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  EDITORIALE

U na nazione senza cultura è qualcosa 
di molto triste. Si tratterebbe di una 
nazione dove la gente non sa cosa 

difendere, non sa cosa coltivare, non sa cosa 
trasmettere. Quello della Cancel culture, che 
demolisce le statue di Cristoforo Colombo, 
dei Missionari che hanno evangelizzato le 
Americhe, di ogni Padre fondatore qualsi-
asi esso sia e qualsiasi cosa egli abbia fon-
dato, e si estende a voler cancellare tutta la 
cultura occidentale, la metafisica greca, il 
diritto romano, la cultura cristiana… però 
è un fatto culturale anch’esso. Per cancella-
re la cultura bisogna esprimere una cultura. 
Anche il nichilismo anti-culturale è una 
cultura. La contraddizione è evidente, ma 

mente una nuova cultura quando volevano 
cancellare la loro cultura. Cartesio voleva 
una cultura fondata sulla scienza geometri-
ca, l’illuminismo sulla ragione operativa, il 
positivismo sulla scienza sperimentale e il 
marxismo sulla prassi. Il nuovo era già pre-
sente quando si voleva cancellare l’antico.

Questo atteggiamento che privilegia il 
nuovo sull’antico, che fa coincidere la vir-
tù con l’adesione alle novità storiche e il 
peccato con la conservazione del passato, 
è proprio della modernità in quanto tale, 
anche nella sua versione nichilistica della 
Cancel culture. Esso può essere chiamato 
progressismo e la sua parola d’ordine può 
essere rivoluzione. Progressismo e rivolu-
zione sono incessanti, perché l’esito di una 
rivoluzione viene fatalmente distrutto dal-
la rivoluzione successiva e il progresso di 
oggi è necessariamente l’antichità di do-
mani. Nulla può essere conservato. A dire 
il vero, anche qui c’è una contraddizione. Il 
progresso vuole che tutto cambi, ma non il 
progresso, che deve rimanere. Il progresso 
deve conservare il progresso come qualcosa 
di incontestabile e mai criticabile, mai su-
perabile, mai cancellabile. Lo stesso dicasi 
della rivoluzione: le rivoluzioni cambiano 
tutto, ma non la realtà immutabile della 
rivoluzione, che rimane assoluta. Anche la 
“cancellazione” deve cancellare tutto, ma la 
cancellazione deve rimanere un principio 
assoluto.

Si nota allora, nella Cancel culture, assie-
me alla sua stretta connessione con lo spi-
rito moderno, la compresenza di relativo e 
assoluto, di cambiamento e di permanenza 
perché il cambiamento deve essere perma-
nente e il relativo deve essere assoluto.

Ora, questo è un carattere tipico della 
gnosi, per cui la Cancel culture va definita 
come un fenomeno gnostico. Il disprezzo 
della realtà e dell’ordine, del creato e delle 
norme sedimentate nella storia. La valoriz-
zazione della rinascita, di una nuova cre-
azione, di un mondo nuovo, di un uomo 
nuovo, di una palingenesi. La liberazione 
dai vincoli della realtà, della verità, del pas-
sato, la salvezza come indifferenza al male 
e come fatto di coscienza. Nella Cancel 
culture ritroviamo molti aspetti della gnosi 
eterna. E quindi non possiamo non trovare 
anche la sua lotta con la fede cristiana, da 
sempre suo principale nemico. In questo 
nuovo numero del Bollettino non si parla 
direttamente di Cancel culture perché si è 

non sembra che i fautori di questa moda 
possano avvedersene, dato che anche il 
principio di non contraddizione, con ogni 
probabilità, è vittima della loro cancella-
zione.

Se, dunque, anche questa è una cultura, 
sarà il caso di approfondire la sua natura. 
Lungo la storia, di “cancellazioni cultura-
li” ce ne sono state tante. Non mi riferi-
sco tanto alla damnatio memoriae che ogni 
vincitore ha decretato per la cultura dei 
vinti. Ogni guerra ha prodotto fenomeni 
di questo genere. Mi riferisco alla volontà 
di ricominciare “da capo”, tipica di molte 
culture filosofiche della modernità. Uno 
dei casi più tipici è stato quello di Cartesio 
che mette sotto dubbio tutte le conoscen-
ze della cultura di appartenenza, in pratica 
tutta la cultura occidentale, appunto per 
ricominciare da zero. Lo stesso faranno 
gli illuministi e poi i positivisti. Lo stesso 
impegno è presente nel marxismo. Natu-
ralmente tutti costoro – ed altri che qui 
non è possibile ricordare – avevano già in 

CANCEL CULTURE :
L’ETERNO SOGNO 
GNOSTICO DI 
RICOMINCIARE DA ZERO
S. E. Mons. Giampaolo Crepaldi
Vescovo di Trieste
Presidente emerito dell ’Osservatorio
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preferito contestarla presentando corretta-
mente uno dei temi ad essa più cari (sic), 
ossia l’evangelizzazione delle Americhe. 
Su di essa da molto tempo c’è la cosiddetta 
“leggenda nera”, frutto della propaganda 
illuministica ed antireligiosa della borghe-
sia anglofona e protestante. Sulla evange-
lizzazione delle Americhe ci sono secoli di 

disinformazione pianificata. Oggi però c’è 
di più, dato che la Cancel culture ha preso 
direttamente di mira questa eredità, primo 
obiettivo della voglia di cancellazione. An-
ziché stare a polemizzare contro la Cancel 
culture, si è quindi reputato più convenien-
te e utile valorizzare e proporre nella giusta 
ottica quello che essa vorrebbe cancellare.
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[1] Genova, 26/08 (o 
31/10) 1451 – Valladolid, 
20/05/1506. Cristóbal 
Colón (in spagnolo), Cri-
stóvão Colombo (in por-
toghese).

[2] A. Magnaghi, E. 
Mele, voce «Colombo, 
Cristoforo», in Enciclo-
pedia Treccani, Istituto 
dell’Enciclopedia italia-
na, 1931.

[3] «[…] siendo yo na-
cido in Genova […]» 
(«[…] essendo io nato 
a Genova […]»), da Cri-
stoforo Colombo, Testa-
mento, 22/02/1498.

A ll’età di ventotto anni, il 25 di luglio 
1479, lo spedizioniere Cristoforo 
Colombo1 si trova per la prima vol-

ta in Portogallo, su incarico della famiglia 
di mercanti genovesi Centurione, nella 
quale lavora come apprendista. Da quella 
data «nessun documento rivela più la pre-
senza di Colombo a Genova, e il Portogal-
lo sembra ormai diventato la sua residenza 
abituale»2. È un fatto che Colombo fosse 
genovese, come dichiara lui stesso nel te-
stamento3. Ma è pure un fatto che Colom-
bo sia stato un cosmopolita convinto, citta-
dino del mondo per cultura e formazione 
e che, per la seconda parte della sua vita, 
si esprimesse abitualmente in portoghese o 

in spagnolo. Nemmeno queste affermazio-
ni, però, restituiscono la verità genuina sul 
grande navigatore. La chiave di compren-
sione è tutta interna alla religione. Due sole 
certezze infatti, mai modificate nel corso 
della vita, mossero le gesta di Colombo: 
la convinzione di avere raggiunto la Cina4 

passando per l’occidente e la convinzione 
di essere parte della Città di Dio.

Non precisamente cosmopolita, quindi, 
e non cittadino del mondo ma, piuttosto, 
catholicos (universale) e cittadino della Ge-
rusalemme celeste, per scelta manifesta e 
vocazione. L’insistenza su Dio e sul cri-
stianesimo cattolico è, in Colombo, fre-
quente e fondamentale, in tutti gli scritti 
e le lettere, come anche durante i viaggi. 
L’Ammiraglio – L’Almirante5 – si è sempre 
espresso come chi è stato scelto a compiere 
una missione celeste: dietro le vicende del-
la navigazione è sempre risultata centrale, 
evidente e ammessa l’intenzione di evan-
gelizzare le Indie e battezzare in Cristo le 
nazioni. Ricorrono spesso, negli scritti, di-

chiarazioni di questo genere: «[…] confido 
in Nostro Signore che faccia sì che le Vo-
stre Altezze si dedichino a ciò con grande 
diligenza, per riunire alla Chiesa sì grandi 
popoli e che li convertano così come han-
no sgominato coloro [i saraceni, ndr] che 
non vollero riconoscere il Padre e il Figlio 
e lo Spirito Santo […]»6. La missione del 
navigatore, in altre parole e con altri mezzi, 
coincise con la missione dei re cattolici di 
Spagna.

Uomo d’azione e di volontà, ma ingenuo
Nel corso del IV centenario dell’impresa 

colombiana, Leone XIII promulgò l’enci-
clica Quarto abeunte saeculo (1892), sulla fi-
gura del celebre «uomo Ligure». Il motivo 
della pubblicazione è legato alla natura sal-
vifica dell’evento, in senso cristiano: «è fuor 
di dubbio – scrive il Papa – che nel disegno 
e nella esecuzione dell’impresa ebbe parte 
principalissima la fede cattolica». Non che 
mancassero, prima e dopo il 1492, avven-
turieri del valore di Colombo, ma «egli mi-
rava a cose maggiori e più alte degli altri», 
nel senso che fu sempre determinato ad 
«aprire la via al Vangelo attraverso nuove 
terre e nuovi mari».

Ebbe poi anche desideri umanissimi: 
ricerca di gloria, sete di conoscenza e di 
avventura, scoperte di nuovi mondi, amo-
re per il mare e per le bellezze selvagge di 
nuove terre. Tutto questo era presente in 
Colombo, come in altri navigatori e con-
quistatori, ma in lui si trattava di motiva-
zioni secondarie rispetto alla principale: «il 
disegno e l’esecuzione della sua impresa 
non ebbe altro scopo che l’incremento e 
l’onore della religione cristiana». A Leo-
ne XIII non passò inosservato uno degli 
aspetti peculiari della vita del genovese che, 
in generale, è uno tra degli argomenti pri-
mari per stabilire se la fede di una persona 
è autentica o meno: la sofferenza. Colombo 
ebbe a soffrire parecchio, specialmente nei 
dispiaceri e nelle umiliazioni, fino a morire 
prematuramente di crepacuore (a 54 anni) 
solo e avvilito. 

Quali sofferenze, in particolare? Le 
elenca lo stesso Pontefice: «le opposizioni 
dei dotti, i rifiuti da parte dei prìncipi, i ri-
schi dell’Oceano in tempesta, le veglie in-
cessanti, fino a smarrirne più d’una volta la 
vista; aggiungansi le battaglie coi selvaggi, 
i tradimenti di amici e compagni, le scel-
lerate congiure, le perfidie degli invidiosi, 

LA MISSIONE DI CRISTOFORO 
COLOMBO NELL’ENCICLICA 
QUARTO ABEUNTE SAECULO 
DI LEONE XIII

Silvio Brachetta
Redazione dell ’Osservatorio, Trieste
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le calunnie dei malevoli, le immeritate ca-
tene».

Ad eccezione del primo, pur travagliato 
viaggio, gli altri tre7 condussero l’Almiran-
te alla rovina e lo gettarono nel discredi-
to presso quella stessa corte spagnola che, 
all’inizio, lo aveva sostenuto. Con una dose 
forse esagerata d’ingenuità, Colombo com-
mise due errori di valutazione circa l’animo 
umano: diede per scontati il mito del “buon 
selvaggio”8 e la superiorità morale dei cat-
tolici. Durante il primo viaggio e la scoper-
ta delle prime isole delle Antille venne a 
contatto con le popolazioni indigene locali, 
ritrose e pacifiche, come lui stesso annota: 
«[…] questa gente non ha setta alcuna, né 
sono idolatri, ma anzi miti oltre misura e 
ignari di ciò che sia il male, uccidere e farsi 
prigionieri l’un l’altro e privi di armi e ti-
morosi a tal punto che davanti a uno dei 
nostri ne fuggono cento, per quanto scher-
zino con loro, e privi di malizia e persuasi 
che v’è Dio nel cielo, e che noi pure siamo 
venuti dal cielo e assai solleciti a qualsiasi 
orazione si dica loro di dire e fanno il segno 
della Croce»9.

Questo fatto, supportato dalla bellezza 
di una natura rigogliosa e incontaminata, 
illusero il navigatore e gli uomini dell’e-
quipaggio di essere giunti in una sorta di 
paradiso terrestre, non ancora scosso dal 
peccato adamitico. Allo stesso modo, la 
spedizione prospettava un avvenire tutto 
teso alla conquista dei beni dello spirito, 
tanto a vantaggio degli indiani quanto dei 
cristiani, dove i beni materiali (oro, argen-
to, spezie, cotone, cacao) avrebbero dovuto 
rappresentare solo un mezzo per ottenere 
lo scopo superiore dell’evangelizzazione e 
della fratellanza tra i popoli.

Il selvaggio non è affatto buono, così 
come l’uomo civile e cristiano

Ma le nuove terre erano un paradiso 
solo per la vista, così come le intenzioni fu-
ture dei conquistadores10 non ebbero quella 
purezza che Colombo si aspettava. Inten-
zioni riassunte da Bernal Diaz del Castillo, 
cronista della spedizione di Cortés per la 
conquista del Messico: gli spagnoli – scri-
ve – combatterono e morirono in America 
«per servire Dio e Sua Maestà, e per dare 
la luce a coloro che erano nelle tenebre, e 
anche per inseguire la ricchezza che, di so-
lito, tutti gli uomini desiderano ottenere»11. 
C’è chi ha sintetizzato queste parole con un 

celebre adagio: «Siamo venuti per servire 
Dio, il Re e anche per diventare ricchi»12. 
Ci volle un po’ di tempo perché il naviga-
tore realizzasse, anche sulla propria pelle, 
che la maggioranza dei cristiani era (ed è 
tuttora) di mentalità mondana.

Quanto al “buon selvaggio” gli bastò 
molto meno, cioè poche settimane, per ca-
pire l’inconsistenza del mito. È vero che le 
prime popolazioni indigene che incontrò 
apparvero pacifiche e per nulla malvagie, 
ma a monte vi erano almeno due motivi: 
timore sacro nei confronti degli spagnoli 
e paura degli abitanti di altre isole. Quan-
do gli indiani videro i primi uomini d’oltre 
oceano scendere dalle caravelle e raggiun-
gere la riva, li scambiarono per le divinità 
celesti summenzionate. E questo spiega il 
comportamento timido e reverenziale de-
gli indigeni. Ma da ben più crudeli nemici 
essi dovevano fuggire. Lo riporta lo stesso 
Colombo, nei primissimi giorni dal contat-
to: «Notai di alcuni di loro che portavano 
sul corpo come segni di ferite, domandai a 
gesti che fosse mai ed essi mi fecero inten-
dere come arrivasse gente da isole vicine 
per catturarli e loro se ne difendevano»13.

Si trattava dei Caribi – da cui Caraibi 
(terra dei Caribi) – detti anche Caniba o 
Caribales – da cui cannibale, cioè colui che 
si nutre di altri esseri umani. Raggruppa-
ti in enclaves assai numerose, i Caribi si 
espansero per l’intero continente ameri-
cano e, se non sempre dediti al canniba-
lismo, non erano infrequenti le stragi e la 
violenza sui nemici14. Un popolo bellicoso, 
insomma, che si va a sommare alle civiltà 
Maya, Inca e Azteca che organizzarono, tra 
le diverse barbarie, il sacrificio umano cul-
tuale. Niente “buon selvaggio”, quindi, ma 
uomini come gli altri, la cui natura buona è 
stata ferita dal peccato originale, fonte dei 
peccati attuali e della cattiveria innata nelle 
persone. È lo stesso Colombo che, tempo 
dopo, parlerà «d’uomini barbari, snaturati 
per ferocità e crudeltà, in una parola di mo-
stri morali […]»15.

Scarsi risultati
Non a caso L’Almirante era quasi osses-

sionato dalla ricerca dell’oro – o meglio, 
dalla ricerca dei siti in cui future missioni 
avrebbero potuto trovare i metalli prezio-
si. Sapeva bene che nessuno gli avrebbe 
finanziato altre spedizioni senza un qual-
che risultato tangibile e materiale. Dopo 

[4] Colombo si riferì 
sempre alle «Indie», 
intendendo però la Cina 
(Catai) e il Giappone (Ci-
pango): uno degli scopi 
del suo primo viaggio 
era d’incontrare il Gran 
Khan, citato ne Il Milio-
ne di Marco Polo.

[5] Almirante de la Mar 
Océana e Almirante del 
las Índias (Ammiraglio 
del Mare Oceano e Am-
miraglio delle Indie) 
sono i titoli che i re cat-
tolici – Ferdinando II 
d’Aragona e Isabella I di 
Castiglia – conferirono a 
Colombo il 17 aprile1492 
(Capitulaciones de San-
ta Fe), poco prima dello 
storico viaggio di sco-
perta delle Americhe. 
Il navigatore firmava le 
sue lettere anche con 
L’Almirante.

[6] Cristoforo Colombo, 
Diario del primo viag-
gio, in Diario di bordo 
(Gli scritti), Einaudi, To-
rino 1992, pp. 63-64.

[7] Colombo solcò l’Oce-
ano Atlantico per com-
plessivi quattro viaggi 
(dal 1492 al 1502), dalla 
penisola iberica al mar 
dei Caraibi (isole Antil-
le), doppiando anche le 
coste del centro Ame-
rica e del Venezuela e 
raggiungendo, di fatto, 
l’America continentale 
(centrale e meridiona-
le). Non raggiunse però 
mai l’America del nord, 
poiché scelse sempre la 
rotta obliqua a sud-o-
vest e a sud-sud-ovest, 
anziché la rettilinea ad 
ovest, per motivi mete-
orologici.

[8] Credenza per cui si 
ritiene l’uomo primitivo 
o l’indigeno buono per 
natura, in contrasto con 
l’uomo moderno, che 
sarebbe cattivo e corrot-
to dalla società.

[9] Colombo, Diario del 
primo viaggio, cit., p. 
65.

[10] Conquistatori. Cioè 
coloro i quali (avven-
turieri, esploratori e 
soldati), tra il XV e il 
XVII secolo, permise-
ro all’impero coloniale 
spagnolo di controllare 
gran parte del Nuovo 
Mondo (le Americhe).
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il successo del primo viaggio, gli ultimi 
tre furono un fallimento, proprio a moti-
vo della mancanza di risultati. Nel secon-
do pur imponente viaggio (1493-1496, 
con una flotta di 17 navi) andò male quasi 
tutto: malattie (compreso Colombo), am-
mutinamenti, battaglie contro gli indigeni, 
naufragi. Tutte le caravelle colarono a pic-
co e il navigatore riuscì a tornare vivo solo 
grazie alla costruzione di una nuova nave. 
E, «in mezzo a tutte queste difficoltà», egli 
«non fu certo all’altezza del suo compito: 
i suoi atti e le sue decisioni non rivelano i 
tratti fermi e maschi dell’uomo di conqui-
sta. Autoritario talvolta, e anche spietato, 
fu più spesso debole, mentre nella sua qua-
lità di straniero si sentiva facilmente espo-
sto alle antipatie degli Spagnoli, privo di 
senso pratico e d’accorgimento»16. La stella 
di Colombo tramontò definitivamente nel 
corso del terzo e del quarto viaggio (1498-
1504): subì l’umiliazione del carcere, la 
distruzione delle navi causa maltempo, la 
perdita di cari amici e una nuova malattia. 
Tornò stremato dall’ultimo viaggio e dalle 
accuse di tirannia, incompetenza e brutali-
tà da parte di una ventina di persone, che 
erano con lui durante le spedizioni17.

Certamente aveva avuto tutto il tempo 
di scoprire molte nuove terre, impossibili-
tato dal carattere a rimanere fermo in un 
qualche luogo e scegliendo il nomadismo 
quale cifra della sua esistenza. L’irrequie-
tezza lo vedeva perennemente in viaggio, 
rivelando tutta la forza di una volontà sem-
pre risoluta al successo dell’impresa, incu-
rante dei pericoli e delle difficoltà. Il fatto 
che Colombo fosse «sempre oscillante fra 
la mitezza e il rigore» non deve far crede-
re che vi sia stata nei suoi confronti una 
«preconcetta ostilità»: a fare problema era 
il «il contrasto fra il molto che si attende-
va e il pochissimo che dall’impresa si tra-
eva»18. La personalità idealista e spirituale 
dell’Ammiraglio contrastava troppo con 
le aspettative decisamente più secolari e 
meschine della società spagnola: «Il valore 
scientifico delle scoperte non contava, allo-
ra, che sino a un certo punto, né sappiamo 
quanto valesse presso i governanti il fine 
religioso della conversione degl’indigeni. 
Quello che si voleva era l’oro»19. E di oro, 
dalle Americhe, ne arrivava poco, almeno 
fino al 1504. Risultati ben più concreti 
giungevano da altri grandi navigatori a lui 
contemporanei: Vasco da Gama, Juan de la 

Cosa, Yañez Pinzón o Amerigo Vespucci. 
Era inevitabile che l’attenzione si spostasse 
su di loro, più venali e meno idealisti.

L’epoca di Leonardo e Machiavelli
Leone XIII vede nella vicenda di Co-

lombo un fatto provvidenziale, che va a 
compensare il disastro della Riforma pro-
testante: «l’opera di quest’uomo, gloria del-
la Liguria, sembra fosse particolarmente 
ordinata da Dio a ristoro dei danni che la 
cattolicità avrebbe poco dopo patito in Eu-
ropa»20. Il Papa intende qui, «per quanto 
è lecito a mente umana», ricavare e «con-
getturare dagli eventi le vie della divina 
Provvidenza»21 che, da un lato, permette 
alla Cristianità di spaccarsi e frantumarsi 
e, dall’altro, crea le situazioni per cui la fede 
non abbia a spegnersi a causa della presun-
zione umana.

Tutto in Colombo, osserva Leone XIII, 
è omogeneo alla Provvidenza, nonostante 
i difetti della persona. Egli fa seguire ogni 
sua operazione con un atto legato alla fede. 
Dà spesso i nomi alle isole, ad esempio, le-
gati alla sensibilità cristiana: San Salvador, 
Santa Maria, Dominica, Santa Cruz, San 
Juan, Trinidad, Santo Domingo. E inoltre 
prega di frequente, prende possesso delle 
nuove terre nel nome di Dio, fonda chie-
se, è assiduo nelle cerimonie religiose. In 
sintesi – questo è il cuore dell’enciclica – 
l’Ammiraglio fu del tutto sottomesso agli 
«alti decreti di quella mente eterna alla 
quale ubbidì»22. È, infatti, l’obbedienza e 
non l’assenza di difetti o di peccati, che 
rende autentico il cristiano.

Colombo non fu per nulla sganciato 
dai costumi e dalle suggestioni della sua 
epoca. Ridusse in schiavitù molti indiani, 
impartì ordini con estrema durezza e ap-
plicò pene severe nei confronti dei sotto-
posti. Per quanto molte delle accuse che 
mossero contro di lui fossero esagerate e 
costruite da alcuni dei suoi nemici (e per 
questo dubbie), è da scartare l’ipotesi di un 
Colombo ieratico e bonario. Fu invece un 
uomo risoluto, poco dotato della pruden-
za e della psicologia necessarie per il co-
mando degli equipaggi e delle popolazioni. 
Come risoluto fu il pontefice Alessandro 
VI Borgia, che emanò ben cinque bolle 
per assegnare e suddividere le nuove terre 
tra Spagna e Portogallo23. Alessandro VI è 
quello stesso Papa sotto cui il Savonarola 
fu condannato al rogo. L’uomo tra il XV 

[11] «[…] por servir a 
Dios y a Su Majestad, y 
dar luz a los que esta-
ban en tinieblas, y tam-
bién por haber riquezas, 
que todos los hombres 
comúnmente veníamos 
a buscar.», Bernal Diaz 
del Castillo, Historia ver-
dadera de la conquista 
de la Nueva España, 
1517-1521, edizione po-
stuma del 1632, c. CCX.

[12] Cfr. M. Rady, Carlo V 
e il suo tempo, Il Muli-
no, Bologna 1997.

[13] Colombo, Diario del 
primo viaggio, cit., p. 
32.

[14] Cfr. p. es. M. Eliade 
(a cura di), Dizionario 
delle religioni del Suda-
merica, Jaca Book, Mila-
no 2020.

[15] C. Correnti in: Cri-
stoforo Colombo, Lettere 
autografe, G. Daelli & 
C. Editori, Milano 1863, 
p. 93.

[16] Cfr. Magnaghi, Mele, 
voce «Colombo, Cristofo-
ro», cit.

[17] Cfr. G. Tremlett, Lost 
document reveals Co-
lumbus as tyrant of the 
Caribbean, «The Guard-
ian», 07/08/2006.

[18] Cfr. Magnaghi, Mele, 
voce «Colombo, Cristofo-
ro», cit.

[19] Ibidem.

[20] Leone XIII, Lett. Enc. 
Quarto abeunte saeculo, 
1892.

[21] Ibidem.

[22] Ibidem.

[23] M. Ruggero, L’uo-
mo che superò i confini 
del mondo, Sperling & 
Kupfer, Milano 1995, p. 
392.
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e il XVI secolo, insomma, era un realista, 
un contemporaneo di Nicolò Machiavelli 
(1469-1527). Non che mancassero i so-
gnatori e i visionari – come Leonardo da 
Vinci (1452-1519), per alcuni aspetti – ma 
il sogno e la visione dovevano essere ricon-
dotti alla realtà sostanziale delle cose. Per 
questo, e solo per questo, da un periodo di 
crisi morale e religiosa, poté emergere il 
Rinascimento, nella tecnica e nelle arti.

Un medievale moderno
La fede di Colombo si può riassumere 

in questo suo giudizio: «Questo è ciò che 
poté operare l’eterno Iddio, nostro Signo-
re, il quale dà a quanti camminano per la 
sua via, vittoria nelle cose che paiono im-
possibili»24. Ed era veramente impossibile 
sapere nel 1492 se, abbandonate a poppa le 
Colonne d’Ercole, l’esito della spedizione 
si sarebbe concluso con un successo o con 
la morte, dispersi nell’oceano. L’Almiran-
te aveva fatto una specie di voto: qualsiasi 
guadagno fosse venuto dall’impresa si sa-
rebbe dovuto spendere «nella riconquista di 
Gerusalemme»25.

La cosa piacque ai re cattolici. La libe-
razione del Santo Sepolcro e la conquista 
della Casa Santa era un pensiero ricorrente 
nel navigatore, poiché egli era portato a vi-
vere la propria fede in maniera militante. O 
meglio, militante e mistica: alla Santissima 
Trinità egli attribuisce «l’idea prima – “ci ha 
messo in mente” – e poi la precisa concezione 
– “perfetta comprensione” – della possibilità 
di andare dalla Spagna alle Indie “passando 
il Mare Oceano a Ponente”»26.

Mentre, poi, molti fatti della sua vita ri-
mangono oscuri o non provati a sufficienza 
dalla storiografia, la qualità di cristiano mi-
litante – al contrario – è «il solo tratto della 
sua personalità che non ammette discussioni, 
che ci appaia chiaramente»27. Paolo Emilio 
Taviani è dell’opinione che Colombo sia 
«non santo, ma defensor fidei»28. Tutto que-
sto fa pensare ad un uomo figlio del Me-
dioevo, in misura maggiore, piuttosto che 
a un moderno rinascimentale. Egli crede in 
molte cose, non solo in Gesù Cristo: crede 
nell’esistenza delle sirene, del Paradiso ter-
restre, delle suggestioni di Plinio, dei cino-
cefali, dei monoculi e dei popoli mostruosi 
di Erodoto. Pur essendo uomo d’esperien-
za, ritiene – secondo la prassi scolastica e 
aristotelica – di trovare il vero nell’autorità. 
Scrive il filosofo Tzvetan Todorov nel me-

rito: «Colombo non ha nulla in comune con 
un moderno empirista: l ’argomento decisivo è 
un argomento d’autorità non di esperienza»29. 
Egli, cioè, «sa in anticipo ciò che troverà; l ’e-
sperienza concreta non viene interrogata […] 
per la ricerca della verità, ma serve ad illu-
strare una verità che si possiede già prima». 
Persino la scoperta dell ’America cade sotto 
questa logica: «egli non la scopre, la trova dove 
“sapeva” che avrebbe dovuto essere (cioè là 
dove pensava che si trovasse la costa orientale 
dell ’Asia)»30.

Questo spiega molto. Nonostante l’evi-
denza, egli declina certe espressioni indi-
gene alla sua convinzione di essere vicino 
al Catai. A lui non interessa comprende-
re il significato di una certa parola udita, 
ma usa quella stessa parola per difendere il 
suo convincimento. Al pari di un medieva-
le, Colombo è poco interessato all’ambito 
degli humaniora (care agli umanisti), ma è 
molto attratto dalla natura, nei suoi generi 
e nelle sue specie – come fosse lo speziale 
di un’antica farmacia alchemica. Per questa 
sua attenzione ai fenomeni fisici e meteo-
rologici, egli sa usare con grande maestria 
la forza dei venti per le vele. Ha molta 
meno attenzione verso l’antropologia e la 
psiche umana che, difatti, conosce male ed 
è fonte di continue mortificazioni e frain-
tendimenti. È dunque sorprendente questo 
suo paradosso, ovvero essere uno degli ini-
ziatori della modernità, pur appartenendo 
all’antichità, per formazione e tempera-
mento.

Eroismo della fede
Colombo, allora, ricerca la verità, ma 

non alla maniera dei moderni. Egli non 
disprezza l’autorità e la conoscenza a pri-
ori, che gli è stata tramandata dagli anti-
chi. Non ritiene di dover spazzare via un 
mondo invecchiato e anacronistico. In un 
certo senso, egli è veggente e, su questa 
sua capacità, scrive un Libro delle profezie31 

dove, con una certa sensibilità gioachimi-
ta, cerca di dimostrare che gli avvenimenti 
passati, presenti e futuri sono stati previsti 
dalla Bibbia. In esso confessa: «[…] per la 
realizzazione dell’impresa delle Indie, la 
ragione, la matematica e il mappamondo 
non mi furono di alcuna utilità. Si trattava 
solo di compiere quel che Isaia aveva pre-
detto»32. Parole che vanno a confutare chi 
ha paragonato la scoperta dell’America alla 
conquista novecentesca della Luna. Co-

[24] Colombo, Lettere 
autografe, cit., p. 95.

[25] Colombo, Diario del 
primo viaggio, cit., p. 
164.

[26] C. Colón, Textos y 
documentos completos, 
Alianza, Madrid 1982, 
p. 192, cit. in M. Parenti, 
M. Tangheroni, Cristofo-
ro Colombo, ammiraglio 
genovese e “defensor 
fidei”, «Cristianità», n. 
203, marzo 1992.

[27] J. Heers, Cristoforo 
Colombo, Rusconi, Mila-
no 1983, cit. in ibidem.

[28] P.E. Taviani, I viaggi 
di Colombo. La grande 
scoperta, Istituto Geo-
grafico De Agostini, No-
vara 1984, II vol., p. 323, 
cit. in ibidem.

[29] T. Todorov, La con-
quista dell’America, Ei-
naudi, Torino 1984, p. 
20.

[30] Ibidem, p. 27.

[31] C. Colón, Libro de las 
profecías, 1501-1502.

[32] Colombo, Libro delle 
profezie, in Todorov, La 
conquista dell’America, 
cit., p. 27.
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lombo, quindi, è del tutto persuaso che il 
successo della prima spedizione sia più le-
gato al significato del suo nome (Cristofo-
ro, Christum ferens, portatore di Cristo) che 
non alla tenuta meccanica delle caravelle.

Eppure è solo con questo tipo di certezze 
che è sorto il mondo moderno, l’America 
della scienza e della conquista spaziale. È 
Leone XIII a rammentare che «l’esplicarsi 
del commercio marittimo» diede «impulso 
poderosissimo alle scienze naturali»33. Ma 
il progresso delle scienze è solo l’effetto di 
una causa, che va cercata ad un livello su-
periore rispetto a quello della pura logica o 
della pura razionalità. E questo livello su-
periore appartiene ad una «méta più eccel-
sa», a cui «amano per lo più aspirare le ani-
me veramente grandi», poiché esse «sono 
meglio disposte ai santi entusiasmi della 
fede divina»34. Non è solo nei santi – spie-

ga Leone XIII – che risplende Iddio, ma «il 
marchio del divino valore rifulge anche in 
coloro nei quali brilla una certa forza supe-
riore d’animo e di mente, in quanto la luce 
del genio e la sublimità d’animo giungono 
agli uomini soltanto da Dio Padre e Cre-
atore»35.

Non deve dunque stupire che un Papa 
scriva un’enciclica a favore di qualcuno di 
cui non sia riconosciuta la santità, perché 
se è vero che i santi giunsero al massimo 
grado dell’eroismo, è pur vero che la Chiesa 
non «misconosce né tiene in poco conto gli 
altri eroismi»36. E in Colombo è presente 
l’eroismo della fede, sebbene abbia spesso 
prevalso in lui il peccato e la finitezza uma-
na. A Leone XIII premeva indicare come 
sia giusto riconoscere l’uomo di fede, a pre-
scindere dalla santità canonizzata. Era op-
portuno, inoltre, chiarire che l’imperfezio-

[33] Leone XIII, Quarto 
abeunte saeculo, cit.

[34] Ibidem.

[35] Ibidem.

[36] Ibidem.
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Cristoforo Colombo e la Monarchia casti-
gliano-aragonese di Isabella e Ferdinando

Bartolomé de Las Casas è conosciuto 
soprattutto per la sua condizione di infa-
ticabile difensore degli Indios d’America. 
È meno nota la sua attività di storico, che 
si mostra nella sua Historia de las Indias 
(Storia delle Indie); in questo lavoro il do-
menicano ha salvato preziosi documenti, 
tra i quali il Diario di bordo di Cristoforo 
Colombo, lo scopritore del Nuovo Mondo. 
Per lo scopo che ci proponiamo in que-
ste righe è molto indicativo ripercorrere il 
Prologo di questo Diario:

«Cristianissimi, grandissimi, eccellentis-
simi e potentissimi Principi, Re e Regina 

delle Spagne e delle isole del mare, Signo-
ri Nostri, poiché in questo presente anno 
1492, dopo che le Vostre Altezze hanno 
posto fine alla guerra con i mori che re-
gnavano in Europa e hanno terminato la 
guerra nella grandissima città di Granada, 
in cui questo stesso anno, il due gennaio, 
vidi alzare con la forza delle armi le ban-
diere reali delle Vostre Altezze sulle torri 
dell’Alhambra, che è la rocca di questa città 
e vidi uscire il re moro alle porte di essa per 
baciare le reali mani delle Altezze Vostre 
e del Principe mio Signore, poi in quello 
stesso mese, in base alle informazioni che 
io avevo dato alle Vostre Altezze sulle terre 
dell’India e su un Principe che è chiamato 
Gran Can (che nella nostra lingua significa 
Re dei Re), dal momento che molte volte 
egli e i suoi predecessori avevano manda-
to a chiedere a Roma dottori nella nostra 
santa fede che li istruissero in essa e poiché 
mai il Santo Padre vi aveva provveduto e 
perciò andavano in perdizione tanti po-
poli cadendo nelle idolatrie e accogliendo 

fra loro sette che li portavano alla rovina, 
le Altezze Vostre, come cristiani cattolici 
e principi amanti della santa fede cristiana 
e propagatori di essa e nemici della setta 
di Maometto e di tutte le idolatrie ed ere-
sie, pensarono di mandare me, Cristoforo 
Colombo, nelle suddette regioni dell’India 
per vedere i già citati principi e popoli e 
le terre e la loro disposizione e tutto il re-
sto e per rendermi conto del modo che si 
potrebbe adoperare per la loro conversione 
alla nostra fede e ordinarono che io non 
andassi in Oriente per via di terra, come 
si è soliti andare, ma per la via dell’Occi-
dente, attraverso la quale fino ad oggi, per 
fede certa, non si sa che sia passato nessu-
no; e così, dopo aver cacciato tutti gli ebrei 
fuori da tutti i vostri regni e possedimenti, 
nello stesso mese de gennaio le Vostre Al-
tezze mi comandarono che con una flotta 
adeguata mi recassi nelle suddette regioni 
dell’India».

Si evidenziano qui densi pensieri che 
situano la mappa mentale di Colombo in 
un ambito sia di alta politica che di fer-
vore mistico-missionario. Da una parte, il 
navigatore si inserisce significativamente 
nei due grandi eventi del 1492: la fine del-
la Reconquista, con la vittoria sui mori del 
Regno di Granada e la cacciata degli Ebrei 
dalla Spagna. Il primo, culmine di secoli di 
lotta coi musulmani – elemento coagulan-
te della identità ispanica –; il secondo, do-
loroso esito dell’irresolubile problema dei 
falsi convertiti in Spagna. In ogni modo 
due eventi che davano alla Monarchia ca-
stigliano-aragonese di Isabella e Ferdinan-
do un carattere di protettrice della fede: 
non a caso il Papa Alessandro VI concesse 
loro il titolo di “Re Cattolici”, come ver-
ranno chiamati a partire di quel momen-
to. D’altra parte, Colombo si richiama alle 
richieste di missionari da parte del Gran 
Can della Cina che il Papa non poteva as-
secondare, ma che ora, dalla mano del ge-
novese e con l’appoggio dei Re Cattolici, si 
poteva mettere in pratica.

Colombo è, senza dubbio, una persona-
lità affascinante anche per la sua comples-
sità. Dotato di una egregia capacità mari-
nara forgiata nel Mediterraneo e nell’At-
lantico; commerciante di tradizione date le 
sue origini genovesi; immedesimato in un 
misticismo messianico tardomedievale che 
non lo abbandonò mai, come mai si con-
vinse di aver trovato un nuovo continente. 

L’IMPEGNO DELLA 
MONARCHIA SPAGNOLA 
NELL’EVANGELIZZAZIONE 
DELL’AMERICA
Luis Martínez Ferrer 
Pontificia Università della Santa Croce, Roma
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Nella sua vita converge un progetto di 
viaggio verso l’India attraverso Occidente 
avulso dal misticismo provvidenzialista. 
Ma per portare avanti il suo piano aveva 
bisogno della copertura economica non-
ché di navi e uomini per lanciarsi nell’O-
ceano Atlantico. Aveva anche bisogno di 
un sostegno istituzionale al più alto li-
vello. Come è stato scritto recentemente: 
«Un’impresa privata, finanziata da ricchi 
investitori, avrebbe fallito se la spedizione 
in questione avesse scoperto un nuovo ter-
ritorio, perché non avrebbe avuto autorità 
per rivendicarlo. Per rivendicare il possesso 
– o, come si diceva allora, il dominio – e, 
altrettanto importante, per difendere quel-
la rivendicazione contro principi stranieri 
ostili, gli esploratori avevano bisogno sia 
dell’appoggio che del finanziamento di un 
potente Stato sovrano. Colombo sapeva 
che il patrocinio regio era essenziale»1.

Egli cercò questo appoggio in Portogal-
lo, in Francia, in Inghilterra e finalmente 
lo trovò nella Castiglia di Isabella. La par-
tenza da Palos de Moguer il 3 agosto 1492 
si può considerare un “miracolo” dovuto 
alla tenacia di Colombo e all’appoggio di 
diverse figure più o meno vicine alla corte 
castigliana. Cosa successe dopo il 12 otto-
bre 1492? Al rientro di Colombo si apre 
un periodo fluido e pieno di colpi di scena 
tra le grandiose pretese del geniale mari-
naio, da quel momento Ammiraglio, e la 
prudenza politica di Ferdinando e Isabella, 
impegnati a risolvere gravi problemi come 
la già citata presa di Granada e la conquista 
di alcune delle Isole Canarie. 

A livello personale, Isabella seppe sem-
pre apprezzare la persona di Colombo (e 
soffrì al vederlo ammanettato al rientro dal 
terzo viaggio), ma non fu d’accordo con il 
modo di governo che egli propugnava. Il 
trasporto di schiavi indigeni Taini, già al ri-
entro dal secondo viaggio di Colombo, tur-
bò profondamente la coscienza della regi-
na, e ordinò che fossero liberati e restituiti 
ai loro focolari in America. Per la Regina 
gli Indios erano sudditi, vassalli della Co-
rona, non suscettibili di essere schiavizzati, 
al contrario di molti “etiopi” o neri dell’A-
frica. Giova qui ricordare due passaggi del 
codicillo al testamento di Isabella, firmato 
il 23 novembre 1504, poco prima della sua 
morte:

«Siccome, quando ci furono concessi 
dalla Santa Sede Apostolica le Isole e la 

Terra Ferma del mare Oceano, scoperte e 
da scoprire, il nostro principale intento nel 
supplicarlo al Papa Alessandro VI, di buona 
memoria, che ci fece la detta concessione, 
fu quello di procurare d’indurre e portare 
i loro popoli alla conversione, perché ab-
bracciassero la nostra santa fede cattolica, e 
di inviare alle suddette Isole e Terra Ferma 
prelati, religiosi e chierici e altre persone 
dotte e timorate da Dio, per istruire i vicini 
e abitanti di esse nella fede cattolica, e in-
segnare ed educare loro ai buoni costumi, 
mettendo in quello il dovuto impegno, se-
condo quanto si contiene più ampiamente 
nello scritto della suddetta concessione. Di 
conseguenza supplico al Re, mio signore 
[Ferdinando d’Aragona], mentre molto 
affettuosamente incarico e commando alla 
detta Principessa, mia figlia [Giovanna “la 
Pazza”], e al detto Principe, suo marito 
[Filippo I d’Austria], che così lo facciano 
e compiano, e che questo sia il loro prin-
cipale fine, e che in esso impieghino molta 
diligenza e non tollerino né consentano 
che gli Indios vicini e abitanti delle riferite 
Isole e Terra Ferma, conquistate o da con-
quistare, ricevano alcuna offesa nelle loro 
persone o beni, e se qualche offesa hanno 
ricevuto, pongano rimedio e provvedano in 
modo che non si ecceda per nulla riguardo 
a quanto attraverso le lettere apostoliche 
della detta concessione ci è stata ingiunto 
e comandato».

Nel primo capoverso si fa riferimento a 
come i Re Cattolici, desiderosi di ottenere 
la legittimazione del dominio delle nuove 
terre, chiesero al Papa una forma di pote-
stà simile a quanto avevano concessi i Papi 
al Portogallo per le sue avanzate in Afri-
ca. È chiara la consapevolezza che Isabella 
condivideva con il marito Ferdinando – e 
anche con Colombo, possiamo aggiunge-
re – che la conversione degli Indios era la 
ragione ultima che legittimava lo spiega-
mento del potere spagnolo nelle Indie. 

Il secondo capoverso mette in evidenza 
come, in prossimità della morte, la Regina 
Isabella volesse raccomandare ai successori 
la difesa e la protezione dovuta a una cate-
goria di sudditi particolarmente fragile: gli 
Indios dell’America, che in quel momento 
erano di due culture o gruppi: i Taini (rela-
tivamente pacifici) e i Caribes (straordina-
riamente violenti). Gli avvertimenti della 
sovrana erano perfettamente giustificati: 
lo scontro fisico, lavorativo, sessuale degli 

[1] F. Cervantes, Conqui-
stadores. Una historia 
diferente, Turner Noe-
ma, Madrid 2021, p. 24.
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europei con le popolazioni (soprattutto i 
Taini dell’Isola della Spagnola e di Cuba) 
stava provocando una catastrofe culturale: 
si registravano suicidi, aborti, infanticidi 
come succede nella storia quando lo scon-
tro di due popoli provoca nei più deboli 
una mancanza di speranza per vivere. E 
l’impatto delle epidemie ancora non aveva 
colpito con forza. 

Il codicillo di Isabella non va sottovalu-
tato. La salvezza degli Indios dell’America, 
pur con tante sofferenze, deriva dall’essere 
stati incorporati nella Corona di Casti-
glia, una monarchia che, tramite le misure 
stabilite da Isabella (e in minor misura da 
Ferdinando) procurò di istituire uno “stato 
di diritto”, come diremmo oggi. 

La “Translatio Hispaniae”
Alle volte si parla dell’epoca spagnola 

in America come del “periodo coloniale”. 
Senza entrare in polemiche sterili bisogna 
chiarire subito che le Indie, l’America spa-
gnola, non erano “colonie” della Spagna, 
erano parte della Spagna, “regni” delle In-
die, come altri erano i “regni” della Peni-
sola. È così nell’epoca dei Re della casata 
degli Asburgo nei secoli XVI e XVII, men-
tre con i Borboni (sec. XVIII) la situazione 
cambia.

Gli spagnoli che si trasferivano in Ame-
rica per buona parte cercavano di radicar-
si. Come diceva un autore messicano «La 
giustificazione finale della Conquista è 
aver creato una nuova realtà storica»2. Le 
lettere con i particolari che si incrociano tra 
la Penisola Iberica e l’America mostrano la 
sincerità del sentimento di appartenere alla 
stessa realtà. A volte con toni drammatici 
come queste righe inviate dal Cuzco nella 
Penisola da parte di un marito desideroso 
di avere con sé la consorte, che pensa per-
duta con un altro uomo:

«Mia donna della mia vita: ho ricevuto 
la vostra lettera, e con essa sono stato mol-
to felice, perché non sapevo da tanti giorni 
se eravate morta o viva, e così sono stato 
così felice di sentirvi che non ho certo un 
linguaggio con cui esprimerlo. Perché ero 
così addolorato per non avere tue notizie 
che ero molto ansioso, e con la tua lettera 
ho trovato pace e riposo; che Dio mi con-
ceda di portarla avanti. Ti scrivo con più 
desiderio di vederti che di scriverti, per cui 
è mio desiderio e mia volontà che, appena 
vedi questa lettera, ti imbarchi con la prima 

flotta che lascia la città di Siviglia e ven-
ga con i tuoi figli in questa città di Cuzco, 
dove risiedo e ti aspetto. Perché devi sapere 
che ho un grande desiderio di vivere con 
te, e quindi non ho e non avrò un’ora felice 
finché non ti vedrò insieme ai nostri figli, 
che è ciò che più mi stringe il cuore, e dopo 
la mia salvezza non desidero altro. E così, 
sorella della mia vita, voglio raccogliere me 
stesso e te e i miei figli, e servire Dio, e non 
posso servirlo se non vivo con te e non ti ho 
in compagnia. E per questo ti chiedo, per 
amore di Dio, che con la prima flotta che 
lascia Siviglia ti imbarchi e vieni a vivere 
con me, insieme ai nostri figli. Perché state 
andando fuori strada e fuori dal servizio di 
Dio. Perché la prima cosa da considerare è 
la salvezza delle anime, perché tutto il re-
sto è deperibile e deve finire. E i miei beni 
saranno nelle mani e nel potere di colui 
che non ve li darà, né potrete raccoglierli 
in questa vita»3.

Naturalmente non mancavano spagnoli 
che volevano un soggiorno breve e produt-
tivo nelle Indie, per tornare prima possibile 
ricchi in Spagna. A questa categoria ap-
partenevano non pochi sacerdoti secolari, 
almeno nel XVI secolo. 

Il profitto economico
Evidentemente, la Monarchia spagno-

la cercava il profitto economico in tutti i 
suoi territori, particolarmente riguardo i 
metalli preziosi, scarsi nell’Europa in quel 
momento. In questo senso le miniere di ar-
gento di Zacatecas (Messico) e soprattutto 
di Potosì-Huancavelica (argento e rame), 
furono una priorità nella politica dell’im-
pero spagnolo. Le rotte di esportazione 
dell’argento attraverso l’Atlantico erano 
particolarmente protette – sistema di ar-
madas – dai pirati inglesi o dall’Olanda. 

Il lavoro nelle miniere è sempre stato 
uno dei più duri e faticosi. Il frutto eco-
nomico delle miniere si è accompagnato 
alle malattie, alle morti e ai soprusi nei 
confronti dei lavoratori. Il caso americano 
non fece eccezione. Gli Indios, e più tardi 
i Neri, furono portati lontani dai loro fo-
colari e obbligati a lavorare, alcune volte a 
pagamento per alcuni periodi dell’anno. Va 
anche detto che esistevano anche Indigeni 
che lavoravano le miniere in proprio, come 
nel Potosì prima delle riforme del viceré 
Antonio de Mendoza (1549-1552). Le or-
dinanze sulla miniere, anche se in generale 

[2] Fernando Serra-
no Migallón, Escribir 
“Méjico”. La experien-
cia de Carlos Pereyra, in 
Carlos Pereyra, Cuadros 
de la Conquista y la Co-
lonia, UNAM (Biblioteca 
del Estudiante Univer-
sitario 133), México 2001, 
pp. xv-xvi.

[3] Lettera di Antón 
Sánchez a sua moglie 
María de la Paz, in Sivi-
glia, El Cuzco, 8 genna-
io 1590, cit. in Enrique 
Otte, Cartas privadas 
de emigrantes a Indias, 
1540-1616, Junta de 
Andalucía (Consejería 
de Cultura), Escuela de 
Estudios Hispanoame-
ricanos, Sevilla 1988, p. 
492.
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benevoli con i lavoratori, non risparmia-
rono loro e alle loro famiglie grandi soffe-
renze. Come affermava in un rapporto alla 
Corona il viceré Pedro Antonio Fernández 
de Castro (1666-1672), «tutti in questo re-
gno approfittano del loro lavoro come se 
fossero uomini di metallo, essendo il popo-
lo più indigente e miserabile che si conosca 
[...] Non è l’argento che si porta in Spagna, 
ma il sudore e il sangue degli indiani».

La lotta per la giustizia in America
Nel 1949 lo statunitense Lewis Han-

ke scrisse un’opera che ha fatto epoca: The 
Struggle for Justice in the Conquest of Ameri-
ca. Voleva segnalare che, sebbene nel Nuovo 
Mondo gli Spagnoli – alcuni Spagnoli, sia 
laici che ecclesiastici – avessero commesso 
gravissimi soprusi nei confronti degli In-
dios – in modo particolare delle donne –, 
altrettanto seria fu la reazione profetica di 
denuncia davanti alle autorità locali e cen-
trali della Monarchia.

È condivisa la posizione che situa il pri-
mo colpo di scena di questa lotta per la giu-
stizia nel sermone di Avvento del 1511 del 
domenicano Antonio Montesinos all’Isola 
Spagnola, nei Caraibi. Parafrasando san 
Giovanni Battista, il predicatore si rivolge-
va così ai notabili e proprietari dell’isola:

«Tutti siete in peccato mortale […] a 
causa della crudeltà e tirannia con cui trat-
tate questa gente innocente. Dite: con che 
diritto, con quale giustizia tenete in così 
orribile schiavitù questi Indios? Con quale 
autorità avete mosso sì detestabile guerra 
a queste genti, che se ne stavano mansuete 
e pacifiche nelle loro terre, dove tante ne 
avete distrutte con stragi e morti inaudi-
te? Come li tenete così oppressi e affaticati, 
senza dar loro da mangiare, senza curarli 
nelle malattie nelle quali incorrono e muo-
iono per gli eccessivi lavori che gli date, o 
per meglio dire, li uccidete ogni giorno per 
estrarre e avere oro? Quale cura avete che 
qualcuno li istruisca e possano conosce-
re il loro Dio e creatore, siano battezzati, 
ascoltino la messa, osservino le feste e le 
domeniche?».

 E proseguiva, senza timore: «Non sono 
essi uomini? Non siete obbligati ad amarli 
come voi stessi? Non capite? Non sentite? 
Come potete stare addormentati in tanta 
profondità di sonno così letargico? Abbiate 
per certo che, nello stato in cui siete, non 
potete salvarvi»4.

Era l’inizio della lotta fra le forze del-
la verità e della giustizia, portata avanti da 
Spagnoli, contro i soprusi e angherie che 
portavano avanti altri Spagnoli. Fu una 
autocritica che portò a figure stellari come 
Bartolomé de Las Casas, che riuscì diverse 
volte a convincere la Monarchia ad emana-
re nuove leggi, o quella del teologo dome-
nicano Francisco de Vitoria, fondatore del 
Diritto delle genti nella cattedra di Teolo-
gia a Salamanca. E le polemiche arrivarono 
a Roma: il Papa Giulio III, grazie anche a 
un memoriale del vescovo di Tlaxcala, Ju-
lián Garcés, emanò la celebre bolla Subli-
mis Deus, del 2 giugno 1537 (collegata con 
il documento Veritas ipsa). In questa di-
chiarava solennemente la natura e dignità 
umana dei popoli originari dell’America e, 
conseguentemente, il diritto di proprietà e 
di dominio, a prescindere dal fatto di esse-
re battezzati o meno. E insiste sulla strada 
dell’evangelizzazione pacifica, unico meto-
do degno della persona umana:

«Noi, dunque, che, sebbene indegni, fac-
ciamo sulla terra le veci di Nostro Signore, 
e che con ogni sforzo cerchiamo di portare 
nel suo ovile le pecore del suo gregge che 
ci sono state affidate e che sono fuori dal 
suo ovile, prestando attenzione agli stessi 
Indigeni, che, da veri uomini quali sono, 
non solo sono capaci di ricevere la fede 
cristiana, ma che, come ci è stato comuni-
cato, corrono con alacrità verso la stessa. E 
volendo provvedere a ciò con opportuni ri-
medi, avvalendoci dell’Autorità Apostoli-
ca, stabiliamo e dichiariamo con le presenti 
lettere che i detti Indigeni, e tutti i popoli 
che in futuro potranno venire a conoscen-
za dei Cristiani, sebbene vivano al di fuori 
della fede cristiana, possano usare, posse-
dere e godere liberamente e lecitamente, 
possedere e godere liberamente e legitti-
mamente della loro libertà e del dominio 
delle loro proprietà, che non devono essere 
ridotti in servitù e che tutto ciò che sarebbe 
stato fatto altrimenti è nullo, [dichiariamo 
inoltre] che i suddetti indiani e gli altri po-
poli devono essere invitati ad abbracciare 
la fede di Cristo con la predicazione della 
Parola di Dio e con l’esempio di una buona 
vita»5.

Comunque, questo tipo di evangeliz-
zazione pacifica era stato praticato tra i 
moriscos (musulmani ormai inseriti nella 
Monarchia spagnola) dell’antico Regno di 
Granada nell’epoca del suo primo arcive-

[4] Traduzione italiana 
cit. da Reginaldo Ianna-
rone, La scoperta dell’A-
merica e la prima difesa 
degli indios: i Domeni-
cani, ESD, Bologna 1992, 
pp. 99-100.

[5] Cit. da Lewis Hanke, 
La lucha por la justi-
cia en la conquista de 
América, Madrid 1988, 
pp. 111-112.
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scovo, Hernando di Talavera (1493-1507), 
che era stato confessore della regina Isa-
bella. Non mancarono critiche al Talavera, 
che fu sempre persona di dialogo e com-
prensione.

La lotta per la giustizia si librò in Ame-
rica negli organi della Monarchia sia a li-
vello locale che centrale, soprattutto il co-
siddetto Consiglio delle Indie. Le legisla-
zioni civile ed ecclesiastica si svilupparono 
a partire dai modelli bassomedievali: per il 
mondo civile spiccano Las Partidas di Al-
fonso X il Saggio, per quello ecclesiastico 
il Corpus Iuris Canonici. Si trattava di co-
struire la giustizia in un mondo plurale con 
tre radici antropologiche: Europei, Indige-
ni, Africani. Presto si arrivò a una società 
fatta di Indigeni, Meticci, Spagnoli, Creoli, 
Neri, Mulatti, ecc. 

Soltanto con riferimento agli afroa-
mericani, le sfaccettature sono tante. Non 
tutti venivano prelevati dalla stessa regio-
ne africana. Alcuni riuscivano a parlare 
in spagnolo – a volte chiamati ladinos –, 
altri no – sopranominati bozales –. Alcuni 
riuscivano a ottenere la libertà per legato 
testamentario o auto-acquisto – chiamati 
a volte horros – mentre altri rimanevano 
schiavi, ma in condizioni molto diverse tra 
loro: non era lo stesso entrare nel servizio 
domestico di una famiglia urbana e lavo-
rare in una piantagione. Si può notare, ad 
esempio, che nella seconda metà del XVI 
secolo la comunità di neri liberi della Cit-
tà del Messico soffriva di più che non gli 
schiavi impiegati nelle case spagnole; per 
accudire ai bisogni di questi neri liberi il 
medico spagnolo Pedro López (1521-
1597) fondò l’ospedale dei Derelitti (De-
samparados), e cercò di promuovere una 
confraternita in questo gruppo sociale par-
ticolarmente fragile.

D’altra parte, gli Afroamericani erano 
inseriti nelle strutture giuridiche e ammi-
nistrative della Monarchia, alla quale pote-
vano presentare le loro lagnanze o richieste. 
Conosciamo il caso dello schiavo Domin-
go Gelofe, che nel 1536 elevò al Consiglio 
delle Indie la sua richiesta di liberazione, 
sostenendo che era stato schiavizzato in-
giustamente, giacché era cristiano. La stes-
sa rivendicazione venne fatta nel 1614 a 
Cartagena delle Indie (oggi Colombia), 
da un altro africano schiavo, Francisco 
Martín, che affermava essere fatto schia-
vo posteriormente al proprio battesimo. 

È interessante considerare che i tribunali 
spagnoli diedero ragione sia a Domingo 
Gelofe che a Francisco Martín, che furono 
dichiarati liberi. Al di là della considera-
zione della ingiustizia della schiavitù, sta di 
fatto che queste due persone di colore po-
terono adire e vincere in una causa davanti 
alla giustizia spagnola6.

Il dominio sulle Indie, il Patronato Regio e 
l’evangelizzazione

Il sistema del famigerato Patronato nel-
le Indie va capito all’interno di un sistema 
di concessioni pontificie che determinò la 
cornice dei rapporti tra la Chiesa e la Mo-
narchia nelle Indie, e delle conseguenze 
che la Corona ricavò dai privilegi concessi 
in suo favore. Questi privilegi sono sostan-
zialmente due: da una parte, la concessione 
del dominio (legittima proprietà) sulle ter-
re scoperte a condizione della promozione 
dell’evangelizzazione, che sono le bolle di 
Alessandro VI del 1493. E la concessione 
del Patronato regio, data da Giulio II con 
la bolla Universalis Ecclesiae regiminis del 
1508.

Le bolle alessandrine sono il fondamen-
to del dominio sull’America, in buona co-
scienza, dei Re della Spagna, come abbia-
mo visto nel codicillo di Isabella. L’onere 
che corrispondeva alla Corona non era di 
poco conto: l’invio di missionari e la dota-
zione di chiese. La storia mostra con gran-
de evidenza che i Re organizzarono il viag-
gio di migliaia di missionari – particolar-
mente del clero regolare – e la organizza-
zione delle diverse strutture ecclesiastiche: 
diocesi, capitoli, ecc. Parte di queste spese 
provenivano delle decime, la cui concessio-
ne fu faticosamente negoziata con Giulio 
II e con i diversi vescovi americani.

Per quanto riguarda il Patronato, esso 
era un istituto canonico di vecchia data, 
consistente nel diritto o facoltà di presen-
tare un chierico per istituirlo in una chie-
sa o beneficio (il beneficio è l’insieme dei 
beni pecuniari o meno che accompagnano 
un ufficio religioso per il sostentamen-
to della carica). Il patrono è una sorte di 
padre dell’officio, e deve sostenere le spese 
della chiesa in concreto come conseguen-
za dell’onore concesso di poter presentare 
il titolare della carica. Il patronato poteva 
essere dato a un laico per la creazione di 
chiese e benefici. L’essenza del Patronato è 
il diritto di presentazione.

[6] Cfr. Chloe L. Ireton, 
Black Africans’ Freedom 
Litigation Suits to Define 
Just War and Just Slav-
ery in the Early Spanish 
Empire, in «Renaissance 
Quarterly» 73/4 (2020), 
pp. 1277-1319.
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In Spagna il diritto di Patronato che 
precede quello in America, riguarda le Iso-
le Canarie, Granada e Puerto Real (Cadi-
ce), concesso nel 1486 da Innocenzo VIII 
ai Re Cattolici tramite la bolla Ortodoxae 
fidei: i Re e i suoi successori avevano il di-
ritto di presentazioni dei benefici vescovili 
in quei territori.

La questione che si pongono gli storici è 
se il Patronato fu un vantaggio per la evan-
gelizzazione o una costante fonte di abusi 
e fonte di accentramento di potere da parte 
della Monarchia spagnola. Un importante 
autore inglese ci offre queste valutazioni: 
«La Corona spagnola si trovava nella po-
sizione ideale per dettare il modo e i mez-
zi dell’evangelizzazione, e nel farlo poteva 
agire liberamente all’interno dell’ampio 
quadro giuridico conferitole dal Papato 
sotto il titolo di patronato […] Sebbene 
teoricamente la conquista dell’America ri-
dondasse a maggior gloria di Dio e della 
Chiesa di Roma, in pratica rafforzava l’au-
torità della Corona spagnola, sia nei suoi 
stessi sudditi che nelle sue relazioni con la 
Chiesa». E conclude così il suo pensiero: 
«La Corona aveva acquisito il controllo di 
nuove enormi riserve di mecenatismo ed 
era arrivata ad impegnarsi in modo speciale 
in una missione divina volta alla conversio-
ne dei popoli pagani. Ma questo era solo 
uno dei vari modi in cui l’acquisizione di 
territori d’oltremare serviva ad aumentare 
il potere e il prestigio dei principi secola-
ri»7.

Come si vede, è una interpretazione 
sommaria secondo la quale la Corona ap-
profittò del Patronato per “spadroneggiare” 
non soltanto a livelli ecclesiastici ma anche 
politici. Una visione serena mostra una si-
tuazione complessa. Per andare con ordine 
proponiamo quattro tesi per valutare il Pa-
tronato.

1. L’intervento della Corona spagnola 
nelle materie ecclesiastiche fu in aumento, 
al di là delle concessioni originarie del Pa-
tronato, sia a livello pratico che di dottrina. 
Il momento interventista culminante fu il 
secolo XVIII, quello della casata dei Bor-
boni, ove tramite l’idea regalista si pensava 

che il monarca riceveva direttamente da 
Dio la sua potestà in campo ecclesiastico.

2. I principali abusi del Patronato nel-
la vita giuridica della Chiesa nelle Indie 
furono, tra altri, l’impedimento ai vescovi 
di recarsi a Roma per la visita ad limina, 
l’impedimento del nunzio a Madrid di in-
tervenire in America, il controllo civile dei 
documenti della Santa Sede diretti al Nuo-
vo Mondo (pase regio), la presenza giuri-
sdizionale di un delegato del Re nei concili 
provinciali, e altri ancora.

3. Ciononostante, è palese che nell’A-
merica spagnola crebbe una cristianità di-
versa da quella della Penisola, composta 
da persone delle più svariate origini, con 
una grande personalità che si esprime per 
esempio nella religiosità popolare (si veda-
no le processioni della Settimana santa), 
nell’arte del Barocco, nelle figure come san-
ta Rosa da Lima, san Martín da Porres, sor 
Juana Inés de la Cruz, ecc. Questa cristia-
nità non sarebbe stata possibile senza l’ap-
porto e sostegno costante della Monarchia 
spagnola per tre secoli, che rese possibile la 
presenza di vescovi e clero imprescindibile 
per la costruzione di tale cristianità, e che 
nessun’altra potenza cattolica, neanche la 
Santa Sede, poteva permettersi di sorreg-
gere. Anche se non tutti i vescovi furono 
all’altezza del loro incarico, la Corona pun-
tò sempre sulla scelta di personaggi degni 
e colti, come dimostrano i nomi di fra Juan 
de Zumárraga, santo Toribio de Mogro-
vejo, fra Luis Zapata de Cárdenas, Juan de 
Palafox, ecc.

4. Il Patronato non costituì, come molti 
hanno sostenuto, un “muro” tra la Chiesa 
del Nuovo Mondo e il Papato. Come di-
mostrano recenti studi ed evidenziano le 
carte delle Congregazioni della Curia ro-
mana, ci fu un flusso continuo di comuni-
cazioni tra vescovi, e anche singoli fedeli, in 
materie di alta politica come i concili pro-
vinciali o questioni personali: indulgenze, 
dispense matrimoniali, permessi per entra-
re in conventi, ecc.

[7] John H. Elliott, El 
Viejo Mundo y el Nuevo 
(1492-1650) [or. 1970], 
Alianza, Madrid 20153, 
pp. 132-133.
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È opportuno iniziare questo articolo 
riaffermando una verità oggi piutto-
sto ignorata, quando non addirittura 

negata o contestata in diversi ambiti: «[…] 
quello cattolico in Argentina non è solo 
un culto, ma una cultura fondante, iniziata 
dalla evangelizzazione degli aborigeni da 
parte della Chiesa»1.

Conquista ed evangelizzazione
Come diceva il grande storico cattoli-

co argentino Vicente Sierra, il processo di 
conquista ed evangelizzazione dell’Ameri-
ca fu un evento unico nel quale si realizzò il 
trapianto della cultura da un mondo ad un 
altro2, fu la cultura della hispanidad incar-

nata nei re cattolici Isabella di Castiglia e 
Ferdinando d’Aragona del secolo XV.

Al di là della leggenda e ideologia che 
nega o disconosce l’essenza della missione 
spiritule della Spagna in America e delle 
stesse Leggi delle Indie che consideravano 
l’indigeno come una persona degna, pre-
gando per la sua conversione e salvezza, 
senza disconoscere gli eccessi e gli abusi 
che possono essere stati commessi da parte 
dei conquistadores arrivati in queste terre, 
eventi alieni dalla volontà dei Re cattolici 
e in aperta infrazione delle leggi stabilite 
dal Consiglio delle Indie della Corona spa-
gnola, al di là di tutte queste circostanze, 
non si può negare che «Ciò che la Spagna 
ha rivelato all’America è una cultura cat-
tolica, che caratterizza, in modo indelebi-
le, la coscienza e l’identità dei Paesi ispa-
noamericani. Questa sarà la loro cultura 
fondativa […]. I Re cattolici diedero alla 
conquista dell’America un senso missio-
nario. Gli aborigeni, di cui si riconosceva 

la dignità umana, dovevano essere liberati 
dalla loro schiavitù ed essere convertiti alla 
fede cattolica per assicurare loro la salvezza 
soprannaturale»3.

Questo il significato e la finalità della 
conquista dell’America, compresa l’Argen-
tina, come espresso dall’allora pontefice 
Giovanni Paolo II nell’omelia pronunciata 
nella provincia di Salta (Argentina): «La 
mia gratitudine a Dio per essere in mez-
zo a voi è, allo stesso tempo, gratitudine 
per questi secoli di evangelizzazione in 
Argentina, che qui a Salta sono resi par-
ticolarmente visibili nella loro continuità 
con le origini. Negli uomini e nelle don-
ne di questa terra, nei loro costumi e sti-
li di vita, anche nelle loro architetture, si 
scoprono i frutti di quell’incontro di due 
mondi, avvenuto quando arrivarono i pri-
mi spagnoli ed entrarono in contatto con 
le popolazioni indigene che vissero in que-
sta regione ed in particolare con la cultura 
Quechua-Aimará. La vostra cultura è nata 
da questo incontro fecondo, animato dalla 
fede cattolica che fin dall’inizio ha radica-
to così profondamente in queste terre. La 
vicinanza del V centenario dell’evangeliz-
zazione dell’America Latina è una grande 
opportunità per rinnovare la nostra grati-
tudine a Dio per l’eredità di fede e di amore 
che avete ricevuto, e per riempirci del santo 
e ardente desiderio che questa eredità sia 
molto feconda nelle vostre vite e in quelle 
dei vostri figli»4.

L’azione missionaria della Chiesa
Con l’arrivo dei primi missionari esplo-

ratori, all’inizio del secolo XVI giunsero in 
Argentina membri degli ordini mercedari 
e domenicani. Essendo però il numero dei 
padri missionari numericamente inade-
guato, il vescovo di Tucumán Fray Franci-
sco Victoria in seguito promosse l’ingresso 
della Compagnia di Gesù, al fine di sod-
disfare le esigenze della regione e offrire 
così una adeguata azione pastorale e una 
migliore cura spirituale.

Frati, sacerdoti e laici unirono i propri 
sforzi nel progetto di evangelizzazione 
e così furono fondate parrocchie, scuole, 
ospizi e seminari per la formazione reli-
giosa e la conversione degli aborigeni e per 
l’educazione e l’assistenza spirituale degli 
spagnoli e dei creoli della regione. Mer-
cedari, domenicani, francescani e gesuiti 
iniziarono così un’azione sistematica di 
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evangelizzazione, ciascuno con differenti 
metodi e forme di organizzazione.

La principale preoccupazione di questa 
impresa evangelizzatrice fu la conversione 
degli indios al cattolicesimo e la loro in-
corporazione nella civiltà occidentale e cri-
stiana, questo, tra l’altro, senza trascurare la 
formazione e l’educazione degli spagnoli e 
dei creoli residenti in queste terre.

Diversi prestigiosi collegi, tuttora esi-
stenti, furono fondati dai gesuiti dell’epoca, 
e precisamente: il Colegio de la Inmacula-
da nella città di Santa Fe (1615); il Colegio 
de San Ignacio nella città di Buenos Aires 
(1617) e il Colegio de Monserrat nella cit-
tà di Córdoba (1687), nelle cui aule sono 
passate importanti personalità politiche 
dell’epoca. Allo stesso modo, nella città di 
Santiago del Estero, sede della diocesi di 
Tucumán, fu fondato il Colegio Seminario 
de Nuestra Señora de Loreto (1611), desti-
nato alla formazione del clero. Su richie-
sta del vescovo di Tucumán Fray Fernando 
de Trejo y Sanabria, Papa Gregorio XV 
conferì in seguito al Colegio Máximo che i 
Gesuiti avevano nella città di Córdoba, il 
titolo di Università, la quale iniziò a fun-
zionare nell’anno 1621 nelle mani del ge-
suiti fino alla loro cacciata (1767), sostituiti 
provvisoriamente dai francescani fino al 
1808, anno a partire dal quale se ne occupò 
il clero secolare.

Molto più tardi (anno 1875), giunse-
ro in Argentina i salesiani, che svolsero la 
loro azione educativa e missionaria nel-
la Patagonia attraverso parrocchie, scuo-
le, ospedali ed orfanotrofi. Il Progetto di 
evangelizzazione ideato dal suo fondatore, 
San Giovanni Bosco (sacerdote, educatore 
e scrittore italiano del XIX secolo) consi-
steva sostanzialmente nel desiderio di civi-
lizzare, convertire ed educare gli aborigeni. 
Attualmente l’opera salesiana è presente in 
più di venti ispettorie argentine con scuole, 
parrocchie, centri di formazione, residenze, 
case di riposo e librerie.

Come possiamo notare, l’obiettivo e l’i-
dea dei Re Cattolici fu di formare nuovi 
regni cristiani in America, fertilizzando 
quelle antiche civiltà precolombiane con 
il contributo etnico, culturale, linguistico e 
religioso portato avanti da questa missio-
ne evangelizzatrice ispano-cattolica. Ecco 
perché la Leggenda nera, che considera 
questa impresa come un brutale genocidio 
da parte dei conquistatori, è stata utilizzata 

sia dall’illuminismo liberale europeo che 
dalla teologia della liberazione marxista, 
entrambi nemici della Spagna e dell’espan-
sione del cristianesimo nell’Ibero-Ameri-
ca.

Poiché, come afferma Fosbery, non 
ogni espressione umana è o può essere 
chiamata cultura, ma solo quelle che sono 
aperte all’universalità e alla trascendenza, 
altrimenti si tratta di proto-culture, ed es-
sendo appunto i popoli pre-ispanici delle 
proto-culture, obiettivo lodevole e grande 
compito di questa opera missionaria ed 
evangelizzatrice fu proprio di capovolgere 
tale situazione. Così, «Il cattolicesimo ha 
assunto quelle persone e quelle espressioni 
proto-culturali e ne ha fatto delle vere cul-
ture, senza cambiarne l’essere, bensì riscat-
tando il loro essere, il proprio seme. Come 
ha fatto? Attraverso la politica bidimen-
sionale che l’impero spagnolo sosteneva: 
prendere ogni proto-cultura – i Guaraní, i 
Quechua, ecc. – e farli entrare nel mondo 
della ragione attraverso l’alfabetizzazio-
ne»5.

A differenza di Francia ed Inghilterra, a 
differenza del colono nordamericano che 
non si preoccupava dell’evangelizzazione 
degli indigeni ma, al contrario, li conside-
rava esseri inferiori e non esitava a ster-
minarli, la missione evangelizzatrice della 
Spagna, che bandì il cannibalismo, l’ince-
sto e la poligamia, e altri vizi radicati in 
queste civiltà precolombiane, era più mis-
sionaria che conquistatrice, più morale che 
mercantile e più generosa che ambiziosa. 
La scoperta dell’America e l’opera di evan-
gelizzazione fu prima di tutto una conqui-
sta spirituale, un prodotto dell’ispanismo 
e dell’opera di re e missionari. «L’America 
nasce nel luminoso mezzogiorno dell’ab-
bondanza spirituale della Spagna»6.

Indipendenza nazionale e correnti cultu-
rali prevalenti

Nel XVIII secolo, l’avvento dei Borboni 
rompe con l’intera tradizione castigliana 
medievale e sotto l’influenza dell’illumi-
nismo sopravvenuto, la Spagna abbandona 
il suo ideale nazionale di evangelizzazione. 
«Le nazioni ispanoamericane sono nate in 
conseguenza della disintegrazione dell’im-
pero spagnolo prodotta dalla perdita dell’i-
deale nazionale, dalla defezione della mo-
narchia borbonica e in risposta alle lamen-
tele prodotte dall’illuminismo»7.
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Una conseguenza fu l’espulsione dei 
gesuiti dalla Spagna e da tutta l’America 
(1767), poiché le loro idee, valori e principi 
erano contrari alle idee illuministiche pre-
valenti all’epoca (visione del mondo antro-
pocentrica, razionalismo, assolutismo mo-
narchico, dispotismo illuminato). Pertanto, 
fu necessario abolire il regime evangelizza-
tore fino a quel momento attuate e con loro 
espellere i gesuiti i quali, in quanto difen-
sori della tradizione spagnola e promoto-
ri di un sistema di repubblica cristiana (le 
“riduzioni”), costituivano un grave perico-
lo per i Borboni. Fu così che «Le colonie 
del Nuovo Mondo organizzeranno, passo 
dopo passo, il loro spirito contro la madre-
patria governata da governi dispotici, più 
interessati al progresso futuro che all’onore 
e alla vita del presente»8.

La Rivoluzione di maggio del 1810, 
come afferma Ibarguren (opera citata), non 
fu una ribellione contro la Spagna, ma piut-
tosto un ripristino delle leggi e dei principi 
di diritto pubblico vigenti nell’antica Spa-
gna, leggi e principi che i Borboni assolu-
tisti già non rispettavano più nel proprio 
governo dei territori in America. Emerse-
ro così due correnti indipendentiste: una 
tradizionalista, incarnata da Cornelio Sa-
avedra (1759-1829, soldato e politico ar-
gentino, membro dei primi due comitati 
indipendentisti stabiliti a Buenos Aires), 
figlio dell’età d’oro spagnola che promosse 
l’indipendenza in continuità con la tradi-
zione e la mentalità di fondo ereditate dal-
la Spagna, e l’altra, porteñista, rappresentata 
da Mariano Moreno (1778-1811, politico 
e giurista argentino, segretario del Primo 
Consiglio Direttivo e uno dei principali 
promotori e ideologi della Rivoluzione di 
Maggio), che difese il centralismo borbo-
nico e la totale emancipazione dall’eredità 
spagnola operata dall’illuminismo libera-
le (Francia, Inghilterra), un’indipendenza 
dalla tradizione.

Ibarguren scrive che lo stesso Juan Bau-
tista Alberdi (1810-1884, politico, giu-
rista e scrittore argentino), in una delle 
sue opere postume “Del governo in Sud 
America”9, rettificando il proprio pensiero 
antispagnolo scrisse: «Il popolo ispano-a-
mericano considera concluso il passato del 
popolo spagnolo [...] la posizione più triste 
in cui un popolo o un uomo può trovarsi 
è lo stato di guerra con le proprie origini. 
Sfregiare la culla e i genitori è come suici-

darsi moralmente, è un atto di follia. Que-
sto è ciò che fa il Sud America, negando la 
sua origine spagnola ed europea e presen-
tandosi come un popolo senza un passato. 
Peggio ancora quando, volendo darsi un 
passato, considera nonni i barbari indiani 
dell’America primitiva, il che è tanto falso 
quanto ignominioso»10.

Nel corso del XIX secolo, l’Argentina si 
è lasciata alle spalle il proprio passato tra-
dizionalista spagnolo, di fronte all’avanzata 
e al predominio della corrente indipenden-
tista liberale e illuminata che l’ha inserita 
nel mondo e nelle nuove idee di modernità. 
Così, l’8 luglio 1884, sotto la presidenza di 
Julio Argentino Roca, fu sanzionata la legge 
1420, base del sistema educativo nazionale, 
che stabiliva l’istruzione obbligatoria e gra-
tuita di natura secolare, con la eliminazione 
di tutti i contenuti religiosi nella proget-
tazione curriculare delle scuole statali; Dio 
viene escluso dalle aule e dal processo di 
formazione dei giovani e degli adolescenti.

In palese rinnegamento della matrice 
culturale che ha alimentato la nascita della 
nazione argentina, la Legge 26.206 (2006), 
la Ley de Educación Nacional (Legge sull’E-
ducazione Nazionale), riferendosi alle pro-
prie finalità, nel suo articolo 11, comma 
d) dice: «Rafforzare l’identità nazionale, 
basata sul rispetto della diversità culturale 
e delle particolarità locali, aperta ai valori 
universali e all’integrazione regionale e la-
tinoamericana».

Tornando a Ibarguren, una sua riflessio-
ne di oltre 40 anni fa dice: «Nessuno può 
dimenticare impunemente la storia della 
propria infanzia […]. Dal punto di vista 
della storia dei popoli accade qualcosa di 
simile. Ed è questa la ragione che spiega il 
profondo squilibrio in cui vive l’uomo ar-
gentino; per la totale ignoranza delle sue 
origini che lo porta a confondere comple-
tamente la strada verso una destinazione 
più o meno sicura. Quell’angoscia risponde 
alla mancanza di cultura autentica nella 
quale è stato educato»11.

L’opera evangelizzatrice dei laici
A partire dalla Rivoluzione del 1930, in 

Argentina emerse una forte corrente na-
zionalista insieme al revisionismo storico 
e politico e all’influenza di eminenti in-
tellettuali cattolici nel pensiero filosofico e 
teologico, tra cui Tomás Casares, Leonardo 
Castellani, Julio Meinvielle, e nel campo 
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della letteratura Leopoldo Lugones, Ma-
nuel Galvez, Ricardo Rojas. Ognuno, dal 
proprio ambito, desiderava ardentemente 
un’Argentina che ritornasse alle sue radici 
fondanti. Fu così che, in risposta al Paese 
liberale e cosmopolita di fine Ottocento, 
sorse l’esigenza della restaurazione della 
nazione argentina e della cristianizzazio-
ne della società e dello Stato: l’Argentina 
avrebbe dovuto essere una nazione la cui 
matrice culturale attingesse alla evangeliz-
zazione operata dalla Corona Spagnola nel 
XV secolo, cioè nell’ispanità cattolica.

Il Congresso eucaristico internazionale 
dell’anno 1934, celebrato a Buenos Aires, 
segna una tappa importante nella storia 
della tradizione argentina. Presieduto dal 
cardinale Pacelli (futuro papa Pio XII), ha 
mostrato i segni di un popolo infiammato 
dalla fede cattolica, mobilitando oltre due 
milioni di persone. «Poche volte un Paese 
ha assistito a una manifestazione di fervore 
simile a quella del popolo argentino dopo 
mezzo secolo di scuola laica e obbligatoria 
e di scetticismo e anticlericalismo introniz-
zato nelle più alte cariche pubbliche»12.

Per quanto riguarda l’opera evangelizza-
trice dei laici, e senza pregiudizio di altre 
organizzazioni sociali, movimenti e con-
gregazioni religiose che hanno plasmato 
la propria opera nel tradizionalismo come 
matrice culturale e fondativa della nazione 
argentina, segnaliamo i Círculos Católicos 
de Obreros (Circoli operai cattolici), fon-
dati dalla R.P. Federico Grote nel 1892, 
guidato dal pensiero di papa Leone XIII 
nell’enciclica Rerum novarum (1891). Que-
sti Circoli significavano un’azione sociale a 
favore del lavoratore, reinserendolo nelle 
radici cristiane della Patria, contro lo spi-
rito liberale positivista e le false promesse 
del socialismo (Fosbery, opera citata). Oggi 
è costituita istituzionalmente nella Federa-
zione dei Circoli operai cattolici con atti-
vità e sedi in varie province e città dell’Ar-
gentina.

Nel 1962, nella città di Leones, Pro-
vincia di Córdoba, su iniziativa di padre 
Aníbal Ernesto Fósbery OP, nacque la 
FASTA – Fraternidad de Agrupaciones San-
to Tomás de Aquino (Fraternità dei Gruppi 
San Tommaso d’Aquino), come istituzio-
ne giovanile domenicana con lo scopo di 
promuovere la partecipazione dei fedeli 
laici alla vita e alla missione della Chiesa 
e alla cristianizzazione della società. Rico-

nosciuta dalla Santa Sede, nel 1997, come 
Associazione internazionale di fedeli di di-
ritto pontificio, FASTA opera oggi in Ar-
gentina come comunità di laici e sacerdoti 
per l’evangelizzazione e la formazione di 
uomini e donne attraverso la promozione, 
il sostegno e la difesa della cultura cattoli-
ca; si avvale di un’ampia rete di istituzioni, 
come istituti superiori, collegi e fondazio-
ni, al servizio della cultura, dei giovani e 
della famiglia. 

Da segnalare anche i Corsi di cultura 
cattolica fondati nel 1922 da un gruppo di 
intellettuali cattolici, tra cui Atilio dell’Oro 
Maini, Tomás Casares, César Pico, tra gli 
altri: giovani intellettuali che hanno svol-
to un’azione importante, testimoniando 
la fede nella vita pubblica con l’obiettivo 
di recuperare e ricreare l’identità cattoli-
ca e ricristianizzare la società argentina, 
promuovendo, a questo scopo, gruppi di 
studio e incontri. Con gli stessi obiettivi 
promossero la nascita, alla fine degli anni 
Venti, della prestigiosa rivista Criterio, alla 
quale parteciparono personalità di spicco 
dell’ambiente locale e del mondo intellet-
tuale cattolico europeo, la rivista Ortodoxia 
con preziosi articoli e saggi su Dottrina so-
ciale della Chiesa, filosofia e teologia, pro-
muovendo anche la partecipazione di in-
tellettuali di spicco come il R.P. Marie Sta-
nislas Gillet dell’Istituto cattolico di Parigi, 
il R.P. Reginald Garrigou-Lagrange e Jac-
ques Maritain. Questi Corsi hanno avuto 
uno straordinario impulso sia accademico 
che nelle loro attività sotto la direzione 
del Dr. Tomás Casares, distinguendosi nel 
campo della filosofia e della teologia, e per 
la fedeltà al Magistero sociale.

Su richiesta del cardinale Copello, arci-
vescovo di Buenos Aires, i Corsi di cultura 
cattolica hanno cambiato nome in Istitu-
to Cattolico di Cultura, sotto la direzione 
del dr. Luis Etcheverry Boneo. Il presti-
gio ottenuto diede origine alla fondazione 
dell’Università cattolica argentina il 7 mar-
zo 1958, che, attraverso il suo Istituto di 
cultura universitaria diretto dal dr. Benito 
Raffo Magnasco, membro degli ex Corsi di 
cultura cattolica, diede loro continuità.

Erano gli anni Ottanta del secolo scorso, 
quando il dott. Carmelo Palumbo, profes-
sore all’Università cattolica argentina, su 
richiesta del suo Rettore e fondatore Mon-
signor Octavio Nicolás Derisi, si incaricò 
di diffondere questi Corsi di cultura cat-
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tolica, svolgendoli in diversi città del Paese 
con il sostegno dei vescovati locali e con 
il patrocinio di uno dei principali gruppi 
imprenditoriali argentini, il gruppo Pérez 
Companc. Il dott. Carmelo Palumbo ha 
fondato nel tempo il Centro di ricerca in 
etica sociale (Fondazione CIES-Aletheia), 
attraverso il quale, insieme ad un gruppo di 
studenti universitari, ha proseguito questa 
opera evangelizzatrice con i Cicli di cul-
tura ed etica sociale e i Convegni di etica 
ed economia, cicli e conferenze che si sono 
svolti per venticinque anni in più di qua-
ranta città del Paese, con il sostegno della 
Fondazione Pérez Companc.

Matrice culturale e identità nazionale
Nonostante questa impresa evangelizza-

trice compiuta dalla Chiesa, dai missionari, 
dai religiosi e dai laici cattolici, dopo diver-
si decenni di decadenza morale, culturale 
e istituzionale, l’Argentina di oggi, come 
comunità politica, è lontana da quei valori 

e principi che hanno forgiato la nazione; 
dietro è rimasto quel fervore cattolico na-
zionale e quella matrice spirituale che lo ha 
originato. 

L’Argentina ha perso la sua direzione e 
la sua sovranità, oggi la società non riesce 
a discernere la propria identità, e questa è, 
come afferma Fosbery, la più grande corru-
zione politica e lo stesso svuotamento della 
nazione. Non c’è sovranità senza cultura, e 
la cultura che ci ha dato origine viene dal 
tronco ispanico cristiano, è la cultura cat-
tolica: «Che disgrazia una Nazione senza 
cultura! Una Nazione dove la gente non sa 
cosa difendere, una Nazione dove la gente 
non sa cosa coltivare, una Nazione dove la 
gente non sa cosa trasmettere. È una Na-
zione senza destino storico, senza grandez-
za, che non potrà rischiare nulla […] Non 
si può capire l’Argentina senza la Croce, 
senza Cristo, senza la Vergine e senza la 
Chiesa […]»13.
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“L’anima brasiliana è stata plasmata dalla 
religione cattolica e dalla monarchia. Chi non 
tiene conto di questo non capirà mai il Brasile 
e i brasiliani.”

Ricordo commosso quel 3 gennaio 1992, 
quando gli abitanti di San Paolo videro per 
le loro strade la maggior commemorazione 
fatta in Brasile della “più grande e meravi-
gliosa [impresa] di quante mai se ne videro 
nell ’ordine delle cose umane”, come la definì 
papa Leone XIII nella sua enciclica Quar-
to abeunte saeculo. Ovvero la grande sfilata 
con cui si apriva la commemorazione del 
V Centenario della Scoperta dell’America, 
una iniziativa del professor Plinio Corrêa 

de Oliveira e del movimento da lui fondato, 
Tradizione Famiglia e Proprietà (TFP), per 
celebrare “l ’eredità di Colombo”, che il Bra-
sile condivide con le nazioni consorelle del 
Continente. 

Ruolo del Brasile nella “Nuova Cristianità”
Non c’è dubbio che la scoperta, la for-

mazione e l’evangelizzazione del mio Paese 
rientra – anche se in modo peculiare, come 
si dirà più avanti – nella visione teologica di 
Papa Pecci riguardo ai disegni della Prov-
videnza in relazione all’epopea colombiana 
che: «[…] sembra fosse stata particolarmente 
ordinata da Dio a ristoro dei danni che la cat-
tolicità avrebbe poco dopo patito in Europa».

Secondo Plinio Corrêa de Oliveira era 
anche nei disegni della Provvidenza che il 
nuovo cristianesimo da stabilire nel Nuovo 
Mondo, in compensazione delle perdite che 
avrebbe subito nella vecchia Europa, avre-
bbe avuto due espressioni: una di matrice 
ispanica e l’altra di matrice lusitana, ognu-
na delle quali rifletteva a suo modo aspetti 

particolari dell’anima cattolica iberica. En-
trambi i filoni coesistono armoniosamente1.

Il grande maestro della controrivoluzio-
ne sottolinea, tuttavia, la natura lusitana 
dell’anima brasiliana: «Sono proprio questi 
tratti, ereditati dai nostri antenati portoghe-
si, che costituiscono, con importanti varian-
ti nel nostro suolo patrio, gli elementi tipici 
dell’anima brasiliana. […] Perché un Bra-
sile che rinunciasse a ciò che ha dell’eredità 
portoghese cesserebbe di essere il Brasile»2. 
Ed è proprio questo lusitanismo, temperato 
da altre influenze (indigene e africane), che 
costituisce, sul piano naturale, il contribu-
to specifico del Brasile al cristianesimo del 
futuro. Poiché è meno conosciuto, trattere-
mo qui l’origine, la formazione e lo sviluppo 
del cristianesimo lusofono, cioè del Brasile. 
Purtroppo, lo spazio a nostra disposizione 
permette solo uno schizzo a grandi pen-
nellate di una realtà che meriterebbe il pen-
nello di un miniaturista per presentarla in 
tutta la sua ricchezza e varietà.

Gesta Dei per Portucalenses
L’epopea evangelizzatrice e civilizzatrice 

intrapresa dai portoghesi è stata chiamata 
Gesta Dei per Portucalenses o Gesta Dei per 
Lusitanos3, in allusione alle crociate, cioè, 
alle Gesta Dei per Francos. E infatti le gran-
di navigazioni lusitane facevano parte del 
movimento di riconquista della peniso-
la iberica dai seguaci di Maometto. Dopo 
averli espulsi definitivamente dal suo suolo, 
il piccolo Portogallo li insegue, andando a 
sfidarli in terra africana.

«Le loro imprese erano considerate a 
Roma come crociate per la propagazione 
della fede», scrive lo storico dei Papi, L. 
Pastor4. Lo storico britannico C. Raymond 
Beazley aggiunge: con successive bolle pa-
pali, «tutti i prelati e i dignitari della Chiesa 
devono predicare questa impresa portoghe-
se come una crociata e concedere a coloro 
che dovrebbero prendervi parte la stessa 
indulgenza plenaria accordata ai pellegri-
ni della Palestina. […] La stessa nota di 
crociata viene ripetutamente segnalata dai 
pontefici dei decenni successivi […]»5. 

Il Brasile è nato sotto il segno della croce
Lo zelo per la propagazione della fede fu 

uno dei fattori che più contribuirono a far sì 
che i popoli iberici intraprendessero gran-
di navigazioni nella seconda metà del XV 
secolo. Alla ricerca di spezie, i portoghesi 

PASSATO SPLENDIDO, 
FUTURO ANCORA PIÙ BELLO
Origine, sviluppo e declino del 
cristianesimo portoghese sotto la 
Croce del Sud. Ragioni di speranza
Gustavo A. Solimeo
Storico e pubblicista, San Paolo (Brasile)
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aprirono la rotta marittima verso le Indie; 
alla ricerca di nuove terre per la Corona, 
raggiunsero il Brasile; sempre, in tutte que-
ste conquiste, li animò un ideale religioso, 
che incoraggiò più “cristãos atrevimentos”6. 

Il re Manuel, “il Fortunato”, durante il 
cui regno (1495-1521) fu scoperto il Brasi-
le, era pienamente consapevole del suo ruo-
lo di alfiere della Fede – portabandiera della 
religione cattolica – come fu chiamato dal 
suo contemporaneo, il poeta Gil Vicente7.

Così, il Brasile è nato cattolico. La prima 
terra avvistata dalla flotta scopritrice, mar-
tedì 21 aprile 1500, fu una collina battezza-
ta “Monte Pascoal”, perché era la settimana 
di Pasqua. 

Il Brasile nacque sotto il segno della cro-
ce: la nuova terra fu battezzata “Ilha da Vera 
Cruz”, poiché si pensava che fosse un’isola. 
Più tardi, quando si scoprì che era un conti-
nente, il nome fu cambiato in Terra da San-
ta Cruz.

Il primo atto ufficiale compiuto sul suo 
suolo fu la celebrazione di una Santa Messa 
la domenica di Pasqua, 26 aprile, da parte 
del frate francescano Henrique de Coim-
bra. Il comandante della flotta che scoprì il 
Brasile, Pedro Álvares Cabral – Signore di 
Belmonte e Signore Sindaco del Castello di 
Azurara – era un Cavaliere dell’Ordine di 
Cristo, come diversi dei principali capitani. 
Le vele delle loro navi portavano la croce 
di questo ordine cavalleresco. A bordo della 
nave ammiraglia arrivò una statua di Nostra 
Signora della Speranza (ancora venerata a 
Belmonte, in Portogallo).

Fin dai primi anni, missionari di vari 
ordini religiosi – francescani, carmelitani, 
benedettini – si impegnarono nell’evangeli-
zzazione degli indigeni e presto un gran nu-
mero di loro fu battezzato. La Compagnia 
di Gesù si distinse in questo lavoro missio-
nario, portando lo spirito della Controrifor-
ma nelle nuove terre. Molti furono i gesuiti 
che lavorarono qui; ricordiamo solo alcuni 
nomi: San José de Anchieta – “l’apostolo 
del Brasile”, per antonomasia – Manuel da 
Nóbrega, Inácio de Azevedo, che sarebbe 
diventato uno dei Quaranta Martiri del 
Brasile, beatificati da Papa Pio IX l’11 ma-
ggio 1854.

Una società patriarcale, con caratteristi-
che quasi feudali

I coloni si stabilirono intorno alle missio-
ni, dando origine a villaggi e città. Tra ques-

ti c’era San Paolo, fondata nel 1554 dai già 
citati gesuiti Manuel da Nóbrega e san José 
de Anchieta, allora semplice novizio.

Si sviluppò gradualmente una società or-
ganica, rurale e cristiana, con l’istituzione 
della famiglia patriarcale come base sociale 
e una grande autonomia del potere comu-
nale.

Le asprezze della schiavitù furono limate 
dalla carità cristiana, aiutata da quella carat-
teristica dell’anima brasiliana di simpatiz-
zare con la sofferenza degli altri e di cercare 
di alleviare i mali che non si possono evitare. 
Mentre l’abolizione della schiavitù signifi-
cò per il Nord America una guerra fratri-
cida che costò più di un milione di morti 
e incalcolabili danni materiali, l’abolizione 
in Brasile avvenne senza traumi: leggi suc-
cessive abolirono gradualmente la schiavitù, 
un processo che culminò nella cosiddetta 
“Legge d’oro” (1888), firmata dalla princi-
pessa Isabella, reggente dell’Impero. 

L’unica monarchia stabile nelle Americhe
Una caratteristica importante che dis-

tingue il Brasile dai suoi vicini ispanici è 
l’essere stato l’unico Paese delle Americhe 
a vivere sotto un regime monarchico per 
quasi 400 anni. È anche l’unica monarchia 
stabile e riconosciuta a livello internazio-
nale nelle Indie Occidentali. La vocazione 
monarchica della Terra da Santa Cruz fu 
evidente fin dall’inizio: a partire dal XVII 
secolo si costituì come principato. Infatti, 
per ordine del re João IV, a partire dal 1645, 
l’erede al trono del Portogallo avrebbe rice-
vuto il titolo di “Principe del Brasile”, così 
come l’erede della corona inglese è “Princi-
pe del Galles” e di quella spagnola “Princi-
pe delle Asturie”. Con una chiaroveggenza 
che si potrebbe definire profetica, lo stesso 
re stabilì che se la “piccola casa del Portogal-
lo”8 fosse stata nuovamente invasa da forze 
straniere superiori alle sue, la Corte e il go-
verno si sarebbero trasferiti in Brasile, e da lì 
avrebbero continuato a governare l’Impero.

Questo è precisamente ciò che accadde 
nel 1807/1808, quando Napoleone invase 
la penisola iberica: il principe reggente don 
João (poi re João VI) si trasferì nella Terra 
della Santa Croce. Questo gli evitò il de-
stino del monarca spagnolo, che fu deposto 
e fatto prigioniero dai francesi. Per tredici 
anni (1808-1821), Rio de Janeiro fu la ca-
pitale dell’immenso impero portoghese, che 
si estendeva dall’Europa all’America, e poi 

[3] Cfr. L.F. Rodrigues 
Thomaz, Gesta Dei per 
Portucalenses, «Com-
munio», VIII (1991) 6, 
pp. 501-510. M. Leal 
Freire, A Europa, se-
gundo Camões, [ht-
tps://capeiaarraiana.
pt/2012/01/07/a-europa-
-segundo-camoes/] ult. 
accesso: 19 aprile 2022.

[4] Cfr. L. Pastor, The 
History of the Popes, 
tradotto dal tedesco e 
pubblicato dal rev. Fre-
derick Ignatius Antrobus 
dell’Oratorio di Londra, 
Libro I. Alessandro VI, 
1492-1503, cap. VI.

[5] C.R. Beazley, Prince 
Henry of Portugal and 
the African Crusade of 
the Fifteenth Century, 
«The American Historical 
Review», 16 (1910) 1, pp. 
11- 23.

[6] Camões, Lusíadas, 
canto VII, est: 14 [NdT: 
“cristiane audacie”].

[7] G. Vicente, Auto da 
Fama [1510], in Obras 
de Gil Vicente, Centro 
de Estudos de Teatro, 
Imprensa Nacional Casa 
da Moeda, Lisboa 2002, 
p. 194.

[8] Camões, Lusíadas, 
canto VII, est: 14.
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in Africa, Asia e Oceania. Questo periodo 
ha contribuito allo sviluppo di una visione 
universalistica del popolo brasiliano, che ac-
coglie gli stranieri a braccia aperte, senza ra-
zzismo o xenofobia, e accetta facilmente ciò 
che viene da fuori, non sempre, purtroppo, 
separando il grano dalla pula…

Nel 1815 il Brasile fu elevato a regno, fa-
cendo parte del Regno Unito di Portogallo, 
Brasile e Algarve. 

Nel 1821 il re João VI tornò in Porto-
gallo, lasciando come reggente del Regno 
del Brasile suo figlio ed erede, il principe 
don Pedro, di 23 anni, sposato con la pia 
arciduchessa Leopoldina, figlia dell’ulti-
mo imperatore del Sacro Romano Impero, 
Francesco II (che, dal 1804 in poi, fu sem-
plicemente “imperatore d’Austria” con il ti-
tolo di Francesco I).

Il 7 settembre 1822 il giovane principe, 
che era cresciuto a Rio de Janeiro ed era 
considerato da tutti “brasiliano”, fu accla-
mato imperatore Pedro I. Gli successe il 
figlio Pedro II, che sposò Teresa Cristina 
delle Due Sicilie (figlia del re Francesco I), 
soprannominata la “Madre dei brasiliani”. 
Pedro II regnò per quasi mezzo secolo, dal 
1840 fino alla sua deposizione con un colpo 
di stato militare rivoluzionario nel 1889.

Così, a differenza dei suoi vicini, che ru-
ppero con la Spagna attraverso rivoluzioni 
sanguinose, il Brasile divenne una nazione 
pienamente sovrana in modo organico e 
non traumatico, adottando come propria 
la dinastia che aveva fatto la sua grandezza, 
la Casa di Braganza. Sempre a differenza 
dell’America spagnola che, diventando in-
dipendente, si divise in numerose nazioni, 
spesso in reciproco antagonismo, l’America 
portoghese – cioè il Brasile – mantenne la 
sua unità e integrità territoriale.

Il quinto Paese più grande del mondo e il 
sesto più popoloso

Di conseguenza, si è formato un Paese 
di dimensioni continentali. Il territorio del 
Brasile è di 8.514.876 km² ed è il quinto 
Paese più grande del pianeta, più piccolo, 
nell’ordine, solo di Russia, Canada, Cina e 
Stati Uniti (compresa l’Alaska). La sua su-
perficie corrisponde a circa l’1,6% dell’inte-
ra superficie del pianeta, occupando il 5,6% 
delle terre emerse del globo, il 20,8% della 
superficie di tutta l’America e il 48% del 
Sud America. La sua grande estensione ter-
ritoriale fornisce al Paese delle frontiere con 

quasi tutti i Paesi sudamericani; solo il Cile 
e l’Ecuador non confinano con il Brasile9. 
Inoltre, il Brasile è il 6° paese più popolo-
so del mondo (circa 215 milioni di persone, 
stima per il 2021).

Il più grande Paese cattolico del mondo
Il più grande titolo di gloria del Brasile è 

sempre stato quello di essere il più grande 
Paese cattolico del mondo. Per molto tem-
po, brasiliano e cattolico sono stati quasi 
sinonimi. Nel primo censimento, nel 1872, 
la religione ufficiale dell’Impero era seguita 
dal 99,7% della popolazione.

Purtroppo, pur mantenendo il primato 
nel numero dei cattolici, questi non cos-
tituiscono più la grande maggioranza dei 
brasiliani, avendo subito perdite crescenti a 
favore delle sette “evangeliche” o “pentecos-
tali”. Fenomeno del resto che si verifica in 
tutta l’America Latina, secondo un servizio 
del Wall Street Journal10, e che, come è noto, 
si deve in larga misura alla fallimentare linea 
pastorale secolarizzata imposta ai cattolici, 
soprattutto dalla teologia della liberazione.

Quando papa Francesco ha visitato il 
Brasile nel 2013, il Paese era ancora il più 
grande Paese cattolico del mondo, nonos-
tante la riduzione del numero di credenti 
negli ultimi decenni. Secondo le statistiche, 
i cattolici sono 123 milioni e rappresentano 
il 64,6% della popolazione del Paese. Se-
condo l ’Annuarium Statisticum Ecclesiae del 
2015 e l ’Annuario Pontificio del 2017, il Bra-
sile continua ad essere il Paese con il ma-
ggior numero di cattolici. Tra i dieci Paesi 
del mondo con il maggior numero di catto-
lici battezzati, esso si trova al primo posto, 
con 172,2 milioni di cattolici, che rappre-
sentano il 26,4% del totale dei cattolici del 
continente americano11. Oggi, pur con una 
significativa diminuzione, il Brasile è ancora 
il Paese con la più grande popolazione ca-
ttolica del mondo, rappresentando da solo 
circa il 10% dei cattolici del mondo12.

“In Portogallo il dogma della fede sarà 
sempre conservato”. Anche in Brasile?

Infine, il Brasile è il più grande Paese 
di lingua portoghese, la quinta lingua più 
parlata al mondo e la terza lingua europea 
più parlata, dopo l’inglese e lo spagnolo. È 
l’unico Paese delle Americhe che parla il 
portoghese, la lingua usata dalla Madonna 
a Fatima. Quest’ultima considerazione con-
clude il nostro giro attraverso il passato lu-

[9] Área do Brasil, Brasil 
Escola [https://brasiles-
cola.uol.com.br/brasil/
area-brasil.htm] ult. 
accesso: 19 aprile 2022.

[10] F.X. Rocca, L. Maga-
lhaes, S. Pearson, Why 
the Catholic Church Is 
Losing Latin America, 
«The Wall Street Jour-
nal», 12 gennaio 2022.

[11] Brasil é o país com 
o maior número de ca-
tólicos do mundo, Ra-
dio Vaticana, 11 aprile 
2017 [https://pt.aleteia.
org/2017/04/11/brasil-e-
-o-pais-com-o-maior-
-numero-de-catoli-
cos-do-mundo/] ult. 
accesso: 19 aprile 2022.

[12] Igreja Católica no 
mundo, Wikipédia [ht-
tps://pt.wikipedia.org/
wiki/Igreja_Cat%C3%-
B3lica_no_mundo] ult. 
accesso: 19 aprile 2022.
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so-brasiliano e apre la porta alla prospettiva 
del futuro: quali sono i disegni della Provvi-
denza per l’America portoghese?

La Madonna ha detto nella Cova da Iria 
(Fatima): “In Portogallo il dogma della fede 
sarà sempre conservato”. Alcuni commen-
tatori del messaggio di Fatima sono del pa-
rere che questa promessa si estenda anche 
al Brasile, tale è il legame storico, culturale 
e spirituale tra le due nazioni. Il professor 
Corrêa de Oliveira condivideva questa opi-
nione. Il cardinale Raymond Burke, in una 
visita alla sede dell’Istituto Plinio Corrêa de 
Oliveira a San Paolo (Brasile) nel 2017, ha 
espresso la stessa opinione.

In generale, ci sono diversi argomenti per 
dedurre che il Brasile era nei pensieri della 
Madonna a Fatima: in queste apparizioni 
ha parlato in portoghese. Ha trasmesso in 
questa lingua il messaggio più importante 
del nostro tempo. Avrebbe potuto appari-
re in qualsiasi altro Paese. Tuttavia, la tri-
buna scelta dalla Madre di Dio per parlare 
al mondo è stato il Portogallo e la lingua 
per trasmettere questo messaggio è stato il 
portoghese.

Ora, mentre altri popoli devono tradur-
re il Messaggio di Fatima nelle loro lingue, 
con le imprecisioni e le interpretazioni ine-
renti alle traduzioni, i brasiliani (come gli 
altri popoli di lingua portoghese) ricevono 
le parole della Vergine nella loro versione 
originale. Questo sembra indicare che il 
Brasile era anche il destinatario di queste 
parole. E in un modo molto speciale, dato 
che il Brasile è il più grande Paese di lingua 
portoghese (l’80% dei parlanti portoghese, 
ovvero quattro su cinque).

Curiosamente, il miracolo che ha reso 
possibile la canonizzazione di Francisco e 
Giacinta Marto è avvenuto in Brasile (la 
guarigione di un bambino brasiliano) e an-
che ciò dimostrerebbe la stretta connessione 
tra il Brasile e Fatima.

Grande apostolo di Fatima, il professor 
Plinio Corrêa de Oliveira lanciò nel 1992 la 
Campagna “Vieni Nostra Signora di Fatima, 
non tardare” perché considerava di grande 
importanza l’ampia diffusione del Messag-
gio della Vergine tra le famiglie brasiliane, 
come primo passo per condurre le anime al 
compimento delle chiamate della Madonna 
nella Cova da Iria. A poco a poco, quest’o-

pera, ispirata dal fondatore della TFP, si è 
diffusa in tutto il Brasile, raggiungendo 
tutti gli strati della popolazione, attraverso 
il pellegrinaggio permanente di immagini 
della Madonna di Fatima in tutto il Paese, 
per prepararlo al Regno del Cuore Imma-
colato di Maria, da Lei promesso a Fatima. 
Del resto, questa iniziativa ha ispirato la 
campagna America Needs Fatima, della TFP 
statunitense e iniziative simili di altre orga-
nizzazioni consorelle in diverse nazioni.

Non ci sono ombre in questo panorama?
Sì, e ne siamo pienamente consapevoli. 

Ma le ombre sono state così enfatizzate ed 
esagerate dalla Cancel culture (“cultura del-
la cancellazione”) prevalente in certi circoli 
accademici in questi giorni, che ci è sem-
brato preferibile concentrarci sulla “luce che 
splende nelle tenebre” piuttosto che sulle 
“tenebre che non hanno vinto la luce” (cfr. 
Gv 1,5-9).

Conclusione
Il Brasile è nato sotto il segno della 

Santa Croce. A differenza dei suoi vicini 
dell’America spagnola, il Brasile non si è 
frammentato quando ottenne la piena in-
dipendenza, che è avvenuta pacificamente, 
in una transizione naturale e mantenendo la 
dinastia regnante. L’unità territoriale, poli-
tica, culturale e religiosa fu assicurata da due 
istituzioni: l’altare e il trono. Infatti, l’anima 
brasiliana è stata plasmata dalla religione 
cattolica e dalla monarchia. Chi non tiene 
conto di questo non capirà mai il Brasile e 
i brasiliani. La devozione alla Santissima 
Vergine, sotto l’invocazione di Nostra Sig-
nora della Concezione Aparecida, è ancora 
viva, nonostante la crisi religiosa che stiamo 
attraversando.

Tutto ciò sembra indicare un disegno 
della Provvidenza nei confronti della Terra 
della Santa Croce: quello di essere, insieme 
al Portogallo, la nazione dove si conserverà 
“il dogma della fede”. E sembra anche indi-
care il futuro che la Provvidenza ha in serbo 
per il gigante sudamericano: essere una na-
zione leader del mondo cattolico. 

Preghiamo la sublime Patrona affinché 
il Brasile si rivolga definitivamente a Lei e 
corrisponda alla sua grande vocazione.
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La Cristianità e l’Europa
Si deve al professor Elías de Tejada una 

spiegazione molto citata (e in qualche 
caso contestata) della crisi della Cristia-
nità medievale e della nascita dell’Europa 
moderna. «La Cristianità è l’incarnazio-
ne intellettuale, istituzionale e sociale del 
Vangelo1, che si dispiega in modo mirabile 
tra la caduta dell’Impero romano di Oc-
cidente (476) e quello di Oriente (1453), 
raggiungendo un momento aureo nel se-
colo XIII, quello delle Summae di teologia, 
dei re santi (San Fernando di Castiglia o 
San Luigi di Francia), delle cattedrali go-
tiche… È l’insieme dei popoli che ruotano 
attorno ad un Papato e ad un Impero non 

contrapposti, chiamati a collaborare «per 
aiutare gli uomini a raggiungere fini auto-
nomi da un certo punto di vista e gerar-
chicamente ordinati dall’altro, però propri 
in se stessi (vale a dire, naturali)»2. Questa 
autonomia, quando ognuno agisce nella 
sfera della propria competenza, vale a dire 
la auctoritas ecclesiastica e la potestas tem-
porale, impone la collaborazione reciproca. 
Postula anche la sua legittimazione diretta: 
la Chiesa, fondata su Gesù Cristo, «la tro-
va nella Rivelazione, nella sua istituzione, 
nel deposito che è chiamata a custodire e 
trasmettere; la comunità politica la incon-
tra nell’ordine naturale delle “cose”, nella 
naturalità della politica, nel fine inscritto 
nella natura umana». Il fine temporale, pur 
autonomo, è ordinato ad aiutare l’uomo a 
conseguire il suo fine ultimo e per questo 
le è «subordinato»: è la sua stessa legitti-
mazione «naturale» ad imporgli il ricono-
scimento dell’autorità della Chiesa3.

Il corpus mysticum della Cristianità, se-
condo Elías de Tejada, ha ceduto il passo 

all’Europa moderna: «La Cristianità muo-
re e nasce l’Europa quando questo perfetto 
organismo si rompe dal 1517 al 1648 in 
cinque rotture successive, come cinque ore 
di parto e generazione dell’Europa, cinque 
pugnali nella carne storica della Cristia-
nità: la rottura religiosa del prestantesimo 
luterano, la rottura etica con Machiavelli, la 
rottura politica con Bodin, la rottura giu-
ridica con Grozio e Hobbes, e la rottura 
definitiva del corpo mistico cristiano con 
i trattati di Westfalia. Dal 1517 al 1648, 
l’Europa nasce e cresce, e man mano che 
nasce e cresce l’Europa, la Cristianità si 
spegne e muore»4.

Questa opposizione tra Cristianità ed 
Europa, consolidata nel pensiero ispano 
tradizionale5, conduce alla netta separazio-
ne tra la geografia e la storia dell’Europa, 
con la conseguenza implicita di considera-
re quest’ultima un concetto storico, ossia 
«un tipo di civiltà, uno stile di vita, una vi-
sione dell’esistenza, ciò che i tedeschi chia-
mano una Weltanschauung»6. Il problema si 
trasferisce poi al contenuto di questa civil-
tà. E qui cominciano le discrepanze. Chri-
stopher Dawson, per esempio, non vedeva 
differenza tra la civiltà medievale e quella 
moderna, nel senso che questa altro non 
sarebbe che un prolungamento di quella7. 
Altri, penso per esempio ad Augusto Del 
Noce, hanno insistito sulla divisione del-
la modernità, una in continuità e un’al-
tra in opposizione ai secoli cristiani8. Si 
comprende la visione del primo, immersa 
nell’orizzonte inglese, dove le forme di vita 
medievali si conservarono in alto grado. La 
ragione consiste nel dono prezioso della 
stabilità, che permette agli uomini di or-
dinare il loro futuro e quello delle loro fa-
miglie in accordo con le leggi eterne, e che 
durante l’età contemporanea forse è stato 
posseduto solo dalla monarchia britanni-
ca9. Niente di questo è capitato nel mondo 
latino e, in particolare, in quello ispanico. Il 
che implica le visioni opposte.

Cristianità maggiore e minore
Le discrepanze però non finiscono qui. 

Perché Elías de Tejada, e il pensiero tra-
dizionale spagnolo, continuano il discorso 
attraverso il ruolo che la «Monarchia cat-
tolica» (che è il vero nome della Monar-
chia ispanica) svolse in continuità con la 
Cristianità declinante da un lato, e in lotta 
contro la nascente Europa. ll fatto è che 

LA CHRISTIANITAS MINOR 
NELL’ISPANOAMERICA
Nascita di una civiltà “originale” * 

Miguel Ayuso
Pontificia Università Comillas, Madrid
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tra la civiltà medievale e quella moderna 
si colloca la secolarizzazione: «L’Europa 
non sarebbe che una formula secolarizza-
ta per designare la Cristianità». Per questo, 
«La Spagna reagì alla Riforma, non pote-
va accettare quella sostituzione […]. Per la 
mentalità spagnola non poteva esserci dif-
ferenza tra un cattolico dell’America e uno 
dell’Europa. Anche quella era Cristianità. 
Ci sarebbe, invece, una grande differenza 
tra un cattolico e un eretico, pur essendo 
tutti e due europei. Il discrimine si fondava 
allora in un criterio di fede, non di diffe-
renza di razza, di luogo geografico, di clima 
culturale, etc. Europeismo, occidentalismo, 
sono forme di separatismo, teologicamente 
inammissibili»10. La Spagna si costituisce 
perciò in una sorta di Christianitas minor, 
una cristianità minore e di riserva, retro-
guardia di frontiera che perpetuò nel tem-
po l’antico spirito che agonizzava vittima 
dell’Europa laicista in quasi tutte le latitu-
dini.

Dawson inoltre osserva a questo pro-
posito – contrariamente a molti luoghi 
comuni correnti – che la Spagna non fu 
solo una parte importante della comunità 
europea ma uno dei fondatori della cultu-
ra europea moderna post-rinascimentale. 
E pensa che la vera causa della moderna 
incomprensione della Spagna e della sua 
cultura sia da cercare nella incomprensio-
ne dell’Europa, perché si è parlato e scrit-
to tanto a proposito delle due Spagne al 
punto da dimenticare che in verità sono 
due Europe, e che questa Europa cui ap-
partiene la Spagna, quella della cultura ba-
rocca, ha un grado di unità internazionale 
maggiore della Europa del nord. Tuttavia, 
la storiografia protestante del nord Europa 
ha disprezzato e minimizzato l’importanza 
e il valore della cultura barocca. E sorpren-
dentemente la maggior parte degli storici 
spagnoli – continua Dawson – non le ha 
dedicato un grande interesse. Per questo, 
il concetto di Europa viene ad assumere 
in Spagna un significato peculiare. Se nel 
nord l’idea di Europa viene associata alla 
tradizione e specialmente alla Cristiani-
tà come unità sopranazionale, in Spagna, 
al contrario, ha acquisito un carattere an-
ti-tradizionale, venendo associata all’inno-
vazione e alla introduzione di nuove forme 
di vita e di idee rivoluzionarie e sovversive: 
«È facile comprendere la ragione di tutto 
questo. In Spagna, il partito innovatore è 

sempre stato il patrocinatore della euro-
peizzazione, e quindi era logico che quanti 
erano più legati alle tradizioni e agli ideali 
nazionali guardassero all’Europa come a 
un potere estraneo e ostile, come una unità 
che si opponeva all’unità spagnola, come la 
incorporazione in un sistema di vita estra-
neo e dagli ideali diversi e inconciliabili»11. 
L’europeismo di certo è rimasto come «l’i-
deale di incorporarci nell’Europa moderna, 
coesistente e religiosamente neutra, abban-
donando il senso del nostro passato, sem-
pre fedele all’unità politico-religiosa della 
cattolicità»12. Solo recentemente, con l’ac-
cesso della Spagna al «livello europeo», si è 
chiarita la sfumatura, che tuttavia conserva 
un certo senso ogni volta che le forze lai-
ciste si rifanno al topos dell’Europa e della 
europeizzazione per vendere i loro prodotti 
culturali nel mercato nazionale.

Qualche autore ha cercato di mini-
mizzare il peso di questa concezione per 
mettere in risalto soprattutto il ruolo del-
la Chiesa, ma anche di Francia e Austria, 
in difesa di questa cristianità che la scuola 
ispanica oppone all’Europa13. Però la Fran-
cia, come rilevato da uno dei più combat-
tivi storici francesi, mostra una adesione 
alla Cristianità sempre subordinata agli in-
teressi nazionali, cosa che non capita nella 
monarchia ispanica14. Quanto all’Austria 
imperiale, non possono essere dimenti-
cati gli elementi eterodossi che in modo 
crescente caratterizzarono la sua politica. 
Rimane, certo, la Chiesa, nonostante come 
potere temporale sia sempre stata attenta 
a non pochi equilibri. Allora, nonostante 
le tinte polemiche, si può approvare nella 
sostanza lo schema tejadiano, che a conti 
fatti non è altro che il prolungamento del 
casticismo di Menéndez Pelayo, Vázquez de 
Mella o García Morente15.

La perpetuazione dello spirito di crociata 
All’origine della Christianitas minor si 

trova lo spirito di crociata che, nella peni-
sola iberica, fu intimo e si prolungò lun-
go sette secoli. A partire dal secolo VIII i 
cronisti e gli storici parlarono della perdita 
della Spagna. Si trattava, dopo l’invasio-
ne maomettana del 711, della fine del re-
gno visigotico. Quanto rimaneva darà poi 
luogo a distinti regni cristiani durante la 
Riconquista. Questo processo conosce 
tre forme16. La astur-leonesa raccoglie la 
tradizione toledana della lex romana visi-

[5] Cfr. M. Ayuso, España 
y Europa, casticismo y 
europeísmo, «Aportes» 
(Madrid), n. 17 (1991), 
pp. 65ss.; España y Eu-
ropa. Las razones de 
un malentendido hi-
stórico, «Verbo» (Ma-
drid), n. 381-382 (2000), 
pp. 17ss; La hispanidad 
contra Europa o como 
Europa, in D. Castellano 
(ed.), Europa: defini-
zioni e confini, ESI, Na-
poli 2008, pp. 61ss. Pur 
conservando il nucleo 
dell’argomentazione, 
in ognuno di questi te-
sti si affrontano alcune 
tematiche specifiche e 
complementari.

[6] F. Elías de Tejada, La 
monarquía tradicional, 
cit., pp. 33ss.

[7] Ch. Dawson, The 
making of Europe. An 
Introduction to the His-
tory of the European 
Union, Sheed and Ward, 
London 1939, pp. 284ss. 
Elías de Tejada gli ri-
sponde alla p. 32 e ss. 
del libro che stiamo se-
guendo. E, senza citarlo, 
sembra che Dawson si 
riferisca a questa criti-
ca in España y Europa, 
Ediciones Punta Europa, 
Madrid 1959, pubblicato 
in precedenza nel n. 1 
(1956) della rivista «Pun-
ta Europa» (Madrid).

[8] A. Del Noce, Da Car-
tesio a Rosmini, Giuffrè, 
Milano 1992. Al contra-
rio, in modo più con-
vincente, D. Castellano, 
¿Es divisible la moder-
nidad?, in B. Dumont, 
M. Ayuso, D. Castellano 
(eds.), Iglesia y política. 
Cambiar de paradigma, 
Itinerarios, Madrid 2013, 
pp. 227ss.

[9] R. Gambra, La mo-
narquía social y repre-
sentativa en el pensa-
miento tradicional, Ri-
alp, Madrid, pp. 99-100 
(ed. it. Solfanelli, Chieti 
2021).

[10] A. d’Ors, Prólogo 
alla versione castigliana 
del libro di R. Guardi-
ni, Der Heilbringer in 
Mythos, Offenbarung 
und Politik, Rialp, Ma-
drid 1948, p. 54.

[11] Ch. Dawson, España 
y Europa, cit., pp. 11-12.

[12] R. Gambra, Comuni-
dad o coexistencia, «Ver-
bo» (Madrid), n. 101-102 
(1972), p. 52.
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gothorum, della quale sarà un ramo il Por-
togallo. La castigliana è di discendenza 
basca, separata dal León. Infine, la catala-
no-aragonese della marca ispanica risulta 
la più latina e mediterranea. Completata la 
recuperación de España nel 1492, a seguito 
della conquista da parte dei Re Cattolici 
del regno di Granada, senza altra integra-
zione mancante se non il regno di Navarra, 
che avverrà inglobata nel 1512, lo spirito 
di crociata si trasferisce oltremare. Leone 
XIII, al compimento dei quattrocento anni 
dal Descubrimiento, basandosi sulla teolo-
gia della storia, indicò in esso «un disegno 
veramente singolare di Dio, per riparare i 
danni che in Europa sono stati inflitti al 
nome cattolico»17. In questo senso, è certo 
che in Spagna non solo si era mantenu-
to lo spirito di crociata ma anche che in 
quegli anni si stava producendo – grazie al 
lavoro del cardinale Jiménez de Cisneros 
– una vera e propria riforma cattolica, che 
avrebbe preservata la nazione dai tedeschi 
e dalla loro pseudo-riforma luterana. Non 
è il caso di percorrere qui le linee del testo 
teonino, che sorprendono il lettore di oggi, 
per quanto si sia allontanato nelle sue co-
ordinate mentali dalla leggenda nera. Non 
solo per l’elogio dell’impresa, ma anche di 
quanti la promossero, da Cristoforo Co-
lombo ai Re Cattolici. Del primo dice che 
l’idea e il proposito che aveva nel suo ani-
mo era «annunciare il Vangelo nelle nuove 
terre e mari». Dei secondi, specialmente 
della regina Isabella di Castiglia, che fece 
propria l’impresa, dice che era spinta dalla 
«diffusione e dall’onore della religione cri-
stiana». Di modo che, al ritorno di Colom-
bo dal suo secondo viaggio, gli scrisse «che 
erano state impiegate nel modo migliore le 
risorse che aveva assegnato alle spedizioni 
nelle Indie, e che dovrebbe continuare per 
realizzare con esse la diffusione del catto-
licesimo»18.

Però non è necessario arrivare a questi 
estremi. Anche se si sosterrà, per moti-
vi di disputa dialettica, che la sua origine 
non era di genere apostolico ma politico 
ed economico, dovrebbe comunque ri-
conoscersi che la mentalità cristiana pro-
fondamente radicata negli uomini che vi 
parteciparono, avidi e peccatori come tutti, 
in ogni caso portò con sé un’azione civi-
lizzatrice e nello stesso tempo evangeliz-
zatrice, promossa dalla consapevolezza di 
una missione provvidenziale da parte di re 

e di chierici. La chiave di un fatto di così 
grande portata come quello che si realizzò 
in quegli anni sta nel substrato psicologico 
e morale operante in quegli uomini, difeso 
con cura da una monarchia cattolica che, 
inoltre, si inculturò e si istituzionalizzò in 
quelle nuove terre.

La civiltà e l’evangelizzazione sono due 
dimensioni fondamentali, alle quali biso-
gna aggiungerne una terza, istituzionale e 
politica, alla quale dobbiamo fare qualche 
accenno.

Colonizzazione e civiltà
La civiltà nasce, in primo luogo, dalla 

colonizzazione. Oggi la connotazione ne-
gativa attribuita al “colonialismo” , inteso 
come oppressione, ha oscurato il significa-
to originario della colonizzazione, che non 
significava l’insediamento di emigranti e 
coloni nelle terre recentemente scoperte 
o abbandonate. L’azione colonizzatrice si 
fa mediante la creazione di fabbriche per 
l’estrazione delle risorse naturali e del loro 
trasporto. Però a volte si realizza anche – 
spesso in modo inconscio e non voluto – 
una penetrazione lenta, percepibile solo 
poco a poco, della cultura e dei costumi 
delle terre occupate. Quando il soggetto è 
un popolo cristiano, la colonizzazione vie-
ne accompagnata, e spesso preceduta, dalla 
civilizzazione, in modo che missionari e 
coloni coincidono e spesso entrano in col-
lisione nei loro rispettivi lavori.

Il filosofo Rafael Gambra ha spiegato 
con la sua abituale finezza il compito di 
civilizzazione intrapreso dagli spagnoli. 
Egli inizia notando la singolarità di que-
sto caso, diverso e in un certo senso unico, 
per il quale più che di colonizzazione bi-
sogna parlare di «penetrazione culturale o 
di estensione delle nostre frontiere», e per-
fino «di una profonda e rapidissima assi-
milazione di popoli mediante una feconda 
integrazione». Infatti – scrive – a meno di 
cinquanta anni dalla scoperta già veniva-
no erette nell’America spagnola cattedrali 
e università della grandezza e importanza 
di quelle della penisola. Inoltre l’atteggia-
mento dei conquistadores dell’America nei 
confronti dei nativi era diverso da quello 
manifestato nelle incursioni nel continen-
te africano. Lungi da ridurli in schiavitù, 
come nemici della fede cristiana e in reci-
procità con la pratica degli arabi verso i pri-
gionieri cristiani, «si favorì fin dal principio 

[13] R. de Mattei, La Cri-
stianità come eredità 
e come prospettiva se-
condo Elías de Tejada, 
in AA.VV., Francisco Elías 
de Tejada. Realismo 
giuridico e istituzioni 
hispano-napoletane, Il 
Giglio, Napoli-Madrid 
1999, pp. 41ss.

[14] J. Dumont, La dérive 
du droit divin. Les rois 
de France ont-ils été 
fidèles à la catholicité?, 
«La Nef» (París), n. 84 
(1998), pp. 18ss.

[15] Si veda M. Ayuso, La 
Hispanidad como pro-
blema. Historia, cultura 
y política, Consejo de 
Estudios Hispánicos Fe-
lipe II, Madrid 2018, pp. 
59ss.

[16] F. Elías de Tejada, La 
tradición de Cataluña, 
in AA.VV., Los fueros ca-
talanes, Montejurra, Se-
villa 1973, pp. 49-51. 

[17] Leone XIII, Lett. Enc. 
Quarto abeunte saeculo, 
16 luglio 1892.

[18] Ibidem.
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la loro accoglienza e l’alleanza con loro, e le 
loro vite e proprietà venero protette da leg-
gi della Corona che riconoscevano loro una 
considerazione analoga a quella destinata 
ai sudditi della penisola»19.

Quale la causa di questa differenza di 
tratto e di atteggiamento? Egli pensa che 
la ragione ultima debba essere cercata nelle 
motivazioni che indussero i Re Cattolici a 
finanziare la flotta della scoperta e le suc-
cessive spedizioni. È bene non dimentica-
re la difficile situazione esistente nel seno 
della Cristianità. Da un lato, strettamente 
spagnolo, non si era ancora conquistata 
Granada quando iniziarono i preparativi 
della spedizione di Colombo, per cui – pur 
se gli arabi erano già in ritirata – le circo-
stanze non erano particolarmente favo-
revoli per l’acquisizione di nuove terre in 
luoghi ignoti. Per di più, in un contesto più 
ampio, una immensa cortina di popoli isla-
mizzati si estendeva verso oriente, raffor-
zata dalla caduta di Costantinopoli nelle 
mani dei turchi, che avrebbero potuto im-
porsi nel Mediterraneo, pronti per puntare 
alle porte di Vienna. Infine, sopravviveva la 
leggenda di un regno cristiano più in là dal 
mondo islamico, quello del preste Juan de 
las Indias, con cui i principi occidentali de-
sideravano collegarsi per poter attaccare il 
mondo maomettano sui due fronti. Da qui 
le leggi a protezione dell’indio che comin-
ciano con le raccomandazioni della stessa 
Isabella la Cattolica, così come il fatto che 
gli spagnoli furono gli unici conquistatori 
a porsi la questione delle legittimità delle 
loro conquiste.

L’intenzione non era tanto nazionale 
quanto cristiana, il che mostra ancora di 
più l’azione civilizzatrice degli spagnoli 
in America: «Non cercavano un impero, e 
nemmeno volevano ampliare i propri con-
fini colonizzando nuove terre. L’America 
fu per essi come un dono del Cielo, al quale 
seppero rispondere con il sovrumano valo-
re dei conquistadores e lo zelo appassionato 
dei missionari. La civilizzazione trionfò ol-
tre quanto Menéndez Pelayo avrebbe chia-
mato “las más bárbaras gentilidades” e da 
fecondo matrimonio sorse in quel grande 
continente il più bell’ampliamento della 
Cristianità ispanica»20.

La realtà delle scoperte non rispo-
se certo alle aspettative politico-religiose 
dell’Occidente. Se l’islam fu sconfitto, lo fu 
nella vecchia Vienna e a Lepanto. Però lo 

schema politico-religioso sarebbe rimasto 
valido e molto efficace: «l’America fu un 
grande imprevisto nel cammino verso le 
vere Indie. Però ciò che spinse la Corona 
di Castiglia a patrocinare la scoperta evitò 
prima di tutto che quegli immensi territori 
cadessero alla mercé di corsari e filibustieri, 
facile preda dell’ambizione di avventurie-
ri e pirati. Solo con una retroguardia così 
forte come l’impero spagnolo la colonizza-
zione si è potuta realizzare in un quadro di 
legalità. Nonostante i chiaroscuri che una 
conquista tanto lontana avrebbe comporta-
to, è certo che, in poco più di mezzo secolo, 
l’America ispanica si unisce – civilizzata e 
cristianizzata – al mondo occidentale, che, 
con questo rinforzo, diverrà la civiltà pre-
dominante nel mondo. Quando i migranti 
della Mayflower giunsero sulle coste del 
Nordamerica esisteva già una civiltà cat-
tolica, con cattedrali e università, dal nord 
della California fino alla Patagonia, quasi 
da polo a polo. L’America non viene incor-
porata come un insieme di aziende o centri 
coloniali in un mondo indigeno estraneo, 
come avvenne per la penetrazione inglese 
in India, ma come una civiltà pienamente 
integrata, con la medesima fede, la stessa 
lingua e la stessa struttura mentale del-
la Spagna cristiana. Ciò che Toynbee ha 
chiamato «il modello mondiale della fusio-
ne fortunata di due civiltà»21.

Civiltà ed evangelizzazione
Un piccolo gruppo di spagnoli, poco più 

di trecento, sono sbarcati in un continen-
te sconosciuto e hanno vinto la tentazione 
della ritirata rendendo inutilizzabili le loro 
navi. Con coraggio e ingegno riuscirono ad 
impadronirsi di un immenso impero, do-
tato di un certo grado di tecnica e abitato 
da genti agguerrite e crudeli. Evitarono di 
adoperare le armi e si impegnarono a mo-
strare ai nativi la vera religione. 

La fondazione di una colonia andava 
preceduta dall’abbattimento degli ido-
li ai quali venivano sacrificate vite umane 
e l’edificazione di un altare sotto la Santa 
Croce e l’immagine di Maria. Da questa 
fede prendevano i nomi con i quali battez-
zavano la popolazione. In Messico come in 
Perù fino al finis terrae del Cile, Cortés, Pi-
zarro o Valdivia furono protagonisti di au-
tentiche epopee. Quegli uomini, soldati o 
missionari, continua Gambra, non dubita-
vano che la loro religione fosse l’unica vera, 

[19] R. Gambra, Civili-
zación y colonización, 
«Verbo» (Madrid), n. 
259-260 (1987), p. 1148. 
E continua: «Basta leg-
gere, per esempio, la 
Historia de la conqui-
sta de Nueva España di 
Bernal Díaz del Castillo 
per rendersi conto che 
l’attitudine del con-
quistatore era questa, 
anche in caso si com-
mettessero abusi e in-
frazioni di quelle leggi 
benevole».

[20] Ibidem, p. 1150.

[21] R. Gambra, La cri-
stianización de América, 
Mapfre, Madrid 1992, p. 
12. 
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né che niente di veramente umano possa 
essere fondato senza la fede, Né che por-
tando queste credenze a quei popoli essi 
recavano anche la salvezza delle anime e la 
vera libertà. Da qui l’evidente aiuto di Dio 
nella più straordinaria delle gesta storiche. 
La cristianizzazione dell’America fu, così, 
rapida e forte, indistruttibile nel fondo dei 
cuori. Può essere comparata solo alla cri-
stianizzazione dei popoli barbari nell’Alto 
Medio Evo, al cui successo, così miracolo-
so, tanto contribuirono i monaci irlandesi. 
Dalla fede e dalla tempra di quegli spagnoli 
sarebbe germogliata la colonizzazione più 
umana e integratrice che ci sia mai stata 
nella storia, tutelata dalla legislazione più 
cristiana e garantista che si conosca.

Questa cristianizzazione ha una dimen-
sione quasi miracolosa per il suo carattere 
di massa. E la stessa Vergine Santissima vi 
collaborò di buon grado, apparendo all’in-
dio Juan Diego sul colle di Tepeyac22. Lo 
stesso Cortés, consapevole che conquista 
ed evangelizzazione erano inseparabili, in-
formò Carlo I tramite varie lettere, nelle 
quali si trova la credenza profetica tra gli 
indigeni che sarebbe arrivata la liberazione 
per mano di «uomini venuti da dove nasce 
il sole». I primi evangelizzatori furono gli 
stessi conquistadores, subito aiutati dai reli-
giosi, francescani e domenicani dapprima, 
e in seguito anche gesuiti. I due primi or-
dini, mendicanti, vengono dalla congiun-
tura storica del XIII secolo e procedono 
producendo frutto nel XVI. Però tra le loro 
esigenze fondamentali si notano diversi-
tà non di poco conto. I primi insistono in 
modo speciale sulla santa povertà, l’umiltà 
evangelica e lo spirito di carità. I secondi 
ispirano il loro apostolato alla lotta – intel-
lettuale in buona misura – contro le eresie. 
Inoltre, gli uni erano presi dall’urgenza di 
battezzare, mentre gli altri si applicavano 
all’insegnamento del catechismo. In segui-
to i gesuiti confermarono con il proprio 
sistema educativo quanto i precedenti ave-
vano mirabilmente preparato.

Tutto questo fu possibile grazie ai re 
di Spagna (rectius di Castiglia), a seguito 
dell’incarico ricevuto dalla Sede apostoli-
ca (mediante le bolle di Alessandro VI) e 
concretizzato nel cosiddetto «patronato», 
ebbero per prima e fondamentale priorità 
l’evangelizzazione e la promozione umana 
delle terre del Nuovo Mondo23. Fin dall’i-
nizio considerarono gli indios come loro 

«vassalli» e quelle terre come «province» e 
«regni». La Corona promosse anche l’inte-
grazione, tanto sociale quanto culturale, e 
la Spagna cattolica del secolo del Barocco 
trasferì integralmente la sua alta cultura nel 
nuovo mondo, integrando gli elementi mi-
gliori e più validi delle culture aborigene, la 
azteca e la incaica, riscattate dal loro stato 
mitico e preistorico, dando alle loro lingue 
la scrittura fonetica nella quale poterono 
salvare le loro antiche leggende.

Dalle Spagne d’oltremare alla distruzio-
ne liberale

L’inserimento nella Cristianità di un in-
tero continente ha potuto avvenire grazie 
alla convergenza dell’azione dei missionari 
(alcuni della statura di Santo Toribio de 
Mogrovejo, Vasco de Quiroga o fra Ber-
nardino de Sahagún) con la monarchia 
delle “leggi delle Indie”. Una monarchia 
che, al vertice del proprio potere, con la 
penna di Carlo I, stabiliva «che da ora in 
avanti tutte le persone che desiderano scri-
verci, lo possano fare senza impedimen-
to»24. Con il risultato che l’Archivio delle 
Indie è colmo di lettere con consigli, am-
monimenti e perfino minacce… ai sovrani 
più potenti del mondo. Ma anche, come si 
sa, questi re si soffermarono, con lo stupo-
re del mondo, a esaminare con scrupolo la 
propria condotta e vagliare i propri diritti, 
disposti a frenare la propria azione e a fare 
delle rinunce, compresi i possedimenti. Fu-
rono momenti cruciali, tra gli altri, la Junta 
de Burgos del 1511 e la Controversia de 
Valladolid del 155025. Quando nel 1680, 
sotto il regno di Carlo II, si raccoglieranno 
tutte le leggi delle Indie si raggiungerà il 
numero di 6.385.

Questo continente si integrò nella Cri-
stianità minore della monarchia di Spagna 
mediante un complesso processo di istitu-
zionalizzazione. Alcuni suoi elementi sono 
stati discussi, come la «encomienda», di na-
tura quasi feudale, la cui finalità altro non 
era che la migliore cura degli indios26. Al-
tri, tuttavia, brillano nel sistema dei Cabil-
dos (o municipi castigliani), Gobernacio-
nes e Audiencias (o tribunali di giustizia), 
Capitanías Generales (o strutture militari). 
Tutto ciò sottoposto alla autorità regia, 
rappresentata dai Vicerè e assistita nella 
penisola dal Consejo de Indias27. Il tdutto 
irrigato dallo spirito del fuero e dal diritto 
pubblico cristiano.

[22] E. Silva de Castro, La 
Virgen María de Guada-
lupe: Reina de México 
y Emperatriz de las 
Américas, Ed. Pro-Cul-
tura Occidental, Guada-
lajara 1995.

[23] V.D. Sierra, El senti-
do misional de la con-
quista de América, Con-
sejo de la Hispanidad, 
Madrid 1944. 

[24] Si veda L. Hanke, 
La lucha española por 
la justicia en la conqui-
sta de América, Aguilar, 
Madrid 1959.

[25] J. Dumont, La con-
troversia de Valladolid, 
Encuentro, Madrid 1999.

[27] S. Zavala, De enco-
miendas y propiedad 
territorial en algunas 
regiones de la América 
española, J. Porrúa e 
Hijos, Ciudad de México 
1940. Il libro pubblica 
diverse cause di pro-
prietà durante la enco-
mienda. Vi si parla an-
che di una causa posta 
a Hernán Cortés, il con-
quistatore del Messico 
marchese del Valle. Per 
far arrivare l’acqua nella 
sua casa costruì un ac-
quedotto di 10 chilome-
tri. Gli indios fecero un 
reclamo perché l’acque-
dotto passava per le loro 
terre e Cortés fu con-
dannato dalla Audiencia 
a pagare mensilmente 
una quantità di denaro 
per il passaggio dell’ac-
quedotto nelle terre gli 
indios.
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La storia spagnola è stata interpretata 
come una tensione tra due linee, quella 
tradizionale e quella regalista, con un peso 
maggiore attribuito al primo anche se il 
secondo non cessa di influire. Ciò in rife-
rimento anche al periodo della Casa d’Au-
stria, e soprattutto della Casata dei Borboni. 
Comunque sia, lo spirito tradizionale sarà 
veramente distrutto solo dal liberalismo. In 
ambedue le coste del mondo ispanico. Ol-
tremare, il processo di secessione animato 
dall’Inghilterra attraverso la élite creola, 
darà luogo - con l’occasione della invasio-
ne napoleonica nella penisola iberica – a 
una guerra civile che si concluderà con la 
frammentazione in molti Stati di quanto 
era stata la Cristianità minore della monar-
chia ispanica28. Dato che il popolo era cat-
tolico e realista, i separatisti si avvalevano 
di sotterfugi come la cosiddetta «máscara 
de Fernando VII», ossia, appoggiarsi al re 
per creare giunte contro l’invasore per poi 
trasformarle e proclamarne l’indipendenza 
alle spalle del popolo. I conservatori tende-

ranno ad ideare un’altra “maschera”, quella 
di Suárez, per giustificare quanto accadu-
to in difesa della tradizione spagnola di 
fronte ad una Spagna che avrebbe voltato 
le spalle alla propria tradizione. Si tratta 
di una operazione cosmetica per truccare 
il disastro di cui sono stati responsabili. In 
questo ambito conservatore nascerà in se-
guito anche un’altra maschera, quella del-
la «Santissima Trinità», per coprire con la 
menzione di Dio l’empietà delle Costitu-
zioni liberali29. Scomparsa la politica catto-
lica rimarrà nel migliore di casi l’ultramon-
tanismo, che tuttavia non fermerà il passo 
al liberalismo, concludendo quasi sempre 
con la moderazione della rivoluzione e la 
conservazione del suo sistema. La vecchia 
Spagna sarà rovinata dal liberalismo e sia 
i moderati che i conservatori svuoteranno 
di contenuto la politica cattolica. La diffe-
renza sarà rappresentata dal Carlismo, che 
conserverà l’antica tradizione, con ampio 
appoggio popolare, fino ai nostri giorni30.

[28] J. Barrientos, El 
gobierno de las Indias, 
Marcial Pons, Madrid 
2004.

[29] Si veda lo stra-
ordinario libro di J.A. 
Ullate, Españoles que 
no pudieron serlo. La 
verdadera historia de 
la independencia de 
América, Libros Libres, 
Madrid 2009.

[30] Ho illustrato le suc-
cessive maschere nel 
mio Tradición política e 
hispanidad, Consejo de 
Estudios Hispánicos Fe-
lipe II, Madrid 2020, pp. 
140-143.

[31] M. Ayuso, La Hispa-
nidad como problema, 
cit., cap. 5, e Tradición 
política e hispanidad, 
cit., cap. 4.
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[1] Questo mio contribu-
to deve la sua ispirazio-
ne a un mio precedente 
articolo dal titolo L’or-
dine politico e il pro-
blema del bene comune 
nella dottrina dell’ame-
ricanismo, pubblicato 
in «Instaurare», rivista 
diretta dal prof. Danilo 
Castellano, n. 3 (2019), 
pp. 7-12.

[2] Per una critica alla 
decisione cfr. [https://
www.nationalreview.
com/2015/07/oberge-
fell-and-constitution] 
ult. accesso 19 aprile 
2022.

Q uesti due anni di “lockdown” e re-
strizioni alle libertà civili, imposti 
con il pretesto di combattere una 

pandemia di origine molta dubbia, sono 
stati usati per un motivo molto più concre-
to e rilevante: sconfiggere Donald Trump 
per dare via libera ad una alleanza globale 
liberal-radicale ancora più losca della fonte 
della malattia stessa. Quest’alleanza è do-
minata da una oligarchia mondiale compo-
sta da una miscela di ceti dirigenti politici, 
finanziari e mediatici globali1.

Molti degli oligarchi in questione ri-
conoscono la necessità di un supporto in-
telletuale alla propria agenda per dare una 
sembianza di giustizia alle loro ambizioni: 

un atteggiamento caratteristico di tutti i 
materialisti “normali” che hanno cercato 
di approfittare del contesto rivoluzionario 
moderno a proprio vantaggio. Gli intellet-
tuali-ideologici con cui costoro si sono al-
leati negli Stati Uniti col pretesto di difen-
dere la “sanità pubblica” e “la democrazia”, 
hanno aperto a tutte le esigenze promosse 
dalla “cancel culture” che vuole annullare il 
passato americano giudicato opprimente. 
Queste due anime si influenzano mutual-
mente, gli ideologici divenendo di giorno 
in giorno più avidi di potere e i materialisti 
puri sempre più connessi con i loro scopi 
ideologici e distopici. 

Il colpo inferto all’americano medio da 
questa “cultura di annichilimento” è for-
tissima. Ma la campagna anti-tradizionale 
di oggi non dovrebbe essere una sorpresa 
per uno studioso attento allo spirito che 
storicamente domina il Paese e le sue isti-
tuzioni. Esso è lo sviluppo logico di un 
“peccato originale” sociopolitico-religioso 
americano, giunto alla maturità proprio 

nelle convinzioni e nel comportamento 
degli uomini dalle idee “woke” uniti con i 
“materialisti puri”. Poco a poco, quel pec-
cato originale ha preparato una terra dove 
ognuno – per dirla con le parole del giu-
dice della Corte Suprema Anthony Ken-
nedy – è libero di creare la propria “realtà” 
personale2: pensando di avere il diritto di 
togliere ogni ostacolo alla sua piena rea-
lizzazzione anche se assurda, distruggendo 
l’ordine sociale, ogni cultura sostanziale 
e quindi la giusta libertà degli altri. Fac-
ciamo un’analisi storica più dettagliata di 
questo “peccato originale americano” e del 
suo modus operandi, cominciando con una 
breve descrizione di quanto i pensatori cat-
tolici dell’Ottocento chiamavano ipostesi, 
cioè le condizioni sociologiche degli Stati 
Uniti appena nati e nella necessità di strut-
turarsi politicamente.

* * *

Nonostante che il solo gruppo che ve-
ramente contasse nel Paese d’allora fosse 
quello bianco e di origine anglo-scozzese, 
la nuova nazione era molto divisa dal pun-
to di vista religioso. Le numerose confes-
sioni religiose erano quasi tutte protestanti 
e spaziavano da coloro che credevano alla 
“depravazione totale” degli uomini, con-
cetto centrale nel sistema calvinista puri-
tano, a coloro che interpretavano la fede in 
modo o pietista o illuminista, per finire con 
le confessioni carismatiche come quelle dei 
battisti e dei metodisti.

Tutte avevano in comune tre aspetti. Il 
primo è la tendenza a guardare con sospet-
to alla “cattolicità” della cultura europea nel 
suo complesso, con l’eccezione della cono-
scenza delle lingue necessarie per gli studi 
biblici che continuavano ad essere al centro 
dell’educazione superiore dei protestanti. 
Anche la retorica, propedeutica alla predi-
cazione, era ben coltivata. 

Il secondo è l’idea tipicamente calvini-
sta di difendere l’individuo dalle autori-
tà sociali, non soltanto ecclesiastiche, ma, 
specialmente per i “credenti” ormai secola-
rizzati, anche civili. L’individualismo pro-
testante veniva ancora più stimolato dalla 
percezione di avere una frontiera illimitata 
dove vivere “da capo” come “uomini liberi”. 

Il terzo è che quasi tutte erano convin-
te che l’America avesse un destino come 
“Nuova Gerusalemme”, o per scopi spiri-

L’AMERICA 
DELLA CANCEL CULTURE E 
LA CRISTIANITÀ EUROPEA
Uno sviluppo logico
John Rao
Dietrich von Hildebrand Institute, New York
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tuali, oppure politici “spiritualizzati”3. Una 
oligarchia controllava di fatto il sistema 
politico e sociale dei nuovi Stati Uniti. Nel 
nome della battaglia per la libertà contro 
i “tiranni” inglesi, i rappresentanti di que-
sta oligarchia, i cosiddetti Padri fondato-
ri, guidarono la guerra di indipendenza e 
poi convenirono a Philadelphia nel 1787 
per apportare “aggiustamenti” alla prima 
regolamentazione della nuova nazione: gli 
Articoli della Confederazione, approvati dal-
le tredici ex-colonie nel 1781. I Padri non 
avevano nessun diritto di fare una nuova 
costituzione americana, ma, coscienti del 
loro potere, nondimeno l’hanno fatta e 
sono riusciti ad imporre la loro volontà ai 
diversi Stati. 

L’oligarchia di allora, che i Padri rappre-
sentavano, era divisa come la società ame-
ricana, composta anch’essa di due parti: 
una, mercantile settentrionale che presto 
divenne anche industriale e finanziaria; 
l’altra, meridionale e agraria, il cui potere 
era sfortunatamente fondato su una mano-
dopera servile molto numerosa, facilmente 
passibile d’essere attacata come contraria 
alla libertà.

* * *

Il sistema costituzionale americano or-
ganizzato dai Padri fondatori derivava da 
quello inglese del partito Whig, vittorioso 
nella Gloriosa rivoluzione del 1688: il mo-
tore del liberalismo occidentale in genera-
le. La fazione Whig esaltava la tradizione: 
i diritti sacri della religione, l’ordine, il bene 
comune e la dignità dell’individuo cristia-
no. Ma il loro omaggio a quanto i pensatori 
cattolici dell’Ottocento chiamavano la tesi 
in appoggio ad una società giusta, religio-
sa e tradizionale, contrastava con la loro 
dipendenza ideologica dagli argomenti 
fondati sull’ipotesi. Questo dipendeva dalla 
convinzione di dover affrontare le divisio-
ni religiose (in Inghilterra e in America) e 
dall’opposizione alle azioni considerate “ti-
ranniche” delle autorità sociali esistenti nel 
1688 e nel 1776. 

La stonatura fra la tesi filo-religiosa e 
tradizionale e la volontà di affrontare l’ipo-
tesi di una instabilità confessionale (che nel 
caso degli inglesi divenne molto violenta 
durante la loro guerra civile) e le esigenze 
della protezione oligarchica è stata istitu-
zionalizzata e resa ancora più pericolosa da 

John Locke (1632-1704), il segretario del 
capo del movimento Whig e il più impor-
tante pensatore a giustificazione della Glo-
riosa rivoluzione, utilizzato anche dai Padri 
fondatori americani4. 

Locke, il Whig per eccellenza, diceva 
di difendere la società tradizionale ingle-
se vista come l’amica più stretta di Dio, 
dell’Ordine e della Libertà. Ma ha difeso 
questa “tradizione” sovvertendo la giusta 
gerarchia dei valori. La tesi cristiana della 
necessità dell’unità religiosa e quella cri-
stiana-greca-romana dell’importanza di 
una legittima autorità politica a guida del 
popolo abbastanza potente da promuovere 
efficacemente il bene comune conosciuto 
(anche) tramite la ragione, veniva deco-
struita nel sistema lockeano. Era sconfitta 
dall’ipotesi, che nondimeno continuava ad 
essere presentata come niente più che una 
guida “pragmatica”.

Questa tesi mascherata conteneva i tre 
pilastri del sistema Whig: pietista pro-
testante, fisico-teologico e (il più impor-
tante) economico. Tutti connessi tra loro 
e resi più dannosi dalla “filosofia” anti-fi-
losofia lockeana. I pietisti volevano evitare 
sanguinose battaglie dottrinali pubbliche: 
uno scopo vigorosamente assecondato dai 
fisici-teologici che credevano che il Dio 
cristiano potesse essere meglio scoperto e 
difeso per mezzo di ricerche pacifiche sulla 
natura, appunto, per mezzo del “fisico”. A 
questi due Locke offriva la possibilità di 
una società guidata da una “tolleranza re-
ligiosa” aperta ad ogni confessione che fos-
se a sua volta disposta ad accettarla anche 
per tutte le altre (con l’esclusione forzata 
di quella cattolica dogmatica). Per i pro-
prietari inglesi, stanchi della “tirannia” di 
Giacomo II e delle sue tasse considerate 
troppo esose, Locke disegnava un sistema 
politico di divisione dei poteri che potes-
sero controllarsi e bilanciarsi, dando così ai 
cittadini ricchi il potere di ostacolare l’au-
torità dell’esecutivo.

Problemi enormi per la nuova ipotesi-te-
si in embrione emergevano da tutte queste 
tre componenti del movimento Whig, ad 
iniziare dalla “tolleranza religiosa”. Come 
Voltaire (1694-1778) e James Madison 
(1751-1836) – tutti e due seguaci fedeli di 
Locke e il secondo anche autore notevole 
della costituzione americana –, hanno chia-
ramente spiegato, questa tolleranza prima 
facie filo-religiosa incoraggiava apposta lo 

[3] Per la storia religiosa 
americana, cfr. M. Mar-
ty, Pilgrims in their Own 
Land, Penguin, London 
1984.

[4] Su Locke si veda F. 
Segovia, Dios, Locke y 
la Ley de la Naturaleza, 
Fundacion Speiro, Ma-
drid 2014.
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sviluppo di una molteplicità di confessioni 
che si controllavano e si bilanciavano, la-
sciando la comunità e gli individui liberi di 
perseguire i loro scopi più “naturali” senza 
essere minacciati dai castighi di una chiesa 
autorevole. Ognuna di queste diventava un 
“club privato” per i suoi membri. 

I pietisti non se ne preocuppavano, per-
ché per loro quello che contava nel cristia-
nesimo non erano i dogmi che dividevano 
tra loro le varie confessioni, ma la morali-
tà pratica cristiana, su cui tutti a quel tem-
po erano più o meno d’accordo. I pietisti 
sostenevano che per mezzo della moralità 
il cristianesimo esercitava la sua influenza 
benefica sulla società, moralità che era ra-
dicata nell’animo di tutti i cristiani d’allo-
ra in un modo così indiscutibile da essere 
considerata “ovvia”; un prodotto più del 
“senso comune” che non di una religione 
dogmatica o di un pensiero filosofico rigo-
roso in alleanza con questa, custoditi am-
bedue dalle autorità ecclesiastiche. Però, 
già prima dell’indipendenza americana, 
questa moralità “ovvia”, di “senso comune” 
e “immutabile” cominciava a trasformarsi, 
anche per colpa dei pietisti stessi. Molte 
crepe nella morale cristiana furono dovu-
te proprio all’idea pietista che il “successo” 
ottenuto con l’abbandono delle discussio-
ni dottrinali per un cristianesimo di “puro 
moralismo” fosse indice della benedizione 
di Dio. Ciò condusse alla secolarizzazione 
delle masse e alla sostituzione della morale 
cristiana con una “morale mondana”.

Così divenne molto facile per gli Stati 
diventati ufficialmente pietisti - la Prussia 
prima di tutti – cadere nella tentazione di 
vedere il “bene comune” e la benedizione 
di Dio nelle vittorie militari e nei successi 
mondani, la “moralità cristiana” nell’unità 
dei credenti nello Stato per aiutare la “co-
munità” a vincere. 

Per i fisici-teologici, stimolati da Francis 
Bacon (1561-1626) e dalla sua visione di 
un mondo naturale sistematicamente in-
vestigato e usato per aumentare in modo 
inaudito il potere degli uomini, religione, 
moralità, benedizione divina e successi ma-
teriali si fondono. Se lo studio delle leggi di 
natura conduce gli uomini al Dio cristiano 
e il “successo” ottenuto applicando queste 
leggi indicava il Suo appoggio, allora la be-
nedizione divina discende su tutto quello 
che le prometeiche aspirazioni baconiane 
potevano naturalmente produrre. Per di 

più, i ricchi proprietari al potere – a cui i 
Whigs e Locke come loro portavoce da-
vano “via libera”, fiaccando la forza morale 
delle religioni e quella legale dell’autorità 
politica – potevano parlare dell’approva-
zione divina della moralità di tutte le loro 
azioni economiche riuscite con successo5.

I cambiamenti più radicali nel mondo 
anglosassone si devono alla “filosofia” di 
Locke, che, come dice Danilo Castellano, 
riduce filosoficamente tutto all’individuo 
e poi distrugge l’individuo, riducendolo a 
un essere totalmente animale e irrazionale, 
che si autocrea come “persona” con l’aiuto 
di nulla fuorché delle sue risposte a sti-
moli materiali. Egli non crede che dogmi 
religiosi dovrebbero guidare gli uomini. 
Parla di “leggi naturali” ma, riprendendo il 
nominalismo medievale dello spirito pro-
testante, Locke non ammette nemmeno 
principi naturali filosofici per guidare gli 
individui. La “legge naturale” per lui è solo 
la libertà di crearsi come persona indivi-
duale secondo gli stimoli materiali speri-
mentati da ciascuno e diversi per ognuno. 
Se questi possono essere utili e se hanno 
“successo” possono anche essere considerati 
“benedetti da Dio”. 

Per Locke, la “tolleranza religiosa” – di-
ventata poi “libertà religiosa” nel sistema 
americano – non significa la libertà di una 
confessione, di un’entità sociale ma la li-
bertà religiosa individuale di tutti i membri 
di qualunque club confessionale. E, infatti, 
James Madison, parlando della natura del 
nuovo sistema politico americano, dice-
va che anche se un “partito” – nell’ambito 
religioso, una confessione particolare – ar-
rivasse al punto di avere il sopravvento, lo 
spirito individualista materialista che stava 
alle spalle della sua macchina governativa 
(quello spirito lockeano che mina ogni ri-
spetto per l’autorità sociale in tutte le sfe-
re) lavorerebbe per “moltiplicare le fazioni” 
all’interno di questa, indebolendone la sua 
unità e i suoi effetti potenziali6.

Lo stesso spirito disgregatore può ope-
rare così contro tutte le altre società e tutti 
i tipi di autorità, fino alla famiglia o allo 
stesso individuo nel quale la ragione viene 
ridotta ad emozione. Ogni unità e coeren-
za, anche individuale, diventa passibile di 
digregazione. Non c’è nessun limite, in te-
oria, alla libertà di un individuo in risposta 
a stimoli materiali nella creazione della sua 
personalità particolare. Dato che Madison 

[5] Sul Pietismo e lo svi-
luppo della situazione 
in Prussia e Inghilter-
ra, cfr. J. Rao, Half the 
Business of Destruction 
Done, For the Whole 
Christ [http://jcrao.
freeshell.org/]; R. Gaw-
throp, Pietism and the 
Making of Eighteenth 
Century Prussia, Cam-
bridge University Press, 
Cambridge 1993.

[6] Cfr. J. Madison, The 
Federalist [1788], X.
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costruisce l’ordine sociale su questa base, lo 
costruisce sul peccato originale, incarnato 
sistematicamente dentro la sua macchina 
socio-politico-ideologica.

Poiché non ci sono criteri teologici o 
metafisici con cui si possa giudicare la bon-
tà o la cattiveria di un atto specifico di li-
bertà guidata dagli stimoli materiali indivi-
duali, questi vengono limitati solamente da 
quello che viene fissato “convenzionalmen-
te” da tutti: una frontiera che, sotto la pres-
sione delle passioni, rischia di espandersi 
sempre più in là: prima ipoteticamente, per 
assicurare “la pace sociale” in una cultura 
divisa, e poi nella tesi, perché “ovviamente” 
buona e morale. 

Perciò, la menzogna protestante – il 
dogma della depravazione totale – diviene 
una profezia che si autoavvera. Gli uomini 
adesso veramente possono farsi “totalmen-
te depravati” e ciò coll’aiuto e l’approvazio-
ne della società stessa. Buffoni, ciarlatani, 
matti, orgogliosi e cattivi di tutti i tipi, si-
nora controllati dalle diverse autorità socia-
li che intervenivano a favore della saggezza 
soprannaturale e naturale per restringere la 
volontà e la forza fisica indisciplinata degli 
individui, ora vengono scatenati per fare 
del loro peggio. E dato che i senza-scrupoli 
possiedono armi in abbondanza per com-
battere i buoni (che sono limitati nell’uso 
delle armi giuste e morali per la loro dife-
sa); dato che l’intervento delle autorità so-
prannaturali e naturali, così essenziali per il 
discernimento della verità, è reso impossi-
bile dalla libertà religiosa e dalla divisione 
dei poteri interpretate secondo lo spirito 
individualista, la forza fisica e scaltra de-
gli individui e dei partiti materialistici ed 
egoistici che questi creano ha campo libero 
per dominare la vita civile.

La libertà si trasforma nel diritto a vivere 
senza scopo, il diritto all’irrazionalità. Vie-
ne creato un “mercato libero di idee” dove 
nessuno può fare acquisti definitivi. Col ri-
sultato che la creatura che si chiama “esse-
re umano” è privata della sua caratteristica 
più importante – l’intelligenza – e ridotta 
a un livello più basso di quello delle bestie. 
Come diceva un critico ottocentesco italia-
no del sistema liberale in generale7.

Che ne è poi della vita umana? Un’esi-
stenza transitoria, disgiunta dal suo destino 
eterno, non ha più valore per l’uomo. La 
sua vita non è più dignitosa di quella di…
un cane o un bue, se non sia forse inferio-

re a loro, dato che quello che manca negli 
animali (cioè, un destino eterno), nell’uo-
mo sarebbe una privazione di qualcosa a lui 
conveniente. 

Il “mercato libero delle idee” corrompe i 
figli del Vero, del Buono e del Bello, e auto-
rizza quelli della Menzogna, della Cattive-
ria e del Brutto a definire l’ordine pubblico 
e il bene comune secondo i loro desideri. 
La vittoria in questa battaglia arriderà ai 
più forti, una miscela di materialisti “puri” e 
ideologici folli che li legittimano cultural-
mente. E ricordiamoci che i più forti non si 
preoccupano per niente della libertà degli 
altri8.

Cominciando con le parole “Io sono 
libero” gli uomini cominciavano a credere 
nell’infallibilità di qualunque cosa sem-
brasse loro “naturale”, per poi chiamare 
“naturale” tutto quello che è malattia e de-
bolezza; a volere incoraggiare la malattia e 
la debolezza invece di guarirle; a supporre 
che incoraggiando la debolezza l’uomo di-
venga più sano e più felice; fino a conclu-
dere che la natura umana (concepita come 
malattia e debolezza) possieda i mezzi per 
rendere l’uomo beato sulla terra, e questo 
senza fede, grazia, autorità, o comunità so-
prannaturale… dato che la “natura” ci dà il 
sentimento che così è. 

* * *

Svelare quello che stava succedendo e 
che la rivoluzione Whig (anche nella sua 
versione americana) non proteggeva affatto 
la tradizione e il cristianesimo è stato rigo-
rosamente proibito, prima di tutto perché 
la “tolleranza religiosa e metafisica” era (ed 
è tuttora) protetta da quanto Blanford Par-
ker chiama “formula di esclusione”9. Usan-
dola, tutti i rami del movimento Whig e 
i discepoli del sistema dei Padri fondatori 
condannano qualsiasi ricerca delle verità 
dogmatiche e metafisiche che potrebbe 
pregiudicare il concetto di bene comune 
dell’oligarchia “tollerante”. È bandita come 
fosse la fonte di tutti i guai politici e socia-
li, eliminata dalla “bella società” dei “bene-
ducati” che possiedono “buone maniere” e 
non vogliono soffrire per il disordine. 

Messo in ombra il valore delle dottrine 
religiose e la ricerca della verità, assegnata 
una importanza primaria alla vita pratica 
o ipotetica come norma di azione, e con 
le verità morali nondimeno considerate 

[7] M. Liberatore, L’en-
ciclica dell’8 dicembre, 
«La Civiltà Cattolica», 1 
(1865), p. 286.

[8] L. Taparelli D’Azeglio, 
Ordini rappresentativi, 
«La Civiltà Cattolica», 6 
(1851), pp. 497-498. 

[9] B. Parker, The Tri-
umph of Augustan Po-
etics, Cambridge Uni-
versity Press, Cambridge 
1998.



			    N. 2 ANNO XVIII

79

  FOCUS | 5

immutabili e indiscutibili, la gente non si 
rendeva conto del cambiamento teoretico 
della tesi religiosa e metafisica. L’insisten-
za Whig-Americana sulla necessità di 
evitare discussioni religiose e metafisiche 
in una società diversificata – quella che 
adesso chiamiamo una società “pluralista” – 
come unico mezzo per mantenere l’ordine 
pubblico voluto da tutti coloro che ama-
no il “bene comune” e sulla immutabilità 
delle verità morali, impediva una analisi 
di quanto stava succedendo e poteva tra-
sformare tutta la moralità da cima a fondo. 
Ogni contrasto alla pretesa che azioni mi-
litari, scientifiche o economiche efficienti 
avessero la benedizione di Dio fu proibito 
come “divisivo”. 

* * *

Torniamo addesso allo sviluppo storico 
ancora più velenoso della tesi Whig-Locke-
ana-Padri Fondatori negli Stati Uniti. Per 
funzionare “bene” secondo i difensori del-
la “tradizione” anglo-americana, il sistema 
costituzionale avrebbe dovuto assicurare la 
protezione della moralità considerata im-
mutabile e del dominio dell’oligarchia ori-
ginale. Non è riuscito in nessuna di queste 
due imprese.

Ciò è dovuto soprattutto alla crescità 
dell’influenza delle nuove confessioni pro-
testanti, come la battista e la metodista, 
nella prima metà dell’Ottocento per cui la 
diga contro i cambiamenti secolarizzanti, 
almeno fra i credenti, sembrava aver retto 
bene. Però anche queste confessioni nu-
trivano quell’individualismo protestante 
che lavorava a distruggere le fondamenta 
delle loro communità e della società in ge-
nerale. Per di più, l’isolamento sociale che 
accompagnava gli spostamenti, sempre più 
rilevanti, degli americani verso “la frontie-
ra” operava contro la soppravvivenza delle 
regole morali delle loro comunità. Inoltre, 
le confessioni protestanti più antiche pro-
seguivano con l’abbandono della dottrina, 
favorendo un moralismo aperto alla tenta-
zione della degradazione naturalista.

Riguardo poi alla conservazione dell’o-
ligarchia, il sistema non funzionava come 
la parte meridionale agricola e schiavista 
sperava. La vittoria degli Stati settentrio-
nali nella Guerra civile faceva del mondo 
industriale-finanziario l’unica oligarchia 
incontestata che avrebbe condotto il ballo 

socio-politico americano nel futuro. Que-
sta nuova e incontrastata elite, composta di 
gente o già secolarizzata o di convinzioni 
protestanti pietiste e aperte alla conside-
razione del “successo” personale come be-
nedizione di Dio, accelerò il materialismo 
individuale come motore della vita e della 
educazione. Sfortunamente, il senso ari-
stocratico dei latifondisti del sud del Paese 
che faceva di loro i più interessati allo stu-
dio della cultura greco-romana negli Stati 
Uniti e i meno ostili alla tradizione euro-
pea, fu spazzato via e distrutto dalla scon-
fitta bellica e dalla condanna come oppres-
sori a motivo della schiavitù.

Poi il mondo religioso americano subì 
un cambiamento enorme negli anni 1848-
1914. Cattolici e ebrei di cultura molto di-
versa da quella anglosassone arrivavano in 
gran numero negli Stati Uniti, allarmando 
i membri delle confessioni protestanti e 
della società già secolarizzata. Erano ben-
venuti perché costituivano manodopera a 
buon mercato, purché non portassero una 
minaccia al controllo religioso-socio-poli-
tico. La paura delle orde barbariche catto-
liche ed ebree non anglosassoni, per il loro 
spirito di chiusura alle verità protestanti e 
per l’obbedienza ad autorità e tradizioni 
“tiranniche”, stimolava l’evangelizzazione 
wasp ad addestrare cattolici ed ebrei ad 
una nuova “religione civile” e a comportarsi 
come cittadini americani “per bene”. 

Questa religione – l ’americanismo – è 
stata concepita dall’illuminista Benjamin 
Franklin al tempo della Guerra d’indipen-
denza per impedire l’influenza delle nuo-
ve confessioni protestanti, che allora già 
crescevano in importanza. Abraham Lin-
coln, in risposta alle crescita dei cattolici 
dopo il 1848, e a causa del rischio posto 
dalla Guerra civile alla fede secolarizza-
ta nella missione divina degli Stati Uniti 
per proteggere una libertà mai vista prima 
nella storia, ha contribuito moltissimo allo 
sviluppo della religione americanista e alla 
sua liturgia. La svolta modernista e illumi-
nista delle confessioni protestanti più anti-
che – come l’anglicana e quelle di origine 
calvinista puritana – era sempre più forte. 
Le università d’origine religiosa di Har-
vard, Yale, Princeton, e Colombia, pensa-
tori e saggisti come Ralph Waldo Emer-
son (1803-1882) e Henry David Thoreau 
(1817-1862) e poeti della statura di Walt 
Whitman (1819-1892) aiutavano a perfe-
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zionare la religione civile americanista con 
loro argomenti naturalistici, individualisti-
ci, e democraticisti. Insomma, dagli ultimi 
decenni dell’Ottocento la visione millena-
rista puritana del ruolo provvidenzialmen-
te mondiale dell’America aveva una con-
corrente ancora convinta di potere riscatta-
re l’uomo e il mondo intero, ma totalmente 
naturalista nella prassi10. 

Che cosa esattamente proclamava l ’ame-
ricanismo?11 Ancora una volta, proclamava 
la tesi lockeana, nominalista, materialista, 
individualista stabilita in Inghilterra e in 
America come la sola protezione giusta ed 
efficace della tradizione occidentale; e an-
che come la sola veramente cristiana. Ma insi-
steva sulla necessità di accettare questa tesi 
non come tesi ma solo come ipotesi, avendo 
pragmaticamente dimostrato che proteg-
geva l’ordine sociale e la libertà religiosa e 
civile. Chiamarla apertamente una religio-
ne civile avrebbe allontanato i protestanti 
ancora credenti, che invece potevano ac-
cettarla come ipotesi pragmatica benedet-
ta da Dio perché riuscita. Gli americanisti 
cercavano di convincere i nuovi arrivati che 
l’americanismo garantiva anche a loro una 
vita pacifica e la speranza di difendere le 
loro religioni e culture diverse in una liber-
tà mai conosciuta prima. 

Dall’inizio della scuola fino alla fine 
della vita, i fautori dell’americanismo inse-
gnavano la bellezza della vita sotto l’egida 
della loro religione civile presentata come 
prammatica ma in realtà dogmatica e litur-
gica. La Dichiarazione di independenza e 
la Costituzione sono state presentate come 
Sacre Scritture. I Padri fondatori veniva-
no dipinti come agenti di Dio, Washin-
gton come Cristo risorto nella cupola del 
Campidoglio, circondati da altri simboli e 
personaggi sacri; Jefferson e Lincoln posti 
su troni accompagnati da fiaccole eterne 
nei templi nella capitale. Gli americani an-
davano a vederli e facevano azioni pie da-
vanti alle loro icone. E forse ancora di più 
davanti alla Statua della Dea spedita dalla 
Francia massonica per stare a guardia della 
Libertà americana nella baia di New York. 

Più la religione civile americanista, plu-
ralista e pragmatica guadagnava d’influen-
za, più la sua tesi nascosta otteneva tre cam-
biamenti nel comportamento delle religio-
ni e culture pretese “libere”: la restrizione 
della loro attività dentro il “club-house” 
particolare; la dedizione della loro “libertà 

individuale” pubblica a scopi materialistici 
che non minacciassero il potere della oli-
garchia esistente; l’adulazione del sistema 
americano come il riparo più efficace del-
la propria religione o cultura. Se qualsiasi 
gruppo o membro si fosse opposto allo svi-
luppo dell’individualismo e del materiali-
smo lockeano sarebbe subito stato escluso 
in quanto non “integrato”. Verrebbe consi-
derato “divisivo” e perciò un traditore. 

Ogni confessione religiosa, ogni cultura, 
ogni individuo in America deve accettare 
l’ipotesi americanista perché questa è “la 
volontà dei Padri fondatori” espressa nelle 
Sacre Scritture dietro le quali stava la be-
nedizione del Dio Eterno Vivente causa 
del successo del sistema. Se qualcuno rifiu-
tasse di accettarla per non sottoporsi alla 
nuova fede basata sul nominalismo prote-
stante naturalista, la risposta sarebbe che 
non si tratta di una questione di fede ma 
di una scelta puramente pragmatica effica-
cissima. Se tornasse ad obiettare che non 
ritiene che questa scelta pragmatica sia ve-
ramente di aiuto alla libertà individuale e 
al vero bene comune, essendo puramente 
materialista e funzionale ad una oligar-
chia, i sommi sacerdoti dell’americanismo 
accusserebbero questo cinico individuo di 
ateismo civile e tradimento, non solo del 
sistema redentore del 1776, “ultima e mi-
gliore speranza dell’umanità”, ma anche 
della sua religione e cultura propria. Altro 
che formula di esclusione solo contro gli 
argomenti religiosi e metafisici! Qui anche 
argomenti sociologici e storici vengono ac-
cusati di blasfemia contro l’ipotesi-tesi-re-
ligione civile, contro la “volontà dei Padri 
fondatori.

* * *

Questa oligarchia è diventata sempre 
più globale dal 1914 in poi, ancor più dopo 
la vittoria degli Stati Uniti nella Seconda 
guerra mondiale nel 1945, sotto il nome di 
“pluralismo”, sempre più armata di mezzi 
tecnici e mediatici per imporre la sua vo-
lontà baconiana e prometeica, ora è la for-
za storica che spinge a favore del “trans- 
e-postumanismo”, ammantando tutto ciò 
con una retorica moralista, scientista e 
umanitaria. Sempre più “corporativa” – una 
miscela delle burocrazie capitalistiche e 
collettiviste, da Google al Partito Comu-
nista Cinese – questa ormai è apertamen-

[10] Cfr. M. Marty, Pil-
grims in their Own 
Land, cit. e la sue di-
scussioni su questo 
tema; cfr. anche A. 
Nichols et al., Emer-
son, Thoreau, and the 
Transcendentalist Mo-
vement [https://www.
academia.edu/702066/
Emerson_Thoreau_and_
the_Transcendenta-
list_Movement] ult. ac-
cesso 19 aprile 2022; per 
Whitman e altri scrittori 
simili si può vedere J. 
Rao, Los Estados Unidos 
de América, el «pueblo» 
y el populismo, «Ver-
bo», n. 549-550 (2016), 
pp. 789-811.

[11] Sull’americanismo, 
cfr. J. Rao, Americanism 
and the Collapse of the 
Church in the United 
States,Tan Books, Char-
lotte (NC) 1995; Why 
Catholics Cannot De-
fend Themselves, «The 
Remnant», January 15-
31, 1995; For the Whole 
Christ [http://jcrao.
freeshell.org].
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te anti-cristiana e anti-naturale. Usando 
il “World Economic Forum” e molte altre 
organizzazioni internazionali pubbliche o 
private, visibili o segrete, è questa oligarchia 
pluralista che ha strumentalizzato la “pan-
demia” e che promuove la cultura “woke” 
negli Stati Uniti e in tutto l’Occidente. 

Questa oligarchia, ormai globale ma 
con salde radici nella vicenda statuniten-
se e con una profonda matrice ideologica 
nell’americanismo, sta costruendo quello 
che Louis Veuillot (1813-1883), redattore 
del quotidiano l ’Univers, aveva già previ-
sto nel 1859, assieme ai suoi colleghi de La 
Civiltà Cattolica allora molto critica dell’a-
mericanismo: un “Impero del Mondo” 
fedele alla libertà illuminista, sempre più 
composto da una umanità libertina e inca-
pace di immaginare una cultura elevata. Un 
Impero del Mondo dove è impossible che 
un uomo veramente libero (della libertà 
classica) e con forti radici culturali-religio-
se possa trovare riparo12.

Ma perché vorebbe cambiare luoghi e 
climi? Non ci saranno più luoghi o climi 
diversi, o curosità da nessuna parte. L’uo-
mo troverà dapperutto la stessa tempera-
tura moderata, le stesse abitudini, le stesse 
regole amministrative, e, infallibilmente, la 
stessa polizia che si prenderà cura di lui. 
Dappertutto verrà parlato lo stesso lin-
guaggio, le stesse bayadères ballerrano lo 
stesso balletto. La vecchia diversità sarà 
una memoria della vecchia libertà. Tutto 
verrà fatto ad immagine della città princi-
pale dell’Impero e del mondo.

* * *

Certo, c’è stata in America una resisten-
za a tutto questo e qualche membro del 
mondo letterario, straniero o indigeno, ha 
sempre avuto il senso di quello che si stava 
sviluppando negli Stati Uniti. Nella prima 
parte dell’Ottocento, la rozzezza del mate-
rialismo crescente nella società americana, 
e la convinzione dell’America di essere una 
nazione “eccezionale” con un messaggio di 
evangelizzazione per il mondo, colpivano 
scrittori come l’inglese Charles Dickens 
(1812-1870), che in Martin Chuzzlewitt 
(1842) esprimeva una critica molto pun-

gente; in Edgar Allan Poe (1809-1849) che 
si lamentava della “aristocrazia di dollari” 
e di “una forma di governo molto ammi-
revole dal punto di vista dei cani”; in T.S. 
Eliot (1888-1965) e Ezra Pound (1885-
1972), di cui una frase, detta dopo la sua 
liberazione da una clinica psichiatrica dove 
era stato imprigionato dai suoi persecutori, 
è citata in nota13.

C’è stata, dall’inizio, anche una critica 
basata sul problema religioso. Alexis de 
Toqueville (1805-1859), nella sua Demo-
crazia in America (1835/1840), esprimeva 
paure per il futuro degli Stati Uniti se la 
base cristiana fosse venuta a manrcare. Poi, 
nel 1863, durante la Guerra civile, una co-
alizione di undici confessioni protestanti 
di sette Stati del nord parlarono del con-
flitto come una punizione per il “pecca-
to originale” del Paese – appunto, quello 
dell’omissione del nome e potere di Dio 
nella Costituzione americana. Volevano un 
emendamento per correggere questa man-
canza al tempo di Lincoln, ma sono riuscti 
ad ottenere solo la frase “In God We Trust” 
sulla moneta nazionale14. 

Nei primi del Novecento, accademi-
ci e saggisti cristiani come Irving Babbit 
(1865-1933) e Paul Elmer More (1864-
1937), tutti e due promotori del “Nuovo 
Umanismo”, furono molto più dettagliati 
nella loro critica. L’immoralità che More la-
mentava “non era quella ovvia dell’oscenità 
o del soggesitvismo, ma una falsificazione 
della natura umana” che ha buttato via “la 
filosofia della religione come si è sviluppata 
durante duemila anni nella tradizione della 
cristianità”, quindi distruggendo l’intellet-
to e confermando un ordine sociale “sotto-
messo alla teoria del flusso incessante, con 
nessun principio di giudizio ad eccezione 
del piacere cangiante dell’individuo, fra-
tricidia come conseguenza ultima”. Babbit, 
in Che Cosa è l ’Umanismo (1895) e Demo-
crazia e Direzione (1924), ha indicato due 
fonti del naturalismo americano ottimista 
e falso: il meccanicismo baconiano prome-
teico e il sentimentalismo individualista 
di Jean-Jacques Rousseau (1712-1778) di 
cui non abbiamo avuto spazio per illustrare 
l’importanza nella costruzione dell’ideolo-
gia americanista15.

[12] L. Veuillot, Mélang-
es (Oeuvres complete, III 
series, 1933), VIII, 369; 
cfr. J. Rao, Louis Veuil-
lot and Catholic Intran-
sigence [http://jcrao.
freeshell.org/LouisVeuil-
lotReevaluation.html]; 
Removing the Blindfold, 
Angelus Press, Kansas 
City (MO) 2014.

[13] “Quando uscivo 
dall’ospedale psichia-
trico americano ero an-
cora in America. Tutta 
l’America è un manico-
mio”: 

cfr. R. Merry, The Politi-
cal Thought of Edgar Al-
lan Poe, «The Imagina-
tive Conservative» [ht-
tps://theimaginative-
conservative.org/2018/11/
edgar-allan-poe-po-
l i t i ca l- thought-ro-
bert-e-merry.html] ult. 
accesso 19 aprile 2022; J. 
Rao, La antimodernidad 
en Estados Unidos: Una 
historia de autoengaño 
y voces que claman en 
el desierto, «Verbo», 
n. 579-580 (2019), pp. 
809-831.

[14] J. Allison, The NRA 
(National Reform As-
sociation) and the 
Christian Amendment 
[http://candst.tripod.
com/nra.htm] ult. ac-
cesso 19 aprile 2022. Si 
veda anche Ch. Ferrara, 
Liberty, the God that 
Failed, Angelico Press, 
Brooklyn (NY) 2012.

[15] Russell Kirk (1918-
1984), The Conservative 
Mind: From Burke to 
Eliot, Regnery, Wash-
ington, DC 1965, pp. 
423-424; cfr. Claes G. 
Ryn, An American Clas-
sic, The Russell Kirk Cen-
ter for Cultural Renewal, 
August 13, 2012, [https://
ki rkcenter.org /best /
an-american-classic/] 
ult. accesso 19 aprile 
2022.
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