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Tra lavoro e essere persona: interazioni auspicabili

1. Una strana  tensione antropologica


Una strana tensione sembra attraversare, nella nostra mentalità tardo occidentale, i due livelli antropologici della persona e del lavoro. Da un lato, infatti, sembra essersi ormai assestato il processo, di weberiana memoria,
 di separazione delle diverse sfere dell’esperienza umana, che ha assegnato a ciascun livello la sua autonoma linea evolutiva; dall’altro, però, altrettanto evidente appare il moltiplicarsi di richiami e legami reciproci tra le parti in gioco,
  quasi facendo seguito a una esigenza, potente e fortemente pervasiva, di ritrovare forme dinamiche di ricomposizione dell’unità antropologica,
  allo scopo di preservare dalla dissipazione la ricchezza dei percorsi umani differenziali, che la storia recente ha fatto emergere.

Secoli di speculazione intellettualistica e di istanze volontaristiche hanno approfondito, nel corso della Modernità, l’opposizione fra la dimensione soggettiva, intenzionale-finalizzatrice, dell’esperienza umana e quella oggettiva, vitale-automatica, volta alla realizzazione,
 interrompendone l’antica ingenua continuità,
 fino al punto di collocarle in un regime di separazione e quasi di incompatibilità,
 dove, risultando impedito «ogni organico sbocco sul mondo» da parte dell’anima personale, quest’ultima ha potuto ergersi, nella kantiana rivoluzione copernicana, a «principio di autoriferimento e perciò di stabilizzazione e di controllo del mondo ormai risolto in sua rappresentazione», secondo «l’indice matematico».
 

Di tale estrema autonomizzazione illuministica della dimensione personale, tuttavia, si è paradossalmente avvantaggiato il lavoro che, costituitosi nel corso della modernità in positivo sistema dei mezzi per ogni realizzazione, a fronte della tendenza sempre più spinta, da Kant in poi, a preservare la persona, umana e divina, dalla contaminazione con la vita e con il mondo,
 ha preteso addirittura di rivendicare al suo immancabile automatismo, esecutivo di scopi, il reale appannaggio del regno dei fini, spingendone fuori la persona e le sue intenzioni, per quanto libere e moralmente elevate. Il lavoro ha così provocato, nella fase della sua espansione enfatica ottocentesca, quell’inversione teleologica,
 per la quale oggi, essendosi ormai appannata la brillante autoreferenzialità del sistema dei mezzi, ridottasi al mero dover fare tutto ciò che tecnicamente si può fare,
 siamo a dibattere sul senso del lavoro.

Non è più possibile, del resto, ignorare l’apporto insostituibile che il lavoro offre, in ambito antropologico, al compimento della dimensione personale. L’uomo non potrebbe realizzare i suoi desideri, le sue idee, le sue intenzioni, le sue decisioni se non possedesse un dispositivo efficace di esecuzione, quale è il lavoro.  La stessa concezione metafisica dell’essere, nel cui orizzonte di senso la persona si attua, dopo Nietzsche, come istanza di «trascendenza immanente»,
 risulterebbe gravemente penalizzata dalla mancata considerazione del segmento lavorativo della prassi, che presiede ad ogni realizzazione intrapersonale
 ed extrapersonale: se, infatti, nella mentalità di Aristotele, posto che si sia provvisti di quanto è indispensabile alla vita
,  a generare la più grande felicità ovvero il compimento personale è l’attività contemplativa, che è autosufficiente nel suo esercizio, in quanto «perfetta circolarità con l’essere che non può essere diversamente da come è» ovvero relazione con la pienezza d’essere del divino e con l’attività pura dell’intelletto, che nulla hanno nella distanza o tramite il lavoro,
 oggi siamo, viceversa, quasi sopraffatti dall’urgenza di arginare il depauperamento dell’essere finito, che noi stessi siamo e che è  sempre situato nella differenza, rispetto al suo pieno compimento, come eloquentemente mostra l’«antropologia della manchevolezza» che procede dalle riflessioni di J. G. Herbart.
 Persino la formazione dell’identità personale sembra, dunque, costarci lavoro, rappresentando il risultato della mediazione, che si opera proprio sul piano della configurazione realizzativa della prassi, tra i valori, che sentiamo come più elevati e ai quali intendiamo aderire amorosamente, e i mezzi con cui possiamo porli in essere nella nostra esistenza concreta, mezzi sempre inadeguati, tanto come processi psico-fisici del  corpo umano quanto come processi istituzionali e comunicativi del corpo sociale.

Il lavoro, inoltre, che interessa ormai una pluralità di contesti epistemologici, dalla scienza fisica e biologica, alla psicologia, alla sociologia, alla teoria politica e giuridica, alla filosofia,  ambisce, da parte sua, a fuoriuscire sempre più dalla requisizione produttivistica operata dalla  scienza economica, a detrimento della sua integralità essenziale, emersa con l’avvento del lavoro immateriale, in cui l’attività lavorativa «incorpora» addirittura significativi livelli di «conoscenza e comunicazione, capacità di scelta e di decisione».
 

Insomma, nella fase contemporanea della sua traiettoria storica, il lavoro ha conquistato la rilevanza di «trascendentale della realizzazione»:
 esso può essere considerato coestensivo all’essere dal punto di vista della sua realizzazione, per cui ogni volta che c’è un passaggio dalla dimensione ideale a quella reale o di oggettivazione dobbiamo ritenere che c’è stato lavoro. Ciò con l’unica eccezione della creazione divina, per la quale, viceversa,  proprio in relazione alla valenza trascendentale assunta dal lavoro,
 va a configurarsi teoreticamente una situazione di «ideae cum rebus» ovvero di immediatezza e istantaneità realizzativa, anziché di «ideae ante res».
 Del resto al lavoro in quanto procedura di mediazione dispositiva di ciò che non è immediatamente disponibile, può  spettare un posto esclusivamente tra le intenzionalità della persona finita e storica,  né sembra possibile un autentico lavoro umano senza la cooperazione della suddetta dimensione intenzionale del lavoratore.

2. Oltre la questione di giustizia

Si potrebbe pensare di affrontare la strana tensione attrattiva tra lavoro ed essere persona come mera questione di giustizia, facilmente liquidabile con una restituzione a ciascuno dei due ambiti antropologici in gioco del proprium, che li ripristinerebbe nell’ottimalità della distinzione reciproca, con una semplice «operazione di restauro dell’ordine dei fattori».
 A ben guardare, però, l’attuale richiesta di senso, che dal lavoro sale verso la persona, allude tanto ad una trasformazione radicale del contesto storico-economico-sociale – siamo in epoca post-lavoristica!
 -  quanto ad una pervasiva e finora inascoltata esigenza di realizzazione delle migliori istanze antropologiche,
 che domanda alla persona  di ripensare il lavoro «non lavoristicamente»
 ovvero procedendo oltre gli stereotipi vetero-lavoristico-personalistici e, perciò, rimettendo in circolazione la distinzione arendtianta tra homo faber e animal laborans
 e, soprattutto, vagliando le possibilità inedite di rivitalizzare il «lavoro morto», quale quella che sembra aprirsi nel «lavoro immateriale», in cui produrre e prodursi coincidono e dunque il soggetto produttore ha l’opportunità di far valere la sua correlazione con l’ordine della finalità, pur rimanendo nell’ordine della strumentalità.
 

La richiesta di senso da parte del lavoro suona, pertanto, soprattutto come un appello alla creatività della persona, perchè generi un ampliamento della Weltanschauung e dell’ethos di cui disponiamo ed acquisisca una più ricca concezione d’essere, nella quale lavoro e persona possano trovare quella nuova e proficua coniugazione sinergica, alla quale sembrano tendere. 

«Creatività» è, del resto, la magica parola d’ordine che oggi percorre il mondo economico e attraversa tutti i campi formativi, imponendo ai managers le più strane performances! E della creatività il lavoro avverte acutamente la mancanza dal momento che esso, l’onnipotente sistema dei mezzi, non è in grado di approntarsela con le sue sole forze. 

Di questo era convinto già Max Weber, quando, nella conferenza del 1919, La scienza come professione, sottolineava la casualità con cui emerge l’idea geniale, che certo può essere propiziata da un lavoro metodico, ma mai prodotta da esso.
 

L’atmosfera in cui la creatività può animarsi esula, infatti, dagli ambienti del calcolo e della parcellizzazione. Nietzsche la descrive come un’«avvolgente nuvola di vapore» (umschliessende Dunstwolke), nella quale l’uomo, «pensando, ripensando, paragonando, separando, unendo», può porre «un chiaro e lampeggiante raggio di luce», che in quell’indistinzione abbia una funzione discriminante, e diventare «un piccolo vivo vortice» (ein kleiner lebendiger Wirbel) in un mare morto di notte e di oblio.
 

La sollecitazione a tentare l’impresa di elaborare un orizzonte simbolico-metafisico nuovo e più ampio, in cui la persona possa informare del  suo orientamento ideale l’essere del lavoro fin nella parcellizzazione più minuta e, corrispondentemente, il lavoro, pur attraverso l’incremento dell’avere, possa realizzare il potenziamento ontologico della persona, è, dunque, il contenuto profondo sia dell’istanza che il lavoro rivolge alla persona sia della preoccupazione che principalmente assilla la persona stessa nei confronti del suo lavoro.

Tutto ciò è ben documentato dall’ermeneutica del lavoro di Francesco Totaro, che fin dal Colloquio di Gazzada del 1982, mentre ricerca «una “misura” del lavoro»,
 di quest’ultimo lucidamente coglie il positivo carattere essenziale di  rendere «disponibile ciò che immediatamente non lo è» ovvero di operare la «mediazione della differenza, tra noi e ciò che è fuori di noi» nella dimensione dell’oggettivazione. 

La riflessione di Totaro si applica, tuttavia, in via preferenziale, a conseguire il contenimento dell’illimitata espansione del lavoro inteso in senso socio-economico, quale effettivamente sembra ambire sia a «ricoprire la totalità delle manifestazioni dell’essere» sia a «costituirne la manifestazione fondamentale».
  A questo scopo egli mette in campo la feconda nozione di «antropologia complessiva», in cui al lavoro sono affiancate contemplazione o «apertura all’essere»  e prassi o azione, in ordine a un «riequilibrio antropologico», che realizzi il passaggio  da un’antropologia unilaterale del lavoro a un’antropologia della complessività
 e operi la relativizzazione del lavoro «mediante la correlazione agli altri aspetti irriducibili della persona».
 

Ed è qui che sorge il problema: siamo sicuri che, dopo le trasformazioni e l’inversione teleologica dovute all’affermarsi dell’enfasi moderna del lavoro, gli aspetti cosiddetti irriducibili della persona, azione e contemplazione, siano ancora integri e al loro posto? E se si sono atrofizzati, per la lunga inanità e mancanza di esercizio e realizzazione, come li si potrà riguadagnare se, con M. Vuillemin, non si riconosce al lavoro, oltre alla sua valenza socio-economica, una pervasività analogica,
 che lo insedi essenzialmente nell’intero dell’essere umano e perciò lo renda opportunamente utilizzabile per mediare quello jato, che si è prodotto nella persona stessa e che sembra fungere da impedimento decisivo a raggiungere anche ogni realizzazione morale? 

Non si può ignorare, infatti, che il prolungato e sedicente “splendido” isolamento dalle dinamiche più concrete della prassi e del suo segmento realizzativo, il lavoro, in cui si è voluto confinare la dimensione personale, per salvaguardarne la dignità, potrebbe aver fatto dimenticare alla persona che è sua la responsabilità di dettare di volta in volta l’intenzionalità che prassi e poiesi debbono assumere, per tradurre in realtà esistenziale e cosmica i suoi voleri e che dunque per la sua completa attuazione ovvero per il suo «viaggio verso l’intero e la sua pienezza possibile»,
 non le serve tanto prendere le distanze dal lavoro, nella presunzione di potersi concedere alle sole contemplazione e prassi, quanto le occorre soprattutto re-imparare a dominare il lavoro, sia quello socialmente ed economicamente riconosciuto che quello personale, e a servirsene adeguatamente. 

Certamente, sono ancora vivi gli echi  dell’orrore della ragion pura pratica kantiana per il rischio di contaminazione dell’intenzione morale con la potenza fisica, anche se da ciò dipende il successo dell’azione, informata dall’intenzione morale.
 Influente è, talora, anche qualcosa della nozione schellinghiana di «indifferenza» dell’Assoluto.
 Nella stessa riflessione personalistica di Mounier  l’inoggettivabilità della persona può renderla volatile.
 Tali espressioni di salvagurdia dell’assolutezza della persona confluiscono poi nel panico,  che il rischio dell’alienazione della persona nel lavoro e a causa del lavoro, specie nella sua organizzazione capitalistica,  tuttora provoca, impedendo che la persona si assuma il compito di ingaggiare una positiva azione di riconquista  del suo lavoro e distogliendo la filosofia stessa dall’applicarsi a inserire a pieno titolo il lavoro nel proprio orizzonte di senso, anziché limitarsi a contenerlo in limiti che alla fine ne pregiudicano l’efficienza realizzativa.  

E’ vero, d’altra parte, che della radice personale del lavoro abbiamo oggi perso, quasi del tutto, consapevolezza: oggettivata in azione economico-sociale, quest’originale disposizione umana delle energie vitali che, connettendo flusso pulsionale e attività spirituale, dà luogo a tutte le realizzazioni,  è diventata per noi un procedimento così automatico che, quando vogliamo padroneggiarlo, non sappiamo più né rintracciarlo né identificarlo.
  

3. Una nuova filosofia per la persona e il suo lavoro

Allo scopo di venire in chiaro dell’essere del lavoro e di adeguatamente collocarlo in contiguità con l’essere persona, può essere allora opportuno investire la questione con  metodo filosofico-fenomenologico,
 ponendoci in continuità teoretica con il tentativo che H. Marcuse intraprese negli anni ’30 del Novecento, di cogliere «il lavoro nel suo senso originario e più vasto», cioè quale specifica configurazione realizzativa, fondata «nel modo di essere dell’uomo quale essere storico, in quanto cioè egli fa-accadere la propria esistenza per mezzo della prassi consapevole e mediatrice della produzione e della riproduzione».
 Con Max Scheler, autore di una trilogia sul lavoro
 e di un «nuovo tentativo di un personalismo»
, potremo, infatti, riallocare a pieno titolo, nell’ambito della prassi, il lavoro umano, nella sua completezza di dimensione di soggettività e di oggettività. In effetti, seguendo l’esperimento mentale da Scheler abbozzato già nel 1899,
 nella situazione semplificata, in cui un solo uomo lavora a un solo prodotto, possiamo osservare fenomenologicamente che l’artigiano mette mano al lavoro quando vuole realizzare uno scopo, che ha formulato nella sua mente. Una duplice dinamica sostanzia, dunque, l’antropologico essere-lavorativo: in primo luogo, nel lavoro, si attivano i processi mentali-coscienziali con i quali l’essere umano  avverte,  in ciò che è, la sporgenza  di «ciò che ha da essere e non è ancora», lo determina, applicando la riflessione al contenuto del sentire assiologico e lo porge alla intenzionalità volontativa, che lo interiorizza, ponendoselo come scopo. In secondo luogo, una volta che disponga dello scopo da realizzare, la volontà attiva il processo esecutivo di esso, comandando alle membra e alle funzioni corporee e dando luogo al prodotto nella realtà extramentale o comunque oggettiva. 

E’solo nell’ambito della continuità  di una prassi in cui prende forma una decisione  che, dunque, si istaura la dinamica lavorativa sia come assunzione di un’ intenzionalità volta allo scopo in senso realizzativo sia come vera e propria esecutività che, prolungando l’intenzionalità pratica oltre il soggetto, la configura come poietica, per usare una terminologia aristotelica, cioè come produttiva di un fine fuori dal soggetto,
 non di necessità né per natura, ma in virtù della progettazione umana e dell’uso di mezzi tecnici appropriati.

Lo snodo soggettivo decisivo, nel passaggio alla fase identificativa del lavoro strictu sensu, in cui la poiesi si innesta sulla prassi, si trova quindi nella volontà e consiste precisamente nella assunzione da parte di questa di una seconda direzione intenzionale: quella per cui la volontà, che al termine della prima sequenza ha interiorizzato lo scopo da realizzare, assumendolo come volere-del-fare (Wollen des Tuns), si volge al voler-fare (Tunswollen) e comanda alle membra di muoversi in conformità a ciò che la realizzazione dello scopo richiede.

E’ passando per questa seconda articolazione intenzionale della volontà, esplicitamente esecutiva – e tuttora poco considerata
 – che lo scopo mentale consegue la sua realizzazione e diviene un oggetto separato dal soggetto, sebbene questi lo abbia ideato e condotto a realizzazione e mantenga pertanto con esso una relazione, che è anche genetica, e non  di sola alienazione. 

Certamente, il soggetto ha dovuto sperimentare l’insoddisfazione per la situazione di possesso solo ideale dello scopo; ha dovuto, inoltre, misurarsi con la resistenza, che al suo progetto opponevano gli automatismi fisici e vitali; ha provato dispiacere e fatica,
 ma il risultato di tutto ciò, in una ideale condizione di integralità lavorativa, non è solo l’alienazione, quanto anche l’attraversamento dell’alienazione e il «venirne a capo» – überwinden, secondo la lezione nietzscheana
 o verwinden, nell’espressione  heideggeriana
 – per un ritorno del prodotto elaborato sulla soggettività, che la incrementa, rendendole disponibile ciò che non lo era, ma di cui essa avvertiva l’esigenza e per il quale ha lavorato.

Dalla descrizione fenomenologica del lavoro emerge, dunque, che, pur nella necessaria distinzione delle due principali fasi lavorative o «divisione del lavoro» (Arbeitsteilung),
 in linea di principio non v’è esclusione tra la dimensione finalizzatrice della persona umana che, ponendosi scopi da realizzare, dà avvio al lavoro e lo dirige, e quella degli  automatismi psico-fisici del vivente umano, per mezzo dei quali, nella seconda fase del lavoro, gli scopi progettati soggettivamente giungono a realizzazione in prodotti oggettivati. Anzi, il lavoro, nella sua completezza procedurale di finalizzazione ed esecuzione, vi si manifesta quale  dispositivo di cui l’uomo è naturalmente dotato per vivere umanamente, posto che egli viene alla luce svincolato dall’istintualità e «aperto-al-mondo» (weltoffen), cioè incapace di un’immediata fruibilità della natura, compresa la sua, come documentano le ricerche novecentesche di antropologia filosofica e scientifica (M. Scheler, H. Plessner, A. Gehlen, L. Bolk, A. Portmann, J. Uexküll). E. Coreth nota sinteticamente che, già in forza della non specializzazione biologica dell’uomo, si afferma come suo destino «la mediazione del mondo […] in vista di un mondo umano».

Una grave patologia ha tuttavia colpito il lavoro, che oggi non risulta più in grado di riconsegnare al soggetto, che l’ha attivato e diretto, i risultati poietici conseguiti. Secondo il Marx dei Manoscritti e del Capitale, la viva referenzialità di uomo e natura, intessuta dal lavoro, sarebbe stata uccisa dal morto capitale che vi si è interposto;
 mentre H. Arendt osserva che «dal punto di vista della natura è piuttosto l’opera del lavoro che è distruttiva, perché il processo dell’operare sottrae la materia alla natura senza restituirgliela, come avviene nel rapido corso del metabolismo naturale del corpo vivente».

E’ certamente vero che la forma, che il lavoro umano ha assunto nel mondo contemporaneo, ha enfatizzato la fase esecutiva, a scapito di quella finalizzatrice, demandata sempre più all’organizzazione anonima, tecnica, sociale e di mercato, in quanto ritenuta più adeguata a padroneggiare i numerosi fattori in gioco. Sembra, di conseguenza, che ai soggetti lavoratori non resti che eseguire ciò che la morta organizzazione stabilisce in vista del conseguimento della maggiore utilità economica, ma a danno del ritorno sul soggetto individuale e sociale del prodotto del lavoro e con esso della stessa forma di vita lavorativa, che perde così ogni caratteristica di vita umana, riducendosi ad automatismo naturale, spesso vissuto anche compulsivamente.

Dalla fenomenologia e filosofia del lavoro, nella ricca pluralità dei contributi che su di essa convergono,
 però, un punto di fuga si apre in questo orizzonte chiuso. Si è visto, infatti, che la fase esecutiva del lavoro, quella che dipende dal fine tecnico che la volontà ordina alle membra di eseguire e l’organizzazione impone ai lavoratori, subentra solo ad un certo punto della prassi di finalizzazione, che si era avviata a partire dall’avvertire assiologico di qualcosa che aveva da essere, di un’esigenza/desiderio/bisogno da soddisfare. Dunque, l’assunzione, da parte dell’organizzazione, della finalità tecnica da eseguire, non esaurisce il campo dell’umana capacità di finalizzazione, che anzi viene più fortemente investita della responsabilità di riguadagnare al proprio progetto di vita il segmento lavorativo sottoposto all’organizzazione, per motivi di efficienza. Ciò significa che il lavoro dell’uomo non può propriamente consistere o assestarsi nella sua sola fase oggettivo-esecutiva.
 Infatti, per lavorare, il lavoratore deve disporre di un certo “sapere dello scopo” del suo lavoro e volerlo, almeno per quel minimo che gli consente di muovere opportunamente le membra, come nel caso delle azioni miste, volontarie e involontarie insieme, documentate da Aristotele.
 

Ed è qui, nel personale momento motivazionale al suo effettivo avvio, che il lavoro, anche quello più rigidamente organizzato, in quanto è dell’uomo, si apre alla possibilità di essere integrato in una  ulteriorità ontologico-etica che, senza sottrarre l’attività del lavoratore alla completa immersione nella dinamica esecutiva organizzata, consente di riscattare quella inevitabile alienazione tecnica con la ricomprensione dell’interezza dell’attività lavorativa nell’ambito delle personali finalità, che il lavoratore intende perseguire nella sua vita. Si tratta di riprendere individualmente consapevolezza della possibilità, che si profila, di conseguire un riequilibrio antropologico, operando un “super-intenzionamento” etico del  lavorare sociale organizzato, che non va confuso, ovviamente, con l’adesione alla mission aziendale o con il boicottaggio di essa proposto da Corinne Maier,
 perchè, al contrario, svolge la funzione di innestare proprio la finalizzazione tecnica e di utilità del lavoro, nell’ambito del personale progetto di vita di ciascun lavoratore, come si documenta possibile in alcuni casi.

E’ dunque, esattamente in virtù della sua natura artificiale o “divisa”, che nega immediatezza all’esecuzione produttiva, sottoponendola alla finalizzazione tecnica e alla prassi etica di finalizzazione, come documentato dall’osservazione fenomenologica, che dal lavoro umano, possono fondatamente derivare produzioni a valenza etica, cioè non esauribili nella sopravvivenza o nel consumo, in quanto utilizzabili a servizio della vita buona. E’ possibile, pertanto,  che non ci si riduca a lavorare-per-sopravvivere o a vivere-per-lavorare, neppure quando è realmente così, purché si abbia presente la prospettiva del vivere-lavorando-per-ben-vivere, ovvero del surplus di valore (plus-lavoro), di cui il lavoro umano è portatore oltre alla sua produttività materiale, come alcuni socialisti non scientifici, quali Pierre-Joseph Proudon e Charles Peguy avevano segnalato.

Tale “stratagemma etico-psicologico”, applicabile al lavoro umano, per il quale la persona super-intenziona eticamente il lavoro socialmente organizzato, rendendolo ouvrage bien fait, riscopre e rimette in funzione una reale potenzialità finalizzatrice individuale, della quale sembrava persa la capacità e persino la memoria.
 Con esso può venire corretta  anche  quella concezione, già aristotelica,
 della dinamica pratico-produttiva, che intende l’esecutore umano - schiavo nell’antichità, lavoratore oggi – totalmente alienato e che perciò considera l’uomo lavoratore, in modo unilateralmente riduttivo, confinandolo presso il mezzo e privandolo di ogni facoltà finalizzatrice, in quanto forza-lavoro di proprietà del padrone o dell’organizzazione produttiva anonima, unici detentori dei fini da realizzare e dei mezzi della produzione. Tale “stratagemma etico-psicologico”, per il quale la persona super-intenziona eticamente il lavoro sociale, che svolge  per la soddisfazione dei bisogni vitali, non va confuso, d’altra parte, con l’antica pratica evasiva ed auto-suggestiva dello stoico Epitteto, rivisitata da H. Arendt.
 Epitteto rifiutava il proprio consenso alla realtà, allo scopo di conseguire l’atarassia, facendo cessare l‘interesse per ciò su cui non si ha potere. Mentre nel nostro caso si tratta, piuttosto, della ripresa della portata extra-mentale di un’intenzionalità etica che  può sia avere ragione della alienazione, che il lavoro comporta, sia  promuovere una riscossa dei lavoratori nei confronti del dispotismo del lavoro sociale, insieme a una più efficace resistenza alle pratiche di mobbing, sempre più frequenti negli ambienti di lavoro.

Ora la persona che lavora sa che i suoi atti intenzionali e la loro densità assiologia non sono destinati a rimanere nell’inanità, ma attraverso il processo lavorativo possono giungere ad informare la realtà esistenziale e materiale. Specifici nessi collegano, del resto, secondo le descrizioni fenomenologiche di Scheler, la dimensione degli atti puri con il livello empirico dei vissuti concreti, che ai primi conferiscono riempimento (Erfüllung) e contenuto specifico.
 A corredo degli atti intenzionali puri, conoscitivi, affettivi e volontari, infatti, sono individuabili classi di funzioni intenzionali e psico-fisiche. E’ proprio in virtù dell’immediata trasmissione degli intenzionali atti-del-Fühlen  alle funzioni intenzionali affettive,
 a loro volta collegate con le funzioni psicologiche e sensibili, che nel «sentire il valore» lo spirito «si conforma» al valore avvertito, anziché protendersi nell’apprensione come fa quando, compiendo atti intenzionali cogitativi, si connette alle funzioni intenzionali conoscitive  per «intuire le essenze».
 Appartengono, invece, alla sfera psichica tutte le «funzioni dell’io» (Ichfunktionen), che entrano in esecuzione automaticamente (vollziehen sich), nell’ambito del corpo-proprio (Leib) e dell’ambiente (Umwelt), allorchè atti intenzionali, compiuti (werden vollzogen) dalla persona nel suo mondo (Welt), le raggiungono.

Nella completezza della sua attuazione, dunque, la persona può sperimentare il contatto della sua dimensione pura con il doppio livello operativo, delle funzioni intenzionali e delle funzioni psico-fisiche, che funge da processo esecutivo di tipo lavorativo: interposto tra la condizione di disponibilità ideale  del fine, che appartiene agli atti intenzionali puri, e il completarsi di questi ultimi nella realizzazione effettiva, esso è al servizio degli atti intenzionali, ne supporta effettualmente il compimento e la differenziazione e conferisce seguito poietico-tecnico sia alla decisione della prassi etica sia agli atti conoscitivi e di fruizione.
 

E’ così che, la persona, individuale e comune, avendo scoperto di possedere i mezzi per vincerla, può accettare la sfida di riappropriarsi del suo lavoro e tentare l’opera di una nuova filosofia prima per conferire senso al lavoro. Infatti, mentre esercita le funzioni di controllo di cui dispone e mantiene il lavoro al suo posto, senza consentirgli di esorbitare dai suoi limiti realizzativi, la persona  guida il lavoro  perché conduca a realizzazione la sua buona intenzione, nell’azione che cambia la vita.

�	 Nell’ambito del Kulturpessimismus e della Lebensphilosophie dell’età della crisi, M. Weber esprime l’idea della pluralità delle sfere dello spirito umano e della loro tendenziale divisione autonomistica senza sintesi né conciliazione. Egli distingue le seguenti sfere: economica, politica, estetica, erotica, intellettuale. Cfr.: M. Weber, Considerazione intermedia, tr. it. di A. Ferrara, Armando, Roma 1995, pp. 41-104. Tit. orig.: Zwischenbetrachtung. Theorie der Stufen und Richtungen religiöser Weltablehnung,  in: Weber Gesamtausgabe, hrsg. von der Kommission für Sozial- und Wirtschaftsgeschichte der Bayerischen Akademie der Wissenschaften, XIX, Mohr, Tübingen, pp. 479-522.


�	 Sono soprattutto alcuni recenti ambiti di ricerca  a esibire una tale problematicità trasversale e pervasiva che investe l’intero antropologico e lo sollecita ad applicazioni innovative a partire dalle sue distinte sfere d’esperienza. Così il tema del dono attraversa la filosofia, la sociologia, l’economia, la vita individuale e dei popoli, la relazione intergenerazionale e interculturale. Cfr.: S. Zanardo, Il legame del dono, Vita e Pensiero, Milano 2007. Lo stesso accade per il tema della felicità, tradizionalmente investigato dall’etica ma oggi anche da economia, psicologia, diritto, sociologia. Cfr.: L. Bruni-P.L. Porta (a cura di),  Felicità ed economia. Quando il benessere è ben vivere, Guerini e Associati, Milano 2004.  Nel senso di «fioritura», poi, la felicità è  affiancata ormai a ogni forma di vita. Cfr.: G. Samek Lodovici, La felicità del bene. Una rilettura di Tommaso d’Aquino, Vita e Pensiero, Milano 2002; F. Riva, Idoli della felicità. Lavoro, festa e tempo libero, Città aperta, Troina 2006; R. Hale, Gattini. Una guida felina alla felicità, Contrasto DUE, Milano 2006; A. de Botton, Architettura e felicità, Guanda, Milano 2006; S. Brizzi, Officina alkemica. L’alchimia come via alla felicità incondizionata, Antipodi, Torino 2007.


�	 Così  Z. Baumann, in Vita liquida, tr. it. di M. Cupellaro, Laterza, Bari-Roma 2006, p. 26: «l’unico ‘nucleo d’identità’ destinato sicuramente ad emergere illeso, e forse persino rafforzato, dal cambiamento continuo è quello dell’ homo eligens – l’”uomo che sceglie”, ma non “che ha scelto”!- di un io stabilmente instabile, completamente incompleto, definitamene indefinito e autenticamente inautentico». In precedenza già M. Scheler, sulla scorta di F. Nietzsche,  aveva osservato che l’uomo contemporaneo può recuperare l’unità che ha perso, solo ricercandola nel futuro: nell’unità di un fine comune, in un compito da porre alla multiforme e variopinta essenza umana naturale. Cfr.: M. Scheler, L’uomo nell’epoca del livellamento, tr. it di R. Racinaro, in: Lo spirito del capitalismo e altri saggi, a cura di R. Racinaro, Guida, Napoli 1988, p. 296. Tit. orig.: Der Mensch im Weltalter des Ausgleichs, in: Gesammelte Werke (d’ora in avanti: GW), hrsg. von M. Scheler und M. Frings, Francke, Bern und München,  Bd. IX, «Späte Schriften», 1975. Cfr. anche D. Verducci, Scheler-Nietzsche. Per una misura dell’“Übermensch”, in F. Totaro (a cura di), Nietzsche tra eccesso e misura. La volontà di potenza a confronto, Carocci, Roma 2002, pp. 219-236. 


�	 Per questa rapida conclusione ci appoggiamo all’ermeneutica storico-filosofica inaugurata da W. Windelband, Geschichte der Philosophie, Mohr, Freiburg, 1892. Da essa si diparte infatti l’attenzione ai nessi che intercorrono tra il volontarismo teologico tardo-medioevale, seppure già in Abelardo incipiente, e  il nuovo spirito moderno, caratterizzato dall’affermarsi del paradigma dell’homo faber in contrapposizione a quello dell’homo sapiens, come documentato in M. Scheler, Beiträge über die Beziehungen zwischen den logischen und ethischen Prinzipien, in GW I, «Frühe Schriften», 1971, p. 27, nota 2. Cfr.: D. Verducci, Scheler-Duns Scoto. Volontarismo e interpretazioni del moderno, in: Via Scoti. Metodologica ad mentem Joannis Duns Scoti, PAA-Edizioni Antonianum, Roma 1995, vol. II, pp. 1127-1144. Id., Il segmento mancante. Percorsi di filosofia del lavoro, Carocci, Roma 2003, pp. 105-125. Inoltre: S. Natoli, Soggettivazione e oggettività. Appunti per un’interpretazione dell’antropologia occidentale, in: La verità in gioco. Scritti su Foucault, Feltrinelli, Milano 2005.


�	 Aristotele annovera «le cose che dipendono da noi» e che «possono essere compiute da noi» nell’area ontologica di ciò che accade per lo più e che è compresa tra il necessario e il casuale (Metafisica, VI, 1025b 22-25; tr. it. di G. Reale, Rusconi, Milano, 19984, pp. 269-271). Egli inoltre nota che a presiedere all’attività di produzione ci vuole il pensiero pratico, con cui l’uomo sceglie e calcola i mezzi per realizzare un desiderio (Etica Nicomachea, VI, 2, 1139a 35-36; tr. it. di C. Mazzarelli, Rusconi, Milano 1993, pp. 230-231), delineando così, nell’essere, una linea di continuità pratico-poietica, pur facente sempre capo all’intelletto. Anche in San Tommaso, lavoro e persona risultano incardinati in un comune sistema metafisico, tanto che il lavoro vi viene configurato come «concetto analogo, predicabile delle attività più alte, mentali, spirituali, apostoliche, mistiche» (De Opere Manuali, Quodlibeto 7, art. I, § 445; tr. it. di L. A. Perotto, in:  Scritti politici, a cura di A. Passerin d’Entreves e R. Spiazzi, Massimo, Milano 1985, p. 507). Cfr.: D. Verducci, Gli esordi della filosofia del lavoro in Max Scheler, in: Cento anni di lavoro. Ricognizione multidisciplinare sulle trasformazioni del lavoro nel corso del XX secolo, a cura di G. Ciocca e D. Verducci, Giuffrè, Milano 2001, pp. 129, 135. 


�	 La funzione emblematica di aver sancito la separazione tra dimensione soggettivo-cogitativa e dimensione oggettivo-corporea si attribuisce al cosiddetto dualismo antropologico, espresso da Cartesio tanto nel Discours de la méthode (1637), tr. it. di E. Garin, Discorso sul metodo, in: Opere filosofiche, Laterza, Bari 1986, vol. 1, p. 312, quanto nelle Meditationes de prima philosophia (1641), tr. it. Meditazioni metafisiche sulla filosofia prima, in: Opere filosofiche, cit., vol. 2, «Seconda meditazione», pp. 27, 31-32; «Sesta meditazione», pp. 72-73. 


�	 Cfr.: U. Galimberti, Psiche e techne. L’uomo nell’età della tecnica, Feltrinelli, Milano 1999, pp. 127-132. 


�	 In Kant, com’è noto il concetto di persona contraddistingue l’homo noumenon. L’uomo infatti è innalzato al di sopra di se stesso come parte del mondo sensibile, proprio in quanto è dotato di «personalità», ovvero della libertà e dell’indipendenza dal meccanicismo dell’intera natura, che gli appartiene come «la facoltà di un essere sottoposto a leggi pure pratiche a lui proprie, dategli dalla sua stessa ragione» (I. Kant, Critica della ragion pratica, tr. it. di V. Mathieu, Rusconi, Milano, 1993, pp. 186-187; tit. orig.: Kritik der praktischen Vernunft, AK V, 1913). Nella Grundlegung zur Metaphysik der Sitten, (AK IV, 1907) Kant aveva, del resto, precedentemente affermato che «gli esseri ragionevoli sono chiamati persone perché la loro natura li contraddistingue già come fini in sé, vale a dire come qualcosa che non può essere usata semplicemente come mezzo» (tr. it. di E. Carrara, Fondamenti della metafisica dei costumi, Firenze, 1973, pp. 85-86), giungendo, poco più avanti, a formulare il seguente imperativo pratico: «Agisci in modo di trattare l’umanità tanto nella tua persona quanto in quella di ogni altro, sempre e ad un tempo come fine, e mai semplicemente come mezzo» (ivi, p. 87). Nel primo personalismo teologico, poi, p. es. in F. Schleiermacher, Über die Religion. Reden an die Gebildeten unter ihren Verachtern, Berlin, 1806, la personalità di Dio come causa creatrice del mondo è affermata in polemica con il panteismo che identifica Dio e mondo. Nel personalismo metafisico del XIX secolo, G. H. Howison presenta l’idea di un mondo costituito dalla totalità degli spiriti finiti o persone, componenti di un ordine ideale nel quale ciascuno conserva la sua autonomia, in polemica con J. Royce e l’idealismo assoluto, nella discussione pubblicata nel 1897 con il titolo The conception of God. Anche il motivo speculativo di fondo di Ch. Renouvier è di questo tenore personalistico (cfr.: Le personnalisme. suivi d’une Etude sur la perception externe et sur la force, Paris, 1903) e, pertanto, ben connesso al personalismo etico-politico, che insiste sul valore assoluto della persona e sui suoi legami di solidarietà con le altre persone, in polemica tanto con il collettivismo quanto con l’individualismo. Cfr.: E. Dühring, Kritische Geschichte der Nationalökonomie und des Sozialismus von ihren Anfängen bis zur Gegenwart, Leipzig, [post 1899] e, dopo la Seconda Guerra Mondiale, E. Mounier, Le personnalisme, Paris, 1950. Inoltre: D. Verducci, La persona tra compimento e realizzazione secondo Max Scheler, in: G. Cusinato (a cura di), Max Scheler. Esistenza della persona e radicalizzazione della fenomenologia, Franco Angeli, Milano 2007, pp. 177-202.


�	 Cfr.: M. Scheler, Arbeit und Ethik, in GW I, cit.; tr. it. di D. Verducci, Lavoro ed etica. Saggio di filosofia pratica, Città Nuova, Roma 1997, pp. 54-55, dove si fa osservare «il dissolvimento di grandi sistemi di fini ad opera dei mezzi in essi stessi incorporati», che si avvia con il tardo Medioevo e che erige la tecnica a «forza in grado di porre fini morali». Il capovolgimento del mezzo tecnico-lavorativo in fine è stato ampiamente illustrato da E. Severino in: La tendenza fondamentale del nostro tempo, Adelphi, Milano 1988; La filosofia futura, Rizzoli, Milano 1989; Il destino della tecnica, Rizzoli, Milano 1998. 


�	 Cfr.: Galimberti, Psiche e techne, cit., pp. 680-686. Analoga osservazione, ma giocata su un più ridotto piano economicistico in: Gruppo Krisis, Manifesto contro il lavoro (1999), tr. it. di A. Jappe e G. Rossi, Derive/Approdi, Roma 2003, dove si afferma che «nella sfera del lavoro non conta cosa si fa, ma che si faccia qualcosa, dal momento che il lavoro è un fine in sé, proprio perché realizza la valorizzazione del capitale: l’infinita moltiplicazione del denaro, grazie al denaro stesso. Il lavoro è la forma di attività di questa assurda tautologia» (p. 18).


�	 Assumiamo tale pregnante espressione da E. Tugendhat, Nietzsche e l’antropologia filosofica: il problema della trascendenza immanente, in: «Discipline filosofiche», XII, 1 (2002), pp. 91-104. F. Totaro  individua lo specifico della persona nel suo essere «trascendentalità prospettica», cfr.: Persona, azione, lavoro: per una teoria trascendentale della prassi, in: C. Vigna (a cura di), Etica trascendentale e intersoggettività, Vita e Pensiero, Milano 2002, p. 42. 


�	 Si deve a M. Scheler l’intuizione secondo la quale può istaurarsi un lavoro anche in ambito intrapersonale, p. es. laddove si voglia portare a realizzazione esistenziale un comportamento dotato di valore, che ancora non ci appartenga. In questo modo Scheler non contraddice la distinzione aristotelica di teoria, prassi e poiesi; piuttosto la integra esaltando i nessi intrinseci che sempre collegano tali intenzionalità, nella loro attuazione. Cfr.: Scheler, L’uomo nell’epoca del livellamento, cit., p. 296: «Ciò che viene dallo spirito non viene automaticamente, non viene spontaneamente. Dev’essere preso in mano!». Inoltre: M. Scheler, L’esclusione della filosofia in Max Weber. Psicologia e sociologia del modo di pensare nominalistico, in: Lo spirito del capitalismo, cit., p. 147. Tit. orig.: Max Webers Ausschaltung der Philosophie(Zur Psychologie und Soziologie der nominalistischen Denkart), in: GW VIII, «Die Wissensformen und die  Gesellschaft», 1960. Qui Scheler osserva, aristotelicamente, che è proprio la saggezza, totalmente trascurata da Weber, quella che, allo scopo di portare a realizzazione la «formazione della persona dell’uomo», è deputata a promuovere l’unificazione di «conoscenza dell’essente, coscienza del valore e prontezza sistematica del volere a obbedire alle istanze del valore, che emergono innanzitutto dalla sintesi di conoscenza dell’essere e di coscienza del valore». 


�	 Cfr.: Aristotele, Etica Nicomachea, cit., I, 8, pp. 69-71.


�	 Ivi, X, 7 e 8,  pp. 393-401. Inoltre: Totaro, Persona, azione, lavoro, cit., p. 45.


�	 J. G. Herder, Abhandlung über den Ursprung der Sprache, (1772) hrsg. von H. D. Irmscher, Stuttgart, Reclam, 1966. Tr. it. di A. P. Amicone, Saggio sull’origine del linguaggio, Pratiche, Parma 1996. Cfr.: A. Gehlen, Der Mensch. Seine Natur und seine Stellung in der Welt, Athenaion, Wiesbaden 1978. Tr. it. di C. Mainoldi,  L’uomo. La sua natura e il suo posto nel mondo, Feltrinelli, Milano 1983: [Herder] «definisce l’uomo un essere manchevole!» (p. 111). Inoltre: «Per l’uomo è perciò possibile, secondo Herder, dalla prospettiva dell’animale, soltanto una definizione negativa:  “il carattere della sua specie” consiste in primo luogo di “lacune e di manchevolezze”.[…] Egli ha “appetiti dispersi, attenzione divisa, sensi torpidi”», ivi,  p. 112. 


�	 Scheler sottolinea la coessenzialità del lavoro all’uomo, facendo osservare che la stessa decisione pratica per essere considerata esistenzialmente autentica ed effettiva deve mantenersi aperta fino a comprendere la sua realizzazione esecutiva: «l’uomo è una natura il cui genere di essere consiste nel fatto di essere la decisione ancora aperta circa ciò che vuole essere e ciò che vuole divenire» (Scheler, L’uomo nell’epoca del livellamento, cit., p. 296). D’altro canto a suo parere, «la saggezza, come conoscenza dell’essenza del mondo, non solo guiderà la sua [dell’uomo] conoscenza concettuale del mondo, ma gli dirà anche quali istanze normative possano in generale essere poste al mondo» (Scheler, L’esclusione della filosofia in Max Weber, cit., p. 151).


�	 F. Totaro, Il lavoro per l’umano nell’era della comunicazione, in: «Quaderni della Fondazione Piaggio», I (2004), p. 133.


�	 Verducci, Il segmento mancante, cit., p. 10.


�	 Scheler in Lavoro ed etica , cit.,  osserva che «la riflessione teologica e filosofica più tarda  ha giustamente respinto il carattere di lavoro che risulta, nella creazione del mondo da parte di Dio, da una divisione di questo compito in sei giorni, come una dottrina non concordante con la maestà di Dio e l’unità del mondo e ha trasferito la creazione nella forma di un unico atto di volontà» (p. 81). 


�	 Cfr.: M. Scheler, GW XI,  «Schriften aus dem Nachlass» II, Erkenntnislehre und Metaphysik, 1979, p. 256. Nella  sintetica espressione «ideae cum rebus» si concentra tutta la novità metafisica di cui Scheler fu portatore, attraverso sia la sotterranea assunzione del valore trascendentale del lavoro umano sia l’esplicita tesi correlata dell’impotenza dello spirito, che tanto clamore e rigetto suscitò, p. es. in B. Brenk, Metaphysik des einen und absoluten Seins. Mitdenkende Darstellung der metaphysischen Gottesidee des späten Scheler, Hain, Meisenheim am Glan 1975. Negando capacità creativo-realizzativa al  nous poietikòs e ponendo le ideae, non più ante res né in rebus, ma cum rebus, Scheler lascia intravedere la possibilità di una trasformazione radicale del rapporto tra persona, umana e divina, e lavoro, in quanto ora «il principio dell’essere che punta alla realizzazione e quello che punta all’ideazione possono funzionare solo assieme. Ogni idea è cum il divenire del reale. La realtà stessa è ambedue: forza e ideale» (GW XI, cit., p. 190; tr. it. in: G. Cusinato, Katharsis. La morte dell’ego e il divino come apertura al mondo nella prospettiva di Max Scheler, ESI, Napoli 1999, p. 332). Infatti,  «l’attuazione d’un’idea dello spirito ha luogo solo dietro l’impulso del Drang, dopo che il Drang è stato […] disinibito dallo spirito» (ivi, p. 189; tr. it. in: Cusinato, Katharsis, cit., p. 333). E’ così che al piano intellettualistico e provvidenziale della teodicea tradizionale si sostituisce, nella prospettiva scheleriana, la dinamica dell’energia creativa agapica, gratuita, ovvero libera da modelli pre-esistenti, che la trasformerebbero da poiesis in mimesis (cfr.: Cusinato, Katharsis, cit., pp. 332-336), e tuttavia, sempre consistente nell’ «atto che permette a un valore superiore di manifestarsi là dove prima non esisteva». Alla pseudo creatio ex nihilo (in realtà creatio ex idea), prigioniera della visione “parmenidea” delle idee, in cui essere e divenire si contrappongono, sfociando nell’ontoteologia e nella metafisica della presenza (cfr.: G. Cusinato, Scheler. Il dio in divenire, Messaggero, Padova 2002, pp. 147, 146)  subentra così una poiesis agapica o creatio ex amare, in cui le idee hanno esclusivamente funzione di orientamento successivo, aus Liebe nach Ideen (GW VI, «Schriften zur Soziologie und Weltanschauungslehre», 1986, p. 95; tr. it. in Cusinato, Katharsis, cit., p. 347). In tale prospettiva la dimensione realizzativa, compresa quella veicolata dal lavoro umano, acquista una rilevanza unica, poiché si va qui affermando il primato ontologico del reale sul possibile: abbiamo, infatti, un Dio diveniente che, in conseguenza del suo processo autopoietico, genera agapicamente in continuazione il mondo: l’Ens a se è un eterno Werde-sein autoponentesi (GW XI, p. 207), quale eterno Selbstwerden (ivi, pp. 213-214). L’eterna generazione in quanto creatio continua trasforma in senso dinamico l’idea di eternità fino ad annullare l’idea stessa di inizio; una Genesis ed una höhere Geschichte fondano il divenire, il tempo e la storia di Dio. Sul Dio-che-è s’impone, schellinghianamente, il Dio-che-vive e che continuamente si autogenera coinvolgendoci partecipativamente nel suo far-essere, per il tramite del nostro lavoro (Cusinato, Katharsis, cit., pp. 361-368). Su questa apertura teoretica scheleriana, purtroppo solo accennata, che sfonda, nel rapporto tra lavoro, essere e persona, i limiti di ontologismo, intellettualismo, prassismo e lavorismo, si affacciano, a nostro avviso, le riflessioni  di F. Totaro il quale, a conclusione del saggio, Inattualità dell’intero e fondazione della prassi, in: C. Vigna (a cura di), Bontadini e la metafisica, Vita e Pensiero, Milano 2008, pp. 59-79, prospetta una «apertura alla prassi fondata sui limiti della teoresi», rilevando quanto «il nucleo del teorema di creazione [in Bontadini] sia di natura essenzialmente pratica» (p. 78). Su una linea analoga si pone D. Sacchi in: Lineamenti di una metafisica di trascendenza, Studium, Roma 2007, dove si elabora  una «metafisica di trascendenza come neoparmenidismo» sui generis, in quanto distante dal “ritorno a Parmenide“ di Emanuele Severino e dal suo compatto e radicale immanentismo. Non si può infine tralasciare di segnalare la innovativa filosofia antropologica o metaontopoiesi della vita di Anna-Teresa Tymieniecka, che trasfigura l’uomo-fonte della fenomenologia husserliana nel vivo «vortex of the universal sense», per il cui tramite  l’essere stesso è animato dalla solidarietà reciproca e produttiva di logos e vita. Cfr.: A.-T. Tymieniecka, Tractatus Brevis. First Principles of the Metaphysics of Life Charting the Human Condition: Man’s Creative Act and the Origin of Rationalities, in: «Analecta Husserliana», XXI (1986) , p. 11. Tali temi sono ora confluiti nel  IV volume della serie Logos and Life, intitolato: Impetus and Equipoise in the Life-Strategies of Reason, in: «Analecta Husserliana», LXX (2000).  


�	 Cfr.: Scheler, Lavoro ed etica, cit., pp. 64-64. Inoltre: D. Verducci, Lavorare all’educazione con filosofia, in: Annali della Facoltà di Scienze della Formazione, 2, 2005, EUM,  Macerata 2007, pp. 321-335.


�	 Totaro, Persona, azione, lavoro, cit., p. 61.


�	 In particolare, sul tema della fine del lavoro: U. Beck, Il lavoro nell’epoca della fine del lavoro: tramonto delle sicurezze e nuovo impegno civile, tr. it. di H. Riediger, Einaudi, Torino 2000; D. Méda, Società senza lavoro. Per un nuova filosofia dell’occupazione, tr. it. di A. Serra, Feltrinelli, Milano 1997. J. Rifkin, La fine del lavoro: il declino della forza lavoro globale e l'avvento dell'era postmercato, tr. it. di P. Canton, Baldini & Castoldi, Milano 1995.


�	 Tale esigenza emergeva con forza già nell’età della crisi e della Repubblica di Weimar, come sottolinea W. Laqueur, La Repubblica di Weimar, 1918-1933. I mali oscuri della democrazia europea, tr. it di L. Magliano, Rizzoli, Milano 1979: «Verwirklichen, realizzare, tradurre in pratica gli ideali era uno dei concetti conclamati di quegli anni, ma il numero di persone che fecero qualcosa in questo senso era inversamente proporzionale al numero delle persone che si limitavano a spendere una quantità di parole sull’argomento» (p. 262). 


�	 L’espressione è coniata in analogia con l’invito a «pensare l’economia non solo economicamente e la tecnica non solo tecnicamente»  in: F. Totaro, Il fondamento del lavoro: la persona, «Etica per le professioni», 2 (2005), p.16.


�	 Cfr.: H. Arendt, Vita activa. La condizione umana, tr. it. di S. Finzi, Bompiani, Milano 1998, pp. 103-114.   


�	 Cfr.: A. Gorz, L’immateriale. Conoscenza, valore e capitale, tr. it. di A. Salsano, Bollati Boringhieri, Torino 2003, pp. 18 e ss.. Inoltre: F. Totaro, Lavoro e attività sociale nel mutamento di sviluppo, in: S. Semplici (a cura di), Il mercato giusto e l’etica della società civile, «Annuario di etica», 2 , Vita e Pensiero, Milano 2005, pp. 78-83. 
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