
Anno II, n. 1 – 2010 

 
 

 

 

 

 

 

 

 
Storia e Politica 

Rivista quadrimestrale 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Università degli Studi di Palermo 

Dipartimento di Studi Europei (D.E.M.S.) 

 

 



 

 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Avvertenza – La Direzione e la Redazione di «Storia e Politica», d‟intesa con il 

Comitato Scientifico, si propongono di dedicare il primo numero di ogni an-
nata della rivista a un tema o a un problema di particolare rilievo. Si inizia 

con il presente fascicolo (Vol. II, N.1/2010) interamente dedicato a Luigi 

Sturzo nella ricorrenza del cinquantesimo anniversario della morte, avvenuta 

a Roma l‟8 agosto 1959, e del novantesimo anniversario della fondazione del 

Partito Popolare Italiano, avvenuta a Roma il 18 gennaio 1919. 

 
Note – The editorial advisory board of Storia e Politica has decided to base the 
first issue of each volume on one important theme. Under this aim, the present 
issue (vol. II,N.1/2010) is entirely dedicated to Luigi Sturzo to celebrate the 
50th anniversary of his death (Roma, 8 August 1959) as well as the 90th an-
niversary of the Popular Party foundation (Roma, 18 January 1919). 

 



 

 

 

Luigi Sturzo 
nella cultura politica del ‟900 

 
 
 
 

A cura di  
Walter E. Crivellin 

 

 
 
 
 

Francesco Bonini, Gian Mario Bravo, Walter E. Crivellin, 

Bartolo Gariglio, Claudia Giurintano, Eugenio Guccione, 
Giovanni Lepore, Corrado Malandrino, Francesco Malgeri, 

Francesco Traniello 

 
 
 
 

 
 
 
 
 
 

 
 

Torino, 26 giugno 2009 
Fondazione Carlo Donat-Cattin



 

 

Anno II n. 1 Gennaio-Aprile 2010 
 
 

 

Atti/Proceeding  
Convegno su “Luigi Sturzo nella cultura politica del ’900”  

 
Walter E. Crivellin 

Presentazione 7 
 

Gian Mario Bravo 

Introduzione 10 
 

Francesco Traniello 
Morale e politica in Luigi Sturzo 15 

 
Eugenio Guccione 

Razzismo e antisemitismo nelle analisi di Luigi Sturzo 30 

 
Walter E. Crivellin 

Luigi Sturzo e la cultura politica francese 39 
 
Corrado Malandrino 

Luigi Sturzo, Mario Einaudi 
e l‟esilio americano (1940-1946) 57 

 
Bartolo Gariglio 

Sturzo, Gobetti e i popolari 99 
 

Claudia Giurintano 

La collaborazione di Luigi Sturzo  
alla Res Publica di Francesco Luigi Ferrari 111 

 
Francesco Malgeri 

Sturzo e De Gasperi 136 
 

Francesco Bonini 

Luigi Sturzo e la storia costituzionale italiana 149 
 

Giovanni Lepore 
Alle origini del pensiero economico di don Sturzo: 
Le Note di Economia Sociale (1900) 159 
 



 

 

Ricerche/Articles 

 

Gianni Borgo 
Politica e cultura in Luigi Sturzo 174 
 
 

Note e discussioni/Notes and Discussions 
 

Eugenio Guccione  

Sul recente libro di Mario d‟Addio 
Democrazia e partiti in Luigi Sturzo 224 

 
 

Interventi/Remarks 
 

Giovanni Palladino 

Testimonianza 241 
 

 
Bibliografia/Bibliography  

 
Rosanna Marsala 

Aggiornamento bibliografico 
degli scritti di e su Luigi Sturzo 2002-2010 243 
 

 
Quarta di copertina/Back cover 252 

 



 

 

 
 

 

Fondazione Carlo Donat-Cattin  
Via Stampatori 4 

10122 Torino 
 

Tel. 011.547145 Fax 011.542357  
E-mail info@fondazionedonatcattin.it 

http://www.fondazionedonatcattin.it  

 
 

La Fondazione Carlo Donat-Cattin è sorta a Torino il 
9 marzo 1992 intorno all'archivio e alla biblioteca 

depositati dagli eredi di Carlo Donat-Cattin ed è sta-
ta giuridicamente riconosciuta con Decreto Ministe-

riale il 5 marzo 1998.  
La Fondazione promuove studi e ricerche sulla sto-

ria del pensiero sociale, politico ed economico tra 

Ottocento e Novecento con particolare riguardo al 
movimento cattolico e alla sua presenza nella socie-

tà italiana ed europea. L'istituto cura l'acquisizione 
e la conservazione di fondi archivistici, l'incremento 

di una biblioteca specializzata, la promozione di 
convegni, seminari, dibattiti e borse di studio per ri-

cerche su temi relativi ai propri settori d'interesse. 

Cura altresì la pubblicazione degli Atti dei convegni, 
delle ricerche monografiche e degli inventari dei 

fondi archivistici conservati. 
 

La biblioteca offre servizi di consultazione e prestito. 

Possiede attualmente un patrimonio di circa 20.000 

volumi, oltre a varie raccolte di periodici dei quali è 
in corso la catalogazione informatizzata. Il catalogo è 

consultabile su Librinlinea, OPAC della Regione 
Piemonte. 

 



 

Storia e Politica, II n. 1, 2010, pp. 7 - 9 

 

Atti/Proceeding 

 
 

WALTER E. CRIVELLIN 

 
PRESENTAZIONE 

 
 

Questo numero della rivista “Storia e Politica” raccoglie gli Atti del 

convegno “Luigi Sturzo nella cultura politica del ‟900”, organizzato a 

Torino il 26 giugno 2009 dalla Fondazione Carlo Donat-Cattin in col-
laborazione con l‟Associazione italiana degli storici delle dottrine poli-

tiche.  La giornata di studio, inserita nelle celebrazioni per il cin-

quantesimo anniversario della morte del sacerdote e uomo politico 
siciliano,  ha voluto riesaminare in particolare alcuni aspetti  storico-

politici della sua riflessione teorica. 

Nell‟ambito del pensiero politico del ‟900 l‟opera di Luigi Sturzo si 
colloca in una duplice prospettiva: da un lato appare radicata nelle 

vicende della cultura italiana sul fronte municipale e nazionale, 

dall‟altro assume una dimensione europea e internazionale, specie 
negli anni dell‟esilio, acquisendo nuovi e più ampi orizzonti.  Alcune 

sue riflessioni, come quelle sulle dinamiche del rapporto tra politica e 

società, sulla libertà, sulla democrazia, sulla laicità della politica, 

consentono una rilettura del Novecento di notevole profondità e lun-
gimiranza, aiutando a scorgerne limiti e contraddizioni e additandone 

nel contempo progettualità e prospettive. 

Si pensi, ad esempio, alla rilevanza assunta nella riflessione stur-
ziana dal tema della libertà, intesa come garanzia necessaria ed «esi-

genza primaria della vita collettiva, base essenziale del vivere civile» 

(F.Malgeri, Luigi Sturzo, Cinisello Balsamo, Edizioni Paoline, 1993, 
p.193). Un‟acquisizione non meccanicamente garantita, ma costan-

temente rinnovata, come Sturzo ebbe modo di ribadire in più occa-

sioni, specie negli anni in cui tale garanzia veniva messa al bando. E 

tale libertà andava rivendicata tanto nell‟ambito dello Stato quanto 
nell‟ambito della Chiesa, due istituzioni i cui rapporti non dovevano 

essere riduttivamente analizzati in termini di conflitto tra due libertà 

considerate tra loro incompatibili.   
Altrettanto pregnanti risultavano le sue analisi sulla delimitazione 

del potere politico in qualunque veste venisse espresso e la costante 

denuncia degli esiti potenzialmente totalitari dello Stato moderno, 
accanto al rifiuto di ogni funzione etica dello stesso. La lettura critica 

della storia dello Stato moderno finiva per diventare elemento fonda-

mentale della riflessione sturziana, benché la sua analisi non si  i-



Walter E. Crivellin 

 

8 

dentificasse con il tradizionale paradigma interpretativo di stampo 
intransigente e fatalistico, che faceva scaturire la  modernità dal pro-

gressivo processo degenerativo originato dalla Riforma protestante.  

Per Sturzo non era in discussione l‟accettazione dello Stato liberale e 

di alcuni suoi fondamentali valori, ma ciò non gli impediva di guar-
dare e aspirare a possibili alternative al modello di Stato liberale qua-

le si era storicamente realizzato. Tra i potenziali esiti (malaugurata-

mente concretizzatisi) di questo  Stato rientravano i totalitarismi,  da 
Sturzo smascherati, denunciati, combattuti.   

A tali degenerazioni l‟esule popolare contrapponeva una autentica 

ispirazione democratica. La democrazia rappresentò la sostanza di 
cui si nutrì l‟intera sua riflessione politica. A partire dal noto discorso 

di Caltagirone del 1905, attraverso la fondazione e l‟esperienza (non 

priva di rischi) del Partito popolare, nell‟insieme della sua produzione 
nel periodo dell‟esilio fino agli ultimi interventi del secondo dopoguer-

ra, l‟aperta fiducia nella democrazia e nel metodo democratico venne-

ro costantemente ribaditi e rivendicati, sottolineandone il fondamen-
to etico-politico, l‟essenziale dimensione storico-sociologica, 

l‟inscindibile legame con i principi di libertà, di rappresentanza, di 

autonomia, di pluralismo. In questa cornice dovevano operare anche 

i partiti politici, non come semplici apparati e strutture per 
l‟acquisizione di consenso, ma come luoghi di circolazione di idee, 

strumenti (laici e aconfessionali) di formazione e di ricezione di istan-

ze sociali.  
Questi e altri aspetti affrontati da specifici punti di osservazione, 

in contesti e momenti diversi e in rapporto anche critico con nume-

rosi intellettuali, uomini politici e protagonisti del suo tempo ricorro-
no a più riprese nelle relazioni presentate al convegno, di seguito 

raccolte e introdotte da Gian Mario Bravo, che presiedette la giornata 

di studio. Tra gli elementi che possono accomunarle, uno sembra 
emergere: le ricorrenti e non lievi difficoltà  incontrate da Sturzo nel 

proporre e far accogliere il suo pensiero tanto all‟interno quanto 

all‟esterno dell‟orizzonte culturale e politico cattolico. Certamente la 

sua fu una voce minoritaria, sovente sopraffatta; una voce dallo stes-
so Sturzo definita “fievole”, “lontana”, “inascoltata” (Scritti inediti, vol. 

II, Roma, Editrice Cinque Lune, 1975, p. 469). Una voce tuttavia ap-

passionata, penetrante, profonda, che ha lasciato un segno in uomini 
e contesti diversi, ispiratori di un‟opinione pubblica non esclusiva-

mente cattolica, aperta e disponibile al confronto con una realtà pro-

gressivamente più tumultuosa e non facile da interpretare. 
Gli Atti del convegno sono accompagnati da alcune rubriche della 

rivista, particolarmente incentrate su tematiche sturziane. La prima, 

“Ricerche”, presenta il saggio di Gianni Borgo, Politica e Cultura in Lu-
igi Sturzo. Seguono: la reubrica “Note e Discussioni” che ospita vari 
interventi sul recente volume di Mario d‟Addio, Democrazia e partiti in 
Luigi Sturzo, Lungro di Cosenza, Marco Editore, 2009;una testimo-
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nianza di Giovanni Palladino, presidente del Centro Internazionale 
Studi Luigi Sturzo di Roma, e una “Bibliografia”, a cura di Rosanna 

Marsala, che rappresenta un aggiornamento, relativo al periodo 

2002-2010, del volume Bibliografia degli scritti di e su Luigi Sturzo, a 

cura di G. Cassiani – V. De Marco – G. Malgeri, Roma, Gangemi Edi-
tore, 2001. Conclude il fascicolo una rassegna di recenti pubblica-

zioni riguardanti il pensiero politico di ispirazione cristiana. 

Gli organizzatori del convegno torinese sono grati a quanti hanno 
collaborato alla realizzazione della giornata di studio e alla pubblica-

zione degli Atti. In particolare un sentito ringraziamento va 

all‟Istituto Luigi Sturzo di Roma e alla direzione e redazione della ri-
vista “Storia e Politica”.  
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GIAN MARIO BRAVO 

 

INTRODUZIONE 
 

 
1. Nella prima metà del Novecento, due pensatori politici – con-

giuntamente, politici e pensatori – emergono nel panorama italiano: 

Antonio Gramsci e Luigi Sturzo. Un'affermazione simile può sembra-
re quasi banale, ma corrisponde alla realtà nazionale, al dibattito sia 

nell'Italia liberale ma non ancora democratica del prefascismo, sia 

agli anni dell'opposizione al fascismo, sia a quelli del secondo dopo-
guerra (quando Gramsci, morto da qualche anno, verrà però stampa-

to e conosciuto).  

Certamente, altri nomi illustri di «grandi» si affacciano nel pano-

rama politico intellettuale del periodo, nel mondo cattolico come in 
quello liberale e nell'area delle sinistre. Basti pensare, via via, agli 

stessi punti di riferimento ideale di Sturzo, Giuseppe Toniolo, Filippo 

Meda e Romolo Murri per giungere fino ad Alcide De Gasperi e ai let-
terati famosi e affascinanti del modernismo, ovvero all'elaborazione 

liberale, politica ed economica, di un Benedetto Croce e di un Luigi 

Einaudi, oppure, al mondo laico e socialista di Filippo Turati, di Car-
lo Rosselli, di Gaetano Salvemini, e a non molti altri pensatori – cioè, 

non meri attivisti politici – che talvolta furono di statura internazio-

nale e cosmopolita. Non ho ancora citato, intenzionalmente, Piero 
Gobetti: luminoso nel suo apparire e nella sua morte repentina, laico, 

liberal-socialista e democratico, che del mondo dei popolari e di Stur-

zo fu ammiratore, e in più riprese, nei terribili anni '20, editore – a 

lui peraltro Bartolo Gariglio dedica un prezioso saggio –, rispetto al 
quale era già stata più volte messa in luce la «comunità spirituale» 

con Sturzo (e da questi confessata).  

In realtà, il panorama degli studi e dei pensatori destinato a so-
pravvivere all‟usura del tempo non fu, in Italia, così ampio e lusin-

ghiero, come invece accadde in Francia, in Germania (fra gli esuli te-

deschi), nel mondo anglosassone. Per cui, Gramsci e Sturzo non solo 
si distinsero e svettano tuttora, ma il loro pensiero, il loro insegna-

mento, i loro ragionamenti, le loro opere si conservano nel tempo, i 

loro scritti sono ristampati e pubblicati in molteplici lingue, e il loro 
pensiero vive sia nelle pubbliche discussioni sia, perfino, fra quanti 

hanno cercato impropriamente di "impadronirsene" attraverso inter-

pretazioni forzate e per fini meramente strumentali. I due politici e 

pensatori non si conobbero personalmente, ma il loro pensiero fu per 
molti aspetti parallelo, sia nella visione internazionalista sia nell'ana-

lisi della questione meridionale e, d'altra parte, è ben noto il giudizio 

di Gramsci nei Quaderni del carcere sul popolarismo, per cui la costi-
tuzione «dei cattolici in partito politico» rappresentò il fatto «più gran-

de della storia italiana dopo il Risorgimento». In Gramsci, insomma, 
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fu presente una concezione di mutualismo, di intervento societario e 
di soccorso collettivo che si avvicinava molto alla «sussidiarietà», tra-

smessa dalla dottrina sociale della Chiesa ed estesamente recepita e 

approfondita da Sturzo. 

 
2. Il 2009, nell'occasione del 50° anniversario della morte del sa-

cerdote di Caltagirone, è stato denso di celebrazioni sturziane. Fra 

esse, ha assunto un aspetto di peculiare organicità, e cronologica-
mente è stata fra le "prime", quella svoltasi a Torino per iniziativa 

della Fondazione Carlo Donat-Cattin, su Luigi Sturzo nella cultura po-
litica del Novecento. Ha visto confrontarsi e convergere studiosi e ac-
cademici di vario orientamento, che già si erano cimentati con Stur-

zo, tutti volti ad approfondire, con critica analitica e scientifica, a-

spetti generali o particolari dell'azione militante e della ricerca teore-

tica di Sturzo, come si verifica nel caso menzionato del rapporto 
Sturzo-Gobetti.  

La ricerca su Sturzo è vasta, comincia addirittura negli anni delle 

persecuzioni e dell'esilio, e non compete a me fornirne un regesto: ri-
cordo soltanto la serie delle pubblicazioni promosse e patrocinate dal 

centrale Istituto Luigi Sturzo, i tantissimi altri studi accademici o in-

dipendenti, la memorialistica copiosa, i documenti conservati nell'Ar-
chivio Sturzo e in svariati archivi privati e accessibili in virtù dei loro 

possessori. Ci sono poi i nutriti studi – atti di convegni o ricerche in-

dividuali – su Sturzo «nella storia d'Italia» e le monografie altrettanto 
apprezzabili sul Partito popolare, sulla Democrazia cristiana, sull'esi-

lio inglese e americano. Tutti temi, sui quali si è cimentata la miglio-

re e più rigorosa storiografia nazionale della seconda metà del secolo 

XX, con momenti di vera eccellenza. Ma, come sempre accadde e co-
stantemente avviene per le ricerche su maestri e autori eminenti del 

pensiero politico, accanto all'impeccabilità scientifica, ci furono e ci 

sono anche l'agiografia e la pubblicistica di seconda mano. Tuttavia, i 
molti convegni, le lezioni magistrali, le nuove indagini che hanno ca-

ratterizzato la 50a ricorrenza della morte – proprio come avviene per 

quanto riguarda la ricerca recente su Gramsci – hanno rilanciato 
l'immagine forte e nobile di un pensatore – uno dei pochi – ai quali 

noi dobbiamo quell'Italia democratica, laica e moderna, cui non sia-

mo disposti a rinunciare. Come bene hanno dimostrato i numerosi 
seminari, le conferenze, i dibattiti, i congressi, idealmente riepilogati 

dal fondamentale incontro romano del novembre 2009, su Luigi Stur-
zo nella storia e nella cultura politica del Novecento.  

Inoltre, negli ultimi lustri si è provveduto ad avviare la raccolta e 
la stampa dell'Opera omnia (come sta avvenendo anche nel caso di 

Gramsci, facendo seguito ad altre "opere" di alcuni italiani insigni), in 

definitive Edizioni nazionali: a questi testi, invero, possono essere ac-
costati gli 11 tomi dei quattro massicci e completati volumi degli 

Scritti e discorsi politici di De Gasperi, editi da «il Mulino» per l'Istituto 
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Trentino di Cultura fra il 2006 e il 2009. Parimenti, si sono avute 
importanti e decisive ricostruzioni biografiche: menziono unicamente 

quelle ben note di Gabriele De Rosa (1977) e di Francesco Piva e 

Francesco Malgeri degli anni ‟70 e '90. A esse, quasi a completamen-

to delle celebrazioni, fa ora seguito, edito nella primavera del 2010, il 
compatto e sistematico testo di Eugenio Guccione, «divulgativo» nei 

suoi propositi ma anche completo per la ricerca e l'accuratezza dell'e-

sposizione, Sturzo, pubblicato nella collana «Siciliani» dell'editore pa-
lermitano Flaccovio, accanto al già uscito Tomasi di Lampedusa e ai 

programmati volumi su Paolo Borsellino, su Crispi, su Guttuso, su Et-
tore Majorana e su altri ancora. In questo caso, la componente della 

ricerca e pure, nonostante le dimensioni ridotte, dell'originalità, della 
lucidità della biografia politica e ideale, dell'apporto teorico, si uni-

scono e si mescolano con l'analisi del lascito intellettuale, delle in-

fluenze e delle conseguenze dell'insegnamento sturziano: proprio la 
sintesi conferma la maturità della ricerca.  

In questo quadro, necessariamente schematico e tracciato nei suoi 

tratti essenziali, si sono svolti i lavori dell'appuntamento torinese, ora 
fedelmente ripresi negli Atti. Che rappresentano una corposa e inno-

vativa anticipazione rispetto a quanto, qualche mese più tardi, nello 

stesso 2009, verrà confermato e allargato da un gran numero di con-
vegni specialistici (a Catania/Caltagirone, a San Marino, a Messina, 

in molte altre sedi, spesso in coincidenza con le celebrazioni del 90° 

anniversario della fondazione del Partito popolare) e dal più largo e 

definitivo convegno romano, innanzitutto con riferimento allo Sturzo 
teorico e politico, in contatto con i più avanzati e dinamici ambienti 

intellettuali europei e nordamericani, massimamente per quanto 

concerne i temi della crisi del liberalismo, del pacifismo, dell'interna-
zionalismo e della Società delle Nazioni, della lotta ai totalitarismi, 

dell'Europa e del federalismo, delle relazioni e dei giudizi su singoli 

Paesi (dagli Usa all'Inghilterra, dalla Francia alla Germania).  
Nei saggi, che formano l'ossatura della riflessione su Sturzo svol-

tasi a Torino, ampio spazio è stato concesso ai temi del contesto in-

ternazionale, nel quale egli – di volta in volta pensatore politico, teo-
logo, sociologo, sempre animato da spirito liberale e antifascista – si 

confrontò con la cultura d'Oltralpe, magari con «disattenzione» nei 

confronti di personalità come Mounier e con «distacco», rispetto a 

Maritain, ma sempre avendo ben presenti i «limiti» del cattolicesimo 
italiano, l'arretratezza del Paese e, per contro, la «strumentale politica 

religiosa del fascismo» (Walter Crivellin). D'altronde, Sturzo manifestò 

la sua apertura liberale sia in Francia, quando, ribadendo il suo in-
ternazionalismo antifascista, si impegnò fra gli esiliati politici cattoli-

ci preannunciando una «nuova alleanza fra ex popolari e Giustizia e 

Libertà» (Claudia Giurintano), ovvero quando – pur sempre osteggiato 
da cattolici tradizionalisti, fossero essi inglesi o americani – avviò 

nell'esilio la sua amicizia con l'appassionato e fedele giovane ameri-
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canizzato Mario Einaudi: un'amicizia fra un laico e un credente, una 
simbiosi di collaborazione e di intimità intellettuale e di attività prati-

che, simbolo sicuro di un'Italia che avrebbe dovuto essere, e sarebbe 

diventata, diversa (Corrado Malandrino). Quell'Italia, di cui appunto 

era stato un esempio e aveva rappresentato un modello Piero Gobetti, 
così legato a Sturzo e attento, invero, alla pari di Gramsci, ai movi-

menti e al dibattito del popolarismo (Gariglio). Lo stesso Sturzo, 

nell'analisi internazionale legata sempre intimamente alla situazione 
nazionale, era anche critico nei confronti della Curia romana, soprat-

tutto dopo l'elezione al soglio pontificio di Pio XII, specie allorquando 

il Papa, con riferimento alla Germania, al razzismo e all'antisemiti-
smo sembrava quasi aver «attenuato» le posizioni di Pio XI, mentre il 

sacerdote siciliano «restava ostile alla corrente antigiudaica in seno 

alla Chiesa cattolica», e manifestava idee chiare – si potrebbe aggiun-
gere, similmente alla grande maggioranza degli esuli antifascisti – 

«sulla mostruosità teorica e pratica del razzismo e dell'antisemitismo» 

(Guccione). 
Non vengono tralasciati gli altri aspetti della meditazione sturzia-

na: così avviene per il pensiero economico, principalmente con rife-

rimento alla questione sociale, con la presentazione di un testo po-

stumo (edito solo nel 1979) e la visione della sua concezione «etico-
organica» dell'economia politica (Giovanni Lepore), che contraddistin-

se nettamente la sua opinione, in quanto progressiva, dal più tardo e 

confusionario corporativismo fascista. In sostanza, risalta lo Sturzo 
teorico di un moderno Stato laico, nella forma costituzionale del qua-

le fossero coniugati libertà, popolo, democrazia e un cattolicesimo li-

bero e indipendente (Francesco Bonini).  
E resta in ogni modo il problema del rapporto, tutto politico, di 

Sturzo con il mondo democristiano del dopoguerra: sul tema, e speci-

ficamente sulle relazioni intercorse fra Sturzo e De Gasperi, intervie-
ne con acuta obiettività Francesco Malgeri, che già a lungo si era oc-

cupato in passato dei due statisti (il lemma può essere usato, e non 

impropriamente, anche per Sturzo). Entrambi, furono «due espres-

sioni» diverse, talora convergenti e sovente divergenti, del cattolice-
simo democratico, furono due personalità «ricche di viva sensibilità 

umana, politica e religiosa»; furono animati ambedue da un comune 

spirito ma divisi sulle pratiche e sulle stesse strategie politiche: De 
Gasperi fu ammantato di realismo, mentre fu più inflessibile ed ele-

vato nella sua osservazione delle miserie e dei piccoli compromessi 

locali l'austero sacerdote, «severo censore della vita pubblica nazio-
nale» (Malgeri), una «suocera» tenace per la Democrazia cristiana (ri-

porta Guccione). 

L‟argomento fondante del vaglio e del ripensamento sull‟opera di 

Sturzo viene infine centrato da Francesco Traniello nel saggio su Mo-
rale e politica, richiamante l‟elaborazione dell‟esule siciliano della se-

conda metà degli anni ‟30 durante il soggiorno inglese, e in particola-
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re Politica e morale del 1938. La «continua battaglia» per il «primato» 
della morale nella politica è al centro dell‟articolato e informato sag-

gio dello storico torinese. Questi considera non un aspetto particolare 

o un momento dell‟esistenza ideale di Sturzo, ma un problema che 

riguarda tutta la sua vicenda di uomo, di prete, di politico, di socio-
logo e ideologo, di coerente assertore della libertà e della democrazia: 

c‟è il ripudio del totalitarismo e di tutti i sistemi totalitari, è riprodot-

ta la prospettiva della frapposizione di un «limite» (o «limiti») etico del 
potere e di ogni forma di esso, c‟è la delegittimazione della guerra e 

dell‟uso della forza come strumento della politica, è implicita – nel 

pensatore siciliano – la necessità di «riconsiderare», nei confronti dei 
totalitarismi e di tutti i regimi cesaristici e autoritari una parte della 

medesima teologia morale cattolica, ripensando alla necessaria «mo-

ralizzazione del potere». La democrazia è ancella del potere nello Sta-
to contemporaneo: ma è indispensabile qualcosa di più. E, come per 

gli altri maggiori pensatori della contemporaneità, questo «di più» è 

fornito dal richiamo alla morale.  

Ecco che allora, anche attraverso gli studi presentati a Torino e 
ora raccolti in sezione autonoma e corposa, si impongono con forza le 

«eredità», i lasciti di Sturzo, di cui hanno parlato con coerenza sia gli 

studiosi che, in passato e nell‟oggi, si sono occupati di lui, sia coloro 
che hanno affrontato tematiche lontane e magari divergenti. Ma che, 

grazie a questa eredità – culturale, storica, ideale, morale, sempre 

coerente con se stessa (una «ricca eredità culturale», intitola Guccio-
ne) – hanno individuato in lui uno dei formatori dell‟Italia democrati-

ca e, appunto insieme a Gramsci, l'ispiratore di un modello di società 

aperta e destinato a svilupparsi. Nonostante i tradimenti successivi, 
le occasioni perdute, malgrado le incertezze e le tortuosità e i tormen-

ti vissuti dalla società nazionale, dopo Gramsci e dopo Sturzo.  
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FRANCESCO TRANIELLO 

 
MORALE E POLITICA IN LUIGI STURZO 

 
 
Tutta la mia vita è stata una continua battaglia per la primauté (come di-

cono i francesi) della morale nella politica. Ho trovato cattolici indulgenti ver-

so la violazione della morale nella vita pubblica. Tante volte senza che essi se 
ne accorgano, cedono alla tentazione di approvare l‟uso di mezzi illeciti per 

ottenere un successo. Le parole patria, monarchia o repubblica, si usano 

come ideali ai quali sacrificare gli avversari senza guardare fino a quali limiti 

la giustizia (e la carità anche) ci consentono di andare. Se così non fosse, 

come si potrebbe comprendere il favore presso non pochi cattolici di Germa-

nia verso il nazismo? le simpatie di cattolici esteri verso il fascismo che pro-
clama la teoria: «tutto per lo Stato, niente fuori o contro o sopra lo Stato»?  

 
Queste parole di Sturzo apparvero in un‟intervista da lui concessa 

al giornale catalano El Matí e pubblicata il 29 ottobre 1935 (Sturzo 

1965-1970:205-206). L‟occasione dell‟intervista, preceduta il 4 set-

tembre dello stesso anno da un articolo – pubblicato anche questo su 

El Matí (Ivi:191-194) – rivolto ad affermare l‟unicità della norma mo-
rale valida per i comportamenti privati individuali e per quelli politici 

collettivi, era fornita dall‟inizio della guerra d‟Etiopia da parte del go-

verno fascista italiano, ma si estendeva all‟intero quadro internazio-
nale e finiva con una dichiarazione di rinnovata, sebbene non incon-

dizionata, fiducia nella Società delle nazioni, «perché solo per mezzo 

di un tale organismo si potrà organizzare praticamente il diritto in-
ternazionale e limitare il potere dei singoli Stati».  

Sebbene la questione del rapporto tra morale e politica attraversi, 

per suo stesso riconoscimento, tutto l‟arco dell‟esistenza di Sturzo, 

non vi è dubbio che vi acquistò particolare impellenza e maggiore si-
stematicità anche teorica, nel corso degli anni ‟30. Il 6 settembre 

1936 Sturzo ritornò sull‟argomento in un articolo pubblicato su 

L‟Aube (Ivi:266-270)1 – il giornale democratico cristiano francese che 
da tempo ospitava suoi interventi – intitolato “Politique d‟abord ou 

morale d‟abord?” Il riferimento polemico alla politique d‟abord ri-

chiamava il motto coniato da Charles Maurras e assunto come base 
programmatica dell‟Action française, il movimento della destra na-

zionalista incorso alcuni anni prima in una condanna dalla Santa 

Sede che aveva suscitato notevole scalpore per il consenso da esso 

raccolto in ambienti ecclesiastici e presso noti intellettuali cattolici, 
come Jacques Maritain.  

L‟articolo del ‟36, replicato l‟11 settembre sul giornale inglese Ca-
tholic Herald, riguardava un altro passaggio nevralgico della politica 

                                                             
1 Sulla collaborazione di Sturzo all‟Aube cfr. da ultimo Goichot (2003). 
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internazionale di quegli anni, cioè l‟inizio della guerra civile in Spa-
gna. Sturzo vi prendeva nettamente posizione contro l‟idea che la ri-

bellione armata dei generali spagnoli al governo repubblicano potesse 

venire considerata alla stregua di una «crociata», nel senso preciso di 

guerra in difesa della fede, cioè come una rivincita della Spagna cat-
tolica (e della sua «civiltà cristiana») nei confronti della Spagna anti-

clericale del Fronte popolare. Con questo suo intervento, i cui termini 

essenziali furono poi ribaditi in altre occasioni, Sturzo si distaccava 
dal sentire comune di gran parte dell‟opinione cattolica europea. Tale 

contrasto emerse immediatamente sullo stesso giornale inglese, che 

ospitò varie repliche a Sturzo, tra cui quella vibrante 
dell‟ecclesiastico spagnolo Alphonso de Zulueta. Vi fecero seguito un 

secondo intervento di Sturzo sull‟Aube del 3 ottobre (Sturzo 1965-

1970:270-273) ed una sua lettera aperta al Catholic Herald. Una no-

ta di redazione del giornale tentò vanamente di dimostrare il sostan-
ziale accordo tra i due contendenti, ma si schierò di fatto dalla parte 

di padre Zulueta richiamando imprudentemente l‟esempio della bat-

taglia di Lepanto. Era l‟inizio di una frattura che indusse Sturzo, 
l‟anno successivo, a cessare ogni collaborazione con la testata londi-

nese. 

Ma con quali argomenti Sturzo contestava l‟applicabilità dell‟idea 
di crociata alla guerra civile spagnola? Affermando, con notevole for-

zatura della realtà, che il proprio giudizio era in piena consonanza 

con le prese di posizioni della Santa Sede e dell‟Osservatore Romano, 
Sturzo sosteneva che l‟insurrezione contro il governo repubblicano 

non era legittimata dalla dottrina morale cattolica, perché sprovvista 

della condizione dello «stato di necessità»; tanto meno poteva esserle 

attribuita una giustificazione religiosa, visto che i cattolici iberici si 
erano trovato divisi tra le due parti in lotta, con i baschi e catalani 

dalla parte dei repubblicani. La Chiesa, comunque, non poteva in al-

cun modo considerarsi schierata con i rivoltosi, macchiatisi, come i 
repubblicani, di ingiustificate violenze contro la popolazione civile, 

poiché  

 
essa [la Chiesa] è soltanto dalla parte delle vittime innocenti, cadute da 

una parte e dall‟altra dei due fronti; essa è soltanto con colui che soffre, per-

ché soffre; con colui che muore, perché muore, dai due lati; essa è anche con 

coloro che sono trascinati all‟odio fanatico contro la religione per ignoranza, 

per assenza di formazione religiosa, per smarrimento; è con essi perché fino 

all‟ultimo respiro essi pure hanno un‟anima da salvare (Ivi: 269-270).  

 

Nel caso della ribellione franchista si era trattato viceversa di un 

puro pronunciamento militare che aveva trasformato la lotta politica 
in guerra civile, e come tale il conflitto spagnolo andava valutato. 
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1. La delegittimazione morale della guerra 
 

La guerra d‟Etiopia, l‟inizio della guerra civile spagnola, e gli atteg-

giamenti assunti nei loro confronti dalle chiese e dai mondi cattolici 

nazionali, furono avvertiti da Sturzo come segnali della necessità, da 
un lato, di approfondire l‟analisi e la interpretazione delle dinamiche 

in atto nella politica internazionale e nell‟ordine interno degli Stati 

europei e, dall‟altro, di rivedere in termini innovativi il senso della 
tradizionale dottrina morale cattolica in taluni suoi aspetti essenziali: 

la legittimazione della guerra nelle relazioni tra gli Stati nell‟ottica 

della teoria della “guerra giusta”, i confini del dovere di obbedienza 
alle autorità costituite, le forme di governo e i limiti del potere politico 

nei confronti dei cittadini e della società civile. Il punto di partenza 

della riflessione sturziana culminante nel decennio 1929-1939, con-
sisteva nella convinzione che il primato della morale sulla politica 

rappresentasse bensì il tratto peculiare della dottrina cristiana ri-

spetto alle predominanti ideologie politiche della modernità, ma, nel 

contempo, che le applicazioni del primato della morale sulla politica 
non potessero ridursi ad enunciazioni generali e astratte da cui era-

no fatte discendere formule casistiche; ma dovessero misurarsi a 

fondo con la diversità dei contesti storici, tenendo conto principal-
mente dei mutamenti culturali e istituzionali concernenti le forme, gli 

strumenti e i poteri della politica. In questo senso, la prima guerra 

mondiale aveva segnato, nella visione di Sturzo, una fase cruciale di 
discontinuità. Essa aveva generato due movimenti radicalmente con-

trapposti, alle cui basi stavano due punti di vista inconciliabili circa 

il rapporto tra morale e politica, ai quali erano per forza di cose con-
nessi i criteri di applicazione della morale cristiana alla sfera politica.  

Da un lato – come Sturzo aveva argomentato nell‟opera pubblicata 

per la prima volta in inglese nel 1929 La comunità internazionale e il 
diritto di guerra – il conflitto mondiale aveva posto le condizioni per 
una delegittimazione sostanziale e irreversibile della guerra – condot-

ta a qualsiasi fine, anche difensivo – in quanto “istituto” universal-

mente riconosciuto e ritenuto ineliminabile dalle relazioni internazio-
nali:2 ciò si era espresso in seguito all‟affioramento nella coscienza 

generale europea dell‟esigenza di una «razionalizzazione della forza» e 

di un‟organizzazione dell‟ordine internazionale che si opponesse al 
diritto di guerra inteso come parte costitutiva del principio di sovra-

nità, facendone invece emergere, nel nuovo contesto, la natura irra-

zionale e contraddittoria. Si era data pertanto per la prima volta la 

possibilità di concepire un ordine politico internazionale non utopi-
sticamente liberato da ogni conflitto, ma retto da regole e istituzioni 

in grado di eliminare la guerra come “fatto sociale” storicamente de-

                                                             
2 La già ampia bibliografia sul problema della guerra e della pace in Sturzo si è re-

centemente arricchita di nuovi contributi: Menozzi (2008: 70-73 e 92-94); Giunipero 
(2009). 
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terminato (e dotato come tale per lunghissimo tempo di una sua le-
gittimità), allo stesso modo in cui nel corso dei secoli erano venuti 

meno i criteri di legittimità della schiavitù. Emergeva da tale argo-

mentazione l‟idea che la legittimità degli “istituti sociali” (e la guerra 

era uno di questi) dipendesse dalle situazioni storiche e non solo 
dall‟aderenza a valori morali preliminarmente stabiliti. Secondo Stur-

zo, l‟eliminazione della guerra come istituto ammesso richiedeva la 

realizzazione di due presupposti: il superamento, sul piano della co-
scienza comune, di tutte le teorie sistematiche della guerra connesse 

a precedenti situazioni storiche, compresa la teoria della guerra giu-

sta, «formata sotto l‟influsso del pensiero cristiano» che non aveva 
negato la legittimità della guerra, ma l‟aveva sottoposta al rispetto di 

un insieme di condizioni mediante un procedimento casistico, stirac-

chiato poi in ogni direzione; e l‟attivazione, sul piano normativo e isti-
tuzionale, di strumenti di giustizia, di governo, di controllo interna-

zionale capaci di sostituire il conflitto armato tra Stati e comunque in 

grado di sottoporlo al rispetto di procedure collettive. Merita osserva-
re che la prospettiva sturziana sulla espulsione della guerra dal nuo-

vo orizzonte internazionale dischiuso dalla guerra mondiale e dalla 

costituzione della Società delle nazioni (a dispetto dei suoi limiti e di-

fetti, da lui stesso indagati e denunciati), era bensì fondato sul po-
stulato della superiorità di natura morale di un ordine escludente il 

diritto di guerra, e dunque prospettato come un accostamento di va-

lore incomparabile ai principi di una nuova moralità pubblica, ma 
non si avvaleva se non indirettamente di considerazioni attinenti alle 

matrici religiose cristiane di una siffatta moralità internazionale e, 

soprattutto, non si traduceva in una identificazione tra un ordine di 
pace e un ipotetico ordine cristiano, direttamente o indirettamente 

presieduto o garantito dalla Chiesa. Sotto questo profilo il discorso 

sturziano sulla guerra e la pace si muoveva in un‟ottica “laica”, e non 
guardava con nostalgia al passato storico di una cristianità più o 

meno mitizzata come pacifica, bensì al presente e futuro. Il ruolo del-

la morale cristiana e del messaggio evangelico di pace nella delegitti-

mazione della guerra non vi assumeva perciò la forma di esortazione 
o di richiamo alla riedificazione di un ordine cristiano inteso come 

precondizione insostituibile di un ordine pacifico, ma si rifaceva ad 

argomentazioni di natura realistica e positiva. Il progresso morale 
rappresentato dall‟abolizione della guerra – occorre ribadirlo – dipen-

deva interamente dalla considerazione della natura storicamente cir-

coscrivibile della guerra come “istituto” e dalla percezione della sua 
inscindibile relazione con le strutture sociali da cui essa promanava.  

La guerra, per Sturzo, non aveva dunque una relazione necessaria 

con la natura umana “corrotta” (e andava perciò considerata separa-
tamente dal dogma della colpa originaria) presentandosi invece come 

un fatto sociale generato da un processo storico (Sturzo 1954:180 e 

ss.). Era questo stesso processo storico che ne determinava, alla fine, 
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l‟illegittimità e la immoralità, come nel caso della schiavitù che la 
Chiesa e il cristianesimo non avevano per molti secoli messo in que-

stione perché “immorale”. Il ruolo del cristianesimo e della morale 

cristiana veniva perciò letto all‟interno e non all‟esterno di questo 

stesso processo, cioè come un suo vettore operante per vie comples-
se, intrecciate con l‟evoluzione delle forme sociali e del livello di co-

scienza morale che vi si esprimeva.  

 
2. Il ritorno della violenza armata nella politica 

 

D‟altro canto la guerra mondiale aveva messo in moto un potente 
processo di ri-legittimazione della guerra e, più in generale, dell‟uso 

della violenza come strumento della lotta politica, estendendone la 

pratica dai conflitti tra gli Stati ai conflitti negli Stati, sotto forma di 
“guerre civili”. Ciò aveva rappresentato un deciso arretramento della 

morale nella sfera pubblica legato ad una concezione della politica 

come forza totalitaria, portata a risolvere la competizione politico-

sociale o internazionale (in sé del tutto legittima) non mediante il ri-
corso a regole e strumenti legali condivisi, ma attraverso il conflitto 

armato, dominato dalla violenza fisica. L‟uso sistematico della violen-

za in campo politico e internazionale era la conseguenza 
dell‟avvenuta entificazione di particolari raggruppamenti umani (la 

nazione, la classe, la razza), dotandoli di una “propria” morale che si 

risolveva esclusivamente nelle loro proiezioni politiche (Stato, partito 
rivoluzionario, comunità razziale) e giustificava l‟uso di qualsiasi 

mezzo per la loro affermazione. L‟irrompere delle ideologie totalitarie 

(e le loro traduzioni in regimi totalitari) che Sturzo aveva precoce-
mente individuato nel bolscevismo russo e nel fascismo italiano, ave-

va raggiunto il suo acme negli anni Trenta con l‟avvento del regime 

nazionalsocialista in Germania (e con altri analoghi regimi sparsi per 

l‟Europa).  
Gran parte della riflessione di Sturzo era pertanto venuta a con-

centrarsi sulle condizioni che rendevano possibile il consolidamento 

della prima linea di sviluppo del rapporto tra morale e politica, e la 
sconfitta della seconda. Ciò produceva una conseguenza di grande 

rilievo relativamente alla scelta di campo e ai criteri di giudizio adot-

tati da Sturzo di fronte agli eventi che si stavano dispiegando sotto i 
suoi occhi. In sintesi, l‟obiettivo dominante della sua riflessione era 

ormai diventato quello di dimostrare la inconsistenza e l‟erroneità, 

proprio dal punto di vista della morale cristiana, di una supposta al-
ternativa tra comunismo e “fascismi”, e, conseguentemente, quello di 

contrastare con tutti i mezzi che gli erano concessi la forza 

d‟attrazione esercitata sui mondi cattolici dai totalitarismi di genere 

fascista in nome dell‟anticomunismo, di cui erano prova le vicende 
italiane, spagnole, austriache, per non parlare del caso tedesco. Nella 

visione delle cose che Sturzo intendeva promuovere e diffondere, la 
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linea discriminante per il cristiano non passava affatto tra comuni-
smo e “fascismi”, bensì tra sistemi totalitari e non totalitari, sicché il 

campo di forze più prossimo ai suoi valori morali non poteva non es-

sere quello delle democrazie rappresentative e degli Stati di diritto 

(«enorme progresso nella struttura etica del potere pubblico»). Non-
dimeno, proprio la «crisi della democrazia» di fronte ai totalitarismi (e 

segnatamente di fronte ai “fascismi”) richiedeva secondo Sturzo una 

revisione profonda delle basi su cui essa si era costituita in sistema 
politico, il recupero di una dimensione etica che sotto molti profili la 

stessa politica degli Stati democratici aveva per varie ragioni – ogget-

to, come vedremo, di specifica analisi sturziana – sottovalutato o sa-
crificato. 

Da tutto ciò appare evidente come l‟approccio di Sturzo ai momen-

ti critici nella scena politica internazionale, e al suo precipitare verso 
nuovi e prevedibilmente più spaventosi esiti bellici, implicasse anche 

un lavoro di ridefinizione del quadro teorico riguardante il rapporto 

tra morale cristiana (nella sua accezione cattolica) e dinamiche stori-
che, vale a dire le modalità specifiche in cui quei principi morali, in 

sé perenni, avevano operato e potevano continuare ad agire nella 

concretezza delle contingenze temporali. Dei caratteri e delle conse-

guenze innovative di questo lavorio condotto sul piano teorico Sturzo 
era pienamente consapevole, sebbene, anche per motivi prudenziali 

facilmente intuibili, insistesse nel dire che il suo “metodo” non inve-

stiva propriamente la sfera teologica, neppure quella della teologia 
morale, ma riguardava esclusivamente una diversa connessione dei 

principi morali con la dimensione storica e sociologica, cioè un diver-

so sistema di rappresentazione – da lui denominato “sociologia stori-
cistica” – dell‟incedere storico delle società umane, e degli impulsi e-

sercitati su quell‟incedere dalla rivelazione cristiana. Appare estre-

mamente indicativo, in proposito, che il volume da lui dedicato a Poli-
tica e morale, uscito per la prima volta in inglese nel 1938, esordisse 
con un paragrafo intitolato, quasi provocatoriamente: “Dati sociologi-

ci del problema della morale nella politica” (Sturzo 1972:3-18). 

 
3. Un nuovo modo di intendere il rapporto tra morale e politica 

 

Per restare aderenti al tema dei rapporti tra morale e politica, oc-
corre dunque rimarcare come nell‟opera intellettuale di Sturzo du-

rante gli anni Trenta – che ha del prodigioso in termini quantitativi, 

considerate anche le difficili condizioni in cui egli si era venuto a tro-

vare in esilio – s‟intrecciassero intimamente l‟analisi e 
l‟interpretazione, mai puramente cronachistica, degli eventi contem-

poranei con la formulazione di paradigmi e di metodologie capaci di 

riaffermare il primato della morale sulla politica non in termini dot-
trinari, di un “dover essere” sovrapposto in modo moralistico ai pro-

cessi storici, ma facendolo scaturire dalla concretezza delle situazioni 



Morale e politica in Luigi Sturzo 

 

21 

reali, dal confronto con un contesto che non gli appariva più domi-
nabile con il ricorso ai precedenti schemi di applicazione alla politica 

delle norme di moralità. Tra i numerosi contributi sturziani di questa 

natura meritano speciale attenzione l‟articolo, rimasto allora inedito 

ma databile al 1937, intitolato Il problema di una concezione morale 
della politica (Ivi: 265-275) e il saggio pubblicato sulla Nouvelle revue 

théologique del settembre-ottobre 1938 “La politica nella teologia mo-

rale” (Ivi:297-312). Quest‟ultimo si apriva con la seguente constata-
zione:  

 

[oggi] più che mai si avverte il bisogno di una larga revisione delle posi-

zioni acquisite [circa il primato della morale sulla politica] a causa della lai-

cizzazione del potere politico, della sua estensione a tutta l‟attività personale 
e collettiva dei cittadini, della sua intrusione nel campo stesso della coscien-

za. Né la casuistica del passato, né una casuistica puramente teorica, estra-

nea ad ogni considerazione dei fatti, possono rispondere alle nuove esigenze 

(Ivi:297).  

  
A determinare la definitiva obsolescenza delle “posizioni acquisite” 

era stato l‟irrompere dei sistemi totalitari, che avevano tra l‟altro va-

nificato la dottrina tradizionale relativa all‟indifferenza della Chiesa 
rispetto alle “forme” di governo: posto che quella nuova “forma” su-

scitava, per se stessa, dirompenti problemi di natura morale, rappre-

sentando l‟estremo limite dell‟immoralità della politica. Tale novità 

dello Stato totalitario era viceversa sfuggita alla teologia morale, in 
ragione del prevalere di una concezione dello Stato che lo poneva al 

di sopra e al di fuori dei cittadini, cioè delle persone che lo costitui-

scono come società politica. Al contrario diventava una necessità 
“tutta moderna” quella di porre al centro dello Stato l‟originalità della 

persona umana, predicata dal cristianesimo ma attingibile anche per 

via puramente razionale, e vista come principio originario di qualun-
que aggregato sociale. Questo mutava la stessa concezione 

dell‟autorità, spostandola dallo Stato-persona alla comunità dei cit-

tadini. Né poteva valere, per sostenere una diversa fondazione 
dell‟autorità dello Stato, il passo paolino di Rom. 13, “omnis potestas 

a Deo”, il cui senso, nella lettura di Sturzo, era precisamente quello 

di porre un invalicabile limite etico all‟autorità, e non di attribuirle 

una diretta origine divina.  
 

4. Criteri di valutazione dei regimi politici 
 
Il discorso sturziano poteva così affrontare, conferendogli partico-

lare risalto, il tema delle limitazioni del potere, assumendolo come 

punto d‟innesto della morale nella politica, sino all‟identificazione tra 
i limiti del potere e la sua partecipazione ad un ordine etico. A giudi-

zio di Sturzo, in seguito alla secolarizzazione e democratizzazione 

dell‟autorità politica, il problema della sua limitazione era stato risol-
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to in termini giuridici e politici, da lui definiti “organici” (sistema del-
la rappresentanza, separazione dei poteri, uguaglianza di fronte alla 

legge, periodicità delle cariche, responsabilità politica del governo 

ecc.). Senza negare il “valore etico fondamentale” di questi limiti, che 

potremmo chiamare costituzionali, Sturzo ne constatava tuttavia 
l‟insufficienza, attribuendola al loro distacco da un universo morale, 

impensabile – secondo il suo punto di vista – indipendentemente da 

un fondamento religioso. Solo il recupero di tale fondamento avrebbe 
consentito di restituire validità all‟ “idea e alla pratica del limite eti-

co”, non solo formale, dell‟autorità politica. Ma nelle condizioni pro-

prie della modernità, il presidio del limite etico del potere non poteva 
più essere affidato a un‟autorità esterna alla società politica, com‟era 

la Chiesa, o alla sua capacità di incidenza sullo Stato, per diventare 

invece un compito e un attributo costitutivo della cittadinanza, 
nell‟esercizio dei propri diritti civici: «Il potere politico, che oggi ha un 

campo così vasto, non può essere limitato che dalla reazione etica del 

popolo, che è costretto a rivalorizzare ogni attività sul terreno della 
politica» (Ivi: 306). Le argomentazioni di Sturzo tendevano dunque a 

spostare sulla responsabilità del popolo (tenuto ben distinto dalle “o-

ligarchie” di governo) il compito ineludibile di riaffermare il rapporto 

tra morale e politica, in primo luogo battendosi contro l‟illimitato po-
tere dello Stato (anche, se necessario, con la resistenza passiva e 

persino, in alcune circostanze, con la resistenza attiva) (Sturzo 

1972:283-296). Ne conseguiva che il criterio di valutazione dei regimi 
politici era dato dalla maggiore o minore disponibilità di spazi politici 

e civili, cioè di spazi di libertà, atti a far valere, nel rispetto della lega-

lità costituzionale, l‟istanza morale. Tali spazi erano stati interamente 
annullati dai regimi totalitari, in ragione della loro illimitatezza che si 

era spinta fin dentro il sacrario delle coscienze dei cittadini; e da 

questo dipendeva la loro radicale immoralità. Ma una tale prospettiva 
implicava una particolare responsabilità del “popolo cristiano”, in 

quanto soggetto pervaso di valori etici irriducibili al modello totalita-

rio, che tuttavia esigevano di essere rivitalizzati in senso politico (an-

che mediante un‟intensa opera pedagogica), per non venire travolti 
dalla pervasività dei nuovi regimi, nei cui riguardi, anche per precise 

responsabilità ecclesiastiche, troppo numerosi e impegnativi erano 

stati i consensi dei mondi cattolici. Abituati e sollecitati «a difendere i 
valori morali e sociali in un regime di democrazia e opinione», essi 

dovevano essere convinti a farlo, in condizioni molto più estreme, nei 

regimi totalitari, «anche se bisognava ritornare alla vita delle cata-
combe, e anche rischiare di passare per dei congiurati e nemici dello 

Stato, della nazione, della razza, della classe e dell‟umanità» (Ivi:208). 

Analoga capacità di opposizione, in nome della legge morale, era or-

mai richiesta nei riguardi degli impulsi bellicisti scatenati dai regimi 
totalitari, facendo valere il principio che nessuna guerra «oggi si può 

più chiamare necessaria […] come mezzo inevitabile»: il che non si-
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gnificava la scomparsa meccanica della guerra come “fatto” 
dall‟orizzonte planetario, ma la sua collocazione in un nuovo orizzon-

te etico in ragione della sua natura ormai avvertita come intrinseca-

mente delittuosa, e per questo inaccettabile senza condizioni dalla 

coscienza morale. 
 

5. La morale della politica 
 
La centralità attribuita al problema dei limiti del potere come pre-

condizione morale della politica, consentiva dunque a Sturzo di an-

dare oltre l‟idea dell‟innesto nella politica di principi o regole morali 
conformi al cristianesimo e di affrontare invece la questione precisa-

mente dal lato della politica, nel senso di porsi alla ricerca di una 

«morale della politica» connettendola alla «struttura dello Stato». Nel 
primo dei saggi che ho ricordato, Il problema delle concezione morale 
della politica, rimasto, come detto, inedito e forse incompiuto, 

l‟argomento trovava una sua sommaria messa a fuoco. 

Ora, è da notare che questo punto di approdo su piano teorico 
corrispondeva, nella visione sturziana, al processo di secolarizzazione 

dello Stato moderno: era cioè richiesto dalle forme assunte dalla poli-

tica a cominciare dal tramonto della cristianità medievale sino alla 
nascita delle democrazie moderne e all‟età dei totalitarismi. Sebbene 

il nesso tra morale e politica costituisse, per Sturzo, un filo rosso che 

attraversava, dalle sue origini, tutta la storia del cristianesimo, con-
ferendole una spiccata peculiarità, i termini nei quali quel nesso si 

era posto avevano subito costanti metamorfosi, in relazione al variare 

millenario delle situazioni socio-politiche e dei soggetti storici coin-

volti, nonché, in modo specifico, al variare degli impulsi 
all‟estensione o alla limitazione del potere.3 L‟affermazione del concet-

to moderno di sovranità dello Stato aveva rappresentato una decisiva 

cesura nella misura in cui aveva inglobato (o mirato ad inglobare) la 
religione, fonte primaria e insostituibile della morale, nello spazio po-

litico dello Stato, provocando di conseguenza una prima separazione 

tra la morale pubblica (assorbita nella ragion di Stato) e la morale 
privata, ritenuta irrilevante ai fini dello Stato. Nel contempo lo Stato, 

concepito come entità collettiva dotata di sovranità, si era separato 

dalla società su cui esercitava il proprio potere, vanificando un altro 
potente fattore di limitazione funzionale. Il passaggio dalla forma 

monarchico-assolutistica dello Stato a quella democratica, era avve-

nuto sulla base di un identico principio di sovranità, spostandone 

bensì il soggetto dal principe al popolo, ma proseguendo, e addirittu-
ra accelerando, la tendenza dello Stato moderno a porsi come «il più 

forte e il più prolungato tentativo di unificazione sociale che sia mai 

avvenuto nei paesi di civiltà occidentale, dalla diffusione del cristia-

                                                             
3 Tutto l‟argomento viene sviluppato in modo particolare da Sturzo (1958) uscito 

per la prima volta in francese nel 1937 e poi in inglese nel 1939.  
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nesimo in poi» (Sturzo 19602:247).4 Ciò era accaduto per la ragione 
che la democrazia moderna aveva fatta propria l‟idea dello Stato 

«quale unica espressione della società», producendo di conseguenza 

lo scardinamento dei legami sociali pre-esistenti allo Stato, che aveva 

portato al riconoscimento di due soli soggetti nell‟arena politica, 
l‟individuo e lo Stato medesimo. Seguendo questa linea, che non 

ammetteva nulla di intermedio tra individuo e Stato, l‟individualismo 

si era risolto in statalismo, che ne rappresentava l‟esito politico più 
coerente. Il processo di «unificazione sociale» nello Stato e per mezzo 

dello Stato aveva generato, come sua ulteriore conseguenza, 

l‟assorbimento integrale della sfera etica entro lo Stato (possibile an-
che utilizzando frammenti della morale cattolica), il quale si era così 

dato «una propria filosofia su cui basare l‟etica pubblica» (Ivi:268), 

ponendosi come ente collettivo dotato di una propria autonoma etici-
tà: da lì alla divinizzazione dello Stato il passo era stato breve.  

 

6. I limiti del potere come questione morale 
 
Percorrendo tale tracciato, Sturzo veniva ad urtare in un interro-

gativo nevralgico: erano dunque i regimi totalitari da considerarsi 

l‟estrema espressione storica dello Stato moderno, successiva e con-
seguente alla sua forma liberal-democratica? E una eventuale rispo-

sta in senso positivo non era in contraddizione con la scelta di campo 

condotta proprio in base ad una valutazione della moralità dell‟uno 
contrapposta all‟immoralità dell‟altro campo? E non era, per di più, 

in aperto conflitto con l‟idea della radicale novità storica rappresenta-

ta dai regimi totalitari? Alla domanda – a cui era sotteso il problema 
attualissimo del collasso dei regimi democratici di fronte ai “fascismi” 

e più in generale della “crisi della democrazia” – Sturzo dava una ri-

sposta articolata, sebbene non del tutto esauriente:  

 
Sembrerà strano che noi mettiamo, se non allo stesso livello, certo sul 

medesimo ordine di causalità, lo Stato totalitario con quello democratico-

liberale, mentre oggi i due tipi di regime sono antagonistici e mentre la con-

cezione dello Stato democratico-liberale è quella fra tutte le forme di Stato 

che più si avvicina alla razionalità [posta da Sturzo alla base della sua teoria 
sociale]. Per togliere motivo ad un rilievo simile occorre considerare che noi 

non neghiamo le differenze sostanziali fra i due tipi di Stato sul modo di ri-

guardare politicamente la personalità umana e sul modo di attuare il metodo 

della libertà, due conquiste queste dello spirito umano che non potranno 

perdersi tranne che in via transitoria e parziale. Ma il sistema democratico-
liberale ha talmente sviluppato la parte irrazionale della quale fu inquinato 

fin dal suo inizio (l‟individualismo anti-organico e il conseguente centralismo 

statale), da costituire con ciò stesso e nelle fasi storiche della politica, le 

premesse dello Stato totalitario (Ivi:267-268).  

                                                             
4 Edito per la prima volta in francese nel 1935 come Essai de sociologie, più tardi 

stampato per la prima volta in italiano (Bergamo, ed. Atlas, 1949). 
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Comunque sia, premessa non voleva dire per Sturzo – negatore di 

ogni determinismo storico – necessaria consequenziarietà; voleva pe-

rò dire che, da parte delle democrazie liberali, la condizione per op-

porsi vittoriosamente al totalitarismo era quella di far leva, al massi-
mo grado, sulle proprie qualità “razionali” accantonando le “irrazio-

nali”, che le portava verso il totalitarismo o quanto meno le indeboli-

va nella lotta al totalitarismo. Ciò richiedeva, tuttavia, una riconside-
razione – partendo precisamente dai “limiti organici” del potere ope-

ranti nelle democrazie rappresentative – delle basi morali su cui esse 

si fondavano come entità politiche. 
S‟impongono a questo punto alcune annotazioni. L‟analisi stur-

ziana della parabola seguita dallo Stato moderno dopo la fine 

dell‟Ancien Régime non lo portava a negare che la sua crisi – da cui 
era uscito dopo lungo travaglio il modello di Stato liberal-democratico 

– fosse stata determinata da istanze “naturali” e “razionali”, e come 

tali dotate di positivi valori morali: cioè da un‟esigenza di universaliz-
zazione del potere politico e nel contempo da un‟esigenza di libertà 

individuale dai vincoli dello Stato assoluto (Sturzo 1972:8 e 42). La 

nuova forma di Stato si era però trovata nella difficoltà di far convive-

re le istanze di libertà intese individualisticamente, e concernenti in 
modo particolare il diritto di proprietà, con il principio della sovranità 

del popolo, inteso a sua volta come somma di cittadini-individui, che 

si collocava lungo la linea dell‟illimitatezza del potere sovrano. Ne era 
derivata una continua oscillazione tra un potere politico dipendente 

dalla proprietà, e perciò soggetto al potere economico (Stato borghe-

se), e una «democrazia popolare» portata, mediante il controllo del 
potere dello Stato, a varcare i confini dei diritti personali. Da questo 

conflitto immanente era scaturita l‟istituzionalizzazione di quei «limiti 

organici», cioè costituzionali, senza i quali il potere, in qualunque 
forma, diviene immorale, e che devono perciò essere considerati «pre-

liminari alla moralizzazione del potere» (Ivi:12), condizioni necessarie, 

sebbene non sufficienti, per riaprire il discorso della morale nella po-

litica senza cadere nel baratro dello Stato etico. Ma i limiti organici, 
specialmente nelle fasi di crisi, non erano in grado di sopravvivere se 

non si traducevano in «limiti ideali accettati da tutti per convinzione»: 

vale a dire, se non fossero entrati stabilmente e durevolmente nel pa-
trimonio morale della coscienza individuale e sociale (Sturzo parlava 

anche di «coscienza collettiva» identificandola tuttavia non con una 

collettivizzazione della coscienza, bensì con l‟insieme di coscienze 
personali mosse da analoghi impulsi morali). L‟altro fronte sul quale 

si giocava la partita morale tra i sistemi liberal-democratici e quelli 

totalitari riguardava l‟attivazione di efficaci anticorpi sociali e politici 
che superassero l‟«irrazionalità» dell‟esclusivo binomio individuo-

Stato di cui si erano alimentati i sistemi totalitari, distruggendo ogni 

organismo che potesse opporre resistenza.  
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In questo modo il discorso sturziano finiva per incentrarsi su due 
ordini di questioni, che nella sua mente erano intimamente connes-

se. Il primo riguardava il reperimento di un «limite etico al potere»; il 

secondo l‟attivazione di strutture sociali e politiche capaci di trasmet-

tere al potere politico le istanze emergenti non individualisticamente 
dalla società civile, senza provocarne l‟assorbimento nello Stato. 

Concentreremo l‟attenzione sul primo aspetto, tralasciando il secon-

do, ma segnalandone la particolare rilevanza.  
L‟interrogativo da cui Sturzo prendeva le mosse riguardava dun-

que la possibilità di definire un «limite etico del potere» capace di 

funzionare in epoca di secolarizzazione della politica, agendo cioè 
dall‟interno della compagine sociale organizzata politicamente, ma 

andando al di là «del semplice formalismo di procedure o 

dell‟equilibrio degli organi sociali» (Ivi:13): il che richiedeva di elevare 
la questione del limite del potere da vincolo giuridico e politico a 

principio morale attinente la sfera della coscienza. Questa funzione 

nevralgica veniva rimessa da Sturzo al «complesso della civilizzazio-
ne», intesa come «patrimonio attuale e coscienza vivente» di un popo-

lo: che tuttavia per essere efficace, cioè per funzionare come limite 

morale, richiedeva di essere sostenuta da una convinzione religiosa. 

Non però da una qualsiasi convinzione religiosa, ma da quella reli-
gione che negasse alla radice l‟identificazione della morale con la po-

litica e l‟assorbimento dell‟etico nella sfera del politico. Altrimenti la 

religione, posta come sacralizzazione dell‟«anima del popolo», avrebbe 
portato (come aveva portato) il proprio decisivo contributo 

all‟illimitatezza del potere. Chi aveva voluto svellere il cristianesimo 

dalla società moderna aveva combattuto la fonte di una civilizzazione 
come quella occidentale che si basava su una morale indipendente 

dalla politica perché fondata su un ordine sovrannaturale, benché 

razionale, e situata nella sfera della coscienza. Era dunque attraverso 
il sostegno fornito dai principi morali cristiani, travasati nella civiltà 

occidentale, ai limiti «organici» del potere, e interiorizzati come fatto 

di coscienza, che Sturzo giungeva a stabilire la suprema garanzia di 

limitazione del potere, e perciò di moralizzazione della politica. Più 
difficile era per lui conciliare l‟adesione incondizionata al «metodo 

della libertà» in campo politico, in quanto dotato di un valore etico 

conforme ai tempi moderni, all‟ammissione di una competizione poli-
tica che non implicasse anche conflitto di sistemi e principi morali, 

nel senso di ideologie diversamente connotate sul piano etico. Per 

questo aspetto il suo orizzonte di eticità comune continuava a restare 
saldamente ancorato allo sfondo di una civiltà cristiana pensata co-

me compatibile con il pieno esercizio della libertà politica. In questo 

senso il metodo della libertà era assunto come la pre-condizione più 
adeguata ai tempi moderni per far emergere sul piano politico i con-

tenuti morali della civiltà cristiana iscritti nella coscienza popolare, 

ma tragicamente appannati dalle passioni politiche, divenute  
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così accecanti che anche un buon numero di cristiani fedeli non vedono 
l‟abisso che si spalanca davanti alla società: essi invocano a loro salvezza 

l‟autorità, un‟autorità forte e assoluta, e non si accorgono che il potere di cui 

è investita l‟autorità dello Stato è divenuta illimitato, senza freni, messo al di 

fuori di ogni responsabilità e di ogni preoccupazione etica […]. L‟errore di co-

storo è doppio: - quello di non veder nella società altro che il potere, concepi-
to sotto l‟aspetto di autorità, confondendo i due termini e risolvendo 

l‟autorità nel potere; - l‟altro, quello di vedere il problema etico solo come in-

segnamento e precetto dottrinale, senza trasportarlo sul terreno sociologico, 

nella sua concretizzazione storica e nei suoi rapporti intrinseci (Ivi: 18).  

 
7. Conclusione 

 

L‟importanza di Sturzo come analista e critico del totalitarismo 
non ha bisogno di essere qui rievocata, anche perché viene ormai 

largamente riconosciuta. I punti su cui abbiamo inteso richiamare 

l‟attenzione riguardano, in modo specifico, il duplice punto di vista 

da cui egli muoveva e la duplice direzione in cui si sviluppò la sua ri-
flessione. Essa prendeva le mosse dalla considerazione che l‟avvento 

dei regimi totalitari (e in modo particolare del fascismo in Italia e del 

nazionalsocialismo in Germania) non era stato ostacolato 
dall‟esistenza di sistemi di garanzie istituzionali e di strutture politi-

che rivolte alla limitazione del potere. Essi erano sorti nel cuore di 

democrazie parlamentari, e si erano serviti dei loro stessi strumenti 
costituzionali. Questo fatto, storicamente accertato, apriva un imma-

ne problema circa i limiti del controllo formale del potere, e poneva 

una questione nevralgica di consenso. Dopo l‟esperienza totalitaria 
non si poteva più affidare alle sole architetture costituzionali la ga-

ranzia dei diritti e delle libertà personali dei cittadini. I sistemi totali-

tari avevano dunque posto come ultimativa una questione morale, 

nella quale Sturzo vedeva implicata intimamente una questione reli-
giosa. Ma una volta identificata una prevalente discriminante mora-

le-religiosa tra i regimi politici, diventava assillante per Sturzo 

l‟analisi delle condizioni atte a favorire, sostenere e diffondere le pre-
giudiziali etiche della politica che impedissero l‟espansione illimitata 

del suo potere, e la sua totale identificazione con la morale collettiva. 

Sotto questo profilo la morale cristiana gli si presentava come una 
risorsa insostituibile, ancorché rimasta allo stato latente. Per farla 

emergere in senso politicamente efficace occorreva, da un lato, acce-

dere all‟idea che solamente i regimi di libertà (che Sturzo chiamava 
anche «regimi di opinione») consentivano di mettere in moto una co-

scienza comune o collettiva in grado di riconoscere nella limitatezza 

la pregiudiziale morale del potere politico (e di reagire adeguatamente 

alla violazione di tale pregiudiziale); ma occorreva, dall‟altro lato, 
mettere a nudo le debolezze teoriche e pratiche del modo tradizionale 

di pensare la relazione tra morale e politica, che rifletteva – in campo 
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cattolico – un assetto e un modello di relazioni tra Stato e Chiesa ir-
reversibilmente superato. In tal senso il confronto con i regimi totali-

tari finiva per aprire rilevanti questioni non solo di natura storico-

religiosa e politico-ecclesiastica, ma anche di natura più propriamen-

te teologica.  
Non ci si può tuttavia esimere dal rilevare come il discorso stur-

ziano risultasse debole proprio sul piano della strumentazione politi-

ca. I suoi riferimenti alla morale cristiana vista come patrimonio di 
una comune civiltà e il suo appello ai popoli educati in tale civiltà, 

davano l‟impressione di una tendenziale sottovalutazione delle capa-

cità di manipolazione delle coscienze che il potere politico, dotato de-
gli strumenti messi a disposizione dalla modernità, era in grado di 

esprimere. Da questo punto di vista Sturzo apparteneva ad una ge-

nerazione che, pur in grado di produrre analisi straordinarie dei 
meccanismi del potere, aveva una percezione semplificatrice della po-

litica. Resta però ancora sorprendente la sua capacità di identificare 

punti di snodo fondamentali dei sistemi politici occidentali ed europei 
tra le due guerre, e di cogliere la portata planetaria di orizzonti sui 

quali si stavano giocando i futuri destini dell‟umanità. 
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Abstract 
 
MORALE E POLITICA IN LUIGI STURZO 

 

(LUIGI STURZO: POLITICS AND MORALS) 

 

 
Keywords: Luigi Sturzo, politics, morals, democracy, totalitarism 

 

Considering Sturzo‟s autobiographic statement «Tutta la mia vita è stata una 

continua battaglia per la primauté (come dicono i francesi) della morale nella 

politica» (1935), the starting point of reflections, the paper develops the fol-

lowing topics: 1) the reasons which induced Sturzo to pay particular atten-

tion to the problematic relationship between morals and politics in the years 
1935-1938 during his exile in London; 2) the central position given by Sturzo 

to the necessity to re-consider the problems of the relationship between 

morals and politics in the light of modern totalitarianisms; 3) the methods 

followed by Sturzo in developing his theories; 4) the problem of the limits of 

power as a crucial aspect in leading politics back within the moral order; 5) 
the possibility that a democracy can overcome a period of crisis in the pres-

ence of totalitarianism, and the possibility that the limits of a modern de-

mocratic state are overcome. 
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EUGENIO GUCCIONE 

 

RAZZISMO E ANTISEMITISMO 
NELLE ANALISI DI LUIGI STURZO 

 
 

1. Immune dall‟influenza antiebraica 
 
Luigi Sturzo, molti anni prima che si giungesse all‟apocalittica fol-

lia dell‟Olocausto, aveva le idee abbastanza chiare sulla mostruosità 

teorica e pratica del razzismo e dell‟antisemitismo (Cfr. Pichetto 
2010: 383-393; e Pinto 2010: 31-39). E ciò non perché indossasse 

l‟abito talare, bensì per un personale convincimento, frutto di un cri-

stianesimo vissuto nella sua essenza e di una solida formazione clas-
sica aggiornata costantemente sui testi della migliore tradizione filo-

sofico-politica di matrice liberale e democratica. Non sfuggiva al suo 

intuito di politologo la possibile degenerazione di talune opinioni, 

che, circolate per parecchi secoli, cozzavano fortemente con i principî 
evangelici. 

Egli era rimasto sempre estraneo, anzi ostile, alla corrente anti-

giudaica esistente in seno alla Chiesa cattolica che, richiamandosi 
più alle Sacre Scritture che a vere e proprie teorie razziste, riteneva 

che gli ebrei, per tutte le loro generazioni, fossero responsabili 

dell‟uccisione di Cristo e, in quanto perfidi e deicidi, dovessero essere 
tenuti ai margini del consorzio umano.  

Tra antigiudaismo e antisemitismo, certamente, correva e corre 

una differenza sostanziale: l‟antigiudaismo ha connotazioni religiose 
e si pone in difesa dell‟antica societas christiana, la quale vuole tute-

larsi dall‟invadenza e dall‟arroganza degli ebrei; l‟antisemitismo raz-

ziale, invece, si fondava e si fonda sul principio della superiorità della 

«razza ariana» nei confronti di quella ebrea e si caratterizza per i suoi 
aspetti sociologici e politici. Resta, tuttavia, da capire se, come, 

quanto e quando il primo possa essere stato causa del secondo (Ca-

limani 2007).  
Era stata di tipo dichiaratamente antigiudaico – solo per citare un 

esempio – la posizione tenuta tra il 1882 e il 1891 da La Civiltà Catto-
lica,1 autorevole organo di stampa della Compagnia di Gesù. Quegli 

anni coincidevano con il periodo di intensa formazione spirituale e 
scolastica del giovane Sturzo nei seminari di Noto, di Acireale e di 

Caltagirone, laddove egli, trovandosi nel suo paese natio, frequentò 

da alunno esterno (De Rosa 1977:7-12).2  

                                                             
1 Su tale orientamento e sulle motivazioni storiche, anche successive, si veda Sale 

(2002 vol. II:419-431).  
2 Per questa e altre informazioni biografiche è interessante Malgeri (1993). 
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Orbene è opportuno rilevare che Sturzo, come è possibile dimo-
strare dai suoi scritti, fu del tutto immune anche dalla forte influenza 

antiebraica che la potente rivista dei padri gesuiti, comunemente ri-

tenuta portavoce della Santa Sede, esercitava nei seminari sulle gio-

vani leve chiamate al sacerdozio. Egli, per ciò che si deduce dalle sue 
successive analisi, dovette trovare ripugnanti, o quantomeno riprove-

voli, i giudizi contro gli ebrei espressi da La Civiltà Cattolica. Questa, 

anche se mossa – come è giusto ribadire – da spirito antigiudaico 
piuttosto che da odio antisemitico, finiva pur sempre per ledere quel 

primato della persona umana che Sturzo, rosminiano in clandestini-

tà, non solo riteneva sacra perché di filiazione divina, ma che anche, 
secondo l‟insegnamento del pensatore roveretano, identificava in 

senso giuridico e filosofico con «il diritto sussistente», con «l‟essenza 

del diritto», in quanto la «persona ha nella sua natura stessa tutti i 
costitutivi del diritto» (Rosmini 1865: 224).  

Nel 1935 Sturzo, constatando i rischi a cui andava incontro 

l‟umanità a causa della linea politica hitleriana, auspicava in una 

delle sue maggiori e più significative opere, Società sua natura e leggi, 
la «perfetta uguaglianza tra le razze, non solo religiosamente con 

l‟affermazione etica del cristianesimo, ma effettivamente nei rapporti 

civili, nella cultura, nel diritto, nella politica e nell‟economia». Era 
convinto che le «barriere che il linguaggio, i costumi, le religioni han-

no innalzato fra i vari popoli e quelle dovute istintivamente alla diver-

sità di razze, dovrebbero andare cadendo, non solo per la formazione 
di teorie sociali ed etiche che abbraccino tutta l‟umanità, ma anche 

in virtù dell‟esperienza pratica, che tende a mettere i popoli sopra un 

livello comune, in una grande società che superi barriere e confini» 

(1960: 146).  
Egli scorgeva che, malgrado le difficoltà di comunicazione e 

l‟isolamento di certe zone selvagge, l‟umanità finalmente si ricono-

sceva in «tutte le sue razze» e annotava che erano «attenuate di molto 
le ripugnanze fisiche e morali per una reciproca conoscenza e com-

prensione fra i nuclei sociali». Tutto ciò veniva rapportato da Sturzo 

al lento penetrare della civiltà occidentale, la quale, impregnata in 
gran parte di etica cristiana, aveva saputo anche utilizzare e assimi-

lare «gli elementi delle civiltà ebraica e greco-romana».  

Agli occhi di Sturzo, purtroppo, i rischi di un possibile arretra-
mento rimanevano ancora alti, poiché la civiltà occidentale continua-

va a essere «né completamente civile né completamente cristiana». E 

vi si erano «inseriti, in ogni tempo, fattori che turbavano la sua linea 
ascensionale e la sua pienezza spirituale, come lo scientismo positi-

vista, l‟umanitarismo sentimentale, il capitalismo, il macchinismo 

economico, i totalitarismi nazionalista, razzista o comunista», i quali 

ultimi avevano «preteso sostituirsi ai valori morali del cristianesimo» 
e ne avevano fatto «decadere quella spiritualità che è il segno del pro-

gressivo incivilimento» (Ivi: 146-147).  
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In precedenza, ne La Comunità internazionale e il diritto di guerra, 
scritta nel 1928, Sturzo riconosceva al cristianesimo il grande merito 

storico di essersi prodigato, nel corso dei secoli, per il superamento 

di ogni tipo di razzismo e per avere creato i presupposti per una più 

larga e omogenea comunità internazionale. A suo giudizio la «società 
delle genti, come concepita dai romani, non poteva essere che impe-

riale», cosicché «nata dal dominio, con esso cadde». L‟emergente nuo-

va società cristiana, però, ne accettava i principi del diritto comune 
che, unitamente ai valori evangelici, a lungo andare, «non potevano 

non influire nella società in genere e quindi anche nelle relazioni tra i 

popoli» (1954: 10).  
Sturzo spiegava che il «Cristianesimo, negando ogni altra religio-

ne, faceva cadere le barriere delle divinità nazionali o di città o di raz-

za; metteva come fondamento religioso l‟eguaglianza dell‟uomo avanti 
a Dio, per il quale non c‟è gentile né ebreo, né greco o barbaro, né 

padrone o servo; infine stabiliva come dovere religioso l‟amore del 

prossimo al di là di ogni limite umano e di ogni confine geografico. 

L‟essere cristiano, adunque, diventava un comune denominatore as-
sai più che l‟essere romano; perché romani erano i privilegiati, cri-

stiani potevano essere tutti» (Ivi: 10-11). L‟ esplicito richiamo alle ori-

gini del cristianesimo e l‟implicito riferimento a Paolo di Tarso (1968: 
1920-21) ci confermano su quali autorevoli e lontane radici si fon-

dasse in Sturzo l‟avversione a ogni tipo di razzismo e di antisemiti-

smo. 
 

2. Nei confronti del nazismo e del fascismo 

 

Nel 1939, allorquando stava per consumarsi la strage della secon-
da guerra mondiale e, all‟interno di questa, sarebbe continuato 

l‟assurdo sterminio di milioni di ebrei, Sturzo in esilio a Londra di-

ventava aspramente critico nei confronti della Germania di Hitler e 
dell‟Italia di Mussolini, responsabili di negare la parità umana, la 

comunicabilità spirituale e la possibilità di una vera amicizia fra i 

popoli. L‟analisi della duplice tragedia si trova nel secondo volume 
dell‟opera Chiesa e Stato – Studio sociologico-storico. Ma, ormai, an-

che nel resto della produzione sturziana i riferimenti al razzismo e 

all‟antisemitismo diventano sempre più frequenti e la loro condanna 
è sempre più dura.  

 
Ed ecco – scrive Sturzo – la tragedia di oggi. Nazioni come la Germania e 

l‟Italia (per non parlare del Giappone) si vanno sempre più consolidando su 
principi anti-cristiani. Per esse, distruggere il sistema di Ginevra è stato un 

interesse di politica attuale. [ … ] Nel fondo c‟è la sostituzione della forza al 

diritto, la minaccia permanente di ricorrere alla guerra per indurre le potenze 

minacciate a cedere e per obbligare i piccoli e i deboli a subire la legge del 

più forte; c‟è l‟esaltazione della razza e della nazione come principio ultimo di 

moralità al quale sono sottoposte le persone singole e le collettività. Questo 
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principio giustifica la lotta di razza contro gli ebrei, la lotta di religione contro 

i cristiani, la lotta politica contro i dissidenti e perfino contro i non conformi-
sti (1978 vol. II: 211). 

 

Tutto ciò nella visione sturziana comporta automaticamente la 

soppressione di ogni libertà, ossia della libertà stessa, a esclusivo 
vantaggio di una persona o di un partito. È il trionfo del totalitarismo 

e della sua immoralità, perché ammette e giustifica la subordinazione 

di uomini e cose «a un potere irresponsabile: anima e corpo, beni mo-
rali e materiali, interessi nazionali e internazionali» (Ibidem). 

L‟esponente del popolarismo italiano osserva con amarezza che dal 

«giorno dell‟avvento di Hitler al potere e della proclamazione del prin-
cipio di razza, si è abbattuta sulla Germania la persecuzione antise-

mita». E ritiene che «questa è stata l‟indice di una crisi di civiltà per-

ché si è creato un principio di discriminazione che deve arrivare fino 

in fondo», tanto è vero che la persecuzione antisemita «si è estesa ai 
cristiani, protestanti e cattolici, che rivendicano il principio di fratel-

lanza umana davanti agli uomini e davanti a Dio» ed è stata adottata 

da altri paesi d‟Europa «mano a mano che è aumentato il potere e 
l‟influenza della Germania nazificata» (Ivi: 211-212). Tra questi paesi 

europei non poteva non esserci la sua Italia, ormai psicologicamente 

soggiogata dal delirio di potenza di Hitler, deciso a non ricevere più 
lezioni, bensì salito in cattedra per darle. Di fronte a tale triste situa-

zione, Sturzo, con molta e comprensibile rabbia, così scriveva:  

 
Pareva che l‟antisemitismo e il razzismo non dovessero varcare le Alpi. Ma 

no: anche Mussolini è preso dalla frenesia delle leggi antisemite e dei principi 

di razza, e si urta perfino della pietà che manifestano gl‟italiani verso gli infe-

lici perseguitati. Ora la Cecoslovacchia si è messa al passo e perseguita i 
giudei; anche in paesi come la Francia e la Gran Bretagna arriva l‟ondata an-

tisemita e conquista certa stampa germanofila e certe zone politiche filo-

fasciste, che danno l‟impressione di un contagio tanto più pericoloso quanto 

più incosciente, specie presso i cattolici (Ibidem).  

 
Sturzo giungeva sin‟anche ad appellarsi alla coscienza e al senso 

del dovere dei cristiani affinché si organizzasse la resistenza contro la 

mostruosità tedesca. 

  
Ora Hitler – egli scriveva – proclama la razza germanica come un princi-

pio etico, come fonte di diritto, come un valore assoluto. Che manca per far-

ne una divinità? Manca solo il ripudio di Gesù Cristo. A questo tende il nazi-
smo, sia come valore intrinseco, sia come valore che si manifesta nello zelo 

dei capi autorizzati. La resistenza si deve fare là dove è posto il nuovo idolo: 

la razza germanica divinizzata. Ogni concessione a questo nuovo idolo e alle 

affermazioni etiche, giuridiche, sociologiche, politiche e filosofiche e religiose 

fatte in suo nome, porta a rinnegare il cristianesimo (1972: 126).  
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Sturzo non usava mezzi termini nel fare cadere la responsabilità 
delle tristi vicende tedesche anche sui cristiani, sia cattolici, sia pro-

testanti. Costoro – a suo giudizio – sin dall‟inizio «avrebbero dovuto 

invocare per gli ebrei il principio della fratellanza cristiana e quello 

della giustizia distributiva, opponendo così una prima resistenza alla 
teoria della razza». Ma a tutti, distribuiti nelle rispettive categorie so-

ciali, venne meno il coraggio di scendere in campo, «perché la difesa 

degli ebrei appariva antipatica ai commercianti, impacciati dai loro 
metodi di concorrenza, e ai disoccupati, che vedevano nella partenza 

degli ebrei un modo vantaggioso di trovare con facilità lavoro, e ai ti-

midi che temevano l‟ostilità dei nazisti» (Ivi: 129).  
Contro la nuova barbarie, per fortuna, non mancavano le voci civi-

li di protesta. Un vero e proprio coro di allarme univa le due sponde 

dell‟Oceano Atlantico: da un lato i partiti laburisti e socialisti, i partiti 
cristiano-sociali e la stampa democratica cristiana dei cattolici di 

Francia, Belgio, Olanda, Svizzera, dall‟altro lato l‟opinione pubblica 

americana con il presidente degli Stati Uniti, Franklin Delano Roose-
velt, che, ritirando gli ambasciatori da Berlino prima e da Roma do-

po, aveva espresso «in modo molto significativo la riprovazione 

dell‟antisemitismo barbarico elevato a metodo di governo» (1978 vol. 

II: 212). Ma per Sturzo ci voleva di più, molto di più per fermare 
l‟ondata di ferocia istituzionalizzata. 

 

3. Fedeltà e fiducia nella Chiesa 
 

Il maggiore conforto, tuttavia, perveniva a Sturzo dalla Curia Ro-

mana, da quella stessa Curia che, quindici anni prima, non aveva 
avuto scrupoli a fornirgli, in gran fretta, il passaporto per appagare 

l‟arrogante pretesa di Mussolini il quale, a ogni costo, voleva togliersi 

dai piedi il fastidioso pretino di Caltagirone concordando con il Vati-

cano di mandarlo in esilio e, per estrema sicurezza, lontano dal terri-
torio nazionale. «Tutte le chiese cristiane – Sturzo evidenziava – si 

sono levate contro tali mostruosità. Ma su tutti Pio XI ha preso una 

posizione eminente, con autorità, continuità e inflessibilità. Basta ri-
cordare la circolare della congregazione dei seminari e università, con 

la quale si precisano otto proposizioni del razzismo e totalitarismo 

statale da essere confutate nell‟insegnamento ecclesiastico, sia scien-
tificamente, sia teologicamente» (Ivi: 213).  

Papa Ratti,3 addolorato per il fatto che l‟Italia fascista aveva deciso 

di emulare la Germania nazista, era solito rimarcare che «il genere 
umano, tutto il genere umano, non è che una sola e universale razza 

umana» e che «non vi è posto per le razze speciali». Il Pontefice, se-

condo quanto veniva riportato da Sturzo, aveva voluto «rivendicare 

per i cristiani una progenie semitica». Alla stessa stregua di S. Paolo, 

                                                             
3 Il pontificato di Pio XI, al secolo Achille Ratti, va dal 1922 al 1939. Per una più 

approfondita conoscenza di questo pontefice cfr. Salvatorelli (1939); Susmel (1975). 
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che li aveva considerati tutti figli di Abramo. E così Pio XI, in un im-
portante colloquio con pellegrini belgi il 6 settembre 1938, aveva 

spiegato «altamente questa progenie gloriosa» e aveva terminato 

«commosso fino alle lagrime» sostenendo che l‟antisemitismo è i-

nammissibile in quanto spiritualmente siamo tutti semiti (1978:213). 
E, ancora, il 16 luglio dello stesso anno, ricevendo gli alunni del col-

legio di Propaganda Fide, li aveva messi in guardia dal razzismo, 

dall‟antisemitismo e dal nazionalismo esagerato scorgendovi una vera 
maledizione, «causa di continue divisioni, se non addirittura di guer-

re» (Ivi:214).  

A dimostrazione della dura e inequivocabile reazione di Pio XI con-
tro ogni tipo di totalitarismo, Sturzo si richiama alle tre famose enci-

cliche promulgate dal Pontefice nel marzo del 1937 a distanza di una 

settimana l‟una dall‟altra: la Mit brennender Sorge (10 marzo) contro 

le teorie naziste e razziste; la Divini Redemptoris (19 marzo) a disap-
provazione del comunismo ateo; la Nos Es Muy (28 marzo) sulla scri-

stianizzazione della vita in Messico. Nel primo di questi tre documen-

ti – commenta Sturzo – viene implicitamente ribadita la condanna 
delle «teorie fasciste che divinizzano stato e nazione, quali già furono 

rilevate dall‟enciclica Non abbiamo bisogno del giugno 1931 contro le 

persecuzioni fasciste in Italia». Si trattò di una persistente e incalzan-

te battaglia durata sino alla sua morte avvenuta il 10 febbraio 1939 
(Ivi:226-27).  

Sturzo, quando gli si presenta l‟occasione, tornerà sempre a parla-

re e a scrivere di Pio XI come di colui che, nell‟ultimo decennio della 
sua vita, aveva avuto il coraggio di condannare e di contrastare a viso 

aperto il razzismo e l‟antisemitismo di Hitler e di Mussolini. L‟intenso 

e ben caratterizzato epilogo di questo pontificato gli aveva fatto, ap-
punto, dimenticare o sottovalutare di trovarsi di fronte allo stesso 

papa che nel 1924 aveva dato (o a cui era stato strappato) il consen-

so per il suo esilio e, cinque anni dopo, nel 1929, aveva avallato quel 
concordato tra Chiesa e Stato, che egli, sacerdote italiano fuoriuscito, 

aveva accettato più per ubbidienza che per convinzione (Guccione 

2010:87-88). 
Per il fondatore del Partito popolare italiano – come egli stesso in 

più circostanze aveva avuto modo di dimostrare – esisteva una scala 

di valori, in cui quelli relativi alla propria, singola persona, potevano 

essere accantonati per dare spazio e forza ad altri, indispensabili per 
il bene comune, quali, di fronte alla violenta irruzione del razzismo e 

dell‟antisemitismo, la tutela dei diritti inalienabili dell‟uomo e, primi 

tra tutti, i diritti alla vita, alla libertà e alla proprietà.  
Un qualche interrogativo, intanto, Sturzo se lo pone per il succes-

sore di Pio XI. In un articolo, appunto, su Pio XII, pubblicato dal pe-

riodico La Terre Wallonne di Bruxelles, egli esordisce scrivendo che 
«sembra evidente che il conclave, scegliendo con tanta celerità il car-

dinal Pacelli, abbia voluto affermare la continuità di indirizzo con Pio 

http://it.wikipedia.org/wiki/1931
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XI e che il cardinal Pacelli prendendo il nome di Pio XII4 abbia avuto 
intenzione, non solo di rendere omaggio alla memoria di chi lo scelse 

segretario di stato e lo nominò camerlengo di Santa Chiesa, ma an-

che dimostrarne la solidarietà di governo». E, dopo avere dato un 

cenno alla linea politica dei papi degli ultimi cento anni, da Gregorio 
XVI a Pio XI, Sturzo si chiede: «Pio XII attenuerà la posizione presa 

dal predecessore sul nazionalismo, razzismo e antisemitismo?» 

(1985: 191).  
L‟interrogativo nasconde qualche perplessità che si acuisce nella 

risposta che lo stesso Sturzo tenta di darsi: «Dal punto di vista teori-

co – egli afferma – la questione non può neppure essere posta. Non vi 
può essere conciliazione fra una concezione pagana della vita e quel-

la cristiana. […] Ma dal punto di vista dell‟accentuazione pratica, for-

se avremo qualche pausa da parte del nuovo papa» (Ivi:191-92). Il 
tutto, ovviamente, è espresso con somma discrezione e nel massimo 

rispetto per la personalità del papa, tanto che l‟autore dell‟articolo 

cerca anche di evidenziare le comprensibili motivazioni di un possibi-
le cambiamento di rotta nella politica del Vaticano nei confronti delle 

atrocità naziste e fasciste. 

 
Qualche volta – prosegue Sturzo – si direbbe che in lui prevalga insieme il 

critico che vede in tutto il buono e il cattivo della realtà e l‟uomo di governo 

che cerca la conciliazione di quei frammenti di bene che la realtà, nel suo 

momento concreto, ci presenta invece come opposti e irreconciliabili. Ma ele-

vandosi al disopra della contingenza terrena, passa a quella che i filosofi po-

trebbero chiamare rivoluzione trascendentale: non al compromesso pragma-

tico, ma è al valore superiore che fa appello. Questo e non altro può essere la 
scelta del pontefice massimo come è la scelta dell‟apostolo e del profeta. Così 

il pontefice avrà in lui la presa del diplomatico e il diplomatico servirà al pon-

tefice (Ivi: 192).  

 
Se l‟esule popolare pone il problema non è perché ha riserve sulle 

doti spirituali e morali del nuovo pontefice. Tutt‟altro. La perplessità 

di Sturzo è in relazione a un possibile sopravvento della diplomazia 

sulla linea politica dura tenuta da Pio XI e da lui pienamente condi-
visa. Ma a tal proposito esistono ottime garanzie su cui lo stesso 

Sturzo ritiene di potere rispondere di persona. E così aggiunge: «Per 

quanto notevoli le qualità diplomatiche del cardinal Pacelli, egli in 
tutta la sua vita le ha sempre unite a quelle eminenti di sacerdote, 

perché soprattutto egli è stato un sacerdote della verità. I suoi scritti, 

i suoi discorsi, i suoi atti, la sua vita ne sono testimonio» (Ibidem).  
Si può dire che Sturzo, con tali considerazioni, abbia anticipato di 

alcuni decenni – e prima ancora che i fatti si svolgessero – il dibattito 

sul possibile, cauto atteggiamento di Pio XII nei confronti del nazi-
smo. L‟argomento è, certamente, interessante, ma non rientra, più di 

                                                             
4 Su Pio XII cfr. Tornielli (2001). 



Razzismo e antisemitismo 

 

37 

tanto, nel tema della mia relazione. L‟averlo tenuto in conto è stato, 
tuttavia, utile perché ci aiuta a comprendere meglio fin dove si inol-

trassero le analisi sturziane su razzismo e antisemitismo e quali in-

terrogativi ponessero sulla relativa linea politica della Santa Sede.  
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Abstract 
 
RAZZISMO E ANTISEMITISMO NELLE ANALISI DI LUIGI STURZO 

 

(RACISM AND ANTI-SEMITISM IN THE ANALYSES OF LUIGI STURZO) 
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Many years before the apocalyptic madness of the Holocaust, Luigi Sturzo 

had clear enough ideas on the practical and theoretical atrocity of racism 

and anti-Semitism, that were to be practised by Nazism and also, to a lesser 

extent, by Fascism. As a political expert, he did not fail to realize the possible 
degeneration of such opinions that had been circulating for centuries, and 

were in opposition to evangelical principles. He had always remained out of, 

or even hostile to, the anti-Jewish (but not racist) stream that existed within 

the Catholic Church that, going back to the Sacred Scriptures, considered 

Jewish throughout History responsible for killing Christ.  
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LUIGI STURZO E LA CULTURA POLITICA FRANCESE 
 

 
1. Un orizzonte variegato 

 

L‟orizzonte culturale francese tra le due guerre mondiali appare 
assai variegato e sfaccettato, presentando non pochi elementi di inte-

resse, di approfondimento e di verifica non solo al suo interno, ma 

anche in rapporto alla più generale cultura europea. In particolare, 
per quanto riguarda il cattolicesimo transalpino, gli anni Venti vede-

vano, all'indomani di un periodo segnato da profondi contrasti che a 

più riprese avevano contrapposto la Francia repubblicana e la Chiesa 

cattolica, i primi passi di un lento ma reale processo di distensione e 
di rinnovamento. Motivi di attrito continuavano a permanere, ma un 

maggiore spirito di conciliazione non raramente accompagnava di fat-

to le relazioni tra Stato e Chiesa (Cfr. Dansette 1967:89-90).1 
Ad una certa distensione politica si affiancava anche un profondo 

rinnovamento ecclesiale. L‟orizzonte cattolico francese, dove pure 

continuavano a dominare tendenze tradizionaliste e conservatrici, fu 
segnato in particolare da un avvenimento che rappresentò l'inizio di 

una svolta e di una ripresa: la condanna dell'Action française, decre-

tata nel dicembre 1926 da Pio XI, il cui pontificato ben sembra ac-
compagnare nei suoi estremi cronologici (1922-1939) la rinascita del 

cattolicesimo d‟oltralpe.2  

Gli effetti non tardarono a farsi sentire. Sia nel campo ecclesiale 

sia in quello socio-politico sia in quello culturale, sovente intrecciati 
l'uno con l'altro, il mondo cattolico andò incontro a sensibili modifi-

cazioni. Su un piano più strettamente ecclesiale il rinnovamento in-

vestiva tanto l'episcopato, che tra il 1926 e il 1939 subì significative 
variazioni (Cfr. Latreille 1969:608), quanto le organizzazioni laicali, 

tra le quali risaltavano i movimenti specializzati dell'azione cattolica, 

specie giovanili (Dansette 1967:93-137; Fouilloux 1990). In ambito 
sociale e politico, poi, si registrava una più solida presenza del sinda-

                                                             
1 Per uno sguardo d'insieme sul periodo si vedano Latreille - Rémond 

(1962:577-609); Cholvy - Hilaire (1986-1988, Tome II e Tome III e 2002); Fouilloux (1990, 
Tome XII:451-522; ediz. ital. 1997); Colin (1997). Cfr. anche Chiron (2004; ediz.it.2006). 
Specificamente agli anni Trenta sono dedicati gli studi di Rémond (19792 e 1996). e di 
Loubet Del Bayle (1972 [1969, nuova edizione 2001]). Un profilo sintetico in Crivellin 
(1982 e 2005:quest‟ultimo saggio viene qui ripreso e integrato ).  

2 Molto è stato scritto sull'argomento e la questione continua a rimanere tra le più 

discusse della storiografia religiosa contemporanea. Fondamentale rimane lo studio di 
Prévotat (2001), a cui si affianca anche il recente volume di Leymarie - Prévotat (2008). 
Su un altro fronte interpretativo si colloca Prévost (2008). Ulteriore ripresa e appro-
fondimento del tema rappresentano Chiron-Poulat (2009) e la riedizione di un saggio 
di Berto (2009 [1968]). 



Walter E. Crivellin 

 

40 

calismo cristiano soprattutto operaio, accanto all'azione di raggrup-
pamenti politici quali la Jeune République e il Parti Démocrate Popu-

laire, espressione sia pure minoritaria di un cattolicesimo sociale e 

democratico (Mayeur 1990:149-158; Id 1983 e 1986; Delbreil 1990; 

Durand 2002. Vari riferimenti in Sturzo – Vaussard 1999; Goichot 
2003). Sul piano culturale, infine, si doveva riscontrare una vivace 

presenza di intellettuali cattolici. Furono questi gli anni di Primauté 
du spirituel (1927) e di Humanisme intégral (1936) di Maritain, della 
rivoluzione personalista e comunitaria di Mounier, del rilancio della 

cultura cattolica attraverso gli scritti di Mauriac, Bernanos, Claudel, 

Gilson, Marcel, Blondel; gli stessi anni in cui in campo teologico i pa-
dri Chenu, Congar, De Lubac davano avvio ad una riflessione dottri-

nale fertile e illuminata (Cfr. Campanini 1995; Chenaux 1991; per la 

riflessione teologica Canobbio - Coda 2003).  

 
2. I legami con la cultura francese 

 

In tale contesto, connotato da notevole effervescenza culturale, si 
collocava anche l'apporto di Luigi Sturzo. È noto che Parigi e la Fran-

cia rappresentarono per Sturzo negli anni dell'esilio un importante 

riferimento sia dal punto di vista culturale sia da quello più spicca-
tamente politico (Cfr. Piva - Malgeri 1972; De Rosa 1977; Malgeri 

1993). Tornato più volte a Parigi in questo periodo, trovò nella capita-

le francese un‟importante occasione di incontro e di scambio con in-
tellettuali e uomini politici, laici, credenti e non e, pur non soggior-

nandovi a lungo, non interruppe mai i contatti con la vita culturale 

parigina, specie attraverso una rete di scambi epistolari con vari pro-

tagonisti del mondo intellettuale francese. Alcuni suoi saggi e opere 
fondamentali, inoltre, furono pubblicati direttamente in Francia (Cfr: 

in particolare Sturzo 1937).3 Questi stretti rapporti sono ampiamente 

attestati sia nei volumi della corrispondenza con il fratello Mario, ve-
scovo di Piazza Armerina sia soprattutto nel volume dei carteggi con 

significativi esponenti della cultura cattolica francese, raccolti da É-

mile Goichot (L.Sturzo – M. Sturzo 1985 e 2006; Goichot 2003).  
A questa documentazione farò particolare riferimento per eviden-

ziare alcuni problemi, ambienti e correnti di pensiero con i quali 

Sturzo avviò un attento e impegnativo confronto, soffermandomi so-
prattutto sugli aspetti storico-politici, benché altre problematiche so-

ciologiche e filosofiche incontrassero altrettanta considerazione nel 

sacerdote siciliano. A proposito di queste ultime basterà ricordare 

l'attenta lettura riservata da Sturzo alle opere di Henri Bergson, Lu-
cien Lévi-Bruhl, Maurice BIondel, Henri Bremond, che lasciarono se-

gni non trascurabili sulla riflessione ed elaborazione teorica dell'esule 

popolare. Si veda ad esempio quanto scrive De Rosa a proposito dei 

                                                             
3 Per l'edizione italiana dell'opera nella sua stesura originale cfr. Chiesa e Stato. 

Saggio sociologico-storico, 2 voll., Bologna, Zanichelli, 1958-1959. 
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richiami di Sturzo all'opera di Bremond, un nome tra i più ricorrenti 
nel carteggio con il fratello. Benché Sturzo non si riconosca tra gli 

adepti dello scrittore francese, egli considera Bremond tra gli «inter-

preti di una esigenza di spiritualità moderna», come esempio «di una 

diffusa esigenza di superare le riduttività della filosofia a pura gnose-
ologia», un tentativo – che gli parve nuovo – di far rivivere il senti-

mento religioso in una dimensione storica e spirituale, una chiave 

«per uscire dal provincialismo di una cultura nostrana, un po' troppo 
casalinga, soffocata dal paternalismo idealistico o da quello ancora 

più astratto dei neoscolastici […] per costruire un nuovo metodo so-

ciologico, di segno decisamente antropologico e volontarista» 
(L.Sturzo - M.Sturzo 1985: vol. I, XXXI e XLVI-XLVII).4 Considerazio-

ni analoghe si potrebbero fare in relazione ad altri scrittori francesi 

citati.5 
 

3. La condanna dell‟Action française, Maritain e Mounier 
 
Anche per Sturzo il problema che rappresentò una delle prime oc-

casioni di confronto con componenti di rilievo della cultura francese 

fu la questione dell‟Action française, di cui condannò il tentativo 

strumentalizzante nei confronti della Chiesa e del cattolicesimo. In 
un intervento pubblicato sulla rivista londinese The Review of Re-
views all'indomani della condanna pontificia, Sturzo distingueva ri-

gorosamente l'aspetto religioso e quello politico del movimento di 

Charles Maurras, condannando «l‟intima connessione del cattolice-
simo con il dominio di una oligarchia privilegiata cui spetta per natu-

ra il potere», insieme alla «necessità di un‟azione politica precedente e 

prevalente sulla stessa organizzazione religiosa» (la nota formula poli-
tique d‟abord). Metteva inoltre in luce il contrasto tra l'etica cristiana 

                                                             
4 In una lettera al fratello del 10 maggio 1929 Sturzo scrive: «Da quello che ho po-

tuto cogliere le volte che sono stato in Francia, o leggendo qua e là, io credo che il ten-
tativo di Blondel ripreso ora con tanto ardore, come tutta la produzione di Bremond, 
che è importantissima, risponde ad un bisogno molto sentito, per loro, cioè quello di 
superare l'intellettualismo cartesiano, molto arido, che ha formato gran parte della 

mentalità francese; inoltre il tomismo è per loro (e per molti) troppo intellettualistico e 
razionalistico, e perciò molto arido. Non è rispondente alle correnti mistiche che oggi 
affiorano dappertutto. E poiché le teorie non solo valgono per quel che contengono, 
ma anche per gli stati d'animo che rappresentano, così non si può negare valore 
a quella di Blondel» (Ivi, voI. II, 51). Per quanto riguarda il rapporto „disimmetri-
co‟ tra Sturzo e Bremond cfr. Goichot (1986:407-415 e 2001:103-122), accanto alle 
considerazioni di De Rosa in Goichot (2003:VII-XII). A proposito di Blondel e delle sue 
opere (che Sturzo contribuisce a far conoscere in Inghilterra) cfr. anche Sturzo 
(1935:697-710), oltre alle varie indicazioni contenute in Goichot (2003). Dal canto suo 
Blondel ricambiava stima e ammirazione per Sturzo, di cui apprezzava la cultura sto-

rica e le penetranti analisi: si veda ad esempio quanto scriveva a proposito dell‟opera 
L‟Église e l‟État (Tesini 1988:64; Goichot 2003:142). Per l'analisi complessiva del pen-
siero filosofico sturziano, fondamentale rimane Di Lascia (1981). 

5 Per tutti rinvio alle indicazioni di De Rosa nell'introduzione al citato carteggio tra 
i fratelli Sturzo. 
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e questa politica pagana, insieme all'atteggiamento contraddittorio di 
Maurras che «univa il suo zelo di difesa della chiesa cattolica con una 

chiara professione di ateismo e di paganesimo» (Sturzo 1965:140-148 

e, per le citazioni,141-142; Id. 1996: 225-228).6   

Alla condanna dell‟Action française si ricollegano anche i rapporti 
di Sturzo con un altro intellettuale francese che assumerà un ruolo 

di primo piano nel panorama del pensiero cattolico del ‟900, Jacques 

Maritain. È nota la vicinanza di Maritain, almeno per una certa fase, 
alle posizioni del movimento di Maurras. Questa contiguità rappre-

sentò – com'è stato osservato – «una sorta di diaframma che lo  pose 

per alcuni anni su un fronte opposto a quello in cui militava Luigi 
Sturzo» (Malgeri 1978:261).7 E Sturzo non nascose la sua diffidenza 

per una conversione di cui stentò a cogliere la portata reale. Alcune 

severe espressioni ricorrenti nel carteggio con il fratello Mario sono 
esplicite al riguardo: «Una mentalità capziosa tra l‟astrattismo teorico 

e il confusionismo pratico», scrive Sturzo a proposito dell‟opuscolo di 

Maritain, Une opinion sur Charles Maurras et le devoir des catholi-
ques, pubblicato nel 1926 a difesa del capo dell‟Action française. In 
Primauté du spirituel trova «molte osservazioni criticabili» e contesta 

l‟interpretazione di Maritain che aveva visto nei provvedimenti della 

Santa Sede contro l‟Action française un duplice carattere spirituale e 
temporale. Sturzo ritiene, invece, che si debba parlare di atti «stret-

tamente attinenti il terreno spirituale» (Sturzo 1965:159-167 e, per la 

citazione, 160). 
Certamente, ancora, non dimostra particolare simpatia per Mari-

tain quando, scrivendo al fratello nell‟agosto 1928, Sturzo osserva tra 

l‟altro: «In Germania sai bene che l'editore di Maritain ci ha perduto il 

capitale, perché là, per fortuna, non piace»; né quando l'anno se-
guente sostiene che «con la caduta dell'Action française la stella di 

Maritain va tramontando» (L. Sturzo - M. Sturzo 1985: vol I, 291 e 

voI. II, 13). In definitiva Maritain appariva a Sturzo come appartenen-
te «alla schiera dei cattolici reazionari francesi» (Battaglia 1973:74).8 

                                                             
       6 Nei confronti di Maurras Sturzo continuò a ribadire la sua ferma avversione: “Il 

faut montrer du courage et de la fermeté et aller jusqu‟au bout avec des types comme 
Ch. Maurras”, scriveva a Francisque Gay il 30 settembre 1935: Goichot (2003:283). 
Sull'attività editoriale di Sturzo a Londra cfr. Farrell - Vinay (2003). 

7 Sul rapporto con Maritain si vedano anche Carmagnani (1983:127-157); Car-
magnani - Palazzo (1985); Campanini (1981 e 2001:219-229); le indicazioni contenu-
te nei citati carteggi curati da De Rosa e da Goichot e i riferimenti a Sturzo nell'ampio e 
documentato saggio di Durand (1996:13-85). A proposito del rapporto Maritain - Action 
française, tema particolarmente discusso, è stato precisato che non si trattò propriamente di 
formale adesione: cfr. “J.Maritain et la condamnation de l‟Action française. Documents”, 
Cahiers Jacques Maritain, n. 46, juin 2003. La figura e il pensiero di Maritain sono oggetto di 

amplissima bibliografia, di cui si possono seguire gli aggiornamenti sulla rivista Notes et do-
cuments e sui citati Cahiers. Segnalo due opere introduttive: Viotto (2000 e 2003). 

8 Si veda inoltre il già ricordato saggio di Malgeri,che riporta anche le varie citazio-
ni ora riprodotte integralmente nel carteggio. Peraltro, anche il fratello Mario affer-
mava di non seguire Maritain, che definiva «uno scolastico impenitente» o «uno 
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È noto anche che la diffidenza verso il pensatore francese si sa-
rebbe attenuata qualche anno dopo, in parte alla luce dell'evoluzione 

del pensiero maritainiano, in parte per la comune militanza in inizia-

tive e progetti operativi.9 Tra gli elementi di differenziazione che tut-

tavia trovarono maggiore difficoltà ad essere definitivamente supera-
ti, almeno nel corso degli anni Trenta, alcuni sono stati particolar-

mente evidenziati. In primo luogo, riprendendo una considerazione 

su cui ha insistito tra gli altri Francesco Traniello, l‟assenza in Mari-
tain (specie nel Maritain di Umanesimo integrale) di una significativa 

mediazione tra religione e politica. Ciò deriverebbe da una sostanzia-

le emarginazione della dottrina sociale cristiana, che se da un lato 
«concede senza dubbio alla costruzione maritainiana un grado di 

fluidità e di dinamicità storica assai superiore rispetto a tutti i pro-

getti cattolici di riconquista sociale dell‟800 e ‟900», dall'altro questo 
sostanziale disinteresse «saltava, per così dire, un passaggio storico, 

una mediazione significativa tra quelle che Maritain chiamava le veri-

tà evangeliche e la loro realizzazione politica» (Traniello 1982:31; su 

questo aspetto, cfr. anche Acerbi 1979). Questo passaggio non era sal-
tato da Sturzo, la cui parabola dottrinale e politica aveva attraversato 

il tema della dottrina sociale, pervenendo a costruire la dimensione 

dell'autonomia sociale e politica dei cattolici. Proprio sul tema 
dell'autonomia, invece, le posizioni di Maritain sembravano più sco-

perte. 

Un secondo aspetto, peraltro strettamente collegato con il prece-
dente, riguarda la figura dello stato cristiano, un tema su cui si è 

concentrato in particolare un ampio studio di Claudio Vasale (Cfr. 

Vasale: 1988). Il superamento da parte del leader popolare della for-
ma dello stato cristiano – al quale si accompagna una certa diffiden-

za di fondo verso la categoria maritainiana della nuova cristianità – 

appare a Sturzo condizione indispensabile senza la quale la caduta 

nel clericalismo diventerebbe pressoché inevitabile. Si trova qui – so-
stiene Vasale – il cuore della concezione sturziana del rapporto tra 

cristianesimo e politica. Ciò non significa che la caduta delle struttu-

re esteriori della società cristiana eluda una ispirazione religiosa del-
la politica e della vita, ma il contesto in cui tale ispirazione opera è 

dominato dalla strutturale laicità della società moderna (Ivi:103-113 

                                                                                                                                               
scolastico fossile», da cui «non c‟è da aspettarsi che astrattismo e intolleranza» (L. 
Sturzo - M. Sturzo 1985:voI. II, 196 e L. Sturzo – M. Sturzo 2006:90). 

9 Si pensi soprattutto alla guerra civile spagnola e, più tardi, alla comune esperienza 
statunitense, là dove il dialogo riprende in un clima di stima reciproca, nonostante il 
permanere di qualche divergenza, sia pure temporanea, anche nel periodo americano 
(cfr. Goichot 2003:426 e ss. e la Prefazione di De Rosa). Il segno del ritorno delle opere 
di Maritain tra le letture di Sturzo si trova in una lettera al fratello del 6 giugno 1938, in 

cui viene citata l‟opera del filosofo francese Dégrés du savoir, di cui loda i capitoli 
sull‟esperienza mistica, “che contengono molto di buono” (ibidem). Si vedano anche, 
precedentemente, le considerazioni di Sturzo su Maritain presenti in Chiesa e Stato (vol. 
II, ad indicem) e l'omaggio reso da Maritain a Sturzo alla morte di quest'ultimo (Della 
Rocca 1959:9-10). 
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e 336-341; cfr. anche Di Giovanni – Palazzo: 1989; Guccione 
1989:203-215)10. 

Un terzo aspetto di differenziazione, infine, si riconduce alla accet-

tazione e interpretazione della categoria del personalismo, in partico-

lare nella elaborazione che negli anni Trenta andava proponendo 
Emmanuel Mounier.11 Se si vuol ritenere che anche Sturzo possa in 

qualche misura trovare cittadinanza tra i personalisti, o meglio nella 

«famiglia personalista», i criteri di questa appartenenza tuttavia non 
sono identici. Si tratta piuttosto per Sturzo di un «personalismo so-

ciale» o di un «personalismo implicito», che si esprime a livello politico 

più che propriamente filosofico, come ha sottolineato in particolare 
Giorgio Campanini.12  

Si è accennato a Mounier. Il rapporto di Sturzo con Mounier e con 

il gruppo di Esprit mi pare caratterizzato da una sostanziale e per 
certi aspetti strana disaffezione, se non disattenzione. Abbiamo noti-

zia di incontri tra i due, anche insieme a Maritain, e delle comuni a-

zioni di denuncia intraprese in varie circostanze.13 Qualche dato ul-

teriore forniscono alcune lettere conservate presso l'archivio 
dell‟Istituto Sturzo di Roma.14 Benché a più riprese Mounier scrives-

                                                             
10 Il tema, qui soltanto accennato, e più in generale la prospettiva della nuova cri-

stianità sono stati più volte ripresi. Per alcuni sviluppi in termini prevalentemente 
politici o filosofici si possono vedere, tra gli altri, Scoppola (1985); Possenti (1986); Nepi - 
Galeazzi (1988); Campanini – Nepi (1992). Sulla laicità della politica nel pensiero di Sturzo 
cfr. anche Craveri (2002:67-83). 

11 Sul personalismo esiste una vasta letteratura di cui non è possibile qui dare 
conto, in considerazione anche della complessità della sua stessa nozione, variamente 
intesa. Indicazioni e orientamenti in merito, specie per quanto riguarda il pensiero di 
Mounier, si possono trovare in vari studi di Giorgio Campanini: cfr., tra gli altri, Cam-

panini (2000 e 2005). Particolarmente utile Rassegna di pedagogia 2000, n. 1-2, fasci-
colo dedicato al filosofo francese. Si veda anche la voce Persona, a firma di Armando 
Rigobello in Berti – Campanini (1993). Vari congressi internazionali ed iniziative edito-
riali si sono susseguiti in occasione del cinquantenario della morte di Mounier (2000) e 
del centenario della nascita (2005): cfr., tra gli altri, Coq (2003-2005), autore anche di 
un recente profilo di Mounier (Coq 2008); Toso – Formella – Danese (2005); Sorrentino 
– Limone (2009) e il bilancio tracciato da Campanini (2009). Utili aggiornamenti si 
possono reperire attraverso i Cahiers Emmanuel Mounier e, quale fonte italiana, la rivi-
sta Prospettiva persona.  

12 Campanini (1987:187-215, specie 201-202 in cui si discute l‟attribuzione a 
Sturzo del termine “personalismo”). Un confronto tra i due personaggi, soprattutto at-
torno a prospettive e concetti “personalistici”, ha recentemente proposto Festa 
(2009:103-130). 

13Riferimenti in merito si trovano in numerosi studi di Campanini, tra i quali segna-
lo in particolare Campanini (1984 e 1987). Altre specifiche indicazioni sono riportate nella 
nota successiva. Per la storia del primo ventennio di Esprit rinvio a Winock (1975), di cui è 
stata pubblicata una nuova edizione arricchita e modificata nel titolo: Winock (1996); per 
il periodo successivo cfr. Boudic (2005). Segnaliamo, infine, il DVD Esprit. Collection in-
tégrale 1932-2006, realizzato nel 2008 e accompagnato dal fascicolo Esprit. Une revue 
dans l‟histoire 1932-2006, Paris:Esprit. 

14 Ad un incontro tra Sturzo e Mounier in casa Maritain del 25 gennaio 1938 si fa 
cenno nei carteggi Sturzo - Mounier (lettera di Mounier a Sturzo del 9 novembre 1938) e 
Sturzo-Mendizábal (lettere di Sturzo a Mendizábal dell‟11 febbraio e del 9 novembre 
1938): cfr. Archivio Storico Istituto Luigi Sturzo (ASILS), rispettivamente fasc. BU 425, 
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se a Sturzo augurandosi di poter vedere il nome dell‟esule popolare 
nell‟elenco dei collaboratori di Esprit, nello stesso tempo dilazionò le 

offerte di collaborazione e anche la pubblicazione di contributi di 

Sturzo. Le ragioni addotte, almeno quelle ufficiali, facevano riferi-

mento a mancanza di spazi, eccessivi ritardi nella traduzione di un 
articolo, fatti di pressante attualità che andavano subito affrontati e 

che pertanto scombinavano la programmazione e facevano slittare la 

pubblicazione del materiale previsto, articoli che trattavano temi sui 
quali la rivista era già più volte tornata.15 Un atteggiamento, quello 

del giovane direttore di Esprit, che non mancò di provocare reazioni 

anche risentite del meno giovane sacerdote siciliano. Questi, in una 
lettera del 7 novembre 1938, scriveva tra l‟altro a Mounier: 

 
Votre silence m'est inespicable. En 42 ans de journalisme c'est la premiè-

re fois que m‟arrive chose pareille, d'avoir donné un article, avoir reçue une 
promesse de publication dans un bref délais et après 10 mois ne savoir rien, 

ne recevoir des reponses à mes cartes.16    

 

Al di là del tema specifico e indipendentemente anche dai vari 

contrattempi editoriali, rimane il problema della non eccessiva atten-
zione che Esprit e Mounier dedicarono a Sturzo (ma l'osservazione 

vale anche per Francesco Luigi Ferrari, benché quest'ultimo morisse 

                                                                                                                                               
c. 59; fasc. BU 422, c. 36 e c. 51. Lo scambio epistolare tra Sturzo e Mounier, non 
pubblicato nel citato volume curato da Goichot, si riferisce al 1938: si tratta di quattro 
missive di Mounier e di altrettante risposte di Sturzo, comprese tra il 17 febbraio e il 9 
novembre. Non si trattava tuttavia dei primi contatti: cfr. Sturzo - Vaussard (1999:78). 
Ad Alfred Mendizábal (docente di diritto internazionale presso l‟Università di Oviedo, 
costretto ad emigrare in Francia allo scoppio della guerra civile spagnola, in contatto 

epistolare con Sturzo e collaboratore di Esprit) Sturzo si rivolge a più riprese quale in-
termediario nei confronti di Mounier. Per un primo profilo di Mendizábal rinvio a Botti 
(2005:85-110). Lo stesso Botti ha in preparazione la pubblicazione dei carteggi di 
Sturzo con i corrispondenti spagnoli. 

15 Si veda in particolare quanto Mounier scrive a Sturzo nella lettera del 22 marzo 
e nella cartolina postale del 9 novembre 1938, in ASILS, fasc. BU 423, c. 22 e fasc. BU 
425, c. 59. 

16 Minuta in ASILS, fasc. BU 425, c. 44. c. 56. Si trattava del saggio destinato a di-
ventare il primo capitolo dell‟opera Politica e morale, che nel volume compare con il 

titolo Possesso e potere. Dati sociologici del problema della morale nella politica: Sturzo 
(1972:3-18). Il dato si ricava dal carteggio Sturzo-Mendizábal: cfr. le lettere di Sturzo 
del 4 gennaio, del 9 e 21 novembre 1938, rispettivamente in ASILS, fasc. BU 422, c. 
10; fasc. BU 425, c. 51 (lettera nella quale Sturzo ricostruisce anche le varie fasi della 
mancata pubblicazione) e Archivo del Nacionalismo. Fundación Sabino Arana. Della 
lettera del 21 novembre (la più esplicita in merito) sono venuto a conoscenza grazie ad 
Alfonso Botti, al quale sono particolarmente grato per avermi messo a disposizione il 
carteggio Sturzo-Mendizábal, parte del ricordato suo lavoro in fase di ultimazione. Alle 
rimostranze di Sturzo il direttore di Esprit rispondeva affermando, tra l‟altro, che a-
vrebbe preferito “un thème plus neuf pour nos lecteurs” (cfr. la citata missiva del 9 

novembre). Sturzo non replicò, ma, scrivendo a Mendizábal, riferiva la risposta di 
Mounier, lo pregava di ritirare il manoscritto e, a proposito del tema riconosciuto privo 
di novità, annotava: “E dire che io credevo fosse addirittura originale la mia analisi sul-
la limitazione del potere per il possesso e viceversa del possesso per il potere”: lettera 
citata del 21 novembre 1938.  
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l'anno successivo alla fondazione della rivista di Mounier), in partico-
lare per la comprensione del fenomeno fascista. E questo nonostante 

importanti opere dei due popolari fossero pubblicate in francese.17 

Credo che in prima ipotesi, che richiederebbe ulteriori verifiche, ab-

bia giocato negativamente una certa diffidenza dei giovani come 
Mounier nei confronti di schemi culturali che sembravano apparte-

nere al passato. Inoltre, al di là delle differenti sensibilità generazio-

nali, Campanini ha opportunamente sottolineato sia il «relativo iso-
lamento degli ex popolari rispetto allo stesso mondo cattolico france-

se» (Campanini 1984:116), sia le diverse accentuazioni di 

quest‟ultimo e delle sue espressioni politiche su alcune tematiche, 
come ad esempio la questione della democrazia e delle istituzioni 

democratiche, centrali invece nella riflessione sturziana.18 

 
4. Gli ambienti democratico-cristiani 

 

Tra gli ambienti politico-culturali più vicini a Sturzo nella fase 

dell‟esilio risalta con evidenza quello della cultura di ispirazione de-
mocratico-cristiana. I suoi contatti frequenti con personaggi come 

Marc Sangnier, Francisque Gay, Maurice Vaussard, Georges Bidault, 

Marcel Prélot; la sua collaborazione regolare a periodici quali La Jeu-
ne République; Politique; L'Aube; i suoi stretti contatti con il Parti 

Démocrate Populaire fondato nel 1924 e che anche nella denomina-

zione richiama il partito di Sturzo, oltre alla parte attiva avuta nel 
Segretariato internazionale dei partiti di ispirazione cristiana 

dell‟anno successivo, testimoniano la partecipazione e l‟interesse con 

                                                             
17 Anche una proposta di recensione su Esprit di Chiesa e Stato non ebbe seguito, 

cosa che fece dubitare a Sturzo che Mounier avesse qualche pregiudizio nei suoi con-
fronti: Tesini (1988:73-74); si vedano anche i riferimenti in merito in Sturzo - Vaus-
sard (1999:102, 104). In realtà nel corso degli anni Trenta lo stesso nome di Sturzo 
compare molto raramente sulla rivista e, ad eccezione della firma in calce al manifesto 
dei cattolici per il popolo basco (Esprit, juin 1937:461), generalmente nella rubrica Re-
vue des revues, dove viene citato qualche suo intervento su altri periodici. Cfr. Esprit, 
janvier 1937:700; janvier 1938:611; décembre 1938:444. Sull‟interpretazione del fa-
scismo da parte di Esprit e di Mounier si veda anche un recente saggio di Bombaci 

(2009:85-101).  
18 Anche per questo intreccio di problemi e atteggiamenti, qui solo accennato, rin-

vio ai numerosi studi di Campanini (in particolare 1987a), a Zanoletti (1993) e al sag-
gio di Festa (2009). Sono note d‟altra parte le riserve e le critiche di Mounier e dei gio-
vani di Esprit a proposito delle forme storiche che la democrazia aveva assunto nel con-
tinente europeo degli anni Trenta, definitivamente superate solo alla luce delle dram-
matiche esperienze dei totalitarismi e del secondo conflitto mondiale: in merito si veda-
no anche, accanto ai lavori citati, Pouthier (1995), Campanini (2005:33-37) e Bombaci 
(2009). Per contro, sulla centralità della democrazia nella cultura sturziana Traniello 
ha scritto tra l‟altro: «In realtà, la cultura di Sturzo appare nel suo insieme difficil-

mente definibile ove si prescinda dal tema, che vi occupa invece un posto dominante, 
della democrazia; e dalla particolare accezione che la democrazia vi assume, come 
progetto tutt‟insieme sociale e politico, realizzazione della dimensione nazionale-
popolare rimasta emarginata dalla connotazione nazionale­borghese assunta dallo sta-
to liberale»: Traniello (1988:253). 
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cui Sturzo seguì fermenti e scelte del cattolicesimo democratico fran-
cese (Cfr. Delbreil 1990; Pouthier 1981 e 1995; Mayeur 1990 e 

2004; Palau 1994; Papini 1995; Sturzo–Vaussard 1999; Goichot 

2003). 

Alla cultura politica di quest'ultimo, Sturzo offriva le sue riflessio-
ni sulla democrazia popolare, il popolo organizzato. Certamente non 

si trattava di novità in assoluto. Esponenti del cattolicesimo sociale e 

democratici cristiani in Francia, come ha scritto Mayeur, «da tempo 
avevano opposto alla democrazia liberale e individualista una vera 

democrazia, che facesse spazio alle associazioni, ai corpi intermedi, 

che non lasciasse l'uno contro l'altro l‟individuo e lo Stato. Ma la ri-
flessione di Sturzo offriva una sintesi coerente della concezione an-

tiorganica e antiindividualista della vita sociale e del regime 

d‟opinione nella sua forma parlamentare» (Mayeur 1990:153).19  
Non va inoltre trascurato l'apporto dell'esule popolare alla rifles-

sione critica nei confronti del troppo stretto legame che accomunava 

in Francia sentimenti nazionalistici e cattolicesimo, così come, sul 
fronte internazionale erano ricorrenti i suoi inviti a cercare rapporti 

di unione e di solidarietà tra stati indipendenti più che un regime di 

divisione e di assoluta indipendenza di stati sovrani.20 Ancora Sturzo 

contribuì, fin dalla conferenza parigina del 30 marzo 1925 sulla li-
bertà in Italia, a far conoscere la vera immagine del fascismo, intrin-

secamente impossibilitato ad operare una qualsiasi evoluzione verso 

un regime di libertà.21 
 

                                                             
19 Mayeur a sua volta fa riferimento a Prélot (1953). Precisazioni e chiarimenti 

Sturzo offriva anche sul tema del popolarismo: cfr. “Le «Popularisme»”, Politique, août 
1928:692-702. Su quest‟ultimo aspetto si vedano, più in generale, Campanini (1989, 
1993 e 2001:121-136, 233-245); De Rosa (1992) e Mastellone (2001), ripubblicato an-
che in Guccione (2004, vol. I:63-88). 

20 Cfr. “Peut-on éliminer la guerre?”, Politique, août 1929:769-793 (anche in Sturzo 
1994:151), temi ripresi nelle opere maggiori del periodo dell‟esilio. 

21 Il testo della conferenza, pronunciata presso la Corte di Cassazione su invito del 
Comité national d‟études sociales et politiques, veniva pubblicato fra gli atti del Comité 

National con il titolo “L‟état actuel de l‟esprit public en Italie: le problème politique” e, 
con il titolo “La liberté en Italie”, dalle edizioni parigine de “La Démocratie” di Marc 
Sangnier oltre che, in estratto, su La Jeune République del 12 febbraio 1926: “Le fasci-
sme ne saurait evoluer vers un regime de liberté” [ora in Sturzo (1965: 98-103)]: cfr. 
Goichot (2003: 36). Si vedano anche De Rosa (1977:275 e 277-282); Malgeri (1993:192-
193); Fanello Marcucci (20052:163-164). In Italia la conferenza era pubblicata nelle edi-
zioni gobettiane: Sturzo (1925) e successivamente ripresa in varie raccolte di scritti 
sturziani: cfr. Cassiani – De Marco – Malgeri (2001:12-13, 36, 49, 116). Qualche giorno 
dopo, Sturzo pronunciava un‟altra conferenza sul tema della democrazia cristiana in 
Europa presso la sede de “La Démocratie” di cui sempre La Jeune République offriva un 

resoconto parziale il 10 aprile 1925: Sturzo (1965:31-39). Sul ruolo di Sangnier e dei 
suoi collaboratori nell‟organizzazione e nella diffusione di questi interventi sturziani e, 
più in generale, sui rapporti tra i due personaggi cfr. Goichot (2003:21-52). Alla morte 
di Sangnier, Sturzo ricordava l‟amico con espressioni di affetto e profonda ammirazione: 
Sturzo (1957:153-155). 
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È ammissibile infatti – affermava tra l‟altro − che un partito caratterizzato 

da una sistematica violazione delle libertà civili e politiche; che tende a sot-
tomettere al potere esecutivo anche quello legislativo e giudiziario; che am-

mette come legittima la violenza individuale e giustifica i delitti politici per 

“fini nazionali”; che impone la sua autorità e il suo predominio con una mili-

zia armata; in una parola, è ammissibile che una mescolanza di fazione e au-

tocrazia, di oligarchia e di dittatura, approdi spontaneamente, con un pro-
cesso logico e storico, per un‟intima necessità, a un regime di legalità, di mo-

ralità, di libertà? (Sturzo 1965: 99).22  

 

Non rappresentavano un‟eccezione coloro che anche in Francia 

pensavano al fenomeno fascista come ad un rimedio straordinario 
per condurre l‟Italia al progressivo superamento della sua crisi ed il 

ritrovamento di un grado di sviluppo proprio di ogni stato moderno. 

Vaste componenti dell‟opinione pubblica, anche cattolica, formatasi 
alla scuola di teorie e gruppi conservatori o in genere moderati, con-

dividevano queste interpretazioni.23 A quanti poi in Francia, specie 

all‟indomani dei moti del febbraio 1934, chiedevano un governo auto-
ritario, Sturzo, in un articolo su Politique in cui rivolgeva un com-

mosso omaggio a Francesco Luigi Ferrari ad un anno dalla scompar-

sa, ricordava che un tale governo non solo potrebbe risultare del tut-
to opposto a quello immaginato, ma soprattutto potrebbe rendere ar-

dua, se non impossibile, ogni forma di dissenso e di opposizione 

(Sturzo 1984:260-267). 

Del regime mussoliniano Sturzo denunciò a più riprese la stru-
mentale politica religiosa e i pericoli di ogni corresponsabilità morale 

con esso.24 Avvertì il carattere contagioso del fascismo, non certo ri-

conducibile a semplice prerogativa del caso italiano e non mancò di 
evidenziarne la connotazione totalizzante, come appare fin dalla sua 

prima opera pubblicata in francese, L‟Italie et le fascisme, del 1927, 

                                                             
22 Temi che sarebbero stati ripresi in opere successive, in particolare Italy and Fa-

scism, 1926, London:Faber & Gwyer. 
23 Oltre all‟influsso dell‟Action française, prolungatosi ben oltre la condanna ponti-

ficia, vanno ricordati altri raggruppamenti cattolici conservatori, tra i quali soprattutto 
la Féderation nationale catholique, fondata dal generale Édouard de Castelnau nel 
1924 e che si esprimeva non solo attraverso l‟organo del movimento La France catholi-
que, ma anche per mezzo di più potenti quotidiani politici, tra i quali in particolare 
L‟Échos de Paris. Si vedano in proposito Dansette (1967:93-137) e altri riferimenti in-
dicati nella nota 1. Cfr. inoltre Rémond (1970) e Bonafoux-Verrax (2004). Sulle sugge-
stioni fasciste in Francia e la loro consistenza si sono susseguiti orientamenti storio-
grafici divergenti: una sintesi in merito offre il citato saggio di Bombaci. 

24 Cfr. “La politique réligieuse du fascisme”, L‟Ouest Éclair, 17 agosto 1925, ora in 
Sturzo (1965:73-76; nuova ediz. 2003). Si veda anche “Travaillisme et catholicisme”, 

La Vie Intellectuelle, 10 mars 1932: 428-457 e il saggio apparso anonimo sulla stessa 
rivista (ma opera di Sturzo) “Le Fascisme et le Vatican en 1938”, 10 février 1939:325-
350, ora in Sturzo (1984:163-179). L‟anonimato è suggerito dalla redazione della rivi-
sta: cfr. la lettera di padre Augustin Maydieu a Sturzo del 20 settembre 1938, in A-
SILS, fasc. 24 A, c. 55 (non pubblicata nel carteggio con i corrispondenti francesi). 
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tradotta dal già ricordato Marcel Prélot.25 Si adoperò perché non si 
affermasse un‟immagine mistificata del fascismo, perché ne venisse 

colta la radicale inconciliabilità con la democrazia, i loro opposti me-

todi e finalità, il loro reciproco negarsi e annullarsi. Puntuale risultò 

anche, all‟indomani dell‟ascesa al potere di Hitler, l‟accostamento tra 
i regimi mussoliniano e hitleriano, di cui denunciava lo stesso spiri-

to, gli stessi metodi, le stesse caratteristiche morali e politiche, gli 

stessi fondamenti storici, evidenziando soprattutto la loro convergen-
za in un “ipernazionalismo” foriero di nuovi conflitti.26 Similmente, i 

suoi interventi sul corporativismo, specie nelle pagine de L‟Aube, 
mettevano in guardia di fronte alle contraddizioni di questa soluzio-
ne, cara anche a diverse componenti del cattolicesimo francese degli 

anni Trenta (Cfr. Mayeur 1969:91; Crivellin 1984a:57-66).27 Alla cul-

tura democratico-cristiana francese, e non solo a questa, Sturzo offrì 
infine la stessa opera di smascheramento di fronte ai più gravi avve-

nimenti a cui assistette l'Europa degli anni ‟30, dalla guerra d‟Etiopia 

alla guerra di Spagna, dalla denuncia dei pericoli del nazismo alla 

messa in guardia di fronte alla logica della guerra ed alle iniziative in 
favore della pace internazionale.28  

 

5. La collaborazione a La Vie Intellectuelle 
 

Accanto a queste componenti va ancora ricordato un ultimo inter-

locutore culturale con cui Sturzo mantenne contatti frequenti e con-
tinuativi, un interlocutore diverso dai precedenti, ma nello stesso 

tempo vicino e unito nell'impegno comune. Mi riferisco ad un gruppo 

di domenicani francesi ai quali si dovevano in questi anni varie ini-

ziative, specie in campo editoriale, che aveva inaugurato una fertile 
stagione di verifica e di rinnovamento per il cattolicesimo d'oltralpe. 

Tali iniziative, coordinate dal padre Marie Vincent Bernadot, si con-

cretizzarono soprattutto dapprima nella fondazione de La Vie Spiri-
tuelle (1919), quindi delle Éditions du Cerf e de La Vie Intellectuelle 

                                                             
25 L‟Italie et le fascisme, Paris:Félix Alcan. Dell'opera era uscita l'anno precedente 

la citata edizione inglese, con traduzione di Barbara Barclay Carter. L‟edizione italia-
na è inserita nell‟Opera omnia: Italia e fascismo, Bologna, Zanichelli, 1965. Sulla de-
nuncia da parte di Sturzo del totalitarismo fascista si vedano anche Traniello (1982:25-
26), D'Addio (1986:67-102) e le considerazioni dedicate in larga parte al caso italiano 
di Pouthier (1989:83-89). 

26 “Centre allemand et Parti populaire italien”, Politique, avril 1933:314-322, ora in 
Sturzo (1984:73-85). «Tale iper-valorizzazione nazionalista –scriveva Sturzo– insieme 
all‟accentramento di tutti i poteri nel sistema dittatoriale, non può non capovolgere le 
situazioni europee e portare con sé un perturbamento generale, ed essere il prodromo 
di un‟altra guerra» (p. 83). 

27 Vari saggi di carattere sociologico dedicati allo stato corporativo sono anche rac-
colti in Sturzo (1970). 

28 Mi sono occupato di queste problematiche in altra occasione: Crivellin 
(1986:137-147). Cfr. inoltre Goichot (2003). Sul problema della pace si veda Giunipero 
(2009) e Giovagnoli (2009). 
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(1928) e del periodico Sept (1934-1937). Soprattutto a La Vie Intellec-
tuelle Sturzo fu legato da un vincolo non soltanto o semplicemente 

editoriale. Frequentatore della casa domenicana nei suoi viaggi a Pa-

rigi, mantenne regolari contatti epistolari (come attesta il citato car-

teggio curato da Goichot) e fu considerato non solo collaboratore pre-
zioso, ma anche consigliere e amico. Da parte sua Sturzo fu vicino a 

La Vie Intellectuelle nei momenti burrascosi della storia della rivista e 

nelle circostanze difficili imposte dallo scoppio del secondo conflitto 
mondiale.29 La presenza e l‟impronta sturziana appaiono tanto più 

significative se si tiene conto della risonanza della rivista domenicana 

in ambienti culturali di rilievo, non soltanto ecclesiastici o teologici.30  
Su La Vie Intellectuelle Sturzo pubblicò alcuni studi teoretico-

speculativi scientificamente più qualificati. Nel primo di questi saggi, 

Éloge du présent, attraverso l‟analisi di termini quali presente o pas-

sato, Sturzo trattava della storia, della coscienza storica e si faceva 
strada in lui l'idea di una coscienza storica intesa come coscienza 

collettiva o sociale.31 Ma vanno ricordati anche altri testi fondamen-

tali, quali Sociologie et historisme32 o L'État totalitaire, dove Sturzo, 
accomunando i regimi mussoliniano e hitleriano, ne indicava le co-

muni degenerazioni: centralizzazione amministrativa, soppressione di 

ogni libertà, militarizzazione, insegnamento monopolizzato, economia 

finalizzata esclusivamente alla potenza dello stato.33 Ben note sono 

                                                             
29 Sui rapporti tra Sturzo e La Vie Intellectuelle cfr. Crivellin (1984a) oltre a L. 

Sturzo - M. Sturzo (1985, ad indicem) e Goichot (2003, specie 361-396). Sulla storia 
della rivista cfr. Delbreil (1965 e 2008), Tranvouez (1976), Crivellin (1984b) e vari con-
tributi raccolti in Gaillardon (1998). Ringrazio Giorgio Campanini per la segnalazione 
del recente volume di Delbreil e, più in generale, per alcune utili indicazioni fornitemi 

per la stesura del presente saggio. 
30 Sulla circolazione in Italia della rivista domenicana cfr. Moro (1979:passim) e 

Campanini (1985:360-365). 
31 La Vie Intellectuelle , 10 octobre 1931:46-58. Si vedano anche le os-

servazioni di De Rosa in L. Sturzo - M. Sturzo (1985, vol. I, XLIX). La traduzione del 
saggio era opera del padre Chenu, come risulta dalla lettera inviata a Sturzo in data 
18 agosto 1931 dal padre Ambroise Faidherbe, allora segretario di redazione della ri-
vista: ASILS, F67A c. 120, non pubblicata nel carteggio curato da Goichot. Va sottoli-
neato, inoltre, che l‟articolo segnava una ulteriore esplicita rottura con un recente 

passato pesantemente marchiato dai retaggi filosofici e ideologici del pensiero di 
Maurras.  

32 La Vie Intellectuelle,  25 avril 1934:290-319, anche in Sturzo (1970:152-
157). 

33 La Vie Intellectuelle, 25 janvier 1936:236-259, premessa alle più ampie rifles-
sioni di Chiesa e Stato, cit. Sulla stessa rivista domenicana si veda anche il contribu-
to di Sturzo su “La charité chrétienne et la politique. Expériences et refléxions”, 10 
mai 1936:409-436. Il tema del totalitarismo, a cui si è già accennato in riferimento al 
caso italiano, è stato notoriamente tra quelli centrali nella riflessione sturziana. Pe-
raltro, alla ribadita condanna dello stato totalitario (fascismo, nazismo, stalinismo) si 

contrapponeva polemicamente la sua concezione della democrazia contemporanea. 
«Da questo punto di vista –ha scritto D‟Addio– la sua speculazione politica si pone 
certamente nella tradizione di quella „nuova scienza della politica‟ della quale aveva 
parlato Tocqueville nella Democrazia in America, per il senso vivo dei problemi politi-
co-istituzionali, considerati alla luce della società e in una prospettiva storica che 
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anche le pagine, sempre de “La Vie Intellectuelle”, in cui Sturzo riflet-
teva sul diritto di rivolta e i suoi limiti, pubblicate proprio nel cuore 

della tragedia spagnola,34 accanto a quelle sull‟obbedienza ai poteri 

costituiti,35 o ancora quelle del già ricordato articolo anonimo del 

febbraio 1939, in cui ritornava sul tema dei rapporti tra fascismo e 
Vaticano, denunciando nuovamente il disegno fascista di imposses-

sarsi dell'anima della gioventù, di accaparrarsi le intelligenze, di as-

servire le volontà, nell‟asfissia di un lento e progressivo avvelenamen-
to.36 

Da queste sia pure sintetiche riflessioni si evince che l‟intenso 

rapporto tra Luigi Sturzo e la cultura francese può essere ribadito 
nella sua duplice dimensione. Da un lato il riflesso sull‟esule sicilia-

no di una cultura che lo aiutò ad oltrepassare una cerchia culturale 

limitata e ad arricchire la sua esperienza dal punto di vista scientifi-
co e teorico. Più volte infatti egli lamentò nel periodo dell'esilio i limiti 
del cattolicesimo italiano degli anni Trenta, in particolare la sua per-

dita della dimensione europea e la chiusura che lo aveva reso estra-
neo alla circolazione di idee di cui dava prova, tra gli altri, il cattoli-

cesimo francese. Dall'altro lato, come si è visto, i suoi apporti non 

trascurabili al pensiero sociale e politico francese, non soltanto catto-

lico, e più in generale il suo coinvolgimento nel dibattito culturale 
sviluppatosi ad ampio raggio in ambienti, voci, iniziative d‟oltralpe. 

Accanto però a questi due aspetti, o meglio come caratteristica a 

questi sottesa, credo vada ribadito il fatto che nessun rapporto di 
Sturzo con la cultura francese (ma penso che il discorso valga anche 

in altre direzioni) fu gratuito. È un dato su cui è tornato a più riprese 

Gabriele De Rosa, sottolineando la «particolare sedimentazione cultu-
rale di esperienze» in Luigi Sturzo, accompagnata da continui ripen-

samenti personali, mai disposta ad accettazioni acritiche, esigente in 

termini di indipendenza culturale e di onestà interiore (De Rosa 

1990:10).  

 

                                                                                                                                               
non fossilizza i risultati dell‟analisi politico-sociale in un rigido schematismo»: 
D‟Addio (1990:316-317). Un esplicito riferimento alla Democrazia in America si trova 

in Chiesa e Stato, là dove Sturzo ricorda che Tocqueville «cercò di dimostrare alla 
borghesia francese – che ancora aveva vivi i ricordi della costituente e del direttorio e 
che già presentiva il movimento delle masse operaie – ch‟era possibile organizzare 
una democrazia su basi razionali, senza cadere nell‟anarchia e nella tirannide» e che 
«la democrazia, per essere un governo vitale, deve realizzarsi in regime di libertà»: 
Sturzo (1978:vol. II, 101). Sul rapporto Sturzo – Tocqueville cfr. Tesini (1986), Guc-
cione (2004, vol.I) e Vaccarini (2005). 

34 “Le droit de révolte et ses limites”, 25 octobre 1937:165-184, saggio ripreso in 
Politica e morale (Sturzo 1972:163-178). L‟opera era stata originariamente pubblicata 
nel 1938 pressoché contemporaneamente in inglese e francese: indicazioni sulle varie 

edizioni in Cassiani – De Marco – Malgeri (2001:19-20). Su Sturzo e la guerra di Spa-
gna cfr. Campanini (1987:167-190) e Botti (2001:129-152). 

35 “De l‟obéissance aux pouvoirs constitués. Réflexions sur le temps présent”, 10 
septembre 1938: 395-417 e in Politica e morale: 283-296. 

36 “Le Fascisme et le Vatican en 1938”, cit. 
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Premessa 
 

Il presente contributo riprende le linee della pubblicazione (Ma-

landrino: 1998) del carteggio scambiato tra Sturzo e Mario Einaudi 

nel periodo in cui il sacerdote calatino dimorò presso l'ospedale St. 
Vincent di Jacksonville in Florida, ossia dal dicembre 1940 all'inizio 

della primavera del 1944. In tale pubblicazione si prende in esame 

un periodo di tempo più breve di quello dell'esilio americano, trascor-
so da Sturzo – sia prima sia dopo Jacksonville – nella città di New 

York, a Brooklyn. Ma i rapporti fra i due continuarono per tutti gli 

anni Cinquanta sempre sul piano della collaborazione intellettuale e 
di un grandissimo affetto personale, benché in certa misura affievoliti 

dalla lontananza e dal profondamente mutato contesto storico-

politico italiano e internazionale, nonché infine dal differenziarsi degli 

interessi personali. Einaudi s'immerse sempre più nell'attività scien-
tifico-accademica statunitense e internazionale condotta dalla sua 

cattedra della Cornell University di Ithaca, acquistando progressiva-

mente un rilievo molto pronunciato anche come organizzatore dei 
rapporti culturali transatlantici tra America e Italia. Sturzo continuò 

fino alla fine dalle sue stanzette romane nell'azione indefessa di pun-

golatore del mondo politico italiano e cattolico-democratico in parti-
colare (Cfr. Sturzo 1998). 

Venendo ai rapporti intercorrenti fra Sturzo e Mario Einaudi nel 

periodo dell'esilio americano, occorre premettere che risale solo a 
qualche anno prima della scomparsa di Einaudi, avvenuta il 15 mag-

gio 1994, la notizia dell'esistenza di un cospicuo carteggio intrattenu-

to con Luigi Sturzo dagli anni Venti agli anni Cinquanta. Un epistola-

rio particolarmente denso e significativo durante l'esilio americano 
(1940-1946) del fondatore del Partito Popolare Italiano. Nessuno ne 

era mai stato messo al corrente né, d'altra parte, esistevano notizie 

circostanziate intorno al rapporto particolarmente stretto che aveva 
legato due uomini così dissimili e distanti, almeno all'apparenza, in 

una fase speciale della loro vita. Si sapeva a malapena che Einaudi – 

di cui era noto l'incontro con Sturzo in Inghilterra verso la fine degli 
anni Venti (Cfr. De Rosa 1977:267) – aveva accolto, con altri, l'esule 

che fuggiva da Londra sotto i bombardamenti, all'arrivo del transa-

tlantico Samaria a New York nell'ottobre 1940, offrendogli una som-
ma di denaro per le prime necessità (Cfr. Malgeri 1984: 5; La Bella 
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1990: 9).1 Ma non che si era subito predisposto in modo naturale, 
quasi fosse la prosecuzione di un lavoro comune già avviato da tem-

po, a una ulteriore e più larga cooperazione. Nel suo libro a sfondo 

autobiografico-politico intitolato La mia battaglia da New York, scritto 

quando ancora fresco era il ricordo degli anni bellici, Sturzo non ave-
va ritenuto di sottolineare il significato politico o culturale della rela-

zione con Einaudi, ivi menzionato peraltro una sola volta e di sfuggi-

ta  (L. Sturzo 1949: 122). 
 Nel tomo terzo degli Scritti inediti sturziani, curato da Francesco 

Malgeri  (Sturzo 1976: 179-181, 186-187), erano state pubblicate un 

paio di lettere einaudiane al prete calatino, ma senza che vi fosse da-
to alcun rilievo e, dunque, erano passate inosservate. Lo stesso Mal-

geri, nel saggio che faceva il punto storico-politico sul soggiorno ame-

ricano di Sturzo, rammentava unicamente l'episodio dell'offerta di 

denaro.2  
Vien spontaneo domandarsi la ragione di un silenzio durato de-

cenni su tale collaborazione. Il carattere riservato di Mario Einaudi, 

rifuggente da ogni forma di pubblicità sulla propria persona, e di au-
tocelebrazione, potrebbe esserne all'origine. Con l'andar degli anni il 

pacchetto delle lettere sturziane fu addirittura perso di vista e poi ri-

trovato a Ithaca dal figlio Luigi3 nel momento in cui il padre, facendo 
definitivo ritorno in Italia, lasciò la dimora di quasi cinquant'anni. 

Neppure è chiaro il motivo per cui Einaudi decise infine di renderlo 

pubblico, affidandolo all'archivio della Fondazione di cui fu primo 
presidente dal 1964 (e presidente onorario fino alla sua scomparsa). 

In effetti, esso getta una luce nuova sull'attività culturale e politica 

dispiegata da Sturzo e da Einaudi negli Stati Uniti negli anni della 

guerra mondiale e consente di allargare, precisandone i contorni bio-
grafici e politici, la conoscenza sulle iniziative specifiche intraprese. 

Forse la denigrazione, quando non il rifiuto, della cultura antifascista 

da cui nacque l'Italia repubblicana, il clima di contestazione di tale 
tradizione tipico degli anni recenti, può aver smosso una molla inter-

na capace di far superare ogni ritrosia, di convincere anche un intel-

lettuale ostinatamente attratto dall'understatement, come Einaudi, a 
portare il suo contributo pur di mantener viva l'attenzione, non su di 

sé, ma sugli sforzi messi in atto in terra americana da quel "piccolo" 

(Cfr. Nese – Zullino 1989) tenace, prete e da altri fuorusciti italiani 
per condurre una politica antifascista a favore della costruzione di 

un'Italia nuova. E Sturzo trovò nel giovane studioso laico e liberale, 

emigrato dall'Italia nel 1933 per non dover prestare il giuramento 

obbligatorio al regime – e durante la guerra assistant professor pres-

                                                             
1 La Bella precisa che si trattava di 25 dollari. 
2 Alfred Di Lascia non nomina Einaudi nell'articolo Luigi Sturzo nella cultura degli 

Stati Uniti, in De Rosa (1990: 119-145). 
3Testimonianza di Luigi R. Einaudi (1936), primogenito di Mario, ambasciatore de-

gli Stati Uniti in pensione, in data 18 luglio 1997. 
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so la Fordham University di New York – il più fidato e competente dei 
collaboratori. Alla luce della documentazione qui pubblicata, che 

consente uno sguardo originale e innovativo nel mondo del cattolice-

simo liberal, dell'emigrazione antifascista, e delle difficoltà di penetra-

re l'ambiente culturale statunitense, si può affermare che molti degli 
scritti sturziani del periodo bellico non avrebbero mai visto la luce e 

altri non sarebbero certamente stati pubblicati senza l'intervento di-

retto di Einaudi; alcuni tentativi politici avrebbero incontrato difficol-
tà insormontabili. Ma si deve anche dire che Einaudi fu influenzato 

fortemente dalla personalità magnetica, dai consigli critici e dalle e-

sortazioni di Sturzo in relazione alle sue elaborazioni di scienza poli-
tica e di politica economica negli anni della guerra e della ricostru-

zione italiana. Dati di fatto finora assolutamente ignorati. Non è fuori 

luogo parlare di una relazione privilegiata, densa di accenti affettuosi 
da entrambe le parti oltre che di consensi reciproci e consapevoli sul 

piano pubblico. Interessa perciò ricostruire gli aspetti essenziali della 

storia di tale rapporto, che nacque prima degli anni della seconda 

guerra mondiale, e proseguì, come amicizia personale intima, fino al-
la morte di Sturzo nel 1959. 

 

1. Dall'incontro londinese all'emigrazione americana 
 

Sono troppo note, per insistervi oltre, le circostanze che condusse-

ro Sturzo, dopo il 1924, all'esilio londinese e a giovarsi dell'ospitalità 
di Barbara Barclay Carter, americana residente in Inghilterra, con-

vertita dal protestantesimo al cattolicesimo, già funzionaria dell'Uffi-

cio Internazionale del Lavoro a Ginevra ed estimatrice della cultura 

italiana, divenuta sua segretaria e traduttrice.4 Qui avvenne il primo 
incontro di Einaudi col fondatore del Partito Popolare. In una lettera 

del 3 gennaio 1927, inviata ai genitori mentre si trovava a Londra già 

dal novembre 1926 per frequentare i corsi della London School of 
Economics e per effettuare ricerche per la sua tesi di laurea su Burke 

(M. Einaudi 1985: 152), si fa cenno alla presenza di Sturzo. Con pa-

role circospette, denotanti il timore della possibile censura postale, 
Einaudi scriveva: «Stasera sono invitato in casa Carter. Miss Barbara 

Carter è la traduttrice di un libro che vi ho mandato. E in casa sua 

ospita l'autore di quel libro».5 Il libro era l'edizione inglese di Italia e 
fascismo e l'autore Luigi Sturzo (1926).6 Qualche giorno dopo, il 6 

gennaio, l'avvenuta conoscenza era confermata, sempre con parole 

                                                             
4 Della profondità e dell'intensità spirituali del rapporto tra Sturzo e la Carter fan-

no fede, fra l'altro, le belle Lettere non spedite del prete di Caltagirone, pubblicate da 
De Rosa (1996). 

5 Torino Fondazione Einaudi (d'ora in poi TFE), Archivio Luigi Einaudi (d'ora in poi 
ALE), fasc. "Mario Einaudi". Fu perciò presso la Carter, e non in casa del giornalista-
editore Wickham Steed, che Sturzo conobbe Einaudi. Cfr. De Rosa (1977: 267). 

6 Gilbert Murray era presidente della League of Nations Union. L'edizione italiana 
Sturzo (1965). 
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caute e misurate: «Lunedì sera sono stato come vi avevo già detto da 
Miss Carter, e ho visto naturalmente anche il suo ospite, che è una 

persona oltremodo interessante. Ne parlerò più a lungo quando sarò 

in Italia».7 Si erano dunque incontrati e avevano messo le basi di un 

rapporto personale che, immediatamente, avrebbe iniziato a dare 
frutti politici. 

Su Sturzo sono inutili altre parole di presentazione. Ma chi era il 

giovane suo interlocutore, al di là del fatto anagrafico che lo qualifi-
cava come figlio primogenito di Luigi Einaudi? Mario, nato nel 1904, 

liceale al D'Azeglio, si sarebbe laureato nel 1927 summa cum laude 

nella facoltà di Giurisprudenza dell'ateneo torinese come allievo di 
Gioele Solari, ottenendo il premio Dionisio per la miglior dissertazio-

ne.8 Deciso a perseguire la carriera scientifica, nell'autunno 1926 a-

veva intrapreso il suo primo viaggio di studio in Inghilterra proprio 
per preparare la tesi su materiali originali. Verso un'esistenza dedica-

ta agli studi, alla ricerca (e all'organizzazione culturale), Einaudi ave-

va mostrato inclinazione in età molto giovane, appassionandosi al 

ruolo di "segretario" solerte del padre nelle molteplici attività di gior-
nalista, editore, professore universitario. Tutto ciò è testimoniato dal-

le lettere conservate nell'archivio di Luigi Einaudi. Sempre col padre, 

quattordicenne, era andato ad ascoltare nel 1919 Woodrow Wilson 
nell'Università di Torino, aprendosi a una visione politica caratteriz-

zata dall'istanza liberale, pacifista e federalista, nelle relazioni inter-

statali.9 Negli anni dell'ascesa del fascismo Mario Einaudi seppe qual 
era il suo posto, nelle file degli aderenti all'iniziativa gobettiana di ri-

voluzionamento morale del vecchio liberalismo.10 Gobetti fu certa-

mente tra i primi a Torino a far da tramite con l'opera di Sturzo. Il 
volume Pensiero antifascista (Sturzo 1925),11 pubblicato da Gobetti, 

fu acquistato da Einaudi.  

Tuttavia il rapporto tra gli Einaudi e Sturzo è preesistente, come 

rivela la testimonianza resa dallo stesso Mario in un articolo del 1944 
dedicato al giubileo del sacerdozio sturziano (Cfr. Einaudi 1944: 

                                                             
7 TFE, ALE, fasc. "Mario Einaudi". 
8 Einaudi discusse la sua tesi di laurea in Filosofia del diritto, intitolata Edmondo 

Burke e l'indirizzo storico nelle scienze politiche, relatore Gioele Solari, nel 1927. Col 
medesimo titolo, ma con variazioni non lievi, la dissertazione fu pubblicata nelle “Me-
morie dell'Istituto Giuridico della Regia Università di Torino”, 1930, serie II, memoria 
VII, 116. 

9 Cfr. la testimonianza di Luigi R. Einaudi, in Vaudagna, a cura di, (1994: 171, no-
ta 4). Secondo Faucci (1986: 460), in famiglia si pensava - prima della definitiva scelta 
universitaria - che Mario avrebbe potuto esser avviato a una carriera presso la Società 
delle Nazioni. 

10 Cfr. Archivio Mario Einaudi (d'ora in poi AME), TFE, fasc. P. Gobetti, cartolina 

s.d. con timbro postale illegg. Sul rapporto tra gli Einaudi e Gobetti cfr. anche Faucci 
(1998: 211-216). 

11 Dei tre volumi sturziani editi da Gobetti (gli altri due furono Popolarismo e fasci-
smo del 1924 e La libertà in Italia del 1925), e presenti nella biblioteca della Fondazio-
ne Einaudi, Pensiero antifascista è l'unico a recare l'ex-libris einaudiano. 
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173). Qui Mario ricorda che il suo primo contatto indiretto con Stur-
zo avvenne attraverso suo padre che, nel periodo immediatamente 

successivo alla prima guerra mondiale, fece parte col fondatore del 

Partito popolare di una «commissione d'inchiesta sui problemi del go-

verno locale». Al di là di tale circostanza, appare comunque sintoma-
tico della tensione ideale gobettiana il fatto che, quasi trent'anni do-

po, nello scritto Christian democracy in Italy (un'opera di cui la lette-

ra del 19 marzo 194112 attesta l'originaria ispirazione sturziana), Ei-
naudi avvertisse il bisogno di far ricorso – per delineare il tratto ca-

ratteristico del partito negli anni Venti – al giudizio di Gobetti, il qua-

le nel saggio del 1923, Dal bolscevismo al fascismo, legava indissolu-
bilmente la cultura democratico-cristiana in Italia al pensiero rifor-

matore di Sturzo.13 Il riferimento medesimo al tema autonomista del 

governo locale, comune alle sensibilità politiche di Luigi Einaudi, di 

Sturzo e di Gobetti, acquista significato topico specie se lo si mette in 
relazione – come fa Mario – alla caratterizzazione critica delle "clever 

manipulations" di Giolitti, il quale, pur non essendo qualificabile co-

me "a tyrant", è descritto come «a man not fully convinced of the va-
lue of carrying democratic processes down to the smallest and poo-

rest village of the South» (Cfr. Einaudi 1944a: 173). 

 Di qui la polemica antigiolittiana dei liberali democratici che 
comprendevano nel loro programma le ragioni del meridionalismo e 

dell'anticentralismo. 

All'inizio del 1927 Einaudi aveva trascorso circa due mesi a Lon-
dra quando entrò in contatto con Sturzo. La sua prima lettera all'e-

sule, datata 6 gennaio, fa arguire che la loro discussione aveva ri-

guardato la posizione e le iniziative da assumersi nei confronti del re-

gime. «Oggi ho consegnato – scriveva Einaudi a conferma di un gesto 
concordato prima con Sturzo – al librarian della London School of 

Economics i documenti del processo Matteotti».14 A diciannove anni, 

dopo l'assassinio di Matteotti nel giugno 1924, Mario Einaudi aveva 
deciso di andare a render onore alla memoria del deputato socialista 

seguendone il feretro a Roma dopo il ritrovamento della salma nel 

mese di agosto (Cfr. Einaudi 1994: 183).15 La rinnovata denuncia del 
delitto Matteotti all'opinione pubblica britannica rappresentò così 

l'occasione di impegno comune con Sturzo. Si trattava probabilmente 

                                                             
12 Cfr. lettera 16. in CA, cit. 
13 Cfr. Einaudi – Goguel (1952:10 nota 5): «The central and characteristic theme of 

Christian Democratic culture is that of Sturzo's thought. Sturzo is the Messiah of re-
form». Tale sottolineatura del rapporto tra Gobetti, Sturzo e i popolari sembra signifi-
cativa, ed è stata verificata da vari studi recenti: cfr. per tutti Gariglio (1995; 1997). 

14 Cfr. Archivio Storico Luigi Sturzo (d'ora in poi ALS), Roma Istituto Sturzo (d'ora 
in poi RIS), S. BP, fasc. 304, c. 1. 

15 Nel cit. volume Einaudi – Goguel (1952), Einaudi scriveva a p. 18 che dopo «the 
Fascist assassination of the Socialist deputy, Matteotti [...] the popular revulsion 
against Fascist crimes had been immense». Il senatore Luigi Einaudi, come ricorda 
Faucci (1986:205), fu commosso e partecipe, offrendo tra l'altro la somma di lire 100 
alla «Giustizia», l'organo di stampa del partito socialista di Matteotti. 
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di diffondere copia delle carte del primo procedimento giudiziario sul 
delitto Matteotti istruito presso la Corte d'Appello di Roma nel 1924 

(Cfr. Del Giudice 1955).16 L'intenzione era di porre un avviso sui 

giornali per render di pubblico dominio la possibilità della loro con-

sultazione. Il testo dell'avviso – nel quale si affermava che quella era 
forse l'unica copia rimasta dei documenti – fu redatto da Sturzo ed 

Einaudi. L'iniziativa suscitò la protesta dell'ambasciata italiana a 

Londra che smentì, a detta di Einaudi, «l'unicità della copia dei do-
cumenti depositati alla L[ondon] S[chool] of E[conomics]» ma non la 

loro autenticità.17 Toccò ad Angelo Crespi ribadire questo dato sulla 

stampa inglese.18 
L'opposizione al fascismo fornì dunque il quadro ideale comune e 

il terreno d'incontro tra Sturzo ed Einaudi. L'interesse per il libro 

sturziano su Italy and Fascism lo comprova. Così come l'intenzione di 
inserire il giovane studioso torinese nella Commissione per gli studi 

costituzionali, nella quale nell'ottobre 1928 Sturzo e Ferrari volevano 

raccogliere «i nomi più significativi del fuoriuscitismo antifascista» 

(Malgeri 1990:16; 32). D'altra parte, l'analisi sturziana dei motivi ge-
netici del fascismo nella storia del Regno d'Italia – così prossima a 

quella gobettiana e di Carlo Rosselli – appare più vicina di altre (Cfr. 

De Felice 1971³; Tranfaglia 1978:405-417; Tranfaglia 1995; Quazza 
1973:3-44; Zunino 1991) alla sensibilità einaudiana. L'atteggiamento 

sturziano nei confronti dello Stato fascista e del compito dello Stato 

futuro era destinato a suscitare una profonda eco nell'animo del gio-
vane studioso. La denuncia del centralismo del «Leviatan che assor-

bisce ogni altra forza e che diviene l'espressione di un incombente 

panteismo politico [dove] non c'è più posto per l'uomo, individuo libe-
ro, fine dello Stato e della società» (Sturzo 1965: 258) costituiva un'e-

spressione liberal-autonomista con la quale Einaudi sicuramente 

consentiva. Il 14 febbraio 1927, terminato il periodo di studio a Lon-

dra, scriveva a Sturzo di esser rientrato in Italia «senza nessun in-
conveniente».19 Un timore, questo, imposto dalla supposizione che 

l'iniziativa della pubblicizzazione delle carte Matteotti potesse aver 

lasciato  qualche strascico. Da Torino il giovane Einaudi continuò a 
inviare lettere all'esule londinese contenenti informazioni sulla situa-

zione socioeconomica del Paese, finché, a novembre, non ripassò da 

Londra per una breve tappa, precedente il più lungo soggiorno di ri-

                                                             
16 Per un'ampia bibliografia si rimanda a quella posta al termine della voce Matteot-

ti Giacomo di Caretti, (1977: 383-384); ved. anche le indicazioni al cap. settimo (Dal 
delitto Matteotti al discorso del 3 gennaio) di De Felice (1966: 619 ss). 

17 Cfr. ALS, RIS, S. BP, fasc. 304, c. 17, lettera di M. Einaudi a L. Sturzo in data 20 
gennaio 1927. 

18 Ibidem, Einaudi scrive: «Crespi ha mandato questa lettera al M[anchester] 
G[ardian]». Angelo Crespi fu personalità di rilievo nel variegato panorama di autori li-
berali e socialisti del primo Novecento. 

19 Cfr. ALS, RIS, S. BP, fasc. 304, c. 60, lettera di M. Einaudi a L. Sturzo in data 
14.2.1927. 
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cerca americano, dal '27 al '29, in qualità di fellow della Rockfeller 
Foundation a Harvard. Lo scambio epistolare continuerà in questi 

anni, anche dopo il nuovo rientro in Italia e durante il viaggio a Ber-

lino nel 1930. Importa qui sottolineare che il rapporto tra Sturzo ed 

Einaudi si sviluppò anche dopo il 1933, l'anno decisivo del matrimo-
nio con Manon Michels, dell'incarico di Storia delle Dottrine politiche 

presso l'Università di Messina e della scelta di espatriare per non sot-

tostare al giuramento di fedeltà al regime nell'insegnamento accade-
mico.20 Del resto, l'idea di una probabile prospettiva professionale 

all'estero – date le condizioni proibitive, per un sincero democratico 

che intendesse manifestarsi tale, in cui versava l'Università in patria 
– era stato un orizzonte presente nelle riflessioni einaudiane fin dal 

primo soggiorno americano.  

Nel corso del 1933 Einaudi decise pertanto di abbandonare l'Italia 
affrontando un non facile futuro, fatto in prima battuta di precariato 

universitario negli Stati Uniti.21 Ancora una volta abbiamo una te-

stimonianza in una lettera a Sturzo del 1935. L'esule popolare aveva 

inviato a Einaudi dalla residenza londinese di Chepstow Villas, 
nell'aprile del '35, una lettera di ringraziamento per il ricevimento 

della pubblicazione su Burke, ma soprattutto per esprimere l'affetto e 

la vicinanza in quel momento così duro della vita del giovane:  
 
Ho seguito il tuo esodo dall'Italia – dichiarava – come quello di un vecchio 

amico a cui s'interessa affettuosamente. Come deve essere triste vivere 

nell'opprimente atmosfera dell'Italia fascista. Auguro che il tuo sacrificio sia 
utile alla nostra patria in un prossimo avvenire. Bisogna contare sui giovani; 

e i giovani di carattere di studio e di coraggio sono pochi, molto pochi.22  

 

A queste parole rispondeva nell'agosto Einaudi con gratitudine e 

scusandosi del ritardo, causato dalle "ansietà familiari" in gran parte 
dovute alle traversie subite dal padre – la cui Riforma Sociale era sta-

ta chiusa d'autorità nello stesso periodo – e dall'arresto dei due suoi 

fratelli, Roberto e Giulio, fermati per quasi due mesi dalla polizia.23 
Dissoltesi le ansie per quella causa, subentravano le preoccupazioni 

per le «condizioni di salute delicate» della moglie, in attesa del primo 

                                                             
20 Luigi R. Einaudi conferma che a Mario Einaudi fu chiesto di iscriversi al PNF in 

quanto giovane accademico all'inizio della sua carriera (testimonianza in data 18 luglio 
1997). 

21 Devo a Roberto Einaudi, secondogenito di Mario, la precisazione sui primi inca-
richi universitari americani del padre, che fu instructor alla Harvard University dal 
1933-37 e lecturer nel 1937-38 alla New School for Social Research di New York. Nel 
tempo libero, essendo l'impiego alla New School part-time, Einaudi faceva tutoring, 
traduzioni, pubblicazioni e lavori editoriali. 

22 Cfr. AME, TFE, fasc. "Luigi Sturzo", lettera di L. Sturzo a M. Einaudi in data 

4.4.1935. 
23 In effetti Giulio Einaudi era stato arrestato il 15 maggio e rinchiuso a Regina  

Coeli fino a luglio nell'ambito della repressione del gruppo torinese di Giustizia e Liber-
tà. La sua casa editrice dava fastidio, in particolare la rivista «La Cultura» che fu sop-
pressa. Cfr. Faucci (1986:280-281). 
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figlio Luigi, e per gli scarsi mezzi di sostentamento consentiti dal 
"modesto stipendio" percepito per l'incarico di instructor a Harvard. 

Infine, le notizie provenienti «dal nostro disgraziatissimo paese – con-

cludeva Einaudi – sono tali da far rabbrividire. Pieno stato di guerra, 

imposto per una follia che purtroppo non riesco a veder circoscritta 
all'Africa. La guerra etiopica avrà inevitabili ripercussioni europee».24 

A tali considerazioni assentiva Sturzo, che nel dicembre informava il 

suo corrispondente sul grado d'eccitazione dell'opinione pubblica bri-
tannica «contro il tradimento di Hoare», ossia contro la politica di ap-
peasement rappresentata dal ministro degli Esteri britannico Samuel 

Hoare, che aveva inferto, dopo la stipulazione del patto navale anglo-
tedesco in giugno e l'aggressione fascista all'Etiopia in ottobre, il col-

po finale alla stessa ragion d'essere della Società delle Nazioni.25 Si 

addensavano all'orizzonte le nuvole che avrebbero condotto alla tem-

pesta della seconda guerra mondiale. 
 

2. L'arrivo di Sturzo a New York 
 

Quando il 3 ottobre 1940 Sturzo sbarcò dal piroscafo Samaria e 

toccò il suolo americano aveva compiuto 16 anni d'esilio, Mario Ei-

naudi sette, e proprio in quell'anno diveniva cittadino statunitense, 
al termine di una riflessione sulla propria identificazione ideale ed e-

sistenziale con l'America del New Deal rooseveltiano. L'arrivo di Stur-

zo a New York è stato raccontato da lui stesso e da altri con ricchezza 

di particolari (Cfr. Sturzo 1949: 1-5; De Rosa 1977: 403-407; Malgeri 
1984:5-7; La Bella 1990: 7-9). 

 Riprese la febbrile attività di tessitura della rete di riferimenti po-

litici con gli emigrati antifascisti, cattolici, ex-popolari, liberali, demo-
cratico-repubblicani, socialisti. Del pari avviò iniziative per poter 

pubblicare, insegnare, non solo a fini scientifico-culturali, ma anche 

per trarne fonti di mantenimento.26 L'agitato attivismo di Sturzo, sa-
lutato come «un raggio di luce in questi mesi di tenebre» da Salvemi-

ni,27 non fu gradito né dall'ambasciata fascista a Washington, e dagli 

ambienti a questa circostanti, né dai circoli cattolici americani filofa-
scisti. Di qui partì il tentativo, assecondato dalle condizioni precarie 

di salute del prete calatino, di emarginarlo spostandone la residenza 

in un luogo lontano dai centri della politica. Ma, prima di occuparci 

di questo e di altri problemi, sui quali la corrispondenza di Sturzo 
con Mario Einaudi offre materiali inediti e di sicura importanza, oc-

corre circonstanziare meglio le modalità del loro incontro americano, 

                                                             
24 Cfr. ALS, RIS, S. BP, fasc. 326, c. 56, lettera di M. Einaudi a Sturzo da Cambri-

dge, Mass., in data 17.8.1935. 
25 Cfr. AME, TFE, fasc. L. Sturzo, lettera di Sturzo a M. Einaudi in data 

13.12.1935. 
26 Cfr. le lettere a Giorgio La Piana, Salvemini e a Mons. Lardone in Sturzo (1976: 

1-7). 
27 Ibidem, cfr. la lettera di Salvemini a Sturzo in data 11 ottobre 1940. 
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andando oltre al fatto risaputo che Mario offrì subito all'amico, verso 
cui provava autentici sentimenti di devozione, un aiuto in denaro. Da 

una lettera inviata dalla casa editrice Longmans, Green and Co. di 

New York a Einaudi il 17 ottobre 1940 si apprende che egli aveva sol-

lecitato un appuntamento per la pubblicazione "del libro di Sturzo". 
Non vi si dice quale, ma probabilmente si alludeva all'edizione della 

Sociologia del soprannaturale.28 Se ne deduce che, già nei primi gior-

ni della residenza americana di Sturzo, Einaudi aveva ricevuto l'inca-
rico di trattare tale affare. Ciò è avvalorato dal ritrovamento nelle car-

te einaudiane di un Memorandum on the program of work of Don 
Sturzo, un dattiloscritto avente lo scopo di presentare a più persone 
in modo sintetico la figura e l'opera intellettuale, politica e scientifica, 

dell'esule italiano. Nel Memorandum si faceva il punto sulle opere 

pubblicate e su quelle in preparazione, indicando la finalità generale 

della loro pubblicazione nell'apertura di una «necessary and fruitful 
discussion of the essential issues of a democratic society».29 Il 17 no-

vembre Einaudi ne spediva copia al professor George B. Ford della 

Columbia University e ne avvertiva Sturzo con una lettera del 19 dal-
la quale emergeva un altro ruolo a lui subito affidato: quello di am-

ministratore finanziario unico dei (pochi) beni materiali del prete ca-

latino.30 Tali rapporti, configuranti un'intimità fiduciaria confermata 
dallo stesso Sturzo agli altri suoi interlocutori, diventarono più in-

tensi man mano che prese consistenza la prospettiva di far trasferire 

l'esule a Jacksonville. Certo ebbe influenza in tali decisioni la fiducia 

nell'abilità e nella correttezza di Einaudi, che si assunse questi com-
piti in sovrappiù per l'ammirazione e la devozione sempre manifestati 

verso la dottrina storico-sociologica e il carisma "antifascista" di 

Sturzo. Il particolare grado di vigore affettivo raggiunto quasi subito 
nella corrispondenza da e per Jacksonville indica un'intesa basata su 

sentimenti e identificazioni più profondi, tali da far facilmente supe-

rare eventuali divergenze di giudizio. Occorre rilevare accenti quasi 
paterni o filiali, che vanno ben oltre l'interessamento formale, ema-

nanti qua e là dalle lettere,31 pur attraverso uno stile epistolare tele-

                                                             
28 Cfr. lettera 2., nota 4 in CA, cit.  
29 Cfr. AME, TFE, fasc. L. Sturzo, Memorandum on the program of work of Don 

Sturzo, doc. dattiloscr. in 2 facciate, s. d. 
30 Cfr. ALS, RIS, S. EL, fasc. 631, c. 1, lettera di M. Einaudi in data 19.11.1940 

con la quale confermava di aver aperto uno "special checking account" intestato a Stur-
zo presso la sua banca; cfr. inoltre AME, TFE, minuta ms. di lettera al professor Ford 
in data 17.11.1940. 

31 Sono numerose nella CA le confidenze familiari e personali da parte di entrambi, 
come quando Sturzo confessava i suoi sentimenti per la morte del fratello Mario o e-
sclamava: «Ho pianto di gioia» (lettera 211) alla notizia che la sorella Nelina era scam-

pata ai bombardamenti. D'altra parte si dimostra molto intensa la partecipazione di 
Einaudi ai momenti tristi, di solitudine e di abbattimento, dell'amico. Curiosamente, 
Sturzo - che pure conosceva lo spirito laico di Einaudi -, non si sottraeva comunque 
alla sua naturale tendenza sacerdotale, che lo portava a ricordargli i vari aspetti della 
vita cristiana, come quando (cfr. lettera 69) gli regalò una medaglietta miracolosa della 
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grafico e quotidiano, scevro da ricercatezze. Fa riflettere la coinciden-
za dei nomi, per esempio. Entrambi portavano nomi che rimandava-

no l'uno all'altro il ricordo delle due persone a loro più care, e per en-

trambi fonti di orientamento insostituibile nelle scelte della vita: Ma-

rio si chiamava il fratello maggiore di Sturzo, vescovo di Piazza Arme-
rina, il cui epistolario testimonia il ruolo di confidente, e persino di 

padre spirituale, assolto nei confronti del fratello e "confratello" più 

giovane; Luigi era il nome del padre di Mario Einaudi. Esistevano in-
somma le premesse, di ragione e di cuore, perché si realizzasse 

un'intesa che si sarebbe approfondita nelle particolari condizioni di 

isolamento del procurato "esilio" sturziano a Jacksonville. 
 

3. Temi e problemi del periodo di Jacksonville (dicembre 1940 - aprile 
1944) 

 

Se, come ha scritto De Rosa, è ancora vero che il periodo america-

no di Don Sturzo resta "poco conosciuto", nonostante le citate ricer-

che di Malgeri, Di Lascia e La Bella, nonché delle successive sue 
nuove e di Guccione (Cfr. De Rosa 1994: 313-335; Guccione 1995: 

32-38), la verità di tale affermazione appare ancor più evidente se ri-

ferita ai tre anni e mezzo trascorsi dal sacerdote di Caltagirone nell'o-
spedale di Jacksonville. Parecchie cose sono già state messe in luce 

per ciò che concerne il rapporto di Sturzo con l'emigrazione antifasci-

sta o con l'amministrazione americana. Ma pochissimo è stato disse-
polto di tale periodo, a partire dalle reali e complete motivazioni della 

scelta di Jacksonville, per arrivare a una descrizione – più esauriente 

di quella finora disponibile – sulle iniziative intraprese per influire 
sull'orientamento culturale e politico dei cattolici americani o per dif-

fondere una diversa immagine dell'Italia presso l'opinione pubblica 

americana e per difenderne le sorti dopo l'invasione e la caduta del 

fascismo. Il carteggio con Einaudi, viceversa, si rivela proprio su que-
sti punti una miniera di informazioni continue e particolareggiate; 

permette di toccare con mano la quantità delle azioni messe in essere 

da Sturzo in direzione del mondo della cultura e dell'editoria statuni-
tense, cattolica e non, per far valere il suo pensiero e le sue opere ai 

fini predetti. Che non solo consente di ricostruire, ma in certa misura 

di reinterpretare, quanto meno rispetto ad alcuni aspetti specifici. 
In effetti, l'interpretazione generale dell'intero periodo americano 

data da De Rosa, appoggiata com'è sulle stesse parole di Sturzo e 

sull'approfondita conoscenza dell'uomo e del politico, difficilmente 
potrebbe cambiare. Essa è riassunta nel brano sulle "quattro batta-

                                                                                                                                               
Vergine per il Natale del 1941 che l'amico accolse ringraziandolo di «vivo cuore» e pro-
mettendogli che l'avrebbe conservata per «suo caro ricordo» (lettera 70). O come quan-
do, nella ricorrenza dell'onomastico di Einaudi, iniziava con un dubbioso e timido 
«Forse non sai che» per spiegargli il posto detenuto da San Mario nel martirologio cri-
stiano (lettera 227). 
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glie perdute" con cui l'esule aveva sintetizzato il risultato della sua 
attività politica e pubblicistica di quegli anni (1940-1946):  

 
[La battaglia] per la valutazione di un'Italia non fascista e al pari di una 

Francia non vichysta: l'esito fu nullo; quella delle affermazioni dei valori poli-
tico-morali di libertà, di fronte ai paesi e ai sistemi totalitari, dittatoriali, ser-

vili: l'esito fu nullo; la terza per un ordine internazionale basato sul diritto e 

la libertà dei popoli: l'esito fu nullo. C'era ancora la quarta battaglia: quella 

per un migliore trattato di pace con l'Italia; ci poteva capitare ancora peggio, 

ma questo che ci è stato imposto è realmente ingiusto e dannoso: l'esito fu 

nullo  (Cfr. De Rosa 1977: 407-408). 
 

La conclusione realistica e pessimista sui risultati concreti di 

quelle politiche è fatta propria da De Rosa, sebbene dopo averla mes-

sa in dubbio e verificata all'interno di una ricostruzione che mette 
sapientemente in risalto le argomentazioni e i passaggi positivi che 

all'epoca sostenevano l'utilità di quelle battaglie. Sturzo tornò in Ita-

lia nel '46 accolto da trionfatore, ma emarginato dal grande gioco po-
litico diretto sostanzialmente da De Gasperi con l'accordo della curia 

vaticana e degli alleati angloamericani. Proprio all'approfondimento 

dei rapporti con lo statista trentino, già nel corso del periodo ameri-
cano, e con i rappresentanti vaticani si dedicano gli studi più recenti 

di Malgeri e La Bella. Nulla di nuovo viene però aggiunto circa il sog-

giorno di Jacksonville. 

Al contrario, il carteggio con Einaudi, sulla cui attività politica an-
tifascista si apprendono particolari prima ignoti, appare storicamente 

assai interessante perché aggiunge elementi alle seguenti questioni 

finora poco note o del tutto ignorate nella letteratura sturziana e in 
quella della contemporanea emigrazione antifascista: 1) il problema 

della contrastata permanenza di Sturzo a New York, e per il desiderio 

dell'ambasciata fascista a Washington di tenerlo lontano dal centro 
della politica americana, e per l'atteggiamento della delegazione apo-

stolica conforme allo scopo; 2) la nascita e la storia dell'«American 

People and Freedom Group», proposto già nel 1941 (e distinto dal più 
tardo movimento «People and Liberty» italo-americano) da don Sturzo 

a immagine di quello suscitato in Gran Bretagna e concepito come 

movimento di formazione e di propaganda nel segno della democrazia 

cristiana, contrapponentesi ai movimenti cattolici filofascisti o cleri-
cali diffusi negli USA. Mario Einaudi ebbe un ruolo di primo piano in 

queste vicende e fu, per alcuni mesi, l'animatore e il segretario politi-

co effettivo del gruppo, nonostante il rifiuto di principio opposto alla 
proposta esplicita di don Sturzo ad assolvere formalmente a tale in-

carico; 3) l'istituzione e le attività della «Luigi Sturzo Foundation», vo-

luta dall'esule per dare un quadro sistematico alla propagazione delle 
sue idee e delle opere filosofico-sociologiche tra le file della classe col-

ta statunitense. Giova ricordare che Mario Einaudi fu colui che ne 

redasse, in stretta collaborazione con Sturzo, l'atto costitutivo e che 
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tenne i rapporti necessari alla sua realizzazione; 4) la concertazione 
tra Sturzo ed Einaudi delle posizioni e delle iniziative politiche, delle 

relazioni con gli altri componenti dell'emigrazione antifascista (in 

particolare Sforza, Ascoli, Weiss, ecc.) e con le autorità politiche e 

amministrative statunitensi, infittitesi dopo la caduta del regime fa-
scista, dal 25 luglio 1943 in poi. 

Prende corpo dalle lettere il ruolo, giocato da Mario Einaudi, di 

confidente e di portavoce accreditato di don Sturzo, sia in pubblico 
sia in delicate missioni a carattere riservato; l'opera sistematica, ine-

sausta, svolta nelle vesti di traduttore e correttore degli scritti stur-

ziani, di informatore, di attento esecutore di ricerche bibliografiche e 
archivistiche, di consulente fiduciario nei rapporti con gli editori, di 

business adviser finanziario, di esecutore testamentario, nonché di 

amico sempre affettuoso e solerte pronto ad accogliere le richieste e 
gli sfoghi dell'anziano, ma dinamicissimo, confinato. Einaudi diede 

tale collaborazione per tutti gli anni dell'esilio e, per taluni aspetti 

(per esempio, l'amministrazione dei beni finanziari o di alcune opere 

di carità), anche in quelli immediatamente successivi al rientro di 
Sturzo in Italia.  

 

4. Il trasferimento di Sturzo a Jacksonville e il mancato rientro a Broo-
klyn 
 

Sulle cause del ricovero di Sturzo – dopo un paio di mesi di sog-
giorno nella casa dei Bagnara a Brooklyn – al St. Vincent's Hospital 

di Jacksonville, in Florida, la storiografia è stata finora avara di spie-

gazioni. Forse non emergeva con evidenza che il fatto potesse celare 

particolari problemi e, d'altro canto, le condizioni di salute di Sturzo, 
peggiorate a seguito delle ultime traversie in terra inglese e durante il 

viaggio per mare, apparivano come una giustificazione sufficiente 

della decisione (presa da chi?) di fuggire il freddo inverno newyorche-
se verso il clima caldo del sud. Fu Malgeri, nella Vita di Sturzo (Cfr. 

Malgeri-Piva, 1973:379-380) e nel sopra ricordato saggio sul "diffici-

le" periodo americano, a introdurre implicitamente qualche dubbio 
su tale carenza ricostruttiva, asserendo l'esistenza del «timore di 

Sturzo di restare tagliato fuori, quasi esiliato lontano dai maggiori 

centri politici, da New York e Washington» (Cfr. Malgeri 1984:6).  
 L'esule aveva paura di perdere i contatti con l'emigrazione antifa-

scista e di non poter influire sulla «ripresa della vita democratica in 

Italia» (Ibidem). Di qui lamentele e brontolii sui disagi di quella collo-

cazione, acuiti dalla confidenza, fattagli da Tarchiani per lettera,32 at-
testante che «secondo alcune voci, erano state le pressioni del conso-

le italiano Vecchietti a determinare il suo trasferimento in una locali-

tà isolata, lontano da New York». Tuttavia, lo spunto introdotto da 

                                                             
32 Cfr. ALS, RIS, b. 191 a, doc. 339, lettera del 27 gennaio 1943. 
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Malgeri si esauriva in se stesso: infatti – era la conclusione – Sturzo 
"pian piano si adattò", anche perché era riuscito a stabilire dei canali 

di contatto, trasformando la sua stanza d'ospedale, come già De Rosa 

aveva fatto rimarcare, in una sorta di «bureau, in un laboratorio, in 

un ufficio stampa, con un telefono che suonava continuamente» (De 
Rosa 1977: 408). A questo quadro nulla aggiungeva La Bella nel vo-

lume precitato, dedicato al carteggio tra Sturzo e Amleto Cicognani. 

Stando così le cose, sono a maggior ragione da segnalare le rile-
vanti nuove informazioni recate alla comprensione della questione 

dall'epistolario Sturzo-Einaudi. In primo luogo perché consente di i-

dentificarla più precisamente come una vera e propria "patata bollen-
te" che l'ambasciata fascista (non tanto il consolato di New York, se-

de amministrativa decentrata) e la delegazione apostolica a Washin-

gton si trovarono fra le mani, con l'urgente necessità di raffreddarla e 
sistemarla in qualche modo. In secondo luogo, perché permette di 

vedere più da vicino il metodo adottato dalle diplomazie italiana e va-

ticana (con pressioni intuibili da parte di taluni ambienti cattolici 
americani e italo-americani filofascisti) per risolvere il problema. In 

effetti, il 1941 fu un anno importante ai fini della definizione dell'at-

teggiamento americano di fronte alla guerra e tutti questi soggetti e-

rano particolarmente incentivati e preoccupati a seguire e a influire, 
possibilmente, sulla definizione di tale orientamento prevalentemente 

in senso neutralista. La discussione con lo schieramento interventi-

sta era in corso e animata.33 Su di essa, soprattutto in connessione 
con il giudizio sul regime fascista, esercitava una grossa pressione – 

in entrambe le posizioni – il fronte formato dal cattolicesimo ameri-

cano34 e dalla componente italo-americana. Era perciò interesse 
dell'ambasciata italiana, già preoccupata per l'ostilità dimostrata da 

una parte dell'opinione liberal statunitense verso gli atti bellici del 

regime,35 di limitare i danni derivanti dalle attività propagandistiche 

degli esponenti antifascisti in esilio sul suolo americano. Così come 
era interesse della delegazione apostolica evitare ulteriori motivi di 

turbamento di un ambiente, quello del clero e dell'intellettualità cat-

tolica, già profondamente diviso al suo interno sui temi accennati e 
su altri ancora, nonché sulle simpatie dimostrate da vari noti perso-

naggi verso il regime fascista.36 Tutto ciò specialmente nel momento 

in cui giungeva a maturazione il processo di riavvicinamento tra Va-

                                                             
33 Cfr. in linea generale Jones (1984: 442-449); Diggins (1982: 446-474). Sull'at-

teggiamento della gerarchia ecclesiastica cattolica ved. Fogarty, (1982: 259-278). 
34 Cfr. Sturzo (1976: 94): «[...] I cattolici americani contano, e domani l'America a-

vrà la posizione di leader internazionale...». 
35 Cfr. Archivio storico-diplomatico del Ministero degli Esteri, vol. 237, Telegrammi 

in arrivo 1940, telegr. n. 6594/R, del 14.12.1940. 
36 Un quadro vivace delle simpatie filofasciste o filomussoliniane presenti nel mon-

do cattolico americano, che peraltro seguiva una tendenza diffusa tra i politici in gene-
rale, è dato da Salvemini, (1977:145-164). Sull'oltranzismo di elementi come padre 
Coughlin cfr. Fogarty (1982: 243 ss.); Mattiello (1994: 158 ss.).  
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ticano e Stati Uniti, avviato nella seconda metà degli anni Trenta con 
la visita del cardinale segretario di Stato Pacelli a Roosevelt e conso-

lidato nel 1940 con la designazione di Myron Taylor a rappresentante 

"personale" del presidente presso la Santa Sede. Tali eventi, nei quali 

aveva giocato un ruolo rilevante mons. Spellman per il suo legame 
diretto con Pio XII, avevano acuito le divisioni all'interno della Chiesa 

americana, alle quali non era stata estranea l'ostilità manifesta tra il 

cardinale O‟Connell di Boston e lo stesso Spellman, dimostratasi in 
ultimo durante le trattative che nel 1939 avevano portato alla nomi-

na di Spellman ad arcivescovo di New York. La situazione della co-

munità cattolica locale era insomma caratterizzata da tensioni di va-
rio genere, specie in relazione ai rapporti con l'Italia, che natural-

mente osteggiava il progredire dei rapporti tra Roosevelt e il Vaticano 

subdorando in ciò un implicito futuro supporto della politica inter-
ventista. Non era gradita pertanto l'immissione di nuovi motivi di 

conflitto nell'area nevralgica Washington-New York. 

L'arrivo di Sturzo, temuto per tali motivi, non passò inosservato. 
L'ambasciatore Colonna telegrafava il 10 ottobre a Roma:  

 

È arrivato a New York profugo da Londra don Luigi Sturzo. Egli si è aste-

nuto dal fare qualsiasi dichiarazione alla stampa e vive finora molto ritirato. 

Poiché mi viene riferito che egli sta adoperandosi per ottenere una cattedra 
presso una delle università cattoliche degli Stati Uniti pregherei telegrafarmi 

per mia norma quale sia stato di lui atteggiamento nei nostri confronti negli 

ultimi tempi e particolarmente dopo entrata in guerra dell'Italia.37  

 

Era qui chiaramente indicata qual era la possibile fonte di ansia 
per la diplomazia fascista: certo non uno Sturzo muto e ritirato, ma 

uno Sturzo che incominciasse a intervenire sulla stampa e a far poli-

tica, anche nel solo campo della cultura accademica. Entrambe le 

cose avvennero puntualmente. A novembre notizie di stampa pubbli-
cizzavano l'appoggio sturziano alla politica filoinglese di Roosevelt.38 

Nella prima decade di dicembre una lettera sottoscritta da Sforza, 

Sturzo, Sicca e Tarchiani, pubblicata sul New York Times col titolo 
sarcastico “Italy's prowess defended”, denunciante le «fascist reverses 

in Greece and Albania»,39 suscitava l'irritazione italiana. Il ministro 

della Cultura popolare Pavolini telegrafava il 13 dicembre a Washin-
gton pregando di «trasmettere i ritagli del New York Times» con lette-

ra firmata Sforza, Sturzo, ecc.»; cosa che l'ambasciatore Colonna fa-

ceva il giorno dopo.40 È lecito pensare che tale segnalazione non ri-

                                                             
37 Ibidem, telegr. n. 5248/R del 10.10.1940. 
38 Cfr. “Sturzo pets right on Britain's side”, New York Times, 17.11.1940. L'articolo 

era ripreso dalla Voce del Popolo, 29.11.1940, col titolo “Don Luigi Sturzo approva la 

politica americana favorevole all'Inghilterra”. 
39 Cfr. ALS, RIS, cartella 624 "Scritti di L. Sturzo", fasc. 1. 
40 Cfr. Archivio storico-diplomatico, vol. 258, Telegrammi in partenza per Regia Am-

basciata in USA, 1940, telegr. a firma "Pavolini" del 13.12.1940; vol. 237, cit., telegr. n. 
40484/PR. 
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manesse senza conseguenze, e che alcuni segreti meccanismi diplo-
matici, già avviati subito dopo l'arrivo di Sturzo in terra d'America, 

accelerassero il loro corso. Non a caso, a fine dicembre, maturarono i 

tempi per l'andata a Jacksonville.  

Tuttavia, c'è un particolare importante che finora è rimasto in 
ombra: la permanenza di don Sturzo presso il St. Vincent' Hospital 

era stata originariamente con lui concordata soltanto per i mesi inver-
nali. Ciò emerge in maniera inconfutabile dalle lettere scambiate con 
Einaudi. Nella primavera del '41 era previsto il rientro a Brooklyn o 

in un'altra sede più vicina a New York e a Washington, come il Mary-

land.41 Per questo, pur lamentandosi della lontananza e del clima a-
foso di Jacksonville, Sturzo si era rassegnato a svernare «in quell'an-

golo remoto».42 Nel mese di febbraio, pur ribadendo che gli sembrava 

«d'esser fuori dal mondo»43 scriveva a Einaudi: «Io qui scrivo e lavoro 
discretamente. Solo la corrispondenza mi stanca. Pel resto, fin ad a-

prile sono rassegnato al più completo isolamento; che del resto mi 

giova moralmente e fisicamente».44 Durante quel periodo, considerato 

transitorio, la sua idea era ancora quella di ottenere un incarico uni-
versitario nel 1941 grazie a un finanziamento delle Fondazioni Car-

negie o Rockfeller e di risalire, almeno durante le stagioni più calde, 

in una delle metropoli della costa nordatlantica. Di qui l'incarico a 
Einaudi (e le sue risposte) per cercare delle soluzioni. All'inizio di 

marzo incominciarono a sorgere le prime inquietudini di fronte alle 

tergiversazioni di mons. Lardone, suo amico (ma anche attento alle 
disposizioni del delegato apostolico e alle esigenze della gerarchia lo-

cale), e ai dubbi espressi velatamente da Einaudi sulla reale volontà 

ecclesiastica di avere Sturzo a New York. Così si spiega la cautela 
raccomandata a Einaudi nel trattare con la curia arcivescovile di New 

York: «Qui le curie mi sembrano complicate»45 gli confidava il prete 

calatino, pregandolo di non far parola della cosa con nessuno. Infine, 

non muovendosi nulla, il primo giugno partì l'invito di Sturzo a Ei-
naudi di andarlo a trovare, avendo necessità di parlargli personal-

mente per un compito che richiedeva la massima discrezione:46 re-

carsi a Washington presso la delegazione apostolica per indagare 
come stessero realmente le cose in merito al suo ritorno a New York. 

La lettera einaudiana del 26 giugno, che fa il punto sulla questione, è 

anche quella che dà le uniche informazioni – coperte da un manto di 
segretezza – sulla difficoltà insormontabile incontrata da Sturzo negli 

                                                             
41 Cfr. lettera 20 in CA, cit. 
42 Cfr. lettera 72 in CA, cit. In effetti, come ha confermato a Luigi R. Einaudi il pre-

sident della Jacksonville University, Paul S. Tipton, negli anni Quaranta Jacksonville 
era «really the end of the earth, more Georgia than Florida» (testimonianza resa al cu-

ratore in data 18 luglio 1997). 
43 Cfr. lettera 11 in CA, cit. 
44 Cfr. lettera 9. Ibidem. 
45 Cfr. lettera 15. Ibidem. 
46 Cfr. lettera 24. Ibidem. 
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Stati Uniti al fine di ottenere quello che, per un intellettuale del suo 
calibro, sembrava quasi un atto dovuto: un posto d'insegnamento 

presso una università cattolica.  

Tre circostanze furono segnalate da Einaudi47. In primo luogo, la 

non percorribilità della via del ritorno nell'arcidiocesi di New York, 
retta dallo Spellman. In alternativa, l'apparente maggiore semplicità 

della sistemazione nella confinante diocesi di Brooklyn, il cui vescovo 

Molloy sembrava meglio disposto e impegnato (ma tale impressione 
sarebbe stata radicalmente modificata in breve tempo). In terzo luo-

go, il "veto" opposto dall'uomo forte dell'ambasciata fascista, il consi-

gliere e conte Alberto Rossi Longhi, al conferimento di un incarico a 
Sturzo presso la Catholic University di Washington, sul quale sem-

brava raggiunto l'accordo tra il delegato apostolico Cicognani e gli or-

gani accademici. La ricerca sul fondo documentario dell'ambasciata 
italiana a Washington presso l'Archivio storico-diplomatico della Far-

nesina (in particolare dell‟Inventario Serie Affari politici48 per il 1940-

41) non ha portato alla scoperta di un fasciscolo intestato a Sturzo, 

né di documenti specifici su questo fatto. Allo stato delle indagini 
non si può non intuire nella mossa intimidatoria del consigliere Rossi 

Longhi – che in effetti impedì a Sturzo di ricevere un qualsiasi incari-

co accademico, seppur temporaneo e limitato – una conseguenza 
censoria dell'intervento operato da Pavolini nel dicembre 1941 

sull'ambasciata a Washington. 

Quanto alla faccenda del rientro a New York, o in un'altra città vi-
cina, dipese forse più da un intendimento negativamente interlocuto-

rio delle gerarchie ecclesiastiche, intimorite dalle conseguenze, che 

non da un divieto esplicito delle autorità diplomatiche fasciste. Se in-
fatti quest'ultimo fosse stato preminente, sarebbe rimasto privo di ef-

ficacia dopo l'entrata in guerra degli USA e il ritiro della rappresen-

tanza italiana da Washington. Invece non fu così. D'altra parte, la 

corrispondenza con Einaudi permette di cogliere nuovi elementi che 
spingono ad accettare l'ipotesi formulata. Importante per questo a-

spetto appare il documento contenuto nella lettera del 22 agosto 

1941, che riportava il testo della missiva del vescovo ausiliare di  
Brooklyn, mons. Raymond A. Kearney, al mons. Lardone e metteva 

fine ai suoi impacciati temporeggiamenti.49 In sostanza, affermava 

Kearney, la questione del ritorno di Sturzo a Brooklyn, tramontata 
l'ipotesi di New York, di Washington e del Maryland, veniva di fatto 

sospesa a tempo indeterminato nella "correspondence" intercorrente 

tra il vescovo Molloy e Cicognani, ossia tra la gerarchia cattolica sta-
tunitense e quella vaticana. All'anziano e sperimentato esule non re-

stava che dar prova, ancora una volta, di silenziosa obbedienza e di 

confidare a Einaudi: «Avevo già compreso tutto. L'avevo sospettato fin 

                                                             
47 Cfr. lettera 31. Ibidem. 
48 Roma:1976. 
49 Cfr. lettera 40 in CA, cit. 
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dalla fine di giugno. Pazienza».50 Ed è sintomatica del particolare fee-
ling esistente tra i due la battuta di Einaudi che, rispondendo, con-

fermava il riserbo desiderato dall'anziano amico: «Tarchiani pare va-

da dicendo a tutti della congiura vescovile-consolare per tenerla in 

Florida, e Sicca concorda. Io lascio dire».51 
 

5. Il People and Freedom Group of America 
 

È proprio dei grandi leader di non farsi abbattere, o arrestare nella 

loro azione, dalle circostanze avverse. La lontananza dai centri dell'e-

laborazione culturale e della decisione politica non impedì a Sturzo di 
intraprendere iniziative plurime, grazie anche al supporto offertogli 

dal giovane Einaudi che, una volta acclarata la manovra di emargi-

nazione, apparve a Sturzo come il suo collaboratore più sperimenta-

to. Il disegno principale del prete calatino, al fine di incidere sul 
mondo cattolico americano e, per tale via, creare condizioni migliori 

alla comprensione e alla soluzione della questione italiana negli Stati 

Uniti in vista del superamento del fascismo, era quello di dar vita a 
un gruppo americano di People and Freedom, sulla scorta dell'espe-

rienza inglese. Data la natura federale degli Stati Uniti, anche tale 

gruppo avrebbe avuto pari conformazione, come dimostra la corri-
spondenza sturziana con esponenti dell'intellettualità cattolica di vari 

Stati, dal Massachusetts all'Indiana a New York, ecc. Il progetto era 

insomma di costruire una rete di piccoli gruppi che via via giunges-
sero a confederarsi in un gruppo nazionale maggiore coordinato da 

quello di New York, sul quale si accentravano le speranze di Sturzo. 

Per la tenuta dei rapporti l'uomo prescelto fu in un primo momento 

l'avvocato italo-americano di New York Joseph Calderon, che funse 
da acting secretary coadiuvato da Anthony Ullo e Mary Bagnara. Ma 

il terzetto, orientato soprattutto a gettare ponti con gli ambienti italo-

americani, si dimostrò visibilmente inadatto a stabilire contatti dura-
turi con il mondo accademico cattolico statunitense. A tale scopo ap-

pariva più idoneo Mario Einaudi, da tempo inserito nelle università 

americane e docente presso la gesuita Fordham University.  
Oltre agli ambienti universitari, professori e organi di stampa a 

carattere scientifico, erano da sensibilizzare all'idea i circoli giornali-

stici cattolici di orientamento liberal, tra i quali spiccava per la capa-

cità di catalizzare l'interesse e di influenzare l'opinione colta la rivista 
The Commonweal. Alcuni studi sono stati pubblicati per delineare 

l'influenza del pensiero e della sociologia di don Sturzo presso la cul-

tura americana.52 Il carteggio con Einaudi consente di introdurre 

                                                             
50 Cfr. lettera 41. Ibidem. 
51 Cfr. lettera 45. Ibidem. 
52 Cfr. in particolare Di Lascia (1990:118-145). Il Di Lascia fu uno dei primi adepti 

di Sturzo negli Stati Uniti, cfr. la Presentazione di G. De Rosa al suo volume intitolato 
Filosofia e storia in Luigi Sturzo, Roma, Istituto L. Sturzo, Edizioni Cinque Lune, 1981, 
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una quantità di dati conoscitivi sulla materia, per il fatto che proprio 
il laico Einaudi, per una serie di circostanze indipendenti dalla sua 

volontà, si trovò a dover svolgere per molti mesi il ruolo di animatore 

principale del pericolante gruppo e di portavoce riconosciuto di Stur-

zo. Di modo che fu attraverso lui che si snodò e prese forma quel po-
co che questi riuscì a fare per costituire il gruppo americano di 

People and Freedom.53 

Sturzo scrisse a Einaudi dell'intenzione di formare People and 
Freedom in America il 1° marzo del 1941. Aveva già imbastito una 

rete di contatti e, al momento, non pensava a lui se non come a un 

aderente in grado di contribuire con qualche "conferenza". Lo scopo 
del gruppo era, secondo le sue parole, tentare «di indurre i catt[olic]i 

dem[ocratici] americani a mettersi sul terreno politico e pensare poli-

ticamente, al di fuori dell'Az[ione] Catt[olica] o dell'attività politica 
della Gerarchia (che è altra cosa). Come cittadini liberi che vogliano 

formarsi tali e influire come tali con un proprio programma; e tenersi 

in contatto con gli amici di Londra etc.».54 Aggiungeva subito, non 
senza ironia, il dubbio: «È ciò ambizioso per me? O è troppo per la 

mia malferma (diciamo così) salute?». All'epoca Einaudi era visto da 

Sturzo soprattutto come «l'amico di confidenza»,55 al cui giudizio sot-

tomettere varie questioni e al quale appoggiarsi per le pubblicazioni, 
e come il procuratore nelle questioni finanziarie. 

Solo sei mesi dopo, nella prima metà di novembre, i preparativi 

sfociarono nella riunione di esordio del gruppo ed Einaudi, sollecitato 
da Sturzo e invitato formalmente da Calderon, accettò di partecipare. 

Dalla lettera del 12 novembre '41 emerge l'impegno einaudiano a 

rappresentare rigorosamente il punto di vista sturziano sulla base 
delle indicazioni avute nelle lettere precedenti e della filosofia dell'a-

zione contenuta nell'articolo People and Freedom che il sacerdote in-

tendeva far pubblicare sul Commonweal. Al di là delle incombenze 

organizzative e programmatiche, la questione scottante all'ordine del 
giorno – come dimostra la minuta di verbale trasmessa da Einaudi a 

Sturzo il 15 novembre56 – fu originata non tanto dal dibattito sulla 

scelta tra isolazionismo e interventismo (su questo tema, a novembre 
ormai in via di superamento, erano avvenute precedenti discussioni 

politiche con Calderon,57 del resto promosse dalle nette posizioni an-

                                                                                                                                               
p. XI, dove si afferma che il giovanissimo Di Lascia fu altresì segretario del più tardo 
movimento People and Liberty, su cui vedasi oltre. 

53 In questo senso il carteggio Sturzo-Einaudi permette di ampliare e precisare 
l'abbozzo dato da De Rosa (1994:333-334, nota 16). Occorre anche precisare che tale 
gruppo, stando alla documentazione delle lettere, è da distinguere nettamente nelle 
finalità e nel periodo di vita dal quasi omonimo People and Liberty, che nacque dalle 
ceneri del primo e fu rivolto principalmente alla comunità italo-americana di New 

York, cfr. lettere 116 e 119 in CA, cit. 
54 Cfr. lettera 13. Ibidem. 
55 Cfr. lettera 46. Ibidem. 
56 Cfr. lettera 63. Ibidem. 
57 Cfr. le lettere 55 e 57. Ibidem, del mese di ottobre. 
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tineutraliste di Sturzo), ma dal contrasto sotterraneo, infine affiorato 
alla superficie, tra la componente "sturziana" della neoformazione e 

gli editori del Commonweal, Paulding e Burnham, «sulla necessità o 

meno di fondare People and Freedom», secondo le parole di Einaudi. 

Occorrerebbe in materia un ampliamento della ricerca su fonti sta-
tunitensi, ma dal tipo di argomentazioni riprodotte da Einaudi sem-

brerebbe che il problema posto da Paulding e Burnham fosse proprio 

quello della leadership dell'ala liberal del cattolicesimo americano, da 
anni detenuta dal gruppo della rivista (Cfr. Mattiello 1994:202 ss.). 

Leadership che forse si temeva messa in qualche modo in questione 

non tanto dall'intervento giornalistico di Sturzo come sociologo o esu-
le antifascista, che fu più volte ospitato dal giornale, quanto da quel-

la che sembrava un'intromissione di tipo organizzativo, forse prelu-

dente alla nascita di un organo di stampa indipendente destinato ad 

agire in uno spazio già presidiato. Non a caso le obiezioni alle finalità 
di People and Freedom non erano di merito, ma si riassumevano 

nell'interrogativo posto dalla coppia Paulding-Burnham e riportato da 

Einaudi: «Non c'è già “Commonweal” per promuovere questi sco-
pi?».58 In effetti, come sottolinea Cristina Mattiello nel suo studio sui 

rapporti tra mondo cattolico e New Deal, alla fine degli anni Trenta il 

Commonweal era divenuto «il più influente giornale cattolico d'impo-
stazione liberale, una delle sedi sempre aperte alle posizioni più a-

vanzate che si registravano nella Chiesa» (Mattiello 1994: 212) dispo-

sto a battaglie d'avanguardia, come la lotta al prete filofascista Cou-
ghlin, alla denuncia del nazismo, persino a un'analisi denotante cau-

te aperture sul problema del comunismo. 

L‟esistenza di un simile conflitto interno rendeva pessimista Ei-

naudi sulle sorti del gruppo, al punto da scrivere il 2 dicembre a 
Sturzo:  

 

La riunione generale di 2 settimane fa non fu affatto incoraggiante. Con-

fusione generale e ostilità mal celata del gruppo Commonweal. Calderon mi 
pare dia prova di eccessivo ottimismo ed anche un po' di faciloneria. Io per 

ora non vedo chi a New York possa occuparsi attivamente e intelligentemente 

del gruppo. Semplici adesioni formali non contano niente.59 

 

Di fatto, l'unica decisione presa fu di eleggere un comitato avente 
il compito di elaborare una constitution del gruppo, messa a punto 

entro il mese di dicembre.60 Un foglio "mimeografato" da Calderon nel 

gennaio ne dava notizia insieme alla pubblicazione dell'articolo di 

Sturzo su People and Freedom Group and the war nel quale, in realtà, 
non si ribadiva solo il punto interventista, del resto ampiamente ol-

trepassato dagli eventi, bensì il carattere politico generale e lo scopo 

                                                             
58 Cfr. lettera 63 in CA, cit. 
59 Cfr. lettera 65 in CA, cit. 
60 Cfr. lettera 68. Ibidem. 
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del gruppo.61 People and Freedom non era "occasionato" soltanto 
dall'esigenza di operare una pressione a favore dell'intervento accan-

to alla Gran Bretagna, sosteneva Sturzo. Era un «movimento con i 

propri programmi e ideali sul terreno politico», per i quali lottare in 

guerra e in pace. Questi si sintetizzavano nella realizzazione e nella 
difesa di un ordinamento politico e sociale permeato dai valori cri-

stiani e democratici. In tal senso andava interpretata la proposta del 

gruppo, che rigettava una democrazia «plutocratic and capitalistic, in 
the sense of the anonymous and irresponsible capital that has eaten 

into the heart of public life». Al contrario, si proponeva una democra-

zia sociale e solidale con le classi più povere. Inoltre, una democrazia 
nazionale, ma non nazionalista; capace di creare le condizioni per un 

associazionismo tra le nazioni conducente a forme di aggregazione 

federale tra i popoli. 
Sulla scorta di tali princìpi avrebbe dovuto svilupparsi l'iniziativa 

del gruppo. Che invece stentò a partire. Nonostante l'elezione di un 

comitato esecutivo comprendente gli uomini del Commonweal il 20 

febbraio, sintomo apparente del superamento almeno parziale delle 
difficoltà iniziali, la vita del gruppo si trovò ben presto bloccata per il 

riacuirsi di fratture interne e per le frequenti assenze.62 Nell'aprile 

1942 la partenza di Calderon sotto le armi sanciva la realtà di una 
crisi che Einaudi riteneva, nelle condizioni date, irreversibile. Il 24 

aprile scriveva a Sturzo:  

 
Ieri sera son riuscito finalmente a vedere von Hildebrand, per parlare del-

le sorti di People and Freedom. Il colloquio conferma la mia impressione che 

colla partenza di Calderon tutto si è fermato. L'executive committee ha cessa-

to praticamente di esistere, e dubito che lo si possa far rimettere in moto, co-

sì come è costituito. Il 7 aprile non vi fu alcuna riunione, io non avendo rice-

vuto l'avviso in tempo; Calderon assente, e solo Mc Neill presente. Non so in 
verità cosa suggerire.63 

 

A quel punto si aprì, grazie alla tenacia di Sturzo che non voleva 

rinunciare a suscitar nuove energie senza aver tentato ogni possibili-
tà, una seconda fase della pericolante esistenza del gruppo (destinata 

comunque a esaurirsi tra la fine del 1942 e l'inizio del 1943) nella 

quale di maggior rilievo fu il ruolo di Einaudi. Il 29 aprile Sturzo gli 
comunicava la sua idea per risolvere la crisi: rimetter in moto il comi-

tato esecutivo per eleggere un nuovo acting secretary: «Io penso – 

scriveva senza mezzi termini – che l'acting secretary (con funzioni po-

litiche) dovresti essere tu, e ti prego di non rifiutarti». Tale offerta do-
vette giungere a Einaudi come un colpo inatteso. Pur senza darlo a 

                                                             
61 People and Freedom (New York), I, gennaio 1942, n. 1. Le citazioni che seguono 

sono tratte dalla stessa fonte. 
62 Cfr. lettera 81 in CA, cit. 
63 Cfr. lettera 85. Ibidem. 
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vedere, dovette restarne imbarazzato. Perché probabilmente lo sentì 
come un passo che lo forzava in una direzione non sua. 

Certamente Einaudi condivideva l'iniziativa di Sturzo, e per più 

motivi. In primo luogo, per l'affetto e la devozione che provava nei 

suoi confronti. Nel 1944, ricordandone in una rivista gesuita i cin-
quant'anni di sacerdozio e di inesausto lavoro "per Dio e per l'Italia", 

ne avrebbe messo in luce sia la padronanza negli affari politici, la 

sua laica capacità di mantenere relazioni fruttuose con i capi degli 
altri partiti, sia la continuità della struttura democratica del pensiero 

politico unita alla «great freshness and modernity in the other basic 

political concepts» (M. Einaudi (1944a). 
 In secondo luogo, per la quindicennale intesa antifascista, che 

portava entrambi a sostenere la causa della redenzione dell'Italia in 

vista della vittoria sul fascismo e quindi a patrocinare gli sforzi per 
cambiarne l'immagine di fronte al pubblico statunitense.64 In terzo 

luogo, perché Einaudi – in virtù della profonda convinzione della fun-

zione rivoluzionaria del New Deal rooseveltiano65 – era orientato a 
convergere con le forze che nel campo cattolico si erano rivelate vali-

de sostenitrici del progetto del presidente, e tra queste figuravano au-

torevoli monsignori come padre John Ryan della National Catholic 

Welfare Conference (NCWC) e riviste come il Commonweal (cfr. Mat-
tiello 1994:109 ss.). 

Premesso questo, occorre però rilevare che un impegno che con-

ducesse necessariamente ad agire con continuità e profondità nel 
campo cattolico, a inserirsi in questioni di leadership, di maggior o 

minor rappresentatività politico-culturale all'interno di esso, andava 

al di là dei limiti d'azione einaudiani. Per questo motivo forse tardò la 

risposta alla proposta sturziana. Al punto che, con l'enfasi tipica del 
suo carattere volitivo, il sacerdote siciliano gli scriveva il 22 maggio: 

«Non so spiegarmi il tuo silenzio [...] Preferisco anche una magra car-

tolina – o un telegramma a mie spese – che il silenzio che mi ag-
ghiaccia e mi stanca».66 E finalmente arrivò il 29 maggio una risposta 

non evasiva, in cui il rifiuto di assumere formalmente la carica di se-

gretario era spiegato con varie motivazioni, l'estraneità di fondo agli 
ambienti cattolici in primo luogo, ma, quel che più contava agli occhi 

di Sturzo, era accompagnato dall'assunzione di impegni concreti per 

l'effettiva direzione del gruppo. Einaudi scriveva infatti:  
 

                                                             
64 Dalle espressioni sopra ricordate non emerge solo l'ammirazione personale di 

Mario Einaudi verso gli ideali programmatici di Sturzo («free of ecclesiastical ties»), vi-
sto da molti e a ragione come «the greatest political figure» italiana, ma anche il tenta-

tivo suo di far capire al pubblico americano l'esistenza («too often denied») di una du-
revole tradizione democratica in Italia preesistente al fascismo. 

65 Cfr. le espressioni di "partecipazione", morale e psicologica, all'iniziativa del pre-
sidente americano premesse da Einaudi (1959). 

66 Cfr. lettera 91 in CA, cit. 
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Quanto a me Lei sa benissimo che le mie conoscenze e la mia influenza in 

ambienti cattolici sono inesistenti. C'è il fatto ulteriore che l'abitare in cam-
pagna mi impedisce di coprire cariche che richiedono contatti frequenti con 

una varietà di persone. [...] Questo scrivo solo perché Lei abbia il quadro 

completo delle varie difficoltà che si sono accumulate.67  

 

Tuttavia, aggiungeva, aveva già provveduto a ritessere la tela degli 
incontri che avrebbero condotto a una breve rinascita delle attività 

del gruppo. Sturzo avrebbe però dovuto redigere uno statement poli-

tico del gruppo, che ne ribadisse il carattere e le finalità già indicati 
nel foglio mimeografato, ma con maggiore ampiezza e sistematicità.  

Cosa che questi fece in italiano ed Einaudi tradusse in inglese. 

Seguirono varie riunioni patrocinate da Einaudi nella seconda metà 

del 1942 per la discussione e la correzione del documento,68 che fu 
diffuso agli altri gruppi e presentato in incontri semipubblici. L'inizia-

tiva stava per riprendere quota, tanto che Sturzo pensava di allargar-

la e dinamizzarla con l'inserimento di una sottosezione italo-
americana. Il 3 settembre 1942 scriveva a Einaudi a tal fine, presen-

tandogli «il carissimo amico Don Nicasio Viso», siciliano originario di 

Càccamo, parroco della Church of the Sacred Heart a Brooklyn, che 
aveva «accettato l'idea di un gruppo italo-americano Popolo e Libertà, 

specificatamente per la posizione degl'italo-americani in rapporto 

all'America e all'Italia. Il gruppo – proseguiva – aderirebbe all'altro 

People and Freedom per il campo generale».69 In conclusione, chiede-
va a Einaudi di parlare col Viso e di aderire all'allargamento del pro-

getto.  

L‟incontro del prete italo-americano con Einaudi non andò favore-
volmente, stando al racconto fatto da Einaudi nella lettera del 29 set-

tembre. Don Nicasio Viso si era dimostrato "avventato" e mal infor-

mato nei suoi giudizi contro la Mazzini Society, con cui Einaudi in-
tratteneva buoni rapporti. L'impressione generale era stata sgradevo-

le. Il punto di dissenso con l'iniziativa di Sturzo era però un altro, il 

fatto cioè di caratterizzare troppo in senso "italo-americano" tutta l'i-
niziativa. Sotto questo aspetto Einaudi – già naturalizzato cittadino 

statunitense – fu categorico, facendo registrare un dissenso marcato 

che forse Sturzo non si aspettava. Scriveva:  

 
E mi permetta anche di aggiungere che io non mi sento di partecipare, in 

qualsiasi modo, alle attività di un gruppo di 'italo-americani'. Il solo pronun-

ciare quella parola mi fa venire la pelle d'oca. Ci sono degli italiani da una 

parte, e ci dovrebbero essere degli americani dall'altra. Io so che l'uso della 
terminologia 'italo-americano' provoca risentimento violento fra i migliori.70 

 

                                                             
67 Cfr. lettera 94. Ibidem. 
68 Cfr. le varie stesure nelle lettere 105 e 120. Ibidem. 
69 Cfr. lettera 116. Ibidem. 
70 Cfr. lettera 119. Ibidem. 



Luigi Sturzo, Mario Einaudi 

 

79 

L‟episodio segnò l'epilogo della vicenda. In quanto Sturzo, non ve-
dendo alcun incremento effettivo dell'azione nei confronti degli am-

bienti culturali cattolici specificamente americani, né possibilità di 

miglioramento a breve termine, si orientò a saggiare l'ipotesi – che 

pareva promettere forse un radicamento più consistente – di un lavo-
ro col gruppo italo-americano capeggiato da don Viso, Ullo, Di Lascia 

e con la fida Mary Bagnara nelle vesti di amministratrice-tesoriere. 

D'altra parte, per ciò che concerneva i rapporti col mondo americano 
della grande cultura, proprio sul finire del 1942 aveva incominciato a 

pensare all'ipotesi di costruire un altro strumento, una "fondazione" 

avente il fine della diffusione delle sue opere e del suo pensiero socio-
logico negli Stati Uniti. E su questo punto si aprì una nuovo, più du-

raturo e fruttuoso, canale di collaborazione con Mario Einaudi. 

 
6. La Luigi Sturzo Foundation 
 

Gran parte della corrispondenza consente di seguire, in più modi, 

l'instancabile attività pubblicistica, scientifica e divulgativa, di Sturzo 
negli Stati Uniti. Fin dai primi momenti del soggiorno americano Ei-

naudi gli fu accanto nelle vesti di collaboratore scientifico e di tradut-

tore; nella ricerca di sbocchi editoriali per i suoi articoli e libri, alcuni 
già pubblicati in Inghilterra ed esauriti, altri in lingua francese da 

tradurre o rielaborare, altri totalmente nuovi. Così come valutava 

correttamente il ruolo globale degli Stati Uniti nella sfera politica, 
Sturzo era altrettanto profondamente persuaso dell'importanza da 

questi assunta nella dimensione culturale e della necessità, per l'af-

fermazione del suo pensiero, di sapersi introdurre e far apprezzare 
nel mondo degli studi e presso l'opinione colta americana, cattolica e 

non. Tale convinzione lo aveva mosso a tentare di ottenere un incari-

co d'insegnamento presso qualche università. In molti passi delle let-

tere ripeteva che i suoi libri erano concepiti e scritti per uno scopo 
scientifico generale e non di rado esprimeva titubanze e perplessità a 

rivolgersi a case editrici troppo segnate dall'appartenenza ad ambien-

ti cattolici o a finalità religiose pedagogico-pastorali. Anche se, in de-
finitiva, il primo e più naturale collegamento con il mondo scientifico 

finiva per restare l'approdo nella vasta e articolata organizzazione 

cattolica americana. Non a caso, Sturzo venne subito accolto tra i 
membri della American Catholic Sociological Society71 e per lui si era 

pensato a un posto presso la Catholic University di Washington. 

Tuttavia, si agitava nello scienziato la brama di dare un impulso 
più sistematico e organico, non legato a singole pubblicazioni di testi, 

agli sforzi tesi a diffondere il suo pensiero sociopolitico e filosofico 

negli Stati Uniti. L'idea di creare una fondazione a tale scopo gli ven-

ne nell'ottobre 1942 a seguito della richiesta, da parte della Fonda-

                                                             
71 Cfr. il “Roster of the American Catholic Sociological Society”, in The American 

Catholic Sociological Review, IV, dicembre 1943, n. 4, 223. 
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zione Kerby, di un articolo sul problema del totalitarismo da inserire 
in un volume miscellaneo.72 Probabilmente fu colpito dall'efficienza 

con cui quel tipo di istituzione mostrava di essere in grado di opera-

re. Il 28 novembre, dopo un periodo caratterizzato dalle difficoltà a 

trovare un editore per la new sociology (la rielaborazione dell'Essai de 
sociologie del 1935),73 e riviste che pubblicassero alcuni suoi articoli 

scientifici, fece partecipe Einaudi delle sue riflessioni:  
 

Vorrei da te sapere come si fa una foundation per studi. È un ente auto-
nomo o si suole attaccare a qualche università? Ti domando ciò perché l'arti-

colo sul Totalitarismo (che mi traducesti)74 mi fu chiesto da un certo rev. 

Russell segretario della Foundation Kerby (mons. Kerby professore di Socio-

logia nella Università Cattolica di Washington, ora defunto): i suoi scolari, 

amici e ammiratori costituirono una foundation (il cui indirizzo è alla Univer-

sità Cattolica di Washington) per propagare le sue idee.75  
 

Prese da quel momento il via un'intensa attività, che vide Einaudi 

forse più impegnato e motivato rispetto al precedente di People and 

Freedom. È probabile che proprio nel tentativo, felicemente andato a 
effetto, di istituire la Luigi Sturzo Foundation, nel quale giocò un 

ruolo essenziale, egli fece alcune prime e decisive esperienze per la 

successiva azione di organizzatore culturale presso la Cornell 
University di Ithaca e di creatore di organismi consimili tra i quali 

occorre da ultimo annoverare la medesima Fondazione Luigi Einaudi 

di Torino.  
Così, mentre Einaudi si informava sulle vie legali per giungere al 

risultato e mons. Lardone veniva coinvolto per saggiare il terreno ai 

fini di un collegamento organico con la Catholic University di Wa-

shington, Sturzo elaborava uno schema di statuto che era pronto nei 
primi giorni del gennaio 1943. Il primo articolo recitava:  

 

É costituita una Società allo scopo di promuovere lo studio della sociolo-

gia storica e integrale di Don Luigi Sturzo e quelle altre teorie affini a questa, 
atte a mettere sempre meglio in rilievo l'elemento storico e quello sopranna-

turale nella vita e nello sviluppo della società umana e delle sue civilizzazioni 

culturali. La Società avrà per titolo: Fondazione Sturzo.76  

 

A tal fine erano previste l'attivazione di corsi universitari e la pub-
blicazione di opere. 

Alcuni problemi finanziari, legati alle spese per lo svolgimento ef-

fettivo di corsi universitari per conto dell'erigenda fondazione, che po-
teva contare sulle sole risorse conferite dall'esule e dai diritti d'autore 

                                                             
72 Cfr. lettera 122 in CA, cit. 
73 Cfr. la lettera 3, Ibidem, nota 1, per la ricostruzione di questo punto. 
74 Cfr. in TFE, AME, fasc. "Articoli di L. Sturzo" il testo dattiloscritto di 59 cartelle, 

s. d., intitolato: Totalitarianism and the dignity of man. 
75 Cfr. lettera 129 in CA, cit. 
76 Cfr. lettera 138. Ibidem. 
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sulle sue opere, consigliarono di ripiegare, almeno inizialmente, verso 
iniziative più limitate (singole conferenze o lezioni). A ogni modo il 

progetto andò avanti e, grazie al lavoro di coordinamento di Einaudi, 

in tempi non eccessivamente lunghi si creò un board of trustees di 

sette membri, si individuò un presidente nella persona di mons. 
Francis Haas, collaboratore di mons. Ryan presso la NCWC e docente 

alla Catholic University. Il 3 marzo 1944 si giunse, grazie ai buoni uf-

fici degli attorneys Kaye, Scholer, Fierman & Hays di Broadway, 
all'incorporation, ossia all'atto legale che registrava e sanciva uffi-

cialmente la creazione della Luigi Sturzo Foundation for Sociological 

Studies nello Stato di New York. Einaudi, che aveva rifiutato l'offerta 
di Sturzo di divenirne presidente adducendo l'estraneità scientifica 

alla disciplina sociologica e la convinzione che in tale funzione di ri-

lievo dovesse esserci un personaggio che fosse più addentro alla cul-

tura cattolica americana, ebbe l'incarico di vicepresidente; la docente 
del Bryn Mawr College (Pennsylvania), Angeline H. Lograsso, da tem-

po estimatrice della filosofia sociale sturziana, ne fu segretaria e te-

soriera. 
La prima iniziativa pubblica della Fondazione consistette in una 

serie di lectures dal titolo generale Luigi Sturzo's doctrine of man as a 

social and historical being, tenute il 9 e il 16 maggio 1944 – presumi-

bilmente alla presenza dello stesso Sturzo – dal professore della For-
dham Robert Pollock e organizzate con la newyorchese New School 

for Social Research. Tra le carte einaudiane sono conservate le liste 

degli invitati, che attestano la presenza di molti rappresentanti della 
cultura cattolica e laica tra New York e Washington.77 Seguirono nel 

1945 le lezioni del professor Paul H. Furfey sul metodo sociologico 

sturziano alla Catholic University di Washington.78 
Alcuni deboli segnali d'attività della Fondazione ricorrono nei ma-

teriali d'archivio di Mario Einaudi per i restanti anni Quaranta. Suc-

cessivamente vi fu una pausa, forse dovuta alla lontananza del cen-
tro d'irraggiamento di entusiasmo e di energia che era stata la pre-

senza di don Sturzo a New York. Gli ultimi documenti,79 a meno di 

indagini più approfondite sul posto, farebbero pensare a un graduale 
dissolvimento della Luigi Sturzo Foundation for Sociological Studies, 

in quanto creazione del gruppo coordinato da Einaudi. Ciò persuase 

Sturzo a spostare la sede della Fondazione presso l'Università di No-

tre Dame (Indiana), in accordo col locale dean della Graduate School, 
Robert Caponigri, che era andato a trovarlo a Roma nell'inverno 

1950-51. In tal senso ne aveva scritto a Einaudi, trovandolo piena-

                                                             
77 Cfr. AME, TFE, fasc. "L. Sturzo". 
78 I testi di Pollock e Furfey furono utilizzati come introduzione all'ediz. ital. di 

Sturzo (1950), coi saggi di Furfey e di Pollock. 
79 Si tratta di documentazioni trovate nella casa di Dogliani dal secondogenito di 

Mario Einaudi, Roberto, nel febbraio 1996, e depositate in fotocopia in AME, TFE. 
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mente d'accordo.80 Di conseguenza, appare non compilato il Certifica-
te of report of existence della Fondazione inviato l'11 febbraio 1952 

dalla Division of Corporations dello Stato di New York a Einaudi tra-

mite gli avvocati Kaye, Scholer, Fierman & Hays, onde averne la con-

ferma dell'effettiva esistenza e il pagamento della tassa corrisponden-
te. E questa sembra essere l'ultima carta, finora depositata, concer-

nente la Luigi Sturzo Foundation originaria. 

Vi è però una lettera a Einaudi del 23 ottobre 1951 da parte del 
comitato per una “Don Sturzo Foundation, inc.”, costituito a New 

York e avente una composizione completamente rinnovata (presiden-

te Francis X. Giaccone, segretario Joseph V. Caltagirone, tesoriere 
Ottocaro Weiss, membri August Bellanca, Edward Corsi, Rosalie Ru-

bino, Ercole Sozzi, Thomas Tillona). Lo scopo del comitato era di 

chiedere l'adesione per l'istituzione di una “educational foundation in 

Rome”81 nella prospettiva del compimento dell'ottantesimo anniver-
sario della nascita di Sturzo. Come si vede, si tratta di tutt'altro capi-

tolo, e forse è qui piuttosto da vedere la prima scintilla dalla quale 

scaturì l'attuale Istituto Luigi Sturzo. 
 

7. La caduta del fascismo e l'8 settembre 

 
Il rapporto tra Sturzo ed Einaudi raggiunge il punto più alto nella 

fase che comincia con la primavera del 1943, in concomitanza con le 

avvisaglie di quel che sarebbe successo di lì a pochi mesi in Italia: la 
caduta di Mussolini il 25 luglio e la stipulazione dell'armistizio l'8 

settembre da parte del governo Badoglio, con l'avvio della Resistenza 

e la lenta ripresa di una vita politica tendente alla democrazia.  

Fin dai primi mesi del '43, dopo le sconfitte subite dall'Asse in A-
frica e in Russia, era divenuta chiara la direzione che avrebbe preso 

la guerra in Europa, sebbene decisioni importanti della strategia poli-

tico-militare dovessero esser ancora definite. Come, per esempio, i 
luoghi nei quali sarebbero avvenuti gli sbarchi degli eserciti delle Na-

zioni Unite. Ma la prospettiva bellica, in generale imperniata sulla di-

sgregazione del regime fascista e, più a lungo termine, sulla sconfitta 
tedesca, era ben delineata e ci si comportava di conseguenza. Non a 

caso, dalla lettera di Einaudi del 6 gennaio si apprende che un per-

sonaggio importante come Hamilton F. Armstrong, capo del Council 
on Foreign Relations e direttore della rivista Foreign Affairs, influente 

negli ambienti del Dipartimento di Stato, si era premurato di chiede-

re a Sturzo un pezzo sul futuro dell'Italia all'indomani del fascismo: 

                                                             
80 Ibidem, cfr. lo scambio di lettere tra Caponigri ed Einaudi in date 29 novembre e 

11 dicembre 1951. 
81 Ibidem, cfr. lettera a M. Einaudi in data 23 ottobre 1951 firmata da Prof. Vittorio 

Ceroni e da F. X. Giaccone. Naturalmente Einaudi aderì con lettera del 27 ottobre 
1951. 



Luigi Sturzo, Mario Einaudi 

 

83 

ne venne fuori l'articolo “Italy after Mussolini”,82 tradotto da Einaudi 
e con lui discusso criticamente. All'iniziativa dello stesso Armstrong 

si deve l'incarico dato a Einaudi – di cui questi dava notizia a Sturzo 

il 22 aprile chiedendo subito di poterne parlare con lui – di redigere 

«un rapporto sulla ricostruzione economica in Italia dopo la guer-
ra».83 A parere di Einaudi era chiaro che la destinazione finale di tale 

"rapporto", per il quale gli si permetteva una consultazione allargata 

«a due o tre amici fidati», sarebbe stata l'amministrazione federale a 
Washington. A tratteggiare i contorni dei rapporti di Einaudi e Sturzo 

con Washington sarà appunto dedicato un paragrafo successivo, 

mentre in questo si cercherà di mettere in risalto le valutazioni date 
da entrambi sulla caduta del fascismo, sull'avvio della lotta contro 

l'occupante nazista e contro il rinato fascismo della Repubblica So-

ciale, e sui tentativi di rifondare in Italia una nuova dialettica politica 
democratica tra l'8 settembre e i primi mesi del '44 all'interno del 

quadro interpretativo inedito emergente dalle lettere. Ciò implicherà 

dar notizie sul Center of Italian Interests, progettato da Sturzo ed Ei-
naudi, sul quale la storiografia sturziana poco o nulla finora ha det-

to. 

La lettera di Sturzo del 17 luglio 1944 apre nell'epistolario la fase 

concitata seguente all'invasione della "fortezza Europa" nel suo punto 
di maggior debolezza, nel ventre molle del fascismo rappresentato dal 

Meridione e dalla Sicilia (9-10 luglio). E Sturzo è diviso dentro di sé 

tra le ragioni del cuore, che sanguina per i bombardamenti e per le 
distruzioni nella sua amata isola,84 per il non saper nulla sui parenti, 

sulla sorella Nelina, sugli amici, e quelle della fredda ragione che im-

pone la logica bellica e la necessità di assumere subito iniziative con-
crete (mandare libri, prender posizione sul capo dei servizi civili in 

Sicilia, lord Rennell Rodd, predisporre apposite pubblicazioni che 

preparino l'incipiente dibattito politico) che diano il segno dell'inizio 
di una vita sociale nuova. Einaudi non si limita a partecipare all'e-

sternazione dei sentimenti, assume un ruolo propositivo e critico, 

pur essendo preso dall'intensa attività di collaborazione a vari pro-

getti delle amministrazioni civili e militari statunitensi. Viene a lui, in 
quel frangente, l'idea di far pubblicare l'Opera omnia sturziana dalla 

casa editrice del fratello, un progetto concretamente avviato con l'edi-

                                                             
82 L. Sturzo, Italy after Mussolini, «Foreign Affairs», aprile 1943, pp. 17. 
83 Cfr. lettera 165. Su questo saggio cfr. Di Nolfo, (199:133-145). Peraltro Di Nolfo 

oltre al titolo Postwar Italy: economic and political problems, e alla lunghezza di circa 
50 pagine, non aggiunge altri elementi descrittivi sul testo originale che, allo stato at-
tuale del riordinamento degli archivi di Einaudi e di Sturzo, non è stato ancora ritrova-
to. Se ne ha una sintesi in M. Einaudi (1944a:298-308). La stesura di tale articolo fu 

raccomandata dallo stesso Sturzo.  
84 Cfr. la lettera 179 in CA, cit.: «La notizia letta sul giornale di qui di un corri-

spondente (Ross Munro) che dice di scrivere da Caltagirone e che freddamente costata 
che il mio paese è stato bombardato dalla R.A.F. come l'East End di Londra mi ha ri-
dotto un cencio». 
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zione italiana del libro Italy and the new world order,85 poi arenatosi 
nelle secche delle difficoltà organizzative al ritorno di Sturzo in pa-

tria. 

È di Einaudi la lettera del 3 agosto, la prima seguente l'esautora-

mento di Mussolini e la fine del fascismo. Egli aveva cercato di avver-
tire telefonicamente «alle 5.15 del pomeriggio» del 25 luglio il suo cor-

rispondente dell'evento, sapendo della sua "avversione" ad ascoltare 

la radio. Invece Sturzo era a passeggio, ma già alle 6.15 avrebbe sa-
puto la notizia dal cappellano dell'ospedale. La predetta lettera di Ei-

naudi e la risposta di Sturzo del 5 agosto, oltre a dar conto dello sta-

to d'animo e delle aspettative nutrite in quei giorni, contengono ele-
menti significativi di giudizio sulla fase politica in corso e su Bado-

glio. Einaudi è subito netto:  
 

Ed io spero – scrive – che la fase tragicamente difficile del passaggio dalla 
guerra alla pace venga superata senza rotture troppo gravi. Non vedo come 

non si debba appoggiare, in questo momento, il governo Badoglio, e credo 

che nonostante le grosse parole da ambo le parti, trattative dirette siano in 

corso. Rimango ottimista. Il personale del governo dà affidamento. Funziona 

per la più parte.86  

 

Si noti che in quel momento le comunicazioni con parenti e amici 

in Italia erano ancora interrotte, dunque la valutazione favorevole 

all'esperimento badogliano, appoggiata sulla stima di circostanze 
concrete, quali il valore tecnico del personale di governo o la conside-

razione della necessità di una transizione, è del tutto personale e co-

raggiosa, quando si pensi cosa ciò significasse rispetto alle polemiche 

in corso con parte della Mazzini Society e con il gruppo intorno a 
Salvemini, drasticamente antibadogliano (le "grosse parole"). 

La risposta di Sturzo, negli ultimi giorni di luglio provato dalla fa-

tica del dover tener testa alle incessanti sollecitazioni dell'opinione 
pubblica americana al fine di ottenere dichiarazioni e articoli, è strin-

gata, ma chiara nonostante qualche diplomatismo:  

 
Badoglio. Io non sono contrario al suo esperimento, solo lo credo transito-

rio e temo che fallisca a) perché egli non può accettare la formula dell'uncon-
ditional surrender, che suona peggio delle sanzioni b) perché non può alzare 

la bandiera di lotta contro Hitler, che io credo si fermerà al Po e combatterà 

là da disperato.87  

 
Traluce ancora da queste parole la riflessione riposta in una serie 

di articoli del semestre precedente, nei quali l'esule aveva preso posi-

                                                             
85 Prefazione di G. Murray, London, Macdonald, 1944 (L'Italia e l'ordine internazio-

nale, introduzione di M. Einaudi, Torino: Einaudi). Cfr. in TFE, AME, il "memorandum 
of agreement" stipulato il 1° luglio 1944 tra Sturzo e l'editore Giulio Einaudi, rappre-
sentato da Mario, preludente alla pubblicazione del libro.  

86 Cfr. lettera 180 in CA, cit. 
87 Cfr. lettera 181. Ibidem. 
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zione a favore dell'iniziativa alleata nei Balcani e non in Italia, contro 
la formula della «resa senza condizioni» (unconditional surrender) lan-

ciata dal Presidente Roosevelt all'inizio del '43 – da lui giudicata un 

errore psicologico prima che politico –, la preoccupazione per la rea-

zione negativa del popolo italiano di fronte all'invasione alleata, la 
sfiducia nella soluzione Badoglio (e di altri personaggi della corte) che 

suonava troppo simile al precedente francese di Darlan. La fine di 

Mussolini, temeva, poteva anche non voler dire la fine del fascismo, 
né tanto meno la conclusione dell'alleanza con Hitler. Vi erano ragio-

ni a iosa (Cfr. Sturzo 1949:127 ss.) che motivavano un'accentuazione 

diversa, col tempo vieppiù divaricante, dell'approccio dell'uno e 
dell'altro corrispondente a quello che sarebbe diventato, dopo l'armi-

stizio dell'8 settembre e la dichiarazione di guerra alla Germania, che 

contraddisse la previsione fatta da Sturzo a luglio,88 il principale pro-
blema politico per i nuovi partiti democratici del CLN: l'atteggiamento 

da tenere di fronte al governo Badoglio. Problema risolto, com'è noto, 

dopo infiniti tentennamenti, tergiversazioni, polemiche, solo dal rico-

noscimento sovietico e dalla "svolta" di Togliatti a Salerno nell'aprile 
del 1944. 

Grande era in quel momento il desiderio di Sturzo di esser messo 

a conoscenza dell'orientamento di Sforza in merito, e di ciò incaricò a 
più riprese Einaudi, che portò a termine la missione informandolo 

nella lettera del 12 agosto sul possibilismo attendistico dell'antico 

ministro liberale che preparava il suo ritorno in Italia («Badoglio o no, 
non importa. C'è un 'fatale andare', e l'Italia dovrà patire mille tribo-

lazioni. Non occorre cercare garanzie formali. Se domani fosse chia-

mato al governo, egli sarebbe pronto a farsi mallevadore verso il pae-
se delle intenzioni degli alleati circa il mantenimento dell'integrità so-

stanziale del territorio nazionale»).89 Nella stessa occasione, mostran-

dosi cosciente della differenza d'opinione emersa su una questione 

così decisiva,90 Einaudi ritornava sull'argomento "Badoglio" sforzan-
dosi di chiarire le basi della propria posizione. Pur accettando la tesi 

dell'errore alleato insito nella formula dell'unconditional surrender, 
sottolineava che «il fascismo [era] finito sul serio», che Badoglio smo-
bilitava in vista della pace ("l'Italia è già moralmente con le Nazioni 

Unite"). «Più che Badoglio, scriveva, ci interessa il tipo di governo da 

lui rappresentato; il solo governo che debba assumersi le responsabi-
lità della liquidazione del fascismo». Insomma, il ragionamento ei-

naudiano sembrerebbe il seguente: poiché era stata la Monarchia ad 

                                                             
88 Ripetuta nella lettera a Einaudi del 6 agosto. 
89 Cfr. lettera 183 in CA, cit. Vedi la ricostruzione della posizione di Sforza in previ-

sione del rientro in patria d'accordo col Dipartimento di Stato in Miller (1976:825-

853); del medesimo autore cfr. in generale: The United States and Italy, 1940-1945, 
Chapell Hill and London, 1986. 

90 Del resto Einaudi aveva rivisto la traduzione inglese del primo articolo scritto da 
Sturzo (1943) su “Badoglio, Hitler e gli Alleati”, pubblicato in italiano sul Mondo di 
Giuseppe Lupis, cfr. Sturzo (1949: 132-138). 
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aprire la strada al fascismo, sarebbe stata la stessa Monarchia («il ti-
po di governo») a garantirne il trapasso. Per il resto, ossia i tempi, le 

tappe della crisi, tanto appariva ottimista Einaudi, quanto diffidente 

Sturzo. Che frenava la convinzione di Einaudi secondo cui «la rottura 

ideologica [era] già avvenuta» opponendogli il dato di fatto che la ca-
duta del fascismo come «sistema politico e come partito" non equiva-

leva alla fine di una "mentalità e stato d'animo»: ne conseguiva che, 

con la soluzione Badoglio,  
 
i risentimenti politici e di classe saranno forti, e per reazione si tenderà a 

una specie di semi-fascismo politico, cioè al dominio della classe borghese 

con l'esercito. Se invece si arriva presto ad un governo provvisorio semipopo-
lare e di partiti – proseguiva Sturzo –, con degli sfoghi di un certo disordine 

senza averne troppa paura,91 il semi-fascismo comincerà a svanire.  

 

Di qui l'esigenza di porre il problema istituzionale, che per Sturzo 
avrebbe dovuto comportare come minimo, in caso di sopravvivenza 

della monarchia, l'abolizione dei titoli imperiali e l'abdicazione di Vit-

torio Emanuele III. Di qui, inoltre, la necessità di dare maggiore a-

scolto e consistenza all'azione dei partiti e del popolo. 
Si riporta insomma l'impressione, al di là della discussione sterile 

sulle previsioni fatte in quei giorni, alcune avveratesi, altre no, che 

più forte fosse, in quei giorni, in Einaudi la fiducia, da un lato, 
nell'efficacia dell'iniziativa alleata, soprattutto su quella americana 

da lui ritenuta determinante; dall'altro, nel potere di condizionamen-

to dell'esperimento badogliano da parte della classe politica liberale 
che era stata all'opposizione silenziosa in patria, e che non aveva 

un'immediata pregiudiziale antimonarchica.  

Viceversa il discorso di Sturzo – assai più critico e polemico con la 
strategia angloamericana e con la condotta dell'Amministrazione Mi-

litare Alleata (AMGOT) in Sicilia – era già impostato in termini di su-

peramento di quella fase, di appello alle forze politiche rinnovatesi 

proprio nell'antifascismo e durante la guerra, di più rapida messa in 
mora della monarchia. La discussione sulle prese di posizioni di Luigi 

Einaudi e di Benedetto Croce (che per Mario Einaudi erano di «im-

portanza fondamentale»)92 nel mese di agosto, che percorre alcune 
delle lettere citate, dimostra l'esistenza di valutazioni diverse tra i 

due corrispondenti. A Einaudi non restava che prender atto che sì, in 

effetti, le tesi di Croce avevano delle "limitazioni",93 ma precisando 
che il suo discorso era rivolto soprattutto contro «i propugnatori del 

                                                             
91 Cfr. la lettera 191 in CA, cit., in cui Sturzo scriveva a Einaudi in chiave critica 

rispetto a Croce: «Ma sarebbe politica conservatrice quella di dire: lasciamo il sistema 

di oggi, per paura che quello di domani sia fatto in nome delle classi operaie e sotto la 
pressione della piazza. Ci sono affari nei quali la piazza ha anche la sua voce e non 
bisogna averne paura». 

92 Cfr. la lettera 190 Ibidem. 
93 Cfr. lettera 192 Ibidem, del 14 settembre. 
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millennio e i pianisti che son convinti che – purché il loro piano di ri-
forme sia seguito – tutti i mali dell'umanità sono risolti». 

Ricostituito così un accordo, la polemica si spostava su bersagli 

comuni, come le forze della sinistra comunista e i gruppi di antifasci-

sti radicalmente antibadogliani intorno a Salvemini e a Pacciardi. Del 
resto, la situazione successiva all'8 settembre, con la promessa di 

Badoglio di aprire il suo governo alle forze politiche, ridimensionava 

le discussioni sulla fase di transizione e metteva all'ordine del giorno 
la necessità di esser presenti, direttamente o indirettamente, sulla 

scena politica italiana. Di qui i primi tentativi di Sturzo di sondare le 

autorità civili e religiose dalle quali dipendevano i suoi movimenti e la 
possibilità di ritornare in Italia, come altri già facevano.94 Di qui an-

che l'urgenza di creare strumenti d'informazione sulla situazione po-

litica generale italiana, che secondo Sturzo veniva sistematicamente 
deformata sia dai corrispondenti di guerra, sia da esponenti dell'emi-

grazione antifascista che godevano di accessi privilegiati alla stampa 

e agli uffici governativi.  

 
8. Il Center for Italian Interests 
 

Da questa temperie nacque la proposta della breve, oscillante e 
contrastata, esperienza del Center for Italian Interests, un organismo 

sul quale nulla finora è stato documentato (Cfr. Di Nolfo 1994:140).95 

Alla base di quel tentativo occorre vedere il desiderio di Sturzo e dei 
suoi amici più fidati di approfondire e coordinare le fonti di cono-

scenza per meglio informare l'opinione pubblica e gli uffici federali 

sulle reali condizioni e sui veri interessi dell'Italia, partendo dalla 

premessa che il paese era altra cosa dal regime andato in rovina e 
che i suoi interessi – in particolare quelli da rappresentare e difende-

re in vista del futuro trattato di pace – collimavano con gli interessi 

strategici alleati, tesi a consolidare in Italia una democrazia pacifica e 
di tipo occidentale. Doveva esser di conseguenza abbandonato ogni 

progetto di spoliazione o rivalsa verso un paese che non era più da 

considerare nemico, ma cobelligerante. Tale disegno fu discusso e 
concordato nel corso di una visita che Einaudi, Ottocaro Weiss, Giu-

seppe Lupis e Giorgio Di Veroli fecero a Sturzo alla metà di ottobre 

del 1943. In una cartellina d'archivio, intestata dapprima dal prete 
calatino "Center for Ital. Interests", poi corretta in "Center of Informa-

tion for Ital. Problems", si ha una succinta documentazione di tale 

esperienza.96 Che inizia con un appunto manoscritto, datato 17-18 

                                                             
94 Cfr. fra le altre le lettere 195 e 196. Ibidem, dove Sturzo manda tramite il dottor 

Sicca a Einaudi documenti e istruzioni in proposito. 
95 L‟autore afferma che del Center «non si sa nulla» e che nemmeno «i biografi di 

Sturzo ne fanno parola». Lo stesso Di Nolfo presume «che esso non sia mai andato ol-
tre le buone intenzioni dei due promotori». 

96 Cfr. ALS, RIS, fasc. ET 702. 
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ottobre, in cui Sturzo memorizza: «Presi accordi con M. Einaudi Dr. 
Weiss Ing. [Di] Veroli Avv. Lupis per fondare un Center for It. Inte-

rests». In data 21 ottobre, quindi dopo la visita a Jacksonville, ag-

giunge: «Weiss telefona da N. Y. che si va avanti». 

La denominazione stessa qualifica la preminente finalità patriotti-
ca della difesa dell'Italia nella costituzione del gruppo che, come scri-

veva Sturzo in una bozza di Comunicato elaborato con gli altri e poi 

da lui più volte corretto, era fondato da «cittadini italiani residenti in 
America».97 La precisazione era d'obbligo per evitare di far correre ai 

cittadini statunitensi d'origine italiana, come Einaudi, possibili san-

zioni federali, visto che era loro proibito far parte di organizzazioni 
politiche dell'emigrazione antifascista. Nella bozza era aggiunto che 

l'iniziativa poteva esser appoggiata da «cittadini americani amici d'I-

talia o di famiglia d'origine italiana», ma che la responsabilità del 
Centro avrebbe continuato a ricadere "solo sui promotori". I quali, 

pur essendo «di diversi partiti e ideali politici», convenivano sulla ne-

cessità di cooperare per dare «ai giornali, alle autorità e alle agenzie 

governative quelle informazioni atte a rettificare notizie inesatte e ap-
prezzamenti ingiustificati sull'Italia, e a maggiore chiarificazione dei 

problemi urgenti del loro paese». Dovevano escludersi discussioni e 

interventi prettamente politici. A Sturzo si riconosceva una funzione 
di guida nello speciale contesto storico-politico. Si prevedeva di dota-

re il Centro di una piccola struttura operativa, con un finanziamento 

proprio, sotto la direzione di un comitato esecutivo di tre dei promo-
tori. 

In realtà, la prudenza che aveva dettato formulazioni così caute si 

rivelò insufficiente. Il confine tra l'informazione politica e lo stesso far 
politica era labile in quei giorni. E il Centro, nonostante le dichiara-

zioni formali, tendeva a esser un organismo ibrido, metà supporto 

conoscitivo, metà istanza di diffusione di posizioni politiche. Non po-

teva bastare la devozione nei confronti di Sturzo a colmare differenze 
d'approccio evidenti tra i componenti del gruppo, quelli presenti e 

quelli che si riteneva di contattare (per esempio, si erano fatti i nomi 

di Sicca, Natoli, Sereni, Fumasoni-Biondi, Pantaleoni, A Prato, Ravà, 
Toscanini,98 poi scartati per un motivo o per l'altro), che gli eventi ita-

liani ampliavano piuttosto che ridurre. Uno di questi, il dottor Miche-

le Sicca, medico curante di Sturzo in Inghilterra e collaboratore in 
People and Freedom, gravitante nella Mazzini Society intorno a Sfor-

za e Tarchiani, confidava a Sturzo di non capire bene lo scopo di un 

gruppo siffatto, che gli pareva troppo eterogeneo e contraddittorio 

                                                             
97 Ibidem, c. 2. Nel punto finale del Comunicato si legge: «Partendo dai dati dell'ar-

mistizio e del riconoscimento alleato della co-belligeranza [i promotori] desiderano, 
stando in America, dare il loro contributo a vantaggio della loro patria». 

98 Cfr. lettera 207 in CA, cit. 
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soprattutto per quanto riguardava la presenza di membri di tendenza 
radicalsocialista (Natoli e Lupis).99 

Il 22 ottobre Einaudi scriveva laconicamente a uno Sturzo che già 

raccomandava di far presto e di non "eternizzare" gli affari: «Gruppo. 

Qualche progresso si è fatto».100 E il 26 gli inviava l'abbozzo di docu-
mento costitutivo che riprendeva, con qualche tentennamento, le 

formulazioni sopra riportate.101 Il 29 Sturzo rimandava le sue osser-

vazioni, puntualizzando le questioni importanti,102 che venivano ac-
cettate. Ma qualche ostacolo doveva permanere se vari nomi di pos-

sibili collaboratori venivano progressivamente messi da parte103 dal 

trio newyorchese (Einaudi, Weiss, Di Veroli), vuoi per trascorsi na-
zionalisti o socialisti, vuoi per ragioni legate a contingenze personali. 

Emblematico il caso di Manon Einaudi Michels, che attendeva pro-

prio in quel periodo la concessione della cittadinanza americana. Do-
vette rinunciare ad aderire al gruppo per evitare di sollevare eventua-

li obiezioni da parte dell'ufficio federale che esperiva le indagini d'ac-

certamento previste.104 Mario Einaudi, che riteneva di competenza 

del Centro esclusivamente la produzione di articoli, dossier, intervi-
ste, contatti con agenzie d'informazione, scriveva il 12 novembre a 

Sturzo che su questo piano qualcosa si faceva già, citando il suo stu-

dio sulla ricostruzione economica d'Italia, i passi fatti con la redattri-
ce del New York Times, Anne McCormick, un discorso che avrebbe 

tenuto alla Foreign Policy Association del Massachusetts. Ma nel 

contempo lamentava che «tutto ricade[va] sulle [sue] spalle, i colle-
gamenti [erano] difficili, e una baracca in grande non [era] facile da 

organizzare», suggerendo in alternativa di lavorare in modo non 

strutturato come «piccolo gruppo con il solo scopo di mantenere con-

tatti con alcune agenzie governative e 1 giornale».105 
Il 14 Sturzo gli rispondeva, riportando il pendolo nella posizione di 

un Centro di almeno dieci componenti, che avrebbe dovuto acquisire 

maggior spessore pubblico, dotandosi di «un locale, una persona, un 
titolo», dando subito con un «comunicato chiaro e modesto» il segnale 

della sua esistenza. Suggeriva altresì problemi sui quali presentarsi 

con "un memoriale", come il problema di "Trieste e dell'Istria", che si 
diceva sarebbero stati ceduti alla Jugoslavia in conformità a una del-

le clausole dell'armistizio accettato da Badoglio.106 Su tale indicazio-

ne concreta si attivarono Einaudi e Weiss, così che il 26 novembre il 

                                                             
99 Ibidem, cfr. lettera di M. Sicca, ms. in due fogli, da Sturzo datata al ricevimento 

1/XI. 
100 Cfr. lettera 197 in CA, cit. 
101 Cfr. il testo nella lettera 199, Ibidem, nota 1. 
102 Cfr. lettera 202. Ibidem. 
103 Cfr. lettera 207. Ibidem. 
104 Cfr. ALS, RIS, fasc. ET 702, c. 19, lettera di O. Weiss a Sturzo in data14 dicem-

bre 1943. 
105 Cfr. lettera 207 in CA, cit. 
106 Cfr. lettera 209. Ibidem. 
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primo telegrafava all'impaziente Sturzo: «Memorandum on eastern 
boundary problem being prepared».107 Il 29, pur confermando «che 

per la fine della settimana [sarebbe stato] pronto il rapporto sulla 

Venezia Giulia (dovuto in gran parte a Bonfante e Weiss)», ritornava 

sul nodo irrisolto dell'identità del Centro ribadendo i suoi dubbi: 
«Dubito che come ufficio organizzato si costituisca, perché non c'è 

nessuno che abbia il tempo, o la capacità, di dirigerlo. Come gruppo 

di persone, le quali preparano studi e rapporti sull'Italia, sta già 
camminando».108 

Era evidente a quel punto che la decisione sulla struttura del Cen-

tro rappresentava il momento di coagulo di due progettualità non 
coincidenti, anche se non necessariamente divergenti, essendo am-

bedue animate dall'intento di lavorare per la ricostruzione della nuo-

va Italia democratica. Da un lato un programma minimo, sostenuto 
da Einaudi per ragioni pratiche, ma forse anche per non apparire di 

fronte agli interlocutori americani troppo legato a un gruppo "stranie-

ro", per di più poco omogeneo politicamente, nonostante la presenza 
di Sturzo, al quale si sentiva ormai più vicino sotto il profilo scientifi-

co e delle grandi idealità che non sotto quello delle più minute analisi 

politiche,109 in un passaggio delicato in Italia e negli Stati Uniti. 

Dall'altro il progetto più allargato di Sturzo (e Weiss), il quale pur ri-
spettando l'esigenza di delimitare il campo operativo del Centro, forse 

non era alieno dal pensarne un uso più disinvolto e politicamente 

qualificante sul piano pubblico. Tanto che ritornava alla carica sotto-
lineando che «quel che interessava è avere un ufficio, con Lanza o al-

tri per segretaria, potere così presentarci non come persone, ma co-

me gruppo tanto agli uffici governativi che al pubblico. Il nostro lavo-
ro acquisterebbe di considerazione; avremmo una pedana per pre-

sentarci. Se si può arrivare tanto meglio, a me sembra necessario».110 

Emerge dalle lettere la preoccupazione di Sturzo di influenzare in 

qualche modo l'opinione alleata ai fini di incidere sull'evoluzione del-
la situazione italiana. Lo si vede chiaramente nella lettera del 30 no-

vembre sopra citata, dove al punto 6. intitolato Governo in Italia e-

nunciava una serie di direttive politiche concludendole con la do-
manda: «A chi dire tutto ciò?». Era appunto l'esigenza di avere, al di 

là dell'occasionale sfogo al quale Einaudi avrebbe corrisposto con la 

solita ricerca di un abboccamento con la McCormick o altri perso-

                                                             
107 Cfr. doc. 215. Ibidem. 
108 Cfr. lettera 216. Ibidem. 
109 Lo dimostrano le numerose lettere del periodo, nelle quali vengono in luce non 

poche differenziazioni sul problema dell'atteggiamento degli esponenti liberali, di Ba-
doglio, della condotta dell'AMG di fronte alla collaborazione delle forze armate italiane 

alle operazioni militari, della questione della spartizione della marina italiana, ecc. Oc-
corre tener presente che le posizioni di Sturzo erano estremamente critiche, laddove 
Einaudi sovente si sentiva più incline a giustificare le scelte alleate, come nel caso 
dell'utilizzo delle forze armate del Regno del Sud citato in corrispondenza. 

110 Cfr. lettera 217 in CA, cit. 
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naggi del genere, un canale di espressione giornalistico-politica più 
continuativo e sistematico. 

Tale mezzo non potè esser il Centro, soprattutto a causa del fatto 

che la lontananza di Sturzo ingigantiva le difficoltà dei newyorchesi a 

intendersi. Il 14 dicembre Weiss inviava all'esule una lunga lettera 
nella quale le ricapitolava, dicendosi infine convinto che solo la sua 

venuta a New York, in virtù del suo carisma indiscusso e del suo en-

tusiasmo, avrebbero potuto farle superare. La corrispondenza di 
Weiss è significativa perché fa emergere le ambiguità sulla natura del 

Centro – supporto informativo od organo tendenzialmente politico? – 

in modo plateale, aggiungendo il peso di una circostanza che fece ri-
flettere Sturzo sui rischi politici di una simile iniziativa e contribuì 

così a decretarne la fine. In sostanza Weiss, prendendo nota dei 

"dubbi" di Einaudi che gli sembravano "giustificati", e dell'esclusione 
di sua moglie per i motivi suaccennati, si preoccupava però che l'as-

senza del suo nome dalla terna di coloro che avrebbero dovuto dirige-

re il Centro implicasse una svalorizzazione del gruppo. Scriveva: «[Ei-
naudi] sarebbe anche di inestimabile valore nei contatti con persone, 

autorità e gruppi americani, dove è apprezzatissimo e molto bene in-

trodotto».111 Conveniva sul fatto che i problemi della compagine del 

Centro stessero nella sua scarsa omogeneità politica, essendo l'unico 
tratto in comune la fiducia in Sturzo e nel suo programma politico 

generale, che Weiss individuava nella costruzione di una nuova Italia 

«fuori da ogni bigottismo» sulla base dei valori della libertà e della 
democrazia. Ma i membri avrebbero dovuto confrontarsi e intendersi 

sulle principali questioni (anche se riteneva opportuno per il momen-

to tralasciare quelle fondamentali, come la forma di governo o il giu-
dizio sul governo Badoglio). Il ruolo omogeneizzante e unificatore del-

la direzione del Centro rivestiva dunque la massima importanza, an-

che perché, aggiungeva «avremo da tener conto forse non dell'ostilità, 
ma certamente della concorrenza del gruppo che sta per formarsi dai 

signori Salvemini, Borgese, La Piana e Perotti. Vedi ultimo N° di Italia 

Libera. Con i quali immagino non sia la Sua [di Sturzo, n.d.c.] inten-

zione di "fusionarsi". [...] Questo gruppo avrà il leader sul posto, 
pronto, appoggiato, come pare, da soldi di ricchi americani. Noi vo-

gliamo restare italiani, come responsabilità di gruppo. Politicamente 

Ella è il solo di noi che conti e possa guidarci. La commissione dei tre 
non può sostituirla». 

Dalle argomentazioni di Weiss si comprende bene che egli aggiudi-

cava al Centro funzioni non meramente tecnico-informative, bensì di 
formazione di un orientamento politico e di difesa di posizioni politi-

che generali. Il confronto con il gruppo di Salvemini – di evidente na-

tura politica – è illuminante in proposito. Altrettanto esplicativa è an-
che la sottolineatura fatta da Weiss, riferendo intorno al memoriale 

                                                             
111 Cfr. lettera di Weiss a Sturzo, cit. 
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sulla Venezia Giulia ormai quasi pronto, di quanto egli stimava es-
senziale, ossia non tanto l'esposizione di dati che gli americani già 

conoscevano, ma di «idee costruttive per la soluzione». 

Emergeva insomma la vera contraddizione del gruppo, ribadita 

con altre parole da Einaudi nella lettera del 1° gennaio 1944,112 in-
sieme al rischio dell'acuirsi della conflittualità con il gruppo salvemi-

niano, col quale esistevano già varie ragioni di ostilità sulle quali le 

lettere con Einaudi recano nuove informazioni. A quel punto Sturzo, 
constatando l'improcedibilità del disegno allargato e volendo evitare 

che il Centro potesse apparire «un contr'altare con mezzi e adesioni 

inadeguati»113 al collettivo salveminiano, optò per la soluzione che gli 
consentiva il massimo di libertà espressiva con il minimo sforzo: la 

costituzione di una sorta di segreteria personale, grazie alle collabo-

ratrici di Weiss – le signore Lanza e Werder – e a contributi degli ami-
ci intorno a lui per elaborazioni specifiche e per i contatti pubblici 

sulle singole questioni. Ciò fu realizzato nei primi mesi del '44, e la 

circostanza certo affrettò il desiderio del ritorno a Brooklyn, ponendo 
fine al progetto originario del Center for Italian Interests. 

A motivare il progetto del Centro era la volontà di dare maggior 

stabilità, sistematicità e spessore politico ai rapporti con gli interlo-

cutori americani, gli uffici federali e la stampa in primo luogo. Così 
come alla base del gruppo People and Freedom e della Fondazione 

Luigi Sturzo era stato il disegno di influire sull'intellettualità cattolica 

e sulla cultura statunitensi. In tutti i casi si rivelò prezioso (e finora 
assolutamente sottostimato) l'intervento di Einaudi, sia come inter-

mediario di Sturzo sia come agente in proprio, specie in relazione alle 

autorità federali e al mondo della cultura e dell'informazione. 
Gabriele De Rosa, che aveva attirato l'attenzione sull'esigenza di 

scavare meglio intorno ai contatti sturziani con gli uffici del Diparti-

mento di Stato, ha da parte sua già fornito un contributo in materia 
per la parte dei rapporti con l'Office of Strategic Service (OSS) del ge-

nerale William Donovan, ricostruendo altresì un quadro comprensivo 

degli intenti politici dell'esule nel periodo bellico a partire dai reso-

conti reperiti negli archivi di quella organizzazione, in particolare del-
la ripartizione nota come Foreign Nationalities Branch (Cfr. De Rosa 

1994). Come si evince dall'articolo di De Rosa (al quale si rimanda), e 

come conferma l'epistolario con Einaudi, le relazioni del prete calati-
no si estendevano a più ampio raggio nell'ambito dell'amministrazio-

ne statunitense e degli ambienti giornalistici e intellettuali a essa 

contigui. Toccava funzionari del Dipartimento di Stato come Rebecca 
Wellington, sostituta dell'Executive Assistant of the Secretary of Sta-

te, Harold B. Hoskins, che avrebbe seguito la questione della Legione 

italiana; o Earl Brennan, cattolico, che assicurava lo scambio di cor-
rispondenze tra Sturzo e i popolari in Svizzera e in Italia nei mesi agi-

                                                             
112 Cfr. lettera 223 in CA, cit. 
113 Cfr. lettera 227. Ibidem 



Luigi Sturzo, Mario Einaudi 

 

93 

tati dell'autunno-inverno 1943-44. Numerosi sono i riscontri sulle re-
lazioni, pacifiche o burrascose, con piccoli e grandi giornalisti, corri-

spondenti di guerra e opinion makers, da Walter Lippman a Dorothy 

Thompson, da Herbert Matthews a Hanson Baldwin. Inoltre, cosa da 

non trascurarsi, le carte testimoniano contatti con personalità e uffici 
dell'ambasciata inglese a Washington: ricorrenti in particolare i nomi 

di Anthony Moore, già attivo nel People and Freedom londinese, e 

dello stesso Lord Halifax, successore nella carica di Lord Lothian. 
Per quanto riguarda Einaudi, la sua attività nei confronti dell'in-

tellighenzia e dell'amministrazione statunitense, civile e militare, si 

svolse a partire dall'organizzazione e dall'espletamento dei program-
mi di formazione di quadri delle forze armate destinati al settore ita-

liano, prima e dopo lo sbarco in Sicilia per finire con l'intensa attività 

di consulente socio-economico del Dipartimento di Stato america-
no.114 Proprio lo svolgimento di questi progetti formativi presso varie 

università tra loro consorziate mise Einaudi in contatto con la Cor-

nell University di Ithaca, che dal 1945 sarebbe divenuta la sua sede 

universitaria definitiva.115 
 

Epilogo 

 
Con il ritorno a Brooklyn di Sturzo il sodalizio con Einaudi conti-

nuò con contatti personali più ravvicinati, con telefonate più frequen-

ti, a scapito del carteggio, che divenne più povero di contenuti e rare-
fatto, specie dopo il rientro di Sturzo in Italia nel '46. Nel biennio del 

secondo soggiorno newyorchese (1944-46) le lettere tra Sturzo ed Ei-

naudi furono un centinaio (prevalentemente di Sturzo), in genere 
brevi comunicazioni, più conferme di cose dette o rapide informative 

che autentici scambi di opinioni (capita raramente di imbattersi in 

qualche ragionamento o giudizio degno di nota). Ruotano per lo più 

intorno agli stessi temi: ancora tentativi di pubblicazione di scritti 
sturziani – con attenzione alla ventilata Opera omnia da parte della 

casa editrice di Giulio Einaudi (poi limitata alla pubblicazione new-

yorkese del citato volume curato da Mario, L'Italia e l'ordine interna-
zionale), e questo potrebbe forse essere un altro capitolo di storia del-

la cultura da ricostruire –; l'attività della Luigi Sturzo Foundation, le 

                                                             
114 Si può prendere come data d'inizio di questo tipo di lavoro la sua nomina a 

chairman del comitato di Fordham che doveva cooperare con l'Universities Committee 
on post-war international problems, cfr. lettera 146 in CA, cit., del 23 gennaio 1943. 
Per l'approfondimento dell'azione di Einaudi come esperto socio-economico del Dipar-

timento americano si rinvia al volume della CA. 
115 Sull'operosità di Einaudi come studioso e come organizzatore di cultura alla 

Cornell cfr. i saggi compresi nei due volumi collettanei: Comparative theory and politi-
cal experience. Mario Einaudi and the liberal tradition, Katzenstein – Lowi - Tarrow, a 
cura di, 1990; Vaudagna, a cura di, (1994). 
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iniziative di sostegno dei sindacati e del partito cattolici,116 commenti 
episodici sulla situazione politica italiana,117 sulla politica statuni-

tense nei confronti dell'Italia, i preparativi per il rientro – sempre di-

lazionato – di Sturzo in Italia. Si ha la sensazione che Sturzo a Broo-

klyn avesse ricostruito una sua cerchia più vasta – e nel contempo 
più prossima a lui in tutti i sensi – di collaboratori devoti, gravitanti 

soprattutto intorno al gruppo italo-americano di People and Liberty 

dal quale Einaudi si era dissociato, tra i quali spiccavano Alfred Di 
Lascia, Mary Bagnara e Anthony Ullo (Cfr. le note di De Rosa 

1994:334-335). 

     In definitiva, il ruolo di Einaudi aveva perso per Sturzo quel carat-
tere di indispensabilità che aveva avuto nel periodo di Jacksonville. 

D'altra parte, i molti impegni assunti da Einaudi nel mondo accade-

mico – tra i quali il trasferimento alla Cornell University di Ithaca sul 
finire del 1944 –, i rapporti con le istituzioni statunitensi che si oc-

cupavano della ricostruzione in Italia, contribuirono a diradare i con-

tatti. 
È indicativo, a ogni modo, di un rapporto di amicizia piuttosto in-

timo il fatto che Einaudi mantenesse, su richiesta di Sturzo, per tutti 

i finali anni Quaranta e parte degli anni Cinquanta, il ruolo di suo 

fiduciario fiscale e finanziario, nonché di legato testamentario. Vi so-
no alcune carte dell'archivio Sturzo, non ancora definitivamente or-

dinate e pertanto non pienamente utilizzabili (anche perché conte-

nenti estremi personali riservati), che testimoniano incarichi partico-
larmente delicati affidati all'abilità e alla discrezione dell'amico di I-

thaca. Si tratta soprattutto della realizzazione di opere di carità, nelle 

quali il sacerdote di Caltagirone non voleva apparire come commit-
tente. A volte Einaudi era pregato di provvedere ad acquisti librari 

particolarmente rari o introvabili in Europa, abbonamenti, presenta-

zioni di persone. Si protrasse, insomma, fino alla morte dell'illustre 
studioso e statista l'intimità dell'amicizia personale, la collaborazione 

intellettuale e la comunanza dei grandi princìpi ideali con l'ormai af-

fermato professore della Cornell. Sentimenti che furono rinsaldati, 

nel 1952, dalla nomina del fondatore del partito popolare a senatore 

                                                             
116 Su ciò cfr. anche le lettere 233 e 239., Ibidem, che dimostrano un interesse 

concreto da parte di Einaudi a sostenere i sindacati e il partito democratico-cristiani. 
117 Sono in proposito da ricordare alcune battute. Nella lettera del 18 giugno 1944, 

ossia nei giorni della costituzione del governo Bonomi, Sturzo annotava, con evidente 
intenzione critica nei confronti di un certo ottimismo einaudiano: «Re e Badoglio dove-
vano essere i puppets in mano al governo inglese. È triste, ma è così». In una successi-
va lettera del 2 luglio dello stesso anno confidava a Einaudi, senza commenti, i pas-
saggi significativi di una lettera inviatagli dal separatista siciliano, ex-popolare, Luigi 
La Rosa (cfr. il testo completo in Sturzo, 1976: 254-257). Entrambe le lettere sono 

consultabili in AME, TFE. Nella lettera 243 (in CA, cit.) del 6 marzo 1944 Sturzo aveva 
censurato l'iniziativa separatista con queste parole: «Ho ricevuto notizie dalla Sicilia. 
Mi duole assai che l'On. L[uigi] La Rosa (ex deputato popolare di Caltagirone) sostiene 
il separatismo siciliano. Dopo 20 anni di vita isolata egli ora non è ritornato nelle file 
della Democrazia Cristiana. Gli altri di Sicilia si diportano benissimo». 
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a vita compiuta da Luigi Einaudi. Non esistono più, tuttavia, nelle 
carte dei due archivi finora disponibili, tracce di continuità di un 

rapporto politico, se mai questo era esistito nella pienezza del termi-

ne anche nel periodo speciale di Jacksonville. 

In chiusura occorre chiedersi quale significato può esser assegna-
to a una relazione all'apparenza così atipica. Ancora una volta, il rife-

rimento deve andare, per analogia e per vicinanza ideale, politica, 

storica e geografica, al precedente di Gobetti e Sturzo. Bartolo Gari-
glio è riuscito nei suoi studi (Cfr. Gariglio.1997:18-23) a metter a 

fuoco l'essenziale di questa liaison speciale tra il massimo esponente 

del cattolicesimo politico della prima metà del Novecento e una delle 
anime più vibranti e infuocate del liberalismo italiano. Da un giudizio 

critico e negativo sul partito di Sturzo, riflettente quello che di norma 

veniva espresso dagli ambienti liberali su un partito erroneamente 
considerato come «longa manus degli ambienti vaticani», Gobetti era 

passato, in virtù della comune opposizione al fascismo, alla rivaluta-

zione delle sue componenti liberali: «[...] la tolleranza, l'impostazione 

della lotta politica in una società pluralista, la laicità dello Stato, il 
liberismo economico» (Ivi: 23). La collaborazione tra Sturzo e Gobetti 

aveva da allora preso vigore e aveva attinto, come sottolinea De Rosa 

citando ricordi dello stesso prete calatino, i vertici di un'intensa «co-
munità spirituale» (Ivi: 11). Che non poteva che poggiare sull'amore 

della libertà, della democrazia, del desiderio di realizzazione degli in-

dividui nella società, che accomunava entrambi. 
In questo quadro, morale e politico, può collocarsi anche il rappor-

to tra Sturzo e Mario Einaudi. L'opposizione al fascismo fece scattare 

il meccanismo della reciproca identificazione all'epoca della cono-

scenza londinese; il senso della concretezza, così sviluppato in en-
trambi, predispose il terreno per una collaborazione presente e futu-

ra, finalizzata alla lotta antifascista e alla rinascita democratica in I-

talia. In Einaudi, più giovane di Gobetti, operarono ad avvicinarlo a 
Sturzo anche il sentimento di ammirazione intellettuale verso l'esule 

e i vari altri elementi psicologici accennati sopra. Tuttavia, questi non 

furono tali da far superare alcune discriminanti politiche, che Ei-
naudi probabilmente mutuava dal suo bagaglio ideologico laico-

liberale di ascendenza paterna e, insieme a questo, dall'acquisizione 

di valori tipici del mondo anglosassone riassunti nella scelta del si-
stema democratico dell'America di Roosevelt. Discriminanti che, so-

prattutto dal 1943 in poi, furono all'origine di alcune differenziazioni 

politiche tra i due corrispondenti in relazione all'evoluzione degli e-
venti nella penisola. Distinzioni che non fecero comunque venir meno 

la coscienza della fede che animava entrambi nelle virtù civili e re-

pubblicane che erano alla base dell'accordo antifascista del periodo 

resistenziale e ricostruttivo della nuova Italia.  
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BARTOLO GARIGLIO 

 

STURZO, GOBETTI E I POPOLARI 
 

 
I popolari ricordarono con affetto, simpatia i rapporti avuti con 

Gobetti: come mostrano tra l‟altro le lettere inviate alla moglie Ada 

dopo la morte dell‟antifascista torinese, recentemente edite (Gariglio 

2009). Sturzo, inoltre, nelle conversazioni avute con Gabriele de Rosa 

parlò di una sua «comunità spirituale» con il giovane editore torinese. 

Non senza compiacimento ricordava che le sue «cose migliori» le ave-
va scritte, mentre operava «concretamente» coi volumi editi da Gobet-

ti (De Rosa 1982: 25). 

Negli anni dell‟esilio americano, quando condusse una serrata e 

difficile battaglia presso l‟opinione pubblica americana per mostrare 
come il popolo italiano non potesse essere identificato col fascismo, 

lo stesso Sturzo rievocò spesso con simpatia la figura del direttore 

della Rivoluzione Liberale, martire dell‟antifascismo.1 Igino Giordani, 
nelle sue memorie composte a molti anni di distanza, scrisse in ter-

mini commossi del primo incontro con lo scrittore politico torinese 

avvenuto a Roma nel maggio 1924 (Giordani 19842: 74).  
Gobetti ricordato come editore giovane (Frabotta 1988), come 

straordinario scopritore di talenti, secondo un giudizio largamente 

condiviso dalla storiografia (Ivi: 34-35), fu molto attento alle ascen-
denze culturali dei giovani popolari di cui pubblicò gli scritti e alla fi-

gura che ne faceva da garante sul piano intellettuale. I rapporti con 

Igino Giordani, di cui pubblicò Rivolta cattolica (Giordani 1925), un 

volume che costituisce un manifesto dell‟antifascismo di matrice cat-
tolica (Gariglio 2003: 69) e che ebbe un rapido, straordinario per il 

tempo, successo di pubblico, furono mediati da Luigi Sturzo,2 di cui 

Giordani era stretto collaboratore. Il ministro Antonino Anile, che a-
veva aderito «al fascio di educazione nazionale e al gruppo di educa-

zione nazionale, firmando nel 1920» con Piero Gobetti, Vincenzo Cen-

to, Ernesto Codignola ed altri «l‟appello per un rinnovamento morale 
della scuola contro l‟accentramento e il monopolio statale» (Malgeri 

1982: 17), fu il garante di Vito Galati, autore di Religione e politica 

(Galati 1925), il primo importante tentativo di ricostruire la storia de-

gli anni 1919-1925, proveniente dall‟area culturale cattolico-
democratica, riservando come era inevitabile, particolare attenzione 

al popolarismo (Gariglio 2003: 69-74). I rapporti con Armando Caval-

li, che pubblicò sulla «Rivoluzione Liberale» ben 31 articoli, risultan-
do uno degli scrittori più prolifici della rivista, preceduto solo da Pie-

                                                             
1 Per l‟interesse che Sturzo rivela per Gobetti ancora nel periodo americano cfr. 

Malandrino (1998: XXI-XXII, XXVI e LXXIV). 
2 Emerge sin dalla prima lettera inviata da Giordani a Gobetti il 21 maggio 1924. 

Essa è pubblicata in Gariglio (1997: 164-165). 
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ro Gobetti stesso, Giovanni Ansaldo e Augusto Monti (Gervasoni 
2000: 117), furono mediati da Giuseppe Donati,3 di cui il direttore 

della Rivoluzione Liberale scriveva il 5 luglio 1925, a pochi giorni dal-

la partenza di quest‟ultimo per l‟esilio: «Donati […] col “Popolo”, un 

giornale che rompeva violentemente tutte le tradizioni del clericali-
smo moderato, che adottava sistemi politici assolutamente moderni e 

spregiudicati […], ha portato uno spirito nuovo nelle battaglie cattoli-

che, ha aperto gli occhi ai giovani, ha demolito idee e posizioni fatte, 
ha abituato le reclute dell‟Azione cattolica a un‟atmosfera di demo-

crazia moderna».4  

In questo contesto fanno eccezione Francesco Luigi Ferrari e Gui-
do Miglioli, che erano tuttavia di qualche anno più anziani di Gior-

dani e di Galati.5 L‟attenzione nei loro confronti risale ai tempi del 

Domani d‟Italia, rivista a cui Gobetti guardò con molto interesse. Di 

Ferrari Gobetti desiderava pubblicare Una democrazia senza demo-
cratici, volume rimasto inedito e uscito solo nel 1998 a cura di Giu-

seppe Ignesti, nell‟ambito dell‟Opera omnia dello stesso Ferrari;6 di 

Miglioli promosse la stampa di Una storia e un‟idea,7 volume che ri-
flette le esperienze del viaggio in Russia da questi compiuto nel 1925, 

in seguito alla sua partecipazione al secondo Congresso 

dell‟Internazionale Contadina, di cui fu vicepresidente. Ma allora co-

me noto il Soresinese era ormai uscito dal Partito popolare ed entrato 
nell‟area comunista.  

I primi giudizi di Gobetti sul Partito popolare, apparsi su Energie 
Nove, una rivista di piccolo formato e di breve durata, sono frammen-
tari e per lo più negativi (Gariglio 2003:17-20). Essi mutano nella 

maggiore delle sue riviste La Rivoluzione Liberale uscita dal febbraio 

1922, sino a configurarsi come una vera e propria rivalutazione del 

Ppi. Questa non investì tutto il partito, ma riguardò alcuni uomini e 
alcune tendenze presenti nel suo seno. Il criterio discriminante con 

cui Gobetti operò la scelta fu la accettazione, da parte degli esponenti 

del movimento cattolico, di alcuni principi del liberalismo e del liberi-
smo: la tolleranza, l‟impostazione della lotta politica in una società 

pluralistica, la laicità dello Stato, il liberismo economico. La parte del 

Ppi che accettava questi principi, avrebbe potuto svolgere una fun-
zione liberale (termine che in Gobetti è anche sempre investito del si-

gnificato di spinta «liberante e liberatrice», scaturente da un processo 

                                                             
3 Per i rapporti tra Cavalli e Donati cfr. Montevecchi (1977:194-203). 
4 p.g., “Il congresso popolare”, in La Rivoluzione Liberale, a. IV, n. 27, 5 luglio 1925, 

110, ora in Gobetti (1960: 860).  
5 Ferrari era nato nel 1889, Miglioli nel 1879, Giordani nel 1894 e Galati nel 1893. 
6 Ferrari (1998). Ma sul fatto che questo volume doveva uscire nelle edizioni gobet-

tiane cfr. Gariglio (1998).  
7 La pubblicazione del volume avviata da Piero Gobetti, si concluse solo dopo il suo 

esilio e la sua morte avvenuta a Parigi il 15 febbraio 1926. Il libro uscì, quindi, con 
l‟indicazione del tipografo a cui l‟editore torinese aveva affidato la stampa. Cfr. Miglioli 
(1926). Per il carteggio tra Gobetti e il Soresinese si rinvia a Gariglio (1997: 201-209).  
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di libera lotta), nella vita pubblica italiana, in diretta contrapposizio-
ne col fascismo (Ivi: 25). 

La rivalutazione del partito dei cattolici prese avvio nella primave-

ra del 1922 (Gariglio 1997: 21-22) ed ebbe tappa significativa nel 

numero doppio della Rivoluzione Liberale del 2-9 luglio dello stesso 
anno interamente dedicato al Ppi (Ivi: 21). L‟evoluzione dei giudizi go-

bettiani risentì di influssi di Gramsci e di Salvemini (Gariglio 2003: 

23-24).  
Salvemini aveva seguito attentamente le vicende del movimento 

cattolico italiano almeno a partire dal notevole saggio sull‟Avvenire 
del partito cattolico, uscito a puntate nei mesi di gennaio-marzo 1898 
sulla Critica Sociale.8 Il 12 marzo 1922 Salvemini pubblicava proprio 

sulla Rivoluzione Liberale, “Il Partito Popolare Italiano”, il primo im-

portante articolo apparso su questo tema nella rivista gobettiana 

(Salvemini 1922: 17-19). In quest‟ultimo articolo egli sottolineava la 
presenza nel Ppi, accanto alle tendenze clerico-moderate, di correnti 

cattolico progressiste, eredità della prima democrazia cristiana, met-

tendo in rilievo la eterogeneità, ma di riflesso anche la ricchezza del 
partito (tema a cui Gobetti non sarà insensibile). Salvemini dava inol-

tre un certo credito alla aconfessionalità del Ppi; sottolineava infine 

l‟importanza della figura di Sturzo, senza attribuirgli quella vera e 

propria funzione demiurgica all‟interno del movimento cattolico, co-
me avrebbe fatto di lì a poco lo scrittore politico torinese (Ibidem). 

Piero Gobetti si occupò per la prima volta in modo diffuso di Luigi 

Sturzo nel numero doppio della Rivoluzione Liberale del 2-9 luglio 
1922. Qui egli era definito un «concretista», un «problemista».9 Sono 

caratteri che lo scrittore politico torinese attribuiva al suo «maestro 

Salvemini», e a cui intendeva rifarsi egli stesso (D‟Orsi 2000: 59). Il 
gusto sturziano per la soluzione dei problemi concreti, al di fuori del-

le astratte ideologie, gli aveva permesso – a suo giudizio - di inserirsi 

nella politica italiana su posizioni che erano riformistiche, ma che 
superavano i principali limiti del riformismo giolittiano e turatiano. 

Questi per Gobetti erano essenzialmente due: in primo luogo la dise-

ducazione del proletariato, particolarmente operaio, attraverso la 

concessione di privilegi e favori che non aveva conquistato con azione 
diretta, che ne corrompevano lo spirito di lotta e lo avviavano verso 

forme di parassitismo e di utilitarismo;10 in secondo luogo la manca-

ta soluzione della estraneità del popolo al governo: deludendo, infatti, 
le attese della politica di privilegio giolittiana, il proletariato conti-

nuava a rimanere «in perenne atteggiamento anarchico di fronte 

all‟organizzazione sociale», e «a eterne concessioni facevano eco eter-

                                                             
8 Lo si trova ora in Salvemini (1969: 3-46). 
9 P.G., “Problemismo popolare”, in La Rivoluzione Liberale, I, 2-9 luglio 1922, n. 20-

21, 77, ora in Gobetti (1960: 388-89). 
10 Cfr. P. Gobetti, “Manifesto”, in La Rivoluzione Liberale, I, 12 febbraio 1922, n. 1, 

p. 25, ora in Gobetti (1960: 236). 



Bartolo Gariglio 

 

102 

ne richieste».11 Sturzo, invece, era riuscito a superare questa duplice 
manchevolezza: infatti non si era rivolto alle masse per stuzzicarne 

gli spiriti utilitaristici, ma aveva lavorato «a fare che il popolo credes-
se alla politica attraverso una pregiudiziale morale»; inoltre aveva po-

tuto far partecipare le classi subalterne alla vita politica «perché agi-
tava la bandiera del riformismo messianicamente e con l‟illusione re-

ligiosa faceva partecipare le masse al processo della laicità» (Ivi: 388). 

Per questo aspetto Sturzo era il «messianico del riformismo». Ma Go-

betti si avvedeva – e ciò è ancora più importante – che l‟azione di 
Sturzo aveva riflessi pure in ambito religioso, dove esercitava una 

funzione riformatrice. Lo definiva perciò «riformista del messianismo» 

(Ivi: 385-86). Allo scrittore politico torinese, come a Gramsci e a Sal-
vemini, non sfuggivano quindi gli elementi di novità che colla sua a-

zione politica Sturzo introduceva anche sul piano religioso. Gobetti 

concludeva l‟articolo del luglio 1922 a questi dedicato, scrivendo: «A 
guardare le conseguenze delle sue azioni, Sturzo non parrebbe molto 

lontano dalla scomunica: ed anche se egli si fermerà non si ferme-

ranno le conseguenze. Ma la cosa è assai più interessante perché 

Sturzo non si fermerà» (Ivi: 387). Il che dimostra la stima ormai ma-
turata dal direttore della «Rivoluzione Liberale» nei confronti 

dell‟uomo politico di Caltagirone. 

Gobetti ebbe modo di conoscere personalmente il segretario del 
Ppi a Torino il 20 dicembre 1922. Si tratta di una data significativa 

nella biografia sturziana. Questi si era recato nel capoluogo piemon-

tese per tenervi il primo importante discorso pubblico dopo la marcia 
su Roma (Piva-Malgeri 1972). In quei mesi stava operando per disin-

cagliare il partito dalla collaborazione al governo Mussolini, decisa 

nell‟ottobre dal direttorio del gruppo parlamentare popolare contro la 
sua volontà (Malgeri 1993:145 e ss.). Si tratta di un discorso teso, vi-

brante. Sturzo rivendica il significato storico del popolarismo, e com-

batte con vigore la tesi di quanti, anche a Torino, ne consideravano 

ormai chiusa l‟esperienza e ne auspicavano il confluire in un blocco 
d‟ordine antisovversivo, egemonizzato dai fascisti.12 

Il 20 dicembre Sturzo parlò in un clima del tutto particolare, al 

termine dei cosiddetti «fatti di Torino». Il 18 dicembre la violenza fa-
scista si era scatenata sulla città. C‟erano stati 11 morti e 30 feriti 

accertati,13 uomini di sinistra in prevalenza, ma anche apolitici e 

semplici cittadini. Era stata data alle fiamme la sede dell‟Ordine Nuo-
vo e per la seconda volta in poco più di un mese la Camera del Lavo-

                                                             
11 P. Gobetti, “Don Sturzo”, in La Rivoluzione Liberale, I, 2-9 luglio 1922, n. 20-21, 

76, ora in Gobetti (1960: 385).  
12 Si veda De Rosa (19692:197 e ss.). Per le varie tendenze presenti nel PPI a Torino 

in quel periodo di tempo cfr. Gariglio (1976: 30-33). 
13 Così nella versione fornita dalle autorità governative. Negli ambienti antifascisti 

si sostenne che tale cifra era di gran lunga inferiore alla realtà. «L‟Ordine Nuovo» valu-
tò gli antifascisti assassinati nel numero di 50. Cfr. De Felice (1963: 71); Mana (1998: 
145-48).  
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ro. Al termine della spedizione fascista si contavano nella città e nelle 
immediate vicinanze una sessantina di locali “sovversivi” distrutti o 

incendiati (De Felice 1963: 61). L‟ala più intransigente del fascismo 

aveva mirato a «farla finita» cogli uomini e le organizzazioni della si-

nistra socialista, comunista, anarchica, ma anche ad offrire un e-
sempio agli antifascisti più moderati (Ivi: 65). Gobetti, che fu molto 

colpito dal discorso di Sturzo, gli offrì di collaborare alle proprie ini-

ziative editoriali (Gariglio 2003: 38). 
L‟invito espresso verbalmente veniva rinnovato per lettera il 26 a-

prile 1923, dopo il Congresso torinese del Ppi, che Gobetti aveva se-

guito – scrive – «con animo di liberale, molto cordialmente», senza pe-
rò incontrare il segretario del partito, che «vedeva preso in tante cose» 

(Gariglio 1997: 231-232). 

Tale collaborazione iniziò solo più tardi, dopo le forzate dimissioni 
di Sturzo dalla segreteria del Partito popolare, quando questi, che 

continuava a far parte delle direzione e che certo poteva influire sulla 

vita del partito, cominciava a riflettere sulla sua esperienza in seno al 
popolarismo. A fine ottobre 1923 egli proponeva a Gobetti la pubbli-

cazione di quello che sarebbe risultato essere Popolarismo e fascismo 
(Gariglio 2003:38-40). In questo volumi Sturzo sosteneva la incompa-

tibilità politica e morale tra il proprio partito e quello delle camicie 
nere. Ad esso seguirono altri due libri. Il primo di essi, Pensiero anti-
fascista, venne preparato nelle sue linee essenziali da Luigi Sturzo 

prima della sua partenza per l‟esilio il 25 ottobre 1924 ed uscì con 
molte difficoltà e dopo varie traversie nel marzo 1925 (Ivi: 40-43). Il 

secondo, La libertà in Italia, presentava il testo di un‟ampia conferen-

za, tenuta a Parigi, il 30 dello stesso mese su iniziativa del Comité 

National d‟Études Sociales et Politiques, dal titolo Il problema della 
libertà e la crisi italiana. Si tratta, come ha osservato Gabriele De Ro-

sa, del «più importante discorso politico» pronunciato da Sturzo negli 

anni dell‟esilio.14 In questo testo egli affrontava temi poi sviluppati 
più ampiamente nella sua produzione successiva, in particolare in 

Italy and Fascism. Su di esso desidero qui soffermarmi un poco più 

ampiamente.  

Ne La libertà in Italia Sturzo individuava le origini del fascismo nel 
trasformismo e nel protezionismo. Ma la sua critica investiva appieno 

anche il Risorgimento, il cui limite principale, a suo giudizio, fu costi-

tuito dal carattere elitario e perciò strutturalmente conservatore delle 
classi dirigenti che lo avevano guidato (Traniello 19982: 147). 

Anche se in questo scritto Sturzo non perveniva alla tesi del fasci-

smo come «rivelazione» presente in Fortunato, in Gobetti e più tardi 
in Rosselli (Gariglio 2003: 95), certo ci giungeva assai vicino. Va no-

tato che, per altro, la critica al trasformismo e al protezionismo fu 

                                                             
14 Cfr. De Rosa (1977: 275 e 277-282). Su questo discorso cfr. pure Piva-Malgeri 

(1972: 296 e ss.). Per il clima in cui esso venne tenuto si veda Fanello Marcucci (20052: 
163-164). 
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una costante della riflessione sturziana, sin dalla esperienza demo-
cratico-cristiana e dall‟impegno di meridionalista (De Rosa 1972: 11-

32).  

Sturzo combatteva, inoltre, la tesi diffusa in Italia, ma soprattutto 

all‟estero (ed è ciò che più lo preoccupava), secondo la quale il fasci-
smo non era che la risposta alle violenze socialiste e che avrebbe con-

tribuito a schiacciare le sinistre nella fase conclusiva del «biennio 

rosso», cioè durante l‟occupazione delle fabbriche del settembre 
1920, «episodio, che commosse la opinione pubblica europea». «Lo 

strano si è – osservava Sturzo – che all‟estero si attribuisce a Musso-

lini il merito di aver saputo superare» questa «fase di lotta economica: 
niente di meno esatto; Mussolini fu favorevole alla occupazione delle 

fabbriche; egli era ancora in quel tempo il vecchio socialista, e verso 

la più pura demagogia era orientato; la sua era demagogia con 
l‟aggettivo “nazionale”, mentre quella socialista era demagogia con 

l‟aggettivo “internazionale”» (Sturzo 1925b: 16). L‟esule sembrava qui 

adombrare la tesi, poi resa celebre da Angelo Tasca nel 1938, del fa-
scismo come «controrivoluzione postuma e preventiva».15 Essa è ora 

fortemente contrastata dalla storiografia revisionista, di cui costitui-

sce per certi aspetti l‟antitesi. L‟ex segretario politico del PPI, rivendi-

cava piuttosto al proprio partito il merito di essersi opposto al socia-
lismo ultra-potente e violento del «biennio rosso» e dell‟occupazione 

delle fabbriche, entrando anche in contrasto con Giolitti, col quale 

pur collaborava a livello di governo (Sturzo 1925b: 15-16). 
Ne La libertà in Italia Sturzo poneva sullo stesso piano bolscevi-

smo russo e il fascismo italiano, come forme di «reazione» e di «asso-

lutismo». È una tesi che sarà condivisa da Maritain (De Felice 1969: 
82) e resa celebre dagli studiosi del «totalitarismo» da Hannah Arendt 

a Carl J. Friedrich, a Zbigniew K. Brzezinskj,16 con ben altra ricchez-

za di argomentazioni, rispetto a Sturzo che si poneva nelle fasi inizia-

li di sviluppo di questi fenomeni. Merita di essere osservato che si 
tratta di una tesi del tutto estranea alla riflessione gobettiana, che 

guardò con simpatia alla rivoluzione russa, anche se tendeva a privi-

legiare la figura di Trotzkij su quella di Lenin (Bongiovanni 2000). 
Oltre agli autori sopra indicati, molti furono i popolari con cui Go-

betti collaborò, tra cui Stefano Jacini jr,17 Domenico Russo,18 Erne-

sto Vercesi.19  

                                                             
15 Tasca (1995: 182 ss.). Sulla diffusione di queste tesi negli ambienti del sociali-

smo moderato degli anni Venti cfr. ivi, pp. 565-66. 
16 Ivi: 83 e ss.; ma su questi temi cfr. pure Gentile (2002: 38, 64-65). 
17 I rapporti tra Stefano Jacini junior e Piero Gobetti ruotarono attorno all‟idea 

dell‟editore torinese di ripubblicare gli scritti di Stefano Jacini senior, esponente della 
destra storica, nei cui confronti manifestò forte apprezzamento. L‟iniziativa non giunse 
in porto perché Stefano Jacini jr. intendeva mantenere la pubblicazione delle opere del 
nonno su un piano strettamente scientifico, quasi accademico; mentre Gobetti recupe-
rava le tesi dell‟uomo politico ed economista lombardo all‟interno di una propria inter-
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Gobetti pubblicò, pure, nelle proprie riviste articoli o presso la 
propria casa editrice libri di cattolici che solo in parte sono ricondu-

cibili all‟esperienza del popolarismo o che furono ad essa del tutto e-

stranei. Tra i primi vi fu Angelo Crespi. Nato a Milano nel 1877, que-

sti aveva manifestato giovanili simpatie per il mazzinianesimo; si era 
poi accostato al socialismo: aveva collaborato alla Critica sociale e a Il 

tempo di Treves e di Turati. Proprio come corrispondente di questo 

giornale si era stabilito a Londra nel 1904 (Bonomi 1961: 18-25). Qui 
attraverso un processo tormentato era ritornato alla fede religiosa 

della sua infanzia. In particolare un influsso decisivo esercitò su di 

lui Friedrich von Hügel, che conobbe a Londra nel gennaio del 1906 
(Gallarati Scotti 1950: X). Negli anni della controversia modernista, 

Angelo Crespi fu tra i principali collaboratori del Rinnovamento, ap-

parso agli inizi del 1907 (strinse allora rapporti di amicizia con Tom-

maso Gallarati Scotti); ma scrisse pure articoli sulla rivista di Buo-
naiuti Nova et vetera e su Coenobium (Saresella 2007: 297-320). Do-

po la repressione del moto modernista, Crespi venne allargando la 

sua collaborazione ad alcune tra le maggiori testate giornalistiche 
italiane: al Corriere della Sera, al Messaggero e al Popolo di Donati, 

dopo l‟inizio delle pubblicazioni, avvenuto nell‟aprile del 1923 (Frosio 

1984: 268). Crespi fu molto vicino a Sturzo negli anni del suo esilio 

londinese, e ne favorì l‟inserimento negli ambienti britannici.20 Cre-
spi, oltre alla pubblicazione di numerosi articoli apparsi sulla Rivolu-
zione Liberale e sul Baretti, fu autore di parte significativa del volume 

Che cos‟è l‟Inghilterra?, apparso nel 1924 presso le edizioni gobettia-
ne (Ansaldo, Ariaghi [Crespi], Borsa, Crespi, De Ruggiero, Giordani, 

Rosselli 1924). 

                                                                                                                                               
pretazione della storia italiana, che tendeva a tradurre in un immediato impegno poli-
tico. Gariglio (1923: 141-147).  

18 Domenico Russo propose a Gobetti di ripubblicare in Italia il suo ampio articolo 
Un crépuscule, uscito in «Le Correspondant» del 10 agosto 1923. Esso sarebbe dovuto 
apparire nel volume Polemica popolare. Da Sturzo a Mussolini, in cui l‟editore torinese 
pensava di porre in contraddittorio le tesi tesi di Russo, molto critiche nei confronti 

dell‟ex segretario del Ppi, con le interpretazioni di Donati e di Vercesi. L‟idea di pubbli-
care il volume venne abbandonata da Gobetti quando si fecero stretti i rapporti con 
Sturzo. A qualche tempo di distanza il fatto venne giudicato positivamente dallo stesso 
Russo, passato da posizioni filo-mussoliniane ad un marcato antifascismo. Su questi 
temi cfr. più ampiamente Gariglio (1997: 222-225).  

19 Relativamente ampio fu il carteggio tra Vercesi e Gobetti e numerose le proposte 
di reciproca collaborazione, che per lo più, per ragioni varie, non giunsero in porto. 
Come si è visto nella nota precedente Vercesi avrebbe dovuto essere uno degli autori 
del volume Polemica popolare. Da Sturzo a Mussolini, destinato ad apparire presso le 
edizioni gobettiane, progetto poi accantonato dall‟antifascista torinese. Nell‟aprile 1925 

il sacerdote lombardo propose a Gobetti di pubblicargli un libro su Charles Maurras, 
ma la richiesta venne lasciata cadere dall‟editore torinese. Cfr. Gariglio (2003:129-
141). 

20 Cfr. Giunipero (2009: 42-48 e passim). Numerosi e significativi sono anche i rife-
rimenti in Farrell-Vinay (2003). 
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In questo volume Crespi dedicava attente analisi al liberalismo in-
glese, di cui sottolineava l‟«origine e base religiosa» (Ivi: 74). 

Tra gli autori cattolici della casa editrice di Piero Gobetti, merita di 

essere ricordato il democratico cristiano autonomo Guido Zadei. 

Questi fece parte del Consiglio direttivo della Lega democratica na-
zionale dal 1905 al 1910 (Bedeschi 1959: 95 e Scoppola 1966: 121). 

Egli apparteneva a quei giovani della sinistra che solo lentamente e 

gradualmente abbandonarono Murri, ormai sospeso a divinis e sco-
municato (Fappani 1973: 21), per aderire alle posizioni di Donati e 

Cacciaguerra, che cercarono di ricondurre la Lega alla piena ortodos-

sia e di rilanciarla al Congresso costituente di Firenze del 1911. Alla 
vigilia della prima guerra mondiale, in sintonia colla linea assunta 

dal movimento a livello nazionale, si schierò su posizioni di interven-

tismo democratico e partecipò al conflitto tra i Lupi di Toscana, meri-
tandosi due medaglie d‟argento e una croce di guerra (Ivi: 23). 

Nell‟immediato periodo postbellico aderì alla sezione di Brescia 

dell‟Associazione nazionale combattenti, che risentiva di significative 

influenze salveminiane (Sabbatucci 1974: 163), anche per la presen-
za in essa di Augusto Monti allora docente presso il liceo cittadino: si 

stabilì allora tra i due una viva amicizia.21 Fu proprio grazie ad essa 

che conobbe Piero Gobetti (Gariglio 2003: 124), presso la cui casa e-
ditrice pubblicò nel 1925 L‟Abate Lamennais e gli italiani del suo 
tempo (Zadei 1925). In esso erano studiati gli influssi dell‟abate bre-

tone in Italia sia nella prima fase ultramontana ed intransigente (ad 
essa era dedicata la parte più ampia del volume, perché la più impor-

tante e la meno conosciuta a giudizio dell‟autore22), sia nella seconda 

cattolico-liberale, che nella terza democratica. Il libro, che suscitò 

l‟interesse di Sturzo (Sturzo 1956: 343-344), presenta taluni limiti 
nel metodo storiografico. L‟autore appare tuttavia molto informato e 

documentato (Sancipriano 1973: 28), ed ebbe il merito indubbio di 

aver scoperto un tema, destinato a conoscere significativi sviluppi 
nella storiografia italiana del secondo dopoguerra (Gambaro 1958; 

Fontana 1968; Sancipriano 1973) e di aver dato ad esso una prima 

sistematizzazione concettuale, mettendo ordine in un materiale molto 
vasto. 

                                                             
21 Per questi aspetti si rinvia a Tesio (1980: 79-81). Zadei fu tra l‟altro direttore del 

periodico «Il Combattente» di Brescia, che assunse progressivamente un rilievo più che 
locale e di cui Monti fu assiduo collaboratore. Cfr. Sabbatucci (1974: 74, 141, 151, 
157, 160, 163, 276, 306 e 352). Alcuni articoli pubblicati da Augusto Monti nel perio-
dico sono stati riproposti da Sabbatucci (1980: 156-210, 236-239, 264-269). 

22 Nel volume si legge infatti: «Io mi sono lasciato trasportare dall‟abbondanza del 

materiale e ho parlato forse troppo ampiamente delle opere e della vita dell‟abate La-
mennais fino al 1829. A mia giustificazione, e anche a giustificare la maggior brevità 
della seconda parte di questa biografia dirò che il Lamennais liberale e democratico 
era abbastanza conosciuto in Italia, mentre quello ultramontano vi era pressoché igno-
rato» (Ivi: 108-109). 
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Desidero concludere, col cattolico liberale Novello Papafava, figlio 
di Francesco, uno degli esponenti della tradizione liberista più cari a 

Piero Gobetti.23 Novello, volontario nel primo conflitto mondiale, par-

tecipò come Guido Zadei al movimento degli ex combattenti, dando 

vita, insieme con alcuni amici alla rivista Volontà, in cui difese «le ra-
gioni dell‟interventismo democratico» e propugnò «un liberalismo a-

perto e moderno».24 Si era, quindi, accostato al movimento salvemi-

niano ed aveva collaborato alla rivista L‟Unità (Federighi 1991: 63, 
67-69). Dopo la marcia su Roma e soprattutto dopo l‟approvazione 

della legge elettorale Acerbo, si era venuto avvicinando a Giovanni 

Amendola, e nell‟autunno del 1924 aveva aderito all‟Unione naziona-
le (Ivi: 126-129;  Colarizi 1973: 26 e 156-158). Pur avendo espresso 

giudizi positivi sul Partito popolare, manifestato stima e simpatia per 

Luigi Sturzo, collaborato con alcuni articoli al «Popolo» di Donati, non 

aderì mai al Ppi, ritenendo preferibile alla linea del «partito dei catto-
lici», quella dei «cattolici nei partiti», di cui fu anche teorico.25 Presso 

le edizioni gobettiane pubblicò due volumi di argomento militare: Ba-
doglio a Caporetto (Papafava 1923) e Da Caporetto a Vittorio Veneto 
(Papafava 1925) e un libro di discussione sulle tematiche del liberali-

smo, uscito nel 1924, col titolo Fissazioni liberali (Papafava 1924). 

Colle sue riviste e colla propria casa editrice, Piero Gobetti, recò 

quindi un contributo importante, e molto apprezzato da figure come 
Luigi Sturzo, alla diffusione della cultura cattolico-democratica, so-

prattutto negli anni immediatamente successivi all‟avvento al potere 

del fascismo, contribuendo ad inserirla nel dibattito dell‟opinione 
pubblica democratica e liberale, proprio mentre gli spazi per i popola-

ri si stavano restringendo nell‟editoria cattolica. 

                                                             
23 Questi che ben ne conosceva gli scritti, ne accomunò spesso il nome a quello di 

Luigi Einaudi, il proprio maestro. Così avrebbe fatto per esempio nell‟articolo “La no-
stra cultura politica” del marzo 1923, considerato un po‟ il secondo manifesto della 
rivista La Rivoluzione Liberale, in cui annotava: «Francesco Papafava e Luigi Einaudi 
riprendono la tradizione di studi economici e di cultura tecnica ispirata alle esperienze 
inglesi». Gobetti (1960: 470). Nel volume La rivoluzione liberale, ripercorrendo, poi, la 

storia della tradizione liberista dopo l‟Unità, l‟antifascista torinese scriveva: «La chiusa 
setta dei liberisti può ben dire di aver salvato per parecchi decenni la purezza dell‟idea 
e preparato in sede economica la formazione di condizioni psicologiche favorevoli a 
una rinascita liberale. L‟educazione inglese, se non li salvava da un tono molesto ai 
più e tuttavia assai finemente ironico, dava ai loro costumi morali e letterari un senso 
austero di dignità, una coscienza severa di ossequio alle leggi e alle libertà, che li assi-
steva costantemente nella loro critica e contribuiva a renderli impopolari in una terra 
di dannunziani e di tribuni che guardava come straniere le loro figure riservate di per-
sone educate e ammodo. S‟intende che il nostro ritratto riguarda i più eletti della 
schiera, da Francesco Papafava a Luigi Einaudi, perché anche il liberismo ebbe i suoi 

tribuni e retori fanatici». Gobetti (1983: 50). 
24 Bobbio (1986: 236). Ma su questi argomenti cfr. pure Sabbatucci (1974: 37, 286, 

293, 299) e Federighi (1991: 86-89). 
25 Cfr. Gariglio (2003: 149). Per le sue riflessioni sul tema dei «cattolici nei partiti» 

cfr. Papafava (1945). 



Bartolo Gariglio 

 

108 

Bibliografia 

 
ANSALDO GIOVANNI, ARIAGHI CARLO [Crespi Angelo], BORSA Mario, CRESPI ANGELO, DE 
RUGGIERO GUIDO, GIORDANI F. PAOLO, ROSSELLI CARLO, 1924, Che cos‟è l‟Inghilterra?, 
Torino: Piero Gobetti Editore. 
BAGNOLI PAOLO, Piero Gobetti e Luigi Sturzo, in Eugenio Guccione (a cura di), Luigi 
Sturzo e la democrazia nella prospettiva del terzo millennio. Atti del Seminario Interna-

zionale Erice, 7-11 ottobre 2000, I, Firenze:Leo S. Olschki Editore, pp. 
BEDESCHI LORENZO, 1959, I cattolici disubbidienti, Napoli-Roma: Bianco. 
BOBBIO NORBERTO, 1986, Italia fedele: il mondo di Gobetti, Firenze: Passigli. 
BONGIOVANNI BRUNO, 2000, Piero Gobetti e la Russia, in Id., Da Marx alla catastrofe dei 
comunismi, Milano: Unicopli, pp. 73-95.  
BONOMI GIOVANNI, 1961, Angelo Crespi, Cremona: Padus. 
COLARIZI SIMONA, 1973, I democratici all‟opposizione. Giovanni Amendola e l‟Unione na-
zionale (1922-1926), Bologna: il Mulino. 
DE FELICE RENZO, 1963, “I fatti di Torino del dicembre 1922”, Studi storici, n. 1, pp. 51-

122. 
DE FELICE RENZO, 1969, Le interpretazioni del fascismo, Bari: Laterza. 
DE ROSA GABRIELE, 19692, Il Partito Popolare Italiano, Bari: Laterza. 
DE ROSA GABRIELE, 1972, L‟utopia politica di Luigi Sturzo, Brescia: Morcelliana. 
DE ROSA GABRIELE, 1977, Luigi Sturzo, Torino: Utet. 
DE ROSA GABRIELE, 1982, Sturzo mi disse, Brescia: Morcelliana.  
D‟ORSI ANGELO, 2000, La cultura a Torino tra le due guerre, Torino: Einaudi. 
FANELLO MARCUCCI GABRIELLA, 20052, Luigi Sturzo. Vita e battaglie per la libertà del fon-
datore del Partito Popolare Italiano, Milano: Mondadori. 

FAPPANI ANTONIO, 1973, “Appunti sul murrismo a Brescia”, Brixia sacra, n. 1-2, pp. 11-
23. 
FARRELL-VINAY GIOVANNA, 2003. Luigi Sturzo a Londra: carteggi e documenti (1925-
1946), Soveria Mannelli: Rubbettino. 
FEDERIGHI LORENZO, 1991, Novello Papafava fra liberalismo e cattolicesimo, Firenze: Le 
Monnier. 
FERRARI FRANCESCO LUIGI, 1998, Scritti dell‟esilio, II, Una democrazia senza democratici, 
a cura di Giuseppe Ignesti, Roma: Ed. di Storia e Letteratura. 
FONTANA SANDRO, 1968, La controrivoluzione cattolica in Italia (1820-1830), Brescia: 

Morcelliana. 
FRABOTTA MARIA ADELAIDE, 1988, Gobetti: l‟editore giovane, Bologna: il Mulino. 
FROSIO MARIA LUISA, 1984, Crespi, Angelo, Dizionario storico del movimento cattolico in 
Italia. (1860-1980), III/1, Le figure rappresentative, diretto da Francesco Traniello e 
Giorgio Campanini, Casale Monferrato:Marietti, pp. 267-68. 
GALATI VITO G[IUSEPPE], 1925, Religione e politica, Torino: Piero Gobetti Editore. 
GALLARATI SCOTTI TOMMASO, 1950, Profilo di Angelo Crespi, in A. Crespi, Dall‟io a Dio, 
Modena: Guanda, pp. VII-XXIV. 
GAMBARO ANGELO, 1958, Sulle orme del Lamennais in Italia, I, Il lamennesismo a Torino, 

Torino: Deputazione subalpina di storia patria. 
GARIGLIO BARTOLO, 1976, Cattolici democratici e clerico-fascisti, Bologna: il Mulino. 
GARIGLIO BARTOLO (a cura di), 1997, Con animo di liberale. Piero Gobetti e i popolari. 
Carteggi 1918-1926, Milano: Franco Angeli. 
GARIGLIO BARTOLO (a cura di), 1998, “Una democrazia senza democratici. Da un volu-
me inedito di Francesco Luigi Ferrari”, Contemporanea, n. 3, pp. 503-16. 
GARIGLIO BARTOLO, 2003, Progettare il postfascismo. Gobetti e i cattolici (1919-1926), 
Milano: Franco Angeli. 
GARIGLIO BARTOLO (a cura di), 2009, L‟autunno delle libertà. Lettere ad Ada in morte di 
Piero Gobetti, Torino: Bollati Boringhieri. 

GENTILE EMILIO, 2002, Fascismo. Storia e interpretazione, Roma-Bari: Laterza. 
GERVASONI MARCO, 2000, L‟intellettuale come eroe. Piero Gobetti e le culture del Nove-
cento, Milano: La Nuova Italia. 
GIORDANI IGINO, 1925, Rivolta cattolica, Torino: Piero Gobetti Editore. 



Sturzo, Gobetti e i popolari 

 

109 

GIORDANI IGINO, 19842, Memorie di un cristiano ingenuo, Roma: Città Nuova. 
GIUNIPERO CARLO AUGUSTO, 2009, Luigi Sturzo e la pace. Tra universalismo cattolico e 
internazionalismo liberale, Milano: Guerini e Associati. 
GOBETTI PIERO, 1960, Scritti politici, a cura di P. Spriano, Torino: Einaudi. 
GOBETTI PIERO, 1983, La rivoluzione liberale. Saggio sulla lotta politica in Italia, a cura 
di Ersilia Alessandrone Perona, Torino: Einaudi. 
MALANDRINO CORRADO, 1998, Introduzione, in L. Sturzo-M. Einaudi, Corrispondenza 
americana. 1940-1944, Firenze:Leo S. Olschki Editore, pp. XVII-LXXV. 
MALGERI FRANCESCO, 1982, Anile, Antonino, in Dizionario storico del movimento cattolico 
in Italia (1860-1980), II, I protagonisti, diretto da Francesco Traniello e Giorgio Campa-
nini Casale Monferrato: Marietti, pp. 16-19. 
MALGERI FRANCESCO, 1993, Luigi Sturzo, Cinisello Balsamo (Milano): Ed. Paoline.  
MANA EMMA, 1998, Dalla crisi del dopoguerra alla stabilizzazione del regime, in Nicola 
Tranfaglia (a cura di), Storia di Torino, VIII, Dalla Grande Guerra alla Liberazione (1915-
1945), Torino: Einaudi, pp. 109-178. 
MIGLIOLI GUIDO, 1926, Una storia e un‟idea, Torino: Tipografia Carlo Accame. 

MONTEVECCHI ALESSANDRO, 1977, Vita delle idee e dialettica culturale, in Alessandro 
Montevecchi, Bruno Nediani, Maria Gioia Tavoni (a cura di), Politica e società a Faenza 
tra ‟800 e‟ 900, Imola: Galeati. 
PAPAFAVA NOVELLO, 1923, Badoglio a Caporetto, Torino: Piero Gobetti Editore.  
PAPAFAVA NOVELLO, 1924, Fissazioni liberali, Torino: Piero Gobetti Editore. 
PAPAFAVA NOVELLO, 1925, Da Caporetto a Vittorio Veneto, Torino: Piero Gobetti Editore. 
PAPAFAVA NOVELLO, 1945, Partito cattolico, partiti cattolici o cattolici nei partiti?, Padova: 
Edizione gregorina. 
PIVA FRANCESCO-MALGERI FRANCESCO, 1972, Vita di Luigi Sturzo, Roma, Edizioni Cinque 
Lune. 

SABBATUCCI GIOVANNI, 1974, I combattenti nel primo dopoguerra, Roma-Bari: Laterza. 
SABBATUCCI GIOVANNI, 1980, La stampa del combattentismo (1918-1925), Bologna: 
Cappelli. 
SALVEMINI GAETANO, 1922, “Il Partito Popolare Italiano”, La Rivoluzione Liberale, n.5, 
pp. 17-19. 
SALVEMINI GAETANO, 1969, Stato e Chiesa in Italia, a cura di Elio Conti, Milano: Feltri-
nelli. 
SANCIPRIANO MARIO, 1973, Lamennais in Italia. Autorità e libertà nel pensiero filosofico-
religioso del Risorgimento, Milano: Marzorati. 

SARESELLA DANIELA, 2007, Angelo Crespi collaboratore di “Coenobium” e la crisi religiosa 
di inizio Novecento, in Fabrizio Panzera-Daniela Seresella (a cura di), Spiritualità e uto-
pia: la rivista Coenobium (1906-1919), Milano: Cisalpino, pp. 297-320. 
SCOPPOLA PIETRO, 1966, Coscienza religiosa e democrazia nell‟Italia contemporanea, 
Bologna:il Mulino. 
STURZO LUIGI, 1924, Popolarismo e fascismo, Torino: Piero Gobetti Editore. 
STURZO LUIGI, 1925a, Pensiero antifascista, Torino: Piero Gobetti Editore. 
STURZO LUIGI, 1925b, La libertà in Italia, Torino: Piero Gobetti Editore. 
STURZO LUIGI, 1956, Il Partito popolare italiano, Bologna: Zanichelli, vol. III, pp. 343-44. 

TASCA ANGELO, 1995, Nascita e avvento del fascismo, a cura di Sergio Soave, Firenze: 
La Nuova Italia.  
TESIO GIOVANNI, 1980, Augusto Monti. Attualità di un uomo all‟antica, Cuneo: Arciere.  
TRANIELLO FRANCESCO, 19982, Città dell‟uomo. Cattolici, partito e stato nella storia 
d‟Italia, Bologna: il Mulino. 
ZADEI GUIDO, 1925, L‟abate Lamennais e gli italiani del suo tempo, Torino: Piero Gobet-
ti Editore. 

 



Bartolo Gariglio 

 

110 

Abstract 
 
STURZO, GOBETTI E I POPOLARI 

 

(STURZO, GOBETTI AND THE MEMBERS OF THE POPULAR PARTY) 

 
Keywords: Sturzo, Gobetti, Popular Party 

 

Piero Gobetti was a careful observer of the Italian Catholic world. In his re-

flections on the Italian Popular Party (Ppi), a central position is reserved to 

Luigi Sturzo who is also recognized as having had an almost “demiurgic” 

function within the party. Gobetti underlined the significant contribution to 
the national political life that the politician from Caltagirone made with his 

reformism based on ethics; and he understood the new elements that Sturzo 

was introducing in religious life. Nevertheless, the Torinese political writer 

and editor was in touch with many members of the Popular Party , from Do-

nati to Ferrari, from Miglioli to Anile, from Giordani to Galati. Gobetti pub-

lished ten volumes by Catholic authors, which are not few if compared with 
the about one hundred volumes altogether edited, six of which were re-

published after the Second World-War. Through his journals and his pub-

lishing house, Gobetti made a significant contribution, much appreciated by 

figures such as Luigi Sturzo, to the spreading of the catholic-democratic cul-

ture. Most of all, Gobetti‟s contribution was valuable in the years immedi-
ately after the advent of Fascists to power, since he succeeded in introducing 

the catholic-democratic culture in the current debate while the Catholic edi-

tors were limiting spaces for exponents of the Popular Party.  

 

 

BARTOLO GARIGLIO 
Università degli Studi di Torino 

Facoltà di Scienze Politiche 

bartolo.gariglio@unito.it 

 

Paolo
Font monospazio
ISSN 2036-3907  EISSN 2037-0520  DOI: 10.4406/storiaepolitica20100107



 

Storia e Politica, II n. 1, 2010, pp. 111 - 135 

CLAUDIA GIURINTANO 

 

LA COLLABORAZIONE DI LUIGI STURZO  
ALLA RES PUBLICA DI FRANCESCO LUIGI FERRARI 

 
 

1. Una prestigiosa voce del fuoriuscitismo italiano 
  
Le pagine della rivista bimestrale Res Publica, Revue d‟études poli-

tiques internationales,1 edita dalla Librairie Moderne di Parigi 

dall‟ottobre 1931 al febbraio 1933, testimoniano l‟impegno di Luigi 

Sturzo e del giovane modenese Francesco Luigi Ferrari tra gli esiliati 
politici italiani. L‟obiettivo dei due popolari era di fondare un organo 

di stampa in grado di «rielaborare le dottrine politiche e di preparare 

seriamente dal punto di vista intellettuale l‟auspicata rinascita de-

mocratica».2 La rivista venne subito guardata con sospetto dagli or-
gani di Polizia fascista tanto che, come dimostrano i documenti del 

fascicolo della Direzione Generale di Pubblica Sicurezza, Affari Gene-

rali e Riservati Stampa Estera,3 essa era stata «sottoposta a divieto 
d‟introduzione e circolazione nel Regno»4 con ordine di distruzione 

delle copie sequestrate.  

Già nel luglio del 1931 un appunto della Polizia Politica rendeva 
nota un‟informazione confidenziale su un progetto di rivista di Stur-

zo, Ferrari e Giuseppe Donati che sarebbe potuto «assurgere alla più 

grande importanza» per la collaborazione «assicurata» di Angelo Cre-
spi, Alberto Tarchiani, Francesco Saverio Nitti, Carlo Rosselli, Arturo 

Labriola e Carlo Sforza. Secondo la Divisione di Polizia Politica Res 
Publica si presentava come l‟organo della nuova alleanza fra ex popo-

                                                             
1 Sui contributi politico-dottrinali della rivista si rinvia a Giurintano (2009). 
2 Francesco Luigi Ferrari ad Angelo Mauri, Bruxelles, 13 gennaio 1931, Lettera 

288, in Ferrari (1986:465). Ferrari nacque a Modena il 31 ottobre 1889. Durante gli 
anni universitari frequentò le associazioni giovanili cattoliche. Nel 1914 fu eletto con-
sigliere comunale della sua città e allo scoppio della Grande Guerra vi partecipò inter-
pretando il conflitto come compimento del Risorgimento nazionale. Congedatosi nel 

1919 si iscrisse al Partito popolare stringendo legami con l‟ala sinistra del partito. Nel 
1921 al Congresso di Venezia intervenne sulla linea politica da tenere con i fascisti. 
L‟anno successivo su l‟Azione di Miglioli, il Pensiero popolare di Attilio Piccioni e di 
Giuseppe Cappi, e sul Popolo di Modena, scrisse articoli a difesa della democrazia. Per 
nulla intimorito dalle violenze delle squadre fasciste, Ferrari riprese le pubblicazioni 
della gloriosa testata del Domani d‟Italia, allo scopo di divulgare le idee del popolari-
smo. Al Congresso di Roma del 1925 Ferrari pronunciò il suo discorso contro il fasci-
smo. Nel novembre del 1926 andò in esilio. Stabilitosi in Belgio, conseguì a Lovanio il 
dottorato in scienze sociali con una tesi su Le régime fasciste italien. I fascisti inter-
vennero anche in territorio belga, ostacolandogli la possibilità di ricevere un insegna-

mento all‟Università di Lovanio. Riuscì a mantenere la famiglia solo grazie ai lavori 
procuratigli da Sturzo, dal conte Sforza e da Salvemini. Morì a Parigi il 2 marzo 1933. 
Sulla vita di Ferrari Cfr. Rossi (1965); Ignesti (1983); Ignesti (1992). 

3 Archivio Centrale di Stato, Roma, busta n. 77. Da ora in avanti ACS. 
4 Riservata. Prefettura di Milano, 20 aprile 1931, ACS, busta 77. 
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lari e Giustizia e Libertà,5 ma al di fuori della Concentrazione antifa-
scista6 tanto da riferire che: «I concentrazionisti nicchiano e stanno 

ad osservare il lavoro dei loro vicini, tenendosi a contatto con loro 

personalmente».7 A tal proposito, qualche mese dopo, il Ministero de-

gli Esteri, con telespresso del 24 novembre 1931, trasmise la notizia, 
pubblicata sul bollettino Italia del 1° novembre, dell‟uscita di una ri-

vista Respublica, specificando che non si doveva confondere «con 

quella Res Publica, il cui titolo, per quanto identico è scritto in modo 
diverso». Il telespresso precisava che i concentrazionisti avevano i-

gnorato «l‟altra rivista Res Publica» confermando, di fatto, che essi 

non avevano visto «di buon occhio l‟uscita a Parigi di un organo con-
corrente che li [aveva] preceduti e dove [apparivano] i nomi degli e-

sponenti più significativi dell‟antifascismo».8  

Le indagini svolte a Parigi riferivano la collaborazione, da noi non 

riscontrata,9 di Guglielmo Ferrero, marito di Gina Lombroso, assiduo 
collaboratore della Critica sociale e vicino all‟ambiente antifascista 

belga di Auguste D‟Arsac, al secolo Auguste Cavin.10 Nel medesimo 

documento veniva anche evidenziato che la parte finanziaria della ri-
vista di Sturzo e di Ferrari non era completamente garantita, ma che 

i redattori erano certi di poter contare «sul favore che [avrebbero in-

contrato] i primi numeri, per completarla».11 
A causa del capillare controllo della Polizia, Res Publica, nono-

stante l‟impegno dei suoi redattori, non riuscì a raggiungere le sedi 

dei suoi destinatari italiani e potenziali abbonati. Tra questi le biblio-

                                                             
5 Divisione Polizia Politica, Appunto per l‟On. Divisione Affari Generali e Riservati, 

10 luglio 1931, ACS, busta n. 77. 
6 Per approfondimenti sulla concentrazione antifascista si veda: Fedele (1976). 

L‟adesione dei giellisti nel novembre del 1931 venne motivata da Rosselli in un articolo 
Pour la premierè fois (ora in Bagnoli [2007:23-28]).  

7 Divisione Polizia Politica, Appunto per l‟On. Divisione Affari Generali e Riservati, 
10 luglio 1931, ACS, busta n. 77. 

8 Ministero degli Esteri, telespresso n. 6467/2013 n. 71644, ACS, busta n. 77. 
9 Nella sezione En marge della rivista comparvero alcuni pezzi di autori, non identi-

ficati, celati dietro gli pseudonimi Petronius e Argus. Italo, invece, nome fittizio di un 
altro collaboratore della rubrica En marge, sarebbe lo pseudonimo di Olindo Gorni. 
(Ringrazio per l‟informazione, ricavata dall‟inventario degli Archivi di “Giustizia e Liber-

tà”, il dottor Mirco Bianchi dell‟Archivio Storico della Resistenza in Toscana). Gorni, in 
effetti, collaborò con Res Publica e in qualità di capo della sezione del Bureau Interna-
tional du Travail ed esperto di problemi di politica agraria, per il numero di ottobre del 
1932, firmò con il suo vero nome un articolo dal titolo Pour sortir de la crise. 

10 Ferrero (Portici 1871 – Mont-Pélerin 1942) da un primo radicalismo repubblica-
no era passato al socialismo collaborando con la Critica sociale e il Grido del popolo. In 
seguito alla repressione crispina contro le organizzazioni socialiste subì la condanna 
del domicilio coatto. Condirettore, negli anni della guerra, con Jean Luchaire della Ri-
vista delle nazioni latine, e collaboratore del quotidiano radicale Il Secolo, avversò il fa-
scismo giudicandolo «governo illegittimo», privo del «requisito essenziale della legittimi-

tà democratica». Iniziata la collaborazione con l‟Università di Ginevra, la sua casa sviz-
zera divenne «oasi e rifugio per l‟antifascismo italiano». Treves (1997). Su Ferrero si 
veda Sorgi (1983). 

11 Parigi, 5 giugno 1931, Per la prossima pubblicazione di una rivista popolare (cat-
tolica), ACS, busta 77. 
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teche dell‟Università Bocconi di Milano, delle Università di Catania, 
di Pavia, della Palatina di Parma, delle Comunali di Bologna, di Pa-

lermo e di Siena, delle Nazionali di Palermo e di Torino, della Civica 

di Bergamo; alcuni editori come Ulrico Hoepli, la Società Editrice A-

thena di Milano, Giuseppe Laterza di Bari, i fratelli Bocca di Torino, 
l‟editore Cappelli di Bologna, la Cedam di Padova o illustri intellet-

tuali tra i quali Arturo Carlo Jemolo,12 Alessandro Levi, Carlo Ottavio 

Cornaggia Medici,13 Attilio Cabiati14 e tale Don Eugenio Vercesi, sicu-
ramente un lapsus calami del funzionario di polizia, e identificabile 

nel più noto Ernesto, già collaboratore del Domani d‟Italia.15 Dal car-

teggio ferrariano sappiamo infatti che Ernesto Vercesi non solo rice-
veva i saluti del popolare modenese attraverso il deputato aventinia-

no Angelo Mauri (Ferrari 1986:475), ma conosceva il progetto della 

rivista perché, insieme ad altri amici rimasti in Italia, era stato in-

formato da Domenico Ravaioli (Ivi:590). 
Le copie indirizzate ad Alessandro Levi, il socialista liberale, anti-

fascista e filosofo del diritto, costituirono il primo sequestro ufficiale 

della rivista tanto che un documento, trasmesso al Ministero 
dell‟Interno dalla Prefettura di Firenze, informò gli organi competenti 

che i primi due numeri della rivista, di nuova pubblicazione, uscita 

con gli articoli di Salvemini, di Ferrari e del giurista e storico francese 
Marcel Prélot, erano stati inviati al Ministero affinché impartisse i 

provvedimenti reputati necessari.16 Il nome di Levi, probabilmente 

                                                             
12 Ministero dell‟Interno Direzione Generale della PS. Su Jemolo (1891-1981) cfr. 

Margiotta Broglio (2004). 
13 Cornaggia Medici Castiglioni (1851-1935) non aveva aderito al PPI dissentendo 

dalla linea sturziana in tema di blocchi elettorali e mostrandosi a favore della lista a-

perta che poteva garantire la «tradizionale prassi clerico moderata, nella quale era sin-
tetizzata tutta la sua linea politica». Divenne senatore nel 1924 grazie all‟appoggio di 
Mussolini. Capeggiò la corrente lealista e conciliatorista della parte cattolica militante 
che avrebbe portato al concordato del 1929. Si veda Pizzetti (1983:107-13). 

14 R. Legazione d‟Italia, Vienna, telespresso n. 4348, ACS busta 77. Attilio Cabiati 
(Roma 1872 – Torino 1950) collaborò con il Giornale degli Economisti, con La Stampa, 
con la Riforma Sociale di Luigi Einaudi. Divenuto ordinario ricoprì la cattedra di Politi-
ca commerciale e legislazione doganale all‟Università di Genova e poi alla Bocconi di 
Milano. Nel primo dopoguerra la sua attenzione di liberista si concentrò sugli scambi 

internazionali e sull‟ordinamento monetario. Chiamato all‟Università di Milano, a cau-
sa delle ostilità con il fascismo fu costretto a rinunciarvi. In seguito alla sua opposi-
zione alle leggi razziali verrà dimesso dalla sua cattedra e reintegrato solo nel 1945. 
Tra i suoi scritti La municipalizzazione dei pubblici servizi in Inghilterra e negli Stati U-
niti (Torino 1908), Il monopolio di Stato della assicurazione sulla vita (Roma 1911). Cfr. 
Galli della Loggia (1972:696-99). 

15 È certo, infatti, che si tratti di un errore e che il destinatario fosse Ernesto Ver-
cesi (1873-1936) uno dei protagonisti del movimento cattolico milanese, collaboratore 
di Don Albertario a L‟osservatore cattolico. Vicino a Meda, scrisse per molte testate tra 
cui il Corriere della Sera e Il sole occupandosi, in particolare, di politica internazionale. 

Con l‟ascesa del fascismo si dedicò agli studi soprattutto storico-religiosi. Cfr. con fonti 
e bibliografia ivi annessa Cova (1984). 

16 Prefettura di Firenze. Al Ministero dell‟Interno Divisione Affari Generali e Riser-
vati di Roma, Riservata urgente, raccomandata a mano, Firenze 16 dicembre 1931. 
ACS, busta 77. 
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indicato ai redattori di Res Publica da Salvemini, Claudio Treves o dai 
fratelli Rosselli, poteva rappresentare un potenziale, illustre, collabo-

ratore oltre che finanziatore dal momento che egli era noto nel mon-

do antifascista per i suoi opuscoli sulla libertà e come sovvenzionato-

re di pubblicazioni clandestine e, in generale, per le sue relazioni in-
ternazionali soprattutto con il mondo inglese.17 

L‟incarico di direttore di Res Publica ricoperto da Ferrari in effetti 

celava quello della vera anima della pubblicazione, Sturzo, ufficial-
mente mai dichiarata a causa delle restrittive disposizioni concorda-

tarie. Tuttavia ciò non sfuggì alla Polizia fascista che percependo 

quasi il ruolo secondario del popolare modenese, rispetto al più noto 
sacerdote calatino, finì per attribuire a Sturzo l‟articolo, “L‟Église et 

l‟État en Italie”, in realtà di Ferrari, apparso sul primo numero della 

rivista.18 

Nel marzo del 1932 la R. Prefettura di Milano dovette, suo mal-
grado, registrare qualche défaillance sul divieto di circolazione e in-

troduzione della rivista, giacché erano sfuggiti alla «revisione postale» 

due numeri indirizzati a Padre Agostino Gemelli. Il Prefetto aveva 
rassicurato il Ministero di avere invitato il funzionario addetto alla 

«complessa e faticosa mansione della revisione postale ed essere più 

vigile e solerte».19  
Nonostante le difficoltà di divulgazione sul territorio italiano, con 

gravi conseguenze sugli abbonamenti, vere boccate d‟ossigeno per 

garantire la continuità editoriale, la rivista uscita nell‟ottobre del 

1931 palesò subito l‟ambizioso progetto dei due popolari di diventare 
l‟organo intellettuale dell‟Internazionale bianca20 e di ospitare quanti 

intendessero dibattere democraticamente sui numerosi problemi in-

ternazionali, spendersi generosamente nella lotta contro i regimi au-
toritari e a favore della costruzione della pace (Papini 1986:19).21  

 

2. In appoggio al Segretariato internazionale popolare 
 

L‟esilio di Sturzo e lo scioglimento del PPI ad opera del regime fa-

scista, come ha opportunamente osservato Émile Poulat, piuttosto 
che tradursi nella fine dell‟attività politica del sacerdote calatino, gli 

                                                             
17 Su Levi (1881-1953) si veda il numero monografico del 1974 della rivista del so-

cialismo riformista Critica Sociale sul quale apparvero i prestigiosi contributi di: Piero 
Treves, Claudio Treves, Renato Treves, Norberto Bobbio, Vittorio Enzo Alfieri, Giorgio 
Sorci, Eugenio Artom, Guido Fassò, Pietro Piovani, Pietro Calamandrei, Rodolfo Mon-
dolfo, Vittorio Frosini, Enrico Bassi e Arduino Agnelli. Per una sintesi sulla vita cfr. 
Cavaglion (2004:746-49). 

18 Divisione Polizia Politica. Appunto per l‟On. Divisione Affari Generali e Riservati, 
Roma, 28 novembre 1931, ACS, busta 77. 

19 R. Prefettura di Milano, 4 marzo 1932 ACS, busta 77. 
20 Secondo la Polizia la rivista nasceva con gli auspici di Sforza. Cfr. La nuova rivi-

sta politica di Sforza uscirà a Parigi, 15097, Parigi 12 maggio 1931, ACS, CPC, busta n. 
2017. 

21 Sul problema della pace in Sturzo si veda Giovagnoli (2009). 
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offrirono la possibilità di intraprendere una nuova carriera su scala 
internazionale.22 E la rivista Res Publica costituisce un‟ulteriore di-

mostrazione dello straordinario spessore del fondatore del PPI nel 

panorama europeo. 

Res Publica, Revue d‟études politiques internationales nasceva in 
un contesto storico tra le due guerre segnato dal trattato di Locarno 

del 1925, dal patto Briand-Kellogg del 1928 e dal piano Briand 

sull‟unione europea presentato nel 1929. A fare da sfondo alla nuova 
architettura internazionale, la Società delle Nazioni la quale, con le 

sue assemblee annuali, se offriva l‟opportunità a uomini politici di 

diversi paesi di mantenere la discussione sul consolidamento della 
pace nel mondo, svelava anche la sua sostanziale fragilità. E tuttavia 

Sturzo, con le sue Chroniques su Res Publica, non mancò di manife-

stare più volte la propria fiducia su quelle assemblee che avevano il 

merito di precisare «les différentes courants politiques et les intérêts 
économiques et moraux en contraste, de faire converger les forces di-

verses, d‟amoindrir les frictions et les difficultés jusqu‟à ce que les 

situations soient rendues moins dangereuses et les solutions adé-
quates puissent ainsi mûrir».23 La SDN era una creazione imperfetta 

perché “umana”, ma a dispetto dei suoi fisiologici difetti che 

l‟avevano spesso condotta a richiedere il massimo sforzo per realizza-
re il minimo risultato (Ivi:100), essa avrebbe potuto fronteggiare le 

esigenze della vita internazionale se i governi e i popoli avessero rin-

negato l‟«égoïsme défensif» della loro psicologia e accolto con fiducia 
«une politique et une économie fondée sur la base de la coopération 

internationale» (Ivi:108). 

Già al Congresso di Torino del 1923, l‟internazionalismo pacifista 

era stata una delle accuse mosse dai fascisti, ai quali Sturzo aveva 
così replicato: 

 
ci dipingono tiepidi patrioti e filo-internazionalisti: […].È superfluo dire 

noi che per le nostre idee internazionali non neghiamo la patria e la nazione; 

e che noi ci sentiamo patrioti più e meglio degli altri, anche quando prose-

guiamo un ideale di concordie internazionali. Noi neghiamo la concezione 

delle nazioni-impero, concezione egocentrica, esasperante e al di fuori della 

realtà […]. Noi siamo di tendenza internazionale nella questione della rico-

struzione europea; perché è impossibile, senza una convergenza internazio-
nale di forze e di attività, senza una valutazione economica realistica dei de-

biti e dei crediti, senza il risorgimento economico degli stati vinti, avere pace 

e benessere in Europa e quindi risolvere i più gravi problemi italiani, spe-

cialmente economici e finanziari. Infine noi tendiamo verso forme più larghe 

                                                             
22 Poulat, Préface, in Papini (2003:17). Sui popolari in esilio cfr. Malgeri (1981). 
23 Chroniques, “La XIIème session de l‟Assemblée de la Société des Nations (sep-

tembre) ”, Res Publica, octobre 1931:99, ora anche in Sturzo (2003:11). 
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di internazionalismo, che sono nel divenire umano, come una necessità di 

unificazione e di universalità.24 
 

Le forze politiche che avevano approvato l‟azione della SDN si era-

no ispirate alle grandi scuole democratiche: la democrazia socialista, 
la democrazia liberale radicale e la democrazia popolare con le quali, 

nel primo dopoguerra, erano sorte l‟internazionale operaia socialista, 

l‟internazionale radicale e l‟internazionale bianca o popolare. 
Quest‟ultima era nata nel 1925 dall‟unione dei partiti democratici 

d‟ispirazione cristiana e  

 
Pour la première fois – come scrive Papini (2003:28) – une partie des 

élites dirigeantes et des masses populaires s‟engagent dans une lutte paci-

fique en faveur du désarmement, de la résolution pacifique des conflits par 

arbitrage, de la suppression des traités secrets, d‟un ordre juridique interna-

tional et, enfin, de la démocratie et de la justice sociale, même si leur in-

fluence sur les centres de décision nationaux et internationaux reste limitée. 
 

Per quei partiti la SDN costituiva il principale referente anche se 

con poteri limitati e condizionati.  
I partiti popolari erano stati i primi a manifestare la volontà di 

creare un «organismo di collegamento» per favorire «lo stabilirsi di le-

gami politici e dottrinali tra le forze d‟ispirazione cristiana» (Papini 

1986:35). 
Si trattava di un progetto concepito da Sturzo tra il 1920 e il 1922 

e che, durante l‟esilio, costituì il traino per divulgare una sensibilità 

democratica che coinvolgesse gli altri partiti di ispirazione cristiana 
(Guccione 1987:117-46; 1994:48ss.). Il 4 aprile 1925, egli propose al 

Parti Démocrate Populaire francese di sostenere quella iniziativa con-

vocando una riunione dei partiti di ispirazione cristiana finalizzata a 
creare un‟organizzazione internazionale. Il 7 agosto Jean Raymond-

Laurent, Segretario Generale del PDP, inviò alle formazioni politiche 

interessate una lettera nella quale così riferiva: «Dom Sturzo nous a 
fait part de son désir de nous voir prendre l‟initiative d‟une réunion» 

per dare vita a una «Union Interparlementaire permanente entre les 

divers groupements politiques qui s‟inspirent des mêmes doctrines». 

L‟incontro, tenutosi il 12-13 dicembre del 1925 presso l‟Hotel du Pa-
lais d‟Orsay, stabilì la creazione del Secrétariat international des par-

tis démocratiques d‟inspiration chrétienne (SIPDIC). 

In un periodo in cui sembrava a tutti chiaro che l‟acutizzazione 
della lotta tra i sistemi totalitari e democratici allontanava sempre 

più la speranza della nascita di un ordine internazionale stabile, il 

SIPDIC - al quale aderirono una dozzina di partiti popolari, quelli che 
Maurice Duverger definì i primi partiti di massa a tendenza cristiana 

                                                             
24 Sturzo, La funzione storica del partito popolare italiano (aprile 1923), in Sturzo 

(1951:335-36) e in Sturzo (1956:120). 
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(Duverger 1951) - cercò di reagire, anche se con una «mediocre vitali-
tà» (Mayeur 1983:197), alla «logique d‟une guerre totale que le milita-

risme et l‟impérialisme» imponevano (Papini 2003:53). Ma l‟arrivo dei 

nazisti al potere nel 1933 avrebbe di lì a poco segnato «l‟inizio della 

fine» del cammino dell‟Internazionale popolare verso la costruzione di 
un ordine democratico.25 

Sturzo resse il Segretariato del Partito popolare italiano all‟estero 

sino all‟inizio del 1929. Dopo il Concordato fu costretto a ritirarsi per 
rispettare il divieto, per il clero, di partecipare ad attività politiche. 

Nel passare l‟incarico a Ferrari, egli scriveva di lasciare un‟iniziativa 

cara, ma che gli aveva arrecato poche soddisfazioni. E augurando 
migliore sorte al suo giovane amico così riferiva: «Spero che riuscirai 

ad infondere, nel gelido ambiente che ti circonda un po‟ di calore, un 

po‟ di coraggio, un po‟ di fede nel movimento internazionale popolare» 
(Ferrari 1986:222).  

Nell‟ambito del movimento internazionale popolare Ferrari ebbe 

più volte modo di ribadire l‟importante ruolo dei popolari, e soprat-
tutto di Sturzo, nel promuovere la costituzione di una vera organiz-

zazione internazionale dei partiti democratici di ispirazione cristiana. 

Ad Anversa, al Congresso del Segretariato internazionale tenutosi dal 

24 al 27 luglio 1930, i partiti democratico-popolari avevano affermato 
la volontà di agire nei rispettivi paesi per sbarrare la strada agli e-

stremisti, e guidare l‟opinione pubblica verso una collaborazione poli-

tica ed economica dei popoli e della organizzazione della pace.26 Fer-
rari vi partecipò come unico delegato del PPI e relazionando 

sull‟attività del suo partito, annunciò il progetto della pubblicazione 

di «una rivista politica in lingua francese» che si proponeva di diven-
tare il punto di riferimento di tutti coloro che erano desiderosi di ap-

profondire lo studio della crisi democratica manifestatasi, anche, con 

l‟ascesa del fascismo. 
La rivista divenne l‟emblema delle battaglie politiche dell‟ultimo 

periodo di vita di Ferrari il quale, negli anni vissuti tra Bruxelles e 

Parigi, incarnò lo stereotipo dell‟esule disposto a immani sacrifici per 

l‟affermazione dell‟ideale di libertà, a patire l‟indigenza e a vivere in 
un desolante stato di necessità pur di non retrocedere nel cammino 

democratico.27 La sua resistenza «d‟ordine soprattutto intellettuale e 

morale che sfidava ancor più dell‟imposizione della forza, il dilagare 
del consenso»28 – testimoniata da un‟intensa attività pubblicistica e 

                                                             
25 Sulla crisi della democrazia negli anni Trenta nel giudizio di Sturzo e di Ferrari 

si veda Malgeri (1983; 1986) ora anche in Malgeri (1990:9-34; 83-102). 
26 F.L. Ferrari, Déclaration [per il Congresso del segretariato internazionale], Anvers, 

24-27 juillet 1930, Ivi:812. 
27 Sull‟antifascismo ferrariano si rinvia ad Antonetti (1983). 
28 Tesini (2008) propone di «guardare a distanza la figura di Ferrari», collocandola 

in un arco temporale «più ampio della sua breve esistenza». Egli, nella sua pregevole 
relazione al Convegno in memoria di Franco Salvatorelli, definisce il popolare modene-
se il «Gobetti cattolico» per la medesima precocità d‟ingegno e la capacità di coinvolgere 
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arrestatasi solo con la prematura morte avvenuta ad appena 43 anni 
- lo condusse a ricercare collegamenti e alleanze anche con altre for-

ze democratiche nel tentativo prioritario di anticipare l‟affermazione 

delle libertà costituzionali. Ferrari fu un fuoriuscito schedato come 

«popolare intransigente», come «uomo di spiccata intelligenza»29 e per 
questo oggetto di rigorosi controlli e della stretta vigilanza da parte 

della polizia fascista. I documenti della busta 2017 del Casellario Po-

litico Centrale attestano, tra l‟altro, le continue visite di Sturzo a 
Bruxelles e a Parigi per prendere accordi e decidere «un nuovo siste-

ma di propaganda a mezzo della stampa» per combattere il regime.30 

Res Publica rappresentò così lo strumento internazionale per condur-
re la loro resistenza intellettuale al fascismo. E tra i numerosi intel-

lettuali che offrirono la propria collaborazione, oltre ai già citati Sal-

vemini, Sforza, Crespi e Marcel Prélot, vi furono la scrittrice angloa-
mericana Barbara Barclay Carter, fondatrice e segretaria del People 
and Freedom Group, che tuttavia nei mesi di pubblicazione della rivi-

sta intervenne con un solo contributo; lo storico inglese George P. 

Gooch; l‟ex direttore del Times e collaboratore del Sunday Times 
Henry Wickham Steed; il senatore del Partito operaio belga Louis de 

Brouckère presidente della Commissione internazionale preparatoria 

della conferenza per il disarmo; l‟ex direttore dell‟Economist Francis 

W. Hirst; il belga Ernest Mahaim presidente del Consiglio di Ammini-
strazione del Bureau International du Travail e professore 

all‟Università di Liegi; Alfredo Mendizàbal Villalba dell‟Università di 

Oviedo; William Martin direttore del Journal de Genève; Cecil Sprigge 
del Manchester Guardian e Jean Luchaire, direttore del Notre Temps.  

In una lettera ad Angelo Mauri, da Bruxelles, Ferrari raccontava le 

vicende delle iniziative editoriali nei primi anni dell‟esilio: «Nel 1929 – 
egli riferiva - s‟erano trovati i fondi, e sotto al nome di “Rinnovamen-

to” stava per uscire a Bruxelles una rivista redatta in francese desti-

nata ad offrire una conveniente palestra agli studi politici 

dell‟emigrazione italiana». La rivista si sarebbe dovuta presentare sot-
to il patrocinio di Sturzo, Salvemini, Sforza, Trentin e Turati, aperta 

quindi a raccogliere le forze antifasciste, liberali, socialiste, repubbli-

cane e popolari, con la sola esclusione di quelle comuniste. Ma i Patti 
Lateranensi fecero rinascere l‟anticlericalismo di sinistra e quella i-

dea editoriale abortì prima ancora di nascere. Rinnovamento - come 

veniva precisato nel programma redatto da Sturzo - voleva essere 
una «rivista di studio dei problemi sorti in Europa per la crisi politica 

del dopoguerra» che voleva dare «a scrittori e pensatori di ogni paese 

                                                                                                                                               
intellettuali con sensibilità culturali diverse, ma accomunati dagli stessi obiettivi. Rin-

grazio il Prof. Tesini per avermi consentito la lettura della sua relazione in corso di 
stampa. 

29 Prefettura di Modena, Ferrari avv. Francesco di Domenico, Modello A per servizio 
dello schedario, cenno biografico al giorno 29 gennaio 1929, ACS, CPC, busta n. 2017. 

30 Prefettura di Modena, Prot. 3379, 31 luglio 1930, ACS, CPC, busta n. 2017. 
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e di ogni tendenza politica», la possibilità di esaminare i fatti della vi-
ta politica nazionale e internazionale nel tentativo di indicare «i mezzi 

idonei a superare la crisi» e rinnovare il pensiero e la via politica 

(Sturzo 2001:212-13). Rinnovamento avrebbe dovuto rievocare le «pa-

gine mirabili» del Risorgimento di Mazzini, Cattaneo, Tommaseo e 
Gioberti verso i quali Ferrari coglieva nel suo tempo «analogie sostan-

ziali di situazione e di ambiente».31 

Sturzo e Ferrari non si erano dati per vinti e non potendo realizza-
re quella iniziativa con altri partiti decisero di chiedere dei finanzia-

menti agli amici italiani, «fare qualche sacrificio» per finanziare la loro 

«resistenza passiva […] alla dittatura fascista» (Ferrari 1986:466). 
Grazie a Sturzo si era anche costituita una Società Internazionale di 

studi democratico-popolari; ci sarebbero stati degli aderenti «occulti» 

che avrebbero potuto spedire comunicazioni e studi «anonimi». Non ci 
si doveva estraniare dalle «correnti vive del pensiero internazionale» e 

occorreva essere informati su tutti i piccoli fatti che accadevano in 

Italia. Per queste comunicazioni Ferrari sperava che gli amici italiani 

approfittassero «più largamente dell‟indirizzo» di sua moglie, mentre 
per le comunicazioni dall‟estero all‟Italia, informava di potere contare 

su un servizio organizzato con la «partecipazione di suore»  (Ibidem).  

Il popolare modenese dedicò il suo esilio all‟impegno politico diret-
to a preparare l‟avvento di una democrazia repubblicana e di 

un‟intesa tra le forze cattoliche in seno al Segretariato internazionale 

per combattere i regimi dittatoriali. A suo avviso, l‟internazionale po-
litica non appariva il luogo più idoneo per un‟approfondita riflessione 

politica e consapevole di questi limiti, egli – insieme a Sturzo - com-

prese che la rivista Res Publica poteva diventare il luogo privilegiato 

per esercitare il dibattito democratico. 
 

3. Una cultura politica per la formazione di una politica europea 
 
Il soggiorno belga di Ferrari ebbe come conseguenza la scelta di 

separare il luogo della sede della direzione da quello della stampa. Si 

decise così di far comparire sotto la testata l‟indirizzo di Bruxelles, al 
187 di Avenue de la Couronne, e solo in basso, nell‟ultima pagina di 

ciascun fascicolo, di riportare l‟editore, la Librairie Moderne di Parigi, 

sita al n. 6 di rue Gager-Gabillot, e il nome del gerente responsabile 
P. Josse. 

La rivista Res Publica, redatta in lingua francese, costituì la con-

cretizzazione di quel faticoso progetto concepito dai due popolari alla 

fine degli anni ‟20 e reso possibile grazie alla sensibilità del proprie-
tario della Librairie Moderne, l‟ing. Ettore Carozzo,32 il popolare spez-

                                                             
31 Ferrari a Sforza, Louvain, 28 marzo 1929, in Sturzo (2001:229). 
32 Carozzo nacque a La Spezia il 20 novembre 1892, combatté nella Grande guerra 

come ufficiale dell‟esercito. Emigrò in Francia nel 1923 dove s‟incontrò con i fuoriusci-
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zino sempre pronto ad aiutare i profughi politici che si fermavano a 
Parigi.  

Con cadenza bimestrale, dall‟ottobre 1931 al febbraio 1933, con il 

motto latino riportato in basso sulla quarta di copertina «contrariis 

non flectar», uscirono solo nove numeri,33 ciascuno dei quali era arti-
colato in sezioni. La prima raccoglieva i saggi sulla cultura democra-

tica; seguivano i Documents, sulle decisioni di politica internazionale; 

chiudevano le rubriche Chroniques, parte essenziale della rivista re-
datta sin dal primo numero prevalentemente da Sturzo34 con articoli 

senza firma sulle sessioni delle Assemblee della SDN e, in generale, 

sui più importanti fatti internazionali, En marge – ma solo dal primo 
numero del 1932 - e Les Livres sulle recensioni di libri.35  

Res Publica non voleva essere una rivista di partito, ma invitava 

tutti gli intellettuali italiani e stranieri a studiare i principali problemi 

politici ed economici attraverso una discussione libera e approfondi-
ta, finalizzata a indicare soluzioni ai problemi che angosciavano la 

società contemporanea e a gettare le basi per le nuove istituzioni de-

mocratiche. Res Publica voleva essere lo strumento di quegli italiani i 
quali, una volta liberati dalla dittatura fascista, si sarebbero occupati 

di rinnovare le idee e le istituzioni della loro patria (Ferrari 1986:838-

39).  

L‟epistolario ferrariano rivela l‟importante ruolo redazionale di 
Sturzo, il quale interveniva per suggerire l‟impostazione, gli argomen-

ti da trattare, i contributi da inserire, i collaboratori:  

 
Miss B. Carter – scriveva Sturzo a Ferrari il 21 giugno del 1932 - ti man-

da il suo articolo [...] ti accludo la risposta di Mr. Hirst su quello che devi 

pubblicare sul suo nome […] a proposito del sommario […] Se si perde la co-

pertina […] non c‟è più un posto dove sia segnato il mese, né l‟anno, né il 

                                                                                                                                               
ti. Proprietario della Librairie Moderne, fondò anche una sua casa editrice Société des 
Éditions Contemporaines. Cfr. Ignesti (1975:29, n. 56). 

33 Molti avevano compreso che la rivista non sarebbe durata a lungo tanto che in 
un rapporto dell‟ambasciatore italiano a Bruxelles la rivista venne giudicata: «une 
pauvre chose qui ne durera guère, parce qu‟elle ne dispose de l‟appui ni des catholi-
ques belges ni du Vatican». Cfr. Papini (2003:81, n.31). 

34 Le Chroniques, apparse su Res Publica e scritte da Sturzo, sono ora riportate 
nell‟opera Miscellanea londinese, II (pp. 9ss.). Esse sono: “La XIIéme session de 
l‟Assemblée de la Société des Nations (septembre 1931)”, Res Publica, octobre 1931; 
“Les Elections britanniques”; Res Publica, décembre 1931; “La conférence du désar-
mement (2 février – 18 mars)”, Res Publica, avril 1932; “Les élections en Irlande, Res 
Publica, avril 1932; La conférence du désarmement (19 mars-18 mai)”, Res Publica, 
juin 1932; “La conférence du désarmement (19 mai-18 juillet)”, Res Publica, août 
1932; “La conférence du désarmement (11 décembre 1932-12 février 1933)”, Res Pu-
blica, février 1933.  

35 Sturzo suggeriva a Ferrari di inviare la rivista presso alcuni dei più importanti 

editori americani ed europei dai quali potere ricevere libri da recensire. Nella lunga 
lista, allegata ad una lettera del 16 settembre, Sturzo cita tra gli altri: University Press 
di Cambridge, Clarendon Press di Oxford, Arthur Livingston di New York City, Mittel-
Europäische Wirtschaftst di Vienna, François Dvornik di Praga. Cfr. Luigi Sturzo a F. 
L. Ferrari, Londra, 16 settembre 1931, in: Ferrari (1986:613-14). 
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numero della rivista. È strano! Inoltre, torno ad insistere che sull‟ont collabo-
ré si metta tra parentesi la città dove ogni singolo scrittore abita, ed anche la 
nazionalità (dato che la rivista è internazionale) […] Sono piccoli dettagli che 

interessano la gente che conosce poco gli scrittori dei vari paesi e sono i più! 
[…] interessante l‟iniziativa del re del Belgio sull‟Intesa doganale. Occorre 

farne una buona cronaca […]. oggi stesso scrivo a Vockel, ma ci spero poco 

[…] bisogna preparare buon materiale per la prosecuzione della conferenza di 

Losanna […]. Altra questione il controllo del commercio internazionale [...] a 
Londra […] c‟è tutta una tendenza verso il socialismo di Stato […] insieme ad 

un nazionalismo doganale. […] Chi pensi che possa scrivere per “Res Publi-

ca”? Vorrei le ragioni pro e contro le due tesi opposte (Ferrari 1986:698-99).  

 

A Sturzo il giovane popolare, sin dal progetto della rivista, poneva 
i suoi quesiti e chiedeva suggerimenti sulle decisioni da prendere: se 

optare per un bimestrale o mensile e se parlare di tale progetto «agli 

amici non popolari» come Salvemini e Rosselli.36 Secondo Sturzo era 
prematuro ed era opportuno rinviare la discussione dopo aver scam-

biato con Carozzo le lettere d‟impegno. Solo allora, Ferrari – gli sug-

geriva Sturzo – avrebbe assicurato a quegli amici che la rivista sa-

rebbe stata aperta a «tutti gli studiosi dell‟antif.[ascismo] in It.[alia] e 
fuori».37 Dopo i primi numeri si sarebbe deciso se la rivista poteva di-

ventare la «tribuna officiosa dell‟Internazionale di cultura» e, a tal 

proposito, occorreva essere prudenti.  
Ferrari, assecondando i suggerimenti sturziani, aveva pensato per 

il primo numero di chiedere a Sforza un articolo di carattere «molto 

largo: Paneuropa e Panamerica” per esempio. Da Salvemini […] uno 
studio storico sui rapporti italo-jugoslavi dal “patto di Roma” in 

poi».38 Il progetto era anche di dedicare una serie di articoli alle con-

seguenze dei patti del Laterano. Sulla collaborazione inglese Sturzo, 

da Londra, avrebbe gestito personalmente i contatti.  
La scelta del titolo della rivista fu oggetto di un intenso scambio 

epistolare tra i due popolari. La proposta di Ferrari di titolare la rivi-

sta, «Rinnovamento», come il primo progetto, non era stata giudicata 
idonea dal sacerdote siciliano. Occorreva un titolo francese, e che in-

cludesse l‟idea democratica o di libertà.39 Si optò per il termine volga-

rizzato da Cicerone nella nota definizione pronunciata dal “suo” Sci-
pione l‟Africano (De re publica, I, XXV). 

Il 28 maggio 1931 Sturzo comunicava a Ferrari ancora le sue per-

plessità sul titolo, Res Publica che, invece, aveva trovato 

                                                             
36 Lettera di F.L. Ferrari a Luigi Sturzo, Bruxelles, 11 maggio 1931, dattiloscritto, 

Archivio Storico Luigi Sturzo, (da ora in poi ALS), Fondo F.L. Ferrari, scatola 2, fasc. 8. 
Sul rapporto di amicizia tra Rosselli e Sturzo si veda Dell‟Erba (2004). 

37 Lettera di L. Sturzo a F.L. Ferrari, Londra 14 maggio 1931, manoscritto, ALS, 

Fondo F.L. Ferrari, scatola 2, fasc. 8. 
38 Lettera di F.L. Ferrari a Luigi Sturzo, Bruxelles, 22 maggio 1931, dattiloscritto, 

ALS, Fondo F.L. Ferrari, scatola 2, fasc. 8. 
39 Lettera di L. Sturzo a F.L. Ferrari, Londra 23 maggio 1931, ALS, Fondo F.L. Fer-

rari, scatola 2, fasc. 8. 
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l‟approvazione di Steed, il quale, sul primo numero, consigliava di co-
involgere per le collaborazioni inglesi, Gooch o l‟economista e teorico 

politico Harold J. Laski. Tuttavia su quest‟ultimo Sturzo mostrava e-

sitazione perché a suo avviso inclinava troppo al socialismo e simpa-

tizzava col comunismo in economia (Ferrari 1986:537). 
Nella seconda di copertina di ciascun numero, la redazione speci-

ficava gli obiettivi della rivista: «Examiner les caractères distinctifs 

des régimes établis en Europe après la guerre, saisir la signification 
universelle des mouvements politiques contemporains, diriger les 

courants vitaux de la pensée vers le renouvellement des idées et des 

institutions: voilà les buts que se propose Res Publica».  
Nei diciassette mesi di pubblicazione, Sturzo si occupò di redigere 

sette pezzi delle Chroniques, siglò ben venti recensioni,40 firmò - in 

qualità di fondatore del PPI e già vicepresidente dell‟Associazione dei 
comuni italiani - due contributi. E, infine, celandosi dietro pseudoni-

mi, curò sette articoli della rubrica En marge, la sezione di brevi, ma 

importanti articoli su discussioni suggerite dai fatti di attualità e che, 

per la libertà di pensiero con cui venivano affrontate, erano firmati 
sempre con nomi fittizi. Le recensioni, vere e proprie note critiche, 

spaziavano dalla disamina di volumi sui problemi di finanza interna-

zionale, pace e disarmo, a quella delle opere di François Rousseau, 
Paul Valery, Louis Bertrand e Julien Benda su questioni strettamente 

storiche. 

Res Publica ospitò interventi su: debiti e riparazioni di guerra, le 
dittature, l‟ascesa di Mussolini, il rapporto tra la Chiesa e il regime 

fascista, la situazione politico-economica dell‟Europa occidentale, la 

crisi tedesca, i Paesi baltici, gli Stati Uniti e il crollo economico, il 

conflitto cino-giapponese, la crisi indiana e il disarmo. Un tema, 
quest‟ultimo, che fu oggetto del primo saggio di Sturzo sulle pagine di 

Res Publica, dal titolo “La psychologie du désarmement”, e che aprì il 

numero di febbraio del 1932.41  
Già nel 1929, in una lettera indirizzata a Ferrari, Sturzo aveva di-

chiarato di non essere pessimista in tema di disarmo e di giudicare 

positiva la revisione in corso degli accordi navali del 1922 di Washin-
gton sulla flotta non subacquea che avrebbe assicurato una limita-

zione anche dei sottomarini, aprendo la possibilità di un‟intesa paci-

fica tra Stati Uniti e Inghilterra. Egli, in quella circostanza, aveva 

precisato che la parola limitazione al posto di riduzione era stata tut-
tavia interpretata col significato della seconda, ma che era stata usa-

ta solo perché «certe categorie di armamento» non potevano ridursi di 

più, come quelle che garantivano le vie del commercio. In tutto ciò, la 
Germania non aveva saputo approfittare della condizione di «disar-

                                                             
40 Le recensioni sono tutte firmate per esteso o con le sigle L.S. e R.S. Tali scritti cri-

tici e bibliografici sono ora pubblicati in Sturzo (2003:293-386). 
41 Sturzo, “La psychologie du désarmement”, Res publica, II, février 1932:3-24, ora, 

nella versione in lingua italiana, in Sturzo (1984:48-62). 
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mata obbligatoria per divenire disarmata volontaria», mentre avrebbe 
potuto mettersi a capo di un «movimento morale» per il disarmo che, 

a dire di Sturzo, appariva «più forte nei paesi anglosassoni e nei paesi 

di sinistra (meno la Francia)» (Ferrari 1986:223).  

L‟articolo La psychologie du désarmement era stato occasionato 
dalla conferenza per il disarmo – la prima di una lunga serie – inizia-

ta il 2 febbraio 1932. Sturzo tornava a chiarire che il termine disar-

mo era stato preferito nel linguaggio comune poiché esso aveva una 
portata ideale, mentre la «limitazione e riduzione degli armamenti» 

avevano una portata tecnica. 

Nello stesso numero di febbraio comparve per la prima volta la 
rubrica En marge, alla quale Sturzo - celandosi dietro il nome Loi-
cus,42 in sostituzione del più noto Loico, con il quale, insieme a Lo 
Zuavo e a Il Crociato, usava firmare gli articoli sul suo giornale La 
Croce di Costantino  (De Rosa 1977:76) volle affidare le proprie rifles-
sioni sul giuramento di fedeltà al regime fascista, introdotto nel 

1931.43  

Nell‟estate del 1931 il pontefice aveva dichiarato che il giuramento 
richiesto dai membri del partito fascista era contrario alla legge mo-

rale. Egli non aveva attribuito al giuramento un contenuto politico, 

ma ne aveva soltanto riconosciuto «l‟assenza di limiti legali o morali», 

esprimendo la necessità di fissare dei limiti etici all‟arbitrio politico.44 
Nel mondo accademico la maggior parte dei docenti aveva prestato il 

giuramento al regime e al re e solo dodici professori avevano preferito 

obbedire alla propria coscienza. Il giuramento, secondo Sturzo, era 
un atto sacro e non poteva essere considerato un mezzo di «asservi-

mento politico» (Ivi:114). E tuttavia, qualche mese dopo, il ministro 

Balbino Giuliani, per giustificare il giuramento imposto ai professori 
universitari, aveva esaltato la «divinità dell‟Italia» e la «divina maestà 

dello Stato». Siffatte espressioni avevano spinto Sturzo, nel giugno 

1932, ad intervenire - questa volta con il nuovo nome fittizio Logicus 
- per contestare quella concezione dello Stato che, come simbolo di 

potere, appariva come «un vecchio Dio rimesso a nuovo».45 Sturzo 

poneva un confronto tra l‟atteggiamento dei cristiani e quello degli 

ebrei dinanzi al potere. Se questi ultimi concepivano una teocrazia 
pura - in base al principio che Dio stesso governa il suo popolo - i 

cristiani avevano accettato l‟insegnamento di Paolo «omnis potestas a 

Deo», ma affermare l‟origine divina del potere non era la stessa cosa 
della divinizzazione del potere. In quest‟ultimo caso lo Stato aveva fi-

                                                             
42 L‟articolo “À Propos du serment politique” è inserito, nella duplice traduzione ita-

liana e francese, in Sturzo (2003:46-51). 
43 Per approfondimenti si veda Boatti (2001). 
44 Loicus [Sturzo], “À propos du serment politique”, Res Publica, II, n. 1, février 

1932:113. 
45 Logicus [Sturzo], En marge, “Dieux anciens et dieux nouveaux”, Res Publica, II, 

n. 3, juin 1932:395. Ora in lingua italiana, in Sturzo (2003:95-98). 
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nito per essere considerato un dio, che impone il silenzio, controlla la 
stampa e perfeziona le misure di polizia.46  

Sull‟abuso della forza e l‟uso della violenza delle squadre fasciste, 

Logicus tornò a manifestare la propria opinione con l‟articolo “Milices 

fascistes et escouades d‟assaut”.47 Il monopolio della forza era stata 
una conquista dello Stato moderno che aveva proibito 

l‟organizzazione privata della forza. Da meridionale Sturzo osservava 

che la presenza della mafia siciliana o del brigantaggio sardo avevano 
collocato le regioni del Sud Italia tra le «civiltà inferiori» e di «secondo 

rango». «Tutto ciò prima della guerra», egli annotava, poiché dopo il 

conflitto bellico, tra il 1920-21, la presenza di milizie «private» era 
stata tollerata dal governo di Roma. Giolitti prima, e Facta poi, ave-

vano tutti gli strumenti per sopprimere le milizie fasciste e invece i 

partiti liberali e democratici avevano creduto di potere sfruttare la 
reazione fascista a loro vantaggio. Era naturale, scriveva il fondatore 

del PPI, che «con o senza la marcia sulla capitale», un governo che 

aveva finito per appoggiarsi sulle milizie private per comandare la si-

tuazione interna o estera doveva poi subirne «il gioco con la elimina-
zione del sistema parlamentare e la soppressione del regime di opi-

nione e di diritto» (Ivi:133). 

Il tema della privazione della libertà venne ribadito, nella stessa 
rubrica En marge, sul numero di dicembre 1932 con l‟articolo “Pour-

quoi pas?”.48 Il decennale della marcia su Roma49 era stato caratte-

rizzato da «grandi inni di lode» non solo in Italia, ma anche all‟estero. 
La stampa internazionale non aveva mancato, in occasione della ri-

correnza, di esaltare l‟ordine che regnava nel paese. Per questo Logi-
cus aveva voluto sollecitare i lettori di Res Publica a vedere il risvolto 

della medaglia. Il regime di spionaggio, di polizia e il tribunale specia-
le, avevano creato un ordine solo apparente che, alla lunga, sarebbe 

stato smascherato. Eminenti lodatori del fascismo avevano affermato 

che il merito di Mussolini era stato quello «d‟avoir imposé la discipli-
ne à la liberté sans bornes», ma bisognava puntualizzare che, in real-

                                                             
46 Logicus [Sturzo], En marge, “Dieux anciens et dieux nouveaux”, cit: 397. 
47 Logicus [Sturzo], En marge, “Milices fascistes et escouades d‟assaut”, Res Publi-

ca, II, octobre 1932:690-93. L‟articolo in lingua italiana, con il titolo “Milizie di partito 
e squadre d‟assalto”, è riportato in Sturzo (2003:131-34). 

48 Logicus [Sturzo], En marge, “Pourquoi pas?”, Res Publica, II, n. 6, décembre 
1932, 797-99. L‟articolo in lingua italiana, “Perché no?”, è riportato in Sturzo 
(200:142-44). 

49 Sui dieci anni di fascismo, nel 1931, il direttore della rivista di Boston Atlantic 
Monthly invitò Salvemini e Giorgio La Piana - docente universitario di Harvard, emigra-
to negli Stati Uniti nel 1913 dove aveva conosciuto De Bosis - a curare un volume col-
lettaneo. I contributi dovevano essere redatti da antifascisti esuli come Salvemini, «che 

doveva occuparsi della politica estera fascista, Trentin, Rosselli, Arturo Labriola, Fer-
rari e altri». Il lavoro, che avrebbe dovuto titolarsi Mussolini‟s Italy. Ten Years of Dicta-
torship Edited from Original Italian Sorces by George La Piana, non fu mai pubblicato 
per contrasti sorti sulla scelta dei collaboratori. Cfr. Carte di Salvemini presso 
l‟Harvard University, 194/10, in Becherucci (2007:751). 



Sturzo e la Res Publica di Ferrari 

 

125 

tà, in Italia «la liberté sans bornes existe toujours, pour le Duce, pour 
le chefs, pour le parti fasciste»50, una libertà senza limiti alla quale 

essi avevano attribuito il nome di «autorità» (Ibidem).  

La libertà fu la grande protagonista degli interventi di Sturzo sulle 

pagine della stampa estera, dalle quali conduceva la sua battaglia 
antifascista. Più volte egli aveva evidenziato la sua concezione di li-

bertà come «esigenza primaria della vita collettiva […] base essenziale 

del vivere civile» (Malgeri 1981:66). Lo aveva fatto sin dalla sua prima 
conferenza pubblica, a Parigi nel 1925, quando, argomentando su 

L‟état actuel de l‟esprit public en Italie et le problème de la liberté poli-
tique, egli aveva, con forza, ribadito il suo «atto di fede» nei valori de-
mocratici: 

 
La libertà è come la verità: si conquista; e quando si è conquistata, per 

conservarla si riconquista: e quando mutano gli eventi e si evolvono 
gl‟istituti, per adattarla si riconquista. È un perenne giuoco dinamico, come 

la vita, nel quale perdono quei popoli che non l‟hanno mai apprezzata abba-

stanza per difenderla, e non ne hanno saputo usare per non perderla. Perché 

usare della libertà vuol dire non consentire né la dittatura, né la licenza […]. 

La storia dei popoli non si scrive in un momento; ma è fatta di grandi sacrifi-

ci, di grandi attese e di grandi lotte (Sturzo 1951:431; 444).51 
 

Sul tema del dinamismo della libertà Sturzo tornò nelle pagine di 

Res publica, con un articolo En marge. Al «colto laburista» inglese che 
lamentava nel suo paese la mancanza di un‟opinione pubblica libera 

solo perché non vi era uguaglianza economica, Sturzo replicava che 

correlare eguaglianza economica e libertà politica significava cadere 
nella contraddizione di pensare che in Francia e in Inghilterra non vi 

fosse libertà e, al contrario, che in Russia, per il sol fatto che vi era 

uguaglianza economica, vi fosse libertà. Sturzo definiva la libertà un 
«quelque chose de réel, en rapport avec le degré d‟évolution histo-

rique d‟un peuple».52 Il dinamismo della libertà avrebbe condotto al 

superamento della violenza compiuta da un governo o dal «dominio 

di capitali», da demagoghi o dalle folle. 
Rifacendosi alla prima enciclica di Pio XI, Ubi Arcano (23 dicembre 

1922), Sturzo accoglieva la distinzione del pontefice tra amor di pa-

tria e nazionalismo, intendendo con il primo termine il «sentimento di 
dovere verso la terra natia» e con il secondo «la coscienza del diritto 

di una nazione nei confronti di un‟altra nazione che lo nega». Tutta-

via, la distinzione del pontefice – finalizzata a differenziare il giusto 

                                                             
50 Logicus [Sturzo], En marge, “Et pourquoi pas?”, Res Publica, II, n. 6, décembre 

1932:799. 
51 La conferenza tenuta a Parigi il 30 marzo 1925 venne pubblicata fra gli atti del 

Comité national d‟études, poi da La Démocratie Chrétienne di Marc Sangnier e, in lin-
gua italiana, da Piero Gobetti con il titolo La libertà in Italia. Si veda Sturzo (1951: 
409). 

52 Logicus [Sturzo], En marge, “Le dynamisme de la liberté”, Res Publica, avril 
1932:252-54; la citazione è a p. 252. 
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nazionalismo da quello esagerato – andava ulteriormente precisata. 
Secondo Sturzo, il nazionalismo esagerato del XX secolo non era solo 

un falso nazionalismo, ma era la negazione del nazionalismo del XIX 

secolo che si era fondato sul diritto e non sulla deificazione della na-

zione, cioè sull‟idea della nazione al di sopra di tutto e di tutti.53  
Il 1° febbraio 1933, un mese prima della morte di Ferrari, Sturzo 

ultimava a Londra il secondo contributo apparso sulle pagine di Res 
Publica con la sua firma e in qualità di fondatore del PPI, “Inquiétu-
des et orientations”. L‟articolo avrebbe lasciato ai lettori della Revue 
d‟études politiques internationales una grande lezione sociologico-

politica, purtroppo l‟ultima, di quella esperienza editoriale. Le inquie-

tudini del suo tempo, come suggeriva il titolo, Sturzo le annoverava 
nella disoccupazione operaia, nella debolezza dei governi e nelle ten-

denze estreme.54 La crisi mondiale del 1929 aveva agito non solo su-

gli aspetti economici, ma anche su quelli psicologici poiché aveva 
demoralizzato le forze giovani rimaste inoperose e senza la possibilità 

di essere educate «allo sforzo quotidiano». I sussidi e le forme di be-

neficenza in soccorso alle famiglie indigenti non riuscivano a sanare 
le conseguenze psicologiche vissute da quei giovani, ancora lontani 

dall‟inserimento nel mondo del lavoro. Le proposte del Bureau Inter-

national du Travail non sembravano adeguate o sufficienti a risolvere 

l‟inquietudine mondiale: una riduzione a 40 ore settimanali e lo svi-
luppo di grandi lavori pubblici internazionali di utilità generale. Altri 

suggerivano il ritorno delle madri di famiglia al solo lavoro domestico. 

Tutto ciò evidenziava, in realtà, che solo «una ripresa generale» pote-
va far sperare in una riduzione degli effetti psicologici, oltre che so-

ciali, creati dalla disoccupazione. Quest‟ultima non solo spingeva 

verso i partiti estremi, ma al tempo stesso accresceva «les tendances 
extrémistes politiques et sociales» (Ivi:10). Una delle cause 

dell‟inquietudine era determinata dall‟esistenza di partiti e di correnti 

estreme. Attraverso la sua analisi sociologico-politica Sturzo spiegava 
al lettore che il disagio e la preoccupazione presenti nelle società del 

suo tempo erano causa della mancanza di un «équilibre des forces en 

une résultante moyenne réalisatrice». Le forze estreme, sia di destra 

che di sinistra, si erano accresciute a scapito di quelle medie. Ed era 
questo il più grave dei «facteurs du dynamisme social», tanto da af-

fermare che era ormai necessario un nuovo orientamento generale 

della vita collettiva, nonché «des orientations larges et générales de 
caractère morale et politique» (Ivi:17). Ogni epoca aveva registrato i 

suoi orientamenti di carattere morale e politico. E il socialismo era 

annoverabile tra questi, sebbene, come precisava Sturzo, esso aveva 
insistito sul piano economico, e quindi materialista, finendo per 

guardare alla politica come a una «tactique de parti», e alla morale 

                                                             
53 Logicus [Sturzo], En marge, “Le «juste nationalisme» ”, Res Publica, août 

1932:513-15. 
54 Sturzo, “Inquiétudes et orientations”, Res Publica, III, n. 1, février 1933:8-20. 
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«comme une limitation imposée aux forces sociales» (Ibidem). Il na-
zionalismo rappresentava un altro orientamento che se prima della 

guerra aveva incarnato la reazione dei ceti colti e ricchi, con la guerra 

aveva finito per confondere patriottismo e nazionalismo e per esaltare 

«la force brutale au-dessus des valeurs morales, et les intérêts des 
classes dominantes au dessus des intérêts généraux des classes mo-

yennes et du menu peuple» (Ivi:18). I nazionalismi, fascista e hitle-

riano, si erano fatti propagatori di una mistica del disorientamento, 
attraendo verso di sé gli scontenti, i disoccupati e i capitalisti intimo-

riti.  

Il fondatore del PPI, convinto dell‟inesorabile progresso della storia 
e del suo cammino verso il bene, guardava con fiducia al futuro dei 

popoli sostenendo con forza e convinzione la possibilità di superare 

la crisi delle forze sociali medie attraverso una solidarietà tra le classi 
capace di ripristinare «les forces moyennes, les classes moyennes, les 

valeurs sociales moyennes, les partis moyens qui auront la fonction 

classique de la résolution en équation moyenne des propulsions des 
extrêmes» (Ivi:20). Al centro, unico contravveleno alla preponderanza 
degli estremi, spettava il compito di istituire la «solidarité morale, poli-
tique et économique fondée sur le respect de la personnalité humaine, 

réglée par la méthode de la liberté, actualisée par la force de l‟autorité 
sociale, nationale, et internationale» (Ibidem). 

A questa magistrale lezione di politologia, Sturzo aggiunse 

all‟ultimo numero di Res Publica un suo pezzo En marge, firmato Lo-
gicus, dal titolo “L‟esprit clérical”55 contro l‟esaltazione del regime fa-
scista e della sua propaganda, intollerabile se condotta dalla stampa 

cattolica. Il pretesto era stato suggerito dalla pubblicazione di un 

contributo «in lode al fascismo» apparso sulla rivista trimestrale Ius 
Pontificum, fondata a Roma nel 1921 dal sacerdote Alberto Toso. Il 

periodico cattolico non faceva politica e ciò nonostante non aveva po-

tuto «se retenir d‟enfreindre les limites des matières strictement 

techniques auxquelles sont vouées leur plumes, pour nous faire sa-
voir l‟admiration que leur inspire l‟oeuvre religieuse du fascisme en 

Italie».56 La Chiesa rappresentava nella vita sociale «quelque chose de 

plus élevé et de plus grande envergure qu‟une simple institution ec-
clésiastique» (Ibidem). E questo “più alto” stava proprio nel cristiane-

simo, nella fede e nella morale cristiana che essa rappresenta e at-

tua. La rivista Ius Pontificum non si era chiesta che cosa fosse la mo-
rale fascista e se essa contrastasse con quella cristiana. Sturzo si 

chiedeva se esistesse un diritto «alla verità», tanto da scrivere:  

 
Si tout ce qu‟un pays civilisé possède, en fait de principes moraux, est 

troublé par les violences, les mensonges, les injustices de la faction au pou-

                                                             
55 Logicus [Sturzo], En marge, “L‟esprit «clerical»”, Res Publica, III, n. 1 février 

1933:59-60, ora anche in Sturzo (2003:169-70). 
56 Logicus [Sturzo], En marge, “L‟esprit «clerical»”, cit.: 59. 
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voir, si cette faction toute puissante ne cesse d‟inciter aux haines et au dé-

bordement des égoïsmes sous le prétexte de la grandeur nationale et laisse 
impunis des crimes, qu‟elle triste chose que d‟obtenir des faveurs, même au 

nom de la religion, de ces mains couvertes de sang, de ces consciences obs-

curcies! (Ivi:60). 

  
Ai contributi del numero di febbraio-marzo, preparati in anticipo, 

Sturzo dovette inserire, per l‟inaspettata morte di Ferrari, 

un‟appendice nella quale venne riportato un estratto del testamento 
spirituale di Ferrari e il doloroso ricordo di Sturzo e di Henri Simon-

det. E inattesa dovette essere la morte del giovane popolare, se Stur-

zo, che da solo aveva dovuto occuparsi del lavoro redazionale del 

numero della rivista, aveva sino alla fine rassicurato Ferrari, ricove-
rato al Pasteur di Parigi, di pensare già al numero di aprile e di spe-

rare che fosse lo stesso giovane direttore a occuparsi almeno del nu-

mero di giugno.57  
Nel suo articolo commemorativo, in appendice, Sturzo sottolineava 

«la vasta cultura ed esperienza internazionale» dell‟esule modenese, 

la «stoffa dell‟uomo di pensiero, del teorico robusto, dello studioso».58 
In lui, soprattutto durante l‟esilio, egli aveva riposto le speranze della 

rinascita del Partito popolare dopo la caduta del regime.59 Le sue a-

spettative le aveva annotate, tra l‟altro, in una lettera “non spedita”, 
scritta nel decennale dell‟appello A tutti gli uomini liberi e forti nella 

quale egli osservava che l‟esilio aveva dato a Ferrari la possibilità di 

venire in contatto col mondo politico internazionale, e di fare una 

larga revisione delle idee e delle direttive politiche di allora.  
Tra i fuoriusciti di Giustizia e Libertà la cessazione di Res Publica 

non venne attribuita alla prematura morte di Ferrari quanto alla 

mancanza di un programma ben definito. Nel discorso tenuto da Car-
lo Rosselli ai dirigenti giellisti, Per la chiarezza e la sinteticità…, del 

marzo 1933, annunciando il progetto della seconda serie dei “Qua-

derni” e comunicando il modesto numero di abbonati (solo 105), così 

riferiva: «Per consolarvi […] vi dirò che Res Publica non è arrivata ai 
90 abbonati, nonostante che sia stata pubblicata per due anni e 

mezzo e nonostante si usasse prelevare dalla indennità versata ai 

collaboratori la quota di abbonamento». Il fallimento di Res Publica 
non era una prova sufficiente di insuccesso, quanto della insufficien-

za del programma e di non essere mai riuscita ad «assumere un ca-

rattere definito» (Bagnoli 2007:13; 21).  
Il carteggio di Sturzo con gli intellettuali cattolici francesi mostra, 

invece, che il popolare siciliano aveva continuato a raccogliere mate-

riale per i successivi numeri di aprile e giugno tra cui alcune recen-

                                                             
57 Lettera di L. Sturzo a F.L. Ferrari, Londra, 25 febbraio 1933, ALS, Fondo F.L. 

Ferrari, scatola 11, fasc. 49. 
58 De Rosa, Presentazione a Ferrari (1983:VIII-IX). 
59 Sull‟esilio sturziano e il rapporto con gli antifascisti si veda Grasso (2009). 
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sioni di Prélot, il quale, tra l‟altro, aveva promesso per il numero di 
giugno un articolo su “Le fascisme et la centralisation”. Tuttavia, 

all‟inizio di giugno, la futura pubblicazione di Res Publica era defini-

tivamente compromessa. Charles Flory, genero del filosofo Maurice 

Blondel, a nome del comitato di redazione di Politique, esprimendo a 
Sturzo la costernazione per la morte di Ferrari affermava che essa 

aveva avuto, anche, come «spiacevole conseguenza», di porre fine alla 

pubblicazione della rivista. Res Publica, secondo Flory, aveva occupa-
to, accanto alla rivista Politique un ruolo convergente e, al tempo 

stesso, differente (Goichot 2003:91) ed egli sperava di potere contare 

sulla collaborazione personale di Sturzo60 nonché su quella dei più 

prestigiosi redattori.61  
Terminava così la possibilità per Res Publica di divenire organo 

dell‟Internazionale bianca e lo stesso Segretariato, inoltre, ebbe vita 

breve e scarsa incisività nel contesto internazionale, poiché riuscì ad 
apparire solo come una sorta di agenzia di informazione e di centro 

di elaborazione teorica (Papini 2003:177). La sua debole struttura or-

ganizzativa, l‟incapacità di giungere a risoluzioni comuni per combat-
tere fattivamente l‟ascesa dell‟autoritarismo in Europa, portarono a 

una progressiva decadenza, già a partire dal 1932, e a una riduzione 

del numero dei partiti aderenti al Segretariato divisi tra coloro che 

restarono fedeli alla lotta per l‟affermazione della democrazia e coloro 
che «si adattarono alla vacanza di legalità» (Papini 1986:49).Eppure il 

Segretariato costituì un importante precedente, il luogo 

dell‟apprentissage internazionale, poiché proprio grazie a quella isti-
tuzione i democratico-cristiani, per primi, avevano compreso la ne-

cessità di superare le divisioni tra vincitori e vinti, di lavorare per la 

pace, operare un ravvicinamento franco-tedesco, costruire l‟unione 
europea (Ivi:47).62 Il SIPDIC parigino proseguì a Londra grazie 

all‟instancabile attività di Sturzo. Nel 1940, con l‟aiuto di Barbara 

Barclay Carter e nell‟ambito del People and Freedom Group, Sturzo 

diede vita all‟International Christian Democratic Union. Per coloro 
che volevano salvare l‟Italia – come scriverà Sturzo nell‟introduzione 

a La mia battaglia da New York - non c‟era che rifugiarsi nell‟America 

e attendere il giorno della rivendicazione del nome e dei diritti del po-
polo italiano» (1949:XII). Costretto, così, all‟esilio negli Stati Uniti il 

                                                             
60 Sturzo pubblicherà sul numero di aprile 1933 un articolo sul “Centro Germanico 

e Partito Popolare Italiano”, (ora in Sturzo 1984:73-84) e nel marzo 1934 un articolo 
su Ferrari che Charles Blondel, figlio di Maurice, giudicherà «très intéressante» propo-
nendo come titolo “Francesco Ferrari et le parti populaire italien”. Sturzo risponderà di 
preferire il titolo da lui dato. Cfr. lettera di C. Blondel a Sturzo, Paris, le 7 mars 1934; 
Lettera di L. Sturzo a Charles Blondel 9 marzo 1934, in Goichot (2003:105-106). Il 
contributo apparve poi con il titolo “L‟esperienza sociale e politica di Francesco Luigi 

Ferrari”, Politique, Bruxelles, marzo 1934, ora in Sturzo (1984:260-67). 
61 H. W. Steed darà diversi articoli a Politique e così pure il Conte Sforza. Cfr. le no-

te 17 e 18 curate da Goichot (2003:91). Si veda anche la lettera di Charles Flory a 
Sturzo, Paris, le 28 octobre 1933, ivi:96. 

62 Su questi aspetti si vedano De Rosa (1990), Ignesti (1990), Trinchese (2001). 
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fondatore del PPI costituì l‟American People and Freedom Group man-
tenendo uno stretto collegamento con l‟associazione inglese e spen-

dendo ogni residuo di energia affinché i problemi italiani e le minacce 

fasciste in Europa fossero note all‟opinione pubblica internazionale. 

Il federalismo tra gli Stati d‟Europa veniva ora più che mai perce-
pito come un‟ideale indispensabile. Lo stesso ideale che, all‟indomani 

della Grande Guerra, avrebbe potuto realizzare la pace con un pro-

gressivo cammino verso la regolazione definitiva dei debiti di guerra, 
la risoluzione graduale dei diritti di dogana sino alla soppressione di 

tutte le barriere interne. In quel contesto storico-politico, Sturzo ave-

va indicato tra le precondizioni, un‟intesa tra la Francia e la Germa-
nia con l‟approvazione della Gran Bretagna. E questo auspicio egli 

l‟aveva consegnato in una lettera a Marc Sangnier il 12 luglio del 

1930, inviando la sua adesione al X Congrès Démocratique Interna-
tional pour la Paix. Il progetto degli Stati Uniti d‟Europa, benché 
complesso, doveva essere imposto «alla considerazione delle giovani 

generazioni» alle quali sarebbe spettato il compito di realizzare ciò 

che, in quel momento, appariva solo un ideale (Sturzo 2001:288). 
Tuttavia Sturzo era consapevole che la federazione europea non si 

sarebbe dovuta creare solo sul piano economico, ma contemporane-

amente su quello politico e morale. Per spiegare l‟azione negli ambiti 
economico, politico e morale, il fondatore del PPI chiariva che se 

l‟economia liberale poteva favorire la «compenetrazione degl‟interessi 

dei vari stati», la politica democratica appariva come la più adatta a 
superare gli egoismi nazionali, supportata da una morale cristiana 

che poteva sollecitare «l‟affratellamento dei popoli». Tutto ciò non era 

impossibile; piuttosto appariva utopico «tentare qualsiasi forma di 

Stati Uniti d‟Europa, senza una base economica larga, senza una po-
litica democratica omogenea, senza una moralità che possa realmen-

te affratellarci» (Ibidem). 

Alla fine del secondo conflitto i democratici di ispirazione cristiana 
riallacciarono i loro contatti a livello internazionale e nel 1945 Robert 

Bichet, segretario generale del Mouvement Républicain Populaire 

(MRP) invitò i partiti democratici cristiani a partecipare al consesso 
tenutosi nel dicembre dello stesso anno. L‟anno successivo Bichet in-

contrò tra gli altri Sturzo e De Gasperi per costituire 

quell‟organizzazione internazionale (Papini 1986:73) che si concretiz-
zerà nelle Nouvelles équipes internationales (Delureanu 2006; Du-

rand 2008). I membri delle NEI non erano i partiti quanto le équipes 
nazionali costituite «1) dal partito o dai partiti di ispirazione cristiana 

di un Paese; 2) da una personalità, nel caso in cui i partiti non vole-
vano aderire come tali o non erano presenti nel Paese considerato; 3) 

da gruppi politici operanti in esilio» (Papini 1986:83). Il significato 

delle NEI, come dichiarò Bichet, era rivelato nella costruzione di 
un‟Europa libera: «La pace che esse propongono di instaurare – rife-

riva il primo presidente delle NEI – non può essere creata fuori della 
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libertà; abbiamo pertanto voluto associare alla nostra azione perso-
nalità esiliate che lottano contro la dittatura totalitaria opprimente i 

vostri paesi. Abbiamo voluto segnalare in tal modo che non si può 

costruire validamente l‟Europa che con tutta l‟Europa. Abbiamo volu-

to altresì che la presenza degli esuli in seno alle NEI costituisse per i 
popoli oppressi una speranza e la garanzia della presa in considera-

zione sin d‟ora dei loro legittimi interessi».63 

Era la dimostrazione che l‟elaborazione dottrinale promossa dal 
Segretariato internazionale aveva contribuito a rinvigorire il movi-

mento d‟integrazione europea. Non a caso le NEI faranno parte del 

Comitato che, sotto la presidenza di Duncan Sandys – e costituito 
anche dall‟United Europe Mouvemement, dalla Ligue Européenne de 

Coopération économique, dall‟Union européenne des fédéralistes e 

dal Conseil Française pour l‟Europe Unie – organizzerà il famoso 
Congresso dell‟Aja del maggio 1948, straordinario «punto di partenza 

dell‟avventura europea» (Papini 1986:86). 

Dodici anni dopo la sua ultima uscita (febbraio-marzo 1933), Res 
Publica riprese le pubblicazioni presso la Société An. Générale 
d‟Edition di Parigi, con una seconda serie, questa volta mensile, con 

il sottotitolo Études et chroniques de politique internationale e tre uffi-

ci a Parigi, Londra e New York. La redazione, con il Comitato di Dire-
zione composto, tra gli altri, da Domenico Russo, Antonio Cagnolati, 

Bernard Lavergne, Georges Scelle e Maurice Vaussard, nel Prélude, 

in apertura, ricordava l‟edizione apparsa nel 1931, per volontà di 

Ferrari, allo scopo di difendere la libertà contro il fascismo. La prima 
serie era stata voluta da quegli intellettuali che avevano condiviso la 

lotta contro il regime. La nuova Res Publica nasceva ora in un conte-

sto nel quale non vi erano più il fascismo e il nazismo, ma la libertà 
non era stata ancora assicurata. Era necessario portare «le élites e le 

masse» a riconoscere che «il est absolument impossible d‟éviter de 

nouvelles guerres – scrivevano i redattori – et de sauver la civilisation 
qui est la nôtre si ne renaît pas l‟esprit qui doit l‟animer, l‟esprit de 

fraternité».64 La fraternità richiamava il problema di un sistema fede-

rale in grado di garantire la pace internazionale. Ma perché si potes-
se costruire la pace tra i popoli, occorreva agire all‟interno di ciascun 

paese. Non era proposito della nuova Res Publica offrire ai suoi lettori 

speculazioni accademiche, quanto fare conoscere quelle istituzioni 

                                                             
63 Documento dell‟Archiv. Für christlich-demokratische Politik, Bonn, Fondo NEI, 

citato in Delureanu (2004:379). 
64 Res Publica, “Prélude”, Res Publica, Etudes et chroniques de politique internatio-

nale, octobre 1945.Dal numero XII, uscito il 5 ottobre del 1946, la rivista riportò come 
sottotitolo Revue internationale des idées et des faits. Nell‟articolo di apertura del n. XII 

- apparso anche sul numero di ottobre 1946 de Il Ponte (II, n. 10, ottobre 1946, pp. 
839-845) con il titolo “Autogoverno e i suoi limiti (Note sulla democrazia)” - Sturzo ri-
badì i suoi “Pensées sur la Démocratie”, le sue riflessioni sulle istituzioni democratiche 
che l‟Assemblea Costituente era chiamata a edificare attraverso la redazione della Co-
stituzione repubblicana. 
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democratiche che avrebbero dovuto essere introdotte, adattate e per-
fezionate, nei paesi usciti dal secondo conflitto mondiale. Ma senza la 

pace sociale, la stessa pace internazionale non sarebbe stata possibi-

le. Così che, se si poteva ancora discutere «sur la vérité de 

l‟accusation portée, par Marx et Engels en 1848 dans leur “Manifes-
to”, contre le capitalisme qui ne saurait qu‟engendrer les crises éco-

nomiques, les guerres et la misère à coté de la richesse d‟une infime 

minorité», era anche vero che dinanzi agli abusi e alle ingiustizie esi-
stenti in passato e nel presente non si poteva più indugiare, «surtout 

au lendemain d‟un cataclysme comme celui d‟où le monde vient à 

peine de sortir, plus meurtri, plus appauvri qu‟il ne l‟a été après les 
guerres du passé» (Res Publica, “Prélude”). 

L‟idea di un‟Europa federata come unica garanzia di pace, stre-

nuamente condivisa dai collaboratori della “nuova” Res Publica, tro-
vava i suoi prodromi nello straordinario lavoro di Sturzo e del suo 

giovane collaboratore Ferrari, in quell‟impegno condotto anche attra-

verso le pagine della breve, ma intensa, esperienza editoriale della 

“prima” Res Publica, nella quale i due popolari avevano esercitato il 
loro “apprendistato internazionalista” promuovendo le istituzioni de-

mocratiche, la giustizia sociale, lo studio dei grandi problemi econo-

mici e sociali.  
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Abstract 
 
LA COLLABORAZIONE DI LUIGI STURZO ALLA RES PUBLICA DI FRANCE-

SCO LUIGI FERRARI 

 

(THE COOPERATION OF LUIGI STURZO TO THE RES PUBLICA EDITED BY 

FRANCESCO LUIGI FERRARI) 

 
Keywords: Sturzo, Francesco Luigi Ferrari, Res Publica, White Popular Inter-

national 
 

Res Publica, Revue d‟études politiques internationales, was a bimonthly jour-

nal edited in French and published in Paris from October 1931 to February 

1933. This editorial initiative succeeded in leaving a great lesson of popular 
and democratic culture, giving voice to intellectuals of different experiences 

and backgrounds, united in their mutual opposition to Totalitarianism. The 

paper, presented at the meeting in Turin, shows the role of Luigi Sturzo as 

an active contributor and the true editor and “soul” of the Journal. Finally, 

the aim of Sturzo and Francesco Luigi Ferrari was to make Res Publica the 

intellectual medium of the “White Popular International” and the cultural in-
strument of those Italians who were to devote themselves to renewing the 

ideas and the political institutions of their native country after the fall of the 

fascist dictatorship. 
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FRANCESCO MALGERI 

 

STURZO E DE GASPERI 
 

 
1. Due espressioni del cattolicesimo democratico 
 

Con Luigi Sturzo ed Alcide De Gasperi siamo di fronte alle due fi-
gure più rappresentative nella storia del cattolicesimo politico italia-

no. Due figure che hanno segnato profondamente la storia del nostro 

Paese e hanno inciso sulla cultura politica dei cattolici italiani nel 
corso del XX secolo. 

De Gasperi entra nella storia del movimento cattolico italiano nel 

1919, alla fine della guerra. Il suo ingresso coincide con la nascita 

del Partito popolare, che era il risultato della complessa vicenda del 
movimento cattolico italiano e la realizzazione del disegno politico di 

Luigi Sturzo. De Gasperi colse la novità e il significato storico del 

nuovo partito, che si poneva ormai al di fuori da implicazioni confes-
sionali come forza politica moderna, riformista ed espressione di un 

rinnovato impegno democratico del laicato cattolico italiano. Non po-

teva non apprezzare il forte impegno programmatico dei popolari. 
 D'altro lato il giovane partito non poteva non apprezzare la pre-

senza tra le sue fila di uno dei più significativi personaggi del movi-

mento politico e sociale cattolico europeo, di una personalità che a-
veva saputo organizzare e guidare un movimento e un partito che e-

rano divenuti forza di primo piano nella vita pubblica del Trentino 

soggetto all'Austria. Le forti battaglie condotte da De Gasperi a favore 

dell'autonomia amministrativa della sua regione, in difesa della lin-
gua e della cultura italiana, dei diritti e delle rivendicazioni sociali dei 

suoi concittadini, contro il pangermanesimo, il socialismo e il libera-

lismo, condotte nelle piazze, sulla stampa e in seno al Parlamento di 
Vienna, non erano certo ignote in Italia. Per singolare circostanza, in-

fine, il nuovo partito dei cattolici italiani veniva ad assumere quel 

nome di Partito popolare, che aveva fregiato l'organizzazione politica 
dei cattolici trentini dal 1905 sino allo scoppio della guerra. 

Comincia in questo quadro e in questo contesto, il lungo, intenso, 

ricco e a volte complesso rapporto tra Sturzo e De Gasperi, due per-
sonalità, ricche di viva sensibilità umana, politica e religiosa, convinti 

assertori del cattolicesimo democratico, anche se formatisi in am-

bienti diversi e lontani, l‟uno in un contesto culturale fortemente se-

gnato da una storia e da una tradizione meridionalista e l‟altro matu-
ratosi e formatosi nel clima mitteleuropeo, segnato dall‟esperienza 

dell‟amministrazione asburgica. Ambedue, però, espressione di quel-

la generazione che si riconobbe nella tradizione e nella scuola del 
magistero sociale della Chiesa. 
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De Gasperi trovò una calda accoglienza in seno al popolarismo ita-
liano. Non a caso, al primo congresso del PPI, svoltosi a Bologna dal 

14 al 16 giugno 1919, De Gasperi venne chiamato ad assumere la 

presidenza. 

Ma la prima fase dell‟impegno di De Gasperi nel PPI venne princi-
palmente dedicata alla organizzazione del partito nel Trentino, e ai 

problemi della sistemazione amministrativa della regione. Sturzo se-

guì con interesse l‟attività dei popolari trentini. Non è un caso che a 
fine gennaio 1921 egli si rechi a Trento per una conferenza, che ot-

tenne – come gli scrisse De Gasperi – «larga eco di consensi e di ap-

plausi» (Sturzo – De Gasperi 2006:7).  
 

2. Di fronte al fascismo 
 
Con le elezioni del 1921, la figura di De Gasperi emerge anche sul 

piano nazionale: eletto deputato assunse la presidenza del gruppo 

parlamentare popolare. Il confronto con Sturzo evidenziò orientamen-

ti diversi negli anni più acuti della crisi dello Stato liberale, con 
l‟avvento al potere del fascismo, la partecipazione popolare al primo 

governo Mussolini e la successiva uscita dopo il congresso di Torino 

dell‟aprile 1923. La linea di Sturzo non coincide con quella di De Ga-
speri. Mentre Sturzo non crede nella costituzionalizzazione del fasci-

smo e manifestò il proprio dissenso di fronte alla partecipazione po-

polare al primo governo Mussolini, De Gasperi nutrì la speranza della 
normalizzazione e la convinzione che il governo Mussolini potesse fa-

vorire un ritorno alla legalità, all‟ordine e al rispetto delle regole, pur 

condannando fermamente i metodi con cui Mussolini era giunto al 
potere e gli atti di violenza dello squadrismo fascista.  

La fiducia di De Gasperi nel processo di normalizzazione ad opera 

del governo Mussolini durò fino al congresso di Torino nell'aprile del 

1923. In quel congresso De Gasperi prese la parola dopo la relazione 
di Sturzo, dopo quel memorabile discorso che contribuì a disancorare 

il partito dal laccio di una collaborazione giudicata subalterna e steri-

le. Il leader del PPI aveva contrapposto la linea ideologica e pro-
grammatica del popolarismo a quella del fascismo, evidenziando la 

funzione e il ruolo che al suo partito era ancora riservato nella vita 

politica italiana, di fronte a chi sosteneva che i cattolici democratici 
avessero ormai concluso la loro funzione, in quanto era lo stesso ca-

po del governo che si assumeva la tutela degli interessi della Chiesa.  

De Gasperi pur non nascondendo i rischi della collaborazione, vol-
le precisare, ancora una volta, che quella scelta era avvenuta sulla 

base della fiducia nei propositi normalizzatori enunciati dal capo del 

governo. Ammonì, tuttavia, il governo a non valicare i limiti costitu-

zionali, a non modificare il sistema elettorale e a ristabilire la legge e 
la disciplina nel paese».  
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Quella scelta, secondo De Gasperi, non doveva comunque alterare 
il pensiero e il programma del PPI. Era una decisione meditata sulla 

base delle contingenze del momento, era una risposta pragmatica ad 

una situazione che imponeva un ritorno alla normalità e il ripristino 

della legalità.  
De Gasperi avrebbe avuto modo, in breve tempo, di ricredersi, ab-

bandonando la sua ottimistica attesa dei risultati normalizzatori del 

governo Mussolini. Nel 1924 avrebbe pubblicamente e onestamente 
riconosciuto l'abbaglio che lo aveva portato a credere in un Mussolini 

tutore della legalità dello Stato liberale.1 

È indubbio che, almeno fino al congresso di Torino, prevalse in De 
Gasperi ciò che Gabriele De Rosa ha definito «inclinazione al possibi-

lismo». Un possibilismo che nasceva «dal sentimento di salvare il sal-

vabile, di evitare in qualche modo gli scontri frontali, di non bruciare 
i ponti alle proprie spalle». Una posizione che evidenziava il diverso 

temperamento che distingueva Sturzo da De Gasperi. Scrive ancora 

De Rosa:  
 
Mentre Sturzo era portato alla sfida, alla lotta sul fronte ideologico, alla 

esaltazione delle ragioni essenziali e storiche del partito, De Gasperi metteva 

l'accento sulla possibilità di salvaguardare gli istituti fondamentali dello Sta-

to liberale, giustificava il sacrificio o l'accantonamento delle premesse pro-
grammatiche, purché fosse garantita la continuità della vecchia legge. Aveva 

la mente volta agli istituti, alle norme fondamentali del reggimento democra-

tico, più che ai princìpi e alla lotta ideologica (De Rosa 1966:360-361). 
 

Questa diversa personalità fu spesso, negli anni del PPI, motivo di 
contrasto tra Sturzo e De Gasperi, il quale si vide molte volte costret-

to a piegarsi, ad accettare in buon ordine le linee e le scelte politiche 

che Sturzo dettava. Ricordando molti anni dopo «quei tempi», in una 
lettera a Sturzo del 10 agosto 1950, De Gasperi poteva affermare:  

 
io t'ho servito in lealtà e devozione, e deferivo a te, anche quando la mia di-

versa scuola politica e il mio diverso temperamento mi portavano ad essere 
perplesso intorno a certe direttive; e negli ultimi più contrastati periodi non 

venni mai meno pur prevedendo l'ora del sacrificio (Sturzo-De Gasperi 2006: 

233). 

 

Come è noto, le risoluzioni del congresso di Torino e le spinte anti-
fasciste che vi si manifestarono, segnarono di fatto la fine della colla-

borazione popolare al governo, con il benservito dato da Mussolini ai 

ministri e sottosegretari popolari.  
Gli eventi successivi sono ben noti. Di fronte al nuovo regime 

Sturzo e De Gasperi ne subirono le conseguenze sul piano politico e 

sul piano personale. Per Sturzo iniziava un lungo esilio in Inghilterra 
e negli Stati Uniti, destinato a durare oltre vent‟anni. Per De Gasperi 

                                                             
1 Cfr. “Il richiamo a Torino”, Il nuovo Trentino, 4 ottobre 1924. 
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si è parlato di esule in patria, alla ricerca di un lavoro per vivere e 
vittima anche di persecuzioni e condanne.  

 

3. Gli anni dell‟esilio 

 
Le lettere che De Gasperi e Sturzo si scambiarono negli anni del 

fascismo illustrano con rara efficacia la drammaticità di una situa-

zione politica che evidenziava il lento ma inarrestabile consolidamen-
to del regime fascista e la sua progressiva opera di demolizione delle 

libertà civili e politiche del Paese. In una lettera del 9 ottobre 1925, 

firmata Silentiarium, così illustrava De Gasperi la pesante condizione 
alla quale erano sottoposti i popolari:  

 
Il male é che il grosso pubblico piega innanzi ai vincitori. Si ha la sensa-

zione che l‟ondata sia travolgente. NOI stiamo in piedi con uno sforzo morale 
di cui al di fuori non si ha forse un‟idea. La campagna personale contro di 

me continua e si accentuerà. Mi si crede uno degli ostacoli più forti alle desi-

derate acquiescenze.  

 

De Gasperi non mancava, tuttavia, di rassicurare il suo amico 
sulla solidità morale del gruppo dirigente popolare e sulla saldezza 

della sua posizione:  

 
Nonostante la tristezza di queste note – scriveva – ti sia di conforto che i 

membri [della] direzione resistono con immutata fede nel P.P.I. e nella devo-

zione a Te. E primo fra tutti il tuo amico che ti scrive il quale ti prega di ri-

cordarlo al Signore, al DIO della verità e della giustizia e ti prometto di prefe-

rire la scomparsa dalla vita politica a patteggiamenti servili (Ivi: 40). 

 
Scriveva ancora De Gasperi il 29 dicembre 1925:  

 
Non abbiamo più stampa né denari. […] Gli amici sono ancora vivi, ma 

rattrappiti sotto i colpi della sfortuna politica. Il declino di questi ultimi tre 

mesi è stato veramente rapido; ed è difficile che voi, stando fuori, abbiate 

un‟idea di questa situazione senza stampa, senza resistenza alcuna, giacché 

la rivoluzione incide sugl‟interessi. […] Noi siamo più che mai convinti della 

nostra idea e anche d‟aver fatto quello che bisognava fare, ma la sfortuna fu 

troppo grande e immeritata. […] Dirigimi qualche parola di conforto, perch‟io 
soffro immensamente (Ivi: 42). 

 

Con il passare dei mesi le lettere tra Sturzo e De Gasperi comin-

ciarono a diradarsi. Particolarmente significativa appare la lettera del 
15 novembre 1926, nella quale De Gasperi riferì a Sturzo la vicenda 

del sequestro di cui fu vittima da parte di squadristi fascisti di Vicen-

za. Il quadro non poteva non apparirgli sempre più buio. L‟avvenire 
non solo politico ma suo personale sempre più incerto:  
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Che sarà dell‟avvenire? Preghiamo Dio per un ordinato svolgimento e per 

il bene del nostro Paese. Quello ch‟io posso fare non lo so ancora. Mi affido 
alla Provvidenza, che mi ha protetto anche questa volta e non vorrà abban-

donarmi. In parecchi giornali si ebbe un nuovo scoppio di ire contro di me. 

Ora s‟acquietano. Ricordami nelle tue preghiere. Non t‟ho rinnegato; come 

era il mio dovere, a Vicenza, ad una relativa domanda, ho risposto che ti 

scrivevo qualche volta (Ivi: 54). 

 

Nel 1926 la corrispondenza si interruppe per ben cinque anni. So-

lo nel 1931, grazie ad un amico che si recava all‟estero, De Gasperi 

riuscì ad inviare a Sturzo una lunga lettera. Il quadro era ormai 
completamente mutato. La vita di De Gasperi era completamente 

mutata: l‟arresto, il processo, il carcere. De Gasperi era ormai un iso-

lato. Riusciva a vivere e mantenere la famiglia grazie al piccolo impie-
go ottenuto presso la Biblioteca vaticana. La sua vita era difficile e 

amara. Lo si coglie chiaramente nella lettera inviata a Sturzo «Quante 

volte parliamo di te e cerchiamo nello spazio muto ed oscuro il lam-
po, o almeno una scintilla del tuo pensiero! I cuori battono sempre 

come una volta, benché l‟ossigeno diminuisca, e la fede antica si rin-

nova nel sacrificio di ogni giorno» (Ibidem). 
Passarono altri due anni prima che De Gasperi potesse scrivere di 

nuovo al suo amico esule. Nella lettera del 28 dicembre 1933, non 

manca un ricordo del passato, delle idee e delle battaglie cha avevano 

animato il suo impegno giovanile e della maturità. Si coglie un senso 
di smarrimento e di dolore nelle parole di De Gasperi, quando si ri-

chiama a quelle idee e a quelle battaglie. Si coglie, soprattutto, lo 

smarrimento per il ripiegamento e l‟ossequio al regime che egli con-
statava tra i cattolici:  

 
Penoso è particolarmente il dover assistere inerti all‟oscuramento d‟idee 

che avevano illuminato tanto cammino della nostra vita. Nessun rimpianto 
del passato può eguagliare l‟amarezza che si prova al presente nell‟assistere 

passivi a disorientamenti ed equivoci, a dissimulazione di principi, una volta 

proclamati sacri ed inderogabili. Gli è che come politici si può ben conside-

rarsi morti, ma come cattolici no, a meno di non perdere la fede (Ivi: 55). 

 
Sturzo gli rispose il 1° febbraio 1934. È una lettera calda e affet-

tuosa:  

 
la tua del 28 dicembre fu per me una sorpresa commovente; conservo la 

tua fotografia fra le più care. Ti rispondo con tanto ritardo per trovare un 

momento di perfetta tranquillità e sentire la tua intimità presente come se 

parlassi. […] Gli amici che ho visto, mi han sempre parlato di te: così sapevo 

della tua quarta bambina, come sapevo quale e quanto buona compagnia ti 

ha dato il cielo a conforto e incoraggiamento. Per quel poco che può valere la 
mia preghiera al Signore per te e i tuoi, questo non manca mai nella S. Mes-

sa e più volte al giorno nominalmente e insieme a tutti gli amici. Per te e per 

essi, io voglio invocare come speciale protettore Santa Caterina da Siena (Ivi: 

57). 
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4. Il ritorno alla democrazia  
 
La corrispondenza tra Sturzo e De Gasperi riprese dopo sei anni. 

Nel settembre 1943, quando Carlo Sforza lasciò gli Stati Uniti per 

tornare in Italia, Sturzo gli affidò una lettera per De Gasperi, che 
giunse al destinatario soltanto nel giugno 1944, dopo la liberazione 

di Roma. È una lettera breve, ma intensa. «Se non sarà né necessaria 

né utile la mia presenza in Italia io resterò qua: le mie condizioni di 
salute non sono buone. Ma se anche il mio ultimo respiro in Italia 

potrà giovare alla causa io lo darò con tutto il cuore» (Ivi: 63). 

Riprendeva tra i due una fitta e intensa corrispondenza, ove si co-
glie una lettura dei problemi politici, sociali ed economici del paese 

attraverso due diversi angoli visuali. Da un lato, De Gasperi era al 

centro della vita politica nazionale, con importanti cariche di gover-
no, era alla guida di un partito che andava orientato nelle scelte, do-

veva confrontarsi con le altre forze politiche, con la monarchia, con le 

gerarchie ecclesiastiche, in un quadro ancora segnato dalla guerra e 

dalle sue conseguenze e in un contesto internazionale nel quale la 
posizione dell‟Italia appariva quanto mai debole e condizionata dalle 

decisioni delle potenze vincitrici.  

Sturzo, dal suo canto, giudicava la situazione dall‟esterno. La sua 
assenza dall‟Italia per venti anni non gli permetteva di valutare inte-

ramente quanto il fascismo avesse inciso sul costume, sulla mentali-

tà, sui mutamenti sociali ed economici, sulla cultura del paese. Le 
informazioni che forniva la stampa americana, tra l‟altro, raramente 

offrivano un quadro esatto e sereno della situazione. 

Non mancano orientamenti e posizioni diverse, divergenze su a-
spetti e problemi della vita politica italiana di quegli anni. In partico-

lare il problema dell‟unità politica dei cattolici, la questione del refe-

rendum istituzionale e la vicenda legata al mancato ritorno di Sturzo 

in patria nell‟ottobre 1945. 
Riprendendo i suoi contatti con l‟Italia e con i molti amici popolari 

Sturzo non aveva mancato di fornire le sue indicazioni sulla fisiono-

mia che avrebbe dovuto assumere il nuovo partito ad ispirazione cri-
stiana. Bisognava evitare di invadere «il campo dell‟Azione cattolica» e 

non dimenticare «quel che fu nel 1918-19 il primo tentativo di siste-

mazione politica dei cattolici» (Sturzo 1976: 308-311). Sturzo rifiuta-
va l‟idea di un partito espressione dell‟unità politica dei cattolici. Ne 

aveva scritto, sin dall‟ottobre 1943, anche a mons. Hurley, vescovo di 

St. Augustine in Florida, precisando che i cattolici americani non do-
vevano confondere l‟attività politica dei cattolici europei con la Chie-

sa.2 

                                                             
2 «La loro – osservava Sturzo – deve essere tenuta come attività libera di cittadini 

sotto la loro responsabilità. Come è stato un errore accentuare il cattolicesimo dei fa-
scisti, o quello dei seguaci di Dollfuss, o Franco, o Salazar, o Petain, così sarebbe erro-
re attribuire alla Chiesa ingerenze nei partiti centristi o popolari o democratici cristiani 



Francesco Malgeri 

 

142 

De Gasperi condivideva sul piano teorico la linea laica e aconfes-
sionale di Sturzo. Faceva parte della sua cultura ed esperienza, ma, 

in quel momento, comprende che un pluralismo di forze politiche ad 

ispirazione cristiana o una ampia libertà di opzioni politiche offerte ai 

cattolici, rischiavano di indebolire il suo progetto, di attenuare la na-
tura interclassista del partito, attorno al quale occorreva raccogliere 

consensi in un‟ampia articolazione di forze e classi sociali, evitando 

posizioni troppo caratterizzate di destra o di sinistra. 
Il dissenso tra i due emerge anche di fronte alla questione del refe-

rendum istituzionale. Sturzo avrebbe preferito che la decisione sulla 

forma istituzionale dello Stato venisse demandata all‟Assemblea co-
stituente, anche per evitare che i cattolici e il clero meridionali, so-

stenendo la monarchia, venissero visti con sospetto, alimentando 

nuovi anticlericalismi. De Gasperi non condivideva questi timori. Le 

apprensioni di De Gasperi erano prevalentemente legate al problema 
dell‟unità del partito. Il referendum era per lui lo strumento che me-

glio di ogni altro avrebbe potuto evitare fratture. Dare all‟Assemblea 

costituente il compito di scegliere tra monarchia e repubblica, signifi-
cava trasferire la questione istituzionale sul piano delle candidature 

elettorali, «il che vuol dire – osservava De Gasperi – rischio di dividere 

forze che hanno pur necessità sostanziali di stare assieme» (Sturzo - 
De Gasperi 2006: 68). De Gasperi non mancava poi di sottolineare il 

significato etico, civile e democratico di una consultazione popolare 

su un problema di così vasta portata. «Per me il referendum – scrive-

va a Sturzo il 12 novembre 1944 – ha un grande valore morale, per-
ché dà il senso democratico e pacificatore di una suprema decisione 

popolare e di un consenso esplicito della maggioranza alla nuova 

forma dello Stato» (Ivi: 77-81).  
 

5. Il mancato ritorno di Sturzo 
 
I due maggiori leader del movimento cattolico democratico italiano 

si trovarono, comunque, di lì a poco al centro di un‟altra delicata 

questione, relativa al mancato ritorno in patria di Sturzo. Dopo la li-

berazione del Nord e la fine della guerra, il sacerdote siciliano aveva 
cominciato ad accarezzare l‟idea di un ritorno in patria dopo il lungo 

esilio.  

Ma il ritorno di Sturzo destava preoccupazione in seno alle mura 
vaticane. Mons. Amleto Cicognani, delegato apostolico a Washington, 

su indicazioni di mons. Montini, cercò di convincere Sturzo a sopras-

                                                                                                                                               
o anche ex partiti detti cattolici che risorgeranno nel dopo guerra. Tali partiti saranno, 

per loro natura, sul piano temporale degli interessi dei propri paesi, faranno del bene o 
anche faranno degli errori. Certo si è che i cattolici democratici cristiani europei hanno 
una tradizione di apostolato degno di ammirazione però sul piano politico non hanno 
diritto di parlare né a nome della Chiesa né a nome dei cattolici tutti di un dato paese» 
(Archivio Luigi Sturzo, b. 205 a, doc. 15). 
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sedere al viaggio, in attesa di tempi migliori. Il sacerdote calatino re-
plicò, precisando che la sua decisione di partire e di sistemarsi a 

Roma era ben nota sia in Vaticano che presso i suoi amici italiani, da 

De Gasperi a Scelba. Aveva appreso da Roma che non solo non esi-

stevano ostacoli al suo ritorno, ma che era «desiderato anche al di 
fuori della Democrazia Cristiana». Spiegò con forza le sue ragioni e i 

suoi programmi(La Bella 1990: 126-128). 

L‟l1 ottobre Sturzo telefonò a De Gasperi: «Tu sai – affermò – che 
io torno in Italia non per interessi personali ma per servire il paese e 

contribuire alla sua rinascita» (Sturzo – De Gasperi 2006: 113-114).  

Le speranze di Sturzo di poter superare le difficoltà caddero ra-
pidamente. Una telefonata e una nuova lettera di mons. Cicognani 

apparvero ben più ferme delle precedenti comunicazioni (La Bella 

1990: 129). Sturzo dovette rinunciare a partire. Il 15 ottobre Sturzo 
telefonò a De Gasperi. Chiese chiarimenti e spiegazioni.3 Il leader del-

la DC cercò di rassicurarlo, di spiegargli i motivi delle preoccupazioni 

vaticane, delle «apprensioni» di mons. Montini. In una successiva let-
tera del 26 ottobre De Gasperi non mancò di entrare nei dettagli: esi-

steva una «particolare preoccupazione del Papa inserita in una con-

cezione generale dell‟attività del clero». Un atteggiamento apertamen-

te a favore della repubblica da parte di Sturzo avrebbe costretto il 
Papa ad intervenire, favorendo «indirettamente la tesi monarchica e il 

nascere di un partito cattolico monarchico», che De Gasperi conside-

rava «fatale perché la scissione dei cattolici potrebbe portare ad una 
maggioranza socialcomunista». Aggiunse che Pio XII faceva rimprove-

ro a Sturzo di non sentire «il pericolo comunista (Spagna compresa)» 

e di fare «troppo affidamento sui sinistri» (Ivi: 119-121).  
Se appare chiaro il peso determinante del Vaticano nel mancato 

ritorno in patria di Sturzo nell‟ottobre 1945, non è, tuttavia, da e-

scludere l‟ipotesi che questa decisione sia maturata in seno alla Se-
greteria di Stato anche con il consenso di “amici” di Sturzo, come i 

documenti vaticani tendono a confermare. Tuttavia al di là di conget-

ture non emergono espliciti interventi di De Gasperi tendenti a pro-

crastinare il viaggio di Sturzo. Certamente, nei suoi contatti con 
Montini, non poteva sfuggire a De Gasperi l‟orientamento e la deci-

sione della Santa Sede e dello stesso Pio XII. È difficile tuttavia stabi-

lire quanto e se abbia pesato una opinione personale del leader della 
DC su tutta la vicenda. È più probabile che egli sia rimasto alla fine-

stra, cercando di far capire a Sturzo, come emerge dalla lettera del 

26 ottobre, quali motivazioni avessero spinto la Santa Sede ad assu-
mere un atteggiamento così pesante, che faceva riemergere le antiche 

ombre del passato nei rapporti tra il Vaticano e il sacerdote calatino. 

 
 

                                                             
3 Cfr. il testo della conversazione in Sturzo-De Gasperi (2006: 114-115). 
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6. Il severo censore della vita pubblica nazionale 
 
Sturzo rientrò in patria il 6 settembre 1946. Si apriva una nuova 

fase nei rapporti con Alcide De Gasperi e cominciava per il sacerdote 

calatino una nuova e significativa esperienza. Una fase nella quale si 
misurò con De Gasperi con la consueta franchezza, senza riserve. I 

suoi interventi nei confronti di De Gasperi toccarono i temi e gli a-

spetti più disparati della vita pubblica nazionale. Non mancano paro-
le di apprezzamento e consenso alla politica di De Gasperi, ma non 

sono infrequenti pesanti rilievi. De Gasperi dal suo canto temeva che 

i toni censori di Sturzo sul governo e sul partito facessero il gioco de-
gli avversari. Spesso subì il dissenso di Sturzo con profonda inquie-

tudine.  

È indubbio che Sturzo riconobbe a De Gasperi innegabili meriti. 
Le elezioni del 1948 lo avevano convinto sulla funzione di guida che 

la DC aveva assunto nel nuovo quadro politico del paese. È altresì 

convinto del ruolo che il partito di De Gasperi svolgeva a tutela del 

sistema democratico. La DC doveva sentire la responsabilità di rap-
presentare gli interessi non di una classe o di determinati gruppi so-

ciali bensì dell‟intero paese.  

Questi riconoscimenti non esclusero, tuttavia, giudizi a volte aspri 
nei confronti di alcuni aspetti della politica degasperiana, con una 

severità che sconcertava i suoi vecchi amici. Destava fastidio quel 

suo atteggiarsi a censore, quella sua predica insistita che metteva in 
discussione le scelte politiche, gli indirizzi legislativi, gli orientamenti 

di gruppi e uomini del partito, stigmatizzandone senza mezzi termini 

i comportamenti. 
Lo stesso De Gasperi non mancò di reagire, soprattutto allorché la 

polemica sturziana sembrava compromettere il delicato equilibrio po-

litico che era stato faticosamente costruito. Agli occhi di De Gasperi, 

gli atteggiamenti di Sturzo rischiavano di fare il gioco delle opposizio-
ni. 

Un primo motivo di dissenso si ebbe in occasione della firma e ra-

tifica del trattato di pace.  
Sturzo non condivise le decisioni del governo. Affermò che l‟Italia 

«era stata tradita dagli uomini e dagli dei, dal suo stesso governo, da-

gli alleati di oggi, dagli alleati di ieri». Il rifiuto di firmare e ratificare il 
trattato, secondo Sturzo, forse non sarebbe servito ad evitare guai 

successivi, ma «sarebbe servito a tonizzare il morale nazionale e ad 

affermare il proprio diritto davanti al mondo» (Sturzo 1947: XVI; XXI). 
La sua amarezza per non essere stato ascoltato e per vedere naufra-

gare tutto un lavoro intenso e tenace condotto negli anni dell‟esilio 

americano, lo portava a giudicare l‟atteggiamento di De Gasperi e di 

Sforza frutto di «uno stato d‟animo quasi rassegnato se non indiffe-
rente», indice di una «crisi psicologica assai preoccupante» (Sturzo 

1954: 3). 
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Particolarmente aspra fu la polemica di Sturzo anche nei confronti 
della riforma agraria. Le lettere a De Gasperi attorno a questo pro-

blema furono numerose e insistenti. Il vecchio leader popolare, che 

pur era stato negli anni del primo dopoguerra tra i fautori di una ri-

forma agraria che avrebbe dovuto realizzare la liquidazione del lati-
fondo meridionale e la formazione di una vasta area di proprietà con-

tadina, guardò con sospetto e timore alla riforma varata da Segni e 

dal governo De Gasperi, temendo che favorisse i disegni della sini-
stra.  

È proprio di fronte a questa polemica molto aspra e dura, che De 

Gasperi scrisse a Sturzo la già ricordata lettera del 10 agosto 1950, 
che rappresenta la più attenta e meditata riflessione di De Gasperi in 

merito ai suoi rapporti con Sturzo. De Gasperi invitò Sturzo a guar-

dare i problemi con una visione più ampia con l‟attenzione al quadro 
generale della politica italiana, alle difficoltà da superare e al delicato 

equilibrio che il governo e il partito dovevano mantenere per garanti-

re al paese un sistema democratico e il rispetto delle regole. De Ga-
speri richiamava Sturzo ad un maggiore senso di responsabilità, con 

parole forti, giudicando il suo «giocare di scherma» un pericolo, un 

rischio che mette a repentaglio il regime democratico aprendo la 

strada a possibili avventure totalitarie.  
 
In generale, caro Sturzo, – proseguiva De Gasperi – o io mi inganno, o tu 

non hai una visione delle difficoltà concrete che deve superare la D.C. fra le 

gelosie degli anticlericali e dei signori e l‟odio mortale dei socialcomunisti. 
Sembra che tu non ammetta che basterebbe da parte nostra la scomparsa o 

la discordia di pochi uomini per provocare la caduta della valanga e che non 

senta quale sforzo inaudito è necessario per reggere in mezzo a tanta bufera. 

Se non fosse così, come spiegare codesto tuo giocare di scherma con la tua 

abile penna, menando colpi, che finiscono troppo spesso a ferire il gruppo di 

uomini che sta battagliando in mezzo a un nugolo di nemici o di indifferenti? 
E, bada, il tuo esempio viene imitato da certi pigmei e bastian contrari del 

partito, e allegramente, giorno per giorno, si offre agli avversari argomenti, 

sfruttati certo in malafede, o speranze di scissioni.  

Libertà di discussione, sì: ma siamo in guerra, siamo in pericolo e la pa-

rola libertà è un mezzo, non può essere il fine. 
 

La conclusione di questa lettera è eloquente. Vi si coglie con gran-

de chiarezza la profonda e intensa preoccupazione che De Gasperi 
nutriva per le sorti della democrazia italiana, e il suo pensiero torna 

ancora a riflettere sulle debolezze che la classe politica del primo do-

poguerra aveva evidenziato in quella fase della storia italiana che a-
veva visto naufragare il sistema democratico: «Se nel 1922 – ammo-

niva De Gasperi – avessimo previsto il totalitarismo fascista, non cre-

di che saremmo stati più cauti nell‟attaccare lo Stato liberale?» (Stur-

zo – De Gasperi 2006: 233). 
Un ultimo motivo di confronto tra Sturzo e De Gasperi si ebbe in 

occasione della legge elettorale maggioritaria per le elezioni del 1953. 
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È noto come De Gasperi fosse alla ricerca di una soluzione che ga-
rantisse al centrismo una stabilità in grado di sostenere la pressione 

delle due estreme. Egli vedeva la nuova legge elettorale come un effi-

cace antidoto di fronte ai rischi di una pericolosa involuzione del si-

stema politico italiano.  
Di fronte a queste preoccupazioni di carattere squisitamente poli-

tico, Sturzo introdusse, nella sua polemica, una serie di rilievi che 

mettevano a rischio il disegno di De Gasperi. Sul Popolo del 28 giu-
gno 1952 sostenne che occorreva superare il «pericoloso mito» del 

premio di maggioranza, che avrebbe provocato l‟immissione nella 

Camera di «persone “non elette” direttamente dal corpo elettorale, ma 
reputate elette fictio legis» (Sturzo 1966: 246-7). Ancora più pesante 

l‟articolo che pubblicò sulla Stampa del 21 agosto, ove affermò che 

un sistema elettorale doveva essere un «sistema permanente», non 

poteva essere «un ripiego del momento». Le leggi istituzionali doveva-
no avere «l‟aspetto della perennità». I cambiamenti potevano avvenire 

solo «per esigenze obiettive, maturate dopo la formazione e 

l‟esperienza della legge stessa» e non per «motivi estrinseci riferiti a 
una determinata battaglia elettorale. Se così fosse – precisava – si a-

vrebbe una legge per ogni elezione, svalutando in partenza il respon-

so elettorale. Su questo errore cadde il fascismo che non credeva ai 
ludi cartacei; noi che ci crediamo non possiamo caderci» (Ivi: 276-

80).4 

De Gasperi giudicava la polemica sollevata da Sturzo un attacco 
diretto contro il governo. 

 
Ti pare un giusto modo – affermava – di collaborare con un governo amico 

codesto di metterlo in imbarazzo con delle pubblicazioni precettive di morali-

tà politica, mentre hai tutti i mezzi di comunicare a me o ad altri le tue obie-
zioni o i tuoi suggerimenti? E ti pare generoso e giusto di intervenire pubbli-

camente e perentoriamente colla tua autorità morale, aggravando le respon-

sabilità di chi alla fine deve pur decidere ed eseguire? [...] Tu preferisci ma-

neggiare le tue armi polemiche senza darti pensiero dell‟amarezza che esse 

producono. Ma l‟inghiottire amaro non sarebbe cosa importante se grave non 
fosse la situazione parlamentare. 

 

La polemica di Sturzo era motivata da preoccupazioni di ordine 

politico-istituzionale che avevano una loro ragion d‟essere. Ma è al-
trettanto indubbio che per De Gasperi si trattava di un episodio, che, 

in quel delicato momento della vita politica italiana, lo costringeva a 

parare i colpi che gli venivano dal rigore morale e dalle preoccupazio-
ni istituzionali del suo vecchio compagno di battaglie.  

Queste dure polemiche e gli scontri così vivaci e a volte aspri, che 

hanno caratterizzato il confronto tra Sturzo e De Gasperi, non riusci-

                                                             
4 Sturzo concludeva affermando che la via del premio di maggioranza era una via 

«piena di fossi e di trabocchetti, nei quali purtroppo non è profezia ma previsione one-
sta, andranno ad inciampare gli stessi promotori». 
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rono mai ad intaccare l‟amicizia, la stima e l‟affetto reciproco, non 
misero mai in discussione i sentimenti profondi che erano alla base 

del loro rapporto. In ambedue sembra prevalere la convinzione che i 

dissensi e le polemiche non potevano turbare sentimenti ben radica-

ti, maturati nel corso di una lunga collaborazione, di una amicizia 
vissuta nella comune adesione a valori condivisi, in momenti difficili 

e drammatici della vita politica e sociale del nostro paese. Un affetto 

che si coglie anche nei momenti più delicati del loro rapporto. «Il 
pensiero di non essere d‟accordo con te – scrisse De Gasperi nella let-

tera del 10 agosto 1950 – mi è grave e non vorrei mai in un colloquio 

dissimulare ciò che penso; d‟altro canto ormai invecchio, l‟ora del 
rendiconto innanzi a Dio si avvicina e non vorrei che fra i meritati 

rimproveri ci fosse quello di aver recato dolore a un uomo, al quale 

sono attaccato per antico affetto e rinnovata ammirazione» (Sturzo - 
De Gasperi 2006: 233-234). Parole cariche di premura e sensibilità. 

Sturzo, dal suo canto non mancava di manifestare analoghi senti-

menti nei confronti di De Gasperi. Scriveva il 26 novembre 1950: «Tu 
sai con quale trepido affetto seguo i tuoi sforzi per dirigere il paese 

verso un‟effettiva ed efficiente rinascita e un migliore avvenire» (Ivi: 

244). 

Nonostante le sue polemiche, Sturzo non negò alla DC e al suo 
leader anche il merito di «aver dato una impostazione vera e reale al 

nuovo regime repubblicano», assicurando «le libertà costituzionali» 

(Sturzo 1966: 295). Sottolineò «il gran servizio reso dalla Democrazia 
cristiana alla stabilizzazione monetaria, e la posizione riguadagnata 

per questo campo, dalla stessa iniziativa privata» (Ivi: 394). La DC era 

riuscita a «superare le crisi politiche, economiche e sociali senza ri-
volte, senza scosse, con graduale assestamento interno ed esterno, 

con costante sviluppo nella ricostruzione morale e materiale del pae-

se» (Ivi: 302). 

In un articolo pubblicato nel 1957 riconobbe a De Gasperi il gran-
de merito di aver favorito, nel triennio 1944-1947 «i passaggi dallo 

stato di guerra alla normalità legale, dalla monarchia alla repubblica, 

dalla collaborazione ciellenista al governo di partito […] senza gravi 
disordini di piazza, senza tentativi insurrezionali, pur operandosi la 

triplice rivoluzione di guerra, di regime, di libertà». Fu in quegli anni, 

secondo Sturzo, che De Gasperi «emerse per la sua abilità e modera-
zione, ottenendo nel 1948 la fiducia della maggioranza degli italiani e 

allo stesso tempo conquistò una certa fiducia anche presso le nazioni 

alleate, principalmente dal governo americano». Per Sturzo la politica 
estera di De Gasperi era servita «a rimettere il nostro paese al rango 

che ci spetta nella vita internazionale, e in alleanza con i paesi occi-

dentali, assumendo la responsabilità che tale politica comporta» 

(Sturzo 1998: 49-51). 
Insomma, Sturzo utilizzò a volte, con insistenza e puntigliosità, la 

sua foga, la sua passione e il suo spirito polemico, senza tuttavia 
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nulla togliere alla stima e all‟affetto per il suo vecchio compagno di 
lotta, con il quale aveva condiviso i momenti più delicati della storia 

politica nazionale e delle vicende del movimento cattolico democrati-

co. 
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FRANCESCO BONINI 

 

LUIGI STURZO E LA STORIA COSTITUZIONALE ITALIANA 
 

 
Quello della storia costituzionale, nella complessità e nella 

pluralità degli incroci disciplinari che suggerisce, si caratterizza come 

un punto di vista sintetico. In questo senso è possibile tentare di 
incrociarlo con alcuni dei più recenti sviluppi della storiografia su 

Luigi Sturzo, di cui si tende ora a valutarne la poliedrica personalità 

nella complessiva parabola che attraversa tutto il primo 
cinquantennio del ventesimo secolo. Ci si può così misurare con 

alcune questioni cruciali della storia costituzionale italiana, 

inquadrate nel tema più ampio della questione della democrazia e 

più esattamente dell‟evoluzione verso quell‟equilibrio rappresentato 
dal costituzionalismo dell‟Europa occidentale dopo la seconda guerra 

mondiale. 

Sturzo suggerisce un percorso, sicuramente assai complesso e 
non privo di contraddizioni, tra cattolici e laici, tra Europa e Stati 

Uniti, tra i diversi paesi dell‟Europa continentale e infine 

evidentemente un percorso italiano. Complessivamente si rispecchia 
e si motiva negli sviluppi della dottrina sociale della Chiesa, a partire 

da Leone XIII e dalla Rerum Novarum. Sturzo è uno dei «preti di 

Leone XIII» nella Sicilia del vescovo mons. Guttadauro, che ci ha 
illustrato a suo tempo Cataldo Naro (Cfr. Naro 1994). Ne conseguono 

alcuni tratti rilevanti. In primo luogo il suo essere moderno senza 

indulgere al modernismo, che, prima di essere una “deviazione” 

dottrinale, è un complesso culturale. Piuttosto il riferimento alla 
tradizione è garanzia di modernità, così come, nell‟ambito 

dell‟impegno sociale e amministrativo, una intransigenza fatta di 

“azione cattolica”. È il secondo tratto della sua personalità che in via 
preliminare vorrei mettere in evidenza. Qui si radica la divisa 

“Libertas”, come parola-chiave anche nella nostra peculiare 

prospettiva. 
 

1. Stato e crisi dello Stato 
 
Dal punto di vista strutturale Sturzo ci permette innanzi tutto di 

tornare a riflettere sugli anni Trenta e sui processi di «crisi e 

trasformazione dello Stato» che li hanno caratterizzati. Sono infatti lì 

le radici del processo di ricostruzione della democrazia del secondo (e 
poi del terzo) dopoguerra europeo. E in quel crogiolo si colloca la sua 

proposta di «Stato popolare». L‟opera di Sturzo – a lungo 

misconosciuta nella sua portata in quanto ridotta a capitolo della 
storia del movimento cattolico in Italia – merita infatti di essere 

collocata a pieno titolo e in una posizione di punta nei percorsi, nelle 
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proposte «di parte cattolica» elaborate non senza difficoltà per 
rispondere alla crisi del primo dopoguerra ed ai totalitarismi: 

proposte sconfitte nell‟immediato ma decisive nel secondo 

dopoguerra.  

Due elementi tradizionalmente sono stati messi in evidenza in 
questo percorso di riflessione e ricostruzione politico-costituzionale: 

l‟istituzionismo e il personalismo. 

Maurice Hauriou, nella sua teoria dell‟istituzione, supera le 
impasses del formalismo giuridico, come le aporie dello statalismo 

della classica scuola germanica ottocentesca, facendo proprio il 

nesso fra individuo e comunità alla base della nozione di istituzione: 
lo stato deve essere collocato in un tessuto di istituzioni di cui si 

compone la società, è «istituzione delle istituzioni». La nazione non è 

l‟evanescente “doppio” di uno Stato che occupa da solo l‟intero spazio 
del giuridico. Di conseguenza l‟ordine è una condizione di equilibrio 

dialettico fra stato e società, fra individuo e istituzione, fra 

costituzione sociale e costituzione politica. L‟ispirazione cristiana con 

questa proposta agisce dentro il quadro della laicissima Terza 
Repubblica. 

Ancora più rilevante il personalismo, legato ad un nuovo rapporto 

con la teologia e la filosofia tomista, che non per questo si limita ad 
una passiva ripetizione di formule consolidate, ma si misura 

duramente non solo con il totalitarismo (i totalitarismi) ma anche con 

un ordine che si ostina a perpetuare le contraddizioni e le 
inadempienze della civiltà liberale anteguerra. 

Maritain mira, come è stato ben sintetizzato (Cfr. Costa 2002: 

397) ad attribuire al cattolicesimo la libertà di essere insieme 
«antimoderno» e «ultramoderno»: antimoderno perché solidale con la 

tradizione travolta dalla modernità, ma anche ultramoderno, perché 

pronto a cogliere i frammenti di verità dispersi lungo la traiettoria del 

moderno ed esente dalle velleità di un possibile ritorno al Medioevo. 
Attraverso l‟emergere di un neo-medioevismo è così possibile 

contribuire alla sintesi costituzionale del dopoguerra. Di fatto si 

propone di instaurare fra il Medioevo e il presente una sorta di 
rapporto di analogia e delineare, attraverso questo gioco di 

connessioni e di distinzioni, un «ideale storico concreto», 

un‟immagine di città entro la quale individuo, persona e bene 
comune, libertà e verità, si dispongano in rapporti complementari e 

armonici. 

Sturzo offre una possibile sintesi politica: ormai è finito il lungo 
Ottocento e le sue costituzioni, intese come costituzioni statali: la 

società «appare solo nella forma esangue dell‟individuo quale titolare 

di diritti da garantire con le leggi dello stato. Nulla o quasi ci dicono 

delle istituzioni operanti nelle società del tempo, dalla famiglia 
all‟impresa, il complesso delle relazioni civili ed economiche, i partiti», 

ricorda Pietro Costa (Ibidem). 
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Al centro della proposta politica di Luigi Sturzo – radicata nella 
sua esperienza amministrativa di inizio secolo e poi formalizzata nel 

programma del PPI – c‟è l‟idea di uno «Stato veramente popolare»: «Ad 

uno Stato accentratore tendente a limitare e regolare ogni potere 

organico e ogni attività civica e individuale, vogliamo sul terreno 
costituzionale sostituire uno Stato veramente popolare, che riconosca 

i limiti della sua attività, che rispetti i nuclei e gli organismi naturali 

– la famiglia, le classi, i Comuni – che rispetti la personalità 
individuale e incoraggi le iniziative private». È il nucleo costituzionale 

del popolarismo, che viene declinato in un programma di libertà, a 

partire dall‟affermazione della libertà religiosa, «non solo 
agl‟individui, ma anche alla Chiesa»  (Sturzo 1956:73). 

Nel 1921 si reca in Germania, ad incontrare Adenauer, con il 

disegno di realizzare una internazionale del partiti di ispirazione 
cristiana come strumento del rafforzamento della democrazia in 

Europa. Questo disegno, che si sviluppa con modeste fortune, 

diventa tanto più urgente nei lunghi anni dell‟esilio quando emerge 
con sempre più chiara evidenza che è in gioco la difesa e la 

promozione del retaggio culturale della democrazia occidentale. Alla 

democrazia è legata la sorte stessa della civiltà cristiana, per cui la 

sua difesa diventa di ordine etico, l‟ultima traccia dell‟umanesimo 
cristiano. L‟Europa si avvia verso nuove forme di schiavitù, non si 

stanca di ribadire in un circuito che percorre Londra, Parigi, 

Bruxelles, prima di salpare Oltreoceano. Sviluppa durante il suo 
esilio la consapevolezza che prima causa della crisi della democrazia 

è una crisi morale, di volontà politiche rinunciatarie, di radicale e 

rapido impoverimento delle motivazioni ideali che erano state alla 
base dell‟Intesa. 

Arrivare all‟unità europea su basi di giustizia e di pace, con 

un‟organizzazione forte e permanente deve essere una proposta, un 
obiettivo superiore agli egoismi che hanno tradito l‟Europa degli 

ultimi vent‟anni. Questo comporta opporsi «ai due mali», una radicale 

opzione antitotalitaria, ma anche opporre alla democrazia liberale la 

vera democrazia, che faccia spazio alle associazioni, ai corpi 
intermedi, che non lasciasse soli l‟uno contro l'altro l‟individuo e lo 

Stato, secondo un impianto che la dottrina sociale aggiorna – 

nell‟enciclica Quadragesimo Anno del 1931 – al principio di 
sussidiarietà. In un articolo mai pubblicato del 1926 rivendica, di 

fronte ai due mali del fascismo e del comunismo, la libertà di non 

scegliere, chiedendosi: «è vera, è buona la teoria: tra i due mali 
scegliere il minore?» E rivendicando piuttosto un‟azione positiva: 

«non c'è modo di reagire ai due mali?» (Sturzo 1965:363). 

Un cattolicesimo politico che si era sempre proclamato – e 

continuava a proclamarsi – come un fiero avversario del liberalismo 
introduce e sostiene l‟affermazione costituzionale dei diritti di libertà. 

Promuovendo la nozione di “persona” come soggetto a cui lo stato 
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doveva tutela sia quale cellula fondamentale dell‟organismo giuridico 
nazionale, sia quale componente delle cosiddette “società intermedie” 

che concorrevano alla formazione della società politica nel senso più 

generale. 

Il processo costituente che caratterizza le democrazie europee al di 
qua della “cortina di ferro” nel secondo dopoguerra permette uno 

stabile compromesso democratico tra società civile e società politica, 

le istituzioni della prima (famiglia, mercato, associazioni) e della 
seconda, (partiti e movimenti politici), in cui le posizioni democratico-

cristiane svolgono un ruolo propulsivo, esprimendo anche le ragioni 

profonde delle diverse identità nazionali e culturali. 
I cattolici rielaborano una teoria dei diritti individuali anche per 

predisporre le opportune difese. In ogni caso restando discosti dalla 

tradizione del liberalismo classico, che guardava a questi diritti come 
a diritti della “libertà di scegliere” della ragione individuale. Nel 

periodo tra le due guerre mondiali e ancora di più dopo la seconda 

guerra mondiale, uomini di Stato cattolici dimostrano che può 
esistere uno Stato moderno laico, che tuttavia non è neutro riguardo 

ai valori, ma vive attingendo alle grandi fonti etiche aperte dal 

cristianesimo 

Il popolarismo insomma rappresenta la proposta di una politica 
capace di porsi come alternativa riformatrice ai totalitarismi, ma 

anche all‟equilibrio ottocentesco. 

E qui si pone un elemento di riflessione di lungo periodo, 
attraverso non solo il secondo, ma anche il terzo dopoguerra del 

ventesimo secolo. Ritorna il senso della querelle Parri-Croce che apre 

i lavori della Consulta Nazionale: fu l‟Italia prefascista una 
democrazia? Sturzo, nell‟attività pubblicistica degli anni cinquanta, 

attenuerà, come sappiamo, il giudizio su Giolitti e la classe politica 

prefascista. La sua invettiva morale si dirige piuttosto contro le «male 
bestie», contro la partitocrazia e l‟intervento dello Stato (e delle 

clientele) nell‟economia, per rilanciare, corroborata dall‟esperienza 

americana, la formula “un regime di libertà”, a definire 

sinteticamente il definitivo superamento dell‟antitesi fra il 
cattolicesimo e i principi politici di libertà dell‟età moderna. 

 

2. Due questioni sull‟Italia 
 

La grande questione sullo stato emersa negli anni trenta, a 

proposito dell‟Italia e in particolare dell‟Italia faticosamente unita, 
solleva due ordini di problemi, propriamente di storia costituzionale 

nel senso social-strutturale, con i quali Sturzo si è costantemente 

cimentato, nei vari contesti di azioni politica. 

Il primo problema si può formulare così: come si governa questo 
paese. C‟è qui la questione del centro, che Sturzo declina in termini 

originali (e conflittuali) fin dalle lotte amministrative a Caltagirone.  



Sturzo e la storia costituzionale 

 

153 

Il secondo, connesso al precedente, può essere così indicato: come 
si modernizza questa Italia, o come si modernizzano le diverse Italie, 

come si può configurare la modernità italiana. 

Il Partito popolare italiano è stato un‟esperienza dirompente, 

perché certifica la fine dell‟ipotesi di governo che l‟Italia aveva 
costruito come primo compimento dell‟unificazione: il partito della 

maggioranza. È un originale sistema, che Giolitti porta al suo miglior 

funzionamento prima della Grande Guerra e poi non riesce a 
restaurare al momento del grande ritorno nel 1920, proprio per il 

conflitto con Sturzo.  

Il PPI conteneva in effetti una vera e propria “carica eversiva” nei 
confronti di questo equilibrio perché, da parte cattolica, pretende 

rappresentare contemporaneamente le ragioni del “partito d‟ordine” e 

quelle della “riforma” (fin costituzionale). È questo peraltro l‟impegno 
di lunga lena dello stesso Sturzo, che scriveva, sulla Croce di 
Costantino nel 1902 un articolo dal titolo emblematico: “Perché 

partito di centro” (Sturzo 1958:92). 

Conviene richiamarne brevemente le linee essenziali: 
 
Il partito cattolico – scrive aprendo la campagna elettorale amministrativa 

a Caltagirone – si è affermato da tre anni nella vita pubblica amministrativa 

come partito di centro; e questa sua posizione ha deliberato mantenere nelle 
prossime elezioni amministrative. Esso ha il suo programma chiaro, netto, 

preciso. Noi vogliamo che, qual sia per essere il responso delle urne riguardo 

ai due partiti che lottano per il potere, vi arrivi lassù un elemento di 

equilibrio, che vi porti una coscienza nuova, la coscienza che scaturisce da 

principio liberamente e con convinzione professati, di propositi accetti dalla 

maggioranza del paese […] Questo elemento, sia che vi entri come minoranza 
di fronte a uno dei due partiti, che occupi tutti i seggi della maggioranza, sia 

che vi entri insieme a una rappresentanza mista di maggioranza e minoranza 

dei due partiti, è sempre partito di centro. 

 

Sembra una affermazione paradossale, questa di una concezione 
apoditticamente “non spaziale”, potremmo dire costituzionale del 

centro: Sturzo la argomenta con decisione: «ebbene il centro, nella 

sua triplice funzione di controllo, di opposizione e di coesione, 
equilibrando forze diverse… può rendere al paese i sevizi più 

segnalati». 

 
Noi democratici cristiani – conclude lo Sturzo del 1902 – non siamo dei 

settarii […] però scendiamo in campo soli, perché la nostra bandiera non si 

piega né a destra né a manca; perché abbiamo un patrimonio che non 

vendiamo a nessuno; perché abbiamo un programma vasto di ricostruzione 

sociale in tutti i campi, dal religioso all‟economico, che è nostro e non lo 
barattiamo a qualsiasi prezzo; perché non vogliamo servire a nessuno come 

base politica elettorale, che sfrutta le amministrazioni cittadine e le energie 

comunali; perché vogliamo restare liberi nella nostra azione di centro, 

favorendo e propugnando il bene, contrastando il male. 
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Questo processo di costruzione del centro, al livello del sistema 

politico, pone di fatto un problema costituente, come lo stesso 

Sturzo, prima del programma del PPI, indica sul Corriere d‟Italia 

dell‟11 novembre, in un articolo intitolato “Riforma politica o 
revisione costituzionale”. Al cuore dell‟appello ai «liberi e forti» c‟è 

proprio l‟impegno a creare «uno Stato veramente popolare», come si è 

visto prima. 
La proposta di Sturzo, la parabola del PPI, pertanto non può non 

porsi in alternativa non tanto al “partito liberale” un‟entità mai 

realmente presente nella storia politica italiana, anche se sempre 
invocata da politica e da storici, quanto al “partito della 

maggioranza”. La polemica Sturzo-Giolitti è la storia di una 

estraneità radicale tra due concezioni opposte della politica, ma 
anche il risultato del conflitto tra due concezioni della costruzione del 

centro, che entrambi peraltro identificano come l‟unico processo 

(luogo) possibile di governo dell‟Italia unita. 

Giolitti prova a rianimare il partito della maggioranza, il “centro” 
liberale, ma di fatto, oltre la sua stessa volontà, lo consegnerà, dopo 

l‟esperienza bloccarda, al fascismo. 

A proposito del quale l‟intransigenza sturziana risulta 
ulteriormente sviluppata e motivata dall‟affermazione del nazismo. 

Ritornano così nella seconda metà degli anni trenta, si può dire 

sintetizzati ed aggiornati al decisivo round della contrapposizione tra 
democrazia e totalitarismi, nelle proposte formalizzate a Londra nel 

programma del «People and freedom gruoup», gli elementi 

fondamentali del programma del 1919, a partire proprio dalla 
ispirazione morale, cioè etico-politica di fondo: «moralità che doveva 

essere fondata sulla tradizione cristiana e sul rispetto della persona 

umana e dei suoi diritti; necessità della libertà civile e politica, con 

giusto equilibrio fra libertà e autorità, come pure fra individuo e 
società, in qualsiasi tipo di stato moderno» (Sturzo 1971:107-108). 

Siamo così alla seconda questione: governare questo paese, l‟Italia 

unita, significa farsi carico dei problemi strutturali che sconta, 
dunque porsi il problema della riforma e della modernizzazione. È 

sotto questo aspetto che probabilmente bisogna collocare la solitaria 

battaglia dell‟ultimo Sturzo, nel secondo dopoguerra italiano, quando 
le premesse e le prime linee di sviluppo del “miracolo” si collocano in 

sostanziale continuità con gli assetti dello Stato interventista, che 

Sturzo puntualmente condanna, mettendone in luce l‟intrinseco 
carattere antiliberale, radicato com‟è nel periodo di governo fascista.  

Ritorna l‟originalità dell‟elaborazione di Sturzo nel primo 

dopoguerra, una radicale presa di posizione antitotalitaria, fondata 

proprio sulla messa in guardia contro ogni statolatria. Ad esso si 
oppone un programma di modernizzazione, che trova la sua organica 
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formulazione nel programma del PPI, così come Sturzo lo vede 
rilanciato dalle democrazie cristiane del secondo dopoguerra:  

 
la nuova posizione di responsabilità politica e statale dei partiti 

democratici cristiani in Europa, durante il prossimo anno di ricostruzione 
[1947] dimostrerà la forza, l‟utilità e la possibilità di un movimento creato dal 

popolo e per il popolo e di un movimento popolare nella struttura e nei fini 

realmente democratico e fondamentalmente cristiano (Ivi:112). 

 

3. Tre temi di storia costituzionale dell‟Italia contemporanea 
 

Intorno a questi due problemi strutturali emergono così tre temi di 

storia costituzionale italiana in un senso più specifico, su cui Sturzo 
ha offerto un contributo essenziale: la questione del partito, nella 

duplice accezione della fondazione del PPI e della proposta di legge 

sul riconoscimento giuridico dei partiti, la questione del sistema delle 

autonomie e quella, cui abbiamo appena accennato, dell‟intervento 
dello Stato. 

Il PPI ha rappresentato il primo modello in Italia di partito di 

massa democratico. Proprio mentre il PSI compiva la sua sciagurata 
ed incompiuta scelta sovietica, il Partito popolare disegna una 

struttura efficiente, che, nei poco più di cinque anni della sua storia 

travagliata e a tratti drammatica, da un lato forma una classe 
politica, dall‟altro permette di sviluppare tutte le forme di 

articolazione e di dialettica istituzionale interna, fino alla 

strutturazione correntizia. 
C‟è un sottile filo rosso che collega questa esperienza con il 

famoso e controverso disegno di legge n. 124, presentato al Senato 

all‟inizio della III legislatura, il 16 settembre 1958: Disposizioni 
riguardanti i partiti politici e i candidati alle elezioni politiche e 
amministrative. In essa il “capo di un partito disciolto”, come con 

civetteria Sturzo si definiva nel parlamento a maggioranza 

democristiana, indica una lettura, una proposta di sviluppo della 
“Repubblica dei partiti” segnata da un più alto e significativo tasso di 

istituzionalità e dunque di moralità. 

La proposta non ha alcun seguito. Urtava contro la cortina di ferro 
all‟italiana, il fatto, di cui Sturzo era ben consapevole, che il PCI (e 

per un certo tratto di strada lo stesso PSI avvolto nelle ubbìe 

massimaliste) era irriducibile al quadro istituzionale delle 

democrazie. Ma questo, come ricorderà Galloni, relatore, sedici anni 
dopo, della proposta di legge sul finanziamento pubblico dei partiti, 

prima ed unica forma di istituzionalizzazione degli stessi, restava un 

dato di fatto non rimuovibile, che affondava nei compromessi 
costituzionali dell‟immediato dopoguerra, oltre che nella gestione 

della crisi del centrismo, che proprio nel 1958 conosce un passaggio 

molto significativo, con la vicenda di Fanfani. Era un dato che Sturzo 
non riconosceva e che lo distingueva da De Gasperi – che con la 
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cortina di ferro all‟italiana aveva fatto realisticamente i conti – ma 
soprattutto da Dossetti e dai dossettiani, sottilmente persuasi di un 

inevitabile affermazione di (nuove) magnifiche sorti e progressive. Da 

sottolineare al contrario il positivo giudizio sturziano su De Gaulle e 

un‟annotazione nella relazione al già ricordato disegno di legge n. 
124, quando, a proposito del Regno Unito, sottolinea che «il criterio 

di formare una maggioranza efficiente prevale su quello della 

rappresentanza delle minoranze». Invece «da noi avviene il contrario 
per la immaturità della nostra esperienza democratica». 

In realtà per il tema del partito, come per il successivo, quello 

delle autonomie, ritorna un arco lungo, ancora più lungo della stessa 
parabola biografica di Sturzo, tra il primo ed il terzo dopoguerra del 

ventesimo secolo, attraverso quel processo di «crisi e trasformazione 

dello stato» che in Italia è segnato dal fascismo. 
Il sistema delle autonomie è al centro del disegno di Sturzo e resta 

il grande tema dell‟unificazione italiana. Contemporaneamente 

risulta, fino ad anni recentissimi ed in forme controverse, il grande 
problema dell‟“inattuazione” costituzionale, in un senso sostanziale e 

non superficialmente polemico. Anche perché all‟atto pratico le prove 

“autonomistiche” urtano contro le logiche profonde della “Repubblica 

dei partiti”. 
D‟altro canto sono proprio partitocrazia ed accentramento i due 

corni di un (nuovo) “connubio mostruoso” che aggiorna quello a suo 

tempo denunciato da Stefano Jacini. Il ministro cattolico-liberale del 
primo governo del Regno d‟Italia (guidato da Cavour) aveva 

denunciato la perversa commistione tra la logica francese 

dell‟accentramento e quella britannica del sistema parlamentare. 
Sturzo in realtà non fa che aggiornare lo schema, ri-formulandolo 

nelle tre «male bestie», con l‟aggiunta cioè a partitocrazia ed 

accentramento dello sperpero del denaro pubblico, cioè dell‟ordinaria 
corruzione. 

Ecco allora la terza questione di storia costituzionale. Verte 

proprio sull‟intervento dello stato, sulle sue forme, modalità, sul 

circuito di interessi e di solidarietà – ben oltre l‟estrinseca distinzione 
pubblico-privato – che comporta e presuppone. 

Uno Stato, quello italiano, certamente “debole” nelle sue forme 

istituzionali (e costituzionali), ma cionondimeno pervasivo. E 
diventato pervasivo, Sturzo non fa che sottolinearlo, proprio con 

l‟esperienza fascista. La lezione suggestiva, scomoda e inattuale dello 

Sturzo del secondo dopoguerra – di cui un documento sintetico è 
rappresentato dal programmatico articolo “Agli uni e agli altri”, 

pubblicato su La Via del 4 marzo 1950 – si concentra proprio sulla 

denuncia per cui «questa mentalità statalista, se non arriva agli 

estremi del totalitarismo come sistema, lo sfiora come metodo, non 
per colpa di questo o quel partito, ma per via del costume politico, 
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che nessuno fin oggi è riuscito a modificare; eppure deve essere 
modificato»  (Sturzo 1957:93). 

Questa lucida constatazione e insieme questa affermazione di 

volontà e di impegno riformatore ci fanno così ritornare al nostro 

punto di partenza, e a quel circuito tra libertà, popolo, cattolicesimo 
e democrazia di cui, lungo il novecento, Sturzo ha dato una 

multiforme, complessa interpretazione. Che lo rende irriducibile alle 

appartenenze e alle mode, ovvero alle appropriazioni, e così ricco di 
molteplici suggestioni per cogliere il dinamismo del pensiero e delle 

istituzioni politiche, dunque la storia costituzionale italiana nella 

dimensione europea ed atlantica che le sono coessenziali. 
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Abstract 
 
LUIGI STURZO E LA STORIA COSTITUZIONALE ITALIANA 

 

(LUIGI STURZO AND ITALIAN CONSTITUTIONAL HISTORY)  

 
Keywords: State and crisis of the modern State; political party; Italian 

political system; democracy; regional autonomy; interventionism. 
 

Popularism as a political party and a political theory aimed at developing 

democracy and fighting against totalitarianism in the Twenties and Thirties. 

Between Catholics and laymen, Europe and the USA, Sturzo shows an origi-

nal approach. In this framework, the article focuses on two questions of Ital-

ian constitutional history: governance and the modernization of Italy after 
Unification. In 1902, Sturzo as a Christian democrat devised an original 

project of governing from the Centre. Three topics are specifically developed 

as Sturzo‟s original contribution: the political party, from the foundation of 

the Italian Popular Party as the first democratic mass party in Italy in 1919 

to the proposal for the regulation of the parties in 1958; local and regional 
autonomies for rebuilding the State;  the denunciation of State interven-

tionism and partitocracy. Liberty, people, Catholicism and democracy are the 

items of a coherent perspective. 
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GIOVANNI LEPORE 

 

ALLE ORIGINI DEL PENSIERO ECONOMICO 
DI DON STURZO: 

LE NOTE DI ECONOMIA SOCIALE (1900)  
 
 

Introduzione 

 

Com‟è noto, fu durante gli anni Novanta dell‟Ottocento che don 
Sturzo orientò progressivamente i propri interessi in direzione della 

cosiddetta “questione sociale”, finendo con il divenire un propagandi-

sta della Democrazia cristiana e un organizzatore di opere economi-
che «per tutta la Sicilia» (Sturzo 1998 [1941]: 283). 

Allorché, nel maggio del 1891, Leone XIII promulgò la Rerum No-
varum, Sturzo, fresco di licenza liceale, studiava da sacerdote al se-
minario di Caltagirone ed era «tutto preso dal fervore» per la filosofia 

e la letteratura. L‟enciclica leoniana gli aprì la «prima finestra» sul 

«mondo esterno», rimastogli fin lì “indifferente ed ignoto”(Ivi: 280). I 

moti dei fasci siciliani, esplosi nell‟ottobre del „93 e repressi nel san-
gue da Crispi nel gennaio del ‟94, trasformarono quello che in lui era 

«un fremito, un sentimento, in una volontà politica» (De Rosa 1977: 

50). 
      Dopo essere stato ordinato sacerdote, nel maggio del ‟94, Sturzo 

s‟iscrisse nel novembre dello stesso anno alla Facoltà di Teologia 

dell‟Università Gregoriana di Roma, dove avrebbe conseguito la lau-
rea nel luglio ‟98. L‟esperienza romana si sarebbe rivelata decisiva 

per la «sua scelta» (Ibidem). Nella capitale, il Sabato santo del ‟95, 

venne incaricato da una parrocchia di benedire le case di un quartie-
re popolare, che percorse «per lungo e per largo»: la «vista di miserie 

inaudite» suscitò in lui un‟impressione enorme: 

 
Per più giorni mi sentii ammalato; non presi cibo. Tosto mi procurai della 

letteratura sociale, cercai di sapere quel che facevano socialisti e umanitari, 

di bene informarmi di leghe e cooperative. Per un mese S. Tommaso e S. A-

gostino, le dispense di diritto canonico del prof. di Luca e la casuistica del 

Bucceroni restarono là impolverati: il mio pensiero era altrove (Sturzo 1998 

[1941]: 281). 
 

     Sempre a Roma, Sturzo nel 1896 conobbe Romolo Murri e nel 

1897-1898 seguì alcune conferenze di Giuseppe Toniolo. 

«Frutto certamente dei suoi studi e incontri romani» (De Rosa 
1977: 139), nonché della meditazione dei passi più suggestivi della 

Rerum Novarum, furono i corsi di Economia che Sturzo impartì tra il 
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1898 e il 1903 presso il seminario vescovile di Caltagirone: tali corsi, 
originariamente di Economia politica, vennero detti in seguito di E-

conomia sociale proprio per «marcare la tendenza verso i problemi dei 

rapporti con il lavoro».  

L‟oggetto di studio di questo saggio è la dispensa di Note e appunti 
che il giovane sacerdote vergò in preparazione al ciclo di lezioni del 

1900 (Cfr. Piva 1972:117-119; De Rosa 1977:89-92; Id 1979: XIII-XV; 

Frudà 1992: XXVIII-XXX; De Girolamo 1998: 56-63; Efficace 2004: 
515-543), sotto forma di commento al volume Principii di economia 
politica (1899) di padre Matteo Liberatore, da egli adottato come ma-

nuale di riferimento.1 
 

1. La produzione 

 

La dispensa, che rimase inedita sino al 1979, anno nel quale Ga-
briele De Rosa la pubblicò in appendice all‟antologia di scritti La bat-
taglia meridionalista (Sturzo 1979: 193-242),2 si struttura in due par-

ti. Nella prima, Sturzo si occupa dell‟Esplicazione degli agenti naturali 
di produzione, ossia la natura, dove per natura «s‟intende la terra», il 
lavoro e il capitale (Ivi: 195), dedicando un capitolo all‟analisi di cia-

scuno di essi. 

In una nota al titolo di questa prima parte, l‟autore fa esplicito ri-
ferimento a due capitoli del manuale di Liberatore: I produttori della 
ricchezza [Parte prima, Cap. II] (Liberatore 1889: 48-66) e Aiuti alla 
produzione [Parte prima, Cap. III]  (Ivi: 66-84). L‟affermazione di De 

Rosa secondo la quale Liberatore «esclude che il capitale possa con-
siderarsi tra i produttori della ricchezza»  (De Rosa 1979: XIII) richie-

de un breve rilievo. Liberatore non sostiene che «il capitale [non] pos-

sa considerarsi tra i produttori della ricchezza», ma puntualizza «per 
esattezza di concetti» che esso non sia collocabile insieme alla terra e 

al lavoro tra i «fattori primitivi» o le «cause primordiali» della ricchez-

za, perché «non può annoverarsi in senso assoluto tra le cagioni 
d‟una cosa ciò che la suppone, almeno, in parte. Tale appunto è il 

capitale; il quale dovendo nascere dal risparmio, suppone una ric-

chezza che soprabbondi al consumo». Nondimeno, Liberatore reputa 
il capitale «un mezzo indispensabile all‟aumento della ricchezza». Non 

è un caso che egli parli in seguito di Tripartizione della ricchezza pro-

                                                             
1 Tale opera, nella quale l‟autore raccolse una serie di scritti originariamente ap-

parsi (in forma anonima) su «La Civilità Cattolica» tra il 1887 e il 1889, merita atten-
zione per molteplici ragioni: «In primo luogo perché essa ci appare come una delle 
principali, se non la principale fonte della dottrina economica riflessa nella Rerum No-
varum [di cui Liberatore fu uno degli estensori]; secondariamente, per la sua diffusione 

come testo nelle scuole ecclesiastiche; infine, per il fatto che il lavoro di padre Libera-
tore rappresentava, secondo ogni evidenza, il tentativo di offrire un solido e stabile 
punto di riferimento concettuale al cattolicesimo sociale del suo tempo» (Traniello 
2003: 56).  

2 L‟opera è stata in seguito ristampata in Sturzo (1986: 445-489). 
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dotta [Parte seconda, Cap. V] (Liberatore 1889: 215-233) tra «il pro-
prietario che fornì gli agenti naturali», «l‟operaio che vi contribuì con 

la fatica» e «il capitalista che anticipò le spese necessarie», e non 

semplicemente di bipartizione della medesima tra i primi due. 

Nel «senso stretto della parola», il capitale è definito da Sturzo co-
me quella parte del profitto netto che viene destinata a fare fronte al-

le spese atte ad assicurare il costante perfezionamento dell‟attività 

economica, la quale esige beni «più o meno durevoli» come edifici, 
macchinari ecc. (capitale fisso) e beni non suscettibili di «rendere la 

seconda volta il medesimo servizio» come materie prime, semilavorati 

ecc. [capitale variabile] (Sturzo 1979: 207-208).   
Poiché i beni che costituiscono il capitale fisso dell‟impresa parte-

cipano a molteplici cicli produttivi, il costo di tali beni deve essere ri-

partito su più esercizi in funzione della loro durata economica; essi 
devono cioè essere soggetti ad ammortamento, un procedimento tec-

nico-contabile di cui Sturzo enuncia alcune «norme generali»  (Ivi: 

208).  

L‟impiego del capitale nella produzione è di tale importanza che 
«appena si dà qualche industria primitiva, come la raccolta della frut-

ta di bosco, senza [di esso]» (Ivi: 209). Per stabilire la stock ottimale di 

capitale da impiegare in un‟attività economica, è necessario guardare 
principalmente all‟estensione del mercato, perché «il consumo regola 

la produzione, e la produzione il capitale» (Ibidem). 

Dall‟affermazione di Sturzo che il reddito del capitale viene detto 
profitto, «ma più comunemente interesse», si può desumere che nel  

suo pensiero le figure dell‟imprenditore e del capitalista rimangano 

confuse. Il saggio di profitto, che esprime il rapporto tra l‟importo del 

profitto e l‟importo del capitale impiegato, è, secondo Sturzo, «variabi-
lissimo». «L‟ineguaglianza vien prodotta da tutti gli elementi di produ-

zione e di consumo, che sono in ogni industria diversi». Ma 

nell‟ipotesi di concorrenza perfetta nel mercato dei capitali, dato che 
ogni capitalista cerca di impegnare i propri fondi in «quell‟industria, 

che dà più profitto» e disimpegnarli da quella che ne dà meno, i diffe-

renti saggi di profitto finiscono per pareggiarsi. Si viene così a stabili-
re un unico saggio di profitto. Il suo valore risulta dalla combinazione 

di tre variabili: l‟ammontare di capitale disponibile, il numero dei 

possibili impieghi e la sicurezza degli investimenti: se le industrie fio-
renti sono molte, i capitali pochi e le operazioni insicure, il saggio è 

elevato. Viceversa, è basso.  

Via via che un sistema economico progredisce, per effetto 
dell‟accumulazione del capitale e della maggiore sicurezza sociale, il 

livello del saggio medio di profitto tende a ridursi: alcuni fenomeni, 

come per es. la scoperta di un nuovo sbocco commerciale o 

l‟esportazione di capitali, possono tuttavia rallentare o addirittura in-
vertire siffatta tendenza (Ivi: 209-210). 
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In tema di usura (Ivi: 211-215),  Sturzo distingue i casi del «credito 
capitalistico», cioè il «concorso del capitalista ad un‟industria per 

mezzo del denaro», e del «mutuo puro e semplice», mediante cui «si 

concede ad altri l‟uso di cose che sono superflue al mutuante e ne-

cessarie al mutuatario; il primo per ragion di dominio conserva la 
proprietà e quindi il dritto di ripetere la cosa o l‟equivalente; il secon-

do usa della cosa […] per la sua produzione (ragione del lavoro)».  

Nel primo caso, «è giusto che [il capitalista] abbia parte de‟ van-
taggi dell‟industria alla quale concorre», fermo restando che «anche 

partecipi agli svantaggi, e ciò almeno in forma negativa, cioè perden-

do il diritto di percepire parte o l‟intero saggio d‟interesse qualora 
l‟industria vada male (cosa che non è nell‟attuale ordine giuridico-

economico)». 

Nel secondo caso, gl‟interessi sulla somma di denaro rappresenta-

no per il mutuante «un guadagno percepito sul lavoro altrui». È stato 
infatti il mutuatario a «far fruttare» tale somma, convertendola in ca-

pitale e combinandola con gli altri fattori della produzione. In linea 

teorica, è inaccettabile «dare al mutuo la natura di contratto onero-
so». Nella dispensa, in stretta osservanza ai dettami del Diritto cano-

nico, viene respinta la tesi degli economisti liberali secondo cui “il 

denaro frutta denaro”: nessuna teoria economica può “mutare la na-
tura delle cose”, che stabilisce che “il danaro da sé non genera dana-

ro”, non “può aumentare di per se stesso”. Ma, nell‟attesa che “il pre-

sente regime capitalistico venga corretto in tutti i suoi rapporti”, si 
raccomanda tuttavia soltanto di interdire l‟usura mediante la fissa-

zione di un saggio massimo d‟interesse (5÷7,5%). 

Per quanto concerne la terra (Ivi: 196-198 e 228-229), «conviene 

trattare», secondo Sturzo, i temi della sua proprietà e del reddito che 
il proprietario trae da essa. Quest‟ultimo è da disgregare in due com-

ponenti: il fitto e la rendita. Il fitto è la somma pagata in condizioni 

normali al proprietario della terra «per l‟uso di quest‟agente naturale». 
Se si guardasse alla terra come a un capitale, si potrebbe pensare al 

fitto come all‟interesse pagato su questo capitale. È per tale motivo 

che il fitto viene anche identificato con il nome di «interesse percen-
tuale sul capitale fondiario» o «interesse percentuale fondiario». La 

rendita è invece la somma che viene pagata ai proprietari dei terreni 

più fertili in aggiunta al fitto nel caso in cui questi terreni «divengano 

rari» e la coltivazione venga estesa a terreni meno fertili. In altre pa-
role, la rendita è quella parte «speciale», “extra-normale” del reddito 

del suolo che retribuisce le «condizioni speciali» della terra, cioè la 

maggiore fertilità di alcuni terreni rispetto ad altri. 
Il fattore lavoro viene analizzato più «dal lato etico e sociale» (Ivi: 

237) che da quello economico. Sturzo ritiene che l‟aspetto più mo-

ralmente riprovevole del sistema capitalistico sia consistito nell‟avere 

separato tale fattore dal proprio «agente», cioè l‟operaio, e l‟operaio da 
«tutto il resto della sua vita domestica, civile e religiosa» (Ivi: 199), in 
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modo che, da un lato, si è fatto del lavoro una “merce” (Ivi: 234, 236, 
237; e anche Cfr. Sturzo 1961: 9, 13, 83) [«teoria pratica moderna del 

lavoro-merce»] (Sturzo 1979: 199);3 dall‟altro, si è fatto.dell‟operaio 

una “macchina” e della produzione il suo «fine principale o solo» (Ivi: 

202, 235).4  
Poiché «gli uomini non sono nati per l‟industria, ma l‟industria per 

l‟uomo» (Sturzo 1979: 204),  le esigenze relative al ruolo produttivo 

del lavoratore vanno conciliate con quelle derivanti dal suo essere in-
nanzitutto un «uomo» e un «cristiano» (Ivi: 199-200). È perciò neces-

sario ridurre la durata della giornata lavorativa e rendere obbligatorio 

il riposo festivo (nelle attività in cui non è possibile sospendere la 
produzione – officine metallurgiche, vetrerie ecc. – è «socialmente do-

veroso» alternare i lavoratori (Ivi: 202-204). Coloro che avversano tali 

proposte adducendo il pretesto di una perdita nella produzione, non 

calcolano «quanto si perderebbe sfruttando l‟operaio di continuo» (Ivi: 
203): un eccessivo impiego del lavoratore va indirettamente a disca-

pito dello stesso capitalista, perché determina il suo logoramento fi-

sico, intellettuale e morale, e di conseguenza la diminuzione della 
produzione «mediata» e futura (Ivi: 198). Ma, anche ammettendo che 

la produzione diminuisca, c‟è da tener conto del fatto che «non è la 

produzione solamente che determina il valore di scambio dei beni 
prodotti. Può darsi che aumentata la produzione, ne diminuisca rela-

tivamente la richiesta»  (Ivi: 203) [nella dispensa, Sturzo rigetta la 

“legge degli sbocchi” di Say, secondo la quale «il capitale stabilisce la 
produzione, e questa il consumo»] (Ivi: 209). 

Nel pensiero di Liberatore, «due potentissimi aiuti per la produzio-

ne della ricchezza» ci vengono somministrati dalla divisione del lavoro 

e dall‟impiego delle macchine. Come ha messo in risalto Adam Smith, 
padre dell‟Economia politica classica, sono tre i meccanismi median-

te i quali la divisione del lavoro accresce la produttività dell‟impresa: 

la maggiore «destrezza» che il lavoratore acquista eseguendo sempre 
«la medesima operazione»; il risparmio di tempo che si ottiene con 

l‟eliminazione dei tempi morti che il «passare da un‟opera ad un‟altra» 

necessariamente comporta; la progressiva meccanizzazione della 
produzione: «l‟uso delle macchine riesce più facile e pronto nei lavori 

spicciolati e costanti».  

D‟altra parte, tale fenomeno determina due inconvenienti. Il pri-
mo, anch‟esso individuato a suo tempo da Smith, è il deterioramento 

delle facoltà intellettuali del lavoratore, «costretto ad esercitarsi tutta 

la vita in una sola e medesima operazione puramente meccanica». Il 

secondo è l‟indebolimento del suo potere contrattuale. Il lavoratore, 
che non sa più realizzare «alcun prodotto intero, commutabile sul 

mercato», è totalmente succube del capitalista che dirige l‟impresa 

                                                             
3 Altrove, l‟autore parla di «regime teoretico e pratico dell‟operaio-merce» Ivi: 205. 
4 Sulla nozione di operaio-macchina oppure di operaio-cosa si veda inoltre Sturzo 

(1961: 82-83; 84).  
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nella quale si svolge «la particella di operazione che solamente ha 
imparato a fare. Se egli non vuol morirsi di fame, deve accettare le 

misere condizioni che al duro padrone piacerà di dettargli, quanto al 

salario, alle ore di lavoro, ai giorni e via dicendo».  

Per ovviare almeno in parte a tali inconvenienti, Liberatore sugge-
risce alcuni rimedi: istruire l‟operaio; non mantenerlo «perpetuamen-

te addetto a una sola delle operazioni in cui si sminuzzi il lavoro, re-

lativo a un dato prodotto», ma «farlo passare gradatamente per tutte 
o quasi tutte»; ridurre la durata della sua giornata lavorativa. 

 Secondo Liberatore, per effetto dell‟impiego delle macchine, si ot-

tiene una produzione più «copi[osa]» e «più perfett[a]», e la si ottiene 
«più presto» e «con minor spesa». Ma, a fronte di ciò, la condizione 

economica generale della classe operaia si inasprisce: 

 
Una macchina, governata da due o tre persone, supplisce talvolta il lavo-

ro di cento, dugento, ed anche più operai. L‟introduzione di essa gitta bene 

spesso sul lastrico, ed in preda alla disperazione, una grande moltitudine di 

persone, per mancanza di pane. Si ha un bel dire che queste possono can-

giare occupazione; e che le macchine moltiplicando la produzione ribassano i 

prezzi delle merci, e quindi riescono utili agli stessi operai. Il procurarsi nuo-
va occupazione per alcuni riesce impossibile, per altri richiede tempo; e 

all‟operaio, che vive del giornaliero salario, importa poco che il prezzo delle 

merci ribassi, quando gli mancano del tutto i mezzi per comprarle. Per lui è 

lo stesso che se si vendessero ad altissimo prezzo.  

 
In materia di divisione del lavoro e di macchine, l‟analisi di Sturzo 

ricalca quella di Liberatore, fuorché per un aspetto. Come ha posto in 

evidenza De Rosa, esiste infatti un netto salto tra i due modi di valu-
tare gli effetti della meccanizzazione della produzione sui livelli occu-

pazionali  (Ivi: 206n).  Per Liberatore nella maggior parte dei casi 

quando in un‟industria viene introdotto un nuovo macchinario, «sta-
bilmente è tolta l‟occupazione a più di centinaia di braccia». Per Stur-

zo viceversa la «diminuzione della mano d‟opera» è temporanea, per-

ché non riguarda che un «primo stadio» temporale; nel «secondo sta-

dio», per effetto di quella «legge di compensazione» insita nei meccani-
smi del mercato, «tutto ritorna allo stesso livello» di prima, nel senso 

che i lavoratori rimasti disoccupati trovano lavoro in un‟altra impre-

sa, sorta sulla base dei capitali «derivanti dal maggior prodotto» che 
si è ottenuto nell‟impresa originaria grazie all‟apporto del macchina-

rio (Ivi: 206). 

 
2. La distribuzione 

 
Dopo essersi occupato della Produzione, cioè delle «cause della ric-

chezza sociale», Sturzo affronta il problema della sua Distribuzione  
(Ivi: 219).  La seconda parte della dispensa consta di quattro capitoli: 
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Della proprietà privata, Della eredità, Ripartizione della proprietà pri-
vata, Partecipazione ai frutti della proprietà.  

Secondo Sturzo, il diritto alla proprietà privata della terra (e in ge-

nerale dei mezzi di produzione) è inviolabile, perché «deriva dalla na-

tura e non dalla legge positiva» (Ivi: 217). Liberatore nel suo manuale 
aveva affermato che «naturale» non è soltanto ciò che la Provvidenza 

pone in essere «da sè medesima», ma anche ciò che «risponde 

all‟intendimento di lei». Per cogliere l‟«intendimento» della Provviden-
za, è necessario guardare alle «naturali tendenze» dell‟essere umano, 

che, in quanto «razionale», è «provvido»  (Liberatore 1889: 146-185). Il 

principale istinto naturale dell‟essere umano – osserva Sturzo – è 
quello alla “conservazione» presente e futura di sé e della propria 

specie, al quale egli non può adempiere senza la possibilità di dispor-

re liberamente dei «beni della terra» (Sturzo 1979: 216). 

La nozione di proprietà privata non deve essere tuttavia intesa 
nell‟accezione di jus utendi et abutendi del diritto romano, ma in 

quella di potestas procurandi et dispensandi di San Tommaso, secon-

do la quale «l‟abuso della proprietà si oppone alla giustizia sociale, 
secondo la quale l‟utile dei beni deve cedere nel di più a vantaggio 

della società […]. Da ciò ne consegue la limitazione della proprietà 

privata; e ciò o per giustizia sociale (retto uso – equilibrio sociale mi-
liardari, concorso alle spese sociali – dovere di maggiore produzione e 

di far lavorare – necessità estrema del prossimo) o per ragione di ca-

rità (beneficienza – necessità del prossimo» (Ivi: 218; e anche Sturzo 

1961: 205). 
«La preoccupazione del partito economico-sociale detto Democra-

zia cristiana ha la mira di estendere la categoria dei proprietari [ter-

rieri], sopra i quali innalzare tutto l‟edificio sociale-economico»  (Stur-
zo 1979: 226). La diffusione della piccola proprietà rurale sarebbe di 

«grande utilità» sia sotto il profilo economico, perché il possesso e-

sclusivo della terra determinerebbe nel lavoratore una «maggiore 
spinta al lavoro», sia sotto il profilo sociale, in quanto essa «dà[rebbe] 

meno spostati e meno anarchici alla società». Un grande numero di 

contadini-proprietari rappresenterebbe un elemento di ordine, di tra-
dizione, e di corretto svolgimento della vita domestica. Per difendere 

e/o ricostituire la piccola proprietà che «va scomparendo» è necessa-

rio stabilire «alcune leggi fondamentali, spesso trascurate» senza le 

quali «non si ottiene l‟effetto» desiderato, ma quello «contrario». È ne-
cessario cioè esaminare con attenzione le ragioni della sua quasi to-

tale dissoluzione, tra le quali Sturzo individua la mancanza di capita-

li, i gravami del fisco, la trasmissione successoria per divisione. Af-
finché la piccola proprietà si mantenga, occorre: a) istituire casse ru-

rali volte a prestare denaro a condizioni agevolate ai piccoli possiden-

ti. Se non è provvista di sufficiente capitale, la piccola proprietà di-
viene «un onere e non un utile»; b) renderla per legge «insequestrabile 

per debiti» ed esente da imposte; c) assoggettarla al regime di tra-
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smissione integrale dei beni, per impedire che venga frazionata sino 
al punto di «perdere la utilità» (Ivi: 222-223). 

Sturzo non è tuttavia tra coloro che misconoscono «gli uffici sociali 

ed economici» della grande proprietà. Il grande proprietario è impor-

tante dal lato economico, perché è l‟unico attore del mondo rurale 
che, per via dell‟istruzione ricevuta e della ricchezza di cui dispone, 

sia in grado di allestire dei «campi sperimentali» e predisporre degli 

«uffici centrali» in cui elaborare innovazioni agronomiche, e dal lato 
sociale, per la funzione «di patronato e di protezione» che può eserci-

tare sui contadini.  

Il problema è che in Sicilia, come nel resto del Mezzogiorno, a par-
tire dal XVII secolo, i grandi proprietari avevano abbandonato le 

campagne e si erano riversati in città, con il risultato che si era di-

stolto un enorme stock di capitali dalla produzione agricola, per 
sperperarlo nei consumi di lusso urbani, e che si era lasciato il lati-

fondo in mano ai gabellotti (dal contratto di affitto chiamato gabella), 

che lo avevano lottizzato e avevano subaffittato i singoli lotti ai con-

tadini a condizioni particolarmente onerose. In tal modo, essi erano 
venuti meno a questa «doppia funzione economica e sociale». 

Oltre a non dover essere assenteista, la grande proprietà non deve 

escludere, ma anzi essere «proporzionata» alla piccola e alla media, 
affinché «non sopraffaccia i mercati e non monopolizzi la produzione» 

(Ivi: 224-226). 

Sturzo è convinto che, cifre alla mano, si possa dimostrare che 
generalmente la coltivazione condotta nella media proprietà è «assai» 

più produttiva di quella condotta nella grande proprietà. Ciò dipende 

dal fatto che il medio possidente, a differenza del grande, «sente il bi-

sogno di avvantaggiarsi nella sua posizione economica», e di conse-
guenza è maggiormente stimolato al lavoro. La media proprietà è pre-

feribile alla grande non soltanto dal punto di vista economico, ma 

anche da quello sociale: in primo luogo, perché richiede «un lavoro 
maggiore» e perciò il bracciante «trova da poter vivere» più facilmente; 

in secondo luogo, il medio possidente, essendo in contatto diretto con 

i braccianti, «ne ha maggior cura, spesso anche affetto», e quindi a-
dempie «meglio» al proprio ruolo di «padrone». I problemi che affliggo-

no la media proprietà sono i medesimi che affliggono la piccola e cioè 

«le tasse enormi», «la mancanza di capitale produttivo», «il fraziona-
mento spesso inconsulto causato dalle successioni» (Ivi: 224). 

A causa dei «passaggi usurai e straordinari di proprietà» del «capi-

tale terra» e dello «sviluppo delle attività umane in altri lavori e me-

stieri (industrie – commerci – arti liberali ecc.)» la proprietà rurale 
non può essere mai ripartita in modo da avere tanti proprietari quan-

ti individui  (Ivi: 226).  Ma se si ammettono le «disuguaglianze fra gli 

uomini», non si possono accettare le «manomissioni ai diritti inviola-
bili e naturali» della persona (Ivi: 237). Si pone perciò il problema di 

rendere il più possibile equa la distribuzione della ricchezza, in modo 
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da garantire ad ogni individuo l‟esercizio del diritto alla «conservazio-
ne di sé e della specie» (Ivi: 226).  

Affermando che la ricchezza proviene «dalla terra» (Ibidem), Sturzo 

non vuole in alcun modo esprimere «una visione fisiocratica» del si-

stema economico (Piva 1972: 119), ma il semplice fatto che è 
l‟agricoltura che «dà la materia alle industrie e ai commerci»: se una 

parte del «frutto» ricavato dal suolo viene finalizzata «al consumo im-

mediato e diretto», un‟altra viene finalizzata «alla riproduzione e speci-
ficazione in altre industrie», per poi a sua volta essere finalizzata «al 

consumo o a una nuova riproduzione o specificazione, sia industriale 

che commerciale» (Sturzo 1979: 227). Senza l‟agricoltura, l‟industria 

e il commercio perciò non potrebbero sussistere e produrre profitti. 
Una volta che si è stabilito che «il fondamento» della ricchezza è la 

proprietà fondiaria (Ivi: 222), è necessario soffermarsi su una «que-

stione pregiudiziale», cioè se la terra abbia o meno in sé «la sufficien-
za di bastare agli uomini moltiplicantisi in indefinito»  (Ivi: 228). A ta-

le proposito, Sturzo invita i propri studenti alla lettura del capitolo 

dei Principii di Liberatore su La popolazione [Parte prima, Cap. V] (Li-
beratore 1889: 106-127), nel quale «vengono respinte le teorie mal-

thusiane, in considerazione della vastità delle risorse naturali e delle 

possibilità (tecnologiche) crescenti offerte al loro sfruttamento» (Turco 

2004: 420). 
Ai frutti della proprietà rurale partecipano in maniera «diretta e 

immediata» il proprietario della terra e il lavoratore agricolo, «sotto 

forma o di compartecipe (mezzadro, enfiteuta) o di gabellotto (fittavo-
lo) o di semplice salariato (operaio giornaliero)». E in modo indiretto: 

 
1. coloro che impiegano i propri capitali e/o il proprio lavoro nell‟industria 

(oppure nel commercio);  
2. coloro che non producono (né spostano) beni materiali. Costoro sono «in-
direttamente» produttivi, perché soltanto «indirettamente» concorrono alla 

formazione della ricchezza, spendendo «retribuzioni-stipendi sia sociali dello 

Stato, sia dei privati». L‟allargamento indiscriminato della quota dei lavorato-

ri «indirettamente» produttivi sul totale della forza-lavoro spinge perciò la so-

cietà in direzione della «rovina». Compito del legislatore, ogniqualvolta tale 
quota superi i «bisogni veri e reali della società», è di far defluire risorse da 

essa e di farle affluire verso l‟agricoltura, l‟industria e il commercio; 

3. coloro che «per miseria e impotenza» non sono autosufficienti; 

4. gli enti collettivi (comuni, province e Stato), che adempiono alle proprie 

funzioni per mezzo delle imposte. In materia di imposizione fiscale, è fonda-

mentale che il legislatore osservi le quattro regole dettate da Sismondi nei 
Nouveaux principes d‟économie politique (1819) e riportate da Liberatore nei 

Principii. La prima è che l‟imposta deve gravare sul reddito e non sul capitale, 

perché in caso contrario distruggerebbe ciò che «fa vivere i privati e lo Stato». 

La seconda che l‟imposta deve gravare sul reddito propriamente detto e non 

sul prodotto lordo annuale, perché quest‟ultimo comprende, oltre al reddito, 

tutto il capitale circolante e quella parte di capitale che viene impiegata per 
«mantenere o rinnovare tutti i capitali fissi, tutti i lavori accumulati, e la vita 

di tutti gli operai produttivi». La terza che l‟imposta non deve colpire quella 
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parte di reddito che è «necessaria alla vita del contribuente». La quarta che 

non deve colpire quella parte di reddito che è «necessaria perché questo red-
dito si conservi»  (Sturzo 1979: 227-228).5 

 

Nel capitolo sulla Partecipazione ai frutti della proprietà, Sturzo 

non si propone di elaborare una teoria della distribuzione, una teoria 
cioè capace di spiegare come si determinino i prezzi dei fattori di pro-

duzione (terra, lavoro, capitale) e perciò i redditi (rendita, salario, 

profitto) che proprietari terrieri, lavoratori e capitalisti ricevono come 
compenso per il proprio concorso alla produzione, ma di attenuare le 

disparità esistenti nei contratti agrari tra i poteri contrattuali di terra 

e capitale agrario, che è lavoro «col capitale combinato»  (Sturzo 1979: 

229), e nella grande impresa capitalistica tra i poteri contrattuali di 
capitale e lavoro salariato, che è lavoro «distinto dal capitale e non 

combinato con esso»  (Ivi: 236). 

Nel caso dell‟affitto agricolo, l‟agricoltore, che «mette [sia] il capita-
le [ch]e il lavoro», concorre «assai di più» alla produzione del proprie-

tario, che soltanto «dà la terra», e deve quindi venire remunerato in 

misura maggiore. Per cui il contratto d‟affitto è concepito «secondo 

giustizia» quando: il canone è moderato; il contratto ha una durata 
almeno sufficiente da permettere all‟agricoltore di «ripigliare il capita-

le affidato alla terra»; alla scadenza del contratto, l‟agricoltore viene 

indennizzato dei miglioramenti effettuati; eventuali perdite dovute a 
calamità naturali gravano in parti uguali su agricoltore e proprietario 

(Ivi: 229-231). Nel caso della mezzadria, «il frutto viene diviso a me-

tà», in quanto la «partecipazione agli elementi produttivi viene desi-
gnata in parte eguale»: in generale, il proprietario «dà la terra e parte 

del capitale o tutto il capitale», e l‟agricoltore «il lavoro, la custodia, 

l‟abitazione permanente». Il contratto di mezzadria «corrisponde al 
suo vero concetto» quando prevede per il proprietario l‟obbligo di as-

sumere la direzione e la sorveglianza della coltivazione e di erogare i 

propri capitali per la trasformazione del suolo (Ivi: 231-232). 

Nella grande impresa capitalistica, il prezzo del “lavoro-merce” (sa-
lario), come quello di qualsiasi altra merce, è determinato 

dall‟interazione tra domanda e offerta. Il fatto è che, dal lato 

dell‟offerta, la concorrenza che i lavoratori si fanno l‟uno con l‟altro è 
tale da costringere spesso il singolo lavoratore ad accettare un salario 

da fame. La concorrenza, per potersi dire «giusta», deve avere «i suoi 

limiti» (Ivi: 238). L‟esclusione della donna dalle officine e dalle fabbri-
che, che «la debolezza della complessione» e «i doveri di madre e la 

educazione dei figli e il benessere della famiglia» renderebbero oppor-

tuna, farebbe d‟altra parte diminuire l‟offerta di lavoro e aumentare i 

salari  (Ivi: 204, 238).  

                                                             
5 Va aggiunto che il giovane Sturzo era un sostenitore del sistema di imposizione 

fiscale progressiva. Cfr. Sturzo (1961: 208). 
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Ancora meglio sarebbe sottrarre almeno in parte il salario alla li-
bera contrattazione tra le parti. Don Sturzo riprende da San Tomma-

so la definizione di salario come di justum pretium. Nel suo pensiero, 

il «giusto» salario non dovrebbe mai scendere al di sotto di un certo 

minimum. Poiché l‟operaio, come ogni individuo, ha diritto di vivere e 
di formarsi una famiglia, il salario minimo dovrebbe consentirgli di 

mantenere sé, la moglie e i figli. Dovrebbe essere cioè un salario fami-
liare (Ivi: 236-237; e anche Sturzo 1961: 207). 

Inoltre, il giusto salario dovrebbe essere tale da compensare lo 

sforzo fisico attuato dall‟operaio nello svolgimento della propria man-

sione, ed essere proporzionale alla sua produttività: se egli con il 

proprio lavoro determina una «produzione maggiore» e degli «utili 
maggiori» per l‟impresa, il suo salario «deve salire». 

Sturzo chiarisce che i suoi sono soltanto imperativi morali: se in 

seguito ad una crisi economica gli utili dell‟impresa diminuissero fino 
al punto da non permettere al capitalista nemmeno di pagare il sala-

rio minimo, ai lavoratori non rimarrebbe che aspettare tempi miglio-

ri, perché «non può la giustizia obbligare il padrone a dare all‟operaio 
una mercede che superi i guadagni dell‟impresa e che riduca la pro-

duzione ad una passività». E non ignora nemmeno le difficoltà con-

nesse alla fissazione del medesimo, «stante le diverse esigenze, condi-
zioni, necessità di luoghi tempi e persone» (Ivi: 238).  

Una possibile soluzione al problema di elevare la condizione della 

classe operaia senza intaccare i processi formativi del capitale può 

essere offerta dal sistema cooperativo. Istintivamente, Sturzo è porta-
to a giudicare con favore la compartecipazione dell‟operaio agli utili, 

ai rischi e al controllo amministrativo dell‟impresa, perché «a poco a 

poco» egli «diverrebbe operaio-proprietario e si fisserebbe la sua posi-
zione e quindi sarebbe evitata l‟emigrazione temporanea, la concor-

renza diverrebbe difficile, e la rimunerazione del lavoro sarebbe mag-

giore». Ma ammette di non avere «dati sicuri» per perorare la cosa alla 
stregua di una panacea: laddove a tale sistema era stata data effetti-

va attuazione, l‟esperimento era stato ristretto soltanto a «un nucleo 

di operai», e gli utili si erano rivelati «esili e derisori»  (Ivi: 239-240). 
 

3. Una concezione etico-organica dell‟economia politica 

 

Sturzo salì in cattedra con l‟obiettivo esplicito di esporre ai propri 
allievi un programma di riforme che contribuisse a improntare al 

principio della «giustizia sociale» il regime capitalistico, che non si po-

teva annientare senza «distruggere lo stato pregrediente della socie-
tà», ma nemmeno difendere «tale qual‟[era]»  (Ivi: 214).  

Tale programma, come abbiamo visto, prevedeva: a) la lotta 

all‟usura; b) un riassetto della proprietà fondiaria, che favorisse la 
piccola (e media) proprietà a discapito della grande; c) 

l‟individuazione di alcune norme che impedissero ai contratti agrari 
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di rivelarsi troppo svantaggiosi per i contadini; d) l‟attuazione di una 
«giusta legislazione operaia». 

Esso era da intendersi nel quadro generale di una concezione eti-

co-organica dell‟economia politica, di matrice toniolana, che Sturzo 

avrebbe espresso compiutamente soltanto in alcune opere della ma-
turità – Economia e morale [1947] (Sturzo1954: 186-190), La società, 

sua natura e leggi [1949] (Sturzo 1960), Eticità delle leggi economiche 

[1958]  (Sturzo 1970: 283-298) –, ma alla quale egli faceva riferimen-
to sin dai tempi delle lezioni  (Sturzo 1961: 202).6  

Da un lato, secondo Sturzo, l‟utilità – il fine dell‟atto economico – 

non ha natura individualistica, perché l‟essere umano «preso da solo, 
vivente da solo, operante da solo non esiste né può esistere». Esiste 

semmai l‟essere umano che vive ed opera nella società. Alla base del 

pensiero economico sturziano, c‟è una peculiare concezione 

dell‟individuo e della società: «la società non è un‟entità o un organi-
smo fuori e sopra l‟individuo, né l‟individuo è una realtà fuori e sopra 

la società. L‟individualità, presa in sé come distinta e opposta alla 

società, è un astrazione logica», come lo è «la società presa in sé come 
distinta e opposta all‟individualità», perché nella realtà, «non si dan-

no né individui fuori della società, né società senza individui», ma 

«individui in società». La società deve essere perciò concepita organi-
camente, ossia non individualmente né collettivisticamente, perché 

deriva dalla persona, che è «insieme individuale e sociale». Essa è 

«talmente individuale da non partecipare a nessun‟altra vita che la 
sua, sì da essere personalità incomunicabile; ed è talmente sociale 

che non potrebbe svolgere qualsiasi facoltà né la sua stessa vita al di 

fuori delle forme associative». Da ciò discende che necessariamente 

anche l‟economia deve essere «organica cioè insieme libera e coordi-
nata». 

Dall‟altro lato, tutta l‟attività umana, compresa quella economica, 

in quanto razionale è «pervasa da eticità; è in sé e per sé morale per-
ché la moralità non è altro che la razionalità dell‟azione». La riprova 

della natura etica delle leggi economiche è che chiunque le violi nella 

loro «portata etica generale» subisce un «danno proprio»: 
 
L‟osservanza dei patti è legge morale, ma chi può negare che sia anche 

una legge economica? È vero, si stipulano patti non equi e quindi immorali: 

ma chi non sa che la mancanza di equità è contraria all‟interesse della parte 

che crede di averne profitto? Se è il proprietario che se ne avvantaggia, il la-
voratore è indotto a fare il suo mestiere di malavoglia maledicendo il condut-

tore; il quale spesso non si rende conto che se il rendimento di tale operaio è 

inferiore a quello che egli pretende, ciò può dipendere dallo stato psico-fisico 

dell‟operaio. Questi, pur cercando di fare il suo dovere, manca di sufficiente 

nutrimento, ovvero non può curare le malattie di famiglia ovvero è preoccu-

                                                             
6 Proprio con Toniolo, Sturzo, «quale insegnante di economia e sociologia nel gran 

seminario di Caltagirone», si era mantenuto in corrispondenza e in contatto. Cfr. Stur-
zo (1984: 252). 
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pato per i debiti; non è certo nelle migliori condizioni per lavori diuturni e 

gravosi. 

 

Conclusioni 
 

Tra il 1898 e il 1903, don Sturzo ricoprì la cattedra di Economia 

sociale presso il seminario vescovile di Caltagirone, suo paese natale. 

In questo saggio, abbiamo esaminato i contenuti della dispensa di 

Note e appunti che egli redasse in preparazione al ciclo di lezioni del 
1900, sotto forma di commento al manuale Principii di economia poli-
tica (1889) di padre Matteo Liberatore. 

Da essa, come ha notato Luigi Frudà (1992: XXIX), è possibile de-
sumere «due blocchi di informazioni utili a seguire il processo di ma-

turazione dei futuri interessi di Sturzo». In primo luogo, attraverso la 

bibliografia e le citazioni, gli autori di riferimento per la sua forma-

zione economica. Liberatore, com‟è lecito aspettarsi, è l‟autore più 
frequentemente citato, insieme a Victor Brants,7 (12 riferimenti cia-

scuno). Seguono Leone XIII (7 riferimenti), Frédéric Le Play (6), Léon 

Harmel (3), Joseph Biederlack (2), Gaspar De Curtinis (2), Wilhelm 
Emanuel von Ketteler (2), San Tommaso o la Summa Teol. (2), Giu-

seppe Toniolo (2). Le radici del pensiero economico sturziano affon-

dano nella Summa Theologiae, nella Rerum Novarum e nel cattolice-
simo sociale italiano ed europeo della seconda metà dell‟Ottocento.  

In secondo luogo, «i primi nuclei di riflessione sociale» da egli ela-

borati. Nella dispensa, Sturzo espose una serie di riforme economi-

che finalizzate alla risoluzione della questione sociale, così come essa 
si era posta in seguito allo sviluppo del regime capitalistico: lotta 

all‟usura, diffusione della piccola proprietà fondiaria, del piccolo affit-

to a lungo termine, con canone moderato e indennizzo per i miglio-
ramenti effettuati dall‟agricoltore, e della mezzadria, con l‟obbligo per 

il proprietario alla direzione, alla sorveglianza e all‟erogazione dei 

propri capitali per la trasformazione del suolo; riduzione della durata 
della giornata lavorativa, difesa del riposo festivo, esclusione delle 

donne e dei minori dalle fabbriche, fissazione di un salario minimo 

per gli operai e cogestione da parte dei medesimi dell‟impresa capita-
listica. 

 

  

 
 

                                                             
7 È a costui, all‟epoca professore di Economia politica all‟Università Cattolica di 

Louvain, la più antica università del Belgio, e non a Franz Brandts, come invece so-

stenuto da De Rosa, De Girolamo ed Efficace, che Sturzo intende riferirsi ogniqualvolta 
cita il nome di Brants. Nella dispensa il Nostro riassunse, quando non addirittura tra-
scrisse integralmente, innumerevoli brani del Compendio di economia sociale di 
Brants, che egli conobbe nella traduzione di Luigi Masson riveduta ed annotata da To-
niolo (Siena: Tip. Edit. S. Bernardino, 1896). 
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Abstract 
 

ALLE ORIGINI DEL PENSIERO ECONOMICO DI DON STURZO: NOTE DI 
ECONOMIA SOCIALE (1900) 

 
(AT THE ORIGINS OF DON STURZO‟S ECONOMIC THOUGHT: NOTE DI 
ECONOMIA SOCIALE 1900) 

 
Keywords: Luigi Sturzo; Matteo Liberatore; Social Economy; Production; Dis-

tribution. 

 

Between 1898 and 1903, don Luigi Sturzo was a teacher of Social Economy 

at the Episcopal seminary in Caltagirone, his native town. The object of this 

paper is the lecture notes that he wrote in 1900, which were meant as a 
commentary on the textbook Principii di economia politica (1889) by Father 

Matteo Liberatore.  
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POLITICA E CULTURA IN LUIGI STURZO 

 
«Il vero uomo politico realizzerà nei fatti e nelle 
leggi solo quel che risulta vivo nella coscienza 
dell‟umanità». (Sturzo 1955 [1949]) 
 
«uno dei punti fermi della sua speculazione poli-

tica è che la vita attiva è subordinata a quella 
contemplativa, nel senso che la prima deve esse-
re finalizzata alla elevazione morale 
dell‟individuo, al libero dispiegamento e conti-
nuo arricchimento della personalità umana». 
(D‟Addio 1981) 

 

1 La Weltanschauung di Sturzo 
 

L‟eredità sturziana, accanto ad un‟impresa politica di rilievo na-

zionale, comprende anche un‟ampia riflessione sulla politica, ossia 
un pensiero che funge da base per un‟attività specificamente politica 

e che mantiene al tempo stesso una propria autonomia in quanto 

cultura. Politica e cultura per Sturzo sono dimensioni che si implica-
no e in tale reciprocità si comprendono anche le idee sturziane nel 

merito del partito e della prassi di governo. Esiste in Sturzo innanzi-

tutto una cultura politica in quanto il soggetto della politica è l‟uomo. 

Il pensiero sturziano è chiaro nel suo riferimento a categorie antropo-
logiche, che formano l‟impianto di successive categorie politiche. È 

presente poi una cultura politica che assume i tratti di scienza della 

politica, che, anche senza possedere una conformazione organica, è 
riconoscibile nei suoi aspetti di fondo. Sturzo stesso pare consapevo-

le di questo necessario incrocio di piani quando cita il rapporto tra 

politica e cultura: «Il vero uomo politico realizzerà nei fatti e nelle leg-
gi solo quel che risulta vivo nella coscienza dell‟umanità» (Sturzo 

1955:189). La citazione proviene da un testo del 1958, “Politica - cul-

tura: due mondi?”, alla fine dell‟itinerario sturziano, e trasmette una 
considerazione sintetica dell‟intera sua vicenda politica, segnata pro-

prio dalla consapevolezza dell‟appartenenza della politica al piano 

della cultura e, viceversa, dalla consapevolezza che la cultura è co-

scienza, elemento vitale, attivo, specificamente politico e non solo 
rappresentazione intellettuale. Così, legittimamente, Sturzo può sen-

za retorica aggettivare la politica come “vera” laddove abbia una pro-

spettiva culturale, tale da accogliere nel suo campo, e qui fa forza 
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l‟avverbio, “solo” quanto sia in grado di manifestare «la coscienza 
dell‟umanità». Il discorso ha il pregio – tipico di tutta la produzione 

sturziana – di tradurre i due termini nel loro darsi concreto: politica e 

cultura non vengono qui presi in una determinazione astratta ma de-

clinati nel loro reale esercizio. Da lì è rilevabile la loro sostanza. La 
politica è incarnata dall‟uomo politico, «vero», mentre la cultura si 

manifesta come «coscienza dell‟umanità». Tale accenno da solo con-

ferma come al termine «cultura» Sturzo attribuisca un “contenuto”. 
Cultura non è intesa come somma algebrica di conoscenze, né come 

superiore forma di sapere. Egli ne sottolinea piuttosto l‟elemento an-

tropologico, legato alla «coscienza» e in tal senso universale. La co-
scienza infatti è intesa da Sturzo, estimatore di J. H. Newman, non 

come semplice rappresentazione individuale, di conseguenza affidata 

all‟arbitrio, o fenomeno psicologico, ma come consapevolezza di un 
patrimonio umano comune ed effettuale. La cultura coincide quindi 

con la «civilizzazione», da intendersi come maturazione civile di un 

popolo, accezione evidenziata in un‟opera dedicata esplicitamente al 
tema: «È questa [=la civilizzazione] data dal complesso di sentimenti, 

idee, orientamenti e convinzioni di un popolo, concretizzati nei suoi 

costumi, nei suoi istituti giuridici, nelle sue tradizioni, nella sua sto-

ria, che ne formano il patrimonio attuale e la coscienza vivente»1 (Stur-
zo1972:13). Cultura e coscienza formano per Sturzo un‟indissolubile 

unità nel riferirsi entrambi ad un patrimonio comune, fatto di ele-

menti storico materiali e di elementi spirituali. Risulta così più chia-
ro, tramite il medio della coscienza, anche il legame tra cultura e po-

litica. La politica affonda le sue radici nella cultura e da essa trae gli 

orientamenti di fondo, in virtù dell‟universalità umana della cultura. 
Non a caso, nel secondo testo citato, la cultura come «civilizzazione» è 

riconosciuta al soggetto «popolo», esperienza storico-concreta fonte di 

autentico umanesimo, come si vedrà, riferita allo sviluppo della vi-

cenda europea e fonte di «coscienza vivente». Al tempo stesso Sturzo 
attribuisce un valore specifico alla politica come elemento produttivo 

ed operativo. Consapevole dell‟autonomia della politica, Sturzo le at-

tribuisce un compito sintetico, come evidenziato nel primo testo, cioè 
realizzare «fatti» e «leggi», cioè incanalare in elementi concreti e stabili 

quel «complesso di sentimenti, idee, orientamenti e convinzioni» che 

formano la cultura di un popolo. Sturzo è così in grado di evitare 
concezioni strumentali ed egemoniche della cultura e al contempo u-

tilizzi tecnocratici della politica. Questo è possibile grazie alla centra-

lità, data da Sturzo, della dimensione antropologica, in questo caso 
incarnata dalla coscienza, che riferisce della natura umana, ma non 

in astratto, quanto nel suo dinamismo costitutivo: è in virtù 

dell‟attività della persona – referente concreto della coscienza – che la 

                                                             
1  Corsivo mio.  
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politica e la cultura diventano reali e quindi strumenti di promozione 
umana e di sviluppo. 

 

a Il concetto sturziano di sociologia come scienza del concreto 

 
Sturzo ha dedicato al nesso tra cultura, antropologia e politica 

una riflessione compiuta nella parte centrale della vita. Essa si è 

concretizzata, durante gli anni dell‟esilio (1924-1946), 
nell‟elaborazione di una compiuta teoria sociologica compendiata nel-

la trilogia La società. Sua natura e leggi (1935), Chiesa e Stato (1939), 

La vera vita. Sociologia del soprannaturale (1943). La sociologia di 
Sturzo si rivela un importante contributo culturale, in cui trovano 

sintesi scientifica le competenze storiche, filosofiche economiche e 

politologiche dell‟autore. Si tratta quindi di una vera e propria Wel-
tanschauung, una visione complessiva sulla realtà sociale, in cui il 
concetto di “realtà” è inteso nel senso più ampio e senza riduzioni-

smi. Rispetto alla sociologia positivistica che nella prima metà del 

„900 conosce un ampio successo scientifico, sulla scorta di Dur-
ckheim, Weber e Pareto, la sociologia di Sturzo si presenta come sa-

pere sistematico, e non semplicemente rappresentativo, di fatti e re-

lazioni. A partire dall‟analisi empirica della realtà e della collettività 
organizzate, Sturzo ne amplia la prospettiva epistemologica, dando 

alla propria ricerca la connotazione di «sociologia storicista»2. Si trat-

ta di una definizione che l‟autore ha mutuato da Benedetto Croce, 

senza però intenderla all‟interno della prospettiva filosofica di Croce o 
dell‟idealismo, quanto invece per dare rilievo a una visione unitaria, 

sistematica, e non soltanto descrittiva della realtà sociale. L‟aggettivo 

«storicistica» vale per Sturzo come sinonimo di «integrale» (Sturzo 
1970:XIII). Se la sociologia positivistica aveva eliminato la filosofia 

come scienza dell‟intero, cosi la sociologia storicista se ne avvale co-

me strumento per un sapere di sintesi. In una lettera del 1934 al fra-
tello Mons. Mario Sturzo, vescovo di Piazza Armerina, egli precisa che 

«non può esistere vera sociologia che non sia filosofia», per evitare 

che la sociologia si riduca ad un sapere puramente metodologico. 
D‟altra parte, la filosofia da sola non è in grado di uscire 

dall‟astrattezza dell‟universale e quindi dal puro sapere intellettuale. 

Per questo ad evidenziare il radicamento empirico della propria ricer-

ca aggiunge che «la sociologia è una branca della filosofia e si appog-
gia su tutte le indagini che sono fornite dalle scienze positive», esclu-

dendone in tal modo il carattere puramente deduttivo. L‟aggettivo 

«storicista» vale come elemento di realismo. Sociologia storicista è 
quindi quella scienza che realisticamente è in grado di comprendere 

la natura della società umane, considerando queste come prodotto 

dell‟uomo visto come soggetto libero e razionale. Il passaggio dalla 

                                                             
2 A proposito dell‟aggettivo «storicistica» si veda L. Sturzo (1970:299-310); si veda 

anche L. Sturzo (1960:18ss.).  
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società al suo “autore” sottintende una previa concezione antropolo-
gica. L‟uomo protagonista della società è connotato da una specifica 

natura, che non cambia con l‟avanzare della storia. Per questo Stur-

zo, sempre in una lettera con il fratello Mario, suggerisce anche di in-

tenderla come «antropologia sociale»3, confermandone la prospettiva 
culturale in un senso articolato e profondo. Proprio sulla base di 

questa prospettiva globale emerge un ulteriore elemento distintivo 

della ricerca sturziana, ossia l‟allargamento della realtà sociale oltre 
la prospettiva eminentemente storica. Anche questa determinazione, 

apparentemente extra empirica, suggerisce il termine «storicista» vo-

luta da Sturzo. Egli infatti annota che il proprio «storicismo» va visto 
«nei termini di una concezione sistematica della storia come processo 

umano realizzantesi per forze immanenti unificate nella razionalità, 

da un principio e verso un fine trascendentale assoluto» (Sturzo 
1970:300). Alla scuola dell‟umanesimo di G. B. Vico Sturzo non con-

cepisce la storia come il semplice scorrere delle epoche e con la con-

catenazione dei fatti, ma unendo a questa analisi una compiuta filo-
sofia (e teologia) della storia, capace di  dare ragione degli eventi in 

un fine che li trascende. Questo per Sturzo non significa diminuire la 

scientificità, quanto al contrario puntellarne le basi e chiarirne i pre-

supposti. La razionalità della storia sarebbe infondata se la ricerca 
delle connessioni causali fosse concepita in modo puramente empiri-

co e non vi fosse una ricerca sui fondamenti della sua razionalità: in-

fatti «Non può darsi filosofia né storia senza risolvere il problema del-
la unificazione del contingente nell'assoluto» (Sturzo 1960:18). L‟idea 

di un «fine trascendente assoluto» non contrasta con l‟evidenza della 

ragione in cerca di unificazioni sempre più ampie, per poter com-
prendere dalle fondamenta il senso delle più elementari connessioni 

empiriche. L‟unificazione del trascendente nell‟assoluto è pertanto 

una richiesta della razionalità umana, un suo completamento, senza 
il quale lo stesso umanesimo rimarrebbe svalutato: «Questa unifica-

zione della razionalità, in noi immanente, ci porterebbe ad un esa-

sperante centrismo umano razionale (pseudo-umanesimo) se man-

casse la seconda unificazione, quella che ci fa trascendere nell'asso-
luto, l'unificazione dell'umano nel divino» (Ivi:13). Anche la rivelazio-

ne religiosa per Sturzo può dare un contributo per questa chiarifica-

zione, come dimostra la secolare tradizione della teologia, che ha un 
posto preminente all‟interno della sua Weltanschauung. Non c‟è con-

trapposizione tra la conoscenza teologica che si applica dal punto di 

vista della rivelazione alle vicende storiche e la storia intesa come 
scienza, come si può verificare a partire dal De civitate Dei di S. Ago-

stino alle indagini più rigorose del Vico o di Blondel. Lo stesso di-

scorso per Sturzo vale nello studio della società: «La società in con-

creto (oggetto delle ricerche sociologiche) non è altro che la società 

                                                             
3 Cfr. L. Sturzo, M. Sturzo (1985, Carteggio III:348), lett. 1 agosto 1934. 
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nelle sue dimensioni, la strutturale e la temporale» (Sturzo 
1970:301). È necessario guardare ad entrambe le dimensioni se si 

intende avere una comprensione non parziale, sia della storia che 

della società. L‟elemento «temporale», che è il piano delle vicende, non 

può fare a meno di quello «strutturale» e viceversa. Che ci sia bisogno 
dell‟integrazione dei due piani è evidente per garantire la completezza 

della ricerca. «La società come struttura senza avvenire sarebbe una 

società inesistente ovvero una società esistita ed ignorata; la società 
se non avesse la struttura non potrebbe muoversi e vivere; ma se 

non si muovesse, se non sviluppasse le proprie energie non potrebbe 

esistere. La sociologia, scienza della società in concreto, è perciò lo 
studio della società strutturale e processuale, cioè della sua sintesi di 

esistenza e di storia»  (Ivi:302). Esistenza e storia, cioè da una parte 

la possibilità di esistere e sussistere e dall‟altra parte la mobilità e il 
processo continui spiegano il darsi della società in concreto. Da una 

parte quindi la “determinazione” dell‟essere stata posta, creata; 

dall‟altra la “libertà” del suo dispiegarsi nel modo più ampio possibi-
le. Questa compresenza di una necessità di struttura e di una libertà 

di sviluppo diventa una spiegazione razionale della società e della 

sua storia. Ma la semplice compresenza rimarrebbe ancora senza 

spiegazione se non si ponesse mente alla prospettiva di una loro pos-
sibile unificazione. Questo è il punto più specifico della teoria stur-

ziana, capace di trovare una connessione razionale, evitando derive 

intellettualistiche e facendo invece ricorso ai dati d‟evidenza. Ancora 
una volta il dato è di natura antropologica: «Che cosa è mai l'aspira-

zione comune, insistente, imperiosa verso il bene? L'uomo aspira ad 

un possesso senza pericolo di perderlo; ad una vita senza il timore di 
un termine fatale; ad un benessere durevole e completo; è questo un 

sogno? un'evasione nel campo dell'impossibile? ovvero la coscienza di 

una realtà extramondana?» (Ivi:304). L‟ipotesi soprannaturale è resa 
evidente dalla richiesta propria della natura umana ad un «bene» 

posseduto senza perdita, ovvero ad un «benessere» che sia disponibi-

le stabilmente. Tale inserzione soprannaturale nella società per Stur-

zo non è soltanto «un‟evasione nel campo dell‟impossibile», perché è 
realmente constatabile dalla storia umana. Essa è – anche facendo 

riferimento al paganesimo e alle tradizioni non cristiane – comunque 

una storia religiosa. Le convinzioni religiose – anche se possono esse-
re dichiarate dagli studiosi senza contenuto e senza realtà – sono 

comunque verificabili nella vicenda storica dell‟umanità e nella co-

scienza individuale e collettiva. Se questo fosse qualificato come ele-
mento inessenziale e quindi trascurabile si negherebbe un fatto rea-

le, perché la «storicizzazione del divino», come la chiama Sturzo, è 

«un dato costante» e sarebbe un tradimento del metodo scientifico va-
lutare come irrilevante un questo fatto, sostituendo al metodo con-

vinzioni personali. Si avrebbe così un visione unilaterale e particola-

ristica della società. La stessa compresenza, nella secolare storia eu-
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ropea fino alle società attuali, della Chiesa e dello Stato fa compren-
dere come la questione della «storicizzazione del divino» sia intrinseca 

alla società umana e non possa essere negata. Così, conclude Sturzo, 
 

La sociologia storicista rileva il fatto storico permanente della coesistenza 
del bisogno dell'assoluto e della rivendicazione della libertà personale e asso-

ciativa; è il dramma umano dei millenni di un passato che preme sul presen-

te e si proietta sul futuro. Filosofia, teologia, scienze umanistiche, poesia, ar-

te, tutto il più nobile sforzo dell'uomo ci rivelano il dramma della storia e ce 

ne danno, per quanto è possibile, dimostrazione e spiegazione; solo la fede 

cristiana storicizzata ci rivela l'esistenza del mistero (Ivi:309-10).  
 

Ancora una volta, a partire dai dati d‟esperienza elementare, Stur-

zo porta alla radice la questione del soprannaturale, che risponde sia 

alla domanda «dell‟assoluto» posta dalla persona umana sia a quella 
della «libertà umana e associativa». Tornano le istanze perenni 

dell‟uomo di ogni tempo: la “necessità” di protezione e certezza e 

l‟altrettanto necessaria “libertà” «personale e associativa». Due esi-
genze che, per non essere considerate contraddittorie o irrisolvibili, 

trovano risposta soltanto nella «fede cristiana» nel «mistero» della 

struttura soprannaturale dell‟esistenza. Sturzo è consapevole 
dell‟importanza e difficoltà della sfida culturale rappresentata dalla 

sociologia storicista. Per questo, sempre nel saggio già citato Sociolo-
gia storicista, si appella ad una nuova generazione di studiosi che si 

apprestano ad affrontare il lavoro culturale come servizio alla verità e 
quindi alla società: «Solo con l'intento di cercare la verità, di amarla, 

potrà ottenersi il miglioramento culturale e spirituale della società, 

miglioramento al quale ciascuno di noi, per le proprie forze e oppor-
tunità, deve contribuire con fedeltà ed umiltà» (Ivi:310). Il saggio ri-

cordato è del 1958, quindi rappresenta una specie di ultima conse-

gna di Sturzo lungo una vita di ricerca e di azione nella realtà socia-
le. Anche l‟ultima considerazione conferma il carattere sia teorico sia 

concreto della ricerca sturziana. La posta in gioco della sociologia 

storicista è molto di più che l‟essere una ulteriore fonte di dibattito 

all‟interno delle scienze umane. Quello di Sturzo intende essere un 
contributo per l‟evoluzione della società e quindi per una sua partico-

lare trasformazione. La tesi sociologica della «storicizzazione del divi-

no» – che diventa una ipotesi di scuola – non si ferma alla sua enun-
ciazione, ma intende essere una proposta per una diversa edificazio-

ne sociale, che prenda sul serio l‟ipotesi di lavoro circa «l‟esistenza 

del mistero» nella coscienza personale e quindi di riflesso in quella 
collettiva. E a partire da questa ipotesi di lavoro puntare «al miglio-

ramento culturale e spirituale della società». 

L‟analisi del saggio sturziano sulla sociologia storicista consente di 
poter dimostrare quanto anticipato, che cioè per Sturzo la sociologia 

risulta essere, più che una scienza settoriale, una particolare summa 

culturale, sostitutiva di una filosofia senza agganci con il concreto, di 
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una teologia senza radicamento nel mistero, di una storia e scienza 
della società senza adeguato fondamento. La sociologia sturziana ap-

pare dunque come un sistema, privo di rigidità razionalistiche e di 

finalità ideologiche. È sembrato opportuno paragonarlo alla Weltan-
schauung di Romano Guardini, con l‟avvertenza che Sturzo non ha 
usato direttamente tale termine per definire la propria teoria sociolo-

gica e la conferma è indiretta. L‟analogia è supportata dal fatto che 

Sturzo dimostra di conoscere almeno in parte l‟opera di Guardini, si-
curamente Lo spirito della liturgia, che in lui riscuote grande interes-

se, come risulta da una lettera al fratello Mario del 19304. Siccome il 

saggio guardiniano La visione cattolica del mondo è del 1923, non è 

escluso che Sturzo l‟abbia conosciuto. In Guardini Catholische Wel-
tanschauung indica il sistema culturale implicato dallo sguardo della 

fede cattolica: «Per il singolo è lo sguardo sul mondo cui lo rende ido-

neo la fede; che è conformato dalla sua particolare immagine essen-
ziale [...]. Teoria cattolica della Weltanschauung a sua volta è la com-

prensione scientifica di questo sguardo e di ciò che esso vede» (Guar-

dini 1994:45-46). Il pregio della trattazione guardiniana è quello di 

dimostrare come la fede – elemento soprannaturale – è fonte di un 
autentico processo di conoscenza, giudizio e azione. Che è quanto di-

re “cultura” nel senso più elevato. Guardini insiste infatti sulla va-

lenza originariamente contemplativa della Weltanschauung, che im-
plica un guardare, un riconoscere ciò che si presenta all‟intuizione, 

non un creare dal nulla in una sorta di invenzione intellettuale: egli 

riconosce il primato del logos sull‟ethos, elemento cruciale per il darsi 
di una prospettiva realista. A conferma di ciò per Guardini la Weltan-
schauung «è contraddistinta anche dalla vita pratica», ovvero diventa 

opera concreta, «prende il suo oggetto come compito [...]; compito 

speciale che questo mondo pone all‟uomo, [...] opera che in questo 
preciso mondo è richiesta all‟uomo» (Ivi:21). In altre parole la con-

templazione deve avere un primato per poi poter tradursi in opera e 

in compito che la coscienza si pone. Allo stesso modo la contempla-
zione si traduce in conoscenza ordinata, in scienza: «Lo sguardo non 

è scienza; ma una scienza è possibile a suo riguardo. La scienza co-

mincia non appena l‟intelletto, in forma ordinata, stabilendo, compa-
rando, componendo e collegando, elabora una datità [= il darsi di e-

lementi] in concetti, giudizi, serie di giudizi» (Ivi:27). E, di nuovo, a 

ribadire la convinzione teorica guardiniana, nell‟elaborazione della 

«datità» recepita nella Weltanschauung, quindi nell‟elaborazione 
scientifica, la fede è un elemento essenziale, “serio”, «con cui trattare 

la Rivelazione Soprannaturale in tutti i suoi contenuti, e di fronte a 

tutti i campi e implicazioni della vita concreta» (Ivi:42). Per questo per 
Guardini è lecito parlare di Weltanschauung cattolica non accanto al-

                                                             
4 L. Sturzo, M. Sturzo (1985, Carteggio II:184), lett. 22 dicembre 1929; Ivi:192, lett. 

3 gennaio 1930; Sturzo (1960:8). 
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la scienza e alla cultura ma in quanto fonte di scienza e cultura a 
pieno titolo. 

È possibile fare per il sistema culturale di Sturzo un discorso ana-

logo. La sua sociologia storicistica mette in pratica implicitamente la 

riflessione guardiniana. Nella sociologia sturziana vi è infatti la con-
vinzione di costituirsi come scienza a partire da uno sguardo com-

plessivo, da una Weltanschauung, sul tutto sociale. Primaria atten-

zione va al dato concreto, percepibile e intuibile, all‟interno di una vi-
sione della società come intero, intesa in senso «organico», com‟egli 

scrive, senza che questo significhi una concezione idealistica. Sulla 

base di questa radice contemplativa prende corpo la grande riflessio-
ne scientifica di Sturzo, nella quale, come si è visto in precedenza, il 

soggetto umano rappresenta l‟elemento unificante della società, la 

sua ragion d‟essere concreta. L‟antropologia assume nella sociologia 
sturziana un posto centrale in quanto è grazie al soggetto umano che 

la società può essere oggetto di storia e di trasformazione: «L'uomo 

individuo, scoronato dalla moderna scienza antropologica e sociologi-

ca, deve ritornare al suo posto di autore e organizzatore della società 
in cui e per cui egli vive» (Sturzo 1970:28). Il tema dell‟individuo, che 

non implica una prospettiva individualistica, ripropone il tema già 

verificato della coscienza, perché, scrive Sturzo, non vi è società sen-
za coscienza: non c‟è società se non ne è artefice l‟iniziativa cosciente 

dell‟uomo e non sopravvive se la coscienza collettiva che l‟ha formata 

si spegne: 
 

La società è fondamentalmente un dato della coscienza storica. [...] que-

sta coscienza, che diciamo di gruppo o sociale o collettiva o storica, secondo 

le varie sfumature di linguaggio, non è un elemento per sé stante e fuori 

dell'individualità concreta; è la convinzione istintiva che ciascun individuo 
ha (o arriva ad avere) di appartenere in certo modo ad altri, come altri appar-

tengono a lui (Sturzo 1960:27-28). 

 

Coscienza sociale e coscienza individuale procedono insieme, te-

nendo conto che l‟accento di Sturzo cade sul primato dell‟iniziativa 
individuale, che diventa causa di associazione. L‟antropologia stur-

ziana, a differenza della «moderna scienza antropologica e sociologia», 

rientra nella Weltanschauung cattolica – direbbe Guardini – e presen-
ta un dato umanistico – liberale che illumina la concezione sturziana 

di società. Egli scrive a tale proposito: 
 

Secondo noi la base del fatto sociale è da ricercarsi solo nell'individuo 
umano preso nella sua concretezza e complessità e nella sua originaria irri-

solvibilità. La società non è un'entità o un organismo fuori e sopra l'individu-

o, né l'individuo è una realtà fuori e sopra la società. L'uomo è insieme indi-

viduale e sociale; la sua potenzialità individuale e quella sociale hanno unica 

radice nella sua natura sensitivo-razionale (Ivi:5). 
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Anche in questo caso emergono alcuni fondamentali dati antropo-
logici e culturali. Innanzitutto una concezione “liberale” del fatto so-

ciale in quanto concentrato sul primato dell‟individuo concreto, sen-

za indulgenze comunitarie: come l‟individuo è «il fine della società e 

non viceversa», così la società «è mezzo perché l'uomo raggiunga il 
suo fine» (Ivi:30). Come è stato precisato, l‟indivisibilità della coscien-

za individuale e collettiva impedisce che la società diventi solo un 

mezzo di affermazione individuale: il termine chiave, quando si parla 
di individuo, è la sua coscienza. È la sua coscienza razionale a porre 

i fini. Se si degrada la coscienza sociale decade anche quella indivi-

duale. La società è mezzo per un fine degno: se si degrada la coscien-
za individuale decadrà anche la razionalità che pone i fini. Come si 

vede, attorno al centro antropologico, che esprime il nucleo culturale 

della Weltanschauung sturziana, ruota il resto della sua riflessione: 
storica, filosofica, politica e morale. La forza dinamica della sociologia 

storicista è data da uno sguardo culturale complessivo che si fa cari-

co della realtà concreta. E questa passa attraverso la restaurazione 

di una corretta razionalità: infatti, gli scrive, «La razionalità umana 
individualizzata (l'uomo in concreto) è il fondamento e la forza peren-

ne di ogni concretizzazione sociale» (Ivi:34). Coscienza e razionalità 

procedono insieme in quanto elemento attuazione della società e di 
possibile trasformazione ed evoluzione. Viene ribadito ancora il nesso 

tra la cultura, nel senso di sguardo complessivo, e la realizzazione di 

una prospettiva storico – politica che passa attraverso la coscienza. 
Sturzo nel 1939, dall‟esilio londinese, chiaramente annota: «Oggi la 

politica non è semplice tecnica di governo (e questa subordinata 

all'impero delle leggi morali), ma è l'espressione collettiva di una Wel-
tanschauung, una concezione integrale della vita» (Sturzo 1974 
[1940], IV:427). 

 

b  Il primato del logos sull‟ethos 
 

Come già detto, a completamento della sociologia storicista Sturzo 

elabora anche una «sociologia del soprannaturale»5, paragonabile ad 
una moderna teologia della storia, che rappresenta il vertice specula-

tivo della Weltanschauung sturziana. L‟opera può essere compresa 

nell‟ambito della restaurazione di una completa razionalità cui Stur-

zo già nelle precedenti opere si era dedicato. «Per fare della sociologia 
integrale» – egli scrive – «cioè della sociologia come scienza del con-

creto, sì, occorre credere nel soprannaturale» (Sturzo 1978:14). Que-

sto studio del concreto avvalora la razionalità dell‟esistenza sociale 
dell‟uomo e del procedere storico, mettendone in rilievo le cause pro-

fonde che agiscono visibilmente pur rimanendo nascoste. Il valore de 

                                                             
5 Cfr. Sturzo (1978), il cui titolo è la ripresa di un‟espressione agostiniana, ad vitam 

quae vera vita est (Tract. in Ioh. Evang., 120,2), che compare nel frontespizio dello 
scritto sturziano.   
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La vera vita è quello di evidenziare una sintesi vitale tra il mondo del-
la storia e quello soprannaturale, senza che tra questi vi sia duali-

smo o si riduca l‟uno a scapito dell‟altro. «Il naturale e il soprannatu-

rale – continua Sturzo – sono così intrecciati in tutti i fatti della vita 

sociale che riesce difficile discernere nel concreto storico fino a qual 
punto l‟uno operi senza che l‟altro sia intervenuto» (Ivi:12). Razionali-

tà integrale e «concreto storico» concordano nel mostrare come 

l‟effetto del cristianesimo – questo è il senso compiuto del sopranna-
turale – sia riscontrabile in ogni epoca e continui ad agire nella sto-

ria. Il cristianesimo secondo Sturzo è il vero motore di progresso sto-

rico. Nessun sociologo può negare 
 
l‟opera trasformatrice del Cristianesimo, sia che la riguardi dal punto di 

vista storico, sia che confronti le società cristiane con le non cristiane e le 

cristiane veramente tali con quelle che ne hanno solo il nome o che sono de-

generate nelle credenze e nei costumi. Tutte le spiegazioni naturalistiche non 
valgono a renderci chiaro il perché di simile trasformazione. Come spiegare 

ad esempio la generalizzazione del matrimonio monogamico? È vero che fuori 

del Cristianesimo si può trovare la monogamia; ma questa manca dei carat-

teri morali, delle sanzioni giuridiche e della elevazione spirituale della mono-

gamia cristiana. Solo il Cristianesimo ha potuto rendere questo immenso 
servizio all‟umanità e dare un mezzo importantissimo di incivilimento (Ibi-

dem). 

 

Con questa rilevazione di Sturzo si accordano recenti studi di na-

tura sociologica ed economica, che approfondiscono il ruolo del cri-
stianesimo nella formazione e civilizzazione dell‟Europa6. In partico-

lare, come Sturzo, in questi studi si mette in rilievo il contributo cri-

stiano nell‟ampliamento della razionalità, della libertà di coscienza e 
nello sviluppo economico. Sturzo inoltre – da un punto di vista socio-

logico – illumina il ruolo del cristianesimo e della chiesa cattolica nel 

creare una coscienza universalistica, in grado di dare origine a unità 
politiche sempre più vaste: 

 

Il punto centrale d‟unificazione della coscienza è la sua orientazione reli-

giosa: là convergono sapere, filosofia e arte, organizzazione civile e politica, 

elevazione morale ricerca della verità, creazioni giuridiche e forme di civiltà. 
[...] Venuto Cristo, l‟universalismo religioso si estende a tutta l‟umanità, che 

diventa potenzialmente popolo di Dio. La coscienza universalistica non può 

essere che religiosa e cristiana» (Sturzo 1978:170-71). 

 

Anche la costituzione di una civiltà internazionale, conseguenza 
della religione universalizzante per eccellenza, segna il progresso dei 

popoli. Anche in un‟altra opera di sociologia storicistica, Comunità 
internazionale e diritto di guerra, Sturzo propone come modello di 
una possibile società internazionale la civiltà cristiana: 

                                                             
6 Possono essere citati, solo a titolo di esempio i seguenti studi: Chatellier (1978); 

Brague (2008 [1992]); Nemo (2005); Stark (2007 [1996] e 2006). 
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La base ideale della unificazione è data solo dal principio di fratellanza 
umana e questa può realizzarsi solo attraverso l‟arduo ideale di un‟unità re-

ligiosa [...] Tutto lo sforzo della civiltà prevalente nel mondo, la occidentale 

cristiana, è stato ed è quello di legare a sé tutti i popoli e renderli propri non 

tanto nella soggezione politica quanto nello sviluppo culturale ed economico, 

nella valutazione morale, nella formazione del diritto (Sturzo 2003 [1928]:27-
28). 

 

Nell‟opera, scritta nel 1928, in un periodo in cui cominciava ad e-

videnziarsi la debolezza della Società delle Nazioni nel rappresentare 

uno strumento di collaborazione tra stati, Sturzo vedeva soltanto nel-
la «civiltà prevalente» la base di una reale appartenenza a una comu-

nità umana e il possibile sostegno di una organizzazione internazio-

nale. Anche in queste pagine si sostiene come il progresso verso una 
comunità internazione potenzialmente estesa a tutto il mondo, «in un 

complesso di rapporti normalizzati che chiamiamo diritto internazio-

nale, in un possibile regime organizzato» (Ivi:28), passi attraverso la 
conquista – spirituale, religiosa – di personalità e autonomia, co-

scienza individuale che diventa coscienza collettiva. Dalla conquista 

di queste virtù interiori si passa ad una loro concretizzazione in isti-
tuti stabili e organizzati: «Quanto più si acquista tale coscienza, 

quanto più cioè, si approfondisce la razionalità del nostro essere nel-

la vita sociale, tanto più gli istituti politici nazionali e internazionali 

acquistano consistenza e stabilità in un grado superiore di sviluppo 
organizzativo» (Ibidem). Da queste considerazioni è possibile conclu-

dere che Sturzo, più che da programmi e pianificazioni di integrazio-

ne internazionale, stabiliti burocraticamente, si aspettasse che da 
un‟altra fonte potesse realisticamente svilupparsi un robusto proces-

so collaborazione tra popoli e stati. L‟anima della comunità interna-

zionale si pone per lui nel profondo dell‟individuo, dove agisce la «leg-
ge interiore» di ogni forma di comunità: «Quanto più gli individui ac-
quistano coscienza della propria personalità, tanto più si sviluppano le 
loro qualità e forze associative; quanto più sono sviluppate le forze as-
sociative, tanto più gli individui approfondiscono e dilatano gli elementi 
della propria personalità”» (Ivi:29). Sturzo sostiene che il contributo 

del cristianesimo possa essere ancora molto attivo per una più ampia 

comunità internazionale e possa contare anche sull‟apporto di altre 
religioni storiche. C‟è dunque una considerazione positiva 

sull‟opportunità di una collaborazione tra religioni per una integra-

zione internazionale che garantisca pace e sviluppo. Infatti Sturzo 
vede nel fenomeno religioso non cristiano alcuni punti convergenti 

con la rivelazione più compiuta: una legge naturale «espressione del-

la razionalità applicata all‟azione» e la «credenza in un Dio supremo, 
autore delle cose e della legge». Queste elementi «etico- religiosi» gli 

sembrano ragioni sufficienti per ritenere che i popoli possano avvici-

narsi «in una reciproca comprensione e in un contatto fecondo» e 
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possano creare «una coscienza storica e una più larga civiltà» (Sturzo 
1978:171). Non che il sacerdote siciliano non sia avvertito del feno-

meno dell‟integralismo religioso. Considera però la potenzialità posi-

tiva insita nelle religioni sulla base del loro messaggio spirituale, ri-

spetto al quale gli integralismi sono un tradimento e non uno svilup-
po. Sturzo fornisce quale controprova della validità della sua rifles-

sione l‟esito della cultura del suo tempo, quando ha voluto sostituire 

le basi etico religiose della società con «una coscienza laica»: «Gli o-
rientamenti generali più notevoli sono stati quello dell‟umanitarismo 

basato sulla scienza (positivismo); quello del monismo idealistico ba-

sato sulla filosofia dello «spirito» o «idea» (idealismo hegeliano); quello 
del socialismo basato sul materialismo dialettico, meglio indicato 

come marxismo» (Ibidem). L‟umanitarismo positivista, capace di e-

stendere la potenza delle scienze e grazie a queste del benessere, non 
è stato in grado creare una coscienza morale tale da orientare questo 

sviluppo e a dirigerne l‟uso. Il monismo idealistico, con la teoria nel 

«processo idealistico dello spirito come fine in se stesso, unica realtà 
cosciente», ha condotto alla concezione dello Stato «come suprema 

realizzazione dell‟idea», soverchiante ogni coscienza e libertà indivi-

duale fino allo Stato totalitario. Il materialismo dialettico, figlio della 

concezione hegeliana, ha prodotto «lo stato economico», «un altro to-
talitarismo, quello marxista e comunista, del quale in Russia si è fat-

ta la prima ed equivoca esperienza» (Ivi:172). Queste tre concezioni, 

continua Sturzo, sono state alleate nel negare i valori permanenti che 
orientano la coscienza: la «loro antitesi alla trascendenza religiosa è 

riuscita alla negazione di ogni trascendenza» (Ivi:171). La conseguen-

za di questa negazione è stata, per Sturzo, di ordine culturale, perché 
in questo modo sono venuti meno i presupposti disciplinari della 

scienza (scientismo), della filosofia (idealismo), dell‟economia (mate-

rialismo storico), degradando la loro razionalità a servizio 
dell‟ideologia. Di conseguenza, «tutto lo sforzo collettivo» si è «concen-

trato nella politica» (Ibidem). La politica è diventata la suprema sinte-

si e attuazione della scienza, della filosofia e dell‟economia. L‟effetto 

di questo sviamento culturale è stato di natura antropologica: la 
«persona umana scompariva dalla scena e con essa i suoi alti destini» 

(Ibidem). Si è quindi avuto il passaggio dalla irrilevanza storica e cul-

turale della trascendenza alla irrilevanza della storia e della cultura. 
Come già evidenziato da Sturzo, la perdita del soprannaturale passa 

dall‟indebolimento della cultura e ricade ultimamente sull‟uomo. Il 

sentimento religioso infatti, annota Sturzo, ha una ricaduta storica 
concreta, «come aspirazione collettiva, come salda base di vita socia-

le, orientamento di pensiero, evasione dai mali terreni, bisogno 

d‟infinito, senso oscuro ma reale della vicenda collettiva, che mai 
sembra aver perduto o possa perdere il contatto con il divino» (I-

vi:173). 
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Come si è potuto verificare dai testi sturziani la sociologia del so-
prannaturale attesta l‟intreccio tra le vicende storiche in continuo 

cambiamento e «un permanente che sentiamo vivo in ciascuno di noi» 

(Ivi:174), in virtù del quale percepiamo la storia come un tutto. Le ri-

cadute di tale Weltanschauung sono significative sul piano concet-
tuale e operativo. Dal primo lato si ravvisa infatti una concezione del-

la storia che spiega in modo peculiare il dinamismo tra permanenza e 

cambiamento. Soprattutto esclude dal pensiero di Sturzo ogni pro-
spettiva progressiva della storia, che sarebbe diretta in tale caso sol-

tanto da forze intramondane. Dall‟altro lato si illumina il corretto pe-

so assegnato da Sturzo all‟organizzazione politica e la relatività ad 
essa riconosciuta, compreso il progetto politico realizzato nel popola-

rismo. In generale l‟elaborazione culturale prospettata nella sociolo-

gia storicista consente di comprendere la complexio ravvisabile 

nell‟itinerario sturziano tra contemplazione e azione, tra spiritualità e 
attività storica, tra ispirazione soprannaturale ed edificazione di ope-

re. In tale polarità sarebbe rappresentato il doppio ruolo di sacerdote 

e di personaggio pubblico. Con la precisazione che tale complexio non 
si può intendere in senso estrinseco, ma va compresa in una profon-

da unità, in virtù della elevatezza culturale e spirituale dimostrata da 

Sturzo nel suo operare. La consapevolezza di questa missione nei di-
versi ambiti del suo svolgimento conferma l‟integralità e la coerenza 

unitaria dell‟opera complessiva del sacerdote siciliano. Si diceva delle 

ricadute concettuali e operative della sociologia sturziana. A livello 
teorico la sua concezione della storia rappresenta un tentativo di 

pensare con equilibrio il tema del progresso. Al fallimento della pro-

spettiva progressiva di matrice illuminista e positivista è mancata nel 

corso del „900 una visione alternativa che pensasse la storia in un 
senso unitario. L‟opera di Sturzo ha il coraggio di riproporre una tesi 

unitaria, soprattutto in campo sociologico, in un momento delicato 

della storia del suo tempo come la crisi epocale del primo dopoguer-
ra. Ammettere una tesi complessiva significa riproporre una compiu-

ta teologia della storia, che sostituisce la categoria di progresso con 

un «processo» per nulla deterministico. Significa riappropriarsi di 
una visione storica in cui l‟autentico progresso storico si situa al li-

vello di un superiore finalismo. In Del metodo sociologico, di poco po-

steriore alle opere sociologiche già citate, Sturzo esplicita alcune di 

queste scelte lessicali: 
 

Sostituii la parola progresso con quella di processo accettandola non da 

Hegel ma da Croce e senza le implicazioni della teoria crociana; eliminai la 

parola evoluzione usando l'altra di sviluppo allo scopo di caratterizzare il di-

venire storico, fatto di progressi e di regressi, di sviluppi e di involuzioni, di 
spinte e di soste (Sturzo 1970:12). 

 

Si tratta di scelte che dimostrano come Sturzo abbia fin da princi-

pio la consapevolezza che la storia è caratterizzata dal cambiamento 
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– «processo» e «sviluppo» – nella misura in cui è sorretta da una 
struttura invariabile. Non si dà divenire storico al di fuori di una di-

mensione spirituale trascendente (da qui il rifarsi a Croce anziché a 

Hegel) che rende ragione del vero e del falso progresso, del vero e del 

falso sviluppo. Non sarebbero infatti decifrabili altrimenti le fasi sto-
riche nel senso del progresso e del regresso, sviluppo e involuzione, 

spinta e sosta. Senza un criterio definitivo – il fine soprannaturale 

della storia – rimarrebbe senza razionalità anche il divenire tempora-
le. Ancora più in profondità: sarebbe impossibile darsi il senso stesso 

del divenire. È ultimamente la razionalità del soprannaturale a ren-

dere possibile la concettualizzazione del divenire storico. Per Sturzo è 
dunque impensabile lo studio della storia senza questa legge della 

«immanenza – trascendenza», che spiega il divenire come «dialettica 

storica umano – divina» (Sturzo 1978:181). Ogni attesa di cambia-
mento, di sviluppo e di autentico progresso non può essere concet-

tualizzata per Sturzo tramite schemi storicistici – in senso idealista – 

o progressisti – in senso deterministico – perché nel loro immanenti-
smo non sono in grado di pensare integralmente e realisticamente la 

storia. Il loro sostanziale monismo ne fa delle costruzioni astratte, 

geometricamente intellettuali, capaci di servire – in quanto ideologie 

– cause e interessi di gruppi organizzati ma non consone a consegui-
re un fine di conoscenza e giudizio storico. Si rende evidente in que-

sto caso la differenza tra le visioni ideologiche e la prospettiva  della 

Weltanschauung. La Weltanschauung esclude che la storia si presenti 
monisticamente, frutto soltanto dell‟azione di determinate forze cau-

sali immanenti; la storia si presenta invece in senso dialettico, da 

concepirsi come compresenza e reciproca azione dell‟umano e del di-
vino. Dalla lezione sturziana perviene una visione della storia svolta 

con categorie più adeguate e più moderne, nella loro classicità ripen-

sata, degli schemi ideologici della modernità, intesa come semplice 

superamento del passato e con una visione del progresso preclusa a 
priori ad ogni riferimento al valore e ad ogni significato trascendente. 

Sull‟urgenza del recupero di una corretta filosofia della storia, avreb-

be riflettuto, qualche anno dopo Sturzo, anche il filosofo Augusto Del 
Noce. La conseguenza primaria di tale lettura della storia è che non 

ogni cambiamento storico è catalogabile nel senso del progresso; e 

allo stesso modo, non ogni critica ad un modello di sviluppo è catalo-
gabile nel senso della conservazione e della reazione. Non si può cer-

to dire che il pensiero e l‟opera di Sturzo siano interpretabili in senso 

conservatore: la tensione globale del lavoro sturziano, culturale e o-
perativo, è stata sempre rivolta alla produzione di cambiamento. 

Niente di più lontano da Sturzo che la difesa di rendite di posizione o 

di un immobilismo vecchio e inefficiente. Ma quale cambiamento? 

Quello che ha sempre corrisposto ad una ispirazione e ad una Wel-
tanschauung cattoliche. Ogni sforzo di modifica della realtà storica 

passa per Sturzo da una visione culturale che prevede alcune possi-



Gianni Borgo 

 

188 

bilità e ne esclude altre. Nessuna scelta operativa che non fosse indi-
rizzata e filtrata da questa Weltanschauung è mai stata da lui appro-

vata. È stata sempre esclusa dall‟agire sturziano ogni possibilità – 

pur pragmaticamente utile – che si ponesse al di fuori di questa ispi-

razione religiosa e culturale originaria. Se si pone mente a questa 
priorità complessiva della Weltanschauung si può facilmente com-

prendere anche il valore assegnato da Sturzo alla propria prassi poli-

tica ed alla prassi in generale. Per Sturzo ogni prassi è relativa. Pro-
fondamente radicato nell‟umanesimo cristiano di ogni tempo, Sturzo 

segue il primato del logos rispetto all‟ethos. Ogni operare, per quanto 

importante e imprescindibile possa essere, dipende dalla fedeltà ad 
un modello di ragione che è quello della tradizione cristiana. Di fron-

te a questo, che si presenta come assoluto, ogni operare è relativo. 

Compreso quello politico e compreso lo stesso progetto politico con-

creto di Sturzo. Ha ben colto questo aspetto il prof. Mario D‟addio, 
per il quale «uno dei punti fermi della sua [di Sturzo] speculazione 

politica è che la vita attiva è subordinata a quella contemplativa, nel 

senso che la prima deve essere finalizzata alla elevazione morale 
dell‟individuo, al libero dispiegamento e continuo arricchimento della 

personalità umana» (D‟Addio 1981:151). Dalla Weltanschauung cri-

stiana Sturzo ha dunque elaborato una filosofia della storia che chia-
ramente ha funzionato come orientamento di ogni operare concreto. 

La relativizzazione della politica e di ogni attività umana è dunque 

conseguenza di questa rinnovata filosofia della storia. Questa tesi 

sturziana, qualora venga letta attraverso le vecchie categorie di con-
servazione – progresso, apparirà evidentemente conservatrice. Infatti 

essa appoggia il primato del fatto religioso e dell‟invisibile. Si perverrà 

allora la tesi dello Sturzo conservatore? L‟utilizzo di queste categorie 
finisce per accreditare proprio quella visione della storia contro cui 

Sturzo si è fortemente battuto. La tesi del primato della politica e del-

la prassi – non ancora scomparsa – finisce per aderire ad una visione 
della storia culturalmente arretrata e di retroguardia, anche 

nell‟interpretazione critica dell‟opera sturziana. Tale critica viene 

smentita quando si evidenzia che è proprio la “relatività” a salvare la 
prassi e la politica dalla sua presa totalizzante sulla persona umana. 

La «vita attiva», la libertà, può dispiegare il suo potenziale di autenti-

co umanesimo solo quando indirizzata dalla «vita contemplativa». Ri-

conoscere quindi la relatività della politica non significa svalutarne le 
possibilità e privare l‟uomo della propria autonomia. Significa collo-

carla soltanto nel giusto ordine, entro il quale essa assume la legitti-

ma autonomia. 
 

c. L‟operatività dell‟«intuizione mistica» 

 
Si è detto che la sociologia storicista rappresenta, in quanto Wel-

tanschauung, una visione complessiva, rappresenta il modello siste-
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matico e unificante di cultura elaborato da Sturzo. La più alta unifi-
cazione, quella di naturale e soprannaturale, presentata attraverso il 

paradigma della «storicizzazione del divino» costituisce il vertice della 

riflessione sturziana, il raggiungimento della più matura vocazione 

speculativa, espressa dal sacerdote negli anni dell‟esilio. A questo 
proposito qualche studioso ha fatto notare come Sturzo, durante gli 

anni più riflessivi che attivi della permanenza a Londra, sia pervenu-

to ad una svolta “mistica”, che spiega la composizione della sociolo-
gia del soprannaturale e l‟attenzione da lui data ad autori come 

Blondel o Bremond, che valorizzavano il contributo storico del senti-

mento religioso, nonché esplicitando una particolare spiritualità o-
rante e devota7. Su queste basi la svolta mistica sarebbe estempora-

nea rispetto al precedente periodo e comunque rappresenterebbe una 

rinuncia alla razionalità riflessiva e operativa dello Sturzo “popolare”. 
Sturzo avrebbe dunque esagerato l‟importanza del fattore religioso e 

dell‟incidenza del soprannaturale, ritirando la fiducia da egli riposta 

nell‟opera culturale e politica. Scrive a questo proposito Gabriele De 
Rosa: 

 

Lontano dall‟Italia, [...] dentro di lui cresceva la convinzione che il mondo 
avesse bisogno di una riforma più profonda di quella politica e civile. [...] 
L‟Europa soffriva di una malattia morale: essa aveva bisogno di una nuova 
cultura e di una nuova spiritualità per sopravvivere. Insomma, questo esilio 
vissuto e praticato in una grande solitudine, tra gli stessi esuli, che non lo 

amavano o quando lo amavano lo volevano diverso da quello che era, accen-
tuò, quella vena alla riflessione interiore e alla vocazione mistica, che in più di 
un‟occasione si era affacciata prepotente in lui. Se qualcosa cambiò in Sturzo 
negli anni londinesi, fu proprio il grado ovvero l‟intensità di questa vocazione 
mistica, che investiva oramai anche il giudizio politico (De Rosa 1977:384, 
corsivo mio). 

 

Tale osservazione sembra essere però in contraddizione con quan-

to si è dimostrato in precedenza, ossia con il fatto che Sturzo abbia 

sempre ricercato una sintesi culturale a partire da una profonda vi-
sione cristiana. Se c‟è una costante nell‟opera sturziana, fin dalla 

fondazione del partito popolare, è la tematica dell‟ispirazione cristia-

na e del riferimento implicito alla totalità dei suoi valori religiosi. I ri-
ferimento al «patrimonio delle genti cristiane» è una delle espressioni 

contenute nell‟Appello del 1919. La priorità data dal sacerdote sici-

liano al fatto religioso all‟interno di ogni tipo di attività è una acquisi-
zione pacifica. Anche in questo periodo era chiaro per Sturzo che la 

religione rappresentava l‟assoluto e la politica il relativo, senza che 

questa distinzione di piani ne comportasse l‟estrinsecismo. Religione 
e politica non sono due piani sovrapposti ma nemmeno paralleli. 

Sturzo ha sempre concepito questa intersezione di piani con intelli-

genza: ma non ha mai dubitato che la religione ne avesse il primato. 

                                                             
7 Cfr. L. Sturzo, M. Sturzo (1985, Carteggio IV:222-223), lett. 28 agosto 1937. 
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Questo è evidente fin dai tempi del Discorso di Caltagirone del 1905, 
quando Sturzo scrive: 

 

Ora, quando affermo che i cattolici si debbono anch'essi, come un nucleo 

di uomini di un ideale e di una vitalità specifica, porre davanti al problema 

nazionale, che tra gli altri problemi involve in sintesi anche il religioso, io 
suppongo i cattolici come tali [...] come una ragione di vita civile informata ai 
principi cristiani nella morale pubblica, nella ragione sociologica, nello sviluppo 
del pensiero fecondatore, nel concreto della vita politica»; e nell‟auspicata or-

ganizzazione del partito i cattolici sarebbero stati «rappresentanti di una ten-

denza popolare nazionale nello sviluppo del viver civile, che vuolsi impregna-
to, animato da quei principi morali e sociali che derivano dalla civiltà cristiana 
come informatrice perenne e dinamica della coscienza privata e pubblica  
(Sturzo1961 [1905]:103-5, corsivo mio). 

 

Questo testo programmatico dimostra come Sturzo fosse consape-

vole che l‟impegno politico dovesse essere una «sintesi», «informata ai 
principi cristiani» in ogni ambito «nel concreto della vita politica». Non 

c‟è dubbio che i principi della civiltà cristiana siano i fondamenti sia 

della coscienza privata che di quella pubblica. Anche nei testi del pe-
riodo popolare dovremmo a rigore parlare di uno Sturzo mistico, vista 

la costante citazione dei principi del cristianesimo e della loro rile-

vanza politica e pubblica. Per questo appare riduttivo affermare che 
la «vocazione mistica», fattasi «prepotente» ha investito «oramai anche 

il giudizio politico». Piuttosto tale vocazione ha sempre informato il 

giudizio politico, dato che tale vocazione non si è mai risolta in una 

fatto episodico. Anzi, forse la questione di tale svolta mistica, verifica-
tasi con l‟esilio, dovrebbe essere ridimensionata e ricondotta ad un 

punto cruciale. Sturzo è sempre stato mistico, nel senso che ha sem-

pre coltivato una profonda spiritualità. La vita di fede e il sacerdozio 
non sono mai stati aspetti estrinseci della sua opera politica e intel-

lettuale, l‟hanno invece continuamente ispirata. Come già detto, pe-

culiare è stata l‟integralità, la forma unitaria che Sturzo ha saputo 
imprimere nei vari contesti e tempi in cui ha operato. Si è già osser-

vato come la tensione alla sintesi sia stato l‟esito di una cosciente 

Weltanschauung, approfondita e arricchita con il tempo: dall‟attività 
amministrativa nel comune di Caltagirone, all‟impegno di organizza-

zione di un partito nazionale, all‟attività culturale durante l‟esilio fino 

alle ultime battaglie dopo il rientro in Italia. Evoluzione certamente vi 

è stata nella ricerca di una sintesi sempre più adeguata ai problemi 
del tempo. Ma sempre entro una Weltanschauung consapevole e af-

fatto rinunciataria. 

Rimane un ultimo aspetto che richiede chiarimento. È vero che 
Sturzo – lo si nota soprattutto nelle lettere scritte al fratello Mario – 

accentua una necessità di abbandonare un razionalismo astratto, 

proprio di una stagione passata, per acquisire nuovi strumenti con-
cettuali e conoscitivi. La predilezione di filosofi come Bergson, Blon-

del, Bremond, Rosmini e Newman corrisponde a questa esigenza di 
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superare la separatezza tra naturale e soprannaturale senza ricorrere 
a logore categorie razionalistiche. In questi autori infatti, viene pro-

posto un accesso alla conoscenza del divino in un senso molto più 

concreto del ragionamento per via astrattiva. Si spiega così 

l‟attenzione di Sturzo per la componente «intuitiva» o vitale della co-
noscenza. Questa è intesa al di fuori di qualunque accezione intui-

zionista o irrazionalistica, che Sturzo esclude immediatamente. Ha 

invece a che fare con un‟esigenza concreta, vitale, esperienziale, di 
appressarsi al soprannaturale e di coglierne il pieno coinvolgimento 

con il naturale. L‟intuizione non è vista come atto laterale rispetto al-

la ragione o all‟argomentazione ma è considerata in una valenza pre-
logica, secondo un modello “visivo” o fenomenologico di conoscenza. 

Questo tipo di approccio alla realtà, nel senso globale già detto, rien-

tra pienamente nella facoltà razionale, rispetto alla quale funge inve-
ce da condizione. Se Sturzo valorizza questa conoscenza intuitiva è 

perché gli sembra più convincente e più adeguata per esprimere 

l‟intrinseca unità del reale rispetto ad una concatenazione di ragio-
namenti. Inoltre questo tipo di approccio conoscitivo ha il pregio di 

ricadere sul soggetto e di coinvolgerlo vitalmente, trasformando in 

esperienza la riflessione. Siamo molto vicini, se non pienamente ade-

renti, a quanto Guardini aveva tematizzato pochi anni prima con lo 
studio della Weltanschauung e che Sturzo dimostra di aver applicato 

nelle ricerche di sociologia. Egli accede comunque a questo tipo di 

modalità tramite Blondel, cui riconosce il merito di aver tentato di 
«colmare il distacco sempre più aperto e irriducibile (nel pensiero 

moderno) fra la natura e l'esperienza cristiana» (Sturzo 2001, II:248), 

tramite una filosofia che «potrebbe dirsi un platonismo benefico adat-
to al pensiero moderno e interprete delle ansie del mondo colpito da 

un separatismo innaturale e infecondo» (Ivi:249). Blondel – che Stur-

zo poi conoscerà a Parigi e di cui seguirà con ansia l‟itinerario di 

pensiero non sempre lineare e di cui infine apprezzerà il ritorno ad 
una piena ortodossia anche in campo religioso - ha il merito di averlo 

introdotto al pensiero di Vico e al valore pratico concreto della cono-

scenza. Analogamente, in Henri Bremond Sturzo coglie l‟importanza 
dell‟analogia tra esperienza religiosa ed esperienza estetica. Il volume 

Poesia e preghiera gli rivela la possibilità di rendere l‟«intuizione mi-

stica» come una vera e propria fonte di conoscenza, alla pari 
dell‟«intuizione estetica», per differenziarla dalla semplice conoscenza 

o diretta o ragionativa di una verità»8. L‟«intuizione mistica», o espe-

rienza spirituale, non è una forma secondaria di conoscenza, margi-
nale rispetto a quella puramente razionale o di semplice presa d‟atto; 

essa è alla pari dell‟«intuizione estetica»: conoscenza autentica in cui 

la verità è colta con una modalità diversa dalla razionalità discorsiva. 

Nell‟una e nell‟altra è implicata una modalità visiva che entra in sin-

                                                             
8 L. Sturzo, M. Sturzo (1985, Carteggio II:17), lett. 6 febbraio 1929. 
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tesi con il procedimento razionale senza ridurvisi. Come si diceva, 
l‟interesse di Sturzo per questa via conoscitiva è dato dalla constata-

zione che l‟intellettualismo di una tradizione di studi – cui egli non 

vede estraneo il neotomismo – ha fatto il suo tempo e che c‟è la ne-

cessità di parlare al cuore della persona e non soltanto alla mente. È 
necessario rivolgersi alla persona completa, che recepisce con molta 

più naturalezza un discorso che solleciti motivazioni interiori, che 

coinvolga la volontà, anziché svolgersi soltanto in modo dimostrativo. 
Con questo Sturzo non intende abbandonare il patrimonio della filo-

sofia tomista che egli condivide dalla prima formazione; sembra inve-

ce che egli abbia l‟esigenza di trovare una integrazione ad una moda-
lità eccessivamente astratta della cultura del suo tempo. Egli infatti 

scrive al fratello Mario: 
 

Da quello che ho potuto cogliere le volte che sono stato in Francia, o leg-
gendo qua e là, io credo che il tentativo di Blondel, ripreso ora con tanto ar-

dore, come tutta la produzione di Bremond, che è importantissima, risponde 

ad un bisogno molto sentito, per loro, cioè quello di superare l'intellettuali-

smo cartesiano, molto arido, che ha formato gran parte della mentalità fran-

cese; inoltre il tomismo è per loro (e per molti) troppo intellettualistico e ra-
zionalistico, e perciò molto arido. Non è rispondente alle correnti mistiche 

che oggi affiorano dappertutto. E poiché le teorie non solo valgono per quel 

che contengono ma anche per gli stati d'animo che rappresentano, così non 

si può negare valore a quella di Blondel 9. 

 

L‟esigenza di superare l‟astrattismo e l‟intellettualismo non è sol-
tanto propria della mentalità francese («per loro» e «per molti»). 

L‟affiorare delle correnti mistiche – pur con indubbia confusione – ri-

sponde ad una necessità culturale, che Sturzo percepisce come cre-
scente e decisiva. Decisivi per lui sono «gli stati d‟animo» che tali cor-

renti «rappresentano» e non soltanto «i contenuti» che propongono. 

Ciò equivale a riconoscere che l‟esperienza spirituale e l‟esperienza 
interiore contano e sono richieste come autentiche categorie cultura-

li. Continua Sturzo: 
 

In questo rifiorire di studi mistici, è interessante vedere l'appassionamen-
to di gente anche estranea alle abitudini e alle polemiche religiose. In fondo 

del pensiero di Bremond c'è sempre un presupposto intuizionista, che oggi 

circola nell'aria, e che è pura reazione contro il razionalismo sia dogmaticiz-

zante sia antidogmatico. È un fenomeno che merita di essere studiato nelle 

sue cause e nella sua portata. A questo fenomeno si attacca il rifiorire del 

pensiero liturgico specialmente in Germania. Mi son fatto venire una recente 
pubblicazione tedesca (trad. in francese) di R. Guardini sul riguardo10. 

 

Sturzo constata «l‟appassionamento» complessivo, sorprendente, 

che spiega il ritorno della cultura ad una valutazione più attenta del 

                                                             
9 L. Sturzo, M. Sturzo (1985, Carteggio II:51), lett. 10 maggio 1929. 
10 L. Sturzo, M. Sturzo (1985, Carteggio II:184), lett. 22 dicembre 1929. 
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fenomeno religioso, «il rifiorire di studi mistici». Non è un caso se 
Sturzo ne vede come ulteriore segnale il «rifiorire del pensiero liturgi-

co specialmente in Germania». Anche la liturgia è una rappresenta-

zione “visiva”, interiore ed efficace del mistero cristiano e consente 

una conoscenza che coinvolge esistenzialmente la persona. In questo 
senso Sturzo comprende l‟importanza dell‟opera di Guardini Lo spiri-

to della liturgia per l‟intero rinnovamento liturgico, rivelatore di quan-

to Sturzo fosse consapevole della sfida culturale in corso, che passa-
va per la riconquista dei cuori e per la riappropriazione matura del 

messaggio cristiano. Riguardo al testo guardiniano Sturzo scriveva 

ancora al fratello: 
 

Ho letto un libro interessante del Prof. Romano Guardini, professore di fi-

losofia all'università di Berlino; egli è nativo di Verona, ma da bambino la 

famiglia si trasportò in Germania ed è tedesco. Il libro tradotto in francese ha 

il titolo L'Esprit de la Liturgie. È uno dei suoi scritti giovanili, ma ha intuizio-

ni brillanti, dottrina soda, e farà molto bene. Se lo vuoi te lo manderò11. 
 

La liturgia assume per Guardini la rappresentazione della Weltan-
schauung cattolica, la sua implicazione di accesso alla verità e di tra-

sformazione interiore. La liturgia è l‟esempio concreto di intuizione 
mistica, che non si risolve in un atto avulso dalla realtà storica, ma 

al contrario, ne costituisce la motivazione più forte, perché interiore e 

coinvolgente la volontà. Soltanto a partire da motivazioni profonde e 
coinvolgenti, che nella liturgia attingono alla comunione con il miste-

ro cristiano, è possibile concepire un impegno storico più incisivo. Si 

può leggere in questa prospettiva l‟impegno personale di Sturzo, a 

Londra, in due associazioni di sacerdoti dedite a pratiche di perfezio-
namento spirituale. Scrive al fratello: 

 

Conosci tu l'Unio apostolica sacerdotum saecularium sub auspiciis S.S. 
Cordis Iesu? Credo sia di recente fondazione (ai tempi di Pio X). Io mi ci sono 

associato dal marzo scorso. Non vi sono veri obblighi. Tutto quello che un 
sacerdote deve fare nella giornata, è indicato e se ne nota l'osservanza sera 

per sera con dippiù l'orazione speciale per la Unione, la Messa annuale etc. 

Ma credo che giova molto a tenere costante la regolarità giornaliera e lo spiri-

to di unione fra i sacerdoti. Da tre o quattro anni sono associato alla Lega 

Eucaristica fra sacerdoti, con l'obbligo di fare un'ora di adorazione avanti il 
Santissimo tutte le settimane (e una messa annuale). Ci sono queste opere 

nella tua diocesi?12. 

 

In una lettera successiva Sturzo precisa con maggiori dettagli 

l‟impegno assunto: 
 

[L‟associazione] alla quale io sono iscritto ha lo scopo di dare al prete una 

formazione e una pratica spirituale costante. Onde si deve notare ogni gior-

                                                             
11 L. Sturzo, M. Sturzo (1985, Carteggio II:192), lett. 3 gennaio 1930. 
12 L. Sturzo, M. Sturzo (1985, Carteggio IV:215), lett. del 3 agosto 1937. 



Gianni Borgo 

 

194 

no, sopra un modulo, se si è anticipato il Mattutino, se fatta la meditazione, 

se data una parte del giorno allo studio e così via: la lezione spirituale, la vi-
sita al SS.mo, il Rosario, la nota delle entrate e spese, l'esame di coscienza, il 

ritiro mensile, l'ora dell'alzata, preparazione e ringraziamento per la S. Messa 

etc. etc. Ogni mese l'obbligo d'inviare queste note al Direttore dell'unione, di 

tanto in tanto riunioni, ore di adorazione etc. L'obbligo assunto non importa 

vincolo, la cui omissione sia una colpa; ma importa veridicità e chiarezza di 
rapporti con il centro direttivo. L'altra, la Lega Eucaristica, dà l'obbligo (dello 

stesso tipo) di fare un'ora di adorazione ogni settimana davanti al SS.mo. 

Scrissi a Fondacaro per la devozione al S. Cuore Agonizzante, per gli agoniz-

zanti specialmente in peccato mortale. È una promessa che ho fatto, di dif-

fondere questa devozione13. 

 

Questi aspetti della vita sacerdotale di Sturzo illuminano un dato 

fondamentale, già noto, della sua vita e della sua opera, e cioè la pro-

fonda unità tra la vita contemplativa – che ha il primato – e la vita at-

tiva che ne segue come conseguenza. Passi come questo confermano 
come in Sturzo vi sia un percorso coerente di ricondurre all‟unità 

l‟elemento mistico e quello attivo. Senza dualismi e senza sovrapposi-

zioni, Sturzo ha praticato e approfondito la vita di fede con convin-
zione ed elevatezza tali da renderla pienamente unita al suo impegno 

nell‟attività storica. L‟una non può stare senza l‟altra: l‟ispirazione di 

ogni progetto storico è passata attraverso il vaglio della visione spiri-
tuale che in Sturzo ha sempre agito come criterio di orientamento. 

Sembra dunque poco realistica una interpretazione tesa a ridimen-

sionare questi aspetti della spiritualità di Sturzo come elemento poco 
significativo rispetto alla sua attività. Tale lettura in chiave attivisti-

ca, che peraltro sottintende una incomprensione dello Sturzo sacer-

dote, è stata possibile laddove si è confuso l‟astratto (che Sturzo ha 
inteso superare) con il mistico o lo spirituale (che Sturzo ha sempre 

affermato). Il Thaulero afferma ad esempio che la riflessione sturzia-

na «se trovò sostegno e conforto nella esperienza religiosa, non la in-

tese tuttavia in tutta la sua complessa verità naturale oltre che so-
prannaturale». Questa affermazione viene smentita da tutte le cita-

zioni riportate in precedenza. Lo studioso ritiene inoltre che Sturzo 

«non si mosse sul piano della meditazione contemplante che ricava 
dalla intuizione intellettuale diretta e dal dialogo con i classici (e 

dunque: in una terminologia vagliata a livello tecnico) i suoi assiomi 

ed i suoi corollari. In Sturzo domina il piano della risposta rapida e 
del dettato della soluzione contingente che sembrano essere le carat-

teristiche dell'uomo di azione, la cui esperienza e le cui decisioni de-

notano il grande ingegno» (Filippone Thaulero 1973:220-21). Anche 
in questo caso si dimostra di non comprendere come la «meditazione 

contemplante» non sia un fatto astratto e dunque contrapposto ri-

spetto alle «caratteristiche dell‟uomo d‟azione». Anzi, proprio un con-

solidato esercizio di «intuizione intellettuale diretta», ossia di coltiva-

                                                             
13 L. Sturzo, M. Sturzo (1985, Carteggio IV:222-223), lett. 28 agosto 1937. 
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zione dello spirito, e «dialogo con i classici» hanno consentito a Stur-
zo di essere anche uomo d‟azione, di «decisione rapida» e di «grande 

ingegno». Non c‟è nulla di astratto nell‟essere uomo di riflessione e 

uomo di profonda spiritualità. Non c‟è nulla che dimostri come 

l‟ingegno pratico prevalga a scapito della riflessione e dell‟esperienza 
religiosa, soprattutto quando è chiaro che queste accompagnano ogni 

momento dell‟esperienza in oggetto. In Sturzo, come si è dimostrato, 

convivono, con equilibrio e in una maturazione che porta a nuove 
sintesi, l‟aspetto della riflessione e l‟aspetto dell‟azione, l‟aspetto 

dell‟eterno e l‟aspetto del cambiamento, l‟aspetto del soprannaturale 

e l‟aspetto del contingente. Proprio l‟aver saputo approfondire e dare 
continuità a queste sintesi – che riflettono la grandezza e la coerenza 

intellettuale e spirituale dell‟autore – è prova di quella grandezza di 

ingegno che tutti attribuiscono al sacerdote siciliano. La spiritualità, 
la cultura, la politica in Sturzo sono integralmente legate in quella 

potente Weltanschauung che si è tentato di spiegare. 

 

2 Il cattolicesimo liberale, forma culturale della Weltanschaunng stur-
ziana 

 

Si è fatto cenno al fatto che la cultura sturziana possa essere ri-
condotta entro la tradizione del cattolicesimo liberale ottocentesco. 

Sturzo ha presente che il liberalismo non ha una genesi e un signifi-

cato univoci e nel corso dell‟800 ha dimostrato più di una incompati-
bilità con la dottrina cattolica14. È nota la condanna del liberalismo 

teorico nell‟Enciclica Mirari vos nel 183215 e che Sturzo ritiene abbia 

fatto chiarezza nel determinare gli elementi del liberalismo incompa-

tibili con la fede cristiana e reso avvertiti gli studiosi cattolici ammi-
ratori delle nuove idee ad evitare confusioni (Sturzo 2001, II:106-

107). Anche Sturzo è liberale. Egli è consapevole che i liberalismi so-

no diversi e, come fa notare Mario d‟Addio, sono i «presupposti filoso-
fici» a differenziare il liberalismo nelle sue forme. Il liberalismo di 

Sturzo, in comune con quello cattolico dell‟800, è qualificato dal ri-

chiamo «alla filosofia di ispirazione cristiano-cattolica» (D‟Addio 
1982:104). Il cattolicesimo liberale sturziano ha certamente alcuni 

caratteri specifici, che sono inscritti nella Weltanschauung di cui si è 

trattato, tanto da configurarsi come forma culturale di questa, capa-
ce di promuovere, calata nella realtà dell‟agire politico, assetti miglio-

ri del vivere collettivo proprio perché integralmente pensati e organiz-

zati. Tale liberalismo è dunque da intendersi come categoria cultura-

                                                             
14 Si trova un‟interessante rassegna delle varie correnti del liberalismo, dal punto 

di vista teorico, in Possenti (2001:18ss.). 
15 Si tratta dell‟Enciclica con cui nel 1832 papa Gregorio XVI condannò la dottrina 

liberale dichiarandone l‟incompatibilità con il cattolicesimo. Per questo fu percepita 
dagli storici come la condanna – con esso – anche del cattolicesimo liberale.). 
Quest‟ultimo però, come è noto, è ben altra cosa dall‟adesione ingenua al liberalismo e 
dalla condivisione della sua ideologia. Cfr. a questo proposito D‟Addio (2006:41ss.). 
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le più che come opzione politica e trae origine nell‟ambito della fiori-
tura filosofica e teologica avvenuta nel secondo Ottocento e in cui si 

colloca anche la sua formazione16. I riferimenti del cattolicesimo libe-

rale sturziano sono i classici del pensiero cattolico europeo del secolo 

XIX, che annovera i nomi di spiriti illustri come Rosmini, Manzoni, 
Ventura, Newman, Ketteler, Manning, i quali hanno saputo cogliere – 

entro il movimento liberale da poco apparso in Europa – quali pote-

vano essere le istanze compatibili di questo con il cattolicesimo. Ciò 
che è stato rilevante in questa esperienza è la capacità di sintesi, di 

integrazione  tra le migliori esigenze storiche rappresentate dal libe-

ralismo e le irrinunciabili motivazioni dottrinali ed ecclesiali del cat-
tolicesimo. Anche nel periodo più torbido, caratterizzato dalla rivolu-

zione europea di metà secolo, Sturzo mette in evidenza l‟onestà intel-

lettuale di queste personalità, capaci di valutare positivamente il me-
todo della libertà, anche a prezzo di incomprensioni, ma con la retta 

coscienza della loro appartenenza ecclesiale. Egli cita a questo pro-

posito le vicende personali dei cattolici liberali cui egli pare più affe-
zionato, l‟abate Rosmini e padre Giacchino Ventura: il Rosmini si sot-

topone al decreto dell‟Indice che condanna l‟opera Delle cinque piaghe 
della Santa Chiesa; il Ventura si sottopone alla richiesta del Papa di 

abbandonare l‟insegnamento dopo le vicissitudini della Repubblica 
romana in cui era stato coinvolto. Di Rosmini Sturzo dimostra di ap-

prezzare la lucidità con cui comprese il problema nazionale, in quan-

to «favorevole alle libertà costituzionali e alla liberazione dell‟Italia 
dall'Austria» (Sturzo 1971:82). Rosmini, amico di Pio IX, già nel 1848 

si pone il problema della conciliazione tra l‟istanza liberale costitu-

zionale, propria dello Stato moderno, e la fedeltà al Pontefice quale 

Capo di Stato oltre che vicario di Cristo. L‟assetto costituzionale se-
condo Rosmini non è in contraddizione né con la dottrina cattolica né 

con la sovranità del Papa all‟interno del suo Stato; e con coerenza ri-

volge a Pio IX parole di preoccupazione rispetto alla scelta di evitare 
di partecipare alla guerra di indipendenza contro l‟Austria, scoppiata 

il 23 marzo di quell‟anno: «Se il mondo viene portato a credere che il 

papa non può mai intraprendere una guerra perché egli è il Padre 
comune di tutti, può anche credere che il potere temporale e il papa-

to sono incompatibili»17. Rosmini non ritiene che vi sia incompatibili-

tà tra potere temporale e potere spirituale, tuttavia, in conformità 
con l‟evolvere della situazione storico politica, pensa che alcuni ele-

menti costituzionali promossi dalla corrente liberale possano essere 

in linea con l‟assetto confessionale dello Stato Pontificio e al tempo 

                                                             
16 La prima formazione di Sturzo avviene in un contesto culturale e religioso molto 

avanzato, legato all‟attività dello zio e padrino di cresima Cav. Emanuele Taranto, che 
vantava un‟amicizia personale con Manzoni ed era ammiratore del padre teatino Gio-
acchino Ventura, Antonio Rosmini e del gesuita Taparelli d‟Azeglio. Cfr. Pennisi 
(2001:177-78). Cfr. anche De Rosa (1982:79ss.). 

17 Rosmini, cit. in Sturzo (1971:159). 
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stesso favorire la nascita di uno Stato federale in Italia. Sturzo cono-
sce l‟opera politica di Rosmini e forse anche le opere teoretiche, ma 

ne apprezza soprattutto la lucidità del giudizio storico in merito alla 

questione nazionale, proprio in nome di quell‟equilibrio pratico frutto 

di autentica visione storica. Annota infatti Sturzo (1984:223): «I nomi 
di Manzoni e Rosmini restano nella storia perenne per altre ragioni, 

che per i loro atteggiamenti e le loro teorie politiche; ma l'essere stati 

a favore dell'unità d'Italia e del suo regime costituzionale vale più di 
quello dei molti cattolici rimasti attaccati alle monarchie assolute». 

Un discorso simile Sturzo fa a proposito dell‟opera di conciliazione 

messa in atto da Padre Gioacchino Ventura presso Pio IX nel 1847, 
chiamato direttamente dal Papa, prima che gli eventi precipitassero. 

Sturzo evidenzia la modalità con cui Ventura parla della libertà in 

generale e della libertà di coscienza, dimostrando che se rettamente 
intese, tutte le equivocità in merito a tali termini vengono meno. Tan-

to più che la libertà e i suoi corollari sono frutto del cristianesimo. 

Così, annota Sturzo, in quell‟occasione Ventura affermò 
 

che fu la chiesa a sostenere la libertà metafisica dell'anima, quella dome-

stica della donna, quella civile degli schiavi e iloti: “così solo la chiesa potrà 

proclamare la libertà politica, fissando i veri, i giusti limiti dell'ubbidienza e 

del comando, i veri e giusti diritti, i veri e giusti doveri del popolo e del prin-

cipato”. Quindi abborda il tema della libertà di coscienza; nel senso assoluto 
essa è certo indifferentismo, empietà e negazione della rivelazione divina; ma 

nel senso relativo, “cioè, rispetto alla potestà civile, che non ha avuto da Dio 

la missione di predicare e d'interpretare il Vangelo, è un principio cattolico, 

che la chiesa ha professato, ha difeso...” (Sturzo 2001, II:110-11). 

 

Come nel caso di Rosmini e Manzoni, Sturzo intende sottolineare 
che il merito di Padre Ventura è stato quello di aver chiarito come la 

prospettiva della «libertà politica», cioè delle libertà costituzionali, 

possa dirsi derivata dai principi evangelici. La libertà intesa dal Ven-
tura e dai cattolici liberali, compresa quella di coscienza, non è un 

fatto semplicemente politico quanto religioso: le ricadute politiche di-

pendono da una prima e originaria dipendenza religiosa, cristiana, 
che fissa i principi attorno ai quali anche la società politica libera-

mente si organizza. Una volta riconosciuti «i veri, i giusti limiti 

dell‟ubbidienza e del comando, i veri e giusti diritti, i veri e giusti do-
veri del popolo e del principato», allora potrà essere proclamata la li-

bertà politica. Questo tentativo di perseguire una via moderata e gra-

duale alle libertà politiche fortemente ricercate nell‟Ottocento, venen-

do incontro senza barricate alle istanze di rinnovamento politico ma 
al tempo stesso con fermezza culturale e fedeltà ecclesiale, sarà tipico 

della tradizione cattolico liberale. Sturzo intende anche sottolineare 

come tale tentativo abbia avuto il pregio di sostenere Pio IX – come 
stava accadendo nel biennio 1846-1848 – nel ruolo di protagonista di 

importanti di riforme interne o di delicate decisioni internazionali: 
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questo è il caso della missione a Roma di Rosmini in occasione della 
prima guerra di indipendenza (Rosmini 1998). Continua Sturzo: 

 

I discorsi di padre Ventura varcarono le frontiere e furono per qualche 

anno la parola più autorevole presso i cattolici d'Europa che allora guarda-

vano a Roma nella speranza dei più grandi avvenimenti che la storia abbia 
avuto. Tornava per essi un medioevo ingentilito e rifatto a rigenerare l'Euro-

pa moderna» (Sturzo 2001, II:111). 

 

La posta in gioco è chiarita in quest‟ultima frase: «rigenerare 

l‟Europa moderna A questo scopo è necessario accettare la sfida lan-
ciata dall‟Europa in nome della libertà e dimostrare come l‟autentico 

significato di libertà sia quello cristiano. Secondo Sturzo i cattolici li-

berali hanno compreso la portata della sfida e hanno formulato la lo-
ro proposta - culturale, ecclesiale e infine politica - di ricomprendere 

le esigenze di libertà entro un più grande disegno europeo. Se questo 

poi non è accaduto e le vicende europee post quarantottesche non 
abbiano consentito la conciliazione sperata tra l‟ideale cristiano di li-

bertà con quello poi affermatosi in Europa, ciò non significa che  la 

cultura cattolico liberale abbia finito il suo corso. Per Sturzo si è cer-
tamente chiusa una fase, ma le virtualità contenute nel liberalismo 

cattolico non si sono esaurite. Se nel liberalismo europeo ha prevalso 

la componente laica e razionalista, riconducibile alla tradizione rivo-

luzionaria francese, oppure quella utilitaristica, in campo economico, 
tipica della scuola manchesteriana, o ancora quella statalistica, che 

vede nello Stato l‟unico referente della libertà individuale, Sturzo non 

ha dubbi che nell‟esperienza del cattolicesimo liberale vi siano delle 
ragioni più forti di questi modelli. 

A riprova di questo Sturzo ritiene che, dopo la fase del primo Otto-

cento, la cultura cattolico liberale abbia avuto degli sviluppi, uscendo 
da una cerchia ristretta di personalità eminenti e diventando sempre 

più patrimonio condiviso dell‟insegnamento della Chiesa. Questa se-

conda fase è rappresentata dal pontificato di Leone XIII, che, grazie 
alle sue famose encicliche dà inizio ad una riflessione e ad un inse-

gnamento in materia politica e sociale nota come magistero sociale 

della Chiesa. Esse sono la Immortale Dei (1885), dedicata alla costi-

tuzione degli stati, Libertas praestantissimus (1888), sulla libertà 
umana, Rerum novarum (1891) sulla questione operaia. In esse rico-

nosce la legittimità dello Stato moderno e delle libertà costituzionali, 

compreso il sistema democratico. In particolare, scrive Sturzo, il Pa-
pa con la Rerum novarum invita i cattolici «a partecipare alla vita po-

litica (tranne in Italia) secondo le istituzioni dei vari paesi, per contri-

buire a migliorarle e fare buone leggi; a lottare per la difesa della in-

tegrità della famiglia, per la libertà della scuola, per la tutela degli in-
teressi delle classi operaie, per la buona amministrazione dei muni-

cipi» (Sturzo 2001, II:147). Se è vero che anche durante il pontificato 

di Leone XIII la partecipazione alla politica nazionale è preclusa in 
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Italia (fino al 1913) causa la questione romana e il Non expedit, tut-
tavia questa preparazione a livello culturale e amministrativo è pre-

ludio alla terza fase, in cui Sturzo sarà protagonista e che vedrà la 

nascita del popolarismo. Sturzo quindi comprende il proprio liberali-

smo in continuità con una tradizione culturale di cui coglie le virtua-
lità operative che contiene: la potente riflessione filosofico politica di 

Rosmini, Manzoni, Ventura, Newman ne è l‟esempio e l‟ispirazione. 

Inoltre il magistero di Leone XIII – pur con molta prudenza – dà 
l‟avvio a una stagione di azione capillare, grazie alle più svariate ini-

ziative di tono sociale, economico, amministrativo sul territorio, da 

parte dei cattolici italiani. Proprio durante questa stagione Sturzo ve-
de la possibilità di rendere concreto e operativo il bagaglio culturale 

preparato dalle fasi precedenti e allora reso inoperante dalle contin-

genze storiche. Le radici che formano il cattolicesimo liberale stur-
ziano e che trovano sintesi nella sua opera e nel suo pensiero sono 

dunque duplici: una tradizione di pensiero che – come si è detto – 

annovera gli studiosi e gli scrittori più innovativi della cultura catto-

lica dell‟Ottocento, cui si aggiungono negli anni anche  contributi no-
vecenteschi (i già citati Bremond e Blondel, Guardini); un innovativo 

contributo magisteriale che chiama a raccolta le forze migliori del lai-

cato cattolico, a partire dal territorio, per conferire organizzazione a 
tutta una serie di opere che hanno per soggetto i cattolici. Di tale im-

pegno che viene detto da Sturzo “sociale”, cioè diretto concretamente 

al bene comune, ma che sarebbe più corretto definire di organizza-
zione locale o territoriale, Sturzo coglie la possibilità e la necessità di 

prevedere uno sbocco “politico” ossia di impronta nazionale. 

Si può affermare in sintesi che il cattolicesimo liberale di Sturzo 
rappresenta la forma culturale della Weltanschauung sturziana: a 

partire dalla visione complessiva innervata nella tradizione cattolica, 

il liberalismo sturziano è una sintesi culturale che si dispiega in una 

coerente prassi operativa. Inteso in questo modo, il cattolicesimo li-
berale è un metodo scientifico, capace di una comprensione completa 

della realtà, e dotato di senso storico, in grado rispondere con coe-

renza e fermezza alle sfide culturali del  proprio tempo. In tale senso 
il cattolico liberale affronta le grandi questioni storico-concrete – an-

tropologica, politica, economica... – in senso sistemico; ad esso viene 

rimandata ogni singola istanza oggetto di studio, interesse, dibattito 
o controversia, di modo che ogni elemento, anche il più empirico, è 

inserito in una prospettiva più ampia che ne chiarisce il senso e ne 

valuta la portata. Tale metodo ha quindi una finalità inclusiva, per-
ché unisce ad una solida conoscenza della realtà una incisiva impli-

cazione “politica” di trasformazione. La facoltà di distinzione ed ana-

lisi propria della cultura viene posta a servizio di una più elevata fi-

nalità politica, che, senza confondersi con un‟opzione partitica, si 
propone l‟edificazione di assetti migliori e più stabili. Ciò che sembra 

più rilevante in tale tradizione è la consapevolezza che la cultura ab-
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bia una missione concreta, e che possa esplicitare il suo mandato 
grazie ad una rigorosa e profonda opera di comprensione ed elabora-

zione di idee. Questo esercizio di “carità intellettuale”, che qualifica 

ogni opera della ragione, rende la tradizione cattolico liberale irridu-

cibile ad una sola epoca storica e accomuna nel suo sostantivo, più 
che nell‟aggettivo, i molteplici contributi teorici e operativi che hanno 

edificato la civiltà europea. 

 
 

3 Il contributo del cattolicesimo liberale sturziano 
 
Tra i molti aspetti virtualmente operativi che connotano il liberali-

smo sturziano, si segnalano per l‟attualità: a) il concetto di bene co-

mune b) il concetto di sussidiarietà (in prospettiva europea) c) il con-
cetto di laicità. 

 

a Il bene comune 
 

Al concetto di bene comune Sturzo intende sottrarre molte delle 

ambiguità ascrivibili alla sua sovrapposizione indebita con dottrine 

collettiviste o cripto statalistiche. Per escludere tali equivocità Sturzo 
propone in alcuni testi la sua sostituzione con quello di «fine», che ri-

comprende il termine in un senso più elevato e universale, nell‟ottica 

più propria della tradizione cristiana, al di fuori della quale tale ter-
mine si connota in senso puramente materiale. Egli scrive infatti in 

un testo del 1950: «il lettore dei miei libri non incontrerà spesso la 

frase “bene comune” o simile, ma vi troverà invece i termini di fine, 

finalità, finalismo» (Sturzo 1970:65). Con tale scelta Sturzo intende 
fare presente che non vi è bene comune che sia alternativo al bene 

del singolo: in tal senso il «fine» rende più comprensibile l‟intrinseca 

complementarietà tra l‟aspirazione alla perfezione individuale e la 
sua realizzazione entro la società. L‟individuo si realizza tramite la 

società e la società è il fine di questo processo individuale. Scrive in-

fatti Sturzo: 
 

io non ammetto che ci sia bene comune che non si risolva in bene indivi-

duale, né bene individuale che come tale sia opposto al bene comune. Il lin-

guaggio ordinario è ingannevole quando oppone individuo a società, bene in-

dividuale a bene comune. Invero non esiste né può esistere mai un individuo 
solo, e dove sono più individui (ne bastano due) la società è formata (Ivi:66). 

 

Ciò avviene per esempio nel matrimonio: una società di due indi-

vidui è il fine che questi si propongono nell‟unione matrimoniale e al 

tempo stesso la realizzazione delle rispettive persone in essa. Questa 
complementarietà finalistica, o coincidenza di bene individuale e be-

ne comune, viene anche detta da Sturzo «risoluzione sociologica del 

bene comune in bene individuale» (Ivi:68). Essa implica che il bene 
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comune raggiunto in modo dinamico e cooperante nella la società (fi-
ne comune) si risolva concretamente a favore degli individui (fine in-

dividuale). In tale modo l'«individuo è sempre l'ultimo termine della 

risoluzione sociologica», cioè della ricaduta «effettuale», reale, della 

vita sociale. Anzi, se non vi fosse un ritorno effettuale per gli indivi-
dui «il bene sociale resterebbe solo un bene virtuale, mai un bene at-

tuale goduto dagli uomini nella loro unica realtà capace di vera par-

tecipazione ad un bene, che è quella individuale» (Ivi:65). Dall‟altro 
lato, osserva Sturzo, anche il bene individuale ha sempre una rica-

duta comune, altrimenti perde il carattere di bene autentico per di-

ventare capriccio arbitrario: «Il bene individuale che è vero bene (sia 
il più soggettivo possibile come la scienza o l'onestà) diviene per se 

stesso bene comune» (Ivi:66). Ciò significa che Sturzo attribuisce al 

bene, non importa se individuale o collettivo, un significato di perfe-
zionamento e di rispetto della natura umana e, con essa, dell‟intera 

società. Questa accezione non smentisce i contenuti del bene comu-

ne materiale (risorse naturali, beni primari, istituzioni, sistemi di al-

locazione delle risorse...) ma ne preserva la connotazione liberale e 
personalistica. Infatti, senza queste precisazioni anche istituzioni po-

ste a garanzia del benessere degli associati, come i sistemi di Welfare 

State, pur con la finalità di distribuire risorse, possono ledere il prin-
cipio di libertà personale e produrre di fatto ineguaglianze e spere-

quazioni. Inoltre sempre l‟assenza di queste distinzioni rischia di 

produrre un‟idea statica di bene comune, inteso in senso puramente 
assistenzialistico e solidaristico, quindi a senso unico, da elargitore a 

fruitore. Non è difficile notare che quest‟ultima accezione si pone su 

una linea eminentemente utilitaristica. La sottolineatura sturziana 

della complementarietà è invece determinante per escludere esiti pu-
ramente pragmatici, perché non vi può essere bene comune laddove 

non ci sia un rapporto di scambio reciproco tra individuo e società. 

Come si è detto sia la persona umana sia la società sono elementi di-
namici e cooperanti verso un fine: «la società in concreto non è altro 

che la proiezione attuosa e cooperante degli individui uniti per un fi-

ne comune» e «l‟elemento finalistico non è altro che la stessa natura 
del soggetto guardata come tendenza o esigenza a realizzarsi e a per-

fezionarsi» (Ibidem). Sono queste reciproche esigenze o tensioni a 

rendere attuabile il bene comune, che se invece viene ridotto a una 
somma di beni stabiliti una volta per tutte e passibili soltanto di di-

stribuzione, finisce per ridursi a un meccanismo deresponsabilizzan-

te. L‟aver sottolineato il carattere dinamico e cooperante del bene 

comune consente invece a Sturzo di ricomprenderlo all‟interno di 
una visione più ampia di quella di una progettualità politica. Il bene 

comune non è soltanto oggetto della politica, anche se la politica do-

vrebbe ad esso essere finalizzata. Come si è detto, esso è un compito 
interno al soggetto «come tendenza o esigenza a realizzarsi e perfe-

zionarsi». Questa declinazione nella direzione della libertà e disponi-
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bilità personale, che implica anche sforzo e sacrificio per chi intenda 
migliorare se stesso, dà del bene comune una valenza ancora più 

concreta e nello stesso tempo più universale. È da questo impegno 

individuale che dipende il bene della società: grazie alla responsabili-

tà individuale anche la società – secondo il principio di risoluzione 
sociologica prima descritto – persegue il suo fine di corrispondere 

come mezzo per la realizzazione dell‟individuo. Pertanto, scrive Stur-

zo in un saggio coevo, 
 

ogni bene individuale si risolve nel bene comune, e ogni bene di gruppi 

particolari – famiglia, classe, comune, provincia, regione – si risolve in bene 

comune più generale (stato, nazione, continente); e così ogni bene generale 

ridonda al bene individuale, secondo la capacità del percipiente. Il bene è so-
lidale (Sturzo 1972:375). 

 

Questa solidarietà del bene illumina ancora una volta il rapporto 

biunivoco tra individuo e società ma non si ferma qui: esso riguarda, 
in modo più ampio, il rapporto reciproco dei diversi livelli di società, 

dalle società più vicine all‟individuo («famiglia, classe, comune, pro-

vincia, regione») a quelle più ampie e articolate («stato, nazione, con-
tinente»), secondo un metodo di rapporto sussidiario tra soggetti coo-

peranti. Tale estensione peraltro è una dimostrazione ulteriore della 

connotazione liberale del bene comune, dal momento che, secondo la 

chiave del finalismo, appartenente ad ogni società e alla persona 
umana, tale bene è sempre in divenire, non raggiunto una volta per 

tutte e sempre perfezionabile, secondo libertà e mutua collaborazio-

ne. Lo spazio del finalismo racchiude pertanto l‟iniziativa plurale – su 
una base personalistica  e liberale – verso un migliore assetto di bene 

proprio delle cose umane, perfettibile e mai compiuto. In tale senso, 

uno svolgimento in materia di economia politica, coerente con questa 
analisi sturziana, è la proposta di Alberto Quadrio Curzio, che valo-

rizza il finalismo del bene comune grazie ad alcuni modelli operativi, 

a centralità personalistica, chiamati «paradigmi» (Quadrio Curzio 
2002; 2004). Appartenente alla Weltanschauung della cultura cattoli-

co liberale, l‟economista presenta, quali «paradigmi» di rappresenta-

zione del bene comune, la «sussidiarietà» e la «solidarietà», 

quest‟ultima legata allo «sviluppo». La formulazione di tali concetti 
come paradigmi scientifici consente di collegare ogni operatività alla 

persona e alla sua iniziativa libera e responsabile («sussidiarietà»). 

Inoltre rende possibile l‟articolazione di un modello – incentrato sulla 
sussidiarietà – ad una cerchia sempre più ampia di soggetti sociali 

(«solidarietà»), ma facendo in modo che anche la solidarietà non si 

traduca in assistenza passiva ma agisca come motore di «sviluppo». 
Tale proposta libera l‟idea di cooperazione internazionale da residui 

moralistici ed assistenzialistici, stimola l‟elemento della partecipazio-

ne anche dei soggetti da proteggere, richiamando anche loro ad en-

trare in un circolo virtuoso di progressiva autonomia. Ma anche i 
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soggetti attivi entrerebbero in questa impresa di cooperazione sulla 
base di una motivazione personalistica e non astrattamente etica: la 

concreta possibilità di contribuire ad uno sviluppo più ampio che raf-

forzerebbe anche il proprio e accrescerebbe l‟importanza dello spirito 

di iniziativa. In questo modo è realizzabile quella solidarietà o ridon-
danza del bene cui, come evidenziato da Sturzo, tutti concorrerebbe-

ro e cui tutti parteciperebbero. Inoltre tale prospettiva, di cui è chiara 

la matrice europea nella sua migliore tradizione liberale, radicata nel 
cristianesimo, consente di pensare ad un «bene comune dell‟intera 

famiglia umana» e della «comunità degli uomini»18 (secondo le espres-

sioni della Dottrina Sociale della Chiesa) in un modo autenticamente 
universale e non utopistico, proprio perché centrato sulla persona e 

sulla sua vocazione finalistica a dare vita a società sempre più ampie 

e cooperanti. Tale approssimazione risponde ad un criterio di gra-
dualismo rispettoso di tempistiche ed esigenze diversificate e diretto 

ad un modello di pluralismo sociale moderno, alternativo a istanze di 

pianificazione fuori dai tempi. 
Si diceva che la radice di questa concezione sussidiaria del bene 

comune è presente nella prospettiva liberale di Sturzo e costituisce 

una proposta ancora valida contro ogni tentazione utopistica e razio-

nalistica, che, priva di una coerente cultura della gradualità, ritiene 
di poter agire soltanto strumentalmente attraverso programmi impo-

sti dall‟alto. Peraltro, già nel 1903 Sturzo possedeva idee chiare in 

merito e scriveva in un famoso discorso di commemorazione di Leone 
XIII: 

 

Noi non abbiamo una concezione felice della società; noi non speriamo in 

trionfi assoluti del bene come non crediamo ai trionfi assoluti del male sulla 
terra; ma nella lotta perenne che guida l‟umanità attraverso la storia, noi ve-

diamo il disegnarsi delle grandi correnti cristiane, il flusso vitale di questa 

perenne azione sopranaturale della chiesa nella società; che nel lavorio delle 

anime è vita di verità e di virtù morali, e nel lavoro sociale è vita di civiltà e di 

progresso; nell‟una e nell‟altra le lotte si alternano, e il male può vincere e 

può essere vinto dal bene (Sturzo 1960 [1905]:73). 
 

Tale memoria antiperfettistica e antiutopistica ha una duplice ac-

cezione liberale in merito alla riflessione in oggetto. Da un lato evi-

denzia come – al di fuori di ogni pessimismo – la questione del bene 
comune non dipende soltanto dalle forze umane: esse non sono sem-

pre positive e la «lotta perenne» che accompagna l‟uomo nella storia 

ne dà conferma. Sturzo è lontano fin da subito dal riformismo pro-
gressista come speranza «in trionfi assoluti del bene». Piuttosto ogni 

ricerca di bene comune è alleata con «la perenne azione soprannatu-

rale» del cristianesimo, che rende possibili le conquiste graduali di 

                                                             
18 Tali espressioni, che rilevano la necessità a pensare ad una articolazione del be-

ne in termini universali, si trovano nella Costituzione conciliare Gaudium et Spes del 
1965 (§§ 26 e 25). 
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«civiltà e progresso», senza che queste realizzazioni possano dirsi de-
finitive. Dall‟altro lato Sturzo sottolinea, seconda implicazione libera-

le, l‟importanza della «verità e virtù morali» in ordine allo sviluppo ci-

vile. Esse riguardano la persona e il suo determinarsi per un «lavorio» 

dell‟anima che è il contributo individuale previo per il bene comune: 
anzi, esso è già bene comune, è già prospettiva di miglioramento so-

ciale. Il bene comune comincia dalla persona, ha dunque una prima-

ria connotazione morale prima che materiale. È la decisione morale a 
indirizzare verso una prospettiva di bene anche l‟interesse individua-

le. I benefici “individuali” delle virtù morali secondo verità ricadono 

sulla società e la fanno progredire, non solo moralmente ma inte-
gralmente. Non è un caso se a questo tema Sturzo dedica un‟opera – 

Politica e morale. Coscienza e politica – in cui il legame tra bene co-

mune e società passa attraverso la coscienza rettamente formata, la 
coscienza morale appunto. Maestro di Sturzo, in merito all‟incidenza 

pubblica della virtù personale, è stato il Rosmini autore de La filoso-
fia della politica, conosciuta dal sacerdote siciliano. Più profonda-

mente, l‟attenzione di Sturzo alla dimensione morale e alla necessità 
di un fondamento etico dell‟attività politica, è trattato con notevole 

equilibrio e con grande padronanza delle implicazioni della materia. 

Non si può dimenticare che tale dimensione non va sganciata dalla 
prospettiva «delle grandi correnti cristiane», non va cioè confusa con 

un volontarismo etico in chiave puramente umanitaria, prospettiva 

ammirevole ma non propria della tradizione cristiana. In essa 
l‟elemento etico non è primario, quanto consequenziale e consecutivo 

alla libertà individuale. Ciò che viene prima è la libertà e la ricerca di 

piena realizzazione della persona, il suo bene proprio, precisato come 

elemento finalistico. Ora, la realizzazione della persona richiede la li-
bera disponibilità ad un continuo perfezionamento di sé – questo è 

l‟elemento propriamente morale – che diventa diffusivo ed esemplare. 

La libertà e non il dovere – nella prospettiva cristiana – è riconosciuto 
come fatto primario, ontologico, cui si riconosce un‟origine sopranna-

turale. Ma riconoscere la provenienza soprannaturale della libertà 

equivale a dire lo stesso della persona. Tale prospettiva è in definitiva 
“liberale”, in quanto riconosce la positività dell‟individuo, della per-

sona, assegnando alla dimensione etica la giusta collocazione, al di 

fuori della quale la stessa responsabilità etica potrebbe snaturarsi in 
senso strumentale. Nella prospettiva della origine trascendente della 

persona viene precisata anche la nozione di bene comune, che, come 

si è visto, possiede una matrice primariamente antropologica. 

Sturzo dunque a livello sociale avverte che la «lotta» per il bene 
comune non può essere soltanto storica, per evitare che essa diventi 

lotta di classe (o di gruppi organizzati) e potenzialmente guerra tota-

le: l‟aspetto sovrastorico protegge il bene comune dall‟essere oggetto 
di conquista e dal costituire pretesto di conflitti contingenti passati 

per essenziali. È la dialettica agostiniana della città di Dio e della cit-
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tà dell‟uomo a suggerire quale è per Sturzo la vera lotta, non di fazio-
ne, non politica, necessaria per il bene comune. Se è vero che il bene 

e il male non hanno disponibilità di accumuli estremi è anche vero 

che questa è «la lotta perenne che guida l‟umanità nella storia». È da 

tale ispirazione agostiniana che provengono l‟idea gradualista e la 
concezione non ottimistica della società, concezione liberale in quan-

to liberante. Se questa dialettica vale per la società, lo stesso si può 

dire dal punto di vista individuale: la «lotta» per il bene comune pas-
sa attraverso una corretta valutazione antropologica, che, nel ricono-

scimento della radice soprannaturale della persona, la libera da ten-

tazioni moralistiche e superomistiche, inserendola nella corretta lotta 
per il bene, che passa dalla sua crescita interiore. Sulla base di que-

sta mutua collaborazione, società e persona diventano i soggetti attivi 

di quel bene comune che può essere cercato e realizzato storicamente 
soltanto nella verità del suo dono provvidenziale. 

 

b La sussidiarietà 

 
Nel lessico sturziano la parola compare alcune volte e in testi pre-

cedenti alla formalizzazione del «principio di sussidiarietà», esposta 

nel § 80 della nota Enciclica di Pio XI Quadragesimo Anno (1931). Il 
principio di sussidiarietà, come concetto, era già presente nella 

Rerum novarum di Leone XIII, oggetto di particolare approfondimento 

da parte di Sturzo, e apparteneva in definitiva alla tradizione del 
pensiero politico cristiano. Sturzo pertanto dimostra di conoscere tale 

principio dal punto di vista concettuale e operativo. Esso è implicato 

infatti nella concezione federalistica dello Stato intesa come valoriz-

zazione delle autonomie e dei corpi intermedi. 
Riguardo allo Stato, Sturzo ne ha l‟esperienza della sua versione 

novecentesca e dunque dell‟evoluzione tardo moderna, caratterizzata 

storicamente dal nazionalismo e dalla secolarizzazione. Gli è inoltre 
chiara la saldatura tra Stato moderno e correnti ideologiche – libera-

lismo prima e totalitarismi poi – che ha comportato la trasformazione 

dello Stato in un assoluto. Fuori da questi schemi ideologici e in li-
nea con la tradizione del pensiero politico cristiano, Sturzo considera 

lo Stato nel suo aspetto funzionale. Lo Stato è uno strumento orga-

nizzativo, imprescindibile, ma non sostitutivo della politica. La politi-
ca non coincide con lo Stato. Né lo Stato esaurisce la pluralità dei 

soggetti politici entro la società, senza contare che la politica precede 

storicamente la costituzione degli stati. In uno dei primi discorsi da 

segretario del Partito popolare Sturzo afferma: 
 

La nostra concezione statale si rifà alla tradizione del pensiero scolastico; 

per noi, la stato è l'organizzazione politica della società umana, ai fini natu-

rali della convivenza, e presuppone i limiti del diritto di natura. Ha quindi 

funzioni etiche (non vi è diritto senza morale), ma non è un primo etico-
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sociale; ed ha fini collettivi, ma non è un assoluto collettivo (Sturzo 2003 

[1920], I:110). 
 

In questo testo Sturzo intendeva differenziare la concezione statale 

popolare da quella liberale continentale, di cui criticava il centrali-

smo, il laicismo e l‟identificazione tra momento politico e momento 
statale. Importante è il rilievo che lo Stato «non è un assoluto colletti-

vo» e quindi non possiede il monopolio della politica. Né «è un primo 

etico-sociale» perché tale primato è del diritto naturale, che si espri-
me nelle formazioni personalistiche prestatali. Lo Stato è visto quale 

garante di tali formazioni, avendo «funzioni etiche», e senza essere 

promotore di un‟etica propria (come quello che viene definito “patriot-
tismo costituzionale”). Per Sturzo lo Stato ha la funzione di «organiz-

zazione politica», mentre non sono di sua competenza i presupposti, 

ossia «i fini naturali della convivenza», che vengono prima dello Stato 

e da esso devono essere piuttosto riconosciuti e protetti. Il discorso 
sulla sussidiarietà  potrebbe essere già implicito. Più esplicito appare 

nei testi fondativi del partito popolare, l‟Appello del 18 gennaio 1919: 
 
Ad uno stato accentratore tendente a limitare e regolare ogni potere orga-

nico e ogni attività civica e individuale, vogliamo sul terreno costituzionale 

sostituire uno stato veramente popolare, che riconosca i limiti della sua atti-

vità, che rispetti i nuclei e gli organismi naturali - la famiglia, le classi, i co-

muni - che rispetti la personalità individuale e incoraggi le iniziative private; 

[...] vogliamo il più ampio decentramento amministrativo (Ivi:67). Nel testo si 
possono riconoscere le due dimensioni classiche della sussidiarietà, quella 

orizzontale e quella verticale. La prima è indicata nel riferimento «ai nuclei e 

agli organismi naturali», ossia alle società più vicine alla persona e caratte-

rizzate da una tale spontaneità di formazione da essere considerate origina-

rie. Tali sono «la famiglia, le classi, i comuni. 
 

Nel testo si possono riconoscere le due dimensioni classiche della 

sussidiarietà, quella orizzontale e quella verticale. La prima è indica-

ta nel riferimento «ai nuclei e agli organismi naturali», ossia alle so-
cietà più vicine alla persona e caratterizzate da una tale spontaneità 

di formazione da essere considerate originarie. Tali sono «la famiglia, 

le classi, i comuni». Se la famiglia è una società naturale necessaria, 
classe e comune sembrano non possedere tale necessità. È innegabi-

le che classe e comune possano essere paragonate alla famiglia; sono 

però una specie di “continuazione” della famiglia in una forma diver-

sa e costituiscono dei punti di riferimento necessari per la vita socia-
le. Sturzo infatti attribuisce alla «classe» un ruolo associativo prima-

rio – subito dopo la famiglia – per la tutela degli interessi dei lavora-

tori e alla pari di un‟organizzazione di mutuo soccorso, prima 
dell‟esistenza di una rete di protezione diffusa e garantita dai poteri 

pubblici. Alla questione dell‟«organizzazione di classe» Sturzo aveva 

dedicato uno studio giovanile – di cui si darà conto in seguito – in cui 
chiedeva il riconoscimento giuridico di tali «unioni professionali» in 
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quanto «naturale organismo sociale» e rappresentanza del tessuto 
produttivo più reale del sindacato moderno (Sturzo 1961 [1901]:141). 

Sturzo inoltre insiste sul carattere non aprioristico e arbitrario di tali 

formazioni, condizione necessaria per giustificarne il riconoscimento 

da parte dello Stato: 
 

Da ciò nasce l'organismo della classe professionale, dal quale scaturisco-

no rapporti economici e giuridico-naturali, come dall'organismo della fami-

glia; ed ambedue, per sé anteriori allo stato e al comune, possono e devono 
essere dallo stato e dal comune tutelati e perfezionati, non mai da questi enti 

costituiti nel loro diritto (Ivi:143). 

 

Se l‟organizzazione di classe esprime la ricchezza associativa e 

produttiva del territorio, il comune rappresenta la prima ragione poli-
tica di governo a livello locale, premessa necessaria di ogni altra or-

ganizzazione politica. Accanto a queste Sturzo rileva anche altre mo-

dalità di organizzazione, che si staccano dalla necessità «naturale» 
delle forme precedenti e sono frutto della libertà di associazione: esse 

mettono capo alla «personalità individuale» e alle «iniziative private». 

Sturzo si riferisce all‟iniziativa economica e a tutte le altre possibili 
forme associative promosse dalla libertà e dall‟ingegno. Forme natu-

rali e forme libere di socialità sono reciprocamente evidenziate e rico-

nosciute da Sturzo quali elementi di base che uno Stato «autentica-

mente popolare» deve rispettare e incoraggiare. Si tratta di un ulte-
riore riconoscimento della sussidiarietà orizzontale, ossia 

l‟articolazione dal basso di livelli di organizzazione sociale e politica 

precedenti e costitutivi la ragione statale. 
La dimensione verticale della sussidiarietà è invece riconducibile 

all‟esigenze di un «ampio decentramento amministrativo». Esso non 

riguarda solo la necessità di delegare alcune competenze dello Stato 
a livelli inferiori, per ottenere una funzionalità migliore. Il decentra-

mento ha per soggetto primario il territorio e quindi, oltre che una 

decisione funzionale, diventa una decisione politico culturale. Quali 
strumenti del decentramento Sturzo (1974 [1949]) individua il comu-

ne e la regione. A questa prospettiva egli dedicherà diverse riflessioni, 

raccolte nell‟arco di 50 anni di studi in La regione nella nazione. Non 

è qui in oggetto l‟attualità delle soluzioni tecniche o giuridiche propo-
ste allora dal sacerdote siciliano per equilibrare l‟assetto centralistico 

dello Stato italiano. È importante rilevare piuttosto il senso culturale 

dell‟argomentazione sturziana: regione e comune, per profonde ra-
gioni storiche, rispondono ad una precisa conformazione dell‟Italia. 

Un discorso analogo potrebbe essere fatto per l‟Europa, per rilevare 

come le città e le aree regionali europee costituiscono il sottofondo 
comune dell‟identità continentale (e in definitiva della sua unità). Re-

gioni e comuni posso essere degli strumenti di decentramento politi-

co perché prima di tutto raccolgono dei modelli di organizzazione ci-

vile autonoma, formatisi lungo una storia secolare unificata da co-
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muni radici. Così inteso il decentramento – il più «ampio» – può ri-
spondere meglio all‟esigenza strumentale di articolazione delle fun-

zioni pubbliche, rispettando la conformazione reale del territorio. Te-

stimonianza di tale ricerca di valorizzazione territoriale è la proposta 

di affidare ai comuni la funzione scolastica: 
 

Precipua tra le funzioni comunali è quella della istruzione ed educazione 

della gioventù e del popolo. Benché tale compito spetti per sé alla famiglia, 

nella quale l'intima autorità e compagine naturale determina le ragioni edu-
cative della prole; pure, specialmente nella complessa vita moderna, il co-

mune e lo stato entrano come ausiliari del diritto delle famiglie consociate 

per rendere agevole e per garantire a tutti la istruzione ed educazione collet-

tiva. Ma il comune, a preferenza dello stato, vi entra, ed è naturale, in modo 

più diretto; perché i padri di famiglia che in certo modo delegano l'ente che 

essi stessi, come tali, costituiscono, a provvedere a quanto riguarda la parte 
collettiva dell'istruzione ed educazione di cultura generale, lasciando allo sta-

to, in via sussidiaria e in un largo regime di insegnamento libero, l'ordina-

mento universitario (Sturzo 1974 [1902]:133). 

 

Il testo, inserito nella raccolta prima citata, è del 1902 e conferma 
la precoce elaborazione sturziana di una cultura dell‟ente locale. 

Com‟è noto, dall‟unificazione italiana la funzione scolastica era attri-

buita ai comuni, mentre il sistema scolastico nazionale è sorto dopo 
il 1945. Il giovane Sturzo ha il merito di sottolineare il nesso tra i-

struzione e libertà. A rigore l‟istruzione è un diritto della famiglia, che 

dovrebbe avere la libertà decidere l‟educazione scolastica da imparti-

re ai figli. Comune e Stato entrano dunque nell‟espletamento di tale 
funzione solo «come ausiliari». È interessante notare come Sturzo ab-

bia una concezione molto chiara del funzionamento del principio di 

sussidiarietà, molto prima della sua elaborazione formale. Nel ragio-
namento di Sturzo la sussidiarietà (in questo caso verticale) non è un 

diritto di “poter fare alcune cose” concesso dall‟alto; non è cioè la 

semplice concessione di una facoltà. La sussidiarietà è invece un do-
vere, da parte delle autorità pubbliche, di porsi in ausilio della fami-

glia e della persona, nel pieno rispetto delle loro prerogative. Per que-

sto, nel rispetto dell‟elementare diritto di libertà, il comune «a prefe-

renza dello stato» è l‟organismo che in modo più «naturale» e «diretto» 
può ricevere la delega della famiglia per l‟istruzione scolastica. È il 

comune infatti l‟istituzione politica più prossima alla famiglia, quella 

«che essi stessi», padri di famiglia, «come tali costituiscono». Nel “nu-
cleo naturale” del comune si saldano, come si vede, l‟aspetto orizzon-

tale e verticale della sussidiarietà per rendere attuale il diritto di li-

bertà e l‟efficacia dell‟attuazione di un importante servizio collettivo. 
Senza semplicismi Sturzo è altrettanto convinto che l‟ordinamento 

universitario – più specialistico rispetto al sistema scolastico – debba 

essere organizzato dallo Stato. Ma anche nel caso della formazione 
universitaria, per Sturzo l‟intervento dello Stato dovrebbe essere «in 

via sussidiaria e in un largo regime di insegnamento libero». L‟azione 
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dello Stato dovrebbe quindi essere indiretta: esso dovrebbe promuo-
vere l‟organizzazione universitaria, ma servendosi delle risorse e delle 

iniziative già presenti territorialmente, in modo tale che l‟istituzione 

universitaria abbia un legame strutturale con la realtà locale, e sia 

espressione di quest‟ultima e delle esigenze di sviluppo culturale e 
produttivo. Seguendo il ragionamento di Sturzo e in un‟ottica di de-

centramento sussidiario, il sistema universitario potrebbe avere un 

legame diretto con il livello regionale. 
Pochi anni dopo, nei testi preparatori del progetto popolare, Stur-

zo torna sul tema del decentramento, sottolineando ancora il valore 

politico del territorio, «[...] decentramento politico, amministrativo ed 
economico, che può valorizzare le forze, le risorse, le caratteristiche 

locali e regionali, così varie e diverse in Italia, da non potersi annul-

lare e livellare neppure attraverso cinquant‟anni di legislazione e di 
ordinamento statale centralizzato» (Sturzo 2003 [1920], I:167-68). 

Sturzo ritiene ancora possibile la realizzazione in Italia di un assetto 

federale dello Stato tramite un largo decentramento, che non sia sol-
tanto di funzioni amministrative, ma anche politiche ed economiche. 

Come già notato, il progetto sturziano si fonda su un dato culturale 

innegabile, ossia la presenza in Italia di un tessuto di «forze» e «carat-

teristiche locali e regionali» ricche e differenziate, che costituiscono 
l‟autentico patrimonio nazionale, l‟autentica ragione unificante della 

nazione. Tali ricchezze e differenze locali hanno resistito al tentativo 

di livellamento verificatosi con l‟unificazione legislativa e ordinamen-
tale messa in atto dallo Stato del risorgimento. Il centralismo dello 

Stato liberale (e, come dirà in seguito Sturzo, dello Stato repubblica-

no) non è un fatto naturale e strutturale come lo sono le differenze 
regionali e locali. L‟organizzazione statale centralizzata può dunque 

avere delle evoluzioni e può tornare ad emergere il ruolo delle auto-

nomie locali. L‟ipotesi di Sturzo restituisce al territorio quella funzio-
ne di iniziativa politica ed economica che lo Stato risorgimentale gli 

aveva tolto e gli conferisce la responsabilità di contribuire ad una re-

altà statale più vitale. Il discorso viene ripreso in periodo repubblica-

no con una riflessione sulle autonomie regionali riconosciute dalla 
Costituzione italiana. Non mancano i rilievi critici in merito al dettato 

costituzionale a causa di un malinteso concetto di decentramento. 

Per attuare un semplice decentramento amministrativo non è neces-
sario ricorrere alle regioni, bastano semplici procedure di razionaliz-

zazione organizzativa. Sturzo intende il decentramento regionale co-

me organizzazione di un diverso assetto dello Stato, che cesserebbe 
di essere centralista per diventare federale. Egli è convinto che la 

nuova organizzazione federale non intaccherebbe l‟unità nazionale: 
 

Questa fissazione, antica e recente, che la regione possa intaccare l'unità 
della patria, non solo ha resa in sul nascere assai contrastata la istituzione 

della regione, ma l'ha fatta nascere con tali deficienze e con tante restrizioni, 

che, come vedremo, ci vorrà della pena a caratterizzarla e renderla vitale. No-
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tiamo ciò non perché non approviamo la varietà dei tipi e degli statuti, noi 

che ammiriamo la varietà degli statuti cantonali della Svizzera, ma perché 
avremmo amato che la Costituzione si fosse limitata a fissare i cardini 

dell‟istituto regionale, lasciando a ciascuna regione, isola o continente, del 

nord o del centro o del sud, di darsi il proprio statuto (Sturzo 1974 

[1949]:19). 

 

Sturzo parla di «deficienze» e «restrizioni», oltre che di contrasti i-

deologici che hanno caratterizzato l‟istituzione dell‟ente regione, come 

se si fosse trattato di una struttura politica assente dalla storia ita-

liana e quindi in contraddizione rispetto allo Stato nazionale. Come 
se le ipotesi di Stato federale non avessero preceduto l‟unificazione e 

non fossero state la possibile soluzione unitaria ante litteram. Sturzo 

non manca poi di annotare come la Costituzione, anziché limitarsi «a 
fissare i cardini dell‟istituto regionale», lasciando a ciascuna area re-

gionale la definizione del proprio statuto, abbia previsto a priori degli 

statuti ordinari e speciali. Tale intervento – di natura centralistica – a 
parere di Sturzo pregiudica l‟autonomia regionale perché costringe ad 

una rigida uniformità la grande maggioranza delle regioni. Soltanto i 

pochi statuti speciali prevedono per le regioni la «potestà legislativa», 

che è il vero elemento forte dell‟autonomia regionale. Invece, annota 
Sturzo, tale decisione «che potrebbe deporre a favore di una discreta 

prudenza nell'evitare il cosiddetto “salto nel buio”, in sostanza deri-

vava da un altro stato d'animo, quello di voler mantenere intiero e in-
tatto il potere legislativo statale anche in materia locale, e il timore 

che dandolo alle regioni potesse venir meno quella uniformità di leggi 

che non solo ai bigotti e agli ignoranti, ma a molte persone illuminate 
sembra dover essere uno dei caratteri dell'unità nazionale» (Ibidem). 

Quella della potestà legislativa da conferire alle regioni è una que-

stione difficile e ancora oggi controversa, come dimostra la riforma 
del Titolo V della II parte della Costituzione attuata nel 2001, che, ri-

conoscendo la “legislazione concorrenziale”, ha creato una serie di 

disparità legislative nelle diverse regioni, anche a statuto ordinario, 

in merito a materie sensibili come quella sanitaria. Non sembra che 
la proposta sturziana possa essere intesa nel senso di tale riforma, 

perché inserita in una diversa concezione dell‟autonomia regionale, 

non recepita dall‟attuale Costituzione. Oltre alla potestà legislativa 
Sturzo richiama anche la questione dell‟autonomia finanziaria, in 

una prospettiva di federalismo fiscale. «Senza autonomia finanziaria 

– egli scrive – la regione, anche dotata di larga potestà legislativa, sa-
rebbe un ente senza reale autonomia, ridotto pari a qualsiasi altro 

ente che dipenda dallo stato» (Ivi:37). D‟altra parte Sturzo è molto at-

tento a delineare alcuni criteri regolativi di tale autonomia: gli enti 
pubblici devono essere messi «nella condizione di bastare a se stessi 

ed essere obbligati, per ogni nuova spesa, a trovare prima l‟entrata» 

(Ivi:38). Le finanze regionali devono dunque essere sufficienti per ga-

rantire l‟autonomia: «bastare a se stessi». Viene esclusa pertanto una 
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dipendenza strutturale dell‟ente regione dalla fiscalità generale, salvo 
la necessità di interventi speciali per lo sviluppo di aree depresse 

(Sturzo cita esplicitamente la questione meridionale). Comunque lo 

spirito dell‟autonomismo regionale in materia fiscale è quella di 

«combattere la tendenza generale a domandare tutto allo stato», gra-
zie sia ad una propria organizzazione delle entrate sia alla virtuosità 

di saper razionalizzare le spese (secondo il dettato dell‟articolo 81 del-

la Costituzione): la regione «senta di dover vivere da sé e sia gelosa e 
fiera della sua reale autonomia» (Ivi:39). 

Per poter dare seguito all‟idea sturziana servirebbe pertanto una 

rettifica molto più sostanziale della carta costituzionale, non limitata 
alla II parte e implicante la ridefinizione dei rapporti tra poteri dello 

Stato oltre che i principi fondamentali. È tra questi ultimi infatti che 

andrebbe inserita la questione della sussidiarietà. Su questa base ci 
pare di poter interpretare il pensiero di Sturzo. Conferire alla regione 

la possibilità di poter decidere il proprio statuto avrebbe spezzato il 

centralismo, come pure la concessione della necessaria autonomia 
finanziaria, riorganizzando verso il territorio e non verso il centro la 

direzione della riscossione dei tributi. Si sarebbe trattato di una re-

gione molto diversa da quella odierna. Non a caso per Sturzo 

l‟esempio di sano decentramento è indicato nella struttura cantonale 
svizzera o nella struttura inglese della contea: «La regione come con-

cepita dai regionalisti, sarebbe qualche cosa di più delle contee ingle-

si, qualche cosa di meno dei cantoni svizzeri. Dovrebbe rispondere 
alle esigenze dell'autonomia locale e dovrebbe inserirsi nello stato u-

nitario senza alterare lo spirito e la struttura» (Ivi:18). Ma per attuare 

la previsione dei regionalisti sarebbe necessario ipotizzare un modello 
diverso di Stato. Quello indicato da Sturzo potrebbe essere ancora 

possibile per la ragione sopra detta: la soluzione centralistica, egli 

scrive, è stata frutto di una scelta politica, che «non poteva cancellare 
né cancellò mai la regione italiana, come non cambiò l'indole e le ca-

ratteristiche delle singole popolazioni, plasmate da secoli di civiltà 

con varietà notevoli di fattori geofisici e ambientali indistruttibili» (I-

vi:6). La sussidiarietà è quindi implicata nella stessa struttura stori-
co-culturale dell‟Italia e potrebbe quindi costituire una ragione orga-

nizzativa anche a livello politico.  

 La concezione dello Stato in senso sussidiario è radicata nel pen-
siero di Sturzo e viene confermata in altri scritti della maturità. In un 

testo dei primi anni ‟50 egli annota: «Lo stato, secondo noi, non è al-

tro che la organizzazione giuridica della forma politica della socialità. 
La formula società civile serve ad indicare il complesso di tutte le 

forme di socialità esistenti in una nazione o in uno stato come ordine  

temporale» (Sturzo 1970:79). Sturzo ribadisce che allo Stato compete 
una funzione organizzativa. Essa si applica ad una «forma politica» 

che non è lo Stato a creare o determinare, perché appartiene ad una 

sfera più originaria, sommariamente detta «società civile». Questa 
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non è però intesa come se fosse un‟entità autonoma e senza articola-
zioni interne, quasi fosse, hegelianamente, un semplice spazio pub-

blico funzionale all‟esistenza degli individui. È invece il complesso 

ordinato delle «forme di socialità» presenti entro una nazione o uno 

Stato. Non c‟è nel discorso di Sturzo un accento polemico nei con-
fronti dello Stato, se questo è inteso nel senso «popolare»; non c‟è 

nemmeno una retorica della superiorità della società civile rispetto 

allo Stato, dal momento che tra le forme della socialità e 
l‟organizzazione statale non c‟è estrinsecità: le prime danno il senso 

di un «ordine temporale» entro lo Stato e lo Stato vale come «organiz-

zazione giuridica» di una conformazione data. Questa reciproca inte-
grazione di Stato e società civile pare caratterizzarsi in senso sussi-

diario: la società, avente di per sé una propria struttura, richiede una 

veste giuridica che solo lo Stato può conferire. In un altro testo coevo 
Sturzo precisa la funzione giuridica dello Stato, qualificata come «po-

litica», per definirne la funzione di supporto alla società civile, luogo 

di originaria «enucleazione umana»: 
 

Se la politica si guarda come arte di governo, ha per fine quel vantaggio 

della comunità che spetta allo stato di procurare. Non tutti i vantaggi, ma 

solo i vantaggi detti politici. Lo stato non si sostituisce a tutta la enucleazio-

ne umana naturale e libera, né invade il campo della coscienza individuale, 

né viola i diritti della famiglia. Purtroppo, oggi lo stato tende a divenire il tut-
to, a trasformarsi in stato-panteista, ma ne è punito; quanto più campi inva-

de tanto più energie sterilizza, perché per la sua stessa natura politica e per 

l'ampiezza dei suoi poteri e per le difficoltà di articolarli, è costretto a intac-

care le libertà individuali, le autonomie locali, le iniziative libere, e deve livel-

lare nel formalismo burocratico quel che la natura ha reso distinto e vario. 

Quanto maggiori poteri si attribuiscono allo stato, tanto più se ne attenua la 
responsabilità, che è alla base della morale umana, perché il potere burocra-

tico è di per se stesso spersonalizzato. Donde rinasce la necessità di ridare 

vita a quei nuclei intermedi che vennero soppressi, a farne rinascere dei 

nuovi, ad alimentare e vivificare autonomie storiche; e più che altro, a rifare 

lo spirito di famiglia, a rianimare tutto l'organismo sociale del senso di re-
sponsabilità individuale, cioè della sostanza stessa della morale (Sturzo 

1972:377). 

 

La funzione politica esercitata dallo Stato, intesa in senso stretto 

come «arte del governo», è a «vantaggio» della comunità. Per rimarcare 
la natura sussidiaria di tale funzione, Sturzo precisa che questi van-

taggi sono soltanto quelli «politici», cioè i compiti essenziali posti a 

garanzia dell‟esistenza della società e dell‟individuo. In un altro testo 
di pochi anni successivo Sturzo indica chiaramente che lo Stato «ha 

per funzione principale e propria quella della garanzia e vigilanza dei 

diritti collettivi e privati, il mantenimento dell'ordine pubblico, la di-
fesa nazionale, la tutela e vigilanza del sistema monetario e creditizio; 

la finanza pubblica e la buona amministrazione dei servizi pubblici 

nazionali» (Sturzo 1970:294). Oltre lo Stato non interviene, perché 
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l‟«enucleazione umana», ossia la formazione dei vari gruppi sociali, 
naturali e liberi, è autonoma. Il ritrarsi dello Stato è pertanto neces-

sario per consentire lo sviluppo delle «libertà individuali», «autonomie 

locali», «iniziative libere» che costituiscono l‟organizzazione della so-

cietà civile. L‟intervento politico dello Stato si trasforma inevitabil-
mente in livellamento burocratico, capace di spegnere le energie di 

enucleazione della società. Le varie enucleazioni della società civile 

d‟altra parte mediano il rapporto dello Stato con l‟individuo. Sono 
queste infatti ad essere la maggiore protezione degli elementari diritti 

individuali quali la libertà di «coscienza» e «i diritti di famiglia». La so-

cietà civile impedisce che l‟individuo si trovi da solo davanti allo Sta-
to, che è la degenerazione dello «stato panteista», possibile pericolo di 

ogni tempo e non limitato al periodo totalitario. L‟insistenza di Sturzo 

sui limiti dello Stato e sulla necessità di sviluppo dei «nuclei interme-
di» ha per scopo la valorizzazione di un‟autentica esperienza politica, 

derivata dalla libertà e responsabilità individuale. Questa, opportu-

namente sussidiata, diventa un vantaggio anche per lo Stato, perché 
conferisce all‟«organismo sociale» quella sostanza morale, cioè quella 

coscienza collettiva che esso, nel suo ruolo burocratico, non è in gra-

do di produrre e che nel suo ruolo politico dovrebbe proteggere. 

In definitiva, conclude Sturzo, se lo Stato, secondo la sussidiarietà 
orizzontale deve favorire la nascita di nuclei intermedi e proteggere le 

«autonomie storiche», secondo sussidiarietà verticale deve intervenire 

«in forma integrativa». Deve cioè avere un ruolo di supplenza 
 

in quei settori di interesse collettivo particolare o generale nei quali l'ini-

ziativa privata sia deficiente, fino a che sia in grado di riprendere il proprio 

ruolo. I casi di emergenza impongono allo stato altri compiti; ma questi sono 

temporanei e si esercitano nel rispetto dei diritti politici del cittadino, la cui 
libertà deve essere tutelata, la cui personalità deve essere rispettata (Ivi:295). 

 

Questo significato della sussidiarietà verticale prevede dei casi di 

intervento dello Stato a supporto dell‟«iniziativa privata», quando ci 
siano in gioco interessi collettivi, cioè quando si tratti di produrre dei 

beni pubblici essenziali. Allo stesso tempo sono fissati dei limiti, nella 

durata e nel rispetto della libertà del cittadino, che impediscono che 

tale intervento si configuri come sostitutivo. Decisiva, nei termini del-
la questione, è la concezione dello Stato che emerge dalla sussidiarie-

tà: il «rispetto dei diritti politici del cittadino», la «libertà» e la «perso-

nalità» sono beni primari che lo Stato deve difendere e tutelare. Le i-
niziative di promozione di beni pubblici derivanti da questi soggetti – 

dai servizi educativi e culturali a quelli sanitari ed assistenziali – a-

vrebbero pieno titolo di essere riconosciuti dallo Stato come espres-
sione di quel personalismo su cui la società si fonda. Tale cultura 

sfronderebbe inoltre dai compiti dello Stato quella funzione di “pro-

motore” dei diritti individuali alla quale talune odierne correnti di co-
stituzionalismo tenderebbero a sottoporlo (Becchi 2008:9ss.). Lo Sta-
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to per Sturzo ha una funzione chiaramente politica e i diritti (o i 
«vantaggi») che deve promuovere sono esclusivamente quelli «politici». 

Sulla base di questa funzione lo Stato riconosce e protegge i valori 

inerenti a una cultura della persona che si è definito umanistica o 

liberale, propria di una specifica tradizione storica e qualificante 
l‟esperienza europea – occidentale,  e non interviene nel creare o pla-

smare secondo una presunta neutralità ideologia una cultura alter-

nativa, da imporre in modo uniforme. La concezione sturziana è al-
ternativa anche alle recenti proposte di “patriottismo costituzionale”, 

figlie di una visione tardo illuministica, per la quale i valori costitu-

zionali da soli, ad esclusione di qualsiasi riferimento alla tradizione e 
ad una storia culturale di una società, sarebbero capaci di produrre 

un consenso capace di unire. Sturzo è esplicito nell‟escludere questa 

prospettiva “astratta”, non realistica e in definitiva fragile, di coesione 
nazionale, in nome di un fondamento costituito nella «persona reale 

effettiva»: 
 

Lo stato è rappresentato da istituti: monarca, presidente, parlamento, go-
verno, diplomazia, giustizia, polizia, esercito, finanza. Infatti sono questi gli 

organi principali di uno stato. Gli altri organi sono sussidiari, potrebbero 

non esserci: in America non c'è un ministero della pubblica istruzione (for-

tunatamente, penso io), eppure esistono a migliaia scuole statali e scuole li-

bere, fra le quali non poche di primo rango. Non è lo stato che rende vitali i 

suoi organi; è l'uomo che li vivifica, l'uomo che li mortifica, l'uomo singolo e 
organizzato, la persona reale effettiva, non l'ente astratto che si usa chiama-

re stato (Sturzo 1972:380). 

 

Se il fondamento della vita civile è attribuito all‟«ente astratto che 

si usa chiamare stato» ne risulterà un “bene comune” altrettanto a-
stratto. Se invece, secondo la tradizione storico culturale prima pre-

cisata, il fondamento è la «persona reale effettiva», nel suo valore in-

dividuale e sociale, allora anche gli organi dello Stato, oltre alla coe-
sione nazionale, risulteranno reali e quindi più forti. È dunque una 

cultura e una tradizione storica cui si riconduce l‟Europa ad aver da-

to vita alle diverse forme di sussidiarietà: esse non sono riformulabili 
al di fuori di questa cultura. Pensare di ricreare attraverso formalità 

giuridiche un impianto culturale e politico capace di unire una co-

munità appare un tentativo inadatto alle sfide odierne. L‟esempio del-
la rivendicazione dei diritti su base individualistica è emblematico: 

ad un massimo di individualismo dei diritti corrisponde un massimo 

di statalismo. Stato e individuo – apparentemente alleati in tale con-

cezione – finiscono per danneggiarsi a vicenda. Viceversa, il fattore 
personalistico appare l‟unico sostegno di un‟opera di ricomposizione, 

anche nei confronti dell‟«ente astratto» prima ricordato. Infatti, que-

sta visione “essenziale” degli istituti statali e la conseguente valoriz-
zazione dei tanti «organi sussidiari» non si traduce in una concezione 

minimalista dei poteri pubblici. Significa invece che l‟elemento “vivifi-
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cante”, cioè che conferisce legittimità ai vari apparati statali, è 
«l‟uomo singolo e organizzato». L‟esempio statunitense sulla scuola è 

chiaro: l‟assenza di una struttura centrale come il ministero della 

pubblica istruzione non rende inefficace l‟azione educativa delle 

scuole statali e libere, né mortifica l‟eccellenza, perché la funzionalità 
del sistema scolastico non è determinata da ragioni strumentali o 

burocratiche. La funzione sussidiaria in materia scolastica dimostra 

per analogia come il principio di sussidiarietà sia in grado di garanti-
re un‟uniformità reale perché coinvolgente quelle entità reali che so-

no le persone. Il discorso che vede nella «responsabilità individuale» 

la premessa antropologica (e quindi anche il giusto limite) di ogni e-
sercizio di libertà, costituisce una garanzia per lo Stato medesimo. In 

tal modo lo Stato è protetto da una libertà arbitraria – sia privata che 

collettiva – che si appropria illegittimamente di funzioni statali. Inve-
ce l‟articolazione della società civile sulla «persona reale effettiva» di-

venta un sostegno dello stato e dei suoi organi e garantisce ad esso 

quella forma «garanzia e vigilanza» che lo stato esercita a sua volta a 
favore della società civile. Vista da tale angolazione l‟analisi di Sturzo 

trova riscontro in quella di altri autori coevi che hanno visto un le-

game tra la secolarizzazione e burocratizzazione e, di converso, tra 

personalizzazione e recupero dell‟autentico vincolo politico (Guardini 
1993:191ss). Come fa notare Lorenzo Ornaghi in un‟introduzione re-

cente ad uno scritto giovanile di Gianfranco Miglio, «burocratizzazio-

ne e secolarizzazione segnano il percorso della vicenda statale 
dell‟ultimo secolo e giungono al punto di erodere il nucleo più decisi-

vo della costituzione dello stato, ossia il vincolo politico, la regola del-

le regole che è il “pacta sunt serranda”» (Ornaghi 2009:XXXVIII). Su 
queste linea, anche Sturzo pone l‟attenzione all‟unica sorgente di tale 

vincolo, ossia quella della responsabilità personale. Nel dire che lo 

stato non è un‟astrazione ma vive di persone reali Sturzo concorda 

sul fatto che esso non può reggere alle conseguenze della secolarizza-
zione. Egli è infatti persuaso che soltanto il diritto naturale può for-

nire una giustificazione dell‟obbligo politico, poiché «il potere sociale 

dell'uomo sugli uomini (quale ne sia la forma) [...] non è un'invenzio-
ne umana, della quale gli uomini possano fare a meno», ma «è ordine 

naturale-razionale e quindi di origine divina» (Sturzo 1972:381). Egli 

così conferma come la secolarizzazione, che comporta la perdita di 
un «ordine naturale-razionale», non sia un fenomeno così innocente 

ed estraneo all‟ordine politico ma addirittura possa comportare la de-

generazione dello stato verso esiti totalitari, anche in presenza di 
forme di governo democratiche e popolari.  

Non è senza significato il fatto che la funzione «solo integrativa e 

sussidiaria» dello stato sia, come egli scrive nel 1958, propria della 

«scuola sociale-cristiana» (Sturzo 1998, XIV:171). È specifico di tale 
scuola, che può essere considerata in continuità con la tradizione 

cattolico liberale, dare rilevanza agli aspetti di consenso sostanziale 
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che reggono la comunità civile e politica e che si collocano sul ver-
sante antropologico, in cui la libertà e le sue motivazioni diventano 

l‟asse portante della strumentazione politica. In definitiva per Sturzo, 

in conformità con questa tradizione, è la libertà individuale ad essere 

il fattore politico per eccellenza e a richiedere “naturalmente” una 
forma statale integrativa e sussidiaria.  

 

c La laicità 
  

La tematica dello stato sussidiario o di uno «stato veramente po-

polare» incrocia anche la problematica della laicità. Per Sturzo il ter-
mine laicità ha un significato inclusivo e non avversativo. Ogni di-

stinzione (religione e politica, Chiesa e stato...) è fondamentale e ne-

cessaria, ma non risponde alla logica della separazione quanto a 
quella della possibile inclusione. È necessaria la distinzione per evi-

tare confusioni ed improprie contiguità strumentali. Tuttavia la di-

stinzione non è punto d‟arrivo ma strumento di una più lungimirante 
ed ampia opera di composizione. Il modello sturziano di laicità è e-

semplificato nel popolarismo. Il testo fondativo del Partito popolare 

chiedeva ai «liberi e forti» l‟adesione al «morale patrimonio delle genti 

cristiane» (Sturzo 2003 [1920], I:67). e di conseguenza la consonanza 
di principio con la sua espressione istituzionale. Al tempo stesso 

chiedeva loro fedeltà e dedizione nei confronti dello stato e degli isti-

tuti della democrazia parlamentare, che avrebbe costituito il luogo 
privilegiato di azione per il bene comune. La distinzione risponde ad 

una logica più elevata del “rapporto di buon vicinato”: qui è la co-
scienza cristiana ad originare questa doppia fedeltà, suscitando le 

energie e le motivazioni necessarie per incidere nella società civile se-
condo una prospettiva politica, senza per questo nascondersi come 

coscienza e né alterare le regole della politica. Non vi è soltanto in 

gioco il rispetto reciproco dell‟autonomia di due sfere di competenza, 
politica e religione, ma della loro inevitabile implicazione in un siste-

ma che esse costituiscono e al quale Sturzo – nelle opere sociologiche 

– dà il nome di «diarchia» (Sturzo 1960:274ss). Tutta la storia euro-
pea, egli dimostra in Chiesa e Stato, è caratterizzata dalla reciproca e 

sistematica compresenza della forma religiosa e di quella politica, 

tanto da costituire una cifra sintetica costitutiva del tessuto europeo. 
Non sono mancati momenti di conflitto grave e prolungato, in cui la 

diarchia è degenerata in tentativi di sopraffazione. Tuttavia la posta 

in gioco della laicità è il raggiungimento di una equilibrata diarchia 

tra forze inevitabilmente implicate. Nella soluzione costituita dal mo-
dello del popolarismo si può leggere lo stesso principio tocquevilliano 

del rilievo pubblico della religione. Non solo Sturzo nega che il fatto 

religioso sia pura questione di coscienza individuale, ma afferma an-
che il contributo, sia per la coscienza sia per la vita pubblica, portato 

dalla religione cristiana: nella «società  civile» «tanto stando al di fuori 
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che lottando dentro i partiti, ciascun cattolico non può non volere e 
non contribuire a che gli istituti pubblici e le leggi, non solo si ispiri-

no al rispetto religioso, ma rispecchino tutto il contenuto sostanziale 

della nostra civiltà, che è insieme latina e cattolica» (Sturzo 1956, 

II:201). Si tratta di un testo del 1923, molto precedente l‟esperienza 
londinese ed americana e non vi sono prove che allora Sturzo cono-

scesse Tocqueville. Tuttavia il senso della lezione del francese è ben 

presente in questa formulazione della laicità, nella quale si concentra 
il problema prima citato della sintesi diarchica che prende il nome di 

«civiltà». Nel popolarismo si incarna un modello di laicità  che sappia 

rispecchiare «il contenuto della nostra civiltà», in cui si fondono la 
cultura latina e la tradizione cristiana. Laicità in tal senso è un fatto 

di cultura, perché implica il riconoscimento storico di tale compre-

senza. Vista dal lato religioso essa si configura – come appunto e-
spresso nel popolarismo – nel supporto che la tradizione religiosa 

può conferire agli istituti e alle leggi; vista dal lato istituzionale essa 

si precisa nel fare spazio al contributo civile portato dalla tradizione 
religiosa. Il modello di laicità, inteso in modo inclusivo, si pone a ser-

vizio di una storia comune costituita dalla «nostra civiltà», ricono-

sciuta quale bene comune primario. Nel progetto di Sturzo si intra-

vede l‟anticipo di quella “laicità positiva” o “sana” che ha avuto un 
recente riconoscimento pubblico e nella quale si ripongono le speran-

ze di rigenerazione politica e culturale della società europea. 

Un discorso analogo viene proposto da Sturzo in un breve testo 
del 1958, che per la sua chiarezza conviene esplicitare fin dal titolo, 

Civiltà integrale (Sturzo 1998 [1958], XIV:358-60). Qui Sturzo torna 

sulla questione della necessaria collaborazione tra «ordine civico» e 
«ordine religioso» per salvaguardare «la sostanza di una  vera civiltà». 

 

L‟ordine civico – egli scrive – non è in contrasto con il valore della perso-

nalità umana né con l‟ordine religioso; lo Stato non è in contrasto con il cit-

tadino né con la Chiesa: anzi, non può esistere ordine civico senza il com-
plesso culturale che implica anche la formazione individuale e quella religio-

sa; non esiste un vero Stato, cioè l‟ordinamento legale del potere pubblico, 

senza il rispetto all‟individuo e senza una concezione morale e religiosa che 

lo sostenga. Concepire una comunità civile senza la personalità del cittadino 

e il suo contenuto religioso è oltre tutto un assurdo storico; concepire uno 

Stato che combatte, avvilisce, elimina la religione come tale, è un oltraggio 
alla libertà individuale e un disordine morale che toglie la qualifica civile e 

annulla la sostanza di una vera civiltà (Ivi:358). 

 

È facile notare come Sturzo, in un‟epoca molto lontana dagli anni 

del Partito popolare, non faccia che ribadire i principi precedente-
mente espressi, forse con una maggiore consapevolezza, frutto della 

piena maturità e dell‟esperienza acquisita, ma con la stessa lucidità 

con cui affermava nel 1919 l‟ispirazione del partito popolare al «mo-
rale patrimonio delle genti cristiane» (Sturzo 2003 [1920], I:67). Viene 

qui riconfermata la dipendenza dell‟ordine politico e dello Stato da 
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una «concezione morale e religiosa che lo sostenga», entro quel mo-
dello di laicità come diarchia prima ricordato. L‟annotazione sturzia-

na infatti non va interpretata nel senso della rivendicazione contro lo 

Stato, quanto nel senso del riconoscimento “contenutistico e di valo-

re”, della tradizione umanistica e religiosa. Questa oltretutto trova 
riscontro nella storia della civiltà e negarla equivarrebbe a porre in 

pericolo la continuità storica della civiltà stessa. Un «assurdo» – af-

ferma Sturzo – sia dal punto di vista culturale sia dal punto di vista 
politico, perché equivarrebbe a privare la società della libertà e del 

vincolo morale. Senza tali componenti personali non vi sarebbe ordi-

ne civile. D‟altra parte la dipendenza dello Stato, moderno, liberale, 
democratico da elementi che esso stesso, da solo, non può garantire 

è diventato ora un fatto quasi acquisito a livello di scienza politica, 

riportato in auge dal giurista Ernst Hans Böckenförde e tutt‟ora og-
getto di attenzione anche da parte di personalità laiche. E 

l‟espressione: «non può esistere ordine civico senza il complesso cul-

turale che implica anche la formazione individuale e quella religiosa» 

ricorda quanto già affermato da Carl Schmitt, che aveva evidente-
mente intuito il carattere problematico di uno Stato laico definito sol-

tanto in base al puro vuoto: «In effetti, cosa resta dello Stato in quan-

to unità politica se lo si priva di tutti gli altri contenuti, religiosi, eco-
nomici, culturali etc.? se il politico non è che il risultato d‟una tale 

sottrazione, equivale praticamente a zero» (Schmitt 1998:132). Senza 

che ci siano prove di una conoscenza degli scritti di Schmitt da parte 
di Sturzo, l‟osservazione sulla laicità dello Stato da intendersi come 

sintesi di contenuti sembra molto prossima. Lo Stato, ossia 

l‟«ordinamento legale del potere pubblico» non può esistere in astrat-
to ma deve poter contare sulle risorse che storicamente l‟ordine cul-

turale e religioso esprimono.  

Il ragionamento di Sturzo prosegue con una considerazione se-

mantica sul termine laicità: 
 

Laico, nei tempi antichi, indicava l‟ignorante, e chierico il dotto; da qui la 

parola francese “clerc” ancora in uso; famoso il libro La trahison de clercs per 

dire degli scrittori, letterati. Oggi laico in Italia è diventato una qualifica di 

onore dei partiti che politicamente (e anche culturalmente) vogliono ignorare 
la religione o subordinarla allo Stato, forse per differenziarsi dalla DC che ha 

messo quel cristiana appresso la democrazia per indicare l‟implicazione reli-

giosa e morale nella vita politica. Dirsi laico oggi è per alcuni come dirsi i-

struito. Proprio l‟opposto di quel che il vocabolo significava. E passi per la 

cultura, se ne hanno una; ma, non per questo possono vantarsi di essere de-

tentori di una civiltà, la quale non è separabile dalla religiosità né può fare 
all‟umanità il regalo di mettere lo Stato e la democrazia e il popolo al posto di 

Dio; perché, diceva S. Paolo, voce della umanità del passato, del presente e 

del futuro: Non est potestas nisi a Deo: l‟ordinamento civile, come il familiare 

(necessario l‟uno e l‟altro) derivano dalla natura sociale dell‟uomo, della qua-

le è Dio l‟autore e il creatore. La Costituzione americana non dimentica tale 

origine, e la tradizione americana fa fissare al capo della Federazione il 
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“Giorno di ringraziamento”, da rivolgersi a Dio per i benefici ricevuti durante 

l‟anno; né i parlamentari dimenticano di iniziare le loro sessioni con 
l‟invocazione di Dio. Noi, invece, siamo laicizzati al punto che Parlamento e 

Governo ritengono la religione quale affare privato e personale, da escludere 

dalle manifestazioni civili, meno quando si va a funerali ufficiali se celebrati 

in chiesa (Sturzo 1998 [1958]:359). 

 

Sturzo – anche se con vis polemica – ribadisce alcuni punti quali-

ficanti del concetto di laicità, a partire dalla considerazione etimolo-

gica e semantica. Una laicità esclusiva, connotata cioè in senso ideo-

logico, ristretto e strumentale, è condannata a ripetere la sua origine 
di separazione dalla civiltà. Il problema di tale prospettiva non è sol-

tanto il rifiuto di riconoscere la religione o renderla subordinata allo 

Stato, ma di definire la civiltà come assenza della tradizione religiosa 
e in contrasto con questa. La conseguenza che ne scaturisce è lo 

sconvolgimento di un assetto secolare e la trasformazione di ciò che è 

un mezzo in un fine: è il significato del «mettere lo Stato e la demo-
crazia e il popolo al posto di Dio». Solo così intesa per Sturzo la laici-

tà riceve la qualifica di «ignorante» perché dimostra di trascurare con 

eccessiva facilità che un ordine civile è una conquista secolare frutto 

di enormi fatiche, e non un fatto effimero componibile e scomponibile 
a piacere da parte di disinvolte minoranze. Dire che la civiltà «non è 

separabile dalla religiosità» implica riconoscere innanzitutto il debito 

che le moderne istituzioni politiche – stato, democrazia – hanno nei 
confronti della storia europea connotata dalle radici religiose. Implica 

in secondo luogo la corretta valutazione delle istituzioni politiche nel 

loro rapporto con la società che devono servire. Come si è già verifi-
cato, in Sturzo e in consonanza con la tradizione cattolico liberale, lo 

Stato e i regimi politici sono considerati strumenti. Essi non hanno la 

priorità che spetta ai fini della vita associata. Anche la democrazia è 
uno strumento – pur importante – di rappresentanza, ma non può 

rivendicare quella priorità che spetta all‟ordine morale inscritto nella 

coscienza. La nominatio Dei è da intendersi quale garanzia della legge 

morale naturale che nemmeno le più ampie maggioranze democrati-
che possono cancellare, perché senza di essa cessano di essere de-

mocrazie. La sostituzione dei fini, ossia delle garanzie del vincolo so-

ciale, con i mezzi, ossia l‟insieme delle procedure politiche, implica il 
disinteresse per la questione cruciale della civiltà, fatto sintetico, non 

scontato o garantito dal tempo. Ma una laicità che prescindesse dalla 

problematica della continuità storica della civiltà si ridurrebbe a una 
gestione strumentale della vita pubblica. Non è un caso che essa ab-

bia soltanto una carica polemica e destrutturante. Al contrario, il 

modello sturziano indica un significato di laicità “edificante”, nel sen-
so costruttivo e inclusivo già esplicitato. Sturzo poi indica anche un 

modello concreto di sana laicità nel modello americano, che ricono-

sce la fondazione e la stabilità delle proprie istituzioni nella propria 

tradizione religiosa. Inoltre, con tale menzione, viene ribadita la vi-
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sione tocquevilliana del contributo specifico del cristianesimo nella 
formazione di una autentica democrazia. Come la laicità nemmeno la 

democrazia ha un significato univoco e Sturzo ha presente che esi-

stono modelli diversi di democrazia. Egli esclude il modello rousso-

viano basato sulla sovranità assoluta della volontà generale, mentre 
accetta il modello liberale della tradizione anglosassone. È esplicito 

un testo – non è l‟unico – risalente al 1937, dal titolo La “nostra” de-
mocrazia: 

 

La [nostra democrazia] vogliamo chiamare cristiana, non perché inten-

diamo che la religione cristiana si esprima in termini politici, ma per esclu-

dere tutta la tradizione democratica anticristiana, da Rousseau ad oggi, co-

me pure per affermare i valori della nostra civiltà cristiana che debbono po-

ter vivere dentro le nostre istituzioni politiche (Sturzo 1972:263). 
 

Accanto ad un ulteriore chiarimento (e conferma) in merito alla 

laicità, viene ribadita la sostanza dei riferimenti culturali e valoriali 

della democrazia, tanto che viene esclusa una determinata tradizio-
ne, di derivazione francese e giacobina, nel suo riferimento a Rousse-

au, e viene invece accettata un‟altra tradizione culturale, che qualifi-

ca quella che Sturzo chiama la «nostra» democrazia. Il modello di 
democrazia preso a riferimento influisce dunque sul modello di laici-

tà e viceversa: come Sturzo dimostra, né la laicità né la democrazia 

possono valere come fini. Se ciò accadesse trasparirebbe il loro au-
tentico fine recondito, cioè lo sradicamento dei valori di una civiltà 

(quelli «della nostra civiltà cristiana») per un‟alternativa ignota. Il pe-

ricolo è noto a Sturzo. Una corretta impostazione del problema ri-
chiederebbe invece una riflessione sui valori di riferimento e sulla 

cultura che regge l‟idea di laicità  e di democrazia. Tale precisazione 

consentirebbe un maggiore pluralismo nel dibattito pubblico, perché 

sarebbe subito chiaro quale tipo di società scaturirebbe dai modelli 
culturali proposti. Tornando al testo del 1958, egli avverte il proble-

ma, ancora molto attuale, di una concezione estrema dell‟autonomia 

della politica. La menzione di S. Paolo, con la sua espressione Non 
est potestas nisi a Deo, ha una valenza autenticamente laica nel sen-

so intesto da Sturzo. Essa può essere accolta anche da chi non è 

credente, ma onestamente ammetta che c‟è un limite al potere politi-
co e che esiste un ordine morale – velutsi Deus daretur – che innerva 

le istituzioni politiche e che non può essere messo tra parentesi. La 

formula paolina, contrariamente a quanto potrebbe sembrare, è indi-

rizzata a proteggere la comunità politica da un potere arbitrario. Il 
richiamo è infatti diretto al titolare della potestas temporale per ren-

derlo avvertito dei suoi limiti e non per legittimarne ogni atto su base 

religiosa. Nel pensiero politico cristiano infatti la potestas non è illi-
mitata e dipende dall‟auctoritas – riservata a Dio – che stabilisce 

l‟ordine e i limiti entro cui la potestas può esercitarsi. Anche rinun-

ciando a tale sfondo teologico tutti possono convenire che c‟è comu-
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nità politica solo entro un «ordine», lo si chiami pure naturale, o se-
condo ragione, ma sottratto alla convenzione e all‟arbitrio. Entro il 

modello sturziano di sana laicità l‟espressione paolina può essere ac-

cettata quale fondamento primo di una democrazia liberale: anche 

chi non è disposto ad ammettere «Dio come autore e creatore» 
dell‟ordinamento civile non può disconoscere che tale ordinamento 

presuppone «la natura sociale dell‟uomo», indisponibile a qualunque 

alterazione ed eccedente rispetto a qualunque mezzo. Se la società 
civile e le istituzioni politiche sono un sostegno alla persona in ri-

spetto alla sua natura allora anche la laicità dovrà essere precisata 

entro i termini di tale servizio. Si supererà così l‟accezione di una lai-
cità separatistica – oramai fuori tempo massimo – per accettare una 

logica di cooperazione in vista di un bene comune più grande. Que-

sta visione ampiamente e profondamente culturale della laicità, at-
tratta dalla finalità di dare manforte al consolidamento della nostra 

tradizione civile, e non strumento di logiche parziali, regalato ad inte-

ressi di parti in lotta, rimane il testimone che Sturzo trasmette ai no-
stri giorni e il compito di un autentico liberalismo. 
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SUL RECENTE LIBRO DI MARIO D‟ADDIO 

DEMOCRAZIA E PARTITI  IN LUIGI STURZO 
(Lungro di Cosenza, Marco Editore, 2009, pp. 366) 

 
 

EUGENIO GUCCIONE, Introduzione alla discussione -  L‟occasione della 
pubblicazione di questo numero monografico si presenta propizia per 
una discussione a più voci sul recente libro di Mario d‟Addio, Demo-

crazia e partiti in Luigi Sturzo (Lungro di Cosenza, Marco Editore, 
2009). È un omaggio della redazione di «Storia e Politica» al direttore 
della precedente serie della rivista e al più autorevole e fedele studioso 
contemporaneo del pensiero politico e sociale di Luigi Sturzo.  

Il libro raccoglie una serie di saggi scritti da d‟Addio nel corso di cir-

ca quarant‟anni e, in gran parte, rielaborati. Essi riguardano gli aspetti 
più salienti delle teorie sturziane, che tuttora conservano piena validità 
e sorprendente attualità.   L‟autore, ancor giovane, ha avuto il privile-
gio di essere stato tra i più vicini e qualificati collaboratori dello stati-
sta siciliano. A ricordarlo è egli stesso nella Introduzione scrivendo che 
grazie «alla presentazione del suo maestro Giuseppe Capograssi […] 
ha avuto la fortuna e l‟onore di conoscere e collaborare con Luigi Stur-
zo alla direzione del “Bollettino di Sociologia”, la rivista che proponeva 
i temi più vivi del pensiero sociologico sturziano» (d‟Addio 2009:V). 

Ciò mi consentì – prosegue d‟Addio – di incontrare Sturzo una volta 
la settimana, di solito il sabato o la domenica, nella tranquilla stanza 
del Convento delle Canossiane, piena sino all‟inverosimile di libri, rivi-
ste, giornali, durante quattro anni, sino a pochi mesi dalla sua morte» 
(Ibidem). Tale confessione dà valore di testimonianza alla raccolta dei 
saggi in discussione, venuti fuori non solo dai risultati di un‟attenta ri-

cerca scientifica, ma anche da un magistero attinto direttamente da 
Sturzo. L‟autore, cioè, sin d‟allora, ebbe la possibilità di «integrare lo 
studio degli scritti filosofici, sociologici, storici e politici di Sturzo, con le 
considerazioni, le osservazioni che egli faceva nel corso delle nostre 
conversazioni». Dalla dichiarazione di d‟Addio si conosce il clima e si 
apprende anche il metodo con cui si svolgevano questi incontri: «Stur-
zo, al contrario di molti uomini politici per i quali la conversazione si ri-
duce di solito ad un interminabile monologo, ascoltava il suo interlocu-
tore, ne sollecitava le considerazioni e soprattutto le osservazioni criti-
che, per intervenire poi con precisazioni e chiarimenti» (Ibidem). 
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Alla discussione sul libro partecipano sette giovani studiosi, inte-
ressati e impegnati da tempo anche nell‟approfondimento del pensiero 
politico ed economico di Luigi Sturzo. I loro interventi si articolano  me-
todologicamente nello stile di «Storia e Politica» e tendono, 
nell‟interpretazione dell‟opera, a farne conoscere gli aspetti più inte-
ressanti e a richiamarsi, quando è possibile, ad altri studi affini. Dalla 

discussione si deduce l‟unanime convinzione che la raccolta dei saggi 
di d‟Addio, costituendo una summa dottrinale organica, si pone e si 
impone come uno strumento indispensabile al fine dell‟interpretazione 
delle teorie politiche sturziane soprattutto per quanto concerne i concet-
ti di persona, libertà e democrazia e la loro concretizzazione nelle isti-
tuzioni, nei partiti e in altre forme di socialità. Nella visione critica degli 
interlocutori, proiettati per la loro età a seguire le vicende e la sorte del-
la democrazia in questo primo secolo del terzo millennio, è accolta fa-
vorevolmente  l‟opinione dell‟autore sull‟attualità di molti aspetti del 
pensiero politico sturziano. 
 
ALBERTO CLERICI, I partiti politici - La riflessione sul "partito" fu tra le 

primissime linee d'indagine sturziane, legata com'era 

all'individuazione dei motivi e delle modalità che avrebbero dovuto 

condurre i cattolici italiani ad abbandonare la "politica" del non 
expedit, avvicinandosi così alle mutate e concrete esigenze della 

società italiana d'inizio XX secolo. Mario d‟Addio dedica all‟argomento 

il capitolo di apertura del  volume (d‟Addio 2009:3-57) che, 
originariamente apparso  nel 1971, è stato in gran parte riscritto, 

come rileva lo stesso autore (Ivi:XVIII), ed arriva ad occupare oltre 

cinquanta pagine. 

Nel considerare i problemi pratici in un'organica e compiuta teoria 
dello Stato e della società consiste il nesso teoria-prassi che, secondo 

d'Addio, avvicinerebbe Sturzo alla grande tradizione italiana del 

realismo politico, che annoverava, tra i contemporanei, Mosca e 
Pareto (Ivi:3). L'analisi degli scritti e delle riflessioni sturziane sul 

tema dei partiti, svolte nell'arco di quarant'anni, consente all'autore 

di rilevarne la continuità e la coerenza, concludendo che "le 
convinzioni che animarono l'attività politica di Sturzo nel periodo 

1919-25 permangono sostanzialmente identiche a quelle che hanno 

sorretto la sua presenza nella vita politica italiana, veramente 
eccezionale per energia e vivacità d'interessi, nell'ultimo periodo fra il 

1946 e il 1959" (Ivi:4).  

Ora, come è noto l'iniziale preoccupazione di Luigi Sturzo si 

diresse verso la creazione di un'aggregazione politica che potesse 
dare voce ai cattolici italiani. Pertanto, si pose immediatamente la 

questione del "programma" e dei "valori" sui quali si sarebbe dovuto 

forgiare il nuovo partito. Premessa essenziale dell'intera operazione 
era «la distinzione fra religione e politica, fra Stato e Chiesa, che 

riprende e precisa la distinzione evangelica tra Cesare e Dio, fra 
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l'ordine temporale e quello spirituale» (Ivi:VIII). A questo proposito 
d'Addio ricorda le discussioni, anche accese, che opposero Sturzo a 

Padre Gemelli, e gli interventi a difesa della specificità del "politico",   

cui si aggiunge la convinzione che l'adesione ad una determinata 

confessione debba essere interpretata come "ispirazione"  per l'ideale 
politico stesso (da qui la preferenza per l'espressione "partito 

d'ispirazione cristiana" rispetto ad altre varianti, e il rifiuto di far 

comparire l'aggettivo "cattolico" o "cristiano" nella denominazione del 
PPI). 

Il capitolo prosegue con la precisazione della “collocazione” del 

partito immaginato da Sturzo all‟interno della cultura italiana del 
tempo: a questo proposito, né il liberalismo crociano né il marxisismo 

gli appaiono strumenti filosofici adeguati, mentre, dal punto di vista 

del legame tra politica e morale, egli non risparmia critiche alla 
corruzione dell'Italia giolittiana, nella quale il sistema  elettorale 

uninominale aveva dato vita ad una forma-partito «nella quale 

predominavano gli interessi settoriali che spezzavano la coesione 
ideologica che fa del partito una forza politica unitaria» (Ivi:16). 

Anche per questo occorreva al più presto sostituire il sistema 

uninominale con quello proporzionale.  

Altra grande innovazione sarebbe dovuta avvenire a livello della 
"base", cioè della società civile, essenza e fondamento del nuovo 

partito. Non più un partito rivolto solamente alla borghesia (liberali) o 

alle masse (socialisti), ma aperto a tutte le classi sociali, anzi esso 
stesso strumento di garanzia della mobilità e della dinamica sociale, 

in grado di spezzare una volta per tutte l'immobilismo e le gerarchie. 

In tal senso, è opportuno il richiamo sturziano al "centrismo" non 
come "criterio di mera opportunità politica", ma come posizione che 

rifiuta gli eccessi e l'estremismo: in base ad essa «si sostiene la 

libertà, ma non si ammette la licenza, si difende e si sostiene la 
nazione, ma si rifiuta l'imperialismo nazionalista; si riconosce 

l'autorità, ma si rifiuta la dittatura» (Ivi: 23). Peraltro, Sturzo assegna 

un ruolo cruciale al pluralismo dei partiti, i quali devono canalizzare 

e moderare le esigenze del popolo, armonizzando sapientemente 
tradizione e innovazione: «solamente più partiti possono esercitare la 

funzione, fondamentale nella vita delle collettività, di sollecitare il 

rinnovamento delle vecchie strutture, orientando vasti strati 
dell'opinione pubblica in tal senso, richiamando nel contempo 

l'attenzione su quel che invece merita di essere conservato perché 

rappresenta la vivente tradizione, il tessuto connettivo d'ogni 
comunità politica (Ivi:33)». In questa prospettiva si specifica 

ulteriormente la critica sturziana ai totalitarismi e alla cultura del 

"partito unico". Ma l'esigenza del pluralismo si fa sentire anche 
all'interno del partito stesso, nel quale è però altrettanto forte la 

necessità di una "disciplina": Sturzo ammette l'esistenza di "correnti", 



Note e discussioni/Notes and discussions 

 

227 

la cui azione però deve trovare un limite invalicabile nel "programma" 
e nelle decisioni prese dalla maggioranza in sede congressuale.  

Il richiamo alla disciplina e all'esigenza di unità all'interno del 

partito sarà l'ispirazione di fondo delle considerazioni dell'ultimo 

Sturzo (1948-58), lucido spettatore del contesto delle prime 
legislature repubblicane. Egli, che aveva contribuito in modo 

fondamentale alla "rigenerazione" morale e materiale dei partiti, dopo 

il loro tracollo nell'età liberale, si trovava ora di fronte ad un  altro 
pericolo, quello della "partitocrazia". Oppositore della "legge truffa" 

del 1953, e sostenitore del controllo giuridico ed economico delle 

strutture e delle attività dei partiti, a ben vedere Sturzo «rimane 
sostanzialmente fedele alla sua concezione iniziale: il partito è lo 

strumento istituzionale per togliere la politica dal condizionamento 

degli interessi settoriali, dal personalismo, dal burocratismo. Il 
partito è l'idea politica che si realizza nell'ambito della società civile 

rinnovandola e trasformandola: esso, pertanto, è il momento della 

consapevolezza politica di una forza che si è formata dopo un lungo 
processo di maturazione della società» (Ivi: 50). 

 

SALVATORE MUSCOLINO, Individuo e società - Il rapporto individuo–

società è sicuramente uno degli aspetti più rilevanti per ogni rifles-
sione che possa definirsi tale sulla politica e Sturzo, nella ricostru-

zione fornita da Mario d‟Addio (2009: 81-102), mostra di essere con-

sapevole della posta in gioco. In un mondo come quello della prima 
metà del Novecento sconvolto dalle guerre e dalle tragedie dei totali-

tarismi di destra e di sinistra il sacerdote calatino, con la sua «socio-

logia storicista», cerca non solo di comprendere le ragioni della crisi 
dello Stato liberale ottocentesco, ma anche di delinearne le possibili 

vie di uscita. Inserendosi in una tradizione che risale a Vico e che 

contempla la società come un ordine civile e politico creato dalla libe-

ra azione dei singoli, l‟opera di Sturzo, secondo d‟Addio, si snoda 
lungo l‟analisi di coppie concettuali che sono centrali per mettere a 

fuoco i problemi che gli stanno a cuore: autorità - libertà, autorità - 

potere, società civile - Stato, individuo - comunità, politica - morale, 
politica - economia, Stato - Chiesa sono gli elementi tramite i quali 

Sturzo “descrive” la genesi e il divenire che porta alla crisi dello Stato 

liberale. Se, infatti, al cristianesimo Sturzo affida una funzione cen-
trale nella formazione della società moderna per l‟attenzione verso 

l‟individuo, la sua coscienza e la sua interiorità, discorso diverso è 

quello relativo a tutte quelle visioni filosofiche, morali ma in senso 
lato culturali che a partire dalla Rivoluzione francese hanno voluto 

assolutizzare tale individuo. Con gli sviluppi impressi dalla Rivolu-

zione industriale, lo Stato liberale è progressivamente degenerato 

perché la società si è sempre più svuotata di una finalità etico - mo-
rale riducendosi ad essere un mero aggregato di interessi materiali e 

individualistici che, come ha notato dal suo punto di vista Durkheim 
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(2007) menzionato da d‟Addio, ha portato gli individui verso l‟anomia. 
Questa tendenza individualistica (nel senso opposto, naturalmente, a 

quanto voluto dal cristianesimo) corrode dall‟interno la società con 

influssi anche sulla classe politica, sulla rappresentanza e su tutto 

ciò che riguarda l‟assetto istituzionale dello Stato.  
La proposta di costituzione del Partito popolare che Sturzo avanza 

vuole essere, quindi, un tentativo di porre un argine a questa perico-

losa tendenza recuperando quanto la migliore tradizione filosofico-
politica cristiana (uno su tutti, Antonio Rosmini) ha sempre difeso: 

l‟autonomia della politica dall‟economia e il primato della persona 

umana intesa come portatrice di dignità e di fini che non devono es-
sere ridotti al semplice consumo di beni materiali come voluto da 

certe filosofie o mode culturali. La prospettiva riformista di Sturzo si 

indirizza verso un ridimensionamento del ruolo dello Stato centrale a 
favore delle autonomie locali che possano così richiamare i singoli 

individui a quella dimensione della socialità che oltrepassa i meri in-

teressi materiali ed egoistici aprendo così una prospettiva etico–
sociale fondamentale per la tenuta della società intesa come comuni-

tà e non come semplice unione di interessi privatistici. Da questa ot-

tica, tutte le annose questioni relative alla natura del potere, della 

democrazia e dell‟autorità ricevono una declinazione particolare per-
ché sono tutti tasselli di un mosaico in cui la politica è intesa come 

«arte dell‟utile possibile applicata agli affari della cosa pubblica. Trat-

tandosi di società quale essa sia, utile equivale a bene comune o be-
ne della comunità» (Sturzo 1972: 233). Quindi è sempre la società 

come comunità, cioè insieme di persone dotate di dignità intrinseca, 

il fine della riflessione politica sturziana e nella ricostruzione di 
d‟Addio è centrale il riconoscimento dell‟atteggiamento fondamental-

mente «realista» di tale teoria politica (d‟Addio 2009: 81). Lontano dal 

volere creare uno Stato etico o  confessionale o dal voler assolutizzare 
il ruolo, pur centrale, della politica, Sturzo vuole, al contrario, indica-

re il «limite» della politica proprio riconoscendo un‟autonomia alla re-

ligione e alla morale. 

I temi affrontati sono perciò di grande importanza, prova ne sia 
che ancora oggi tali questioni sono alla base della discussione sui 

fondamenti morali delle società liberali, sulle controversie tra comu-

nitari–liberali e sul ruolo delle religioni nella vita pubblica.  
 

ROSANNA MARSALA, Crisi delle istituzioni e loro riforma  –  Sturzo non fu 

un costituzionalista di professione, come egli stesso ebbe a dichiara-
re e come Mario d‟Addio rileva, tuttavia è innegabile che le sue rifles-

sioni abbiano dato un notevole contributo all‟evoluzione democratica 

della nostra vita costituzionale. A giudizio di d‟Addio e di altri studio-

si del pensiero sturziano (cfr. Antonetti 2004:313), l‟idea che Sturzo 
ebbe della costituzione è essenzialmente dinamica perché basata sul 

concreto processo storico. Egli, anche alla luce della sua sociologia 
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storicista, intendeva la costituzione come un sistema di principi in 
grado di adattarsi ai continui cambiamenti della realtà politico-

sociale e capace di determinare le condizioni di convivenza e compe-

tizione democratica.  L‟autore pone in evidenza l‟importanza e il si-

gnificato storico dell‟opera di un politico che seppe più e meglio di al-
tri suoi contemporanei individuare quali sarebbero stati i risultati fi-

nali di alcune scelte di politica economica e sociale e di un certo mo-

do di concepire il funzionamento delle istituzioni (d‟Addio 2009:103-
124, e 185-196).  

Al rientro dal suo esilio, nel momento in cui l‟Assemblea costitu-

ente si preparava a varare la nuova costituzione repubblicana, Stur-
zo intervenne più di una volta su specifici problemi istituzionali. E, a 

tal riguardo, d‟Addio sottolinea che il sacerdote siciliano, «con co-

stante realismo politico e con una spiccata sensibilità giuridica» (I-
vi:103), seppe formulare valide proposte e dare importanti suggeri-

menti per la stesura della carta costituzionale. Per Sturzo è impor-

tante che la costituzione, legge basilare dello Stato, racchiuda i prin-
cipi fondamentali a cui il legislatore deve ispirarsi per regolare le di-

verse esigenze della vita associata. Poiché non è la legge a creare la 

realtà, bensì è la realtà a porre le istanze che devono essere interpre-

tate e regolate dalla legge, Sturzo «è sostanzialmente scettico nei con-
fronti delle costituzioni che pretendono di prevedere e regolare se non 

tutto quasi tutto» (Ivi:105). Proprio per questo non fece mai mistero 

delle sue simpatie per quelle costituzioni cosiddette “consuetudina-
rie”, ossia formate in gran parte da norme derivanti dall‟opinio iuris 
ac necessitatis, ossia espresse spontaneamente dalla collettività at-

traverso il lento evolvere dei secoli, come ad esempio quella inglese o 

americana. Il professore d‟Addio, diretto collaboratore di Sturzo e suo 
fedele interprete, ricorda che per Sturzo la costituzione non deve es-

sere considerata in astratto, ma deve sempre «essere commisurata e 

raccordata […] alla concreta realtà politica e sociale, quale si manife-
sta, nella vita del paese» (Ivi:112). Le valutazioni di Sturzo, infatti, ri-

guardavano non tanto la «costituzione formale», ma quella «materiale» 

così come veniva attuandosi in un paese che aveva scelto il modello 
di democrazia parlamentare. Il rapporto anomalo fra governo e oppo-

sizione, l‟importanza sempre crescente dei partiti, la proliferazione 

legislativa, l‟inversione di funzioni fra parlamento e governo, la rifor-
ma del Senato, sono soltanto alcuni dei problemi che Sturzo indivi-

dua e analizza e per i quali elabora delle proposte concrete. In un si-

stema costituzionale il parlamento, il governo, i partiti hanno una lo-
ro specifica funzione che deve essere svolta in piena autonomia, sen-

za sovrapposizioni o ingerenze. Nella democrazia italiana, invece, i 

partiti tendono sempre più a diventare i centri del potere attivo dan-

do vita a quella che Sturzo definisce la “partitocrazia”. Il parlamento 
è sempre più propenso ad ingerirsi nell‟amministrazione della cosa 

pubblica con una eccessiva produzione di leggi e soprattutto di “leg-
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gine”; il governo, che dovrebbe essere l‟espressione della maggioranza 
parlamentare, non riesce ad avere quella stabilità che gli consenta di 

dare un‟unità di indirizzo politico ed amministrativo; il Senato, che 

nell‟idea sturziana avrebbe dovuto avere una rappresentanza regio-

nale, si era ridotto a un doppione della Camera dei deputati, provo-
cando inutili lentezze procedurali nell‟iter legislativo. Tutto ciò tende 

a svuotare del suo contenuto la carta costituzionale. «Occorre quindi- 

scriveva Sturzo nel 1958- una revisione chiara e fattiva non della Co-
stituzione, che con tutti i suoi difetti regge alla prova, ma della posi-

zione e della funzione dei partiti che all‟interno sono corrosi dalle di-

scordie e al di fuori cercano di sopraffare governo e Parlamento» 
(Sturzo 1992 [1958]:898). 

È importante per Sturzo, secondo d‟Addio, che la costituzione, 

nonostante necessiti di ritocchi e di riforme, venga rispettata: «essa è 
l‟anima dello Stato, la legge fondamentale della democrazia e come 

tale deve essere accolta e fatta valere da ognuno di noi, se intendia-

mo mantenere saldo il sistema delle nostre libertà civili e politiche» 
(d‟Addio 2009:122). Spesso tali libertà sono, però, messe a dura pro-

va in quanto le istituzioni, che dovrebbero rendere operante quel 

principio di responsabilità posto alla base di ogni comportamento 

pubblico e politico, risultano incapaci «di conseguire i fini che loro 
assegna l‟ordinamento politico» (Ivi:186). All‟origine della crisi istitu-

zionale che ha investito l‟intero sistema politico vi è per Sturzo la 

mancanza di un principio etico. La risoluzione della politica nel so-
ciale, che fu premessa degli Stati totalitari, è per le democrazie con-

temporanee l‟inizio dello statalismo, una delle tre “male bestie”, as-

sieme al malcostume e alla partitocrazia, che per Sturzo minano 
dall‟interno il sistema democratico. Sarebbe un grave errore, secondo 

Sturzo, concepire lo Stato come suprema e assoluta realtà che inglo-

ba tutto in sé. Ciò significherebbe la fine «d‟ogni forma di pluralismo, 
della dinamica degli interessi e dei diversi orientamenti spirituali e 

culturali» (Ivi:191). In questo caso, anche la libera attività economica, 

necessario completamento di quelle civili e politiche, verrebbe forte-

mente compromessa. Bisogna pertanto moralizzare la vita pubblica, 
ripristinare il binomio etica-politica affinché lo Stato di diritto sia cri-

terio e misura dello Stato sociale e la democrazia politica ritorni a 

funzionare correttamente nel quadro di quei principi fondamentali 
posti dall‟ordinamento costituzionale. L‟apporto rilevante che Sturzo 

ha dato alla dottrina costituzionale e che d‟Addio ha messo in luce, è 

stato condiviso da autorevoli giuristi come ad esempio Pietro Virga, il 
quale proprio a conclusione di un convegno su Luigi Sturzo e la Co-

stituzione italiana svoltosi a Palermo nel 1982, ebbe a dire che: «La 

nostra costituzione porta l‟impronta del pensiero di Sturzo, anche se 
purtroppo non tutte le sue intuizioni hanno trovato piena attuazione 

nel testo costituzionale ed anche se l‟attuazione che la carta fonda-

mentale ha avuto nella realtà effettuale si è sempre più allontanata 
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dal disegno che era stato concepito dai padri della costituzione» (Di 
Giovanni-A.Palazzo 1983:97).   

Le ammonizioni di Sturzo, riferite agli anni in cui la democrazia 

italiana iniziava il suo cammino, sono valide ancora oggi. E le consi-

derazioni di d‟Addio sulle analisi e le osservazioni critiche del pensa-
tore politico siciliano nei confronti di un sistema che già appariva 

malato rendono ancora più evidente l‟attualità delle teorie sturziane e 

la necessità di attingervi se si vuole davvero risolvere la crisi istitu-
zionale delle democrazie contemporanee.  

 

MAURO BUSCEMI, La visione rosminiana  il confronto tra Sturzo e Ro-
smini è tratteggiato e modulato da Mario d‟Addio (2009: 271-326) se-

condo le dimensioni storiche e politiche, che sono fatte interagire at-

traverso precisi riferimenti alle parti del pensiero rosminiano conte-
nute nelle opere sturziane. Ne risulta così una documentazione lim-

pida ed esaustiva di influenze e giudizi che il teorico del popolarismo 

ricava e sviluppa dalla lettura delle originali matrici filosofiche pre-

senti nel corpus teorico dell‟abate di Rovereto. A tale risultato com-
parativo d‟Addio perviene grazie alla lunga e approfondita frequenta-

zione delle opere di entrambi i pensatori; il volume Libertà e appaga-

mento. Politica e dinamica sociale in Rosmini (2000) in questo senso è 
quello in cui sono riepilogati in forma unitaria i suoi molti studi sulla 

dottrina politica rosminiana. Va detto subito che l‟autore segue tre 

piste generali di analisi – valore filosofico, ruolo storico, contributo 
politico di Rosmini – valutate alla luce di un duplice interesse erme-

neutico convergente nella precisazione filologica delle fonti utilizzate 

e nella comprensione del segno lasciato in Sturzo dalla vita e dalle 

opere di Rosmini. Ciò lo porta a indagare la valutazione maturata da 
Sturzo sull‟apporto della filosofia rosminiana nei campi della logica e 

della pedagogia (2009: 279-280, 281-291, 295-299), su significati e 

prospettive della presenza di Rosmini nella storia risorgimentale ita-
liana, in cui emerge come figura di primo piano del cattolicesimo li-

berale europeo (Ivi: 271-278), su specifici ambiti della sua concezione 

politica, che sono colti con particolare riguardo alle questioni della 
laicità (Ivi: 299-304) e del partito (Ivi: 293, 304-313). 

Attraverso gli scritti di Gabriele De Rosa e alcune lettere inedite 

del carteggio Sturzo-Fusco (Ivi: 274-281), d‟Addio sottolinea che il so-
ciologo siciliano medita e accoglie presto l‟impianto filosofico rosmi-

niano, divulgandolo durante gli anni dell‟insegnamento al Seminario 

di Caltagirone, anche se non esplicita in quel periodo la reale fonte 

filosofica della sua didattica. È posto in risalto che Sturzo ne tiene in 
conto la logica e la gnoseologia, in modo tale da farne un punto di ri-

ferimento nel suo volere andare oltre il «neotomismo ufficiale seguito 

negli ultimi anni del Seminario». Ciò dimostra «il suo interesse per la 
gnoseologia rosminiana, presupposto per intendere l‟uomo come atti-

vità, come razionalità-moralità che si esprime nell‟operare, talché a 
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Rosmini è in sostanza fatto risalire il “movimento moderno della filo-
sofia cristiana”» (Ivi: 282). Si situa in questa ricerca filosofica di fron-

tiera l‟interesse sturziano per una filosofia dell‟essere aperta a nuove 

proiezioni verso le concrete dinamiche individuali e sociali. Sturzo è 

consapevole del dibattito filosofico che vede contrapporsi, tra Otto-
cento e Novecento, l‟aggiornamento della neoscolastica operato da 

Sanseverino, Liberatore e Taparelli e la versione «neotomista pura» 

portata avanti sulla base delle indicazioni provenienti dall‟Aeterni Pa-
tris di Leone XIII. Ma egli ritiene che una significativa evoluzione del-

la filosofia cattolica, tale da renderla attuale anche sul piano delle ri-

sposte sociali, possa derivare dai contributi di una «terza scuola» fa-
cente capo agli studi metafisici e sociologici di Igino Petrone, Giusep-

pe Toniolo, Giuseppe Molteni. In essi, infatti, Sturzo rintraccia quei 

collegamenti tra antropologia e morale che sono in grado di offrire al-

la filosofia il senso dell‟impegno nella società e la comprensione inte-
grale del fenomeno umano. Va notato, a questo proposito, che la sua 

attenzione alla filosofia rosminiana cresce proprio all‟interno di que-

ste analisi e valutazioni, come si evince scorgendo l‟impianto gnoseo-
logico rosminiano presente negli anni dell‟insegnamento al Seminario 

di Caltagirone e negli appunti delle letture filosofiche sturziane di al-

lora (Ivi: 282-288). Altrettanto significativi, come precisa d‟Addio, so-
no i «riferimenti al Rosmini filosofo» che si trovano nel carteggio tra 

Luigi e Mario Sturzo, in cui quegli sottolinea il valore della dottrina 

della conoscenza e critica lo scritto sull‟Unità dell‟Educazione, che di-
ce d‟avere letto nel gennaio del 1929, giudicandolo non all‟altezza del-

le altre trame speculative del Roveretano (Ivi: 289-291). 

Mette conto segnalare, infine, il giudizio sturziano sul contributo 

di ordine politico portato da Rosmini sotto molteplici forme e conce-
zioni, di cui d‟Addio individua i riferimenti espliciti o impliciti presen-

ti nelle opere del sacerdote di Caltagirone. L‟autore ricorda che in 

Chiesa e Stato (1959) il nome di Rosmini è citato nella terza parte, 
precisamente nel capitolo: I movimenti liberali nazionali e sociali. La 
reazione politica e religiosa. Vi si trovano elementi di analisi che 

«hanno un certo rilievo per quanto riguarda la considerazione di 

Sturzo del pensiero filosofico-politico del Roveretano nel quadro del 
cattolicesimo europeo della prima metà dell‟ottocento ed in particola-

re del liberalismo di ispirazione cattolica» (2009: 291). In questo sen-

so Rosmini è figura eminente nell‟ambito del percorso teorico finaliz-
zato a dimensionare le matrici culturali e istituzionali sia di un ordi-

namento democratico-liberale capace di contrastare le degenerazioni 

anarchiche o tiranniche, sia dell‟ormai improcrastinabile rigenerazio-
ne del rapporto della Chiesa con le istanze liberali, costituzionali e 

nazionali. Il contributo politico rosminiano per Sturzo si pone accan-

to a quelli di Montalembert, Lacordaire, O‟Connell, Ventura, Manzo-
ni, Tocqueville, Ketteler e Balmes, anche se non gli sembra accettabi-

le la sua critica ai partiti politici. In effetti, come vien fatto notare, ciò 
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si spiega in ragione del mancato approfondimento, da parte di Stur-
zo, delle ben più articolate analisi rosminiane su caratteri, ruolo e 

prospettive dei partiti politici. La lettura della Filosofia della politica, e 

in particolare del capitolo dedicato a essi (Rosmini 1997 [1839]: 231-

237), avrebbe senz‟altro consentito a Sturzo di ripensare le sue valu-
tazioni sul punto di vista rosminiano, da lui molto probabilmente col-

to sulle tracce della Storia del liberalismo europeo di De Ruggiero 

(1995 [1925]), per pervenire a una trattazione differente. L‟autore 
chiarisce che in Rosmini i partiti sono studiati con senso storico e 

sociologico e «con riferimento soprattutto all‟esperienza costituzionale 

francese della seconda Restaurazione e della Monarchia di luglio ed a 
quelle inglese e americana» (2009: 305). Sturzo avrebbe potuto com-

prendere meglio, allora, che per Rosmini i partiti rientrano nella sfera 

dei diritti fondamentali della persona in quanto afferiscono all‟ambito 

delle libertà di opinione e di associazione; essi, pertanto, sono con-
templati già in sede costituzionale. Il ricorso a questa fonte rosmi-

niana consente a d‟Addio, nel confronto con quelle sturziane espres-

samente dedicate al tema del partito e al fenomeno storico del Partito 
popolare italiano, di porre in chiara luce le sostanziali affinità tra la 

critica di Rosmini al partito come elemento fazioso che divide gli sfor-

zi comuni per l‟incivilimento, cioè qualora esso si imponga nel dialogo 
politico e nella sfera di governo come parte staccata dal tutto, e la 

critica di Sturzo alla partitocrazia come una delle «tre bestie nemiche 

della democrazia». Un‟analisi che Sturzo svolge in un articolo così in-
titolato, in cui alla prima bestia, lo statalismo, se ne fanno seguire 

altre due, la «partitocrazia» e «l‟abuso del denaro pubblico», che ap-

punto crescono e prosperano nel legame con la prima. E non è casu-

ale che in queste critiche sturziane si rintracci l‟eco delle critiche di 
Rosmini al perfettismo e di Tocqueville al paternalismo democratico 

(Ivi: 310-313). Nell‟uno e nell‟altro caso, in definitiva, dalla vita politi-

ca viene esclusa la persona in quanto fonte della libertà e del diritto. 
A motivare le opere di Sturzo e Rosmini, come d‟Addio spiega detta-

gliandone le fonti (Ivi: 313-317), è l‟interesse per la persona, che en-

trambi pongono al centro della società per ordinare la politica ai su-
periori fini del bene comune e della giustizia. 

 

FABRIZIO SIMON, La riforma agraria -  Mario d‟Addio ricostruisce 
l‟importanza (2009:125-144)  della questione agraria nell‟esperienza 

politica e intellettuale di Luigi Sturzo a partire dal decennio 1894-

1904, un periodo turbolento per il bracciantato siciliano e meridiona-

le reduce dall‟esperienza dei Fasci, fino al dibattito sulla riforma a-
graria negli anni cinquanta. Un‟attenzione per la realtà del mondo 

contadino che nasce dall‟anelito, etico e politico, del riscatto delle 

classi lavoratrici ma che allo stesso tempo si sviluppa in una concre-
ta proposta economica e legislativa. Il principio ispiratore del sacer-

dote calatino è la convinzione che la realizzazione di un vero Stato 
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democratico in Italia può avvenire solo emancipando i lavoratori agri-
coli dalla condizione di dipendenza nei confronti della proprietà lati-

fondista e dal sottosviluppo economico in cui versava l‟agricoltura 

nazionale. 

È  un problema politico quello che riscontra Sturzo e che attiene 
alla conciliazione di istanze differenti e contrapposte presenti nella 

società italiana. Manifestando una visione dell‟economia improntata 

al realismo e alla consapevolezza della naturale conflittualità tra gli 
interessi dei proprietari e degli agricoltori, l‟intellettuale siciliano 

prende atto che è compito della politica, e principalmente dei partiti, 

trovare una sintesi possibile tra rivendicazioni di categoria antagoni-
ste. Il dato di partenza imprescindibile è però il riconoscimento di 

una eguale dignità a tutte le forze del mondo agricolo superando 

condizioni di monopolio della rappresentanza e di subalternità. 
La proposta sturziana, come ce la presenta d‟Addio, si caratterizza 

per la sua concretezza che mira a dare agli obiettivi politici della ri-

forma agraria una fattibilità economica in grado di trasformare ve-
ramente le campagne italiane. La rivendicazione sociale di fondo ri-

mane quella di rendere proprietari i contadini ma all‟interno di un 

progetto di politica economica e di innovazione legislativa improntato 

a una modernizzazione della conduzione, della produzione e della 
commercializzazione che risponda a criteri di efficienza. Il supera-

mento della conflittualità tra gli interessi contrapposti dell‟agricoltura 

italiana, così come emerge dalla riflessione di Sturzo, dovrebbe quin-
di avvenire attraverso un suo generale ammodernamento e una cre-

scita della imprenditorialità. La stessa scelta tra grande, media o pic-

cola proprietà sarebbe dovuta scaturire naturalmente guidata dalle 
esigenze tecniche e aziendali dei diversi territori e colture e sempre 

dentro un disegno strategico di sviluppo. 

Mario d‟Addio insiste soprattutto nel sottolineare come nell‟idea 
del sacerdote di Caltagirone la riforma agraria è inscindibilmente le-

gata alla soluzione della questione meridionale e al futuro del siste-

ma economico nazionale. La convinzione era che un processo di in-

dustrializzazione dell‟agricoltura, che dalla coltivazione giungesse fi-
no alla trasformazione manifatturiera del prodotto, avrebbe consenti-

to il decollo dell‟economia del sud d‟Italia. Gli effetti di tale cambia-

mento sarebbero stati anche politici dato che la nascita di 
un‟imprenditoria del mezzogiorno avrebbe controbilanciato il mono-

polio politico dei ceti industriali settentrionali la cui preponderanza 

era la causa delle scelte protezioniste colpevoli di avere accentuato il 
dualismo nel paese. Aggiungiamo noi, seppure d‟Addio non lo indica, 

che la vocazione agraria, la conduzione capitalista imprenditoriale 

delle campagne e la nascita di un‟industria di trasformazione dei 
prodotti agricoli era il progetto per il meridione elaborato dalla tradi-

zione liberista risorgimentale, molto viva in Sicilia grazie a Francesco 

Ferrara, e che Sturzo sembra avere ereditato. 
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Nel secondo dopoguerra la preoccupazione del sacerdote, di ritor-
no dal suo esilio negli Stati Uniti, era il rischio di una crescita dello 

statalismo e di un intervento pubblico in agricoltura sciolto da ogni 

vincolo di logica, di efficienza economica e di rispetto per i presuppo-

sti tecnici e produttivi. Ciò che si paventava erano le istanze mera-
mente redistributive senza alcuna strategia economica mirante alla 

nascita di un‟impresa agricola meridionale in grado di competere nei 

mercati nazionali ed esteri. Se la divisione della terra non si fosse ac-
compagnata alla sua modernizzazione e a investimenti nella tecnica e 

nelle infrastrutture, la riforma agraria avrebbe fallito l‟obiettivo di svi-

luppo del sud del paese e di una più equilibrata crescita nazionale. 
Una profezia che sappiamo non tardò ad avverarsi. 

 

GIORGIO E. M. SCICHILONE, Libertà e totalitarismo -  Quando si parla di 
totalitarismo vengono evocati i nomi di Hannah Arendt ([1951]2004), 

Jacob L. Talmon ([1952] 2000) e Carl J. Friedrich (1956). Saranno i 

loro autorevoli studi pioneristici a consacrare questa inedita catego-

ria nella classificazione delle forme di governo. Studi che si affermano 
nei primi anni Cinquanta, nel clima della Guerra Fredda, quando il 

nazismo ha già esperito la distruttività del suo sistema brutale, e lo 

stalinismo ne ha ereditato sotto altri profili la natura dispotica. Sono 
analisi brillanti e suggestive che vengono dopo Auschwitz, cioè a po-
steriori, svolte sui dati di fatto, con l‟ausilio della storia. Tuttavia i 

tentativi di comprendere questo nuovo sistema di potere che è 
l‟esatta antitesi del costituzionalismo iniziano già nel 1934, quando 

lo storico George H. Sabine alla voce “Stato” dell‟Enciclopaedia of so-
cial sciences iniziava a delineare i prodromi  di questa nuova nozione; 

e nel 1939, l‟anno in cui Hitler invade la Polonia trascinando il mon-
do nella guerra, l‟Accademia americana di filosofia dedica un semina-

rio al totalitarismo. Sono due significativi episodi intellettuali ricorda-

ti da Mario d‟Addio in Libertà e totalitarismo in Sturzo (d‟Addio, 
2009:197-238) i primi momenti in cui la comunità scientifica incon-

tra la nuova realtà politica che si afferma in Europa dopo la prima 

guerra mondiale. Ma la genesi storica del concetto approntato per 

analizzare le tirannidi novecentesche è venuta fuori dai “testimoni” e 
“critici” del fascismo italiano. “Totalitarismo” fu infatti un termine 

nuovo, un neologismo coniato nell‟ambiente antifascista per designa-

re (e naturalmente denigrare) la novità del regime istaurato da Benito 
Mussolini (Petersen 1975:143-168; Forti 2003; Scichilone 

2006:11707-11711). 

Da qui parte il corposo saggio di d‟Addio, un contributo notevole 
alla storia intellettuale italiana ed europea, che mette in luce come 

l‟analisi sturziana sul nascente stato totalitario abbia avuto un ruolo 

e un merito tanto importante quanto poco considerato. Pur nel con-
testo infatti della contingente polemica militante e ideologica di que-

gli anni, il sacerdote calatino affinò la riflessione sulla realtà politica 
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italiana con gli strumenti della speculazione filosofica e politologica, 
ritagliandosi una parte preminente e „originaria‟ nella ricostruzione 

teorica del totalitarismo. Con straordinaria sagacia intellettuale Stur-

zo colse fin dal suo iniziale manifestarsi le potenzialità totalitarie del 

progetto mussoliniano, che avanza i suoi primi passi „ufficiali‟ con la 
marcia su Roma del 1922. Già allora egli riuscì a percepire l‟essenza 

del fascismo, e anticipare lucidamente quello che il movimento diver-

rà dopo, attuando una strategia volta a svuotare lo Stato liberale per 
sostituirlo con lo Stato fascista.  

Questa è una tra le sue più acute osservazioni che maturano si-

multaneamente allo svolgersi dell‟azione degli squadristi e del loro 
duce, l‟intuizione di come il fascismo non sia solo una forma di go-

verno che sussegue ad altre forme, ma una forma di stato che sosti-

tuisce un‟altra. Appropriandosi infatti delle istituzioni statali, il fasci-
smo cancella la possibilità che altri governi possano susseguirsi ad 

esso. Mario d‟Addio descrive così l‟articolata riflessione del fondatore 

del PPI sul totalitarismo, mettendo in evidenza essenzialmente due 
nodi su cui si regge il discorso di Sturzo: l‟analisi storica sullo stato 

moderno, dal rinascimento fino alla crisi contemporanea del parla-

mentarismo e della stessa democrazia di massa, in cui si inserisce la 

reazione conservatrice fascista; e il carattere di assoluta novità della 
dittatura totalitaria, rappresentata dal caso bolscevico, italiano e na-

zista e basata sull‟ideologia pervasiva e sulla violenza sistematica. 

Analisi e argomenti che saranno ripresi e sviluppati dalla letteratura 
scientifica successiva.   

D‟Addio dunque, restituendo a Sturzo la “paternità” di un concetto 

chiave della teoria politica contemporanea, ci permette di seguire gli 
interventi e i discorsi del sacerdote siciliano collocandoli nella stessa 

evoluzione del regime da cui subì l‟esilio e nel contesto più ampio del-

la storia europea, con i testi dei primi anni Venti sul Partito popolare, 
fino ai libri come Italia e fascismo del 1926, o La società. Sua natura 
e leggi del 1935, fino a un‟opera classica, Politica e morale, apparsa 

nel 1938, in cui vi è un importante capitolo, il secondo, espressa-

mente dedicato allo «Stato totalitario».    
 

CLAUDIA GIURINTANO, La comunità internazionale - Mario d‟Addio  

chiude il suo volume (2009:327-358), riproponendo al lettore il suo 
pregevole intervento presentato, nel 2000 ad Erice (Trapani), al Se-

minario internazionale su Luigi Sturzo e la democrazia nella prospet-
tiva del terzo millennio. L‟attenzione di Luigi Sturzo, sin dai primi an-

ni del ‟900, per il municipalismo e per la federalizzazione delle regioni 
trovarono uno sbocco naturale, nel primo dopoguerra, nella tendenza 

a identificare tali concezioni come tappe necessarie che avrebbero 

condotto alla realizzazione di un progetto di Stato moderno aperto a 
collaborare con altri Stati e disposto a una iniziativa federalista 

(Guccione 1994:41). 
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La vocazione internazionalista del Partito popolare italiano era 
stata espressa dal sacerdote calatino già nell‟appello A tutti gli uomini 
liberi e forti nel quale la Commissione provvisoria chiedeva alla Socie-

tà delle Nazioni di promuovere il disarmo universale, l‟abolizione dei 

trattati, di propugnare «nei rapporti internazionali, la legislazione so-
ciale, la uguaglianza del lavoro, le libertà religiose […] la tutela dei 

diritti dei popoli deboli contro le tendenze sopraffattrici dei forti» 

(Sturzo 1919:67). Con il punto 12 del programma, inoltre, il Partito 
popolare manifestava la propria adesione alla Società delle Nazioni 

«con i corollari derivanti da un‟organizzazione giuridica della vita in-

ternazionale: arbitrato, abolizione dei trattati segreti e della coscri-
zione obbligatoria, disarmo universale» (Ivi:71).  

Qualche anno dopo la fondazione del PPI, Sturzo si spese per 

un‟iniziativa doganale tra gli Stati successori dell‟Impero Asburgico, 

fallita a causa del precipitare degli eventi che condussero all‟ascesa 
del fascismo. Tra il 1920-22, egli ideò, anche, un‟Internazionale 

“bianca”, popolare, un progetto che si sarebbe realizzato solo alla fine 

del 1925 con il Sécretariat international des partis démocratiques 
d‟inspiration chrétienne, senza, tuttavia, riuscire a incidere significa-

tivamente su quel contesto politico. Fu in quel periodo che Sturzo 

maturò l‟idea che l‟Europa avrebbe potuto evitare altri disastri bellici 
se gli Stati del Vecchio continente avessero superato il proprio nazio-

nalismo e formato un‟unione politica, economica e militare. In quegli 

anni dell‟esilio londinese, tra il 1926 e il 1928, egli scrisse una delle 

più importanti opere: La Comunità internazionale e il diritto di guerra. 
Il volume apparve in prima edizione nel 1929 in lingua inglese - con 

la traduzione di Barbara Barclay Carter e la prestigiosa presentazio-

ne di George P. Gooch -, in seconda edizione londinese l‟anno suc-
cessivo, in lingua francese nel 1931 e solo nel 1954 fu edito in lingua 

italiana con le opportune aggiunte  richieste dal nuovo contesto del 

secondo dopoguerra. Sin dall‟edizione londinese, uscita in un clima 
internazionale dominato dal Patto di Locarno del 1925 e dal Patto 

Briand-Kellogg del 1928, il sociologo calatino aveva dichiarato la pro-

pria fiducia nella Società delle Nazioni da lui giudicata il fatto più 
importante della politica internazionale del primo dopoguerra, uno 

strumento capace di redimere i conflitti sul piano giuridico senza ri-

correre alla guerra. 

Sturzo - come esaminato da d‟Addio - era convinto che tra i regimi 
democratici e la comunità internazionale vi fosse «un nesso di reci-

proca complementarietà» (d‟Addio 2009:327). Le due guerre mondiali 

avevano evidenziato il processo per cui uno Stato si integra e si com-
pleta nella comunità internazionale la quale appare come una delle 

forme fondamentali di socialità  «cioè del modo con cui l‟uomo tende 

a razionalizzare i rapporti che istituisce con i suoi simili» (Ivi:329). 
Solo il cristianesimo era stato capace di esprimere un‟etica unificatri-

ce dei popoli. La comune umanità di tutti gli uomini, al di là delle dif-
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ferenze di razza e di etnie, di lingua e di costumi, testimoniava 
l‟universalismo del cristianesimo «diventato principio ispiratore della 

civiltà occidentale, nel cui ambito i rapporti fra i popoli e gli Stati si 

sono espressi secondo i principi di una comunità internazionale» (Ivi: 

331). Ma l‟ideale dato dal principio di fratellanza umana, per essere 
conseguito, si sarebbe dovuto concretizzare in una istituzione a ca-

rattere internazionale. Sturzo focalizzava la sua attenzione non solo 

sui problemi politici che riguardavano l‟azione della Società delle Na-
zioni, ma soprattutto sulla «teoria della comunità internazionale, sui 

rapporti che intercorrono fra questa e lo Stato, sul concetto di sovra-

nità e in modo particolare […] sulla guerra e sul connesso “diritto di 
guerra”, come caratteristica eminente della sovranità statale» (I-

vi:328). 

Sul piano sociologico la guerra si presentava come uno degli a-
spetti della lotta umana nelle sue diverse tipologie: interiore ed e-

sterna, domestica e cittadina, di classe e di interessi, di popoli e di 

razze. Sturzo dedicava la terza parte del suo lavoro alla teoria della 
guerra giusta nel Medioevo, alla teoria della guerra per la ragion di 

Stato nel Rinascimento e della guerra biosociologica nelle rivoluzioni 

moderne. Accanto alle tre sopraccitate teorie sistematiche della guer-

ra, Sturzo offriva la propria teoria: «la guerra  avviene in quanto fa 
parte di determinate strutture sociali; e in quanto parte di queste, 

non può non essere reputata legittima, se siano adempiute quelle 

formalità e condizioni che rispondono alla prevalente coscienza gene-
rale del tempo e del luogo e alle consuetudini e convenzioni prestabi-

lite» (Sturzo 2003 [1954]:180). Egli percepiva la certezza che una 

nuova comunità internazionale sarebbe stata capace di abolire la 
guerra, e condizione necessaria perché ciò accadesse era la sostitu-

zione del «regime di indipendenza degli Stati sovrani» con un sistema 

di «unione e di solidarietà internazionale fra Stati interdipendenti» (I-
vi:251). Dal punto di vista “sociale-storico”, secondo il pensatore  ca-

latino, non esistono istituti giuridici immutabili. E la guerra sarebbe 

potuta decadere se fossero mutate le condizioni che la «rendono an-

cora efficace ed attuale» (Ivi:197). 
Nell‟introduzione all‟edizione italiana, scritta nel giugno del 1953, 

Sturzo non mancava di rilevare «i contrasti radicali sussistenti fra le 

democrazie occidentali e il comunismo sovietico, sfociati nella prima 
guerra dichiarata dall‟ONU, quella di Corea» e una pace «sostanzial-

mente garantita dall‟equilibrio di potenza militare dei due blocchi» 

(d‟Addio 2009:352). Nonostante molte riserve, Sturzo riteneva che il 
più importante passo in avanti dell‟ONU, rispetto alla SDN, fosse sta-

to quello di disciplinare il diritto di guerra, in pratica abolito con l‟art. 

51 del Trattato delle Nazioni Unite «che riconosce agli Stati membri il 
diritto di autotutela individuale o collettiva “fintanto che il consiglio 

di sicurezza non abbia preso le misure di sicurezza necessarie per 

mantenere la pace e la sicurezza internazionale”» (d‟Addio 2009:353). 
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Dopo il crollo del muro di Berlino, osserva d‟Addio, la netta con-
trapposizione tra Occidente e Oriente è venuta meno, inaugurando 

una nuova fase della comunità internazionale «che deve farsi carico 

dei complessi e gravissimi problemi a livello internazionale» (Ivi: 356). 

Dal 1989, i nuovi conflitti dall‟Iraq all‟Afghanistan, le minacce del 
terrorismo, hanno testimoniato che la guerra, sebbene percepita da 

gran parte dell‟opinione pubblica mondiale come la più palese mani-

festazione della follia umana, fatichi ancora a essere eliminata dalla 
comunità internazionale che ricorre spesso a ragionamenti capziosi 

per distinguere le guerre giuste da quelle illecite. La lezione sturziana 

dimostra  che i problemi internazionali devono essere risolti attraver-
so una politica comune e con Stati capaci di dialogare e di confron-

tarsi. Parafrasando Tocqueville, non si può arrestare il cammino, 

connesso al processo storico, della comunità internazionale e nel 
quale la società umana si organizza superando «limiti ambientali, ge-

ografici, etnici, religiosi e politici» (Ivi:329). La comunità internaziona-

le non è scindibile dagli ideali democratici, fondati sulla libertà e sul-
la dignità della persona umana, e da un diritto che ha nella persona 

umana – come sottolinea d‟Addio con suggestioni rosminiane - il suo 

vero fondamento e la sua vera legittimità. 
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SUL RECENTE LIBRO DI MARIO D‟ADDIO DEMOCRAZIA E PARTITI  IN LUIGI 
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INTERVENTI/REMARKS 
 
 

GIOVANNI PALLADINO 

 
TESTIMONIANZA 

 
 

Ringrazio i promotori di questa iniziativa editoriale per 
l‟opportunità offertami, nella mia qualità di Presidente del Centro In-
ternazionale Studi Luigi Sturzo (CISS), di dare una testimonianza su 

mio padre, Giuseppe Palladino,  che  ebbe la fortuna di vivere a stret-

to contatto con don Luigi Sturzo dal 1956 sino alla sua scomparsa 
nell‟agosto del 1959 e di averci reso partecipi in famiglia del grande 

privilegio avuto. Fu da lui nominato Direttore Scientifico dell‟Istituto 

Luigi Sturzo e quindi suo esecutore testamentario.  
 

Mio padre ha pertanto conosciuto molto bene don Sturzo e ha poi 

svolto la sua professione di economista sempre nel ricordo e nella te-
stimonianza della grande validità del pensiero sturziano. Egli ha 

sempre desiderato di poter avviare la Causa di beatificazione del sa-

cerdote di Caltagirone, essendo convinto che questa iniziativa avreb-

be portato di nuovo l‟attenzione sull‟eccezionale lezione di vita del 
suo Maestro e che da questa “riscoperta” la politica italiana ne a-

vrebbe tratto giovamento. Mio padre ha sempre lamentato il fatto che 

– dopo l‟esilio fisico di 22 anni – don Sturzo ha poi subìto un secondo 
esilio di tipo intellettuale, perchè il suo pensiero non è stato seguito e 

non ha quindi fatto scuola per un migliore governo del Paese.  

 
Mio padre è scomparso nel 1994 senza essere riuscito a realizzare 

il suo grande desiderio. Invece io ho avuto più fortuna, perchè nel 

2002 il CISS è riuscito a promuovere l‟apertura della Causa di beati-
ficazione. Ho così potuto seguire di persona il prezioso lavoro del Po-

stulatore, Mons. Luigi Giuliani, e ho incontrato – in Italia e all‟estero 

– circa un centinaio di persone, che avevano conosciuto bene don 

Sturzo. Da questo minuzioso lavoro del Postulatore è uscita la con-
ferma delle eccezionali virtù di un uomo, che ha sempre voluto preci-

sare di essere innanzitutto un sacerdote.  

 
Sono convinto che il suo insegnamento non resterà chiuso – come 

tanti autori classici – nel “freddo” delle biblioteche, ma riscalderà an-

cora il cuore di chi vorrà dedicarsi al servizio del bene comune. Per 
fortuna don Sturzo ci ha lasciato un enorme patrimonio culturale 
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contenuto nella sua Opera Omnia, della quale è stata presentata una 
nuova edizione curata dall‟Istituto Luigi Sturzo. In Italia e all‟estero 

sono numerose le iniziative dedicate all‟approfondimento del pensiero 

sturziano, a testimonianza di un interesse che l‟apertura della Causa 

di beatificazione ha senza dubbio rinnovato. Se oggi il nostro Paese si 
trova ad affrontare seri problemi di natura economico-sociale, lo si 

deve anche al fatto – direbbe certamente mio padre – che per troppo 

tempo l‟insegnamento di Sturzo è stato dimenticato. Ma direbbe an-
che che non è mai troppo tardi per riprenderlo e seguirlo. 

 

 
 
GIOVANNI PALLADINO 

Centro Internazionale 

Studi Luigi Sturzo 

gpalladino@gmail.com 
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Sicuri di offrire un utile strumento agli studiosi interessati alle 
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Libri ricevuti o segnalati 

 
MANUEL CANALS I SURÍS, Persona, societat i govern, España, Edicions Coedfo, 

2008, pp.377, s.p., 

Els pensadors Emmanuel Mounier, jacques Maritain i el politic Luigi Sturzo 

van fornir amb la seva activitat literària I personal les bases per a la con-

strucció del que avui coneixem com Unió Europea. Les seves vides es veieren 
afectades pels conflictes polítics que portaren a Europa a la conflagració ar-

mada. El present assaig és una lectura comparada de les seves propostes; 

un recull del que poden aportar avui, des dels anys 30 europeus a el pensa-

ment actual, i un diàleg amb les propostes més recents, tan continentals 

com les de l‟anomenat comunitarismo americà. La reflexió sobre la llibertat 

personal I la vida social és el centre temiti del present assaig. 
 

UMBERTO CHIARAMONTE, Luigi Sturzo consigliere provinciale di Catania, Calta-

nissetta-Roma, Sciascia editore, 2007, pp. 531, prezzo: euro 30,00. 

Il libro presenta la posizione del pensiero autonomista del movimento cattoli-

co e, attraverso la ricostruzione della vita del consiglio provinciale di Catania 

nell‟età giolittiana, l‟attività di Luigi Sturzo che vi partecipò come consigliere 
per quindici anni. Questi, da convinto regionalista, all‟ente Provincia, che 

soffriva dello svuotamento della reale funzione amministrativa e politica,  a-

vrebbe preferito liberi consorzi di Comuni, con proprie funzioni autonome, 

coordinate con l‟attività delle regioni. Ciò avrebbe consentito spinte autono-

me dal basso e maggiori spazi alla democratizzazione del Paese. 
 

ALESSANDRO FRUCI,  La comunità internazionale nel pensiero politico di Luigi 
Sturzo, Roma, Aracne,2009, pp. 272, prezzo: euro 17,00. 

Figura geniale, poliedrica, Luigi Sturzo fu un protagonista indiscusso del se-

colo appena trascorso, sia nel panorama nazionale, sia in quello internazio-

nale. Il suo ideale cosmopolitico, il suo acceso europeismo, la sua riflessione 

sui temi della pace, della sicurezza internazionale, del superamento del dirit-
to di guerra, costituiscono il contributo più attuale del suo impegno pratico e 

teorico. L'insegnamento del sacerdote di Caltagirone ci porta ad affermare 

che la soluzione ai numerosi problemi odierni passa necessariamente attra-

verso la costruzione di una civiltà nuova fondata su un internazionalismo 

che si sviluppi dal basso e che si regga sul consenso e sulla partecipazione 
degli individui alla vita della costituenda comunità internazionale.  
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LUCIANO GUERZONI (a cura di), Quando i cattolici non erano moderati. Figure e 
percorsi del cattolicesimo democratico in Italia, Bologna, Il Mulino, 2009, 
pp.288, prezzo: euro 20,00. 

Il volume testimonia la ricchezza, la vivacità e la varietà dei contenuti tema-

tici, delle posizioni politico-culturali e degli stessi percorsi esistenziali che 

hanno caratterizzato la tradizione del «cattolicesimo democratico» e l‟area pur 

composita dei «cattolici democratici». Lo fa nel nome ed in memoria di Pietro 

Scoppola, che in questa tradizione è stato uno storico acuto e partecipe e, al 
tempo stesso, uno degli esponenti più autorevoli e significativi. 

 

OSCAR GASPARI, (introduzione di Francesco Malgeri), L‟avvocato delle autono-
mie: Annibale Gilardoni tra antifascismo e cattolicesimo democratico, con il 
carteggio inedito tra Gilardoni e Luigi Sturzo, Roma, Donzelli, 2008, pp.238, 

prezzo: 25,00. 
Aventiniano e antifascista, Gilardoni fu corrispondente di Sturzo in esilio. Le 

sue lettere, pubblicate qui per la prima volta, narrano l‟inconcludente attività 

politica dell‟Aventino e gli esordi del regime fascista. Si tratta di pagine ricche 

di umanità e piene di sconforto per la tragedia che sentiva incombente; in 

esse traspare una profonda fede religiosa, che pure non gli impedisce di con-

dannare il «tradimento» del Concordato del 1929. 
Nella Repubblica, nonostante la sua forte aspirazione alla vita politica, la 

Democrazia cristiana lo volle tra le sue file solo nella Consulta nazionale e 

come dirigente di grandi imprese del parastato.  

 

GIOVANNI GRASSO (a cura e con introduzione di), Luigi Sturzo-Gaetano Salve-
mini: carteggio (1925-1957), Soveria Mannelli, Rubbettino, 2009, pp.216, 
prezzo:euro 20,00. 

Con la pubblicazione di questo Carteggio rivive a tutto tondo la straordinaria 

amicizia, durata quasi trent‟anni e sopravvissuta a dissensi e dure polemiche 

sul rapporto tra Chiesa e democrazia, fra due eminenti personalità 

dell‟antifascismo democratico in esilio. Le 150 lettere, in gran parte inedite, 
raccontano di un rapporto dialettico, a volte aspro, ma sempre franco e leale, 

di una familiarità rispettosa e, a tratti, persino tenera, del comune e sconfi-

nato amore per la libertà, la democrazia e l‟Italia. 

 

CLAUDIA GIURINTANO, La “Res Publica” (1931-1933) di Francesco Luigi Ferrari, 
Firenze, Centro editoriale toscano, 2009, pp.328, prezzo: euro 20,00. 
Destinata a durare solo diciassette mesi, la rivista Res Publica, diretta da 

Francesco Luigi Ferrari, fu  capace di lasciare una grande lezione di cultura 

democratica popolare, di dare voce a intellettuali di diverse esperienze e for-

mazioni, accomunati tutti dall‟opposizione al fascismo, dalla condanna ai re-

gimi totalitari distruttori della libertà. Nell‟intento di Sturzo e Ferrari, la rivi-

sta sarebbe diventata l‟organo intellettuale dell‟Internazionale bianca (popo-
lare) e lo strumento culturale di quegli italiani i quali, una volta liberati dalla 

dittatura fascista e dalla monocrazia partitica, si sarebbero occupati di rin-

novare le idee e le istituzioni della loro patria. 

 

EUGENIO GUCCIONE, Luigi Sturzo, Palermo, Flaccovio editore, 2010, pp. 172, 

prezzo: euro 12,00. 
Luigi Sturzo (Caltagirone, 1871- Roma, 1959) unì al fisico esile e malaticcio 

uno straordinario vigore di pensiero e di azione. Ordinato sacerdote, preferì 

agli studi filosofici e teologici l‟impegno politico: organizzatore delle prime co-
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operative operaie in Sicilia, pro-sindaco di Caltagirone per quindici anni, 

fondatore del Partito Popolare Italiano, strenuo oppositore del fascismo nei 
lunghi anni dell‟esilio, autore di opere fondamentali nel campo della sociolo-

gia e della scienza politica, al suo rientro in patria dopo la Liberazione fu la 

coscienza critica (spesso inascoltata) della DC. Coronò la sua eccezionale 

carriera politica con la nomina a senatore a vita. La sua grande coerenza, il 

suo spiccato senso etico e la sua forte indipendenza di idee gli costarono 
spesso l‟ostilità e la diffidenza delle gerarchie, non esclusa quella vaticana. 

Luigi Sturzo è un esponente tra i maggiori in Europa del cattolicesimo demo-

cratico, la cui memoria, oggi, è spesso contesa da partiti e movimenti di 

massa in crisi di identità. 

 

GIOVANNI PALLADINO (a cura di), Luigi Sturzo. Il pensiero economico, introduzio-
ne di Massimo Cacciari, con una nota di Guido Roberto Vitale, Milano, Il sole 

24 ore, 2009, pp. 240, prezzo: euro 22,00. 

Luigi Sturzo è stato il sacerdote che per primo tradusse in pratica le moder-

ne idee economiche della Rerum Novarum, l‟enciclica di papa Leone XIII che 

affronta la questione sociale a 360 gradi. Il volume raccoglie 58 articoli scritti 

da Luigi Sturzo, incentrati sull‟economia e lo sviluppo economico-sociale. 
Come uomo di pensiero e, soprattutto, come uomo d‟azione, don Sturzo ha 

dimostrato che politica ed economia possono produrre buoni risultati solo se 

non calpestano, ma rispettano i valori morali. Oggi l‟Italia sarebbe migliore 

se le sue proposte di politica economica fossero state seguite. 

 

 
GIUSEPPE TROTTA, Luigi Sturzo Giuseppe Dossetti: un passato a venire, Milano, 

Scriptorium/Ikon, 2008, pp.152, prezzo: euro 14,00. 

Ciò che resta dell‟esperienza politica dei cattolici è in fase di profonda tra-

sformazione. Parola questa che va intesa in senso forte: mutamento di for-

ma. La forma che viene lasciata alle spalle è quella del partito. Sturzo e Dos-

setti ne sono stati gli interpreti essenziali. Alle soglie di una nuova vicenda 
riflettere sulle esperienze più alte e originali appare indispensabile per non 

perdere la rotta. Questo passato è un “passato a venire”, non per le forme 

che ha realizzato ma nella tensione teorica che ha espresso, nelle intuizioni 

che ha consegnato, nella radicalità di cui ha dato testimonianza.  

 



 

 

Norme editoriali 
 

1. Gli autori devono inviare le proposte di contributi al Direttore della 

rivista all’indirizzo di posta elettronica: storiaepolitica@unipa.it La 

redazione, sentito il comitato scientifico e gli anonimi referee, 
comunicherà il parere sull’accettazione del pezzo. Gli elaborati, in 

forma definitiva e rispondenti alle norme editoriali, devono indicare 

l‟Università o ente di provenienza e un indirizzo di posta elettronica. 

L‟articolo deve contenere in inglese un abstract di massimo ottocento 

battute spazi inclusi, 5 keyword inerenti il contenuto del lavoro e, se 

l‟argomento lo richiede, i codici della JEL classification. 
2. I testi, di massimo ottantamila battute spazi inclusi, realizzati in file 

word con il carattere Bookman Old Style di dimensione 10, vanno 

suddivisi in paragrafi titolati. La redazione si riserva la facoltà di 

apportare modifiche ai titoli. Le note vanno collocate a piè di pagina con 

richiamo in apice e scritte con carattere dimensione 8. 
3. Le brevi citazioni di massimo tre righe, corredate da un preciso 

riferimento alla fonte, vanno racchiuse con virgolette a caporale: 

«……….». Nel testo le citazioni più estese devono essere riportate in un 

capoverso a sé stante, separate da un rigo vuoto al principio e al termine 

e con dimensione del carattere 9. Le citazioni delle opere oggetto di 

ricorrenti richiami vanno indicate con un acronimo. Nella prima 
citazione va riportato il titolo esteso e accanto la sigla tra parentesi. 

Esempio: La Scienza della legislazione (Lsdl). In alternativa all‟acronimo 

può impiegarsi un‟abbreviazione.  

4. L‟evidenziazione di parole o termini particolari va indicata con le 

virgolette ad apice “………..”.. Non vanno utilizzati il grassetto e il 

maiuscoletto. Il corsivo è limitato ai vocaboli di una differente lingua.  
5. I richiami bibliografici nel testo e nelle note devono indicare il cognome 

dell‟autore e l‟anno di pubblicazione racchiusi tra parentesi tonde 

mentre l‟eventuale anno dell‟edizione originale richiede le parentesi 

quadre. Es: (Matteucci 1997:138); (Smith 2006 [1776]). I riferimenti agli 

autori devono essere corredati dall‟anno di pubblicazione riportato tra 

parentesi. Es: Mill (1848). 
6. La bibliografia finale consiste nell‟elenco completo delle citazioni inserite 

nel testo e nelle note e va compilata come segue:  

 FERRONE VINCENZO, 2003, La Società giusta ed equa. 
Repubblicanesimo e diritti dell‟uomo in Gaetano Filangieri, Roma-

Bari: Laterza. 

 TRAMPUS ANTONIO (a cura di), 2005, Diritti e costituzione. L‟opera di 
Gaetano Filangieri e la sua fortuna europea, Bologna: il Mulino. 

 EINAUDI MARIO, 1975, Rousseau, in Luigi Firpo (a cura di), Storia delle 
idee politiche economiche e sociali, IV, L‟età moderna, Torino: Utet, 
pp.403-446. 

 SOLA GIORGIO, 2003, “Classe dominante, classe politica ed élites”, Il 
Pensiero politico, n 3, pp.464-484. 
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Instructions for authors 
 

Potential contributors will send the final version of their paper 

to the Editor-in-chief at storiaepolitica@unipa.it . Editors will com-
municate if the paper has been accepted after consulting the scien-

tific committee and the anonymous referees.  

Each contribution must follow the style sheet instructions and it 

must include an abstract in English (max. 800 characters), 5 keywords, 

the JEL classification codes (if necessary) together with 'bio-data' details 

(name, e-mail address, affiliation) using the same font and format as for 
the article. 

 

Style sheet instructions  

1. Each article must be written using a Word file. It must contain max. 

80.000 characters, including spaces.  

2. Use character 10 of Bookman Old Style for the main part of your 
text.  

3. Divide your article in titled paragraphs (editors will reserve the facul-

ty to modify titles).  

4. Notes must be footnotes, using Bookman Old Style, character 8. 

5. Short quotations (max. 2-3 lines) must be put in inverted commas 
(e.g. « … ») and followed by their source.  

6. Quotations, which are longer than 2-3 lines, will not be put in in-

verted commas. They must be preceded and followed by a blank line. 

Use Bookman Old Style, character 9. 

7. If you often quote one or more works, which are the subject matters 

of your dissertation, use the acronym of their titles, except for the 
first quotation which must refer to the whole title followed by its ac-

ronym in round brackets.  

8. Foreign words must be in italics. If you want to underline words or 

particular terms, put them in quotation marks (e.g. “ … ”) without 

using bold type or small capital letters.  

9. References, both in the text and notes, must specify the author‟s 
surname and the date of publication in round brackets, e.g. (Mat-

teucci 1997) or (Matteucci 1997:38). References to authors must be 

followed by the date of publication). If the publication date of the 

original version is also quoted, it must be put in square brackets, 

e.g. (Smith 2006 [1976]). 
10. The final bibliography must list all the references which have been 

included in the text and notes.  

a) Books 

TRAMPUS ANTONIO (ed.), 2005, Diritti e costituzione. L‟opera di Gaetano 
Filangeri e la sua fortuna europea, Bologna: il Mulino.  

b) Articles in volumes  
EINAUDI MARIO, 1975, Rousseau, in Luigi Firpo (ed.), Storia delle idee 
politiche economiche e sociali, IV, L‟età moderna, Torino: UTET, pp. 

403-446.  

c) Articles in reviews  

SOLA GIORGIO, 2003, “Classe dominante, classe politica ed élites”, Il 
Pensiero politico 3, pp. 464-484. 
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