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Prefazione 
 

di PAOLO AUGUSTO MASULLO 

 
 

 
Benvenuti alla V edizione della Summer School che quest’anno 

ha inizio sotto le insegne dell’appena inaugurata “Cattedra Ma-

ritain” e che vede, da sempre, la stretta collaborazione tra 

l’Istituto Internazionale Jacques Maritain e l’Università degli 

Studi della Basilicata, in particolare il Dipartimento di Scienze 

Umane che ho l’onore di dirigere. La Scuola è animata 

dall’infaticabile Gennaro Curcio e dagli amici dell’Istituto Ma-

ritain insieme alla costante collaborazione scientifica del “mio” 

Dipartimento, in particolare del Collega Maurizio Martirano che 

saluto e ringrazio per il forte spirito attivo, così come saluto e 

ringrazio le autorità accademiche e delle istituzioni che sono 

impegnate in queste giornate di studio. Mi sia consentita, dopo i 

saluti, una breve riflessione critica sul tema proposto. 

Il titolo della tavola rotonda di oggi, “Un nuovo umanesimo per 

il Mediterraneo”, anche considerando il titolo generale della 

Summer School, “Dialogo interculturale, pace e diritti umani 

nei paesi mediterranei”, è molto ambizioso e indica innumere-

voli e dotti rimandi a un complesso universo di significati che, 

in particolare, il solo termine “umanesimo” porta con sé nella 

sua profondità storica e stratificazione interpretativa. Per que-

sto, nelle espressioni “nuovo umanesimo”, riferito al titolo della 

tavola rotonda, e “dialogo”, riferito al titolo generale della 

Summer School, non è possibile non cogliere almeno un punto 

d’incontro critico che lascia emergere un paradosso che appare 

sempre più evidente nel nostro difficile tempo presente. 

                                                 
 Direttore del Dipartimento di Scienze Umane dell’Università degli Studi della 

Basilicata e docente di Antropologia Filosofica. 
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Nella nostra società globalizzata a capitalismo neo-liberistico, 

fondata esclusivamente sul modello tecnico, sembra sempre più 

affermarsi una relazione interumana che, invece d’alimentare il 

dialogo e il riconoscimento dell’Altro nella sua specifica diffe-

renza individuale, valorizzando, dunque, l’umano come oriz-

zonte d’ infinita differenza individuale nell’unicità della specie, 

è tesa invero alla progressiva cancellazione o, per citare un re-

cente scritto teorico, alla “espulsione” dell’Altro , cioè 

all’annullamento, o annientamento, di ogni differenza da sé, ol-

tre che ogni differenza di sé, volto alla costruzione diffusa di un 

tunnel egotistico autoreferenziale fondato   per tutti sull’Uguale. 

Così, nell’attuale disarmante “sistema tecnico”, da alcuni stu-

diosi definito “post-mediale”, senza sosta e, paradossalmente, 

alimentato da «ipervisibilità, ipercomunicazione, iperproduzio-

ne, iperconsumo che conducono [soltanto] a una frenetica sta-

gnazione dell’Uguale» , sembrano scomparire le sobrie e varie-

gate strade del dialogo, il cui termine presuppone l’altro come 

principio necessario della sua possibilità, una possibilità, al li-

mite, aperta all’infinito dialogare, per far posto a immense e 

schiamazzanti “piazze virtuali” che esibiscono solo un rimbom-

bante ristagno dell’Uguale. Se il pensiero è ciò che, per eccel-

lenza, accede – eccedendosi ‒ all’Altro, interrompendo 

l’Uguale e avviando il differenziante e produttivo fiorire del 

dialogo, l’attuale dominante modello tecnico calcolante, esito 

ultimo di una razionalizzazione deformata a principio di otti-

mizzazione economicistica, fondata sull’imperativo 

dell’Uguale, negando la differenza del pensiero, ovvero, negan-

do il pensiero come differenza, afferma l’infinita ripetizione 

dell’Uguale, avendo esautorato il pensiero, dunque l’altro, ora-

mai soltanto ridotto a qualitativamente indifferente numero. 

Ora, il paradosso cui facevo cenno, ovvero il letterale “scan-

dalo” del nostro tempo, emerge proprio in questo punto: la 

drammatica e tumultuosa pressione migratoria verso l’area della 

società globale Occidentale, sembra imporci un cambiamento di 

paradigma: la differenza irrompe nella società dell’Uguale e 

obbliga a fare di nuovo i conti con l’Altro, chiamandoci alla 

riattivazione del pensiero e alla necessità di azioni che non am-
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mettono né i perdenti atteggiamenti di ottusa chiusura, solo ge-

neratori di catastrofici urti violenti, né i provvidenzialistici mo-

delli di apertura totale, generatori di insostenibile conflittualità 

diffusa, bensì richiedono l’avvio di una nuova problematizza-

zione pensante e, al tempo stesso, di una nuova ragionevolezza 

dialogante, fondate sulla discrezione critica della conoscenza e 

sulla potenza salvifica della differenza. Un pensiero inclusivo 

delle differenze – il “nuovo Umanesimo” ‒ che riconosca, attra-

verso la socialmente necessaria articolazione diritti/doveri, fino 

in fondo l’Altro nella sua irriducibile e particolare identità ma 

che, al tempo stesso, obblighi moralmente, e praticamente, que-

sto Altro ‒ ogni Altro ‒ a “gentilmente” offrire la propria diffe-

renza a chi lo incontra e accoglie, essendo tale necessario reci-

proco riconoscimento individuale posto nella universale appar-

tenenza a una sola radice e a un solo destino che è l’unico 

Uguale che possiamo ammettere per il pensiero: la nostra co-

mune e del tutto condivisa ‒ nella irriducibile differenza 

d’essere ogni volta individui unici - umana, troppo umana, 

umanità. 

Grazie. 
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Introduzione 
 

di GENNARO GIUSEPPE CURCIO1 

 
 

 
Questo testo Pace e diritti nei paesi del Mediterraneo, un per-

corso interculturale raccoglie gli atti della quinta International 

Summer School for peace dell’Istituto Internazionale Jacques 

Maritain. Le riflessioni delle giornate hanno posto come tema 

fondante il dialogo interculturale per la pace e i diritti umani nei 

paesi mediterranei. In questa società dominata dalla frustrazio-

ne, in cui emerge l’isolamento dell’uomo e l’annullamento di 

ogni alterità, si propone una riflessione personalista per poter 

cogliere il vero senso e il vero significato del soggetto umano in 

relazione con l’altro. La distruttività è ciò che caratterizza 

drammaticamente il nostro tempo. Se con la violenza l’uomo 

recava danno “solo” all’altro, ora, la distruttività si ripercuote 

inevitabilmente sugli altri e su se stessi, generando isolazioni-

smi e drammatici sentimenti di odio razziale. In un simile con-

testo l’individualità trionfa sulla collettività: ciascuno agisce per 

la felicità personale e non per la gioia collettiva. La sostituzione 

del noi, inteso come io insieme con l’altro, ha innescato una se-

rie di temibili conseguenze che già oggi si possono quantificare 

nell’indifferenza verso i bisogni dell’altro, nella sordità a richie-

ste e suppliche di aiuto. Una degenerazione che consente 

all’umanità di assiste inerte ed immobile ai quotidiani attacchi 

alla dignità della persona, ai continui soprusi e violazioni di di-

ritti. La responsabilità di quanto accade è imputabile allo smar-

rimento dell’aspetto relazionale quale essenza costitutiva della 

persona. L’egoismo dell’io, attento esclusivamente alla felicità 

                                                 
1 Segretario Generale dell’Istituto Internazionale Jacques Maritain e Direttore della 

Cattedra Pace e dialogo tra le culture e le religioni del Mediterraneo.  
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e all’interesse personale, ha costruito vuote comunità di persone 

in cui si rivendicano diritti, prima ancora di riconoscere i dove-

ri.  

Per riscoprire l’umanità e collaborare alla riedificazione di 

quell’unica comunità umana, per cui si era tanto speso Jacques 

Maritain, diventano essenziali tre fondamenti: l’ontologia quale 

fondamento della persona, il dovere come fondamento della so-

lidarietà e la giustizia fondamento della relazionalità.   

Rintracciare il fondamento ontologico della persona significa 

vivere l’alterità. Nella dimensione della coesistenza, del vivere 

con l’altro, la persona appare come un essere in relazione, come 

un essere plurale che si rapporta con le “diversità” 

dell’esistenza altrui. È evidente dunque che in questa relazione 

intrinseca la persona presta attenzione ai bisogni e si fa carico 

delle necessità del suo compagno di viaggio, nell’ottica della 

fellowship maritainiana. Un simile approccio ontologico-

metafisico rovescia la consueta logica che accompagna 

l’universalità dei diritti umani. Riconoscere l’antecedenza dei 

doveri rispetto ai diritti comporta una riconversione 

dell’antropologia in termini ontologici. 

L’inversione del rapporto tra diritti e doveri è garanzia di uni-

versalità, di una più ampia diffusione e di una maggiore tutela 

dei diritti umani. Il differente approccio imperniato 

sull’anteriorità dell’obbligo rispetto al diritto coglie 

nell’obbligazione un preciso dovere morale di solidarietà, rista-

bilendo il giusto equilibrio fra libertà e responsabilità. La circo-

larità fra diritto e obbligazione non sopprime la domanda di an-

teriorità di valore fra loro, ma fonda l’idea di obbligazione ver-

so l’altro come più originaria rispetto a quella del diritto perso-

nale. Il diritto dell’altro accende l’obbligo universale di ricono-

scergli quanto gli è dovuto e contestualmente la possibilità per 

l’io di rivendicarlo per sé; riconoscendo quindi il valore della 

persona. Un diritto è realmente efficace solo attraverso 

l’obbligo; l’adempimento effettivo di un diritto non proviene da 

chi lo possiede, bensì dagli altri uomini che si riconoscono, nei 

suoi confronti, obbligati a qualcosa.  
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Attraverso il dovere, la giustizia diviene il metodo per ricono-

scere all’altro il “dovuto” che al contempo legittima la presenza. 

Un dovuto equo che si coglie solo mediante le relazioni dialogi-

che tra le persone.  

Chiudere gli occhi di fronte alle iniquità a cui assistiamo ogni 

giorno è dimenticarsi del dovere di solidarietà nei confronti del-

la persona. L’ermeneutica del dovere riporta l’uomo nella con-

dizione di originaria uguaglianza. Mediante i doveri si coglie la 

casuale disparità tra gli uomini; nessuno, certamente, sceglie di 

vivere situazioni che violano la dignità umana. La bellezza della 

diversità è, purtroppo, oggi ancora interpretata nell’accezione 

esclusivamente negativa. Una diversità responsabile di iniquità, 

disparità e differenze genera nella persona un negativo senti-

mento di diffidenza e disprezzo per l’altro. Infatti, la diversità 

sollecita una riflessione rispetto al disastro umanitario a cui 

stiamo partecipando passivi. È possibile divergere sui modi e 

sulle strategie di azione, ma non sulla necessità di ricostituire il 

senso di umanità. L’attenzione ai bisogni genera doveri umani-

tari, cioè risposte pratiche alle richieste di aiuto delle persone. 

Allora oggi, più che in altri tempi bui della storia, accogliere 

l’altro è il dovere umanitario a cui nessuno può sottrarsi. È un 

dovere che nasce dal volto dell’altro. Gli occhi dell’altro, 

nell’interrogare sulla liceità della iniqua esistenza, devono inne-

scare sentimenti e azioni, che al di là della compassione, gene-

rino empatia e compartecipazione. In questo ciascuno deve sen-

tirsi chiamato a prendersi cura dell’altro, a preoccuparsi delle si-

tuazioni più terribili, a muovere azioni capaci di restituire digni-

tà all’essere umano maltrattato da un suo simile che non mostra 

più solidarietà e fratellanza.  

Queste premesse evidenziano come la relazionalità, resa esplici-

ta mediante la solidarietà e la prossimità, educhi la persona al 

dialogo e all’etica ristabilendo la fratellanza pacifica e 

l’amicizia civile che, come amava dire Maritain, avvicina le 

persone nel cammino della propria esistenza per le strade del 

mondo.  
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Attraverso queste riflessioni si è voluto strutturare il volume in 

quattro parti, ciascuna dedicata all’approfondimento di una spe-

cifica tematica.  

La prima parte Fondamenti teorici per il dialogo nel Mediter-

raneo designa la persona come “strumento” di relazione per 

giungere ad una collaborazione tra politica, economia e istitu-

zioni che renda possibile la sostenibilità interculturale. Una so-

stenibilità che, per mezzo di azioni sociali, favorisca la costru-

zione di ponti grazie all’incontro tra le persone. Centrale diven-

ta il concetto di simpatica epistemologica, cioè il guardarsi dal 

punto di vista dell’altro, l’aprirsi a vissuti nel tempo del ricono-

scimento e nello spazio della memoria dei valori altrui, che con-

sente di comprendere la complessità, la relazionalità, la profon-

dità e la difettività quali coordinate della persona coesistente e 

convivente con l’alterità. Un discorso che mira a difendere la 

dignità umana attraverso approcci politici, economici, giuridici 

ma anche artistici. È il caso del documentario Queens of Syria 

della regista inglese Yasmin Fedda; un progetto del 2013 che 

riporta le tragiche storie di alcune donne siriane rifugiate. Un 

adattamento delle Troiane di Euripide alle triste vicende dei no-

stri giorni, che propone esempi fattivi di inclusione.  

Un “nuovo umanesimo sociale” per la pace nel Mediterraneo è 

la seconda sezione del volume che sostiene la necessità di una 

educazione alla pace. Una educazione in cui la persona, simil-

mente all’umanesimo auspicato da Maritain, si configuri come 

una cultura dei legami e dei doveri verso l’altro. Un nuovo 

umanesimo, che nella sua declinazione sociale, costruisca città 

più umane e capaci di riflettere la caratteristica relazionale degli 

esseri umani. La relazionalità, dunque, diventa il perno su cui 

sviluppare politiche per il bene comune, inteso come principio 

attivatore di processi di innovazione sociale. Un principio che 

consenta di pensare al bene comune, incontrare il bene comune 

e ad agire per il bene comune, così come già accade nelle scuole 

con la diffusione della didattica inclusiva e delle competenze di 

cittadinanza. L’educazione interculturale è, oggi, una pratica di 

inclusione che mette in contatto l’identità con le alterità; un per-

corso educativo in grado di concepire il nuovo umanesimo co-
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me ripensamento della persona nella sua relazionalità dialogica. 

Si chiude la seconda sessione facendo emergere come le Città 

sociali possano essere modelli di inclusione sociale e di allean-

za terapeutica adottate per restituire dignità a persone che vivo-

no un forte disagio.   

Matera: capitale europea di una cultura di pace offre un focus 

sul particolare ruolo che la Città dei Sassi può giocare nella dif-

fusione delle buone pratiche di inclusione e di solidarietà. 

L’elezione a Capitale della Cultura inserisce Matera in un pro-

getto europeo attento allo sviluppo e alla promozione di una 

cultura di pace, in tutte le sue differenti articolazioni. A tal pro-

posito, si è scelto di dedicare un’intera sessione di studi per evi-

denziare le potenzialità di una Città, simbolo di bellezza e ri-

scatto, nella promozione del dialogo relazionale e interculturale. 

Le relazioni presentate affidano a Matera 2019 il delicato com-

pito di porsi come Lerarning City per divulgare la cultura della 

pace; farsi promotrice di un nuovo approccio in cui la cultura 

sia lo strumento per l’edificazione di comunità, prima ancora 

che città, sostenibili e inclusive, dove convivano pacificamente 

innovazione e tradizione, e soprattutto popoli ed identità diffe-

renti si ritrovino uniti sotto la bandiera dell’unica comunità 

umana. La sezione apre a due progetti di concreta diffusione di 

valori di solidarietà ed inclusione, in cui è fondamentale il ruolo 

della cultura. È il caso di Mat-Med ‒ Matera Mediterranea, un 

progetto teso a favorire la nascita di una politica europea del 

Mediterraneo, di una solidarietà europea e quindi di una comu-

nità mediterranea. Il Forum del dialogo di San Marino, poi, 

nell’incentivare la cultura del dialogo, quale strada difficile ma 

più breve per la pace, propone di considerare le differenze uma-

ne, sociali, culturali, civili, economiche e religiose come una 

conquista su cui costruire i ponti per le relazioni tra le persone.    

La quarta e ultima sezione Persona, fratellanza e pace nella fi-

losofia di Jacques Maritain propone degli approfondimenti sul 

pensiero del filosofo francese che avvalorano ancora di più la 

convinzione che la cultura della pace non possa prescindere dal-

lo studio del personalismo e dall’etica maritainiana. 



 

Un’etica ontologica del bonum honestum, fondata sulla centrali-

tà della persona, che raccorda i valori, le verità e l’agire 

nell’esistenza stessa. Elemento fondante dell’etica maritainiana 

è la carità. L’amore caratterizza l’etica del dialogo, l’etica eco-

logia e l’etica della cura. Tre dimensioni che presuppongono la 

persona e la inseriscono in una dimensione relazionale nota co-

me fellowship nel pensiero di Maritain. Nel “valore umano” 

trovano origine la fiducia e la responsabilità, le quali assumono 

la forme altruistiche della solidarietà per costruire la società 

dell’amicizia civile.   
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La persona umana come strumento di relazione  

per il dialogo nel Mediterraneo tra Ermeneutica ed 

Epistemologia 

 

 

di LUIGI DI SANTO 

 

 

 
1. Scienza e conoscenza. La fine del “sapere totale” 

  

La scienza, attraverso l’opera dei grandi filosofi e scienziati 

dell’età moderna, aveva espresso un dato assetto epistemologico 

determinato da un modello atomistico in grado di decostruire 

l’oggetto, col fine della totale conoscenza del tutto. Inevitabil-

mente nella logica procedimentale della decostruzione, lo scarto 

dell’inessenziale avrebbe potuto rivelarsi come il nucleo 

dell’essenziale1.  

All’interno della struttura sociale, il livello atomistico è sostan-

ziato nel paradigma individuale. Si pensi alla lezione epistemo-

logica di Hobbes sulla composizione della macchina Stato, dove 

il Leviathan si poneva come razionale e calcolante nella “som-

matoria” dell’individuale sul piano della controllabilità 

dell’atomo-individuo2. 

Ciò perché lo Stato è “conoscibile” attraverso la scomposizione 

degli individui anche sul piano della irrilevanza del “corpo” dei 

diritti. Una macchina dunque che entra, senza la comprensione 

del ruolo dei corpi intermedi, in diretto contatto con gli indivi-

                                                 

 Insegna Filosofia del diritto, Teoria dell’Interpretazione e Informatica giuridica, 

Sociologia del diritto presso il Dipartimento di Economia e Giurisprudenza 

dell’Università di Cassino e del Lazio Meridionale. È Responsabile Scientifico del La-

boratorio di Ricerca dipartimentale di Ermeneutica della Temporalità Giuridica (ETG). 
1 Cfr., J. HABERMAS, Conoscenza e interesse, Laterza Roma-Bari, 1990, pp. 14-18. 
2 Cfr. N. BOBBIO, Thomas Hobbes, Einaudi Torino, 1989, pp-52-55. 
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dui. Il modello epistemologico proposto è indifferente alla cul-

tura della relazione e insussistente sul piano dell’affermazione 

della persona. Siamo nel tempo della “disintermediazione”3, che 

si esprime nella crisi dell’incontro con l’altro. Tutt’al più, 

l’omologazione contemporanea investe il concetto di alterità, 

rendendolo una sorta di fantasma appena riconoscibile nella 

forma della nostra ombra. Il dato epistemologico corrente ri-

chiama quel modello della ricerca della chiusura del “sapere to-

tale” del mondo della conoscenza spazio-temporale, dove reale 

e ideale non possono che coincidere. Dove cielo e terra non 

possono che toccarsi.  

Ma nel corso del Novecento, con le catastrofi del totalitarismo 

nella realtà politica, il mito della totalità perdeva di senso sul 

piano epistemologico, al punto tale che la stessa scienza comin-

cia a interrogarsi sui limiti della “sicurezza” della risposta e 

sull’autentica contraddizione generativa di verità dentro un sa-

pere parziale, cominciamento della giusta domanda. I totalitari-

smi del Novecento sono stati dunque l’espressione politica del 

mito della totalità attraverso la proposizione di una scienza che, 

pianificando tutto a partire dal suo sapere totale, potesse assor-

bire la società civile – attraverso i suoi corpi intermedi – nella 

società politica e nello Stato. Con la crisi di questo modello epi-

stemologico, anche per quanto concerne la dimensione statuale, 

il modello totalitario decade. In un tale contesto teorico, la ‘so-

cietà civile’, come luogo dello spontaneo e dell’imprevedibile, 

non avrebbe potuto più avere legittimo spazio. 

In virtù della crisi delineata, la seconda parte del Novecento ha 

prodotto i segni di una libertà fragile ma viva, nata sulle rovine 

della catastrofe, portatrice di un mondo largo. La genesi di un 

nuovo paradigma, che, sul piano epistemologico, è stato defini-

to “complessità”4. La complessità ancora oggi è un tema che in-

veste sia la questione empirica, sia la questione epistemologica. 

Si può affermare problematicamente che la crisi è la complessi-

                                                 
3 Cfr. G. BOTTALICO- V. SATTA, Corpi intermedi. Una scommessa democratica, 

Ancora Milano, 2015, pp.3-5. 
4 Cfr. E. MORIN, Introduzione al pensiero complesso. Gli strumenti per affrontare 

le sfide della modernità, Milano 1993, pp. 10-24. 
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tà che nel suo essere fenomenico si caratterizza per la sua im-

prevedibilità, non totalizzabilità, per la sua intrinseca contraddi-

zione ed esprime una opposizione reale tra gli eventi. Sul piano 

epistemologico, non c’è più un modello che governi in modo 

preveggente e totalizzante. Nel senso che investe il mondo della 

vita e allo stesso tempo il modello attraverso cui si studia il 

mondo della vita. Nella situazione contemporanea, qualificata 

dalla complessità non agevolmente trattabile dai processi di 

semplificazione, ci si distanzia da quell’itinerario della moder-

nità che vede nel pensiero solo, come annota la Arendt, 

“l’ancella della scienza, della conoscenza organizzata”5. In real-

tà, la scienza, da “moderna”, transita verso la condizione di 

“postmoderna” o “complessa”, e, pur non rinunciando pregiudi-

zialmente all’idea di un’unità tendenziale, rinuncia preliminar-

mente all’idea che questa prospettiva unitaria possa essere si-

stemicamente sostantivata in un universo teorico predefinito 

come totale. Morin nell’Introduzione al pensiero complesso so-

stiene che la complessità nega i principi della modernità6. Nega 

l’evento in quanto prevedibile ma lo ammette nella sua impre-

vedibilità, nel segno di una causalità che torna su se stessa nella 

dimensione del Tempo imprevedibile. Si è nella dimensione 

della ‘ologrammaticità’ della complessità. La modernità presen-

ta le caratteristiche dell’unità, della linearità, del tempo preve-

dibile, della riduzione al semplice. A contrario i tratti caratteri-

stici della complessità dunque sono dati dalla imprevedibilità, 

dalla incoerenza, e dalla infondabilità. Il postmoderno che viene 

dopo il moderno, scrive Morin è appunto il complesso7. La 

scienza della età complessa “sa” che esiste una quota irriducibi-

le di “luoghi parziali” – e quindi libera allo sguardo scientifico 

zone di incertezza cruciale e di consapevole e responsabile “li-

bertà”. 

 

 

                                                 
5 Cfr. H. ARENDT, La vita della mente, Il Mulino, Bologna 2009, p.87 
6 Cfr. E. MORIN, Introduzione al pensiero complesso. Gli strumenti per affrontare 

le sfide della modernità, cit., pp. 52-65. 
7 Ivi, p. 52. 
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2. Epistemologia del residuale  

 

La conoscenza globale e unidimensionale della modernità si 

è rivelata densa pertanto di illusioni nel suo progetto di reductio 

ad unum del tutto, portatrice di una sofferenza dovuta ad una se-

rialità quantitativa che perde l’uomo. Sul piano epistemologico 

dunque, oggi più che mai, lo “specialismo” disciplinare è insuf-

ficiente a “spiegare” il reale. Il senso della residualità ci libera 

dall’oppressione della totalità che al tempo attuale muta la sua 

definizione nella dimensione della tecnoscienza. E non un caso 

che oggi il tema della sostenibilità sia al centro del dibattito cul-

turale. Non tutto è riducibile ad economia. Amartya Sen ricono-

sce che il modello epistemologico classico dell’economia, fon-

dato su un certo concetto dell’“utile”, nella declinazione del 

modello homo oeconomicus non regge più8. In tal senso, caso-

mai, attualmente, un valore apicale emergente è quello della so-

stenibilità, che, a ben vedere, non è puro concetto legato alla 

necessità di preservare l’ambiente e di consentire la sopravvi-

venza alla specie, perché rivela un significato molto più genera-

le e complesso, soprattutto per quanto riguarda il compito del 

giurista nel suo essere sempre più portatore di modalità di azio-

ne sociale, che tende a  privilegiare l’atto della persona come at-

to sociale, che vive nella comunità9. E nel mondo concreto e in-

carnato, il soggetto usa il diritto come medium di liberazione 

non attraverso gli strumenti della modernità ma attraverso gli 

strumenti della governance della complessità10. L’unicità del 

vissuto sul piano giuridico, va nella direzione del custodire una 

istanza incoercibile, per dirla con Radbruch, di giustizia che ec-

cede ogni forma concettualmente definita. La semplice somma-

toria di operazioni eseguite funzionalmente per la produzione di 

semplificazione non si pone la questione del giusto o del non 

                                                 
8 Cfr. A. SEN, Identità e violenza, Laterza, Roma – Bari 2006. 
9 Cfr. A. PUNZI, Dialogica del diritto. Studi per una Filosofia della giurisprudenza, 

Giappichelli Torino 2009, pp.  21-33. 
10 L. DI SANTO, Il ruolo del giurista nella società dell’informazione, in Dialoghi 

sulla sostenibilità, CRUL Comitato Regionale di coordinamento delle Università del 

Lazio, RomaTre press, Roma 2016, pp. 253-254. 
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giusto. I diritti si concretizzano nelle relazioni interpersonali e 

nelle istituzioni giuridiche che le disciplinano11. 

Come è quindi possibile oggi non parlare di sostenibilità inter-

culturale, sulla scorta dell’incontro tra culture diverse, tra “per-

sone” diverse, dove uomini in concreto costruiscono ponti e non 

muri nel segno della lezione di Panikkar12. Ciò accade in quanto 

la residualità che in ognuno di noi vuole manifestarsi ricerca 

nell’alterità il completamento aperto del proprio vissuto. Guar-

darsi dal punto di vista dell’altro, ad un livello tale di “sim-

patia” epistemologica, per rifuggire dalla cattiva comprensione 

della risorsa cognitiva che è l’altro. Aprire i vissuti nel tempo 

del riconoscimento e nello spazio della memoria dei valori 

dell’altro. L’apertura attesa passa attraverso il recupero 

dell’idea di persona come relazione. Di ogni persona perché 

ogni persona è relazione nei suoi rapporti affettivi, nella fami-

glia, nella cultura, nell’etnìa, nell’appartenenza linguistica e 

simbolica, dunque nella storia. Ogni persona rappresenta, in 

questo senso, anche il suo mondo, che è parte della sua dignità. 

La relazione lega singolarità e universalità della persona in 

quanto rivelatrice della parzialità di ciascuna di esse. Una per-

sona, infatti, non può essere pensata se non nella sua rete di re-

lazioni, a partire dalla sua unicità e profondità. Le teorie della 

partecipazione, senza il necessario richiamo al concetto di per-

sona, sono alla mercé dello sfrenato individualismo compiaciuto 

e tragico o al contrario di un comunitarismo che si nutre della 

“fede” nel gruppo identitario13. La “terza via” è l’idea di “per-

sona”, uguaglianza e differenza, “riserva di senso” della dignità. 

La persona è una novità che rinnova l’esistente ogni qual volta è 

generata e immessa nella storia, è un inizio nuovo ma allo stes-

so tempo è presente nel flusso di vita già esistente e che non sa-

rà più lo stesso di prima. L’uomo nel suo disperdersi nel flusso 

                                                 
11 L. DI SANTO, Il declino della socialità giuridica. Il necessario contributo del 

pensiero cattolico in Il tempo del coraggio (a cura di I. TAROLLI), Rubbettino, Catanza-

ro, 2017, pp. 247-251. 
12 Cfr., R. PANIKKAR, Pace e disarmo culturale, Rizzoli, Milano, 2003. 
13 Cfr., PAPA FRANCESCO, Evangelii Gaudium, Edizioni Dehoniane, Bologna, 2013, 

pp. 41-73. 
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ricerca una identità nell’incontro con l’altro con cui condivide 

la sfera patica, la dimensione umana dove la responsabilità co-

stituisce il legame del rivelarsi nella propria unicità.   

Nella complessità polifonica la persona ricompone i limiti con 

la propria profondità. La profondità scardina i limiti della mo-

dernità. La persona, come il tempo, è sempre nuova e si pone 

dinanzi alla complessità in un percorso di coorientamento e di 

progettualità aperto, sempre alla ricerca, all’imprevedibile, 

all’ospite nella direzione di un plus di senso del diritto che non 

è norma omniprevidente. L’individuo nella modernità si spezza 

ed è trasparente. Il senso del cammino dell’uomo eccede il 

camminare. La profondità è complessa, e nella sua circolarità, 

non vede il fondo. Ma ne conserva la radice che torna 

nell’incontro con l’altro, con nuove opportunità.   

 

3. La persona come relazione ermeneutica 

 

La soggettività da recuperare oltre all’unicità necessita della 

profondità nel passaggio dall’individuo alla persona. La profon-

dità è il complesso radicale dei mondi possibili da cui la perso-

na emerge nella sua istanza di libertà e responsabilità. L’istanza 

della soggettività può raggiungere la complessità nella misura in 

cui si riconosce persona e può richiamarsi al diritto, eccedendo 

la norma, nella ricerca perenne del giusto. Come scrive Rosmi-

ni, “la persona è diritto sussistente”14, centro di attrazione dei 

diritti. La complessità è “bucata” per così dire nel punto in cui 

emerge la persona. La complessità è un complesso “forato”. Da 

questi fori emerge la dimensione irriducibile della persona. Il 

problema dunque non è semplificare la complessità ma incon-

trarla come un evento in cui l’incontrante (la persona) e 

l’incontrata (la complessità) sono entrambe profonde nella pos-

sibilità di una narrazione, per dirla con Ricoeur15, che ha che fa-

re con l’uomo e il suo tempo in carne ed ossa. Si tratta qui di 

                                                 
14 A. ROSMINI, Filosofia del diritto, Vol. I, CEDAM, Padova 1967, p. 191. CFR. S. 

COTTA, La persona come “diritto sussistente” oggi in A.A.V.V., Rosmini pensatore eu-
ropeo, a cura di M.A. RASCHINI, Milano 1989, pp.173-178. 

15 Cfr., P. RICOEUR, Ricordare, dimenticare, perdonare, Il Mulino Bologna, 2004. 



La persona come strumenti di relazione […]    31 

 

quella semplificazione della complessità che si svolge pur sem-

pre nella ricerca del senso della coesistenza, dunque nell’attività 

dell’interpretazione, che nella sua pluralità di possibili direzio-

ni, sollecita il singolo a scegliersi fuori dalla contingenza, sce-

gliendo responsabilmente la qualità della relazione con gli altri 

e dunque istituendo norme giuridiche misurate dalla giustizia. 

In tal senso intendere il non funzionale sta a significare riflettere 

sulla complessità come “ambiente di coltura della cultura”. Og-

gi, a nostro avviso, è forse il tempo maturo in cui possiamo co-

minciare a capire, a partire da noi stessi, il significato della 

“persona”. Perché l’idea di persona può essere finalmente ri-

scoperta come una geniale invenzione della storia europea, che 

ha precorso gli stessi tempi in cui poteva essere capita. La “per-

sona”, in un tale contesto di pensiero, non è soltanto la singola-

rità concreta, né è soltanto la sua originalità, il suo essere un 

inassorbibile novum, perché essa è relazione. Non va dimentica-

to, in proposito, che la persona concreta è pensabile solo secon-

do il criterio della differenza, non dell’uguaglianza. La dicitura 

di “persona” al singolare è tragicamente equivoca in quanto la 

persona ha relazioni ma in quanto è relazioni. Ogni persona 

rappresenta, in questo senso, anche il suo mondo, che è parte 

della sua dignità16. Ma c’è un’altra, essenziale, coordinata della 

“persona”. È la “profondità”, che impone un rispetto delle di-

stanze e di una soglia. In una “persona”, perciò, noi possiamo 

veder coincidere la sua singolarità concreta e la sua pretesa 

all’universalità. La “persona” è, in questo senso, in quanto tale, 

bene comune. Siamo, infatti, con la “persona”, davanti a 

un’invenzione teorica paradossale, in cui ogni suo bisogno e 

ogni sua qualità possono essere elevati, se degni, al grado di una 

rilevanza universale che ometta in discussione ogni ‘universale’ 

già costituito. E ciò, pur essendo la persona, in quanto tale, 

“parzialità”: perché essa è il suo mancare, il suo esser difettiva. 

E la persona, infatti, è difettiva proprio nell’essere in relazione. 

Essa, infatti, si caratterizza come mancanza costitutiva. Ed è 

                                                 
16 L. DI SANTO, Per una Teologia dell’ultimo, Riflessioni sui diritti umani al tempo 

della crisi globale, ESI Napoli, 2012, pp.1-9. 
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proprio perché la persona difetta che attrae ed è attratta. 

L’incontro diventa, in un tale contesto, una necessità. Ma diven-

ta necessità, al tempo stesso, anche una salutare distanza. Si 

tratta, infatti, di quel “distare” che fa meglio vivere, spesso, la 

ricchezza del proprio essere-in-relazione. Se la persona fosse 

completa, come l’atomo-individuo, non avrebbe bisogno di rap-

porti, che sarebbero sempre e solo “esterni”, solo corrispondenti 

a eventuali “opzioni”. Viviamo, oggi, in un tempo in cui siamo, 

paradossalmente, più capaci di comprendere, scavando nella sua 

storia, quest’invenzione semantica che appartiene alla matrice 

europea. Ma, d’altra parte, diciamo pure che questa ‘persona’ è 

stata un’invenzione troppo importante perché possiamo lasciar-

la, oggi, confinata nella tradizione europea, anche perché una 

“persona” mai è pensabile spazzando via gli spazi intermedi che 

la legano alla famiglia, ai gruppi, alle patrie, alle culture di ap-

partenenza. Essa, infatti, non può essere pensata se non nella 

sua rete di relazioni, a partire dalla sua unicità e profondità. 

L’idea di “persona” è, in questo contesto dilemmatico, la strada 

che rompe. Perché questa “persona” è pensata come quella sin-

golarità concreta che, mentre sta in tutti i gruppi in cui è radica-

ta, al tempo stesso è se stessa – unica e differente da ogni altra – 

nella sua relazionalità con tutti gli altri. Ciò che caratterizza 

questa “persona”, quindi, è non l’uguaglianza, ma la differenza. 

Ed è dal luogo di questa differenza che essa reclama il suo dirit-

to a una considerazione universale che sia corrosiva di ogni idea 

di “universale” formulata troppo presto. Una persona è, se inte-

sa come tale, un novum. Un novum situato. Ossia un vivente 

che, pur in relazione, in gruppi, culture, appartenenze, non ac-

cetta di essere individuato in tipi già fissati, perché, nel suo es-

sere persona, può trovare e far trovare in sé stessa le ragioni for-

ti per mettere in discussione qualsiasi tipificazione consolidata. 

Questo essere novum della persona indica, in realtà, la prospet-

tiva strategica per cui essa non ha il ruolo di chi deve sempli-

cemente adattarsi al sistema in cui vive, perché può e deve, in-

vece, poter elevare istanze stringenti a cui l’intero sistema – 

giuridico e culturale – deve aprirsi per dare risposte sensate. 

Tutto ciò significa ripensare, a questo punto, con progressive 
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approssimazioni, ad un’unità di senso essenziale: la dignità. 

Questo bene è plurale. “Plurale” al punto che questi beni posso-

no anche collocarsi in contraddizione fra di loro, confliggendo 

fra loro. La dignità è il fine in sé. Nel senso l’altro è il fine da 

non ridurre a semplice strumento, economicamente o affettiva-

mente. La dignità, quindi, non può essere esaurita dalla libertà, 

dalla razionalità, dai connotati logici, da puri riferimenti di spe-

cie. A qualsiasi coordinata culturale ci collochiamo, la dignità è 

quella traccia specifica che un uomo non può perdere di sé, per-

ché perderla sarebbe perdere sé. In questo senso, la dignità può 

rivelarsi, anche in termini giuridici e istituzionali, un possibile 

alfabeto del nostro tempo. Perché si mostra la radice del diritto 

ai diritti. In questo senso, i Diritti pur da prospettive culturali 

diversificate vanno in direzione dell’affermazione della dignità. 

La civiltà del prossimo futuro dovrà essere pensata e criticata, 

quindi, secondo nodi strategici che mettano in circolo la possi-

bilità dei suoi vissuti essenziali. Gli spazi non sono mai solo fi-

sici ma anche simbolici. Bisognerà saper studiare i significati 

delle distanze fra le culture e della loro sostenibilità, di una teo-

ria che approfondisca i rapporti di conversione e di fraintendi-

mento fra lessici e stili diversi17. Occorrerà, in questo senso, ap-

prontare studi specifici che riguardino le ‘equazioni personali’, 

ossia le prospettive culturali da cui si guardano gli altri e da cui 

si guarda il loro guardarci. In una civiltà interculturale bisogne-

rà poter ‘inventare’, o far emergere, in centri adeguati, spazi vi-

vi che partano dal multietnico per arrivare all’interetnico e 

all’interculturale, fino a quell’interpersonale in cui ognuno è 

persona. La civiltà del prossimo futuro dovrà generare luoghi in 

cui i vissuti possano veramente vivere nel confrontarsi tra diffe-

renti, nella dimensione personalistica dove la diversità culturale 

può essere una ricchezza: perché l’altro non è solo spaesamento, 

ma è anche interrogazione e risorsa.18 È una lunga strada, que-

sta, lungo la quale potrà incrociarsi la domanda essenziale che 

                                                 
17 B. WALDENFELS, Dentro e fuori l’ordine. Ordinamenti giuridici dal punto di una 

fenomenologia dell’estraneo, Raffaello Cortina Editore, Milano, 2008. 
18 Z. BAUMAN, Danni collaterali. Diseguaglianze sociali nell’età globale, Laterza 

Roma-Bari, 2013, pp. 40-54. 
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vive nascosta nel bisogno manifesto – la domanda che sempre 

dal “basso” ritorna verso un “alto”, osando sempre rimettere in 

discussione un “universale” chiuso troppo presto. Lungo questa 

strada, pensiamo che l’idea originale che l’Europa potrà recare 

– come suo contributo storico e civile – all’“universale aperto” 

del mediterraneo, esiste ed è forte: l’idea di persona nel segno 

dell’umanesimo integrale19. Che cosa siamo in grado, oggi, di 

portare noi europei, del nostro corredo ideale, al dialogo comu-

ne col mondo contemporaneo, nel momento in cui preme il bi-

sogno di una ‘civiltà interetnica’? È noto che l’Europa può esse-

re considerata una sorta di penisola dell’Asia con funzione di 

ponte. In un tale contesto20, l’Europa può essere vista, insieme 

con l’area mediterranea che ne costituisce momento essenziale, 

come una cerniera di mediazione permanente all’interno di un 

grande itinerario di civiltà futura. 
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1. Introduzione: il quadro di riferimento e l’idea 

 

“Sviluppo”, “istituzioni”, “governance” rappresentano termini 

ed euristiche che ricorrono, in modo crescente e tra loro sempre 

più sovrapponendosi (ad esempio: istituzioni e/ per lo sviluppo, 

governance dello sviluppo, istituzioni e governance ecc.) nella 

teoria e politica economica a partire dai primi anni ’90,  e cioè 

da quando l’economia dello sviluppo – nata nel periodo postbel-

lico con Rosenstein-Rodan, Hirschman, Myrdal ed altri ancora -  

inizia a riconquistare il “core” della disciplina rispetto alla posi-

zione di “periferia” degli anni 70 e 80,  si differenzia, più o me-

no esplicitamente e criticamente, dall’economia della crescita e, 

più di recente, attiva nessi di causalità bidirezionali e non uni-
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voci tra crescita economica e sviluppo umano. Krugman1 sug-

gerisce questa metafora di “core” e “periferia” non tanto ai fini 

di una tassonomia dell’economia e politica dello sviluppo, 

quanto per tematizzarne finalità rispetto alla dimensione delle 

realtà complesse che questa branca dell’economia intende spie-

gare dando conto, appunto, della specificità dei contesti reali e 

delle loro implicazioni in sede di policy design e di policy im-

plementation. Sul piano della riflessione metodologica, i sud-

detti termini connotano, in primo luogo, un campo specifico, 

tanto positivo quanto normativo, dell’economics ‒ che costrui-

sce il piano epistemologico ‒ con riferimento e di frequente con 

un’ottica comparativa cross-temporale, ad una o più economy, 

che delimita il piano ontologico di quell’economics. In secondo 

luogo: sviluppo, istituzioni e governance ricorrono come canoni 

interpretativi (il livello epistemologico) e come oggetto di stu-

dio (il livello ontologico) nelle altre scienze sociali che sono in-

teressate sia a spiegare i processi di cambiamento nelle condi-

zioni di vita insieme ovvero i loro ostacoli e fallimenti, sia a 

fondare la legittimità e desiderabilità dei loro correttivi. In ogni 

caso, si ipotizza come “dato” un mix di abilità e potere econo-

mico e politico a là Acemoglu, di opportunità e libertà a là Sen, 

e di diritti e regole di scelta a là North, che caratterizza, nel 

complesso, le condizioni iniziali – ontologicamente ed episte-

mologicamente complesse appunto, delle condizioni di vita 

multidimensionali delle persone. 

Oltre al livello ontologico e a quello epistemologico, si indivi-

dua un livello normativo (political economy), che mette in evi-

denza i valori – soggettivi e/o condivisi, negoziati e/o conflig-

genti – e, a monte, i canali della loro emersione, comunicazione 

e partecipazione e/o la loro fondazione filosofica, con l’intento 

di orientare la ricerca all’azione e, auspicabilmente, alla sua va-

lutazione2. E non solo: la crescente pluralità ed eterogeneità di 

                                                 

     1 P. KRUGMAN, What’s New about the Economic Geography?, “Oxford Review 

of Economic Policy”, 14 (2), pp. 7-17.  
     2  Cfr. M.F. BYSKOV M. F., Democracy, Philosophy, and the Selection of Capabili-

ties, “Journal of Human Development and Capabilities”, 2017, 18 (1), pp. 1-16. 



 Istituzioni e multilevel-governance per lo sviluppo sostenibile […] 39 

 

spiegazioni non riflette solo le lenti teoriche e gli strumenti me-

todologici originariamente differenti tra le varie discipline. Essa 

riflette anche e soprattutto la varietà di livelli e gli oggetti reali 

dell’analisi – e riflette, quindi, la selezione e le relazioni sugge-

rite e confermate tra variabili e tra “fatti” regolarmente osservati 

e spiegati: e ciò, sia nell’ambito di singole discipline 

(l’economia prevalentemente), sia nel confronto aperto tra 

l’economia prevalentemente e una o più altre discipline sociali. 

Esempi di tali differenze sono i livelli reali a cui si riferisce 

l’analisi condotta e il cambiamento desiderato, vale a dire se 

aggregato, intermedio, individuale ovvero: se il  processo di 

cambiamento si attiva (e, quindi,  si osserva e si spiega e cor-

regge) a partire da una data struttura macro, focalizzandosi su 

alcuni elementi costitutivi (ad esempio la dotazione di risorse, la 

specializzazione settoriale produttiva, l’assetto istituzionale, la 

composizione della popolazione, la cultura dominante, le regole 

per la distribuzione del potere politico). O se, inoltre, conta il li-

vello meso, catturato dalla qualità delle relazioni di mercato e 

non di mercato pure per la soddisfazione di bisogni fondamen-

tali e da bisogni mutevoli e per la fruizione di beni meritori, e/o 

descritto da una densità di comportamenti innovati tra settori e 

domini di attività, e correlati a indicatori di sviluppo umano 

raggiunti in ottica egualitaria all’interno di una popolazione. O 

se, infine, si ricostruisce l’emergenza di comportamenti innova-

tivi, in domini e settori differenti ma sovrapposti di attività, per 

seguirne la loro persistenza ed evoluzione a seconda 

dell’attivarsi, oppure no, di meccanismi e canali di imitazione, 

enforcement e diffusione.  

Nel complesso, spiegare e correggere la varietà dei sentieri di 

sviluppo – e, quindi, la distribuzione buona o cattiva, persistente 

o volatile dei loro benefici – vuol dire selezionare le determi-

nanti profonde dei processi di cambiamento, decodificare la va-

rietà anche non attesa dei loro legami, rappresentare e valutare i 

loro outcome nei termini delle soluzioni di equilibrio multiple e, 

in prospettiva di lungo periodo, la loro resilienza ovvero abilità 
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trasformativa e rigenerativa. Garofalo et al.3 ne suggeriscono 

ermeneutiche pluridisciplinari, e ciò facendo riferimento più o 

meno tematizzato alla ben nota e ormai condivisa visione della 

cosiddetta “nuova economia dello sviluppo” proposta da Ray 4, 

che può essere antropologicamente fondata e finalizzata attra-

verso un crescente lavoro di fertilizzazioni tra analisi ed ap-

procci alla frontiera di discipline diverse e, talvolta, apparente-

mente non limitrofe. All’interno di questo percorso aperto di ri-

flessione – e di riflessione per valutare, comparare ed agire – si 

colloca l’idea di questo lavoro: alla luce della suddetta metafora 

di Krugman: essa tiene insieme i tre termini ‒ sviluppo, istitu-

zioni e governance ‒ declinandoli come “sviluppo umano soste-

nibile”, qualità delle istituzioni e della governance (ad esempio: 

nessi di regole formali e informali, governance multilivello). E 

ciò, in una visione, analitica e politica, che si discosta dalla vi-

sione ortodossa della crescita che genera effetti automatici di 

“traboccamento” sulla popolazione indipendentemente dal con-

testo iniziale (materiale e immateriale) e dalla formazione dei 

bisogni e obbiettivi nonché dalla rappresentanza, sociale e ne-

goziata, degli interessi. Le istituzioni e la governance – vale a 

dire le regole formali e informali del gioco di attori diversi e 

“come il gioco è giocato” da e tra questi attori differenti – ser-

vono ad attivare e sostenere nel tempo, appunto, questo proces-

so di cambiamento che non genera automaticamente effetti vir-

tuosi e benefici condivisi.  

E questa è, com’è noto, l’evoluzione diacronica sia 

dell’economia dello sviluppo (cfr. § 2), sia della politica e poli-

cy dello sviluppo che passa dai Millennium Development Goals 

(MDGs nell’acronimo inglese o Obiettivi di Sviluppo del Mil-

lennio, OSM in italiano) ai Sustainable Development Goals 

(SDGs: Obiettivi per lo Sviluppo Sostenibili; OSS in italiano) 

(cfr. §§ 3 e 4). In sintesi, la suddetta conquista del “core” della 

teoria economica può essere ricostruita ed enfatizzata intorno (e 

                                                 
    3  M.R.GAROFALO M. R. (a cura di), Per uno sviluppo umano integrale. Confronti in-

terdisciplinari, Natan Edizioni, Roma 2016. 
4  D. RAY, What’s New in Development Economics?, “The American Economist”, 

2000, 44 (2), pp. 3-16. 
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tra) molte dimensioni del livello epistemologico-ontologico-

normativo dell’economia dello sviluppo. Se ne richiamano, in 

questa sede, solo alcune: (i) la contaminazione tra frontiere e di-

scipline – per il valore intrinseco e non strumentale dello svi-

luppo umano‒; (ii) la sovrapposizione dei tre pilastri ‒ per ob-

biettivi economici, sociali e ambientali in un’ottica intra ed in-

tergenerazionale5; (iii) il nesso tra policy e politics – per il peso 

del potere rispetto all’universalismo etico dello sviluppo umano 

e sostenibile6. 

Il lavoro è articolato nel modo seguente: il §2 ripercorre sche-

maticamente il dibattito, interno all’epistemologia economica, 

oltre il cosiddetto “imperialismo economico “ in  economia e 

muovendosi  a favore di una “razionalità pratica” in economia 

(intesa come economics ed economy) e lo riferisce, in particola-

re alla teoria e politica dello sviluppo, antropologicamente cen-

trato, in cui conta la multidimensionalità delle condizioni di vita 

a partire dai valori delle persone nel ciclo di vita e in ottica in-

tergenerazionale, dalla complessità dei contesti macro e meso di 

appartenenza e dei domini meso e micro di scelta, e dalle loro 

non lineari, e non facilmente decodificabili, relazioni e sovrap-

posizioni. Il § 3 presenta una panoramica sullo stato di avanza-

mento dei paesi del Mediterraneo riguardo all’Obiettivo di Svi-

luppo Sostenibile 16 (OSS16), dedicato alla Pace, alla Giustizia 

e al ruolo delle Istituzioni per lo sviluppo di lungo periodo di 

un’area caratterizzata da elevata eterogeneità. In particolare, 

un’analisi comparata sui progressi fatti su tale obiettivo sarà 

svolta considerando lo studio dello Human Development Index 

(HDI, Indice di Sviluppo Umano, ISU in italiano), del Global 

                                                 
5 Cfr. S. ANAND, A. SEN, Human Development and Economic Sustainability, 

“World Development”, 2000, 28 
(12), pp. 2029-204. 
6 Cfr.: D. NORTH, D. ACEMOGLU, F. FUKUYAM ,  D. RODRIK D. (eds), Governance, 

Growth, and Development Decision making, The World Bank, Washington 2008; S. 

FUKUDA-PARR S., From the Millennium Development Goals to the Sustainable Devel-

opment Goals: shifts in purpose, concept, and politics of global goal setting for devel-

opment, “Gender & Development”, 2016, 24; (1), pp. 43-52; J.D.SACHS, From Millen-
nium Development Goals to Sustainable Development Goals, “Lancet”, 2012, 379, pp. 

2206-11. 
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Peace Index (GPI nell’acronimo inglese o Indice di Pace Globa-

le in italiano) e del Positive Peace Index (PPI o Indice di Pace 

Positiva, IPP in italiano) per la regione e singoli paesi. Il § 4 

analizzerà le attuali opportunità e minacce di carattere economi-

co, politico e sociale per l’area del Mediterraneo, alla luce delle 

riflessioni sul modello di sviluppo sostenibile e sue teorie eco-

nomiche e in riferimento ai recenti sviluppi nella regione ri-

guardanti lo stato di avanzamento e miglioramento dei paesi in 

relazione a i) processi di pace, ii) al livello delle istituzioni e 

iii)di governance nazionale e transnazionale, riferimenti cardini 

per una visione  sia di policy design che di policy implementa-

tion mirata al raggiungimento dei target dell’SDG16 per il Me-

diterraneo. Il § 5 conclude suggerendo alcune prospettive di ri-

cerca futura, focalizzandosi sul livello microeconomico in cui 

emergono, si modificano e si consolidano molteplici forme or-

ganizzative ibride ed eterogenee: se queste attivano e sostengo-

no legami di scambio a livello settoriale, sociale e territoriale, si 

connotano come design e performance di multi-level governan-

ce intesa per l’implementazione di obbiettivi “aperti” per lo svi-

luppo umano sostenibile: ciò in coerenza con la visione teorica 

proposta da Anand e Sen 7. E’ ciò, inoltre, nella discussione di 

policy avviata da organismi internazionali già dalla fine anni 

’80 – e documentata prevalentemente da World Bank Deve-

lopment Report e da United Nations Development Report in 

anni vari ‒ a supporto dello sviluppo di aree/gruppi in ritardo 

e/o in condizione di povertà, assoluta o relativa, a partire 

dall’idea secondo  cui la qualità di un assetto istituzionale, e del 

rispettivo modello di governance, gioca alla stregua d  una 

“condizione” per lo sviluppo, se non in taluni casi persino come 

un criterio necessario di condizionalità per la concessione di 

aiuti. 

 

 

 

 

                                                 
7  S. ANAND, A. SEN, op. cit. 
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2. Elementi per un framework epistemologico alternativo 

 

Da quando, a partire negli anni ’50-60 e poi dagli anni ’90 ad 

oggi la relazione tra crescita e sviluppo si è modificata e sempre 

più allentata, la teoria economica sui cambiamenti strutturali di 

lungo periodo si compone di una pluralità di analisi e misure 

correttive, eterogenee in base ai fatti stilizzati selezionati e de-

codificati, che convergono intorno ad un nucleo teorico comune 

ma ristretto da un lato. E, da un altro lato non offrono un fra-

mework “chiuso” di conoscenza, proprio enfatizzando il peso 

del contesto, la qualità dei fattori immateriali, la sovrapposizio-

ne conflittuale tra il dominio politico e quello economico, il 

“salto” tra design e implementazione di policy e tra opportunità 

e scelte individuale, la natura endogena delle preferenze. In 

breve, la crescita connota una condizione necessaria ma non 

sufficiente per lo sviluppo economico e lo sviluppo umano, e lo 

sviluppo delinea la capacità di un’economia di continuare a 

produrre nel tempo cose diverse. In particolare, la letteratura 

sulla crescita lascia non risolto il problema della persisten-

za/evoluzione delle diseguaglianze tra gruppi pure a fronte di 

policy basate su uguaglianza delle condizioni di accesso ai mer-

cati. La letteratura sullo sviluppo affronta il tema della ugua-

glianza delle opportunità ex ante e delle condizioni di benessere 

ex post e dei loro nessi di causalità bidirezionale a fronte di ana-

lisi e policy basate su natura e ruolo del potere e delle istituzio-

ni, su riconoscimento delle libertà positive e dei diritti umani, 

offerta di beni meritorie e copertura dei beni essenziali ecc., pu-

re a fronte di riforme istituzionali e di governance, disegnate in 

coerenza con le misure e le finalità suddette di policy8. 

Ed è proprio questo “elenco” non completo, sul piano ontologi-

co, sulle determinanti profonde della qualità dei sentieri di svi-

luppo, e sulla persistenza dei differenziali, che caratterizza un 

paradigma teorico sullo sviluppo costruito come “aperto” sul 

                                                 
8 Cfr. D. NORTH et al, op. cit.; M. WALKER, Political Agency and Capabilities For-
mation Through Participatory Action Research, “Journal of Human Development and 

Capabilities”, 2017, pp. 1-17. 
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piano epistemologico: ma questo non è tutto. L’altro “elenco”, 

che concorre a caratterizzare come “aperto” questo framework, 

è relativo alla dimensione normativa dello sviluppo, vale a dire 

all’eterogeneità dei valori e alla loro distribuzione all’interno di 

una popolazione e tra generazioni sottostante alla negoziazione 

‒ in sede politica e di policy – della priorità degli obbiettivi del-

lo sviluppo in un sistema.  L’eterogeneità dei valori si riferisce 

tanto al dominio delle scelte effettive –  se economico, politico, 

sociale quali, ad esempio, l’efficienza, l’equità, la sostenibilità 

ecc., sia alla identità dei gruppi e dei soggetti – se culturali, re-

ligiose, di genere ecc.: essa rileva nel processo di sviluppo in 

quanto sottende alle decisioni di investimento e di risparmio 

netto che sono, appunto, il driver dello sviluppo e 

dell’accumulazione dei capital assets di un sistema. La suddetta 

complementarietà tra determinanti e fini dello sviluppo è 

l’ermeneutica di processi di sviluppo integrato, che è decodifi-

cabile, a livello teorico, intorno al ruolo delle persone, dei con-

testi territoriali e dei valori incorporati, rappresentati e non.  

A livello generale, cambia il linguaggio dell’economia e politi-

ca dello sviluppo: non più (solo) gli input produttivi (materiali e 

immateriali, interni ed esterni), ma (anche) l’“agency” (sogget-

tiva, condivisa e collettiva): gli input e gli obbiettivi coevolvo-

no, e il potenziamento dell’agency umana e la sua diffusione in 

una popolazione sono sia un input sia un obbiettivo dello svi-

luppo. A livello particolare, il linguaggio dell’economia e poli-

tica dello sviluppo si arricchisce e diversifica a seconda delle 

caratteristiche strutturali di un sistema: ad esempio, gli investi-

menti consentono la soddisfazione dei bisogni fondamentali nel 

paradigma dell’human provisioning ovvero il potenziamento 

delle capability positive in una lista aperta o chiusa nel para-

digma dell’human flourishing. Inoltre, la suddetta complemen-

tarietà evidenzia i fallimenti del meccanismo neutrale di “tra-

boccamento” automatico dei benefici della crescita in una popo-

lazione da un lato, e richiama il peso delle istituzioni quale ca-

nale di formazione delle preferenze, di diffusione delle infor-
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mazioni, di distribuzione del potere di scelta e di redistribuzione 

dei benefici9. Non più fattori determinanti della crescita, ma 

sentieri di coevoluzione tra input, obbiettivi e istituzioni; non 

più solo relazioni strumentali di allocazione efficiente e neutrale 

dei mezzi per un set di fini esogenamente dati, quanto valuta-

zioni e negoziazioni sottostanti alle decisioni sull’uso e 

sull’accumulazione delle risorse per il benessere umano integra-

to che assume un valore intrinseco per sé. Se come detto, ciò 

segna un’“emancipazione” dell’economia e politica dello svi-

luppo da quella della crescita, tuttavia le ulteriori “novità” ri-

guardano, sul piano del metodo, la multidisciplinarietà e 

un’ermeneutica aperta tra varie frontiere che meglio spiega sen-

tieri e qualità del cambiamento antropologicamente fondato – 

selezionando ex ante i valori e i principi fondativi, monitorando 

in itinere i risultati redistributivi e sostenendo o correggendo i 

sentieri coevolutivi tra mezzi e fini. 

Sul piano teorico – positivo e normativo insieme – le conse-

guenti novità sono catturate dai termini (e approcci) di sviluppo 

umano e di sviluppo umano sostenibile. Lasciando sullo sfondo 

l’articolazione di questa letteratura, crescente e per così dire, a 

molte facce – di impianto ortodosso ed eterodosso10 – e della re-

lativa evidenza empirica raccolta anche sulle implicazioni attua-

tive di policy – discussa con le lenti degli “equilibri multipli” 

virtuosi versus viziosi11, entrambi i termini riguardano il benes-

sere multidimensionale in cui lo sviluppo economico (catturato 

dal reddito medio pro capite) può essere una condizione neces-

saria e sufficiente. Ad esempio, per lo sviluppo umano vi è una 

correlazione positiva elevata con i primi tre indicatori seleziona-

ti dall’approccio delle capability che guida la redazione 

dell’Human Development Report delle Nazioni Unite, nel primo 

                                                 
9 Cfr. D. North et al., op.cit. 
10 P. DASGUPTA, The Nature of Economic Development and the Economic Devel-

opment of Nature, “Economic & Political Weekly”, 2013, 21, XLVIII, 51, pp. 38-51. 
11 Per una tassonomia cfr. M.R. GAROFALO, op.cit.; M.R. GAROFALO., F. AVILA 

HERNANDEZ, S.M. FONTANA, Governance and Human Development in FARAZMAND A. 

(ed.) Global Encyclopedia of Public Administration, PublicPolicy, and Governance, 
Springer International Publishing, 2017, pp. 1-5. 
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periodo a partire dal 1990 e che, in seguito, vengono adottati 

anche dal World Bank Development Report e da altri organismi 

internazionali per lo sviluppo e il contrasto alla povertà: vale a 

dire, l’allungamento della speranza di vita, l’istruzione e condi-

zioni di vita decente associate alle condizioni di lavoro.  

Tuttavia ‒ e sia pure tralasciando alcune eccezioni di segno con-

trario – rileva per lo sviluppo umano di una popolazione non 

tanto (o solo) il reddito medio pro-capite quanto (o soprattutto) 

le regole istituzionali di distribuzione del reddito adottate in un 

sistema e il loro non lineare impatto sulle preferenze adattive e 

aspirazioni di quella popolazione, date e/o modificate le condi-

zioni di accesso ai servizi e beni meritori che favoriscono 

l’innalzamento dei valori dei tre suddetti indicatori per quote 

crescenti della popolazione. E qui si pone, da un lato, la critica 

al citato modello tradizionale sul traboccamento degli esiti della 

crescita e alla sua costruzione neutrale rispetto ai valori e, da un 

altro lato, il ruolo politico-economico del decisore pubblico re-

lative a decisioni di spesa per la dotazio-

ne/accumulazione/erogazione di quei beni che favoriscono la 

soddisfazione delle capability fondamentali per lo sviluppo 

umano. Dalla fine degli anni ’90, le variabili che entrano 

nell’indicatore multidimensionale dello sviluppo umano aumen-

tano, si reiterano e diversificano nel tempo includendo anche 

fattori immateriali “condivisi” a livello meso quali, ad esempio, 

l’accesso al credito, la sicurezza e la specificazione dei diritti di 

proprietà, il multiculturalismo, la parità di genere ecc., le regole 

di partecipazione all’azione collettiva, la distribuzione del pote-

re decisionale ecc. Ne consegue, come detto, non tanto un al-

lungamento della lista dei fattori determinanti dello sviluppo 

umano – anche se non in senso lineare ‒ quanto un’emersione 

di bisogni, di diritti e di valori corrispondenti alla struttura 

asimmetrica e non neutrali di una popolazione12.  

                                                 
12  S. FLECHTNER, Should Aspirations be a Matter of Policy Concern?, “Journal of 

Human Development and Capabilities”, 

2017, 18 (4), pp. 517-530.  
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Da un altro lato, si apre lo spazio per la rappresentanza, tutela e 

negoziazione di tali bisogni, diritti e valori, in sede politica e di 

policy, relative al ruolo crescente delle istituzioni per lo svilup-

po.  Pure originariamente definite come regole del gioco ‒ che 

disciplinano e incentivano le relazioni tra agenti eterogenei – a 

là North, esse contano – in modo adattivo o tradizionale, resi-

liente o innovative – nelle forme reali in cui “il gioco è giocato” 

a là Aoki: a seconda dei casi reali incorporano o contrastano 

forme di distribuzione del potere nei vari domini di scelta a là 

Acemoglu, favorendo o contrastando sentieri di cambiamento 

pro-sviluppo umano. E ne consegue, inoltre, il superamento di 

una ulteriore dicotomia – oltre quella suddetta tra input e valori 

– e cioè quella tra mercato e Stato: una pluralità di attori anche 

eterogenei (private, pubblici, private-sociali) con motivazioni e 

risorse differenti, a diversi livelli (locale, nazionale, sovra ed in-

ternazionale) e con specifiche competenze. La definizione del 

modello governance  per un assetto dato istituzionale– e in que-

sta visione di sviluppo la governance multilivello – diventa il 

passo complementare nell’assegnare non solo un ruolo tecnico 

di governo,  ma ruoli e responsabilità necessari nell’esercizio 

del potere a quegli attori per lo sviluppo umano nonché alle loro 

relazioni13: quanto più densa è la popolazione degli attori della 

governance tanto più  aderente alla struttura reale sarà il loro 

ruolo di informazione, coordinamento e cooperazione nonché 

tanto più inclusiva rispetto all’articolazione multistakeholder  

dei gruppi all’interno e all’esterno di un dato sistema e in un pe-

riodo di tempo14.   

Le lenti teoriche dello sviluppo sostenibile e dello sviluppo 

umano sostenibile che emergono e si rafforzano sempre a parti-

re dalla svolta degli anni ‘80 e nel segno del post-Washington 

                                                 
13  K.S LATEEF, Evolution of the World Bank’s Thinking on Governance, World 

Development Report Background Paper 2016. 
14 Cfr.: I. BACHE I., M. FLINDERS M. (eds), Multi-level Governance: Essential 

Readings, Edward Elgar Publishing, UK 

2015; PLUMECOCQ G., The Institutionalisation of Multi-level Changes: Sustainable 
Development, Values and Territory, “Mechanism of Economic Regulation”, 2013, 1, 

pp.27-46.; 
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Consensus, condividono la visione sia multidimensionale dei 

processi di cambiamento e la non linearità dei loro esiti, sia la 

natura non neutrale ma “value-laden” delle decisioni di inve-

stimento e la distribuzione virtuosa o viziosa dei benefici. In 

particolare, il termine “sostenibilità” fa riferimento, infatti, a 

criteri di allocazione delle risorse (e di sottostante formazione 

del risparmio netto) in vista del benessere della popolazione 

corrente senza compromettere il benessere delle generazioni fu-

ture. E qui una dimensione normativa per legare il criterio di ef-

ficienza allocative a un’idea di giustizia: nel dibattito, teorico e 

politico, essa apre questioni tuttora non risolte anche in 

un’ottica di confronto multidisciplinare e tra frontiere intradi-

sciplinari.  

In primo luogo, conta non solo la giustizia inter-generazionale 

per la copertura di “bisogni fondamentali” delle generazioni fu-

ture (come espresso nel ben noto Rapporto Bruntland, WCED 

del 1987), ma anche per la eterogeneità delle capability e aspi-

razioni di quelle generazioni e, quindi, la loro non prevedibilità 

da parte delle generazioni correnti 15. In secondo luogo conta 

non solo il vincolo delle risorse naturali ma anche 

l’accumulazione delle varie “voci” di capitale di un’economia 

(naturale, manufatto, umano e sociale) e il loro rapporto di so-

stituibilità imperfetta per obbiettivi di sviluppo umano sosteni-

bile costruito su tre pilastri – sociale, economico e naturale – e 

sui loro rapporti di imperfetta complementarietà 16 In terzo luo-

go, conta non solo l’affermazione della preferibilità dello svi-

luppo umano sostenibile rispetto a quello corrente, e anche la 

specificazione dei suoi contenuti e delle condizioni di com-

mittment a favore delle generazioni future17.  

                                                 
15   S. ANAND, A. SEN, op.cit. 
16 P. DASGUPTA, op.cit.  
17O. LEßMANN, F. RAUSCHMAYER, Re-conceptualising sustainable development on 

the basis of the capability approach: A model and its difficulties, 2012, UFZ-

Diskussionspapier n. 3. 
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Sovrapponendo anche solo questi tre punti appena accennati, 

emerge la rilevanza delle istituzioni e della governance, quale 

luogo di emersione e inclusione di valori asimmetrici  sottostan-

ti al  “capacity building” mirato alla  risoluzione di conflitti di 

potere nei domini sovrapposti dell’economia e della politica: nel 

complesso, emerge non tanto un allungamento della lista  dei 

fattori determinanti  e uno spostamento in avanti degli obbiettivi 

dello sviluppo, quanto innovazioni radicali nel modo di decodi-

ficare il cambiamento e i connessi equilibri multipli, nei canali 

di fondare la desiderabilità delle misure e delle regole correttive 

selezionate, di legittimare l’implementazione degli attori coin-

volti.  Sempre a partire dagli anni ’90, l’interesse rinnovato e 

crescente sulle questioni epistemologiche dell’economia e sulle 

sue implicazioni normative sembra particolarmente calzante se 

riferito all’articolazione, appena schematizzata, sui temi dello 

sviluppo e sulle sue implicazioni normative e attuative per il 

benessere multidimensionale e intergenerazionale. Tra le nume-

rose voci, Dow18 richiama il pluralismo metodologico e i van-

taggi di un “sistema aperto” i cui confini, reali e cognitivi, non 

sono predeterminati. A livello ontologico, un fenomeno reale 

(macro, meso, micro) è un insieme di processi che includono li-

bertà di scelta e creatività umana, sicché la natura, il range delle 

variabili costitutive e le loro interazioni non sono predetermina-

te; a livello epistemologico, la conoscenza consiste in una varie-

tà di spiegazioni a seconda della varietà dei punti di vista, sic-

ché diventa plausibile un approccio ermeneutico piuttosto che 

una spiegazione vera. 

 Tenendo sullo sfondo l’intricato dibattito,  vecchio e nuovo,  

sul metodo in economia, un tratto fondamentale è il sempre più 

condiviso ribaltamento dell’imperialismo dell’economia  (e cioè  

dell’approccio ortodosso dell’economics) e del suo ideale di 

unificazione delle scienze sociali in base al paradigma astorico 

dell’homo economicus a favore di una fertilizzazione tra para-

                                                 
18 S.C. DOW, Methodological Pluralism and Pluralism of Method  in DOW S. C. 

(ed.), Foundations for New Economic Thinking, Palgrave Macmillan, London 

2012. 



50    Maria Rosaria Garofalo, Silvia Fontana 

 

 

 

digmi capace di spiegare la natura mutevole degli explananda19 

e la non lineare sovrapposizione di fenomeni e conseguenze. Ri-

torna sempre la questione dei valori sottostanti e sovrapposti nei 

fenomeni reali, e degli effetti trasformativi che la loro cono-

scenza e discussione possono attivare nel sentiero di sviluppo di 

un’economia e nella distribuzione dei benefici. Da ultimo, il pa-

radigma standard dell’economia si modifica (molto o poco a se-

conda dei casi considerati) svuotandosi da criterio efficiente e 

astratto per un qualsiasi calcolo strumentale costi/benefici e 

riempendosi di contenuti a favore di un ragionamento pratico 

che guida l’azione e l’emersione e diffusione di novità20. In sin-

tesi, si arricchisce il modo di pensare le questioni dello sviluppo 

– nelle sue aggettivazioni plurime: multidimensionale e inclusi-

vo, umano e sostenibile – andando oltre l’approccio standard 

dicotomico, tra mezzi e fini, e attivando coevoluzioni (buone o 

cattive a seconda dei casi)  tra “determinanti” e “costituenti”: il 

ruolo crescente e formalmente attribuito alla qualità delle istitu-

zioni e della governance per lo sviluppo si può intendere e pro-

muovere, allora dentro un’ermeneutica aperta di contesti e cam-

biamenti reali aperti in cui  la“ buona governance” è uno stru-

mento e un obbiettivo intrinseco come SDG16 all’interno del 

set degli SDGs, previsti su scala globale. A seconda dei casi, 

SDG16 può attivare sentieri viziosi di povertà e capability buil-

ding ovvero sentieri virtuosi di sviluppo umano e sostenibile: 

l’analisi che segue, riferita ai Paesi del Mediterraneo, riflette, tra 

l’altro, sulla potenziale valenza epistemologica, ontologica ed 

epistemologica della qualità istituzionale e della governance nei 

processi non lineari di cambiamento e antropologicamente cen-

trati.      

 

                                                 
19  J. B. DAVIS, Economics Imperialism versus Multidisciplinarity, “History of Eco-

nomic Ideas”, 2016, 24 (3), pp. 77-94. 
20  R. F. CRESPO, The Increasing Role of Practical Reason in the Human Develop-

ment Reports, “Review of Social 

Economy”, 2013, 71 (1), pp. 93-107. 
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3. Sviluppo sostenibile, Pace relativa SDG16: un’analisi 

comparata nei paesi del Mediterraneo 

 

L’area del Mediterraneo racchiude in sé paesi caratterizzati da 

un livello di sviluppo, governance e pace relativa diversi. 

Nell’analisi che si propone verranno considerati i paesi che si 

affacciano sul Mediterraneo: ventuno paesi dell’Africa, Asia, 

Europa. Scopo di questa analisi comparata cross-regionale e 

cross-temporale è analizzare gli elementi principali dello svi-

luppo di lungo periodo nell’area del Mediterraneo, per cercare 

di portare a riflessioni su un approccio integrato di multi level 

governance nella regione. Nello specifico, viene presentata una 

analisi comparata sugli sviluppi riguardanti l’Indice di Sviluppo 

Umano (ISU o HDI in inglese, Figura 1a), il Global Peace In-

dex (GPI) e il Positive Peace Index (PPI) per l’area. Tale analisi 

permetterà di riflettere sullo stato di avanzamento della regione 

e dei singoli paesi per i target dell’SDG16 di Pace, Giustizia e 

Istituzioni Forti. In particolare, tale obiettivo mira a promuovere 

società pacifiche e più inclusive per uno sviluppo sostenibile, 

offrire l'accesso alla giustizia per tutti e creare organismi e isti-

tuzioni efficaci, responsabili e inclusivi a tutti i livelli21 e, se-

condo molti, risulta essere l’obiettivo più sfidante dell’Agenda 

203022 per la molteplicità di fattori interconnessi e relativi a i) 

livello di pace nella società, ii) stato/livello della giustizia e iii) 

stato delle istituzioni formali ed informali caratterizzanti ogni 

paese. Le molteplici complessità dovute alla pluralità intrinseca 

dell’Obiettivo 16 si esplicitano anche a livello di target e relativi 

indicatori definiti per SDG 16. Secondo UNDP/PRIO infatti, 

alcuni tra gli indicatori definiti non rispecchiano a pieno lo stes-

so obiettivo23.Inoltre, secondo il recente rapporto IEP di moni-

toraggio sull’Obiettivo 16, vi sono molteplici sfide di carattere 

                                                 
21 ASVIS, Trasformare il nostro mondo: l’Agenda 2030 per lo sviluppo sostenibile, 

Roma 2015. 
22  INSTITUTE FOR ECONOMICS AND PEACE (IEP), Sustainable Development Goal 

2016, From now to 2030: what is needed to measure Goal 16, Washington 2016. 
23 UNDP/PRIO, UNDP/PRIO Expert Meeting on Measuring SDG 16:Targets 16.1 

on Peace, 16.3 on Justice, 16.7 on Inclusion and 16.10 on Freedoms, Oslo 2016. 
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metodologico riguardanti la misurazione e la comparazione tra i 

diversi paesi degli indicatori relativi ai diversi target 24. Al fine 

di procedere quindi con una analisi sullo stato di Pace, del livel-

lo della Giustizia e delle Istituzioni nell’area del Mediterraneo, 

si presentano di seguito analisi su HDI, GPI e PPI che in ottica 

integrata decodificano e declinano l’Obiettivo 16 in termini di 

sostenibilità e sviluppo umano (HDI), pace negativa come as-

senza di violenza o paura della violenza e pace positiva (PPI) 

come insieme di azioni, comportamenti e istituti formali e non 

formali che favoriscono la pace nel lungo periodo e contribui-

scono alla resilienza delle società25 per i paesi che guardano al 

Mediterraneo. 

 

 

 

 

                                                 
24 INSTITUTE FOR ECONOMICS AND PEACE (IEP), SDG16 Progress Report. A com-

prehensive global audit of progress on available SDG16 indicators,Washington 2017a.  
25 Per approfondimenti sulla definizione di Pace Negativa e Pace Positiva si veda 

Galtung J. (1964). An Editorial. Journal of Peace Research, 1 (1), pp. 1-4. IEP utilizza 

come framework concettuale le definizioni di Galtung; per una disamina specifica sulla 
definizione IEP cfr.: INSTITUTE FOR ECONOMICS AND PEACE (IEP), Global Peace Index 

2017, Washington 2017 c. 



 Istituzioni e multilevel-governance per lo sviluppo sostenibile […] 53 

 

  

 

 

 
L’area del Mediterraneo in senso stretto (paesi che affacciano 

sul Mar Mediterraneo con le proprie coste) si caratterizza per 

elevata eterogeneità, non solo in termini di sviluppo integrato 

con riferimento all’indice di sviluppo umano (Figura 1a) ma an-

che in riferimento a pace negativa (Figura 1b) e positiva. Di se-

guito viene proposta quindi una disanima sullo stato dell’arte 

dei paesi del Mediterraneo relativamente a i) ISU, ii) GPI e iii) 

PPI per chiarire maggiormente le sfide dell’area rispetto 

all’Obiettivo di Sviluppo 16. 

i) Sviluppo Umano nell’area del Mediterraneo 

Procedendo con una analisi sulle posizioni relative ai paesi del 

Mediterraneo nell’Indice di Sviluppo Umano, indicatore che 

sintetizza tre grandi assi di sviluppo - salute, istruzione ed pro-

duzione economica, secondo l’originale impostazione di 

Mahbub ul Haq (UNDP 1990) e Amartya Sen 26 - si evince che 

                                                 
26

 MALIK, K. Advancing, Sustaining Human Progress: From Concepts to Policies. 
Inaugural Mahbub ul Haq Amartya Sen Lecture, UNIGE 2014 

http://hdr.undp.org/en/content/inaugural-mahbub-ul-haq amartya-sen-lecture-unige 

Fonte 1 HDI Report, UN 2017; IEP GPI Map 2017 

Figura 1. Human Development Index (a) e Global Peace Index (b) nell'area del 

Mediterraneo 

http://hdr.undp.org/en/content/inaugural-mahbub-ul-haq
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Israele è il primo paese del Mediterraneo a comparire nella clas-

sifica dell’HDI, alla 19esima posizione seguito poi da Francia, 

Slovenia e Italia (Tabella 1). Tali paesi fanno parte del gruppo 

di paesi (in totale 10) del Mediterraneo caratterizzati da un li-

vello di sviluppo umano molto alto (Figura 1.a: paesi in blu scu-

ro), con un prodotto interno lordo pro capite medio di ca. 

28.400 USD, 11.3 anni di studio effettivi e una speranza di vita 

media pari a 80.7 anni. 

Il secondo gruppo di paesi, caratterizzato da uno sviluppo uma-

no alto, raggruppa sette paesi tra cui Turchia, Libano, Libia e 

Tunisia. È interessante notare come alcuni di questi paesi carat-

terizzati negli ultimi anni da shock negativi risultino comunque 

nell’intervallo considerato dalle Nazioni Unite come ad alto svi-

luppo umano, da notare comunque la perdita sostanziale di po-

sizioni nel ranking mondiale di sviluppo umano, in particolare 

si noti la Libia che negli ultimi 5 anni ha perso ben 35 posizio-

ni, il Libano 12 e la Tunisia 5 (Colonna 7 della Tabella 1). In 

questo gruppo infine da segnalare il caso della Turchia, paese 

caratterizzato invece dal tasso di crescita annuo dell’indice (pe-

riodo 1990-2015) più elevato solo dopo il Marocco e da un mi-

glioramento di 9 posizioni nel ranking globale negli ultimi 5 

anni, miglioramento trainato principalmente alle sue perfor-

mance in ambito economico. Vedremo a tal proposito 

nell’analisi GPI che la Turchia è invece caratterizzata da un 

peggioramento dell’indice riferito al political terror, che senza 

dubbio è un indicatore allarmante per i target dell’SDG16 ri-

guardanti lo sviluppo di processi istituzionali coesi e partecipa-

tivi e non discriminatori. 
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Tabella 1. Indice di Sviluppo Umano nell'area del Mediterraneo 
Indice di 

Sviluppo 

Umano 

(HDI)

Speranza di 

vita alla 

nascita

Anni di 

scuola 

effettivi 

(media)

Prodotto 

Interno 

Lordo per 

capita

Variazione 

nell'HDI 

Ranking

Tasso di 

crescita 

medio 

annuo HDI 

Tasso di 

crescita 

medio 

annuo HDI 

Tasso di 

crescita 

medio 

annuo HDI 

Tasso di 

crescita 

medio 

annuo HDI 

2015 2015 (2011 PPP 

$)

2010-2015 1990-2000 2000-2010 2010-2015 1990-2015

19 Israele 0,899 82,6 12,8 31.215 2 0,81% 0,38% 0,35% 0,54%

21 Francia 0,897 82,4 11,6 38.085 1 0,86% 0,39% 0,34% 0,57%

25 Slovenia 0,890 80,6 12,1 28.664 0 0,73% 0,61% 0,33% 0,60%

26 Italia 0,887 83,3 10,9 33.573 0 0,76% 0,51% 0,34% 0,58%

27 Spagna 0,884 82,8 9,8 32.779 0 0,90% 0,49% 0,40% 0,64%

29 Grecia 0,866 81,1 10,5 24.808 0 0,52% 0,71% 0,14% 0,52%

33 Cipro 0,856 80,3 11,7 29.459 -3 0,88% 0,58% 0,20% 0,62%

33 Malta 0,856 80,7 11,3 29.500 3 0,63% 0,53% 0,71% 0,61%

45 Croazia 0,827 77,5 11,2 20.291 1 1,13% 0,77% 0,47% 0,85%

48 Montenegro 0,807 76,4 11,3 15.410 2 0,38%

71 Turchia 0,767 75,5 7,9 18.705 9 1,26% 1,22% 0,81% 1,15%

75 Albania 0,764 78,0 9,6 10.252 4 0,41% 1,10% 0,70% 0,74%

76 Libano 0,763 79,5 8,6 13.312 -12 0,14%

81 Bosnia ed Erz. 0,750 76,6 9,0 10.091 14 1,07%

83 Algeria 0,745 75,0 7,8 13.533 3 1,11% 1,18% 0,56% 1,03%

97 Tunisia 0,725 75,0 7,1 10.249 -5 1,40% 0,88% 0,29% 0,97%

102 Libia 0,716 71,8 7,3 14.303 -35 0,72% 0,32% -1,06% 0,20%

111 Egitto 0,691 71,3 7,1 10.064 -3 1,12% 0,93% 0,60% 0,94%

114 Palestina 0,684 73,1 8,9 5.256 -5 0,45%

123 Marocco 0,647 74,3 5,0 7.195 4 1,46% 1,47% 1,12% 1,39%

149 Siria 0,536 69,7 5,1 2.441 -29 0,58% 0,94% -3,68% -0,15%

Fonte: 2016 HDR Data, Elaborazioni su area Mediterraneo.

Note. 

a) Dati disponibili per Libano dal 2005, Bosnia ed Erzegovina dal 2015, Montenegro dal 2003 e Palestina dal 2004; 

b) Categorie HDI: Intervallo 1-50esima posizione: HD sviluppo umano molto alto, da 52 a 105esima posizione sviluppo umano alto, 

     da 106 a 147esima sviluppo umano medio e da posizione 148 sviluppo umano basso

HDI 

Ranking 

(posizione 

paese su 

188 paesi)

Paese

 
 
Il terzo blocco di paesi del Mediterraneo è costituito da Egitto, 

Marocco e Palestina, tali paesi sono caratterizzati da un livello 

di sviluppo umano medio con un prodotto interno lordo pro ca-

pite medio di ca. 12.700 USD, 8.2 anni di studio effettivi e una 

speranza di vita media pari a 75.9 anni. Di questi, solo il Ma-

rocco negli ultimi cinque anni ha migliorato la sua situazione in 

termini di sviluppo umano; Palestina ed Egitto invece perdono 

rispettivamente 5 e 3 posizioni. La Siria risulta l’unico paese del 

Mediterraneo con un indice di sviluppo umano minore nel 2015 

(0,536) rispetto al 1990 (0,556), la guerra civile scoppiata sul 

territorio siriano nel 2011 ha distrutto valore  

(-3.68% in termini di HDI nel periodo 2010-2015), riportando il 

paese in uno stato di “sviluppo” umano pre 1990. 

ii) Pace Negativa nell’Area del Mediterraneo 
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Il Global Peace Index (GPI) è un indicatore sullo stato di pace 

nel mondo. L’indice in particolare studia la pace negativa (as-

senza di violenza o paura della violenza) per ogni paese, può as-

sumere valori in una scala 1-5 dove 1=livello di pace molto al-

to, 5=livello di pace molto basso, con una copertura di 163 pae-

si per il 99.7% della popolazione mondiale. Tale indice è redat-

to ogni anno dal 2008 dall’Institute for Economics and Peace 

(IEP). Considerando 23 indicatori divisi in tre macro categorie 

quali i) il livello di sicurezza di una società (7 indicatori tra cui 

impatto del terrorismo, numero di sfollati interni, tasso di incar-

cerazione, numero di omicidi), ii) il grado di militarizzazione (7 

indicatori tra cui spese militari, accesso alle armi, numero di 

personale armato nelle forze dell’ordine) e iii) il livello di con-

flitto interno e internazionale (6 indicatori tra cui intensità dei 

conflitti interni, relazioni con i paesi vicini e numero di morti da 

conflitto)27, il GPI permette l’analisi delle dinamiche riguardanti 

lo stato di pace o conflitto sia a livello di singolo paese che a li-

vello agglomerato, per area geografica. Nell’analisi delle dina-

miche relative all’Obiettivo 16 risulta di fondamentale impor-

tanza capire i trend dei paesi del Mediterraneo riguardo il livello 

di pace negativa e di seguito si propone quindi una analisi spe-

cifica sull’area del Mediterraneo con un orizzonte temporale di 

breve e medio-lungo periodo. 

L’area del Mediterraneo si presenta come relativamente meno 

pacifica rispetto al 2016. Considerando un orizzonte temporale 

di dieci anni, un peggioramento dell’indice per un valore asso-

luto di 0.209 (pari ad peggioramento dell’indice 2008 del 

10.24%) evidenzia come nel corso del decennio l’area del Me-

diterraneo sia stata caratterizzata da un peggioramento sistema-

tico del livello di pace negativa, peggioramento maggiormente 

sentito per le primavere arabe, dalla crisi siriana e dalla libica. 

 
                                                 

27 Per dettagli circa la metodologia utilizzata nel Global Peace Index si rinvia alle 

Appendici A e B del 

Report GPI 2017, INSTITUTE FOR ECONOMICS AND PEACE (IEP), Global Peace In-
dex 2017, Washington 

2017c, pp.114-126. 
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Tabella 2 Global Peace Index per l'area del Mediterraneo 

Anno 2008 2009 2010 2011 2012 2013 2014 2015 2016 2017
2016-2017 

1 year

2013-2017 

5 years

2008-2017 

10 years

GPI                  

media area
2,039 2,058 2,063 2,122 2,178 2,194 2,191 2,184 2,244 2,248 0,003 0,054 0,209

delta% 0,94% 0,23% 2,87% 2,65% 0,73% -0,13% -0,32% 2,75% 0,15% 0,15% 2,44% 10,24%

Macro categorie

Conflitto 1,739 1,753 1,726 1,780 1,815 1,813 1,829 1,836 1,962 2,000 0,037 0,187 0,260

delta % 0,76% -1,51% 3,12% 1,96% -0,12% 0,89% 0,39% 6,89% 1,91% 1,91% 10,33% 14,97%

Sicurezza 2,256 2,265 2,295 2,393 2,448 2,489 2,515 2,493 2,550 2,541 -0,009 0,052 0,285

delta % 0,43% 1,31% 4,27% 2,30% 1,69% 1,02% -0,87% 2,30% -0,36% -0,36% 2,07% 12,64%

Militarizzazione 2,112 2,146 2,135 2,134 2,183 2,178 2,098 2,109 2,094 2,093 -0,001 -0,085 -0,018

delta % 1,62% -0,52% -0,03% 2,27% -0,21% -3,67% 0,51% -0,70% -0,03% -0,03% -3,89% -0,87%

Fonte: Elaborazione da IEP 2017c, IEP Dataset

Note. a. GPI calcolato come media dei paesi nell'Area Med. b.Malta non è presente tra i paesi studiati da IEP per il GPI  
 
In termini di macro-categorie, il livello di militarizzazione 

dell’area rispecchia il trend globale di generale miglioramento. 

Per il 2017 è da sottolineare la performance estremamente nega-

tiva della Bosnia ed Erzegovina, che perde 42 posizioni nel ran-

king globale per quanto concerne la macro categoria che analiz-

za il livello di conflitto domestico ed internazionale, questo do-

vuto principalmente al deteriorarsi dei rapporti del paese con i 

paesi vicini. Come si evince dal Grafico di seguito (Grafico 1) 

sulle dinamiche di pace dei vari paesi che affacciano sul Medi-

terraneo, la Siria è il paese con GPI più elevato della regione (è 

il paese meno pacifico al mondo dal 2013 a causa della guerra 

civile e del conseguente altissimo numero di sfollati e morti per 

conflitto), seguito poi dalla Libia. Dodici su venti paesi del Me-

diterraneo (Malta non è contemplata nel GPI) tra cui Turchia, 

Tunisia, Cipro, Israele ed Egitto hanno peggiorato il loro rispet-

tivo livello di pace negativa (Indice di Pace globale in aumento) 

rispetto a dieci anni fa. 

Come precedentemente evidenziato, in Turchia si registra un 

peggioramento sul 2017 dell’indicatore political terror (utilizzo 

della violenza da parte di istituzioni politiche contro oppositori 

e/o incarcerazioni per ragioni politiche e/o esistenza della tortu-

ra); e degli indicatori riguardanti il numero di morti per conflitto 

domestico e per terrorismo.  

A livello di Unione Europea, Francia e Grecia hanno peggiorato 

i rispettivi livelli di peacefulness, perdendo rispettivamente 3 e 

18 posizioni nel ranking mondiale rispetto al 2008. I recenti at-

tacchi terroristici in Francia hanno avuto un impatto negativo 
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sul livello di sicurezza percepito nella società.  

I paesi che registrano un miglioramento in termini di GPI a 10 

anni sono otto: Slovenia (7^), Spagna (23^), Croazia (31^), Ita-

lia (38^), Albania (57^), Montenegro (67^), Algeria (109^), 

Israele(144^). 
 

Grafico 1. Indice di Pace globale per l'area del Mediterraneo nell’ultimo decennio 

(2008-2017) 

 
Fonte: Elaborazioni da dati IEP 2017c 

 
iii) Pace Positiva nell’area del Mediterraneo 

La pace positiva, definita come l’insieme dei atteggiamenti, isti-

tuzioni e strutture in grado di creare e sostenere società più pa-

cifiche e resilienti da IEP, viene misurata attraverso il Positive 

Peace Index (PPI o Indice di Pace Positiva, IPP in italiano) per 
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163 al mondo. Tale indice si struttura su 8 pilastri, i cui rispetti-

vi indicatori sono risultati significativi per la pace: i paesi più 

pacifici al mondo sono infatti quelli che hanno performance po-

sitive in tutti e otto questi pilastri. Tali pilastri (o dimensioni) di 

pace positiva sono (1) buon governo (2) basso livello di corru-

zione (3) contesto che favorisce le attività economiche (4) di-

stribuzione equa delle risorse (5) accettazione dei diritti degli 

altri (6) libera circolazione dell’informazione (7) alti livelli di 

capitale umano (8) buone relazioni con i paesi vicini28. Questi 

pilastri sono interconnessi e hanno effetti gli uni sugli altri at-

traverso meccanismi multidirezionali. Ogni pilastro presenta al 

suo interno tre indicatori, per un totale di 24 indicatori che for-

mano il PPI. Tale indice misura la capacità di un paese di co-

struire e mantenere la pace, con società coese e più resilienti 

verso shock negativi. L’indice di pace positiva diventa quindi 

uno dei riferimenti di maggiore importanza per l’analisi dello 

stato dell’arte e dei trend relativi all’Obiettivo 16. Tale analisi ci 

permetterà di decodificare le determinanti profonde dei processi 

di cambiamento in atto nell’area al fine di meglio comprendere 

le azioni da intraprendere, verso il raggiungimento 

dell’Obiettivo 16 su pace, giustizia e istituzioni forti per l’area 

del Mediterraneo. 

                                                 
28 Per dettagli sui pilastri di pace positiva cfr. INSTITUTE FOR ECONOMICS AND 

PEACE (IEP), Positive Peace Index Report 2017, Washington 2017b, Appendici A, B, 

C, pp. 75-99.  
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Tabella 3. Indice di Pace Positiva nell'area del Mediterraneo, 2017 
Area 

Geografica
Paese

Positive 

Peace 

Index 

Posizione 

nella 

Classifica PPI

Well 

functioning 

government

Low level of 

corruption

Sound 

business 

environment

Equitable 

distribution 

of resources

Acceptance 

of the rights 

of Others

Free Flow of 

Information

High levels 

of Human 

capital

Good 

relations with 

neighbors

2017 out of 163 (1) (2) (3) (4) (5) (6) (7) (8)

Africa Marocco 3,05 72 2,92 3,52 3,39 2,49 3,6 2,92 3,18 1,98

Algeria 3,54 115 3,2 3,81 3,88 2,95 3,76 2,89 3,44 4,19

Tunisia 2,97 64 2,73 3,56 3,47 2,44 3,13 2,63 3,02 2,44

Libia 3,84 139 3,95 4,9 4,34 2,71 3,55 2,96 3,32 4,29

Egitto 3,53 114 3,57 4,01 3,54 2,82 4,27 3,38 3,13 3,17

Asia Israele 2,09 29 1,78 2,77 1,68 1,09 3,34 2,12 1,7 1,93

Palestina 3,6 123 3,41 4,15 3,92 2,4 3,69 3,85 3,48 3,54

Libano 3,46 109 3,47 4,32 3,27 2,8 3,65 2,77 2,88 4,11

Siria 4,12 151 4,04 4,91 3,84 2,48 4,54 4,2 4 4,45

Europa Turchia 3,13 80 2,82 3,53 3,06 2,4 3,6 3,24 2,38 3,88

Cipro 2,08 28 2,13 2,89 2,1 1,47 2,33 1,9 1,94 1,38

Grecia 2,37 40 2,62 2,94 2,81 1,46 2,27 2,52 2,25 1,66

Albania 2,79 53 3,08 3,5 3,15 2,49 2,4 2,59 2,55 2,16

Montenegro 2,72 50 3,01 3,29 3 2,25 2,94 2,22 2,52 2,04

Croazia 2,43 41 2,65 2,8 3,1 1,98 2,32 2,38 2,21 1,66

Bosnia ed Erzegovina 3,06 74 3,34 3,82 3,4 2,27 2,93 2,59 2,76 2,78

Slovenia 1,91 22 2,27 1,98 2,53 2,12 1,61 1,88 1,72 1

Italia 2,11 31 2,26 3 2,19 2,03 1,86 1,96 1,89 1,26

Francia 1,74 18 1,88 1,64 1,77 1,67 2,37 2,05 1,49 1

Spagna 1,94 23 1,83 2,78 2,04 1,67 2,15 2,01 1,7 1

Malta*

Media Area Med 2,824 2,848 3,406 3,024 2,1995 3,0155 2,653 2,578 2,496

Fonte: Elaborazione da dati Report IEP , Positive Peace Index 2017, IEP 2017b

Note: (*) Malta non rientra tra i paesi analizzati dal PPI  
 
Guardando all’area mediterranea nel suo insieme, il PPI medio 

risulta essere pari a ,.82, con il Mediterraneo che si attesterebbe 

in blocco nell’intorno tra la 50ma e 55ma posizione mondiale 

(ca. 34simo percentile): un quadro certamente non roseo in ter-

mini di prospettive di lungo periodo per l’area. Guardando ai pi-

lastri di pace (Tabella 3), il pilastro (2) sulla corruzione è quello 

dove mediamente i paesi dell’area presentano valori peggiori ri-

spetto a tutti gli altri pilastri. È interessante qui notare un paral-

lelo con il target 16.5 dell’SDG16 ‒ Ridurre sostanzialmente la 

corruzione in tutte sue forme; il risultato sul PPI relativamente 

alla corruzione (principalmente in ottica di istituzioni e pubbli-

che amministrazioni) rappresenta un campanello d’allarme per 

il raggiungimento del target 16.5. Gli altri due pilastri che pre-

sentano dei valori significativi e allarmanti in ottica di medio-

lungo periodo sono i pilastri (3) e (5). Per quanto riguarda il pi-

lastro (3) circa un contesto che favorisce il business, la presenza 

nell’area del Mediterraneo di paesi in conflitto o ad alta insicu-

rezza (si veda analisi GPI precedentemente presentata), dove 

quindi le infrastrutture e i servizi di base sono inesistenti, rap-

presenta sicuramente un ostacolo al miglioramento in ottica in-
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tegrata su tale pilastro e in ottica sistemica diventa quindi fon-

damentale un piano di investimenti e opere pubbliche con il 

supporto di organi istituzionali internazionali in quelle aree to-

talmente distrutte dai conflitti. In questi contesti, fenomeni di 

appropriazione indebita, corruzione e traffico illecito potrebbero 

svilupparsi maggiormente nella fase di post-conflitto e di rico-

struzione e andrebbero ad intaccare il raggiungimento 

dell’Obiettivo 16.target 4 sui traffici illeciti di armi e crimine 

organizzato e target 5 sulla corruzione. Il pilastro (5) riguardan-

te l’accettazione dei diritti degli altri è infine caratterizzato da 

un valore medio di 3,0155.A livello europeo, questo indicatore 

è uno dei quali ha subito il maggiore deterioramento, secondo 

alcuni, legato alla diffusione di fenomeni populisti in Europa . 

Infine, per quanto riguarda il pilastro (1) su “un governo che 

funziona”, questo si declina in tre sotto indicatori quali: a. rule 

of law, b .efficacia di governo, c. meccanismi politici democra-

tici e risponde in particolare ai target 6 (Sviluppare a tutti i li-

velli istituzioni efficaci, responsabili e trasparenti), 7 (Garantire 

un processo decisionale responsabile, aperto a tutti, partecipati-

vo e rappresentativo a tutti i livelli), 9 (Entro il 2030, fornire 

identità giuridica per tutti, inclusa la registrazione delle nascite) 

e 16b (Promuovere e applicare leggi non discriminatorie e poli-

tiche di sviluppo sostenibile) dell’Obiettivo 16 . Gli indicatori 

del Pilastro (1) sono correlati in maniera robusta agli altri pila-

stri (IEP 2017b, pag 77) a dimostrare l’importanza di un ap-

proccio sistemico alla pace positiva verso società resilienti, con 

un impatto positivo inoltre sul prodotto interno lordo del paese 

e sull’indice di sviluppo umano. Si tenga presente inoltre che 

per società caratterizzate a bassi livelli di pace, tale pilastro ri-

sulta uno dei più importanti per il miglioramento della situazio-

ne, assieme a bassi livelli di corruzione, per intraprendere un 

percorso di transizione. A livello europeo è interessante notare 

come sette paesi nell’area mediterranea abbiano perso valore in 

questo pilastro per il periodo 2005-2015: Turchia (1.8%). Cipro 



62    Maria Rosaria Garofalo, Silvia Fontana 

 

 

 

(7,7%), Albania (0,7%), Francia (7.6%) Slovenia (14,5%), Spa-

gna (10.5%), e Grecia (10,6%) (IEP, 2017c, pag 99:100). Ana-

lizzando i dati del PPI per paese (Tabella 4) si evince che l’area 

mediterranea come blocco geografico è chiaramente caratteriz-

zata da paesi a diversa velocità, alcuni di essi frenati da elemen-

ti strutturali e interconnessi quali quelli definiti nei diversi pila-

stri (Siria, Libia, etc), altri invece con un livello di pace positiva 

buono. Anche per tale indice si identificano almeno tre blocchi 

con un livello di pace positiva buono, medio. La Turchia risulta 

all’80esima posizione, scontando l’attuale situazione politico e 

sociale. 
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4. SDG 16 e Multi-Level Governance per il Mediterraneo 

L’analisi comparata svolta in § 3 sui paesi dell’area mediterra-

nea ha dimostrato l’elevata eterogeneità dell’area e delle traiet-

torie che diversi blocchi presentano in termini di sviluppo uma-

no, pace negativa e pace positiva. Sulla base di ciò, riflessioni 

circa azioni mirate al miglioramento dei paesi che presentano 

un profilo di rischio alto in termini di raggiungimento SDG16 

devono essere considerate assieme ad azioni trasversali su tutta 

l’area del Mediterraneo, su fenomeni che a diversa intensità in-

vestono tutti i paesi dell’area, come le problematiche riguardan-

ti la corruzione, i populismi e lotta al terrorismo, in un approc-

cio integrato di Multi-Level Governance, necessario, data la 

complessità e la molteplicità di attori coinvolti, istituzioni for-

mali ed informali.  

 

Tale analisi non vuole essere quindi una disamina esaustiva dei 

punti aperti a livello economico, sociale e geopolitico nel Medi-

terraneo ma vuole essere punto di partenza per un approfondi-

mento sul contesto e sui fattori materiali ed immateriali che de-

finiscono traiettorie diverse di sviluppo sostenibile e pace nel 

paradigma Sviluppo-Istituzioni-Governance del Mediterraneo e, 

in ultima analisi, sul rapporto tra policy design e policy imple-

mentation. Tale studio rappresenta un caso specifico utile ad in-

trodurre con razionalità pratica alcune prospettive di analisi fu-

ture (§ 5) e si riferisce principalmente al raggiungimento dei 



64    Maria Rosaria Garofalo, Silvia Fontana 

 

 

 

target dell’Obiettivo 16 in ottica di stabilizzazione e sicurezza 

nella regione. Dopo la caduta dello Stato Islamico (SI) in Iraq e 

Siria e la conseguente progressiva diminuzione del controllo di 

alcune zone da parte di SI è ora necessario definire un piano di 

sicurezza congiunto con misure che mantengano quanto fino ad 

ora raggiunto (indebolimento dello SI) e che portino ad azioni 

di stabilizzazione e conseguente miglioramento della situazione 

di sicurezza della regione. La liberazione dei territori occupati 

da IS in Iraq e Siria rappresenta un piccolo passo nel difficile 

percorso di stabilizzazione, ricostruzione e riconciliazione nella 

regione. Una visione condivisa su misure di sicurezza e stabiliz-

zazione con approccio sistemico e transnazionale si rende ne-

cessario dove diversi attori economici, istituzionali e della so-

cietà civile devono lavorare insieme per permettere il migliora-

mento dello stato di sicurezza nella regione e iniziare il seppur 

difficile processo di ricostruzione. Un secondo aspetto da con-

siderare riguarda la gestione dei fenomeni di radicalizzazione e 

strategie congiunte di contrasto al terrorismo. La vittoria su 

Daesh in Siria e Iraq pone ulteriori pressioni sulla necessità di 

una strategia comune per l’area mediterranea contro il terrori-

smo. Da quei territori parte dei circa 18.000 Foreign Fighters29 

sono ora presumibilmente di rientro nei paesi di origine (tra cui 

Tunisia, Francia, Turchia e Libano) e potrebbero rappresentare 

una minaccia per la stabilità dei territori di origine in termini di 

diffusione del radicalismo30 . I recenti atti terroristici in Europa 

sono stati il frutto di lupi solitari avvicinatisi all’ideologia isla-

mista31. Risulta quindi importante una strategia condivisa a li-

vello transnazionale contro la radicalizzazione di questi soggetti 

ad alto potenziale e per la definizione poi di una strategia uni-

voca di contro terrorismo, coordinata tra i paesi di diffusione, 

                                                 
29 Dati presentati nel contributo di L. VIDINO, “Radicalization and counter terro-

rism in the era of the Islamic state’s metamorphosis”, in ISPI, Looking ahead. Charting 
new paths for the Mediterranean, ISPI Report, Mediterranean Dialogues, Milano 2017, 

pag. 49. 
30 INSTITUTE FOR ECONOMICS AND PEACE (IEP), Global Terrorims Index 2017, 

Washington 2017 d. 
31 Ibid., pag. .50. 
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reclutamento e “destinazione” del terrorismo (si pensi alla pos-

sibilità di un’istituzione transnazionale con risorse e poteri spe-

cifici). Questa dovrebbe avvenire di concerto con uno sforzo 

congiunto delle Nazioni Unite, Unione Europea e Stati Uniti 

nella risoluzione della crisi libica, promuovendo una via diplo-

matica del dialogo tre i diversi attori locali (milizie, generale 

Haftar, Al Serraj, …) con l’intervento di mediatori esterni e a 

livello europeo, un maggiore coordinamento tra i diversi paesi 

(alcuni dei quali presenti sul territorio libico con contingenti mi-

litari, altri attivi oggi con azioni bilaterali non condivise) per 

azioni politiche mirate. La stabilizzazione della Libia è un passo 

di fondamentale importanza nella scacchiera geopolitica mon-

diale ed in particolare dei paesi del mediterraneo. Ciò permette-

rebbe un migliore controllo e quindi gestione dei flussi migrato-

ri provenienti dal continente africano verso i paesi europei, ri-

spondendo in maniera ferma e concreta agli impulsi populisti 

che alimentano odio e violenza in alcuni europei, paura e insi-

curezza in molti (si pensi al tema della sicurezza percepita nelle 

società europee e come questo abbia influito nel PPI dell’area 

del Mediterraneo). Questi punti sono solo alcuni degli esempi 

più significativi della necessità di pensare alla creazione di un 

sistema di Multi-level Governance a livello nazionale, regionale 

e globale su temi di carattere politico, economico e sociale. In 

questa direzione il recente accordo politico sul nucleare irania-

no, il JCPOA32, ha certamente dimostrato la via da percorrere e 

i meccanismi da attivare (diplomazia, dialogo) formalmente ed 

informalmente per una governance globale, ma ne ha evidenzia-

to anche i limiti dati dall’alta volatilità nei rapporti di potere 

(con l’amministrazione americana in questo caso) e dalla com-

plessa gestione della responsabilità condivisa su impegni presi. 

Ad oggi purtroppo la multi-level governance, quando esiste, 

sembra caratterizzarsi per un policy design che non trova nel 

policy implementation la sua ferma attuazione per comporta-

menti speculativi volti a massimizzare l’interesse del singolo at-

                                                 
32 Per ulteriori dettagli in merito all’accordo sul nucleare iraniano si veda 

https://www.state.gov/e/eb/tfs/spi/iran/jcpoa/ 

https://www.state.gov/e/eb/tfs/spi/iran/jcpoa/
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tore o di gruppi elitari a discapito della società nel suo insieme, 

bloccando il paradigma sviluppo-istituzioni-governance e i suoi 

positivi effetti sulla società, in termini di riconoscimento delle 

libertà positive del singolo nella comunità, dei diritti umani e 

dello sviluppo umano, di pace negativa e positiva di un paese. 

 

5. Alcune prospettive future 

 

Con riferimento alla svolta degli inizi degli anni '90 sui temi 

dello sviluppo che, sul piano teorico critica modelli di crescita 

dal lato dell’offerta e sul perfetto funzionamento dei mercati e 

sul piano di policy considera il fallimento delle prescrizioni del 

Washington Consensus su scala globale, la natura ed il peso di 

fattori immateriali ‒ e della loro densità e accumulazione – gio-

cano quale infrastrutturazione sociale meso di un sistema, con-

dizionandone il sentiero di cambiamento macro e la distribuzio-

ne dei benefici micro in una popolazione. Il core della critica, 

teorica e politica, è al cosiddetto principio di traboccamento de-

gli esiti della crescita e, se realizzata la convergenza, alla uni-

dimensionalità dello sviluppo economico. La critica epistemo-

logica contro la dicotomia tra “determinanti” (fattori produttivi, 

interni ed esterni) versus “costitutivi” (obbiettivi, quali valori e 

bisogni) dello sviluppo   si riflette tanto in un “allargamento on-

tologico” dei fattori determinanti e delle condizioni di accesso 

alle conseguenti maggiori opportunità di scelta quanto in una 

“presa in carico” normativa dei valori e delle sottostanti creden-

ze, culturali e informative. Ne consegue una varietà di analisi 

che vanno nel segno della ricomposizione di un approccio dico-

tomico, e non neutrale, che caratterizza l’approccio ortodosso 

dell’economia: pure o soprattutto l’economia e la politica dello 

sviluppo rivendica e potenzia approcci ortodossi ma critici e 

approcci eterodossi, aprendo lo spazio per le istituzioni e per la 

governance. 

Non solo mercato versus Stato e mezzi versus valori, quanto un 

complesso di regole formali e informali la cui complementarietà 

e “local embeddedness” ne condizionano la qualità per lo svi-

luppo, e per lo sviluppo multidimensionale: qui la letteratura 
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sulle istituzioni. È proprio l’aperura alle regole informali che 

segna la novità a favore di spiegazioni e sentieri di sviluppo non 

lineari e a favore di policy propense o avverse a incorporare i 

valori (bisogni, preferenze, libertà) di attori e gruppi eterogenei 

e mutevoli. Non tanto  un design formale delle regole versus  il 

processo reale di implementazione di quelle regole, quanto 

l’attribuzione di ruoli e competenze a soggetti e gruppi e la con-

seguente specificazione delle loro relazioni (verticali o settoria-

li) per la rappresentanza e negoziazione di interessi e per 

l’effettivo  perseguimento – non solo strumentale per la crescita 

economica ma anche intrinseco per lo sviluppo antropologica-

mente fondato  ‒ di obbiettivi di benessere delle persone  (inte-

so come “human provisioning” o come “human flourishing”): 

qui la letteratura sulla governance che progressivamente passa 

da una visione tecnica ad una politica. Sovrapponendo queste 

letterature – pure al loro interno composte da molte frontiere – 

si possono selezionare almeno due parole per spiegare la multi-

dimensionalità dello sviluppo soggettivo e le asimmetrie di po-

tere. Pure a partire dal crescente ruolo che la letteratura e il po-

licy-making sullo sviluppo attribuisce alla qualità delle istitu-

zioni e della governance, rimane non del tutto spiegato e realiz-

zato il nodo su quali siano le istituzioni efficaci a seconda del 

contesto storico-culturale e della mediazione dei comportamenti 

politici (e dei politici).  

Rimane, inoltre, non del tutto risolto il nodo della legittimazio-

ne e dell’esercizio del potere nei vari domini di scelta (econo-

mico, politico, sociale) e nelle loro intersezioni: se condizionato 

da regole istituzionali persistenti del tipo rent-seeking o se 

emergente da risoluzioni di conflitti distributivi o se favorito da 

movimenti e luoghi di advocacy. Questo nodo riguarda, tra 

l’altro, tre temi: il primo è sulla selezione e gerarchia degli ob-

biettivi intrinseci dello sviluppo umano sostenibile – se essi sia-

no o debbano essere metafondati in sede filosofica e/o negoziati  

attraverso la partecipazione democratica di attori e gruppi ete-

rogenei  -; il secondo è sulla relazione di causalità tra (buona) 

governance (che incorpora buone istituzioni) e benefici dello 

sviluppo multidimensionale equamente (re)distribuiti, nel ciclo 
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di vita e tra generazioni  ; il terzo è sulle (im)possibili condizio-

ni per l’ esportabilità di casi di buona governance.      

Più che una conclusione, si suggeriscono due percorsi intercon-

nessi per un lavoro futuro. Il primo riguarda la spiegazione delle 

determinanti profonde dei processi dei differenziali nei sentieri 

di sviluppo, intesi quali equilibri multipli a là Ray. Andrews et 

al.  suggeriscono un’ermeneutica che va dalle soluzioni emer-

genti e sostenibili di successo alla creazione di istituzioni dello 

sviluppo e non viceversa: ciò mette sotto scacco l’approccio 

delle “best practices” e predilige l’approccio delle “capability 

building” a livello pubblico e delle relazioni pubblico-privato. 

Ne consegue la centralità del contesto territoriale di riferimento, 

inteso in senso ampio, vale a dire per la eterogeneità degli atto-

ri, organizzati e non, che veicolano bisogni, aspirazioni etero-

genee nelle decisioni di allocazione delle risorse private e/o 

condivise, oggetto di competizione e/o di negoziazione. Questa 

centralità va intesa, ancora una volta, sia sul piano teorico sia su 

quello politico: la coevoluzione tra i due piani dà luogo ad un 

processo di apprendimento sulle opportunità e sulle implicazio-

ni di valore derivanti dal desing e dall’implementazione del loro 

uso; e diventa, pertanto, un fattore complementare per lo svi-

luppo umano e multidimensionale. E qui è il secondo percorso. 

Esso riguarda l’attivazione di meccanismi e di canali per un po-

tenziamento della multilevel governance finalizzato a far emer-

gere e sostenere sentieri di sviluppo multidimensionale. Al fine 

di tener conto, sul piano cognitivo, della eterogeneità sociale e 

territoriale che caratterizza un contesto  e, quindi, di valorizzar-

la sul piano della politica e del policy-making,  il ruolo delle or-

ganizzazioni di origine confessionale (FBO) e l’attivazione di 

partenariati con organizzazioni internazionali e nazionali per lo 

sviluppo possono suggerire percorsi complementari per contra-

stare fenomeni complessi di trappola della povertà e, per con-

verso, per perseguire, correggere e monitorare e sempre in mo-

do complementare, i SDGs su scala globale e in coerenza con 

l’universalismo etico quale fondamento teorico e normativo del-

lo sviluppo multidimensionale. Una mappa delle suddette orga-

nizzazioni e attivazioni di partenariati a livello di macroregioni 
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su scala globale si colloca all’interno di un interesse della teoria 

e politica dello sviluppo intorno al nesso tra religione ed eco-

nomia, espressa già a partire dai MDG’s (1995-2005) e dai Hu-

man Development Report e da World Bank Development Report  

nonché documentata da evidenza empirica (ad esempio World 

Value Survey, European Social Survey) relativa ai nessi tra cre-

denze e  comportamenti religiosi a livello micro e performance 

economica a livello macro differenziando per paesi in ritardo di 

sviluppo e paesi avanzati. Qui è una proposta di lavoro futuro 

che si colloca nel solco di ermeneutiche multidisciplinari sui 

processi non lineari di cambiamento multidimensionale: la ri-

flessione epistemologica non è, pertanto, neutrale o meramente 

accessoria rispetto al policy-making di cui il design, 

l’implementazione e il monitoraggio degli assetti istituzionali e 

di governance ne è un elemento costitutivo. In conclusione, una 

prospettiva di lavoro futuro, focalizzata sulla suddetta mappa 

delle organizzazioni confessionali va letta per la sua complessi-

tà: da un lato essa è un pezzo nella ri-costruzione delle reti delle 

relazioni tra luoghi e soggetti per la mobilitazione e il poten-

ziamento nell’uso di tutte le risorse e per la re-distribuzione dei 

benefici; da un altro lato l’emergenza e la sostenibilità di reti 

istituzionali dense e “pro-sviluppo” diventa più vulnerabile ri-

spetto alla negoziazione politica e alla sostenibilità di policies 

orientate al benessere inclusivo di una popolazione. Ed è pro-

prio qui, infine, la sfida della governance a molti livelli per lo 

sviluppo, centrata sul ruolo di elaborazione e diffusione delle 

informazioni e promozione di forme di coordinamento e coope-

razione nell’uso di assets complementari per obiettivi inclusivi, 

pure rappresentati da aspirazioni e capacità di voice eterogenee.  
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Siriane oggi, Troiane ieri 

 

di RAFFAELLA CANTORE  

 

 

 
Il teatro (i suoi testi/le sue rappresentazioni) ha oggi e ha sem-

pre avuto, in passato, tanti pregi; tra questi, nell’antica Grecia, 

bisogna annoverare il potere che esso aveva di restituire alla 

donna quella voce pubblica negata da (e in) altre istituzioni ci-

viche. Solo lo spazio teatrale rendeva possibile a donne che 

avevano subito violenze e soprusi, che avevano perso i loro cari 

a causa di lunghe ed ingiuste guerre, partecipare al discorso del-

la polis con i loro lamenti e i loro argomenti1. I loro tristi di-

scorsi e le loro strazianti parole, conservati nei testi teatrali anti-

chi, sono ancora oggi quelli di tutte le donne sopravvissute a 

guerre, destinate dai vincitori a schiavitù, esilio, violenze, fati-

che e privazioni; queste parole diventano, pertanto, specchio di 

quei capovolgimenti di valori umani e sociali prodotti, inevita-

bilmente in guerra, dalla natura stessa dell’uomo. 

Consapevoli ‒ credo ‒ di tale immenso potere, un gruppo di re-

gisti e produttori qualche anno fa in Giordania ha cercato e tro-

vato, tra le tante siriane lì fuggite negli ultimi anni, un gran nu-

mero di donne disposte a mettere in scena un’opera teatrale at-

traverso la quale raccontare il loro destino. Il dramma messo in 

scena è un adattamento arabo delle Troiane di Euripide, un testo 

scritto e rappresentato nel marzo del 415 a.C., quando Atene era 

                                                 
 Dottore di ricerca in filologia dei testi antichi e medioevali; professore a contratto, 

Università degli Studi della Basilicata, Dipartimento di Scienze Umane. 
1 Cfr. P. BURIAN, Voci di donna: Le Troiane nella guerra del Peloponneso, in 

Evento, Racconto, scrittura nell’antichità classica, a cura di CASANOVA A. E DESIDERI 

P., Firenze 2003, pp. 38-50. 
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impegnata in un atroce conflitto con la sua eterna rivale, Sparta, 

e che racconta il destino subito dalle donne Troiane 

all’indomani della distruzione di Troia da parte dei Greci. 

Le donne, le attrici che hanno rappresentato l’adattamento della 

tragedia greca, sono state scelte tra la gente in coda per ottenere 

i buoni alimentari delle Nazioni Unite; nessuna di loro aveva 

mai recitato prima, tutte contraddistinte dai capelli nascosti sot-

to il velo, molte disposte a mostrare, del viso, soltanto gli occhi. 

Tutte hanno lavorato in Giordania per sei settimane, ricono-

scendosi nelle parole dei lamenti delle donne troiane; all’interno 

della traduzione in arabo del testo euripideo sono stati, poi, an-

che incorporati frammenti di storie di vita vissuta dalle “attrici”. 

Il progetto è stato ideato nel 2013 con un duplice scopo: da un 

lato, come supporto psicologico, ossia per aiutare le rifugiate a 

superare i loro profondi dolori e i loro traumi tramite la “tera-

pia” del teatro, dall’altro per diffondere nel mondo lo status del-

le rifugiate siriane e, dunque, sensibilizzare sulla questione un 

vasto pubblico: «I have a scream ‒ I want the word to hear»,  

hanno dichiara to  le  donne 2.   

Il workshops e la performance finale in Amman sono stati, poi, 

inglobati in un documentario dal titolo Queens of Syria3 diretto 

da Yasmin Fedda; in seguito, nel 2016, Developing Artist in 

collaborazione con Refuge Productions & Young Vic Co-

production hanno ripreso il progetto e, sotto la direzione di Zoe 

Lafferty, è stato rimesso in scena il dramma (con il titolo 

Queens of Syria), con alcune donne della prima rappresentazio-

ne e con nuovi volti, ed esso è stato portato in tour nel Regno 

Unito4. 

Attraverso quest’opera va in scena l’amarezza di queste donne, 

il loro esilio, quello che hanno provato e stanno tuttora speri-

                                                 
2 https://www.youtube.com/watch?v=KqEThpLtokg  
3
 Y. FEDDA - Queens of Syria, GFF 2015, The Skinny Magazine in 

https://www.youtube.com/watch?v=Lx2Dzhwx2X4 
4Notizie dettagliate sul sito: www.queensofsyriatour.com; 

https://www.facebook.com/queensofsyriatour/ ; vd. anche Queens of Syria 2016 – Pro-
ject (https://www.youtube.com/watch?v=KqEThpLtokg); Queens of Syria trailer 

https://www.youtube.com/watch?v=mwQkxeJY36M. 

https://www.youtube.com/watch?v=KqEThpLtokg
http://www.queensofsyriatour.com/
https://www.facebook.com/queensofsyriatour/
https://www.youtube.com/watch?v=KqEThpLtokg
https://www.youtube.com/watch?v=mwQkxeJY36M
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mentando in prima persona. Queste donne Siriane sono come le 

spose di Troia: persone sradicate dalla propria terra, in cui han-

no lasciato tutto il loro passato, con davanti il nulla di un futuro 

impossibile. «Le parole rievocate e rappresentate nei secoli 

stanno a confermare consuetudini di possesso e di violenza ses-

suale, perpetrate su donne che diventano bottino di guerra, 

schiave sessuali, merce di scambio, corpo da ingravidare attra-

verso il seme del vincitore»5; tutte scoprono di parlare con le 

antiche parole di Euripide: «the play talks about somethig real 

to us; it’s old, but history repeats itself», hanno dichiarato. 

Ognuna di loro, al testo antico, mescola la sua storia personale.  

Le donne Siriane sono già fuori dalla loro patria, quelle troiane 

la stanno per lasciare per sempre, ma se ne sentono già private 

perché Troia è stata incendiata e distrutta sotto i loro occhi, co-

me accade per le città bombardate da cui partono le donne siria-

ne. «You are living a painful present, while your soul yearns for 

a happy past»: è la nostalgia delle donne troiane e di quelle si-

riane; vorrebbero riavvolgere il tempo, tornare a prima della 

guerra. 

Ogni donna si è riconosciuta in una delle Troiane: ad esempio 

Raneem, 24 anni e due figli, scelse Andromaca perché il suo 

compagno era un eroe coraggioso che ha rischiato di morire per 

andare a recuperare lei e i figli sotto le bombe; Fatima invece 

preferì Ecuba perché, come lei, si sentiva una regina a casa sua: 

«Hecuba is just like me. She was the wife of the King of Troy; 

then she lost everything she owned; she lost loved ones and 

family. It’s like us. She was a queen in her home». Tutte sono 

concordi nell’affermare: «It is not like we need to write a new 

story, whaterver happened in Troy was documented, but it’s no 

more than what happened in Syria». 

È opportuno, quindi, rileggere alcuni passaggi decisivi di questo 

testo con cui Euripide sembra fondare la dottrina dei “diritti 

umani”, che, come è stato più volte fatto notare, non deriva solo 

                                                 
5 M. CALLONI, Yazide rapite, stuprate, convertite. Quelle nuove guerre dal sapore anti-

co, in Corriere della Sera, la ventisettesima ora 04/05/2016, disponibile in 
http://27esimaora.corriere.it/articolo/yazide-rapite-stuprate-convertite-quelle-nuove-

guerre-dal-sapore-antico/ 
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da leggi che proibiscono la violazione di norme: «il significato 

dei diritti umani trova piuttosto origine nei luoghi della nega-

zione, sottratti alla vista dei più, nelle esperienze violate della 

vita quotidiana, e deflagra in conflitti armati»6.  

La tragedia, scritta e rappresentata al tempo di una grande guer-

ra, quella del Peloponneso (tra Sparta ed Atene 431-404 a.C.), 

esattamente nella primavera del 4157, parla della conquista di 

una città dal punto di vista di chi subisce la disfatta. La trama in 

fondo consiste in una serie di decisioni prese dai conquistatori 

greci le cui conseguenze sono esposte soprattutto nelle reazioni 

delle troiane vinte. 

La tragedia affonda le radici nel lontano passato, ha come sfon-

do la fine della città di Troia e rappresenta il dolore degli scon-

fitti di fronte all’aggressività dei vincitori e soprattutto il triste 

destino delle troiane divenute schiave: Ecuba, sposa di Priamo, 

è assegnata a Odisseo; Andromaca, sposa di Ettore, a Neottole-

mo, figlio di Achille, assassino del marito; Cassandra, figlia di 

Ecuba, ad Agamennone; Polissena, altra figlia di Ecuba e Pria-

mo, al cadavere Achille. Euripide ripercorre le vicende di questi 

personaggi femminili ed evidenzia la follia della guerra attra-

verso i loro lamenti.  

All’inizio del dramma, Ecuba, che non abbandona mai la scena, 

è già presente, come sottolinea Poseidone, primo a parlare: 

«giace fuori dalla porta e piange molte lacrime a causa di molte 

sventure»8. Stesa sulla nuda terra, privata del suo rango e della 

sua sovranità, si alza nel momento in cui finisce il colloquio in-

                                                 
6 Ibidem. 
7 In generale sulla tragedia e sul contesto storico in cui fu scritta fondamentale: J. 
CROALLY, Euripidean Polemic. The Troian Women and the Function of Tragedy, Cam-

bridege 1994; Cfr. S. BYL, Les Troyennes d’euripide: contexte historique et message 

moral, in «Les ètudes classiques» 68 2000, pp. 47-53. In particolare, sul rapporto della 
tragedia con i fatti accaduti a Melo vd. J. ROISMAN Contemporary Allusions in Euripi-

des’ Trojan Women, in «Studi italiani di filologia classica» 90 1997, pp. 38-47.  
8 EUR. Tr. vv. 37-38. Si precisa che i passi citati in traduzione italiana, da qui in poi, dal-
le Troiane di Euripide sono tratti, in parte dalla traduzione di D. SUSANETTI (EUR., 

Troiane, a cura di SUSANETTI D. Milano 2008), in parte si tratta di traduzioni personali. 
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ziale tra Poseidone ed Atena e inizia il suo immenso lamento9 

che viene ascoltato da tutte le altre donne troiane, coro nel testo: 

 
Su sventurata! Alza la testa, tieni diritto il collo: Troia non c’è più e io 

non sono più una regina! Devi tollerare il destino cambiato! Naviga 

ora sulla rotta, naviga secondo il volere del destino (πλεῖ κατὰ 

πορθμόν, πλεῖ κατὰ δαίμονα)! Non rivolgere la prua contro l’onda, 

poiché ora puoi navigare seguendo soltanto le tue sorti (μηδὲ 

προσίστη πρῶιραν βιότου / πρὸς κῦμα πλέουσα τύχαισιν). Povera me, 

ne ho di ragioni per piangere: la patria distrutta, il marito e i figli mor-

ti! Ah l’altissima dignità della mia stirpe giù come una vela ammaina-

ta, poiché non era davvero niente (ὦ πολὺς ὄγκος συστελλόμενος / 

προγόνων, ὡς οὐδὲν ἄρ’ ἦσθα.)! …  Ah prue di navi (πρῶιραι ναῶν), 

avete attraversato rapide il mare, toccando i bei porti della Grecia e 

avete legato le vostre funi nelle insenature della sacra Ilio, al suono di 

flauti e zampogne, con quell’orrendo canto di guerra, siete venute a 

prendere la moglie di Menelao, quella donna infame … è lei che ha 

ucciso Priamo, padre di cinquanta figli, ed è lei che ha fatto arenare 

(come un relitto in secca) me, disgraziata Ecuba, in questa disgrazia 

(ἐμέ τε μελέαν Ἑκάβαν / ἐς τάνδ’ ἐξώκειλ’ ἄταν) … Disgraziate mogli 

dei guerrieri Troiani e povere ragazze destinate a tristi nozze, sfogate-

vi con lamenti assieme a me: Troia brucia tutta lentamente.10 

 

Già nel primo straziante lamento di Ecuba è decisivo il riferi-

mento alle navi che sarà continuo in tutto il testo: la parola ‘na-

ve (ναῦς)’ torna nella tragedia circa venti volte e, all’incirca al-

tre dieci, si ripete attraverso il metonimico ‘remo (πλάτη)’; mol-

to numerosi sono, poi, i tanti altri lessemi inerenti allo stesso 

campo semantico. Spesso queste parole sono pronunciate da 

Ecuba che le adopera sia con il loro significato referenziale, sia 

in senso traslato, in brevi discorsi in cui prevale la coerenza me-

taforica del “viaggio per mare con nave”.  

Ecuba sembra quasi ossessionata dalle navi; prima di tutto da 

quelle vere, quelle greche, che hanno legato le loro funi alle 

spiagge di Ilio per riprendere la moglie di Menelao11 e che, a 

                                                 
9 Sui lamenti di Ecuba vd. H. PERDICOYIANNI, Le vocabulaire de la douler dans 
l’Hécube et les Troyannes d’Euripides, in «Les ètudes classiques» 61 1993, pp. 195-

204; A. SUTER, Lament in Euripides’Troian Woman, in «Mnemosyne» 56 2003, pp. 1-

28. 
10 EUR. Troiane, vv. 98-145. 
11 Ivi, vv. 122-130; vd. supra citazione. 
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breve, la porteranno via dalla città di cui era regina, come dice 

chiaramente in un verso (di poco successivo al lamento sopra 

trascritto) in cui è retoricamente ridondante il richiamo ai remi e 

alle navi: «Figlie mie, la mano che sa manovrare i remi si 

muove verso le navi (ὦ τέκν’, Ἀχαιῶν πρὸς ναῦς ἤδη / κινεῖται 

κωπήρης χείρ)»12. L’intera tragedia si chiude, appunto, con 

l’invito, a lei rivolto, da parte del coro a salire sulle navi greche: 

«Povera la nostra città! Ma adesso vieni, andiamo alle navi dei 

Greci! (ἰὼ τάλαινα πόλις. ὅμως / δὲ πρόφερε πόδα σὸν ἐπὶ 

πλάτας Ἀχαιῶν)» 13 sono i versi finali del testo. 

Numerosi sono, poi, i luoghi in cui Ecuba usa l’immagine della 

nave come metafora di se stessa o del suo destino. In senso tra-

slato, riferito a sé, dunque, la nave diventa un relitto che si è 

arenato sulla spiaggia per colpa di Elena: Ecuba adopera, infatti, 

il verbo ἐξοκέλλω, che è termine tecnico per indicare 

“l’arenarsi, l’incagliarsi, andare in secca” di nave, usato nel te-

sto soltanto in questo passo14; rimanendo nella stessa coerenza 

metaforica, il suo orgoglio, la stima verso la regalità della sua 

famiglia diviene una vela ammainata15. Come ogni eroe tragi-

co16, in balia delle disgrazie, la sua nave è in un mare in tempe-

sta, ma ella decide di assecondare la sorte senza tentare di girare 

la prua contro le onde17. Più avanti nel testo, rivolgendosi ad 

Andromaca, ritornerà sulla stessa coerenza metaforica elabo-

rando, però, un’ampia similitudine attraverso la quale spiegherà 

il motivo per cui non può contrastare la sorte che si è abbattuta 

su di lei:  

 
Non salii mai su uno scafo di una nave, ma so cosa vi accade, avendo-

lo sentito dire o avendolo visto sui quadri. Se la tempesta è moderata, i 

marinai possono sopportare ogni affanno per tentare di salvarsi: uno 

sta al timone, uno alle vele, un altro a togliere acqua dalla sentina del-

la nave. Ma se il mare è troppo agitato e la violenza della tempesta li 

                                                 
12 Ivi, vv. 159-160. 
13 Ivi, vv. 1331-1332. 
14 Ivi, vv. 137; vd. supra citazione. 
15 Ivi, vv. 107; vd. supra citazione. 
16 Cfr. ad esempio AES. Per. 433; EUR. Suppl. 824; Hip. 767. 
17 EUR. Troiane, vv. 102-103; vd. supra citazione. 



 Relitti arenati sul litorale 79 

 

schiaccia, piegandosi alla loro sorte, si abbandonano al veloce e tu-

multuoso rincorrersi delle onde. Così anche io, avendo subito tutte 

queste sciagure, resto muta, senza parole; la sventurata tempesta degli 

dei mi sovrasta di gran lunga.18   

 

All’inizio della tragedia, Ecuba e le donne del coro attendono 

l’araldo, Taltibio che ha il compito di indicare a chi è stata as-

segnata ciascuna di loro; si tratta dell’araldo che altre volte si 

era recato da Ecuba, rivolgendosi a lei come regina. Ora, inve-

ce, si rivolge a lei come schiava. Ecuba apprende il suo destino 

di schiava di un uomo, a suo dire «abietto e perfido», Odisseo; 

chiede delle figlie ed apprende le loro tristi sorti: Cassandra di-

venterà concubina di Agamennone; Polissena è destinata ad 

Achille, ad un morto, ma Taltibio non ha il coraggio di dire 

chiaramente che sarà uccisa sulla tomba dell’eroe acheo. Alle 

parole di Taltibio, Ecuba si accascia di nuovo a terra, quasi sve-

nuta; poi, viene sollevata dal suolo dalle altre donne e ricomin-

cia un nuovo, dolorosissimo lamento che si apre con l’atroce 

costatazione dell’insormontabile divario tra la sua sorte del 

momento e quella precedente. Questo motivo riecheggia nelle 

parole delle Siriane: «You are living a painful present, while 

your soul yearns for a happy past». 

 
Prima di tutto mi sta a cuore celebrare i beni passati così, infatti, rice-

verò maggiore compassione per queste disgrazie presenti. Ero regina e 

mi sono sposata con un re; da lui ho partorito figli valorosi, non sol-

tanto numerosi, ma anche i migliori fra i Frigi che nessuna altra don-

na, né barbara né greca, né troiana, potrebbe vantarsi di aver partorito. 

Ma proprio loro io vidi morire sotto le armi dei Greci e mi tagliai i ca-

pelli sulle loro tombe e piansi il padre Priamo, non avendone appreso 

la morte da altri, ma avendo visto, io stessa, con questi stessi occhi, lui 

sgozzato sull’altare del palazzo e la città di Troia conquistata. Io edu-

cai le mie figlie per sposi che avessero altissima dignità; invece le al-

levai per altro tipo di uomini che ora me le hanno strappate dalle brac-

cia! Non c’è per loro nessuna speranza che mi rivedano, né che io 

stessa riveda loro! Io, vecchia, andrò, schiava, in Grecia! … Consunta, 

vestita da stracci: che umiliazione dopo tutta una vita nel lusso! … 

                                                 
19 Ivi vv. 466-510. 
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Nessuno di quanti sono in vita considerati felici può essere definito ta-

le prima della sua morte!19  

 

Questo discorso si chiude con il celebre motivo dell’instabilità 

della sorte umana e della fallibilità della nostra comprensione 

che, secondo alcuni20, è uno dei messaggi più forti dell’intero 

testo e che ritorna anche in seguito nelle parole di Ecuba con 

un’evidenza ancora più sconvolgente: «Tra gli uomini mortali è 

un folle colui che goisce credendo che la buona sorte sia un 

qualcosa di costante. La sorte rimbalza continuamente da una 

parte e dall’altra, come un uomo impulsivo ed incostante; nes-

suno, mai, riesce a mantenere stabilmente la propria fortuna»21. 

In seguito, Ecuba si rialza da terra solo per parlare con la nuora, 

Andromaca, da cui apprende in dettaglio il destino della figlia 

Polissena, uccisa sulla tomba di Achille. Dopo la straziante no-

tizia, Andromaca canta a squarciagola le sue sofferenze atroci, 

lei che, essendo stata destinata a Neottolemo, non sopporta 

l’idea di diventare schiava e concubina nella casa degli assassini 

di suo marito: il destino più atroce per una prigioniera di guerra: 

dover condividere il letto con chi ha ucciso il suo sposo! 

 
Non siamo più niente … Troia e la nostra felicità … tutto è perduto 

per sempre … Dolori senza fine, senza misura; le disgrazie fanno a 

gara per cadermi addosso … Essere morti è come non essere mai nati 

e la morte è meglio di una vita di dolore: chi non sente il male, non 

soffre … Dimenticare il proprio marito per infilarsi in un nuovo letto, 

amare un altro? Che orrore! Nemmeno una cavalla si sottomette fa-

cilmente al giogo quando è separata dalla sua compagna. E si tratta di 

un animale, di un essere inferiore, che non parla e non usa la ragione 

… La speranza è l’ultima cosa che resta agli uomini, ma io non ho più 

nemmeno quella, non posso illudermi di essere felice in futuro!22 

 

Mentre ella invoca Ettore dal regno dei morti, nel testo si apre 

proprio un istantaneo barlume di speranza, che, giustamente, era 

                                                 
 
20 Cfr. D. KOVACS, Gods and Men in Euripides’ Trojan Trilogy, in «Colby Quarterly» 

33 1997, pp. 162-176. 
21 EUR. Tr. vv. 1203-1206. 
22 Ivi, vv.  578 - 680.  
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stato appena negato da Andromaca. Ecuba, infatti, fa notare alla 

nuora che la morte e la vita non sono la stessa cosa: «l’una è il 

nulla, nell’altra c’è la speranza»23. La speranza di cui parla 

Ecuba è tutta riposta in Astianatte, il piccolo figlio di Ettore ed 

Andromaca, presente sulla scena in braccio alla madre. La suo-

cera consiglia, pertanto, alla nuora di rispettare il nuovo padro-

ne in modo da crescere nel migliore dei modi il nipote; in lui 

soltanto è infatti riposta la speranza che la stessa Ilio possa, un 

giorno, risorgere24! 

L’ultima istantanea speranza viene però subito stroncata da un 

ulteriore annuncio di Taltibio: i Greci hanno deciso di gettare il 

piccolo giù dalle mura di Troia. L’uccisione di Astianatte rap-

presenta l’estrema disgrazia: «Cosa manca ancora per arrivare 

all’estremo punto di tutta questa atrocità?25», domanda in modo 

straziante Ecuba. 

Dopo un colloquio tra Menealo ed Elena in cui Ecuba funge da 

arbitro, il dramma si chiude con la restituzione alla nonna Ecu-

ba del corpicino di Astianatte, adagiato sullo scudo del padre 

Ettore. Taltibio riferisce ad Ecuba che Neottolemo ha avuto 

fretta di partire e, pertanto, Andromaca, avendo già lasciato la 

città, non potrà neppure avere la consolazione di seppellire il fi-

glio; Neottolemo le ha concesso, però, di esprimere i suoi desi-

deri in merito alla sepoltura. Ella desidera che sia Ecuba a dare 

sepoltura al corpicino, precisamente non in una tomba qualsiasi, 

ma nello scudo del padre che, dunque, non sarà portato via con 

il restante bottino di guerra26.  

Ecuba, dopo aver ascoltato le indicazioni di Taltibio, lasciata 

sola da quest’ultimo con le altre donne, pronuncia a questo pun-

to l’ultimo straziante lamento in cui l’orrore della morte e la 

profondità del dolore sono accentuati dalla messa in luce di due 

‘forti contrasti’: da un lato l’inversione dell’ordine naturale per 

cui alla nonna, anziana, spetta seppellire il corpo del nipote e 

non il contrario (come vorrebbe la legge naturale) e, dall’altro, 

                                                 
23 Ivi, v. 633. 
24 Cfr. Ivi, vv. 700-705. 
25 EUR. Tr.  vv.  796-799. 
26 Cfr. EUR. Tr. 1136-1142. 
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«il contrasto tra lo scempio macabro già in atto sul corpicino 

morto e il passato appena trascorso di una fisicità dolce che 

ispirava amore» 27. 

 
Caro, venne su te una morte orribile. Se tu fossi morto, giovane, in 

battaglia e avessi conosciuto le gioie del matrimonio, i fasti del potere, 

allora forse saresti stato felice, se vi è una qualche felicità per queste 

cose; ma tu le avevi appena intraviste senza comprendere nulla dei lo-

ro beni, né goderne nella tua casa. Le mura di Troia, le torri costruite 

da Apollo, ti videro cadere miseramente e dal tuo capo, infranto al 

suolo, strapparono i riccioli, che tua madre pettinava con amorosa ma-

no e ricopriva di baci. E dalle tue ossa rotte erompe il sangue e la feri-

ta sembra una bocca che ride! Piccole mani fredde, quale dolci somi-

glianze recate con le mani paterne! Ora giacete qui davanti a me debo-

li e sciolte dalle articolazioni! Care labbra, mute per sempre! E quante 

ne raccontavi per farti bello! Ma mi hai mentito! Quando i lembi della 

mie vesti tiravi, la tua voce alta e squillante non diceva il vero: - Non-

na, quando morirai, mi taglierò una bella ciocca di capelli per te, con-

durrò alla tua tomba un corteo di miei amici e ti dirò addio con tanto 

affetto! - E invece, non tu me, ma io seppellisco te, il tuo più giovane 

di me misero cadavere, io vecchia senza più patria nè figli! Ahimè, 

vani tutti quei baci, vane tutte le cure per crescerti bene e le volte che 

ti ho vegliato mentre dormivi !28 

 

L’episodio di Astianatte costituisce il cardine dell’azione 

drammaturgica29 ed è certamente il momento in cui si concentra 

il massimo della sofferenza; d’altra parte la morte del piccolo 

costituisce l’unico reale evento drammatico in questa tragedia 

che è priva di azione ed è tenuta insieme soltanto dal canto lut-

tuoso di Ecuba e delle donne del coro. La messa in scena di 

questo eccesso di violenza ingiustificato induce ad una rifles-

sione più profonda che investe «il senso dell’umano e le possi-

bili derive verso una condizione che dall’umano si allontana; 

fornisce una riflessione in più sugli eccessi cui una guerra di di-

struzione può condurre, quando la civiltà e l’umanità cedono al-

                                                 
27 V. ANDÒ, Un bambino buttato giù dalle torri. La morte di Astianatte nelle Troiane di 
Euripide, in «Annali online della Facoltà di Lettere di Ferrara», IV 2009 1, pp. 255-269, 

p. 265. 

28 EUR Tr. vv. 1172-1188.  
29 Cfr. M. GIGANTE, Il destino di Astianatte, in «Annali della Società Italiana per gli 

Studi Storici» 14 1997, pp. 3-35. 
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la barbarie e alla bestialità»30. Qualcosa accomuna gli uomini 

oltre ogni tipo di diversità, ma non ci si può accanire sugli scon-

fitti mirando a far scomparire interi popoli. Nelle Troiane c'è 

una denuncia fortissima a un episodio quasi di ‘pulizia etnica’: i 

greci non si accontentano di aver distrutto la città, di aver fatto 

prigioniere le donne, di aver ucciso Ettore e altri eroi; vogliono 

eliminare la discendenza dei troiani, simboleggiata dal figliolet-

to di Ettore, Astianatte.  

 
Voi Greci, che andate superbi della vostra vittoria, non potete essere 

altrettanto superbi della vostra saggezza: avete commesso un delitto 

davvero nuovo, uccidendo un fanciullo per paura. Perché ucciderlo? 

Pensavate che egli potesse rialzare le mura di Troia? Non ha potuto 

Ettore, non un esercito di eroi arrestarne la rovina; i Frigi sono stati 

sterminati in una notte! Paura di un fanciullo … un timore che offusca 

la ragione è deplorevole! Che uomini da nulla… 31!  

 

L’annuncio che gli Achei hanno deciso di mettere fine alla vita 

anche del più piccolo dei figli maschi di Troia sposta la soglia 

del dolore oltre ogni limite di possibile comprensione umana. Il 

dramma euripideo si chiude su questo delitto ingiustificabile, 

assurdo, semplicente privo di senso e con l’annuncio della par-

tenza delle navi cariche di donne troiane verso la Grecia. Le 

Toiane, schiave, non avevano possibilità di scappare e sottrarsi 

alla loro morte; oggi le Siriane scappano dalle loro città in fumo 

ma, come dichiara una delle interpreti di Queens of the Syria: 

«Some people ran away from death, only to meet death; some 

drowned in the sea, while they ran away from death»32. 

Rileggendo, oggi, il testo viene spontaneo chiedersi cosa sia 

cambiato da allora ad oggi. Nulla. Anzi, siamo riusciti a depo-

tenziare l’effetto retorico della metafora euripidea, fortemente 

icastica, già prima citata: Ecuba si paragona ad un relitto che fi-

nisce per arenarsi sulla spiaggia: «Un relitto in secca, ecco co-

me mi ha ridotta!»33. Questa metafora oggi è diventata, più 

                                                 
 30 V. ANDÒ, Un bambino buttato cit. p. 258. 

 31 EUR Tr. vv.1157-1166. 
32 https://www.youtube.com/watch?v=KqEThpLtokg 
33 Vd. supra p. 4.  

https://www.youtube.com/watch?v=KqEThpLtokg
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atrocemente, aderente alla realtà concreta: sulle nostre spiagge i 

corpi di donne e di tanti Astianatte, morti o vivi che siano, as-

sumono davvero l’aspetto di barche arenate sul litorale.  
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  Diritto naturale e diritti umani 

 
 

di ANTONIETTA PETRONE 

 
Ma la libertà, soltanto la libertà  

fa sì che noi siamo scopi in sè. 
                                                                Kant 

La questione della natura, dell’”eidos” della giustizia deve decidere  

la questione del diritto dell’eidos in quanto tale, 

 del suo particolare “quid juris” 
Cassirer 

 

1. Idealismo e realismo etico-politico 

 

Come è noto il tema principale della Repubblica platonica è il 

problema della Giustizia: intorno ad esso Platone intreccia le 

questioni «dell’ontologia, dell’epistemologia, dell’etica, della 

politica, della psicologia»1.  

Nel I libro del dialogo Socrate interroga i suoi interlocutori 

sull’essenza di Dike. Ad un certo punto interviene Trasimaco il 

quale, a sostegno della sua tesi che la giustizia non sia 

nient’altro che l’utile del più forte, argomenta in questo modo:  

 
ogni governo pone le leggi che gli siano vantaggiose: la democrazia 

democratiche, la tirannide tiranniche, e le altre allo stesso modo. Con 

ciò son venute a dichiarare ai sudditi che questo è giusto, ciò che è uti-

le a loro stesse, e puniscono chi non vi si attiene come trasgressore e 

operatore d’ingiustizia. Questo dunque, ottimo uomo, io dico che è il 

giusto, identico in tutte le città: quel che è utile al governo costituito; 

perché questo ha il potere supremo, cosicché ne deriva, per chi sappia 

                                                 
 Dottore di ricerca in Filosofia e cultore della materia in filosofia morale presso 

presso l’Università di Padova. 
1 M. VEGETTI, L’etica degli antichi, Laterza, Roma-Bari, 1989, p. 111. 
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ben ragionare, che in ogni caso il giusto è sempre lo stesso, cioè ciò 

che è utile di chi è superiore.2  

 

Per Trasimaco, dunque, la giustizia è sempre uno strumento nel-

le mani del potere politico – non importa se siamo in una demo-

crazia, in una aristocrazia o in una tirannide: il fine della giusti-

zia è il consolidamento del potere e il raggiungimento dell’utile 

da parte di chi lo detiene. La sua tesi esprime l’idea secondo la 

quale il fondamento del diritto non è la Giustizia (che non è 

considerata il presupposto, l’antecedente della legittimità del 

potere e delle leggi della polis), ma è piuttosto il potere costitui-

to che fonda la legge, perché la giustizia e il diritto positivo so-

no sempre espressione del potere e, dunque, dei governi che le 

hanno emanate. Sottrarre il diritto alla fondazione originaria in 

un principio primo o Idea universale, trascendente, significa ri-

condurlo alla dimensione terrena del potere statale: lo Stato e 

l’esercizio del potere politico sono contemporaneamente fon-

damento e prassi concreta del diritto.  

Trasimaco e i Sofisti rappresentano forse la maggiore espres-

sione, nella crisi della polis greca, di quella tradizione del reali-

smo etico che affonda le sue radici nella morale della Grecia ar-

caica, in cui il concetto di virtù (aretè) nel suo significato preva-

lente coincide con la forza e il coraggio che l’eroe omerico, 

l’aghatòs, mostra sul campo di battaglia. L’eroe omerico è 

aghatòs perché è coraggioso, perché in guerra è in grado di di-

fendere la sua gente e il suo casato regale (oikos) dal quale di-

scende. La vittoria, il successo in combattimento sono frutti che 

egli può cogliere nel concreto, con l’esercizio della forza, se è 

áristos; l’essere aghatòs e áristos dipende solo dal buon esito 

delle sue azioni, in nessun caso dalle intenzioni. La virtù non è 

alcunché di interiorizzato, di ideale, in grado di conferire valore 

e orientare la prassi3.  

                                                 
2 PLATONE, La Repubblica, I, 338e-339a, in PLATONE, La Repubblica, vol. I, 

BUR, Milano, 1996, p. 18.  
3 Cfr. oltre che M. VEGETTI, L’etica degli antichi, cit., anche A. W. H. ADKINS, La 

morale dei greci, da Omero ad Aristotele, Laterza, Roma-Bari. Sulla questione della 

giustizia si vedano anche J. RAWLS, Una Teoria della Giustizia, Feltrinelli, Milano, 
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Questa etica del successo entra in conflitto con l’etica 

dell’intenzione, con l’idealismo etico, quando il principio che 

definisce le azioni umane è trasposto dal piano dell’esteriorità, 

del concreto, a quello dell’interiorità e della trascendenza. La 

Giustizia diventa l’unico principio guida dell’agire morale e po-

litico.   

Ma questa è la tesi di Platone. E se il relativismo sofistico è ra-

dicato nella crisi della polis greca, da cui emerge il conflitto tra 

città e cittadino, la cui massima espressione è la morte di Socra-

te, sarà grazie all’idea di una giustizia universale, bene supre-

mo, che Platone cercherà di risolverlo, pacificando le parti 

dell’anima umana.  

 
Anima e città non vanno contrapposte bensì armonicamente riordinate 

in virtù della loro strutturale omologia: la giustizia e l’ingiustizia nella 

polis costituiscono infatti lo stesso testo, scritto in lettere più grandi, 

della giustizia e dell’ingiustizia nell’anima individuale.4 

 

La riconciliazione di anima e città diventa possibile grazie a 

quel principio propriamente umano, la ragione, che permette 

agli uomini di agire secondo la virtù della sapienza, per il bene 

della comunità. I sapienti sono tali perché conoscono la virtù, il 

Bene, e di conseguenza possono praticarla.  

Nel VI libro della Repubblica Platone introduce la sua analisi 

sul Bene attraverso la teoria delle idee; tutte le idee sono tali per 

la loro relazione con un principio di valore, il Bene, «che costi-

tuisce l’orientamento ultimo della praxis etico-politica». E tut-

tavia, il Bene non si esaurisce nelle Idee, è sempre eccedente: 

«il punto di vista del Bene comporta la consapevolezza 

dell’ulteriorità del valore, della non esauribilità del telos 

nell’esistente»5.  

                                                                                                
2008, 1987, M. BONAZZI, Atene, la città inquieta, Einaudi, Torino, 2017 e S. GASTALDI, 

Introduzione alla storia del pensiero politico antico, Laterza, Roma-Bari 2008. 
4 M. VEGETTI, L’etica degli antichi, op. cit., p. 116  
5 Ivi, p. 146. 
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La prassi etico-politica non esaurisce mai l’Idea (sia essa il Be-

ne, la Giustizia, ecc.); col suo carattere di universalità essa è e 

rimane indipendente e aldilà della contingenza storica. 

 

2. Kant: la libertà, o il fondamento del diritto naturale 

 

Gli storici della filosofia sono soliti distinguere l’etica antica, 

eudaimonistica, da quella moderna, deontologica.  

 
Quali che siano la forma assunta dall’eudaimonia, la sua sede ultima e 

privilegiata (i piaceri del corpo o dell’anima, l’autorealizzazione so-

ciale oppure intellettuale), essa costituirà sempre per l’etica antica il 

fine, la motivazione, la promessa dell’azione morale.6 

   

Nel I libro dell’Etica nicomachea Aristotele sostiene che il fine 

cui tendono le azioni umane, allo stesso modo delle arti e della 

ricerca scientifica (le scienze poietiche e dianoetiche) costitui-

sce il loro bene. Scrive Aristotele: «se esiste un fine delle cose 

che sono oggetto d’azione che vogliamo per se stesso… è evi-

dente che questo fine sarà il bene, voglio dire il bene supre-

mo»7. Il bene che si ricerca non è l’Idea del bene, ma il bene 

supremo oggetto di azione: questo bene tutti convengono essere 

la felicità. La ricerca della Nicomachea è la ricerca di cosa sia la 

felicità per l’uomo e per Aristotele essa coincide con la realiz-

zazione della natura umana che può avere luogo solo all’interno 

della dimensione politica. 

La condizione di possibilità dell’esercizio delle virtù etiche ri-

mane per Aristotele l’orizzonte della polis, vale a dire una for-

ma di organizzazione della vita in comunità senza la quale non 

troverebbe pieno compimento quella che è la natura dell’uomo: 

non solo un essere razionale, ma un animale politico, politikòn 

zôon, il cui destino si lega indissolubilmente al destino della cit-

tà. É per questo motivo che Aristotele, a differenza di Platone, 

dissolve il conflitto all’interno: città e cittadino si co-

appartengono. Il fine ultimo dell’uomo è la polis; soltanto nella 

                                                 
6 Ivi, p. 11. 
7 ARISTOTELE, Etica Nicomachea, 1194a, BUR, Milano, 1998, p. 85. 
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città l’uomo può praticare quella disposizione d’animo, che è 

appunto l’esercizio delle virtù etiche: non la contemplazione 

della giustizia o del bene, ma la pratica della giustizia e delle 

leggi. 

Contrariamente all’etica aristotelica, il rigorismo kantiano è 

proprio di un’etica basata sull’idea di una legge che è legge per 

sé stessa, il cui fondamento sono i principi assoluti della pura 

intenzione morale e della libertà.  

Proprio sull’idea della libertà come fondamento Kant si soffer-

ma nelle opere cosiddette morali, la Fondazione della Metafisi-

ca dei costumi, la Metafisica dei costumi, la Critica della ra-

gion Pratica; alcuni riferimenti si trovano anche nella Critica 

della ragion pura8. E tuttavia, una trattazione importane della 

questione è già contenuta nell’Introduzione alle Lezioni sul di-

ritto naturale che Kant tenne nel semestre estivo del 1784 

all’Università di Könisberg9. Anzi, si può dire che il nucleo cen-

trale della trattazione è proprio il concetto di Libertà, che è il 

fondamento del diritto: essa caratterizza la natura umana più 

della ragione. I diritti umani originari e inalienabili seguono 

immediatamente dalla natura dell’uomo, essi sono opposti ai di-

ritti acquisiti nel corso della vita. Il valore intrinseco dell’uomo 

si fonda sulla sua libertà; la libertà è il non poter disporre degli 

altri e nemmeno di se stessi come di una cosa. 

Secondo Kant, «considerate per mezzo della ragione, le cose 

della natura possono essere riguardate solo come mezzi in vista 

di fini, mentre l’uomo soltanto può essere riguardato come fine 

in se stesso»10. L’uomo cioè è fine, “è scopo”11. Il solo limite al-

la volontà umana è dettato «dalla condizione dell’accordo uni-

versale della volontà altrui»12. Rispetto alla natura e a tutte le al-

tre cose, l’uomo ha un fine intrinseco, che non può essere com-

                                                 
8 Cfr. ad esempio, I. KANT, Scritti morali, UTET, Torino, 1980; ID., Scritti politici 

e di filosofia della storia e del diritto, UTET, Torino, 1980; IDEM, Critica della ragione 
pura, Adelphi, Milano, 2010.   

9 I. KANT, Lezioni sul diritto naturale, Bompiani, Milano, 2016. 
10 Ivi, p.69.  
11 Ibidem.  
12 Ibidem.  
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misurato al valore di nessuna altra cosa: il valore dell’uomo, la 

sua dignità si fondano nella sfera della libertà e della volontà li-

bera, una sfera antecedente il diritto, illimitata. 

«Oltre all’uomo» afferma ancora Kant «nulla è stato posto co-

me più degno di rispetto se non il diritto degli uomini»13. Il di-

ritto, l’accordo tra gli uomini stabilito dalla legge limita la liber-

tà, ma esso è la condizione in base alla quale «la libertà può 

coesistere con quella di chiunque altro secondo una regola uni-

versale»14. Questa limitazione della libertà umana è possibile 

nella dimensione del diritto positivo, naturalmente non può es-

serci nessuna limitazione, altrimenti l’uomo non sarebbe libero. 

Ma esiste un diritto originario? Kant risponde affermativamen-

te.  

Attraverso i fatti giuridici noi diveniamo titolari di diritti indica-

ti dalle norme in essere; i diritti originari sono connaturati, sono 

diritti naturali; che non hanno origine da norme giuridiche per-

ché antecedenti ai fatti giuridici. Io sono un essere libero: il 

primo diritto naturale è quello «della libertà illimitata della pro-

pria persona»15; il secondo è l’uguaglianza: tutti, prima di ogni 

fatto giuridico, hanno diritti uguali. Per Kant, mentre «fisica-

mente ed eticamente c’è una grande diseguaglianza tra gli uo-

mini», dal punto di vista del diritto, quindi «giuridicamente, gli 

uomini sono uguali»16.  

  

3.   Maritain e il fondamento assoluto del diritto  

 

Nel 1949 Jacques Maritain tenne a Filadelfia una conferenza dal 

titolo The Meaning of Human Rights, in cui la prospettiva della 

possibilità del diritto naturale appare completamente rovesciata 

rispetto alle tesi illuministiche e giusnaturalistiche. Maritain 

parte da un’affermazione che è anche un assunto metodologico, 

un’indicazione per chi intende occuparsi di diritti umani: il suo 

essere interessato allo stesso modo tanto «dalla giustificazione 

                                                 
13 Ibidem.  
14 Ivi, p. 71.  
15 Ivi, p. 113.  
16 Ibidem. 
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razionale dei diritti dell’uomo», il punto di vista teoretico e spe-

culativo, la fondazione, quanto «dal consenso pratico su questi 

diritti»17.  

Maritain ha una posizione filosofica netta e la difende conto le 

interpretazioni, le «distorsioni», razionalistiche dell’idea del di-

ritto naturale e dei diritti umani, proprie di un certo modo di 

pensare almeno da Grozio in poi. Le differenti teorie sulla legge 

naturale, la differenza del fondamento posto a base del diritto, il 

fatto che storicamente molte delle versioni delle teorie del dirit-

to naturale sono state aspramente criticate e sconfitte, non com-

porta, secondo Maritain, la sconfitta dell’idea di diritto naturale 

in sé stessa. Infatti, la critica del positivismo giuridico nei con-

fronti del giusnaturalismo, non ha avuto come conseguenza «la 

morte della legge naturale stessa»18. Del resto, una scuola di 

pensiero che riconosce solo il fatto storico del diritto, quindi il 

diritto positivo, non può rendere conto dell’esistenza o della 

possibilità di diritti che travalicano i confini delle nazioni, e che 

le comunità devono «riconoscere» e non «concedere»19. 

Per Maritain il fondamento del diritto naturale non è la ragione 

filosofica. L’ordine che deve essere realizzato è possibile solo 

in virtù di un «ordine ideale» che trascende le nostre esistenze ‒ 

in quanto «persone dotate di anima spirituale e volontà libera»20 

‒ e l’esistenza delle cose. Il fondamento di questo ordine ideale, 

il fondamento delle essenze, delle cose, è per Maritain uno 

«Spirito Separato», un «Assoluto superiore al mondo». Dunque, 

«l’esistenza di Dio è la garanzia suprema e incrollabile 

dell’uomo contro le iniquità del cosiddetto realismo politico»21.  

Senza Dio davvero avrebbe ragione Trasimaco: la giustizia non 

sarebbe nient’altro che l’utile del più forte, e sarebbe sempre 

possibile violare “i diritti di qualsiasi uomo” per raggiungere gli 

scopi.  

                                                 
17 J. MARITAIN, Les droits de l’homme et la loi natrelle, trad. it. I diritti dell’uomo e 

la legge naturale, Vita e Pensiero, Milano, 1991, p. 122-123. 
18 Ivi, p. 125. 
19 Ibidem.

 

20 Ivi, p. 126. 
21 Ivi, p. 127. 
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Maritain si colloca dunque tra coloro che ammettono l’esistenza 

di un a-priori del diritto positivo, di un fondamento antecedente 

la legge positiva storica. Per Maritain la “sua” dottrina dei diritti 

naturali è “la sola razionalmente valida”. E tuttavia, il filosofo si 

chiede se ai fini della causa dei diritti umani sia davvero utile 

porre le questioni del fondamento e in virtù della differenza del-

le posizioni escludere dalla comunità dei sostenitori dei diritti 

umani “coloro che seguono idee diverse”. 

É chiaro che la soluzione non può essere questa; in realtà qui 

occorre passare dal piano della pura teoria a quello della prassi. 

Si tratta, per Maritain, di mettersi alla prova su un lavoro collet-

tivo di confronto, di «ricomposizione e perfezionamento degli 

schemi al fine di renderli accettabili per tutti, come punti di 

convergenza pratica, a prescindere dalla divergenza delle pro-

spettive teoriche»22. Non più dunque la ricerca del fondamento, 

ma il confronto in vista di un’affermazione ed enumerazione di 

questi diritti, «al di là delle controversie delle scuole di pensie-

ro»23. 

 

4. Cassirer: in difesa del diritto naturale  

 

Nella conferenza che Ernst Cassirer tenne nel febbraio del 1932 

presso la “Juristiche Gesellschatf” di Amburgo, dal titolo Von 

Wesen und Werden des Naturrechts24, egli sostenne le ragioni 

del diritto naturale continuando «la sua battaglia filosofica e po-

litica in difesa della tradizione dell’Illuminismo e della tolleran-

za contro le regressioni völkisch e antiuniversalistiche allora di-

laganti nell’opinione pubblica tedesca»25.  

Ripercorrendo alcune tappe nella vicenda del Giusnaturalismo, 

Cassirer si schiera contro la teoria della purezza formale del di-

ritto, che anche nell’imminenza storica di una violazione siste-

                                                 
22 Ivi, p. 136. 
23 Ivi, p. 140. 
24 E. CASSIRER, Von Wesen und Werden des Naturrechts, trad. it., In difesa del dirit-

to naturale, Micromega, 2/2001, pp. 91-115. 
25 A. BOLAFFI, Cassirer contro la dottrina pura del diritto, in E. CASSIRER, In di-

fesa del diritto naturale, cit., p. 92. 
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matica dei diritti e della legalità26, rinunciava ad appellarsi al 

cosiddetto diritto naturale. Nel diritto naturale Cassirer «intrav-

vede una sorta di fonte di superiore legittimità, di superlegalità, 

in ultima istanza in grado di vincolare moralmente un potere po-

litico che nascondendosi dietro una legalità solo procedurale nei 

fatti violi sistematicamente proprio i fondamentali diritti 

dell’uomo e del cittadino»27. 

Cassirer tenne la sua conferenza da storico della filosofia, da 

storico delle forme della cultura, e non certo da giurista o da 

storico del diritto, nel pieno di quello che lui giudica un periodo 

di «revisione del processo che la scuola storica del diritto e il 

positivismo del XIX secolo hanno intentato contro il diritto na-

turale»28. Per Cassirer l’indagine filosofica è ad un tempo dia-

cronica e sincronica, storiografica e sistematica. Essa non deve 

limitarsi a descrivere l’origine e l’evoluzione dei sistemi di pen-

siero, ma «deve piuttosto render chiari i principi sui quali si ba-

sano queste successioni di idee e i risultati a cui hanno condot-

to»; essa deve non solo mostrare la loro evoluzione storica, ma 

anche «che cosa abbiano significato e continuino ancora a signi-

ficare dal punto di vista sistematico»29.  

Se consideriamo il diritto naturale dal punto di vista della storia 

della filosofia e della storia universale della cultura, anche il 

suo sviluppo ci appare solo come un sintomo di un movimento 

molto più complesso, nel quale lo spirito moderno è pervenuto 

presso se stesso, alla conquista e alla coscienza della sua forma 

specifica. Esso però non è un singolo episodio nella storia del 

diritto, e la rinascita delle idee giusnaturalistiche, in vari mo-

menti della storia non è «un semplice cambiamento della mo-

da». Piuttosto, così come il problema logico dell’unità e della 

molteplicità del concetto esprime per Platone «”una immortale 

determinazione del concetto che in quanto tale mai invec-

                                                 
26 Cassirer fa riferimento alla situazione particolare della Repubblica di Weimar e 

più avanti nel testo richiama l’affare Dreyfus. 
27 A. BOLAFFI, Cassirer contro la dottrina pura del diritto, cit., p. 92. 
28 E. CASSIRER, In difesa del diritto naturale, cit., p. 112.  
29 ID, Storia della filosofia moderna, vol. IV, tomo I, Einaudi editore, Reprints, To-

rino 1978, cit., p. 39. 
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chia”»30, allo stesso modo si può dire del diritto naturale che 

esso rappresenta «uno dei necessari momenti fondamentali che 

costituiscono e creano il concetto del diritto in quanto tale»31. 

Per Cassirer, a partire dall’età del Rinascimento è riscontrabile 

come una sorta di «parallelismo» nelle manifestazioni della cul-

tura che ci permette di individuare delle costanti in ambiti disci-

plinari differenti. Secondo il filosofo «è sicuramente motivo di 

rinnovato interesse ricostruire come nel pensiero dei secoli 

XVII e XVIII una mano muova mille fili, come questi fili segre-

tamente procedano e come un colpo interrompa migliaia di le-

gami»32. Così, nel 1625 appare l’opera di Grozio, De jure belli 

ac pacis. La rivelazione, la divinità non è più la fonte del diritto 

e dell’eticità.  Il diritto di natura non è scritto né sul bronzo né 

sulla pietra, ma è scolpito nel profondo del cuore di ognuno.   

Nel 1624 nello scritto De veritate, Herbert di Cherbury formula 

l’idea di una religione naturale non più fondata solo sulla rive-

lazione. La religione non può fondarsi solo sulla rivelazione, 

perché essendo questa determinata spazialmente e temporal-

mente, non si rivolge all’umanità intera. La vera religione tra-

scende i limiti spazio-temporali, quindi storici propri di una co-

scienza finita, di un popolo determinato, ed è scritta da sempre 

nell’intimità della coscienza umana, sana e non corrotta.  

Uno sguardo alla scienza naturale moderna e in particolare 

all’opera di Galileo, mette in luce come è proprio la battaglia 

che il sapere scientifico conduce contro la rivelazione, il princi-

pio di autorità e le Sacre scritture, che consente la sua definizio-

ne come ambito di sapere distinto dalla metafisica, dalla teolo-

gia, ecc. Secondo Cassirer, per opera di Galileo e della scienza 

moderna, «la rivelazione di Dio nella natura venne contrappo-

sta, reclamando per essa una verità pari se non addirittura supe-

riore, alla rivelazione delle Sacre Scritture»33.  

Religione, diritto, scienza, si emancipano dal potere ‒ in un ve-

ro e proprio processo di progressiva liberazione dell’uomo e 

                                                 
30 ID, In difesa del diritto naturale, cit., p. 115 

31Ibidem. 
32 Ivi, p. 102. 
33 Ivi, p. 103. 
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delle forze individuali da cui deriva, come aveva sostenuto Wi-

lhelm Dilthey, «una nuova posizione del soggetto conoscitivo 

rispetto all’effettualità» storico-sociale che si traduce in una «li-

bera molteplicità della visione del mondo»34 ‒, sia esso la divi-

nità, sotto forma di rivelazione, di Sacre scritture, sia esso lo 

Stato e la formulazione delle leggi nel diritto positivo.  

Esiste una ragione naturale, e dunque un diritto naturale, che va 

oltre l’immanenza delle leggi scritte. Queste non esauriscono il 

diritto, c’è un fine nel diritto naturale che, come il Bene nella 

Repubblica di Platone, è eccedente la contingenza, non si esau-

risce nell’esistente. Qual è la fonte originaria del diritto? Per il 

giusnaturalismo è la ragione umana. La fondazione immanente, 

giusnaturalistica del diritto doveva sconfiggere due avversari: la 

dogmatica religiosa, da un lato, l’assolutismo dello Stato 

dell’altro.   

Nell’opera La Filosofia dell’Illuminismo Cassirer afferma 

che «su questi due fronti si combatte la guerra per i fondamenti 

del diritto naturale moderno. E la si deve combattere tanto con-

tro la concezione teocratica, contro la derivazione del diritto da 

una volontà divina semplicemente irrazionale, impenetrabile e 

inaccessibile alla ragione umana, quanto contro lo “Stato Levia-

tano»35.  

Il giusnaturalismo sostenne l’antica dottrina platonica secondo 

la quale c’è un diritto al di sopra di qualunque potere umano o 

divino: «e questo perché e solo nella misura in cui il diritto si 

fonda non già nella nuda sfera della potenza o della volontà ma 

in quella della pura ragione»36. Il potere politico trova perciò 

sempre il suo «limite insuperabile in quello che questa ragione 

riconosce come “esistente”, valido e necessario, come vincolan-

te in ogni epoca e per tutti i soggetti capaci di volontà»37.  

                                                 
34 W. DILTHEY, Einleitung in die Geisteswsissenschaften. Versuch einer Grundle-

gung für das Studium der Gesellschaft und der Geschichte, in Gesammelte Schriften vol 

I; trad. it. Introduzione alle scienze dello spirito. Tentativo di fondazione per lo studio 
della società e della storia, Bompiani, Milano 2007, p. 705. 

35 E. CASSIRER, Die Philosophie der Aufklärung, trad. it., La filosofia 

dell’Illuminismo, La Nuova Italia, Firenze, 1989, p. 331.   
36 ID., In difesa del diritto naturale, cit., p. 99. 
37 Ibidem. 
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Così, la legge, nel suo significato originario di legge naturale, 

non può coincidere con ciò che è semplicemente e arbitraria-

mente stabilito come legge. La legge, il diritto, dice ancora Cas-

sirer, «non è semplicemente la quintessenza di ciò che è pre-

scritto o stabilito ma è ciò che originariamente prescrive (das 

ursprünglich-Setzende), è “norma normante”»38. Il diritto natu-

rale è sovraordinato e antecedente a quello statale, «lo Stato dà 

realtà al diritto ma è in grado di fare ciò solamente nella misura 

in cui lo presuppone nel suo significato originale, nel suo senso 

e nella sua pura possibilità»39. 

I detrattori del diritto naturale, in nome della realtà concreta e 

storica dello Stato e degli ordinamenti, contestano al diritto na-

turale di essere fondamentalmente estraneo, astratto. Cassirer, 

però, oppone alla presunta astrattezza del diritto naturale le bio-

grafie dei giusnaturalisti. In particolare, le vicende biografiche 

di Grozio dimostrano l’assurdità della tesi che avrebbe voluto 

separare a tutti i costi teoria del diritto e prassi.  

Con la sua opera principale Grozio «volle opporsi alla disinvol-

tura con la quale venivano iniziate le guerre e alla ferocia con la 

quale venivano combattute»40. Nei suoi scritti è possibile rin-

tracciare principi che nulla hanno perduto della loro forza e del 

loro significato: primo tra tutti il fatto che la guerra deve sempre 

essere combattuta secondo le modalità del diritto. «Il principio ‒ 

scrive Grozio ‒ “inter arma silent leges” riguarda solo le leggi 

civili espressamente concepite per la pace e ad esse proprie ma 

non invece le leggi eterne valide per ogni epoca»41. 

Il Giusnaturalismo, piuttosto che rifugiarsi nell’astrazione, è 

prassi concreta del diritto e delle leggi. Esso rappresenta un 

momento di quello spirito del XVIII secolo caratteristico di 

un’epoca dominata dalla fiducia nella scienza e nella capacità 

della ragione di determinare la realtà anche nel campo della po-

litica e della morale. Il suo più grande risultato è stato senza 

                                                 
38 Ibidem. 
39 Ivi, p. 101. 
40 Ivi, p. 105. 
41 Ibidem. 
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dubbio quello di ispirare le Dichiarazioni dei diritti dell’uomo e 

del cittadino.   

Al di là del riscontro storico, «poiché la coscienza pubblica non 

si appaga mai solo col diritto scritto, essa si fa guidare anche da 

parametri differenti, da quelli che trae dalle leggi non scritte, bi-

sogna, dunque, esser grati al diritto naturale, anche a prescinde-

re dal giudizio specifico che di esso si voglia avere, per esser 

stato pervaso da tale timore nei confronti delle “leggi non scrit-

te” e per averlo profondamente inculcato nella scienza giuridi-

ca»42. 

 

Conclusione 

 

Nel 1977 in occasione del conferimento del premio Lessing ad 

Amburgo, Jean Améry, l’autore dell’opera Un intellettuale ad 

Auschwitz, tenne un discorso in cui difendeva le tesi 

dell’Illuminismo contro i nuovi irrazionalismi43. Per Améry 

«l’ottimismo umanitario dell’Illuminismo»44, il riconoscimento 

del valore immutabile della libertà, della ragione, della giustizia 

e della verità «è l’unica ragione che abbiamo di fare storia e con 

essa, il solo autentico compito dell’uomo: conferire senso a ciò 

che è insensato»45. E se c’è un «obbligo intellettuale e sociale di 

questo momento»46 esso è il richiamarsi all’Illuminismo classi-

co e, secondo me, alla possibilità del diritto oltre il diritto scrit-

to.  

Del resto, scrive ancora Améry nonostante la valenza gnoseolo-

gica della questione della verità, «nella prassi quotidiana sap-

piamo come distinguerla dalla menzogna», allo stesso modo che 

la nostra richiesta di giustizia prescinde da ogni filosofia del di-

ritto. Così,  

 

                                                 
42 Ivi, p. 115. 
43 J. AMERY, L’Illuminismo come “Philosophia perennis”, Micromega, 5/2001, 

pp. 257-269. 
44 Ivi. p. 268 

45 Ibidem. 
46 Ibidem. 
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cosa sia la libertà lo sa chiunque abbia vissuto nell’illibertà. Che 

l’uguaglianza non sia un mito ne sa qualcosa chi fu vittima 

dell’oppressione. La realtà è sempre più saggia della filosofia che, im-

potente, vuole rispecchiarla. Per questo l’Illuminismo non è una co-

struzione dottrinaria priva di connessioni, ma il continuo rischiarante 

colloquio che dobbiamo fare con noi stessi e con gli altri.47 
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  Sentirsi estranei 

 
L’esperienza della differenza e lo sviluppo della “sensibilità 

interculturale” 

 

di ELENA BELLAVIA 

 

 

 

Il presente contributo è nato dall’esigenza personale e profonda 

di rispondere ad alcune domande che ‒ oggi più che mai ‒ 

necessitano della nostra attenzione e partecipazione: “che cosa 

significa vivere in un posto da stranieri?”, “che cosa significa 

vivere percependo sé e gli altri come estranei, come altro da 

sé?”. 

Quando nell’anno accademico 2001-2002 ho cominciato a 

insegnare nell’Università della Basilicata, avevo ancora la 

residenza in Germania dove ero emigrata alla fine del 1995. 

Avevo quindi vissuto diversi anni nella condizione di 

“straniera”; avendo percepito quella che Bennett1 concepisce 

come l’esperienza della differenza. Così, al pensiero che i miei 

studenti ‒ partecipando al programma Erasmus ‒ si trovassero 

catapultati in una terra estranea, avendo come unici strumenti 

solo una conoscenza base della lingua e poco o nulla della 

conoscenza della cultura e della mentalità del paese ospitante, 

ho pensato che fosse necessario lavorare, oltre che sulla 

conoscenza della lingua e di un po’ di “civiltà” della cultura 

ospitante, anche sulla consapevolezza di cosa significhi 

                                                 
 Dottore di ricerca in Filosofia e cultore della materia in filosofia morale presso 

presso l’Università di Padova. 
1 Cfr. M. J .BENNETT, Towards Ethnorelativism: A Developmental Model of Inter-

cultural Sensitivity, in M. PAIGE (ed.). Education for the Intercultural Experience, In-
tercultural Press, Yarmouth (ME) 1993. 
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affrontare l’esperienza di alterità. Con quest’obiettivo, ho 

ripreso a studiare quello che in Germania viene chiamato il 

processo del Fremdverstehen: la comprensione dell’estraneo.  

 

1. Comunicare tra stranieri: l’apprendimento 

interculturale 

 

Diversi testi sulla comunicazione interculturale2, sottolineano 

che lo sviluppo della competenza interculturale non risiede solo 

nell’acquisizione di conoscenza della lingua e della cultura di 

arrivo. Non è solo un fatto di “sapere che”, ma occorre anche 

“sapere come”. Scrive a riguardo Balboni3: è importante che un 

cinese sappia «che per salutare gli occidentali si stringe la 

mano», ma deve anche sapere «che gli americani lo fanno solo 

in occasioni solenni mentre i latini lo fanno molto più 

frequentemente»; inoltre deve sapere dosare la forza della sua 

stretta, altrimenti un occidentale la riterrà «spiacevolmente 

moscia».  

Tuttavia, anche questo allargamento della competenza 

interculturale al “saper mettere in pratica” ‒ nel modo e nel 

contesto giusto ‒ una serie di regole di comportamento della 

cultura di arrivo, riguarda pur sempre la dimensione del sapere.   

Da qualche anno si avverte sempre più l’urgenza d’integrare, 

all’interno della competenza interculturale, altre dimensioni più 

soggettive, come ad esempio – scrive Castiglioni ‒ la capacità 

di «mettere in discussione tutto ciò che diamo per scontato»4. 

Quest’abilità coinvolge l’individuo in modo molto più profondo 

della dimensione cognitiva del “sapere”, poiché dipende dalla 

nostra capacità di metabolizzare l’esperienza della differenza 

che è alla base della conoscenza del sé. 

                                                 
2 Cfr. P. E. BALBONI, La comunicazione interculturale, Marsilio Editore, Venezia 

2007 e I. CASTIGLIONI, La comunicazione interculturale: competenze e pratiche, Caroc-

ci Editore, Roma 2012.  
3 P. E. BALBONI, La comunicazione interculturale, op. cit., p. 33. 
4 I. CASTIGLIONI, La comunicazione interculturale: competenze e pratiche, op. cit., 

p. 10. 
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Nell’insegnamento del tedesco a stranieri (uno dei miei campi 

di ricerca), nel momento in cui si è preso coscienza 

dell’importanza della dimensione interculturale5, gli autori dei 

libri di testo hanno cominciato a introdurre degli esercizi di 

sensibilizzazione all’esperienza della differenza6. E sono partiti 

osservando e interpretando l’esperienza di scolari e studenti che 

si sono trovati a confrontarsi con culture diverse dalla propria. 

A riguardo, riporto l’esempio7 di uno scolaro francese che 

all’inizio degli anni ’90 partecipa a un programma di scambi 

interculturali e trascorre un soggiorno in Germania, ospite di 

una famiglia tedesca. Fin dall’inizio cominciano i problemi con 

la famiglia ospitante; dalla prospettiva dello scolaro francese, il 

suo arrivo a casa e la sua integrazione iniziano così: 

 
Das müssen sie sein: Michael, mein Austauschschüler, und seine Eltern. Sie 

lachen und winken, sehr sympathisch. Ich bemerke jedoch gleich eine gewisse 

Distanz bei der Begrüßung, die Hände sind beim Händegeben sehr “lang”. – 

Wir fahren zu ihnen nach Hause, und als erstes zeigen sie mir die ganze 

Wohnung. Das war nicht nötig, was soll ich das elegante Badezimmer, die 

zwei (!) Toiletten und das Schlafzimmer der Eltern bewundern? Aber das 

Zimmer von Michael ist toll  eingerichtet, er hat fast alles. Mein Gästezimmer 

ist eher neutral. Aber da schlafen ja auch andere, wenn ich nicht da bin. 

Dann kam das Abendessen, eine einzige Katastrophe: Ich sollte gleichzeitig 

Vorspeisen essen wie Leberwurst, Salami und dazu Käse als Abschluß des 

Essens. Ich hielt mich zurück, habe nur ein bißchen von der Paté (Leberwurst) 

probiert. Aber dann wurde alles weggeräumt, und ich bin mit hungrigem 

                                                 
5 L’apprendimento interculturale è un tema che da diversi anni – scrive Weidenhil-

ler (1998: 209) – “suscita vivo interesse nell’ambito della ricerca sull’insegnamento del-
le lingue straniere […], coinvolgendo anche altri ambiti di studio. Sviluppatosi all’inizio 

degli anni Sessanta negli Stati Uniti, il training interculturale è stato usato per la prima 

volta dal Peace Corps e si è diffuso durante gli anni Settanta provocando una vera e 
propria “ondata interculturale” a partire dagli anni Ottanta.”. L’uso inflazionario – come 

scrive Krumm (cit. in ibd.) – di termini come “educazione interculturale”, “competenza 

interculturale” e simili, ha fatto sì che la parola “interculturale” divenisse – come il pre-
cedente “multiculturale” - un termine di moda, svuotato del proprio significato, e sotto-

posto a svariati ‘abusi’. 
6 Cfr. G. BACHMANN ET AL., Sichtwechsel, Klett, Stuttgart 1995. 
7 MÜLLER BERND-DIETRICH, Wortschatzarbeit und Bedeutungsvermittlung. Mün-

chen: Langenscheidt, Berlin 1994, p. 35.  
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Magen ins Bett gegangen. Wie kann man nur kalte Sachen essen am Abend! 

Und besonders, wenn Besuch kommt, sollte man nicht am Essen sparen.8 

 

In questa situazione lo scolaro francese non interpreta il vissuto, 

non ne fa un oggetto di adeguata riflessione ‒ perché sprovvisto 

degli strumenti ‒, ma lo percepisce e lo categorizza in modo 

istintivo sul filtro delle proprie abitudini: il saluto viene subito 

definito come “freddo”, perché i tedeschi si tengono fisicamente 

più a distanza (cosa che il ragazzo francese percepisce come 

formale). Anche all’azione di “mostrare l’appartamento” viene 

dato un senso che non è quello inteso dalla famiglia ospitante: e 

cioè, il ragazzo francese non vede questo atto come un segno di 

integrazione e di base per la sua libertà (il fatto cioè di potersi 

muovere in modo indipendente nella casa), bensì come un 

segno di status (mostrare quello che si ha, “fare bella figura”). 

Infine, il momento di condivisione del cibo, viene interpretato 

partendo esclusivamente dalle esperienze fatte nella propria 

cultura: così viene categorizzato come antipasto quello che per 

la famiglia ospitante in realtà è la portata principale. Questa 

falsa inferenza, ha un esito fatale: infatti il ragazzo francese si 

trattiene dal mangiare troppo dei supposti antipasti, convinto 

poi di saziarsi con le portate successive, che però non ci 

saranno. Il risultato sarà che il povero giovane andrà a letto, 

nella nuova casa straniera, a stomaco praticamente vuoto.  

Questo esempio rende chiaro quello che ormai da anni si 

afferma nel dibattito sull’interculturalità, e cioè che la realtà è 

                                                 
8 Ibidem, “Devono essere loro: Michael, il mio compagno di scuola tedesco, e i suoi 

genitori. Ridono e fanno cenno con la mano, sono molto simpatici. Tuttavia noto una 
certa freddezza quando mi salutano, nel darmi la mano si tengono a distanza. Andiamo 

in macchina a casa loro, e per prima cosa mi mostrano tutta la casa. Ma a che pro? Per-

ché dovrei ammirare il loro bagno elegante, i due (!) gabinetti e la camera da letto dei 
genitori? Però la stanza di Michael è arredata proprio bene, ha praticamente tutto. La 

mia stanza, quella per gli ospiti, è piuttosto neutra. Ma qui, quando io non ci sono, ci 

dormono altre persone.” Poi arriva la cena. Una catastrofe unica: mi hanno servito in 
contemporanea tra gli antipasti, pietanze come salsiccia di fegato di maiale, salame e al-

la fine poi il formaggio. Ho cercato di non esagerare, ho assaggiato solo un po’ di patè, 

ma poi hanno subito sparecchiato tutto e me ne sono dovuto andare a letto affamato. Ma 
come si fa a mangiare per cena solo pietanze fredde! E soprattutto, quando si hanno 

ospiti, non si dovrebbe risparmiare col cibo.” [Trad. nostra]. 
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sempre una realtà interpretata, e che noi facciamo uso di 

schemi e credenze nel costruire e ri-costruire l’interpretazione 

della realtà e della sua costituzione9. E quando facciamo questo, 

gli schemi che usiamo sono quelli a nostra disposizione: quelli 

in cui sono sedimentate le nostre precedenti esperienze e su cui 

noi - la maggior parte delle volte - non riflettiamo, dandole 

semplicemente per scontate. 

Semplici atti come “mangiare insieme”, “salutarsi”, “ospitare”, 

“mostrare la propria casa”, nascondono una rete di intenzioni e 

comportamenti umani che va decifrata, interpretata - e 

all’occorrenza - sciolta. 

L’importanza della conoscenza dei significati di una parola, e 

delle associazioni legate a tali significati, è una considerazione 

fondamentale che ha portato allo sviluppo negli ultimi anni di 

una semantica lessicale a indirizzo interculturale nei programmi 

d'insegnamento del tedesco a stranieri, il cui pioniere è stato 

proprio lo studioso Bernd-Dietrich Müller10, di cui ho riportato 

l’esempio. 

 

2. Vivere altrove: la coscienza di sé in relazione all’altro 

 

2.1. Nei rapporti interculturali, diventare persone  

 

Quando lasciai la Germania per rientrare in Italia, tra le mie 

conoscenze sulla competenza interculturale c’erano anche 

queste riflessioni sulla semantica interculturale; ma non c’era 

nulla che potesse aiutarmi a sensibilizzare i miei studenti 

all’esperienza della differenza di cui parlavo all’inizio. E così 

mi sono chiesta: “preparare le persone a vivere in un “altrove”, 

significa solo fargli imparare le nuove regole del gioco? 

Significa solo imparare nuove strategie di comportamento?”. 

Gestire l’estraneità, è solo conoscere i nuovi schemi in cui è 

“pre-confezionata” la conoscenza della cultura dell’altro paese? 

                                                 
9 Cfr. C. ALTMAYER, Kultur als Hypertext, Iudicum, München 2004. 
10 MÜLLER BERND-DIETRICH, Wortschatzarbeit und Bedeutungsvermittlung, op. cit. 
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Non si rischia in questo modo – come ricorda Altmayer11  ‒ di 

ridurre e fissare dall’esterno gli individui a rappresentanti della 

propria cultura, definita quest’ultima come nazionale o etnica 

(Standardkultur), e così facendo a sopprimerne la singola 

individualità? In questo modo si rischia ‒ continua Altmayer12 ‒ 

di sostituire in blocco l’originaria sensazione di estraneità e 

incomprensione con una conoscenza streotipata, globale, che sì 

simula la confidenza o la conoscenza, ma che con il 

“comprendere l’altro” e se stessi nell’incontro con l’altro ha 

poco a che fare. 

La dimensione che considero centrale nel lavoro sulla 

dimensione interculturale dell’essere umano, è la componente di 

coscienza affettiva. Anche a livello europeo si parla di 

sensibilità culturale, ma che significa in concreto? Una parola 

come “empatia” ‒ anche questa ormai logora ‒ è un concetto 

che rimanda alla componente psicologica dell’identità del 

soggetto. E dobbiamo renderci conto che, prima di essere 

un’astrazione concettuale, è un’esperienza di persone, vissuta 

nella totalità del loro corpo, della loro mente e della loro anima.  

Nella maggior parte dei casi, l'incontro con una cultura diversa 

dalla propria, si manifesta spesso come uno scontro. Perché gli 

incontri interculturali rappresentano delle grosse sfide per 

l’identità individuale13, essendo, l’identità di ogni individuo, 

formata in gran parte dalle proprie origini culturali (anche se 

certamente ogni individuo elabora poi gli influssi culturali nel 

proprio modo).  

Ciò significa che quando s’interagisce con persone appartenenti 

ad altre culture o quando si vive in una cultura sconosciuta, 

l’individuo viene a conoscere delle parti di se stesso fino a quel 

momento ignote; ed è costretto a relativizzare la definizione di 

sé fino a quel momento valida. 

Quello che troppo spesso si dimentica è che l’incontro con 

l’”altro”, con lo “straniero”, comporta sempre una costante 

                                                 
11 C. ALTMAYER, Kultur als Hypertext, op. cit., p. 74. 
12 Ibidem. 
13 A. ERLL, M. GYMNICH, Interkulturelle Kompetenzen, Klett, Stuttgart 2007, p. 63. 
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riformulazione della propria identità. E comporta il prodursi di 

una frattura tra la ricerca di costruire un’identità personale che 

sia il più possibile una (unitaria) e la sensazione invece di 

essere una “pluralità” d’individui. Una percezione, questa, 

sempre più attuale e diffusa, in un momento storico in cui ‒ 

volente o nolente ‒ siamo costretti tutti a confrontarci con una 

pluralità d’identità. E gestire il dolore di questa frattura non è 

affatto semplice: è un limite che può portare al disagio psichico 

e fisico. 

In sintesi, conoscere l'altro significa “ridefinire se stessi”. Se 

non prendiamo questo sul serio, non volgeremo in positivo la 

potenzialità trasformativa dell'esperienza della differenza.  

 

2.2. Estraneo è l’ignoto. E l’ignoto fa paura 

 

L’identità ‒ come scrive lo scrittore libanese Maalouf14 ‒ «non 

è data una volta per tutte, ma si costruisce e si trasforma durante 

tutta l'esistenza». L’identità ‒ continua l’autore‒ «è fatta di 

molteplici appartenenze, ma è indispensabile insistere 

altrettanto sul fatto che essa è una, e che noi la viviamo come un 

tutto. L'identità di una persona non è una giustapposizione di 

appartenenze autonome, non è un “patchwork”, è un disegno su 

una pelle tesa; basta che una sola appartenenza venga toccata ed 

è tutta la persona a vibrare»15.  

Quello che spesso dimentichiamo quando parliamo di “mandare 

i nostri figli a studiare all'estero” o di “trasferirci per sempre 

all’estero”, è che insieme alla valigia le persone portano se 

stesse con tutte le loro parti: quelle consce, e soprattutto quelle 

inconsce (con tutte le loro “subpersonalità”). Ed è questa 

dimensione che rischia di deflagrare quando la tensione tra il 

noto e l'ignoto ‒ prodotta nell'immersione nel mondo estraneo ‒ 

si fa insostenibile; venendo a mancare, perché messo in dubbio 

dalle molteplici e incomprensibili differenze, quell’“io-governo 

animico” che dovrebbe percepire l’intero nel molteplice, 

                                                 
14 A. MAALOUF, L’identità, Bompiani, Milano 1999, p. 29. 
15 Ivi, pp. 32-33. 
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restituendo al soggetto quel senso di unità che lo rende persona, 

individuo sano e integro.  

Freud ‒ come ricorda Erdheim16 ‒ una volta ha parlato 

dell’inconscio come di un “estero interiore”; lo avrebbe anche 

potuto chiamare: “la propria estraneità”. L’esperienza di ciò che 

è estraneo o del sentirsi estranei (das Fremde) è connotata da 

una profonda ambivalenza: essa si muove tra i due poli di paura 

e fascinazione: ciò che si ripete e che conosciamo ci dà fiducia, 

ciò che è nuovo e inaspettato c’insospettisce; eppure il 

cambiamento spesso corrisponde a uno svago, è ciò che ci fa 

uscire dalle solite abitudini. L’inaspettato, quindi, può portare 

gioia e piacere. Inoltre, l’ignoto e il noto ‒ continua Erdheim ‒ 

non sono valori assoluti: ciò che è ignoto può diventare noto, 

mentre ciò che è noto potrà a tratti rivelarsi estraneo; ed è 

questo continuo processo, in cui l'estraneo diventa il conosciuto 

e il noto diventa estraneo, a creare una tensione che tiene in vita 

il soggetto.  

Tutto questo è certamente vero, ma ‒ aggiungo ‒ in ogni 

tensione che non viene gestita nel modo adeguato si nasconde 

un grande pericolo. Dobbiamo essere sinceri con noi stessi: chi 

ha fatto l’esperienza della migrazione, non può augurarsi questo 

come un destino ideale. Perché una cosa è certa: questa tensione 

tra il noto e l’ignoto, che si vive nell’esperienza dell’estraneità ‒ 

e ora mi riferisco in particolar modo all’esperienza della 

migrazione ‒ seppur vitale, deve essere saputa gestire. E fare 

questo non è cosa semplice.  

L’esperienza della differenza può non solo generare insicurezza, 

ma può portare a vere e proprie crisi d’identità. Certamente ‒ 

come ogni crisi ‒ anche l’incontro interculturale può rivelarsi 

un’occasione per crescere e sviluppare, a patto però che si sia 

messi nella condizione di saperlo gestire e di saper gestire 

l’eventuale crisi identitaria. 

                                                 
16 Erdheim, M., Verzerrungen des Fremden in der Psychoanalytischen Perspektive: 

http://www.uni-konstanz.de/figur3/scripte/archiv/Basiskolleg%20WS%2006-
07/Erdheim,%20Mario%20-%20Verzerrungen%20des%20Fremden.pdf 

 

http://www.uni-konstanz.de/figur3/scripte/archiv/Basiskolleg%20WS%2006-07/Erdheim,%20Mario%20-%20Verzerrungen%20des%20Fremden.pdf
http://www.uni-konstanz.de/figur3/scripte/archiv/Basiskolleg%20WS%2006-07/Erdheim,%20Mario%20-%20Verzerrungen%20des%20Fremden.pdf
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A questo riguardo mi chiedo sinceramente: quante e quali 

abilità, quanto sostegno e di che qualità ci vogliono per questo? 

Io credo che ancora non siamo realmente coscienti (o non 

vogliamo esserlo) di quello che significa andare via o mandare 

via la gente dal proprio paese per anni (o addirittura per una 

vita).  Nel momento in cui sono costretto a lasciare il mio paese 

per sopravvivere, all’inizio sarò anche contento di potere 

quantomeno vivere, ma dopo? Che succede dopo, quando ‒ 

calmate le acque e usciti dal “tunnel della sopravvivenza” ‒ mi 

ritrovo con me stesso e tutte le ferite dentro rimosse per 

necessità? Quando poi, l’esperienza quotidiana, mi mette a 

confronto con tutte le schegge e i frammenti della mia 

personalità? 

 

3. Lo shock interculturale 

 

3.1 La “curva di stress” e l’atteggiamento ideale 

 

Nessuno, quando si parla di spedire i figli a studiare all’estero 

per anni, o quando si parla di lasciare il proprio paese per tutta 

la vita, nessuno riflette mai seriamente sul fenomeno dello 

“shock culturale”, quello stato di ansia ‒ come lo ha definito 

Oberg nel 1960 ‒ che accompagna la perdita di tutti i simboli a 

noi familiari nello svolgimento delle attività quotidiane. Il 

fenomeno ‒ che ormai non può più essere confinato a qualche 

pagina dei manuali sulla competenza interculturale ‒ si 

manifesta accompagnato da veri e propri sintomi psicofisici; 

tanto per citarne qualcuno17: sentimenti di abbandono e di non 

poter fare affidamento su nessuno; irritabilità e rabbia; sguardo 

vitreo; ansia, senso di frustrazione, paranoia; solitudine e 

disorientamento. 

Esistono delle vere e proprie malattie tipiche dell’emigrante, 

quando ero in Germania negli anni ’90 lessi degli studi 

                                                 
17 I. CASTIGLIONI, La comunicazione interculturale: competenze e pratiche, op. cit., 

p. 111. 
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scientifici in proposito. Eppure non se ne sente quasi mai 

parlare. Osserviamo a proposito la seguente immagine18: 

    Figura 1 – La curva di stress  

 

Così appare la curva dell’adattamento, in cui si sintetizza 

schematicamente il processo psicologico dell’incontro con 

l’altra cultura. Procedendo da sinistra verso destra, queste sono 

le fasi19: 

 

1) Nello «stadio delle “grandi aspettative” […] una persona 

pianifica l’entrata nella nuova cultura. La progettazione e lo 

sviluppo del viaggio e gli obiettivi che vuole raggiungere la 

rendono eccitata anche se circospetta allo stesso tempo. […] 

In ogni caso vede il futuro con ottimismo e continua la 

pianificazione». 

2) «Lo stadio del “tutto è bello”: quando una persona giunge, 

seppure probabilmente tra molte difficoltà, nella nuova 

cultura, sente un senso di eccitamento […]. Durante questa 

fase, quasi tutto sembra meraviglioso. […] Nonostante possa 

provare alcuni dei sintomi sopra citati, il suo entusiasmo e la 

sua curiosità superano questi disagi minori». 

                                                 
18 Ivi, p. 114. 
19 Ivi, pp. 111-114. 
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3) «Lo stadio del “tutto è brutto”: la luna di miele è finita! Le 

situazioni si fanno più dure. Dopo un primo periodo la 

persona comincia a sentirsi più ansiosa, inquieta, impaziente 

e contrariata. Spiegarsi sembra più difficile. Non è facile 

incontrare qualcuno che non sia della stessa nazionalità, che 

abbia voglia di comunicare e la persona, dopo i primi 

successi, stenta a imparare la nuova lingua. […]  La 

sensazione è di aver sbagliato tutto. Questo periodo di shock 

culturale è segnato dalla perdita di legami sociali con i 

nativi, e con un periodo di depressione forse mai 

sperimentato prima. La confusione aumenta con gli odori 

non familiari, i suoni, il cibo e i costumi culturali. Non solo 

sintomi psicosomatici, ma anche sentimenti di solitudine e 

paura pervadono la sua esistenza».  

 

Diverse da individuo a individuo ‒ continua Castiglioni20  ‒ 

sono le reazioni a tali sentimenti e sintomi: (1) il conflitto, (2) la 

fuga, (3) il filtro (si nega la realtà e si esalta il paese di origine 

oppure ci si assimila completamente, in una sorta di “difesa al 

contrario”, (iv) si diventa flessibili: questo è il comportamento 

più costruttivo. Scegliendo questa modalità dell’essere, gli 

individui osservano e si osservano, sperimentano, riflettono 

sulle proprie esperienze e cercano di comprendere sé e gli altri. 

Se questo accade, si risale arrivando allo stadio finale (cfr. fig. 

1):  

 

4) «Lo stadio in cui tutto (o quasi) è ok: dopo un primo periodo 

di adattamento la persona riesce a valutare persone e 

situazioni sia positivamente che negativamente in maniera 

bilanciata. […]  Comincia un’accettazione di sé e degli 

altri».   

  

3.2. La “curva di stress” e l’atteggiamento reale 

 

                                                 
20 Ivi, p. 113. 
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Avendo personalmente fatto esperienza dello shock 

interculturale e della “curva di stress” così ben esposta da 

Castiglioni21 nel capitolo precedente, mi chiedo onestamente e 

realisticamente questo: quante persone hanno ricevuto 

un’istruzione e un’educazione tanto idealmente intelligente, 

consapevole e saggia, da essere messi nelle condizioni di 

affrontare in modo tanto maturo e flessibile una tale crisi 

d’identità, in cui tutto, e ripeto tutto (lingua, costumi, schemi, 

abitudini, legami affettivi e sociali, esperienze percettive e a 

ogni livello) è diverso?  

Una delle nostre più grandi antropologhe, Ida Magli22, 

affermava che è impossibile uscire del tutto dal tessuto culturale 

in cui si è nati e cresciuti, e che nessun genio ‒ a parte Gesù di 

Nazaret ‒ ci sia mai riuscito23. Quest’affermazione spinge 

certamente a riflettere.  

Le persone hanno una psiche. E questa, nella stragrande 

maggioranza dei casi, reagisce all’esperienza diretta della 

differenza con la negazione, la difesa o la fuga, quindi in 

maniera etnocentrica. Forse solo una minima parte delle 

persone che lasciano il proprio paese per trasferirsi in un altro, è 

davvero così flessibile da gestire al meglio la crisi trasformando 

il dolore in propulsione vitale e costruttiva. Più andiamo avanti, 

e più persone avranno bisogno di strumenti adeguati per 

fronteggiare le crisi che ci sono e che ci saranno. Occorre 

lavorare molto e su più dimensioni: percettive, psicologiche, 

emotive, estetiche, cognitive, fisiche e altro ancora; perché 

l’esperienza della e nella estraneità è un'esperienza 

trasformativa a livello profondo. Per questo non può essere 

limitata alla dimensione del “sapere”, della conoscenza a livello 

mentale e cognitivo-comportamentale, ma deve comprendere 

anche tutte le altre sfere. 

 

 

                                                 
21 Ibidem. 
22 Cfr. I. MAGLI, Gesù di Nazaret, BUR Rizzoli, Milano 2016.  
23 Ibidem. 
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 3.3. L’esperienza di chi è sceso nell’altrove. E ne è riuscito 

 

Il lavoro che sto portando avanti sia con gli studenti in 

Basilicata che in Germania, è quello di cominciare, in primo 

luogo, a percepire e conoscere la condizione di estraneità, 

leggendo l'esperienza di vita di persone che si sono trovate a 

dover immergersi in quest'oceano che è l’altrove, e che equivale 

un po’ alla morte del vecchio io. E che da questa morte tuttavia 

sono poi “rinate”, in un io nuovo, di coscienza più espansa.  

Il romanzo che leggo con i miei studenti è Vivere altrove di 

Marisa Fenoglio. Leggiamo l’inizio: 

 
Per molto tempo a Niederhausen non andai a un matrimonio, né a un funerale, 

né a un battesimo. Sembrava che in quel paese nessuno nascesse o morisse o 

si sposasse, che non capitasse nulla, né di bello né di brutto. Dipendeva da me 

che ero l’ultima arrivata e non parlavo una parola di tedesco. Andavo per le 

strade e non c’era uno che mi salutasse, che mi sorridesse, che avesse 

conosciuto mio padre o mia madre, che avesse in comune con me un solo, 

unico ricordo. Potevo anche inventarmi una nuova identità e nessuno se ne 

sarebbe accorto. 

A Niederhausen arrivai a suonarmi io stessa il campanello di casa per sentire 

come avrebbe suonato se mai qualcuno fosse venuto a trovarmi: una voce nota 

sulla mia porta, qualcuno dei miei che fosse passato di lì, semplicemente, per 

raccontarmi qualcosa, qualunque cosa, si fosse seduto sul sofà e avesse 

giocato coi miei bambini. 24 

 

L’autrice racconta nel libro la sua esperienza di giovane donna 

che, nata e cresciuta ad Alba in Piemonte, è costretta a emigrare 

in Germania alla fine degli anni ’50 – quindi nell’immediato 

dopoguerra. La donna, appena sposata, deve seguire il marito, 

dirigente italiano della Ferrero, e si trova così catapultata a 

Niederhausen, uno sperduto paesino tedesco, dove non conosce 

nessuno, non capisce la lingua e non comprende le tradizioni. 

Per moltissimi anni le risulta impossibile “sentirsi a casa”. Solo 

grazie al tempo e con molta fatica riuscirà a inserirsi 

nell’ambiente, a superare il trauma di quella sua “emigrazione 

                                                 
24 M. FENOGLIO, Vivere altrove, Sellerio, Palermo 2014, p. 9. 
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privilegiata”, da donna benestante, ma pur sempre emigrazione 

e quindi sradicamento e ricerca ‒ mai completamente appagata 

‒ di appartenenza e di convivenza con l’altro.  

 Quello che gli studenti devono fare è analizzare il romanzo alla 

luce del modello di sensibilità interculturale di Bennett25, così 

com’è rappresentato in Castiglioni26: 

 

 
Figura 2 – L’esperienza della differenza secondo M. J. Bennett  
Fonte I. CASTIGLIONI, La comunicazione interculturale: competenze e pratiche27 

 

Bennett28 definisce la sensibilità interculturale in termini di fasi 

della crescita personale. Il suo modello di sviluppo presuppone 

un continuo miglioramento nel raffronto con le differenze 

culturali, spostandosi dall’etnocentrismo ‒ le cui fasi sono: 

negazione, difesa, minimizzazione ‒, all’etnorelativismo ‒ le cui 

fasi sono: accettazione, adattamento e integrazione. Alla base 

del modello c’è la “differenziazione”, ovvero la capacità di 

riconoscere le differenze e imparare a convivere con esse. 

Per avere un’idea di come il romanzo possa essere letto alla 

luce di questo quadro di riferimento, ne riporto un passo, 

analizzato nella prospettiva della fase etnocentrica: 

 

                                                 
25 Cfr. M. J. BENNETT, Towards Ethnorelativism: A Developmental Model of Inter-

cultural Sensitivity, op. cit. 
26 I. CASTIGLIONI, La comunicazione interculturale: competenze e pratiche, p. 14. 
27 Ibidem. 
28 Cfr. M. J. BENNETT, Towards Ethnorelativism: A Developmental Model of Inter-

cultural Sensitivity, op. cit. 
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Com’erano vestiti? A parte qualche biondina seduta in quelle 

macchine, a cui la moda non doveva essere del tutto indifferente, gli 

altri volevano chiaramente soltanto ripararsi dal freddo, proteggersi 

dal gelo, senza alcuna ambizione di eleganza o vanità. Io venivo da 

una antica città, piccola e provinciale finché si vuole, ma dove le 

famiglie vivono da generazioni, popolano strade e piazze, dove 

neanche i poveri si vestono in maniera così noncurante, così 

squallida… Chi erano queste grigie formiche industriose che 

camminavano per strade senza marciapiedi, battute dal vento della 

fonderia, spinte da una volontà indomabile e per me misteriosa? 

Erano tedeschi provenienti dalle zone orientali della Germania, quelli 

che alla fine della guerra, all’arrivo dei russi, erano dovuti fuggire, 

abbandonandovi case e beni […].29 

  

La protagonista si trova in quella che Bennett chiama “fase di 

difesa”: ha preso atto della grande diversità culturale, ma dà a 

tutto ciò che è diverso una valenza negativa. In questa fase 

«Tutto ciò che è altro da sé è negativo ed è manifestato 

attraverso l’uso di stereotipi negativi per gli altri e di stereotipi 

positivi per se stessi e per il proprio gruppo, ritenuto spesso 

superiore per civiltà, intelligenza, radici storiche, 

intraprendenza ecc.»30.  

Nel passo letto, gli stereotipi in azione sono fondamentalmente 

due: quello dell’italiano che ha gusto per l’eleganza e il vestire 

alla moda, e del tedesco privo di questa qualità. (Da noi ‒ scrive 

l’autrice ‒ «neanche i poveri si vestono in maniera così 

noncurante, così squallida»). L’altro stereotipo attivo è quello 

del tedesco operoso, efficiente ma noioso e privo di creatività e 

fantasia (la protagonista parla di «grigie formiche industriose»). 

Il punto da focalizzare con gli studenti è il fatto che la 

protagonista ‒ ancora nella fase etnocentrica ‒ interpreti il 

modo in cui gli abitanti tedeschi si vestono solo attraverso il 

filtro dei propri schemi culturali. Non è ancora in grado di 

vederli come “persone”, come individui, ma li ingloba tutti in 

una linea monocolore (la fila di formiche), da cui nessun 

                                                 
29 M. FENOGLIO, Vivere altrove, p. 20. 
30 I. CASTIGLIONI, La comunicazione interculturale: competenze e pratiche, op. cit., 

p. 18. 
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individuo si differenzia. (E qui è sicuramente ancora presente, 

nell’inconscio della protagonista, l’immagine delle file e delle 

colonne naziste). 

Leggiamo un altro passo, questa volta tratto non dall’inizio, ma 

dalla fine del libro, quando la protagonista è cominciata ad 

entrare nella dimensione etnorelativa 

 
Mai avevo percepito la mia appartenenza alla Germania così 

profonda, così legittima e naturale. L’estero non sarebbe più stato 

estero, pensavo. Invece quei giorni se ne andarono, semplicemente 

[…]. L’estero era la mia normalità. Sarei rimasta sempre un’italiana 

trapiantata in Germania, e il pendolo del mio cuore avrebbe 

continuato ad oscillare per tutta la vita, mantenendomi in quella 

condizione di stabile instabilità, di doppio coinvolgimento, di 

tormentata spaccatura, che io così ben conosco. 31 

   

La protagonista ora, dopo tanti anni, è uscita dalla dimensione 

etnocentrica e vive in una dimensione etnorelativa. Ma come la 

vive questa condizione? 

Il passaggio continuo da una cultura all’altra – che è il tratto che 

contraddistingue la condizione del migrante – causa sempre, 

anche quando si è integrati, problemi e sofferenze, ed è tutto 

fuorché facile. É sempre un oscillare (l’autrice parla di un 

«pendolo del cuore») tra la sensazione dell’integrazione (nel 

testo: «stabile instabilità», «doppio coinvolgimento») e della 

marginalizzazione («tormentata spaccatura»).  

Solo chi è emigrato sa questo: che se si percepiscono 

onestamente e profondamente i propri sentimenti, se si è in 

contatto e connessi alla propria anima, non si potrà mai pensare 

che il cambiare da una cultura all’altra sia un passaggio leggero 

e gioioso, che può solo arricchire e trasmettere positività. Per 

chi è in contatto profondo con le proprie emozioni, sarà molto 

difficile riuscire a vivere la condizione di marginalità sempre e 

solo come una «interculturalità dinamica»32 senza sentirsi feriti. 

Riuscire a passare ‒ come si dice in gergo33 ‒ da una 

                                                 
31 Ivi, p. 195. 
32 Ivi, p. 121. 
33 Ivi, pp. 120-121. 
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“marginalità incapsulata” a una “marginalità costruttiva” (che 

sembrano essere le uniche modalità di chi vive un’identità 

multiculturale), è un’impresa rara e difficile; ci vogliono ‒ come 

scrive Ida Magli34‒ qualità geniali.  

Un modo è ad esempio esprimersi attraverso l’arte ‒ come ha 

fatto Marisa Fenoglio e che, per inciso, oltre a essere benestante 

è anche “sorella d’arte”, essendo suo fratello Beppe Fenoglio, 

uno dei maggiori scrittori della Resistenza ‒, ma si deve poi 

anche avere la fortuna che quest’arte venga socialmente 

riconosciuta e apprezzata. Penso quindi che quello che scrive 

Castiglioni35 citando Yoshikawa, e cioè che le persone integrate 

vivono felicemente l’identità biculturale, non solo, ma che ne 

sono attratte perché «non sono mai “a casa”, poiché è 

sufficiente il radicamento nel proprio corpo, quindi nel proprio 

sé profondo, frutto di elaborazioni costanti della propria 

esperienza»36, mi appare superficiale e idealmente d’élite, 

perché si rivolge solo a quella minima percentuale di persone 

che hanno la fortuna di reagire con creatività e flessibilità allo 

shock interculturale. E, del resto, come vivono questi “esseri 

speciali” le proprie emozioni? A me sembra che questo concetto 

porti a ‒ o sia all’origine di ‒ una virtualizzazione del corpo, a 

una sorta di “smaterializzazione identitaria” che ‒ di fatto 

neutralizzando ogni coscienza culturale, storica e biografica ‒ 

assume tratti anaffettivi, alienati e alienanti, perché deve ‒ per 

forza di cose ‒ rimuovere il dolore. Mentre, per esperienza 

propria e degli altri, sappiamo che la condizione del “vivere 

altrove” è vissuta dalla maggior parte delle persone che vivono 

a contatto con la propria anima, come una condizione di frattura 

emotiva.  

 

 

 

 

                                                 
34 Cfr. I. MAGLI, Gesù di Nazaret, op. cit.,  
35 I. CASTIGLIONI, La comunicazione interculturale: competenze e pratiche, op. cit., 

p. 121. 
36 Ibidem. 
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Conclusione 

 

Il processo di accettazione, d’integrazione del diverso, 

dell’altro, è innanzitutto un percorso di autoconoscenza. Se non 

recuperiamo un giusto rapporto con noi stessi e le nostre radici, 

cosa che ha molto a che fare con l’amore e il rispetto per se 

stessi, non è possibile andare incontro volentieri all’altro, 

rispettandolo.   

Può sembrare un luogo comune che una persona, se sta bene 

con sé, sta bene con gli altri, ma ho l’impressione che sia un 

luogo comune ben poco praticato. O almeno, sembra che si 

faccia parecchio per evitare che le persone possano stare bene 

con se stesse. 

Una via per conoscere se stessi è anche conoscere e 

approfondire la vita degli altri e rifletterci sopra; intendendo in 

questa sede per altri, coloro che sono passati consapevolmente 

attraverso l'esperienza dell’estraneità; che ne hanno sentito il 

dolore, anche profondo e terribile, ma che lo hanno saputo 

trasformare in positivo. Persone che sono uscite 

dall'incapsulamento ‒ tipico dell'identità marginale ‒ per fare 

nascere un'identità marginale costruttiva.  

Marisa Fenoglio è una di queste persone; ma ha dovuto 

imparare a convivere con ferite e fratture profonde dell’anima. 
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Il biopotere nell’Europa delle frontiere 

 
di CARMEN CARAMUTA 

 

 
Una delle questioni di maggior rilievo etico-politico cui la so-

cietà contemporanea si trova di fronte è quella 

dell’immigrazione e della convivenza tra le varie culture e reli-

gioni dei Paesi dell’area del Mediterraneo. 

Negli ultimi decenni, l’interesse crescente per il tema in que-

stione sembra fare tutt’uno con la vastissima letteratura che ha 

sviluppato l’argomento in modo estremamente eterogeneo: si 

passa dalle prospettive pluralistiche, multiculturali, intercultura-

li alle strategie politiche per la convivenza sociale; dallo stato di 

emergenza umanitaria derivante dall’enorme aumento del nu-

mero dei migranti economici, dei profughi e dei richiedenti asi-

lo ai centri di permanenza per i rimpatri (CPR); dal rapporto che 

intercorre tra povertà, migrazione, lavoro e globalizzazione dei 

mercati fino alle analisi incentrate sul tema della sicurezza1. La 

fecondità dell’argomento e la vivacità del dibattito che lo ri-

guarda testimoniano, dunque, l’impossibilità di ricondurre a una 

declinazione univoca le sue specificazioni, ma è evidente che il 

                                                 
 Dottoranda in Storia, Culture e Saperi dell’Europa Mediterranea dall’Antichità 

all’Età Contemporanea - Dipartimento di Scienze Umane - Università degli Studi della 

Basilicata 
1 Tra le elaborazioni più importanti e recenti, cfr. M. L GHEZZI., Stranieri, ospiti, 

alieni, alienati e pluralismo culturale, Mimesis, Udine 2015; M. C.NUSSBAUM, Coltiva-

re l’umanità. I classici, il multiculturalismo, l’educazione contemporanea, trad. di S. 
Paderni, Carocci, Roma 2014; G. SARTORI, Pluralismo, multiculturalismo e estranei. 

Saggio sulla società multietnica, Rizzoli, Milano 2013; Z. BAUMAN, Stranieri alle por-

te, trad. di M. Cupellaro, Laterza, Roma-Bari 2016; E. GREBLO, Etica 
dell’immigrazione. Una introduzione, Mimesis, Milano-Udine 2015; S. ALLEVI, G. 

DALLA ZUANNA, Tutto quello che non vi hanno mai detto sull’immigrazione, Laterza, 

Roma-Bari 2016; P. COLLIER, Exodus. I tabù dell’immigrazione, trad. di L. Cespa, La-
terza, Roma-Bari 2016; DAL LAGO A., Non-persone. L’esclusione dei migranti in una 

società globale, Feltrinelli, Milano 2012. 
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fenomeno migratorio è intrinsecamente legato alla gestione e al-

la regolamentazione delle popolazioni e più specificatamente al-

la vita direttamente implicata nelle dinamiche del potere: la di-

mensione concettuale e critica dei fenomeni migratori hanno, 

pertanto, una matrice biopolitica2. La biopolitica corrisponde, 

infatti, all’azione decisiva di orientamento o governo degli uo-

mini: «potere che si esercita sull’uomo in quanto vivente, vita 

biologica e nuda vita»3. Per comprendere il senso che tale no-

zione assume nel quadro della attuale crisi migratoria sarà es-

senziale ritornare a Michel Foucault che a partire dalla seconda 

metà degli anni Settanta del Novecento aveva posto al centro 

della propria riflessione la relazione tra il potere e la vita indivi-

duando nella biopolitica il codice del potere moderno. Famoso 

il motto di Foucault secondo il quale, al vecchio diritto sovrano 

di far morire e lasciar vivere si è sostituito, con la modernità, 

un potere di far vivere o di respingere nella morte4. Il potere 

prende di mira la vita e la tratta come qualcosa da potenziare e 

coltivare, indirizzare e regolare. Entra profondamente nella vita 

delle persone fino ad impadronirsi dei loro corpi. Dal XVIII se-

colo, almeno in Europa, infatti, il potere politico non era più 

esercitato esclusivamente tramite la drastica scelta di consentire 

la vita o di infliggere la morte. Le autorità politiche si sono as-

sunte il compito della gestione della vita in nome del benessere 

della popolazione. Da questo momento in poi, la politica avreb-

                                                 
2 Negli ultimi decenni, il termine biopolitica, talvolta usato in alternativa alla no-

zione di biopotere, ricorre con frequenza sempre maggiore per descrivere i fenomeni del 

mondo contemporaneo in cui la vita è direttamente implicata nelle dinamiche del potere. 

Il quadro sul concetto di biopolitica risulta, dunque, estremamente ambiguo ed eteroge-

neo. Per comprendere il senso che tale nozione assume nell’ambito della filosofia politi-
ca e delle scienze sociali contemporanee, v., G. AGAMBEN, Homo sacer. Il potere so-

vrano e la nuda vita, Einaudi, Torino 1995; R. ESPOSITO , Bíos. Biopolitica e filosofia, 

Einaudi, Torino 2004; P. AMATO, a cura di La biopolitica. Il potere sulla vita e la costi-
tuzione della soggettività, Mimesis, Milano 2004; A. CUTRO, a cura di Biopolitica. Sto-

ria e attualità di un concetto, Ombre corte, Verona 2005; L. BAZZICALUPO, Biopolitica. 

Una mappa concettuale, Carocci, Roma 2010. 
3 L.BAZZICALUPO, Biopolitica, voce in Enciclopedia del pensiero politico. Autori, 

concetti, dottrine, a cura di Esposito R., Galli C., Laterza, Roma-Bari 2000, pp. 69-70. 
4 Cfr. M. FOUCAULT, La volontà di sapere. Storia della sessualità 1, trad. di P. Pa-

squino e G. Procacci, Feltrinelli, Milano 2014, pp. 120-126; Id., Bisogna difendere la 

società, trad. di P. Pasquino e G. Procacci, Feltrinelli, Milano 2009, pp. 213-214. 
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be dovuto gestire problemi specifici che riguardano i processi 

vitali dell’esistenza umana: la dimensione e la qualità della po-

polazione, la riproduzione e la sessualità umana, i rapporti co-

niugali, parentali e familiari, salute e malattia, nascita e morte. 

Sono questi i presupposti storici e teorici che consentono di ana-

lizzare gli eventi e i processi attuali come questioni di biopoliti-

ca. La nostra epoca, infatti, nonostante la progressiva “demate-

rializzazione” delle attività politiche, economiche e sociali non 

ha mai smesso, ne potrà mai smettere, di occuparsi della visco-

sità del vivere concreto. Leggere biopoliticamente «la grande 

migrazione del XXI secolo»5 che Foucault preconizzò con un 

ventennio d’anticipo è, dunque, possibile e consente di mettere 

a fuoco alcuni punti essenziali: il primo è sicuramente il potere 

di vita o di morte degli Stati. Attraverso le politiche di acco-

glienza e integrazione nei confronti dei migranti, infatti, si pone 

in essere una «politica della vita»6, un potere di far vivere; con 

la negazione dell’accesso al suolo degli Stati di diritto, si eserci-

ta di fatto un potere che respinge nella morte i corpi dei migran-

ti7.  

Nel 1979, nello stesso anno in cui teneva il suo corso sulla Na-

scita della biopolitica, Foucault sosteneva in un’intervista rila-

sciata sulle vicende vietnamite, che «nessuna discussione 

sull’equilibrio mondiale, né alcun argomento sulle difficoltà po-

litiche ed economiche derivanti dall’aiuto ai profughi può giu-

stificare che gli Stati abbandonino questi esseri umani sulla so-

glia della morte»8. Foucault si riferiva ai primi boat people cari-

chi di profughi che fuggivano dal Vietnam e dalla Cambogia, 

ma avvicinandoci ai nostri giorni possiamo facilmente com-

prendere quanto quell’affermazione sia ancora profondamente 

attuale. Le politiche di respingimento dei migranti da parte delle 

                                                 
5 Idem, Il problema dei profughi è un presagio della grande migrazione del XXI se-

colo, a cura di O. MARZOCCA, “Tellus”, n. 22, 2000, p. 118. 
6 Cfr. R. ESPOSITO, Bíos, cit., pp. 25-32. 
7 Cfr. A. SIMONE, Migrazioni, in O Marzocca et. al, a cura di Lessico di biopolitica, 

Manifestolibri, Roma 2006, p. 183. 
8 M. FOUCAULT, Il problema dei profughi è un presagio della grande migrazione 

del XXI secolo, cit., p. 118. 
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«frontiere europee»9 sono, infatti, il segnale di quanto 

l’inconciliabilità fra diritto e sicurezza non abbia mai cessato di 

riattivarsi. «Il grande esodo»10 verso i liberalismi mostra come 

questi Stati continuino a negare l’universalità del diritto di cit-

tadinanza, di cui dovrebbero essere garanti, prospettando persi-

no il reato di immigrazione clandestina, in nome della sicurez-

za. Le migrazioni di massa sono, infatti, percepite e vissute 

dall’opinione pubblica e dagli Stati europei come un problema 

di ordine pubblico. I centri di permanenza temporanea (CPT) 

istituiti in Italia dalla legge sull’immigrazione Turco-Napolitano 

(art. 12 della legge 40/1998), poi denominati centri di identifi-

cazione ed espulsione (CIE) dalla legge Bossi-Fini (L. 

189/2002), e infine rinominati centri di permanenza per i rimpa-

tri (CPR) dalla legge Minniti-Orlando (L. 46/2017) sono struttu-

re detentive dove vengono reclusi i migranti sprovvisti di rego-

lare permesso di soggiorno11. Nati per disciplinare e gestire i 

flussi migratori, sono di fatto l’esito del modello securitario che 

caratterizza le pratiche governamentali biopolitiche12. Si tratta 

                                                 
9 Cfr. A. LEOGRANDE, La frontiera, Feltrinelli, Milano 2017. 
10 Cfr D. QUIRICO, Esodo. Storia del nuovo millennio, Neri Pozza, Vicenza 2016.  
11 Sui centri di permanenza temporanea, ora centri di permanenza per i rimpatri, cfr. 

M. Rovelli, Lager italiani. I centri di permanenza temporanea, BUR Rizzoli, Milano 

2006. 
12 Foucault utilizza il concetto di governamentalità per indicare una modalità gene-

rale e un insieme di saperi e tecniche che il potere utilizza per garantire e rafforzare la 

vita individuale e collettiva. Sulla governamentalità e sulla riflessione foucaultiana, v., 

O. Marzocca, Perché il governo. Il laboratorio etico-politico di Foucault, Manifesto 

Libri, Roma 2007; T.Lemke, Oltre la biopolitica. Sulla ricezione di un concetto fou-

caultiano, in M. Cometa, S. Vaccaro, a cura di Lo sguardo di Foucault, Maltemi, Roma 

2007, pp. 85-107; M.Senellart, Dalla ragion di stato al liberalismo: genesi della «go-
vernamentalità» moderna, in M. Galzigna, a cura di Foucault, oggi, cit., pp. 190-204.  

Il concetto di governamentalità è divenuto oggetto di numerosi percorsi di ricerca, 

soprattutto nei paesi anglosassoni, dando vita al consistente fenomeno dei Governmen-
tality studies. La bibliografia in lingua inglese riguardante la nozione di “governamenta-

lità” è vastissima. Tra i principali riferimenti bibliografici, cfr. G. Burchell, C. Gordon, 

P. Miller, a cura di The Foucault Effect. Studies in Governmentality, The University of 
Chicago Press, Chicago 1991; Rose N., «Governing “Advanced” Liberal Democracies», 

in A. Barry, T. Osborne, N. Rose, a cura di Foucault and Political Reason. Liberalism, 

Neoliberalism and Rationalities of Government, The University of Chicago Press, Chi-
cago 1996; M. Dean, Governmentality. Power and Rule in Modern Society, Sage, Lon-

don, Thousand Oaks, New Delhi 1999; J. Z. Bratich, J. Packer, C. McCarthy, Foucault, 
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di dispositivi di sicurezza che affiancati alle tecnologie sociali 

tendono alla razionalizzazione del rischio13. In questi luoghi, si 

può, infatti, ritrovare, in accordo a quanto sostenuto dal filosofo 

Giorgio Agamben, «il principio dell’eccezione», in uno «stato 

di emergenza permanente»14, che contrasta e vince sui diritti. 

Non è, infatti, la violazione di una norma penale a spiegare la 

detenzione dei migranti, ma la presunta irregolarità 

dell’ingresso e del soggiorno: le persone arbitrariamente conno-

tate come pericolose sono costrette alla detenzione non per ciò 

che hanno commesso, ma per ciò che sono15. Il migrante “clan-

destino” viene, infatti, percepito come un pericolo su più fronti: 

il principale è quello relativo ad eventuali attacchi terroristici 

che potrebbero minare la sicurezza degli Stati. Il diffuso senso 

di insicurezza è, del resto, una vera e propria piaga per la nostra 

società e i leader politici sono ben lieti di creare un’atmosfera 

da stato di emergenza per garantire alle loro iniziative 

l’approvazione popolare16. A tal proposito, è sufficiente pensare 

agli innumerevoli dispositivi di controllo legati alle misure anti-

terrorismo che segnano la vita non solo della popolazione mi-

grante, ma di chiunque faccia parte delle società occidentali17.  

                                                                                                
Cultural Studies, and Governmentality, State University of New York Press, Albany 

2003. 
13 Il sociologo Ulrich Beck è inventore del concetto di Risikogesellschaft, «società 

del rischio». Gli appartenenti a questa società conducono le proprie esistenze con una 

paura basata sull’idea di ciò che può succedere. Cfr. U. BECK, La società del rischio: 

verso una nuova modernità, a cura di Privitera W., Carocci, Roma 2013; Id., Conditio 

humana. Il rischio nell’età globale, trad. di C. Sandrelli, Laterza, Roma-Bari 2008; Id. 

L’ossessione immunitaria nella società del rischio, in Z. Bauman, Il demone della pau-

ra, trad. di S. D’Amico, Laterza, Roma-Bari 2014, pp. 56-64.  
14 Cfr. G. AGAMBEN, Stato di eccezione. Homo sacer, Vol. 2/1, Bollati Boringhieri, 

Torino 2003. 
15 E. RIGO, Razza clandestina. Il ruolo delle norme giuridiche nella costruzione di 

soggetti-razza, in C. Menghi, a cura di Immigrazione. Tra diritti e politica globale, 

Giappichelli, Torino 2003, pp. 107-142. 
16 Cfr. Z. BAUMAN, Stranieri alle porte, cit., pp. 21-38. 
17 Cfr. D. LYON, La società sorvegliata. Tecnologie di controllo della vita quotidia-

na, trad. di A. Zanini, prefazione di S. Rodotà, Feltrinelli, Milano 2002; Id. Massima si-

curezza. Sorveglianza e guerra al terrorismo, trad. di E. Greblo, R. Cortina, Milano 
2005; Z. BAUMAN, D. LYON, Sesto potere. La sorveglianza nella modernità liquida, 

trad. di M. Cupellaro, Laterza, Roma-Bari 2015. 
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In Filosofia della paura, Lars Fr. H. Svendsen analizza il ruolo 

della paura nella nostra società ed evidenzia come la «cultura 

della paura» mini la fiducia generando insicurezze e un effetto 

disgregante sulle relazioni sociali18. È innegabile, infatti, che 

con la progressiva messa in sicurezza o «securitizzazione»19 de-

rivante dalla proclamazione di un vero e proprio stato di emer-

genza internazionale, le disuguaglianze sociali e gli svantaggi 

preesistenti hanno cominciato ad aggravarsi. Esclusione, stig-

matizzazione e discriminazione continuano ad essere presenti 

nelle democrazie e gli Stati di diritto, fondati su principi di 

uguaglianza e pari dignità, continuano a sottoporre le sorti dei 

migranti alle logiche di mercato che non cessano di produrre 

«persone in esubero» e «vite di scarto»20: la non coincidenza tra 

democrazia politica ed economia di mercato risulta evidente. 

Significativa, in tal senso, è l’affermazione foucaultiana risalen-

te al 1984 in merito alla rivendicazione della cittadinanza inter-

nazionale: «poiché pretendono di occuparsi della felicità della 

società, i governi si arrogano il diritto di sottoporre al calcolo 

dei profitti e delle perdite l’infelicità degli uomini, che le loro 

decisioni provocano e le loro negligenze consentono»21. La vita 

è, dunque, inscritta in un reticolo economico. Non è raro imbat-

tersi, del resto, in nuove ideologie integrazioniste che definisco-

no la popolazione migrante come “capitale umano”. Tale “capi-

tale umano”, tuttavia, viene spesso sfruttato a buon mercato e le 

pratiche governamentali messe in atto nei confronti dei cosid-

detti migranti “regolari” sono spesso tese ad “assoggettarli” e 

“normalizzarli” rispetto agli standard morali ed economici della 

cultura occidentale. Risulta, tuttavia, evidente che “normalizza-

                                                 
18 Cfr. L. FR. H. SVENDSEN, Filosofia della paura. Come, quando e perché la sicu-

rezza è diventata nemica della libertà, trad. di E. Petrarca, Castelvecchi, Roma 2017, 

pp. 15-22. 
19 Cfr. Z. BAUMAN, Stranieri alle porte, cit., p. 22. 
20 Cfr. Idem, Vite di scarto, trad. di M. Astrologo, Laterza, Roma-Bari 2011. 
21 M. FOUCAULT, Face aux gouvernements, les droit de l’homme (1984), in Dits et 

écrits, vol. IV, n. 355, Gallimard, Paris 1994, p. 708; disponibile all’indirizzo 

http://1libertaire.free.fr/MFoucault162.html 
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re” e “assoggettare” non è “integrare”, ma “assimilare”22. La 

“normalizzazione” è, infatti, l’espressione della regolarità con-

tinuamente ricercata: «normare, normalizzare, significa imporre 

un’esigenza a un’esistenza, a un dato la cui varietà e la cui dif-

ferenza si offrono, al riguardo dell’esigenza, come un indeter-

minato ostile più ancora che estraneo»23. Il potere di normaliz-

zazione è, dunque, un potere che «costringe all’omogeneità»24: 

un potere volto a trasformare gli individui sulla base di parame-

tri normativi e che sanziona «il campo indefinito del non con-

forme»25. Nel dispositivo della norma, la vera punizione è 

nell’emarginazione dell’“anormale”26. Ma l’aspetto sicuramente 

più interessante che Foucault pone in evidenza è che il potere 

della norma gerarchizza ed omogeneizza differenziando gli in-

dividui non solo in relazione a ciò che essi “fanno”, ma anche in 

base a ciò che essi “sono”27. In sintesi, la diagnosi foucaultiana 

ci consegna l’immagine di una società che tende a riassorbire, 

riunificare, ricomporre le differenze e le controversie, ma una 

società multiculturale presuppone una società aperta che crede 

nel valore del pluralismo. Negare la differenza, costringere 

all’omogeneità significa negare un pieno diritto alla soggettivi-

tà. Progettare e vivere in una società orientata ai principi che 

purtroppo solo teoricamente sono approvati e proposti (si pensi 

alle numerose dichiarazioni e convenzioni internazionali fonda-

te su principi di uguaglianza e pari dignità) significa, invece, ri-

                                                 
22 «Negli studi interculturali, per assimilazione si intende il processo tramite cui un 

soggetto si integra nel luogo in cui vive facendo suoi i nuovi valori. Un membro di un 

gruppo minoritario abbandona le caratteristiche della propria cultura di provenienza per 

divenire uguale ai membri della nuova società. A seconda dell’età e del progetto di vita, 

vi sono varie esperienze che lo rendono possibile». A. SIMONICCA, Lessico intercultura-
le, Dialogues on civilization “Reset Doc”, http://www.resetdoc.org/lessico 

23 G. CANGHILHEM, Il normale e il patologico, trad. di D. Buzzolan, introduzione di 

M. Porro, postfazione di M. Foucault, Einaudi, Torino 1998, p. 201. 
24 M. FOUCAULT, Sorvegliare e punire, trad. di A. Tarchetti, Einaudi, Torino 2014, 

p. 201. 
25 Ivi, p. 196. 
26 Cfr. M. FOUCAULT, Gli anormali. Corso al Collège de France (1974-1975), trad. 

e cura di V. MARCHETTI, A. Salomoni, Feltrinelli, Milano 2017, p. 46.  
27 Cfr. Idem, Il potere, una bestia magnifica, in Id., Biopolitica e liberalismo. Detti 

e scritti su potere ed etica. 1975-1984, trad. e cura di O. Marzocca, Medusa, Milano 

2001, p. 80. 
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conoscere, studiare e valorizzare la differenza28. La differenza è, 

infatti, una risorsa, un valore e una ricchezza che, tuttavia, può 

essere compresa solo moltiplicando le occasioni di incontro e di 

scambio. L’obiettivo deve essere, dunque, quello di gestire i 

rapporti tra le diverse culture in termini di impegno reciproco, 

intendendo per reciprocità l’assunzione contemporanea e parita-

ria della dignità di ciascun punto di vista e, quindi, di ciascuna 

delle prospettive interagenti. Riuscire a fare questo salto quali-

tativo significa praticare, attraverso l’esaltazione della differen-

za, una forma di resistenza alle dinamiche del biopotere globale 

e ai suoi innumerevoli segnali di dominio.  

 

 
Riferimenti bibliografici 

 

                                                 
28 Cfr. Dichiarazione Universale dell’UNESCO sulla Diversità Culturale, Parigi, 2 

novembre 2001 
http://www.unesco.org/fileadmin/MULTIMEDIA/HQ/CLT/diversity/pdf/declaration_cu

ltural_diversity_it.pdf 

http://www.unesco.org/fileadmin/MULTIMEDIA/HQ/CLT/diversity/pdf/declaration_cultural_diversity_it.pdf
http://www.unesco.org/fileadmin/MULTIMEDIA/HQ/CLT/diversity/pdf/declaration_cultural_diversity_it.pdf
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The need for Institutional Social Responsibility 

 
 The case of the European economic governance 

 

di MATTEO LARUFFA  

 

 

One of the most evident effect of the global financial and eco-

nomic crisis started in 2008 has been the almost imperative 

conversion of national economic policies to the principles of 

fiscal consolidation, debt reduction and spending cuts. This new 

phase of reform of the economic policy implied changed which 

occurred at the level of both priorities and processes of the poli-

cymaking and political governance, in almost all the highly in-

debted western countries, with some exceptions like the U.S.A., 

and many other developed countries all over the World. 

This path of normative interventions and innovations of the po-

litical decision-making processes has gradually and persistently 

reached a moment of utmost importance between 2010, when 

the leaders of the World′s major economies met for the G8 

Summit in Toronto agreed on a timetable for cutting deficits 

and halting the growth of national debts, and 2012, when almost 

all the European states approved the Fiscal Compact.   

On the one hand, after previous meetings of international eco-

nomic fora, global steering committees and apex summits, for 

the first time the G20 leaders in Toronto gave the green light to 

new formulas of coordination of national economic policies for 

achieving standardized goals of fiscal consolidation. The decla-
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ration is emblematically important in order to explain the strong 

change occurred in the political principles considered by politi-

cal leaders and policymakers who decided to address the eco-

nomic problems of the crisis with a strong agenda of synchro-

nized fiscal adjustments approved without worrying of the so-

cial impact of their decisions nor of their social costs. As writ-

ten in the joint statement published at the end of the G20 Sum-

mit, they focused on economic risks of the economic policy but 

did not mention any possible impact in terms of social costs 

produced by their decisions of economic policy. For instance, 

they limited their words to mention only the risks that could 

emerge at the economic level: «There is a risk that synchronized 

fiscal adjustment across several major economies could ad-

versely impact the recovery. There is also a risk that the failure 

to implement consolidation where necessary would undermine 

confidence and hamper growth»1.  

It seems to me that the political choices made for the new eco-

nomic policies would reject what David L. Weimer defined the 

essence of policy analysis: «the systematic comparison of alter-

native policies in terms of social values»2. In other words, they 

did not indicate any social risks or even any positive possible 

social benefits between the expected consequences of their de-

cision, as if the social consequences would not be part of the 

decision-making process and negotiations, nor it would be rele-

vant in terms of data, information and objectives to be consid-

ered.  

On the other hand, the process of normative convergence of the 

economic policymaking and governance reached its climax 

when almost all the European governments and national parlia-

ments approved the Fiscal Compact, which emerged among the 

reforms of the European economic governance as a turning 

point in the evolution of the Economic and Monetary Union 

(EMU). Indeed, it contributed to strengthen an ex-ante and ex-

                                                 
1 The G20 Toronto Summit Declaration, Toronto, June 27, 2010.  
2 D. L. WEIMER, Enriching public discourse: Policy analysis in representative democ-

racies, The Good Society, 2002, p. 61. 
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post mechanism of governance of fiscal policies and surveil-

lance to put “out of control” national budgets on a pace of re-

duction, with specific priorities (i.e. deficit and debt ceilings) 

and universal targets in terms of quantitative criteria. The main 

economic effect of this approach to the economic policy has 

been the implementation of restrictive fiscal policies in the Eu-

ropean countries since 2010. Moreover, decision-making pro-

cesses are less discretional, because of new automatisms, and 

more technical, due to the growing powers of independent insti-

tutions.  

Political leaders did basically behave like their actions for ap-

proving new economic policies would be almost completely re-

lated to economics, or like economic changes and problems 

would not have any effects out of the realm of the economy. 

These examples of historical decisions for the economic poli-

cies and models of governance ‒ both at national and suprana-

tional level ‒ are just some among the most relevant episodes 

revealing that the political values and institutional rules found-

ing crucial decisions for the economic policy of many states do 

not contemplate the externalities of every economic policy 

which can improve or worsen the social conditions of entire 

populations or hit directly the quality of life of some social 

groups.  

This article is aimed to show a gap in the normative vision of 

public policy, economic discipline and political cultures that 

still dominate many governments and institutions in western 

countries. Particularly noteworthy is the absence of a social im-

pact evaluation of these economic decisions which will continue 

to be applied for decades and the priority given to economic 

goals without any direct social purpose. These gap is actually 

evident if we observe how the markets have already considera-

bly changed since the introduction of the Corporate Social Re-

sponsibility, which had tried to re-orient part of the “for profit” 

side of the economy, towards social targets, charities or welfare 

initiatives, both by using resources from multinational compa-

nies’ budgets and in some cases by mobilizing big companies to 

align their business models to contribute to improve the well-
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being of the communities that they affect. This reorientation of 

part of the economy for profit towards the creation of a social 

shared value happened while the public side of the economy, 

namely the institutional and political structures and organiza-

tions, seemed to shift towards an opposite direction and to work 

without remembering their social responsibilities.  

With knowledge on these aspects, it should be fairly easy to 

give an example of a model of economic governance which is 

based on rules and policymaking processes that lack of any so-

cial responsibility, and proposing a new approach to the deci-

sions of economic policy as founded on the concept of Institu-

tional Social Responsibility. In short, I believe that our under-

standing of policymaking and economic policy requires an im-

portant normative methodological move that we have not yet 

seen until today. The same normative move that has been used 

in the evolution of the market economy and private business 

models towards the social responsibility in the field of political 

economy and models of governance.  

The purpose of the development of the Institutional Social Re-

sponsibility ‒ as it will be proposed in the last part of this article 

‒ could help to resolve the structural tensions and contradictions 

underlying the economic and social disorders, at least concern-

ing the role of political decisions and public policies, and the 

loss of awareness of these issues at the institutional level.  

The following sections provides a brief overview of the reforms 

of the fiscal discipline of the EMU, with more emphasis on the 

new fiscal discipline. This is the main example which shows the 

lack of social responsibility from an important model of eco-

nomic governance like that one adopted by the EU.  

 

1. The fiscal discipline of the EMU 

 

In addressing the economic crisis some reforms of the EMU’s 

rules have been introduced so as to achieve a stronger fiscal 

discipline and unprecedented institutional changes, which re-

shaped the old convergence criteria adopted in Maastricht and 
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their procedures (art. 104.1 Treaty on the Functioning of the Eu-

ropean Union), in order to strengthen the control over national 

fiscal and budgetary policies at the supranational level. 

The reform of the European economic governance started in 

November 2011 with the adoption of the following legislative 

packages, more known as Six Pack, which codified and institu-

tionalized the European Semester: 

− Regulation (EU) No 1173/2011: on the effective enforce-

ment of budgetary surveillance in the Euro area, which im-

poses sanctions in the form of interest-bearing deposits or 

non-interest-bearing deposits for significant divergences of 

the budgetary position; 

− Regulation (EU) No 1174/2011: on the conferral of new 

powers to the Council of the EU in order to guarantee the ef-

fective correction of excessive macroeconomic imbalances 

in the Euro area; 

− Regulation (EU) No 1175/2011: on the strengthening of the 

multilateral surveillance of budgetary positions and econom-

ic policies in order to prevent excessive government deficits. 

The Regulation provides that the Commission and the Coun-

cil assess and monitor the implementation of national stabil-

ity or convergence programs; 

− Regulation (EU) No 1176/2011: it sets up an alert mecha-

nism in order to facilitate preemptive identification of im-

balances and give to the Commission new powers of surveil-

lance over Member States’ corrective action plans; 

− Council Regulation (EU) No 1177/2011: new rules for sanc-

tions against violation of the Stability and Growth Pact with 

the introduction of the reverse qualified majority voting 

(RQMV) procedure in the Council of the EU; 

− Council Directive 2011/85/EU: it provides detailed rules 

concerning the characteristics of Member States’ budgetary 

frameworks. 
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These rules work together with those ones of the Treaty on Sta-

bility, Coordination and Governance (TSCG), also called Fiscal 

Compact, which entered into force on January 1st, 2013 as an in-

ternational self-standing legal framework super-imposed on the 

EU law.3 The Fiscal Compact restores a new common rule-

based fiscal discipline for 25 Member States with the following 

institutional innovations and rules:   

− A new balanced-budget rule has been incorporated into na-

tional law: The rule states that structural budget deficits may 

not exceed 0.5% of GDP for states with a debt‑to‑GDP ratio 

exceeding 60%, or at most 1.0% of GDP for states with debt 

levels within the limit of the 60%. 

− It requires the implementation of budget limits in the nation-

al legal systems by writing them into laws and constitutions. 

If significant deviations are observed from the balanced-

budget rule, correction mechanisms are triggered automati-

cally. Finally, the European Court of Justice has the power 

to verify the incorporation of this rule into national laws; 

− Reinforced excessive deficit procedure for Euro area Mem-

ber States: If the European Commission observes that a 

country has exceeded maximum reference value for the ex-

cessive deficit procedure, the euro country will adopt the Eu-

ropean Commission’s proposals and recommendations un-

less a qualified majority of euro countries - not including the 

country concerned - are opposed. At the same time, the 

Treaty establishes that «Such correction mechanism shall 

fully respect the prerogatives of national Parliaments» (art. 

2, TSCG); 

− New conditions for financial assistance: Countries will be el-

igible for financial assistance from the European Stability 

Mechanism only if they have ratified the Fiscal Compact. 

                                                 
3 N. DE SADELEER, The New Architecture of the EU Economic Governance: Mean-

dering through an English style park or a classic French garden?, The European Finan-

cial Review, 23 April 2014.  
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The Fiscal Compact emerges among the reforms of the Europe-

an economic governance as a turning point in the evolution of 

the EMU. In 2012 Hughes Hallett and Svend Jensen empha-

sized why fiscal rules embodied in the Stability and Growth 

Pact did not effectively promote the aim of sustainable public 

finances,4 while, Jeffrey Frankel carefully noted that the final 

aim of the Fiscal Compact was «to fix Europe’s long-term fiscal 

problem, which since the date of the Euro’s inception has been 

evident in the failure of the Stability and Growth Pact»5.  

In May 2013, the common budgetary timeline has been 

strengthened and the Commission’s powers of ex-ante examina-

tion of draft budgets have been increased by two legislatives 

acts, usually called Two Pack, which completed that phase of 

reform of the economic governance. The Two Pack (Regulation 

(EU) No 473/2013, Regulation (EU) No 472/2013) provides 

new rules for ex-ante surveillance procedures by the Commis-

sion on national budgets of the Euro area Member States. Ac-

cording to Marco Buti and Nicolas Carnot this last reform 

would tighten further the links between the European Semester 

and national processes underpinning finance laws within the 

EMU6. 

The current European Semester is the integration of the rules of 

these three reforms into a single cycle of coordination and con-

trol of Member States’ fiscal policies and national budgets. 

These reforms have reduced the discretional capacities of poli-

cy-making of Member States and considerably increased the 

formulation, guidance and monitoring functions of the EU insti-

tutions with reference to fiscal policies and national budgets. 

The new model of governance directly changed the policy pri-

orities of the EMU and its decision-making. On the one hand, 

the policy goals are now based on a primary aim, namely fiscal 

                                                 
4 H. HALLETT, A., S.H. JENSEN, Fiscal governance in the euro area: institutions vs. 

rules, Journal of European Public Policy N. 19, 2012, p. 646–664. 
5 F. JEFFREY, Can the Euro’s Fiscal Compact Cut Deficit Bias?, Project Syndicate, 

Cambridge, 18 January 2013. 
6 M. BUTI and N. CARNOT, The EMU Debt Crisis: Early Lessons and Reforms, 

Journal of Common Market Studies, vol. 50, issue 6, 2012, p. 908. 
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consolidation, with specific priorities (i.e. deficit and debt ceil-

ings) and universal targets in terms of quantitative criteria. On 

the other hand, the new decision-making processes are less dis-

cretional, because of new automatisms, and more technical, due 

to the growing powers of independent institutions. 

 

2. Social priorities and economic policies 

 

For the sake of brevity, the main aim of these paragraphs is to 

catch the core element of the current fiscal rules: an approach 

founded on deficit and debt ceilings without any other policy 

priorities. Indeed, the fiscal discipline of the EMU represents an 

economic constitution with the pretension to bind the European 

economic governance to automatic mechanisms of fiscal correc-

tion made by specific “quantitative” budget limits and prear-

ranged timing, which ignores the social conditions where the 

economic policies have an impact. Following the same policy 

priorities and quantitative parameters ‒indifferently from the 

changes that occur in the European society and its economy ‒ 

this institutional stasis creates a problem concerning both the 

functioning of the European governance and the quality of the 

European democracy. Rules cannot crystallize the institutions 

and their actions, nor they can force them to follow the same 

policy priorities and quantitative parameters indifferently from 

the changes that occur in the European society and its economy. 

universal quantitative parameters do not consider that there is 

no “one-size-fits-all”. 

This model of governance has crystallized both the decision 

making and the capacity of the EU in many policy issues (for 

example fiscal and budgetary policies) by establishing a gov-

ernance insensitive to people’s problems due to the supremacy 

of rules over politics. As established by the Fiscal Compact, the 

new rules put an end to the possibility of autonomous national 

fiscal policies and force them under automatic mechanisms for 

fiscal consolidation in order to balance the budget, as the rules 

can substitute for political will and responsibility. These policy-

making processes are not competence of a representative politi-
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cal institutions with a direct responsibility to the citizens. For 

example, «the ‘reverse majority’ leaves the problem of ‘unen-

forceable’ fiscal rules unresolved for large Member States and 

re-enforces the democratic deficit unless the role of the Europe-

an Parliament is significantly strengthened»7. The process of re-

form has substituted the democratic policymaking of repre-

sentative political institutions into a bureaucratic machinery 

made by automatisms of rules and supervisions of technical in-

dependent institutions. These processes reduce the role of repre-

sentative politics, the accountability and participation to the de-

cision-making of the European economic governance and made 

the institutions less responsible to the citizens. The crux of the 

matter is not the direction towards a more integrated model of 

governance, rather than how this phase of the integration hap-

pened. Indeed, the reforms of the economic governance of the 

EMU entail the transition of powers from political to independ-

ent-technical institutions. That is to say, less accountability and 

responsiveness of the decision making. 

Finally, the main paradox of the European economic govern-

ance is indeed related to the decay of its social values and pur-

poses. To make clear this point, let me single out some aspects 

of this paradox. As enshrined in Article 3.3 of the Treaty on 

EU, among the Union’s objectives there are those ones of «a 

highly competitive social market economy, aiming at full em-

ployment and social progress»8. It also establishes that the EU 

«shall combat social exclusion and discrimination, and shall 

promote social justice and protection»9. 

While, under article 9 of the Treaty on the Functioning of the 

EU: «In defining and implementing its policies and activities, 

the Union shall take into account requirements linked to the 

promotion of a high level of employment, the guarantee of ade-

                                                 
7 K. AIGINGER, O. CRAMME, S. EDERER, R. LIDDLE, R. THILLAYE, Reconciling the 

short and the long run: governance reforms to solve the crisis and beyond, European 

Policy Brief No. 1, 2012, p. 4. 
8 Consolidated versions of the Treaty on European Union and the Treaty on the 

Functioning of the European Union, Official Journal C 326, 26/10/2012, Article 3. 
9 Ivi.  
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quate social protection, the fight against social exclusion»10. Fi-

nally, as the Court of Justice recognizes in a number of recent 

rulings grouped in the Laval/Viking jurisprudence, the Union 

«has not only an economic but a social purpose»11. 

Henceforth, there are specific duties of the EU related to full 

employment and social progress which cannot be ignored. On 

the one hand, the policymaking of the EU should take into ac-

count the objectives of high level of employment, adequate so-

cial protection and the fight against social exclusion and ine-

qualities. On the other hand, this fiscal discipline may have a 

strong negative impact on unemployment. Jeffrey Sachs noted 

how «fiscal retrenchment amid weak private demand would 

lead to chronically high unemployment»12, while other scholars 

and experts reported that «there has been widespread and grow-

ing concern that measures designed to lift economies out of re-

cession were failing, not only to fulfill their primary goal, i.e. 

contribute to economic recovery, and damaging rights which 

have been recognized as inalienable and which should not have 

been limited by financial arguments»13. Unfortunately, this is 

not all, because it has recently reported that: «The mainstream 

response to failing economies was cuts in spending and savings 

in budgets. With areas such as pensions, healthcare and educa-

tion, which were eating up to 70% of GDP in some countries, 

these areas were the first ones to be affected by emerging poli-

tics of austerity»14.  

The fiscal discipline and its budgetary rules should orient the 

economic policies to the socio-economic responsibilities of the 

EU at the service of necessities of citizens. On the contrary, un-

                                                 
10 Ivi.  
11 See. EUROPEAN COURT OF JUSTICE, Case C-438/05 Viking line, 2007, and Case 

C-341/05 Laval un Partneri, 2007. 
12 J. D. SACHS, Paul Krugman and the Obama Recovery, Project Syndicate, 5 Janu-

ary 2015. 
13 A. IVANKOVIĆ TAMAMOVIĆ, The impact of the crisis on fundamental rights 

across Member States of the EU, Comparative Analysis Directorate General for Internal 

Policies, Policy Department C: Citizens’ Rights and Constitutional Affairs, Civil Liber-
ties, Justice and Home Affairs, February 2015, p. 23. 

14 Ibidem, p.11. 
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til today: «the policies imposed in the crisis countries have been 

growth reducing and socially unjust»15. Under the current cir-

cumstances, a fiscal discipline shaped by quantitative rules of 

budget constraints does not allow the use of fiscal policy as an 

active instrument for pursuing specific socio-economic respon-

sibilities of the European Union. As Franco Gallo highlights «at 

present, social and fiscal policies appear to have stagnated, 

leaving a disappointing record in terms of concrete results»16. 

The finalité économique related to the control on deficit and 

debt of Member States cannot be pursued against the finalité 

sociale related to social cohesion and employment. The overrid-

ing concern is for the social responsibilities of the European 

Union and its Member States. The current fiscal discipline can-

not responsibly offer a solution to the high social and economic 

costs that millions of Europeans are paying due to the policy 

mistakes of austerity measures.  

Finally, the first social policy in times of crisis is aimed at 

providing effective solidarity in terms of vertical equity, which 

implies unequal treatment of people in different ranks. It is the 

criteria which policy-makers should follow in order to do more 

for helping people who have less, while today the European 

measures and policies consider solidarity a help based on condi-

tionality. In a few words, the European solidarity asks to those 

people who have less, to make more sacrifices.  

Commenting the political consequences of this status-quo, Stef-

an Collignon affirms: «The policy framework in the euro area is 

therefore inefficient in welfare terms. In the long run, this inef-

ficiency will undermine the legitimacy of European integra-

tion»17. 

                                                 
15 J. E. STIGLITZ, J.-P. FITOUSSI, P. BOFINGER, E.-A. GØSTA, J. K. GALBRAITH and I. 

GRABEL, A call for change. From the crisis to a new egalitarian ideal for Europe, April 

2014, p. 7. 
16 F. GALLO, Social Justice and Fiscal Justice with the prospect of Completion of Euro-

pean Unification, Altiero Spinelli Lecture, Centro Studi sul Federalismo, Torino, 12 

December 2013, p. 7. 
17 S. COLLIGNON, Towards a Genuine Economic and Monetary Union. Note for the 

European Parliament's Committee on Economic and Monetary Affairs, Directorate 
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Under these circumstances, the problems above-illustrated go 

far beyond the limits of the so-called “social Europe” that have 

been known for long. For example, in the late Nineties, as 

Wolfgang Streeck stresses, there is a serious difficulty for 

member states in mediating and find a balance between fiscal 

consolidation imperatives and social responsibility of their poli-

cies and institutional actions. The parameters of fiscal consoli-

dation introduced in the years of the economic crisis clash with 

citizens’ rights. Recently, Streeck denounced the non-economic 

deficits existing in the Eu, which are related to its political and 

social dimension. In a few words, the final goal of these reforms 

has not been the project of an institutional framework which can 

strengthen social cohesion or at least promote social progress 

and equity. Hence, there is not simply a democratic deficit but 

also a deficit of social-responsibility due to the conflict between 

a “technocratic hubris” and the decision-making processes con-

cerning the economic governance. The EU lives in a condition 

of prisoner of its own wrong and arbitrarily set up of fiscal tar-

get.18  

The main consequences have been masterly described by Jo-

seph Stiglitz says: «in most European Union countries, per capi-

ta GDP is less than it was before the crisis. A lost half-decade is 

quickly turning into a whole one. Behind the cold statistics, 

lives are being ruined, dreams are being dashed, and families 

are falling apart (or not being formed) as stagnation ‒ depres-

sion in some places ‒ runs on year after year»19.  

This is more relevant if we focus on the social risks existing in 

the European society that the economic policies could directly 

or indirectly address, because they would anyway impact on the 

social conditions of the European populations. As monitored in 

the last years by the Bertelsmann Foundation, poor economic 

                                                                                                
General for Internal Policies, Policy Department A: Economic and scientific policies. 
December 2012, p. 24. 

18 W. STREECK, Buying Time: The Delayed Crisis of Democratic Capitalism, Verso, 

2014. 
19 J. E. STIGLITZ, Europe's economic madness cannot continue, Project Syndicate, 8 

January 2015. 
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performances have a strong and negative social impact. With 

reference to the social conditions of the European Member 

States, it might be useful to summarize some of the key findings 

of the Social Justice in the EU - Index Report 2015,20 and see 

how they changed in 2016: 

- both in 2015 and 2016 nearly a quarter of all EU citizens 

(24,6% in 2015, 23.7% in 2016) are currently at risk of poverty 

or social exclusion. In terms of the total EU population, this 

corresponds to around 120 million people; 

- the gap between the northern European countries and the cri-

sis-battered southern European countries remains enormous; 

- in terms of the EU average, 26.9 percent of all children and 

young people are currently at risk of poverty or social exclu-

sion. This is more than in 2008 (26.4%). 

So far we have mentioned two main examples (the G20 one and 

that one of the EMU) of political decision-making processes re-

lated to economic policy which have not been determined with 

reference to social principles and problems. Moreover, the pre-

vious paragraphs describe in depth the European economic gov-

ernance and the dilemmas created the main reforms of the last 5 

years which reflect an approach to policymaking restricted to 

ex-ante and ex-post evaluations of economic effects without 

giving attention to any social goals.  

 

3. Leaving aside a post-ethical perspective on the economic 

policy. Institutional Social Responsibility 

 

The root of these problems seems to be the lack of any criteria 

of social responsibility at any level of the policymaking related 

to the economic decisions. The theoretical bases of this idea of 

filling the gap of the economic discipline and the policymaking 

are basically expressed in the following argument: «Because 

improving the lives of individuals is the primary goal of social 

policy, the goals here are a priori political goods, unlike the 

                                                 
20 D. SCHRAAD-TISCHLER, Social Justice in the EU - Index Report 2015, Social Inclu-

sion Monitor Europe, Bertelsmann Stiftung, 2016. 
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goals of economic policy»21. Accordingly, the crux of the mat-

ter here is not if the economic policy has an effect on the social 

dimension, but which effect to expect the economic policy 

would produce on the social dimension. This example of an ex-

isting model of economic governance demonstrates that institu-

tions, politicians and policymakers usually decide economic 

policies as these policies would be part of a bubble keeping 

their effects out of the life of the people, the social welfare and 

level of well-being.  

The post-ethical condition of public policies and policy analysis 

exists where there is not an evaluation of the ethical conse-

quences of the actions and also the intentions of the actions are 

not directly justifiable by ethical arguments. For example, the 

decision to impose a path of fiscal consolidation made of deficit 

and debt limits is not more ethical that any alternative policy 

option aimed at the same purpose of fiscal sustainability. 

Behind this argument there are different cultural approaches 

which sustain the primacy of moral and social interests over the 

economic ones and more in details it means to recognize the 

moral and social responsibility of the economic actions whatev-

er their scope and author is, if it is at the micro level of the pri-

vate business or the macro level of public policy, if it is by a 

single person or company, or by an institution or policymaker. 

The normative approach that is considered here finds its roots in 

the Catholic Social Teaching, and as many other exhortations its 

moral principles will be seeds of the development of theoretical 

and practical tools for policy analysis, policymaking processes 

and institutional goals. Indeed, although other normative 

frameworks exist, this is one of the most consistent and long-

time developed.  

During the last century the Popes wrote memorable pages for 

emphasizing the ethical principles that should lead the econo-

my, and partially some of these principles have been adopted 

since when two years after the Great Depression, Pope Pio XI 

                                                 
21 E. ROLLER, The Performance of Democracies, Political Institutions and Public Pol-

icies, Oxford Political Union, 2005, p. 42. 
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published the famous encyclical letter Quadragesimo anno 

(1931). The most important principles with reference to the is-

sue of this article are following listed:  

- integral human development. As Pope Paul VI wrote in 1967: 

«The development We speak of here cannot be restricted to 

economic growth alone. To be authentic, it must be well round-

ed; it must foster the development of each man and of the whole 

man»22 and he stressed that the ideal model is that of an eco-

nomic order designed for the welfare of the human person23; 

- ethical principles for the economy. In the view proposed by 

the Catholic Social Teaching, human activities are under an or-

dering ethics that shapes social processes, structures and institu-

tions, as well as their goals in a frame which is people-centered: 

«man is the source, the center, and the purpose of all economic 

and social life»24. As Benedict XVI stressed: «The economy 

needs ethics in order to function correctly - not any ethics what-

soever, but an ethics which is people-centred»25. This principle 

can also be called economic personalism or economic human-

ism. The first approach is based on Jacques Maritain’s view of 

the person applied to economic philosophy, theory and policy; 

the second one is based on Wilhelm Röpke’s idea of an “eco-

nomic humanism”, which means an economic order which re-

spects and promotes the dignity of human life26. 

How to translate these principles in action? How to make of 

them the central tenet of the new public policies in the econo-

my?  

Even if policy tools evolve usually differently from their origi-

nal ideas, it would be not so complex or inappropriate to invite 

the institutional and political actors, at local, national and inter-

national level, to promote a normative and theoretical vision of 

                                                 
22 PAUL VI, Encyclical Letter Populorum Progressio - On the development of Peo-

ples, March 26, 1967, n. 14. 
23 Ibidem, n. 86. 
24 SECOND VATICAN COUNCIL, Gaudium et Spes, Pastoral Constitution on the 

Church in the Modern World, 1965, n. 63. 
25 BENEDICT XVI, Encyclical Letter Caritas in Veritate, 2009, n. 45. 
26 A. KÜPPERS, in D. MELÉ, M. SCHLAG, Humanism in Economics and Business Per-

spectives of the Catholic Social Tradition, Springer, 2015, p. 142. 
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the economy in the form of a “Social Political Economy” com-

pleting the idea of “Social Market Economy”. This parallel was 

already proposed by Alexander von Rüstow, who developed a 

certain concept of social policy, which he calls “vital policy or 

Vitalpolitik”: «Vital policy would complement the institutional 

order of the market»27. 

Indeed, this seems to be the gap in the existing rules and models 

of functioning of the economy, which is governed as any deci-

sion or policy would produce social effect or as they would not 

require any social responsibility by the decision makers, what-

ever they would be politicians or technocrats. Under these cir-

cumstances, the social market economy can be fully realized 

only if there is also a social political economy, within a bal-

anced share of social responsibility on the side of the market 

and that one of the policymaking.  

Filling the gap in this discipline would require the consensus of 

politicians and policymakers, nonetheless, the main pressure 

over the institutional system is coming from non-political and 

non-governmental organizations and intellectuals promoting a 

social reform of the European Union. While the EU institutions 

since October 2017 are working on a new Proposal for an Inter-

institutional Proclamation on the European Pillar of Social 

Rights, that will repeat the main rules of the European legal or-

der for social rights and issues currently unheeded, more con-

create proposals are made by universities, think-tanks and other 

non-institutional actors. Particularly noteworthy is the idea of 

the Social Inclusion Monitor Europe (SIM), which will be used 

to assess and formulate concrete recommendations for policy 

reforms in individual member states and the EU as a whole. 

This project by the Bertelsmann Foundation is aimed to provide 

new instruments and policy tools for economic policy and so-

cial justice.28 This is just one of many examples of the possible 

measures and instruments which can improve the quality of the 

                                                 
27 Ibidem, p. 143. 

28 For more information on Social Inclusion Monitor Europe: D. SCHRAAD-TISCHLER 
and C. SCHILLER, Social Justice in the EU – Index Report 2016, Bertelsmann Founda-

tion, November 2016. 
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economic policymaking and make its processes more sensitive 

to people’s problems and responsive to social changes. 

An alternative proposal might be here outlined. For example, 

that one of the notion of Institutional Social Responsibility, 

which could be one of many persistent attempts to stop the shift 

of policy analysis from pure economic quantitative variables to 

their social meaning and impact, and make possible there can be 

a reverse shift of the focus of policymaking from simple fiscal 

quantitative parameters to economic policies written to pursue 

specific social purposes. This is important if we assume the ar-

gument provided by the Catholic Social Teaching and here 

summarized: «To the extent that economics is a science of hu-

man choice, its principles must be grounded in human social re-

ality and not merely in mathematical formulas that work in the 

sense of producing generally correct predictions»29. 

More practically, it would be possible to affirm the following 

rules:  

-  the institutions recognize as principle of their action the social 

responsibility of every public policy, 

-  every public policy has to be adopted by decision-making 

processes entailing a social impact assessment; 

- the social purposes of the institutional actions and public poli-

cies related to health, housing, education, and income prevail 

over the other purposes. 

The above-mentioned four sectors of public policies: health, 

housing, education, and income have been considered as those 

ones that the academic literature has recognized as the most im-

portant. 

Following these three rues it could be possible to institute a 

monitoring tool for the policy analysis and the assessment of 

policy purposes and means. That is to say providing an index of 

Institutional Social Responsibility with specific indicators to de-

liver a conceptually cohesive research on the level of social re-

sponsibility of policies and the purposes of decision-making 

                                                 
29 G. L. ZÚÑIGA, What is Economic Personalism? A Phenomenological Analysis, Jour-

nal of Markets & Morality, no. 2, Center for Economic Personalism, 2001, p. 166. 
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processes. This would be designed in order to regularly observe 

and empirically measure the social responsibility of local, na-

tional and international institutions as well as both the technical 

and the political ones. The multidimensional index would 

measure the differences between economic policies actually 

adopted by the institutions and alternative economic policies 

that would be required in order to achieve a minimum level so 

social protection. This kind of assessment of institutions, poli-

cies and their impacts is necessary for converting the current 

and future models of economic governance towards policies of 

social justice for the integral development of the person. 
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Il diritto all’accoglienza  

tra ordinamento giuridico e legge naturale 
 

 Alcune riflessioni 

 

 

di NICOLÒ LORENZETTO  
 

 

Il presente contributo è dedicato a problematiche di filosofia dei 

diritti umani, e tenta in modo particolare di rispondere alla se-

guente questione: se alcune categorie di migranti, tra cui i co-

siddetti “migranti economici” e i “migranti climatici”, abbiano 

diritto a forme di accoglienza analoghe a quelle garantite 

dall’istituto della protezione internazionale.  

La riflessione sarà articolata in tre momenti. Dapprima verranno 

ricordate le categorie di migranti a cui è attualmente riconosciu-

ta la protezione internazionale. In un secondo momento verran-

no esposte e criticate alcune delle più diffuse modalità di legit-

timazione ideologica dell’assenza di un diritto all’accoglienza 

per ulteriori categorie di migranti. Infine si cercherà di giustifi-

care filosoficamente la sussistenza di tale diritto all’accoglienza, 

sulla base del riferimento alla fondazione della dottrina dei di-

ritti umani proposta da Jacques Maritain. 

 

1. Cenni giuridici sul diritto all’accoglienza 

 

A livello di diritto internazionale le norme contenute nella Con-

venzione di Ginevra del 1951 – in seguito modificate dal Proto-

collo di New York del 1967 – restano il principale punto di rife-

rimento per la protezione di quelle categorie di migranti che 

                                                 
 Dottorando presso l’Università degli Studi della Basilicata. 
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possono accedere allo status di rifugiato. La definizione giuridi-

ca di rifugiato è formulata nell’articolo 1 della Convenzione, 

ove si stabilisce che può essere ritenuto rifugiato chi si trovi in 

una condizione di giustificato timore di essere perseguitato nel-

lo Stato di origine, per motivi di razza, religione, nazionalità, 

appartenenza ad un determinato gruppo sociale o per le sue opi-

nioni politiche. 

All’interno dell’Unione Europea allo status di rifugiato è stato 

affiancato, a partire dalla Direttiva n. 83 del 2004, successiva-

mente modificata dalla Direttiva n. 95 del 2011, lo status di pro-

tezione sussidiaria. Si tratta di una seconda forma di protezione 

internazionale che concerne quei migranti rispetto a cui si han-

no fondati motivi di ritenere che, se ritornassero nel Paese di 

origine o di dimora abituale, correrebbero un rischio effettivo di 

subire un danno grave1. La nozione di “danno grave” non è la-

sciata indeterminata, al contrario essa è specificata secondo le 

seguenti tre fattispecie: condanna a morte o all'esecuzione, tor-

tura o altra forma di pena o di trattamento inumano o degradan-

te, minaccia grave e individuale alla vita o alla persona di un ci-

vile derivante dalla violenza indiscriminata in situazioni di con-

flitto armato interno o internazionale2.  

Come è facile notare, esistono importanti categorie di migranti 

che non hanno accesso alla protezione internazionale: la condi-

zione di numerosi migranti economici e migranti climatici non 

può infatti essere ricondotta né alla nozione di “persecuzione 

individuale” su cui è strutturato lo status di rifugiato, né alle tre 

fattispecie della nozione di “grave danno” su cui è strutturato lo 

status di protezione sussidiaria.   

Tale situazione è modificata solo in parte dalla presenza negli 

ordinamenti di alcuni Stati, tra cui l’Italia, di ulteriori forme di 

protezione, come la protezione per motivi umanitari, che per-

mette, sulla base della nozione di “seri motivi di carattere uma-

nitario”, l’accoglienza di alcune tipologie di migranti che non 

hanno diritto allo status di rifugiato o di protezione sussidiaria. 

                                                 
1 Cfr. Direttiva 2004/83/CE, Articolo 2, Lettera e). 
2 Cfr. Direttiva 2004/83/CE, Articolo 15. 
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In effetti, per quanto la positività e l’importanza di tali forme di 

protezione complementare rispetto alla protezione internaziona-

le siano assolutamente innegabili, ne vanno parimenti rilevati i 

limiti principali.  

Anzitutto, va sottolineato come il fatto stesso che queste ulterio-

ri forme di protezione siano previste dagli ordinamenti giuridici 

di singoli Stati, ma non definite a livello di diritto internaziona-

le, ne limiti fortemente il raggio di azione, oltre ad esporle al ri-

schio di attenuamento o cancellazione in corrispondenza del co-

stituirsi di maggioranze politiche ad esse ostili. In secondo luo-

go, la sfera dei diritti di cui godono i migranti cui vengono rico-

nosciute tali forme di protezione è spesso più limitata rispetto a 

quella dei migranti titolari di protezione internazionale. Infine, 

ed è questo l’aspetto che più importa notare per la prosecuzione 

della presente riflessione, va sottolineato come i casi specifici 

dei migranti economici e climatici non siano spesso esplicita-

mente menzionati e opportunamente contemplati dai diversi 

istituti di protezione temporanea e protezione umanitaria.  

  

2. Linee di critica del discorso pubblico sui “migranti eco-

nomici” 

 

Avendo passato in rassegna, per quanto in maniera estremamen-

te schematica e semplificatrice, le diverse forme di protezione 

dei migranti previste dagli ordinamenti giuridici vigenti, si è po-

tuto rilevare l’assenza, o la sostanziale inadeguatezza, di forme 

di protezione per categorie di migranti quali i migranti econo-

mici e i migranti climatici. Si tratta a questo punto di tentare di 

sviluppare una critica di alcune modalità di legittimazione ideo-

logica3 che vengono abitualmente messe in atto per giustificare 

il mancato riconoscimento di un diritto all’accoglienza per que-

ste categorie di migranti. 

                                                 
3 Per la nozione di legittimazione ideologica a cui si fa qui riferimento, in opposizione a 
quella di fondazione filosofica, si veda Y. R. SIMON, La tradizione del diritto naturale, 

trad. di F. Di Blasi, Rubbettino, Soveria Mannelli 2005, pp. 47-57. 
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Anzitutto va rilevato come nella maggior parte delle occasioni 

in cui, a livello di discorso pubblico, si fa riferimento 

all’espressione “migranti economici”, l’orizzonte semantico 

veicolato da tale espressione mostri che il suo utilizzo non è pu-

ramente descrittivo, ma presenta fin dall’inizio, in maniera più o 

meno evidente, un intento di giustificazione normativa e assio-

logica della diversità del trattamento rivolto a questa categoria 

di migranti rispetto a quello riservato ai titolari di protezione in-

ternazionale.  

La nozione di “migranti economici” è in effetti molto spesso 

sottoposta ad un indebito ampliamento semantico e, contempo-

raneamente, ad una altrettanto indebita riduzione semantica. Il 

significato attribuito all’espressione “migranti economici” è 

cioè da un lato troppo ampio, in quanto finisce per fagocitare e 

far dimenticare l’irriducibile specificità di tipologie di migra-

zioni dettate da ragioni non primariamente o non unicamente 

economiche, quali quella, già più volte richiamata, delle migra-

zioni dettate da ragioni climatiche, in particolare da catastrofi 

naturali di grandi dimensioni e gravità. Dall’altro lato il signifi-

cato comunemente associato a questa espressione è troppo ri-

stretto, giacché, in forma più o meno surrettizia, esso tratteggia 

la figura del migrante economico come quella di colui che sce-

glie di emigrare per tentare di migliorare la propria condizione 

socio-economica partendo da condizioni di povertà soltanto re-

lativa, di una persona, in altri termini, la cui migrazione è detta-

ta da una libera opzione personale, e non radicalmente determi-

nata dalla sussistenza, nel Paese di origine, di condizioni di mi-

seria incompatibili con la sopravvivenza stessa. 

Emerge dunque già a questo livello la natura ideologica dei rife-

rimenti più comuni alla nozione di migrante economico: tanto 

l’ampliamento quanto la riduzione semantica di tale nozione 

sono infatti volti a negare un’evidenza fondamentale, quella per 

cui esistono altre tipologie di “migrazioni forzate” oltre a quelle 

costituite da chi fugge da situazioni di persecuzione individuale 

o di conflitto armato. Non è quindi legittimo catalogare la totali-

tà delle tipologie di migrazioni che non rientrano nei criteri del-

la protezione internazionale come forme di “migrazioni volon-
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tarie”, derubricandole in tal modo a migrazioni dettate da moti-

vazioni di second’ordine, di gravità minore rispetto a quelle che 

legittimano il conferimento dello status di rifugiato o di prote-

zione sussidiaria.  

Oltre all’utilizzo ideologico della nozione di migrante economi-

co fin qui delineato e criticato, non è raro imbattersi a livello di 

discorso pubblico in argomentazioni che sostengono la tesi della 

non sussistenza di un diritto all’accoglienza per tipologie di mi-

granti diverse da quelle contemplate dalla protezione interna-

zionale, sulla base del riferimento all’impossibilità fattuale, per 

uno Stato o per un gruppo limitato di Stati, di accogliere 

l’elevatissimo numero di migranti che potrebbero beneficiare 

dell’estensione dei criteri di protezione. 

Questa posizione è certamente meno ideologica di quella che 

misconosce la tragicità della situazione dei migranti economici 

e climatici, la sua debolezza argomentativa è tuttavia ben evi-

dente: la sussistenza di una impossibilità meramente fattuale o, 

per meglio dire, di un elevato grado di difficoltà fattuale, non 

può infatti mai condurre in maniera stringente alla dimostrazio-

ne dell’inesistenza di un nesso essenziale. Utilizzando la distin-

zione maritainiana tra possesso ed esercizio di un diritto4, si po-

trà certo dire che esistono numerosi diritti della persona umana 

il cui esercizio, la cui promozione concreta ed effettiva, risulta 

estremamente difficile in presenza di determinate situazioni 

contingenti; ma non si potrà mai sostenere che questa difficoltà, 

per quanto estrema, nell’esercizio di un diritto, implichi logica-

mente l’assenza del possesso di quel diritto.  

 

3. Alla ricerca di una fondazione filosofica dell’estensione 

del diritto all’accoglienza 

 

Queste brevi considerazioni di critica del discorso pubblico 

conducono alla terza e ultima parte del presente contributo, 

                                                 
4 Cfr. J. MARITAIN, L’uomo e lo Stato, trad. di L. Frattini, Marietti, Genova 2003, pp. 

100-102.  
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quella in cui si rifletterà sull’elaborazione di una fondazione fi-

losofica dell’estensione del diritto all’accoglienza.  

Appare evidente che questo compito non possa essere assolto da 

una filosofia di impianto giuspositivistico, se è vero che una 

versione concettualmente rigorosa e conseguente di giuspositi-

vismo non può che sostenere la tesi dell’inesistenza di diritti na-

turali antecedenti e indipendenti rispetto ai diritti riconosciuti o, 

per meglio dire, stabiliti, dagli ordinamenti giuridici positivi.  

Ma neppure una filosofia dei diritti umani di matrice liberale 

pare autenticamente in grado di fondare il diritto all’accoglienza 

in tutta la sua ampiezza. In effetti, con le dovute semplificazio-

ni, si può sostenere che una posizione che si rifaccia al liberali-

smo classico tenderà a considerare come naturali e inalienabili 

soltanto i diritti corrispondenti a quella che, con un’espressione 

utilizzata da Isaiah Berlin, si è soliti denominare come sfera del-

la “libertà negativa” dell’individuo. La dottrina liberale conce-

pirà cioè i diritti principalmente in termini di non interferenza, 

di non intromissione dello Stato e di altre soggettività nello spa-

zio di azione della libertà individuale, e in quest’ottica essa ri-

sulterà in grado di sostenere che forme di persecuzione indivi-

duale, tortura, condanna capitale o conflitto armato costituisca-

no gravissime violazioni dei diritti dell’uomo; ma si troverà in 

maggiore imbarazzo di fronte al problema di mostrare se e per-

ché gravi condizioni climatiche o situazioni di miseria econo-

mica possano costituire motivazioni altrettanto legittime per il 

conferimento della protezione ai migranti. 

Questo limite proprio dell’individualismo di matrice liberale ri-

sulta invece estraneo a riflessioni sulla fondazione dei diritti 

umani quali quelle elaborate da pensatori di ispirazione perso-

nalistica, tra cui spicca in particolare il contributo di Jacques 

Maritain, consistente nel tentativo di fondazione dei diritti uma-

ni a partire dalla dottrina “classica”, e più specificamente dalla 

dottrina tomista della legge naturale5, tentativo operato princi-

                                                 
5 Per la trattazione tommasiana della legge naturale si veda in particolare Summa theo-
logiae, I-II, q. 94. Per una interpretazione e valutazione complessiva del contributo for-

nito da Maritain alla dottrina della legge naturale si veda Z. B. RABEHEVITRA, La loi na-
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palmente in Les droits de l’homme et la loi naturelle6 (1942) e 

Man and the State7 (1951). 

Tra le varie ragioni dell’importanza della proposta maritainiana 

figura la sua capacità di rendere conto dei legami organici sussi-

stenti tra i vari tipi di diritti, e in particolare della loro articola-

zione gerarchica: secondo il pensatore francese alcuni diritti 

della persona dipendono direttamente dalla legge naturale, men-

tre altri, per quanto traggano la loro fonte ultima di legittimità 

dalla legge naturale stessa, si costituiscono a livello di ius gen-

tium o di legge positiva8. Il diritto alla vita va in questo senso 

considerato come un diritto fondamentale e derivante immedia-

tamente dalla legge naturale9: ai fini della presente indagine oc-

correrà soprattutto interrogarsi sulla natura del nesso sussistente 

tra tale diritto alla vita e il diritto all'accoglienza.  

Non pare possibile sostenere che il diritto all'accoglienza risulti 

logicamente deducibile a partire dal diritto alla vita, allo stesso 

modo in cui, ad esempio, il diritto a non essere detenuto arbitra-

riamente è deducibile dal diritto alla libertà. In effetti, in que-

st'ultimo caso, si dà una situazione analoga a quella della deri-

vazione dei precetti secondi dai precetti primi della legge natu-

rale, derivazione le cui premesse sono costituite unicamente da 

essenze intelligibili, e non da condizioni fattuali. Per questo mo-

tivo il diritto a non essere detenuto arbitrariamente appartiene a 

ogni uomo in quanto uomo, mentre il diritto all’accoglienza non 

ha lo stesso grado di universalità, ma deve presupporre la pre-

                                                                                                
turelle chez Jacques Maritain. Actualité d’une pensée. Étude historique, critique et doc-

trinale, Téqui, Paris 2011. 
6 Cfr. J. MARITAIN, I diritti dell’uomo e la legge naturale, trad. di G. Usellini, Vita e 
Pensiero, Milano 1991. 
7 Cfr. J. MARITAIN, L’uomo e lo Stato, op. cit., pp. 75-106. Importante menzionare an-

che la pubblicazione postuma di La loi naturelle ou loi non écrite (1986), cfr. J. MARI-

TAIN, Nove lezioni sulla legge naturale, trad. di F. Viola, Jaca Book, Milano 1985. Si 

veda inoltre J. MARITAIN, Sulla filosofia dei diritti dell’uomo, in Dei diritti dell’uomo. 

Testi raccolti dall’UNESCO, Edizioni di Comunità, Milano 1952, pp. 101-109. Per il 
ruolo del pensatore francese nell’ambito della Conferenza generale dell’UNESCO svol-

tasi a Città del Messico nel 1947 cfr. J. MARITAIN, Il filosofo nella società, trad. di A. 

Ceccato e A. Pavan, Morcelliana, Brescia 1976, pp. 29-43.  
8 Cfr. J. MARITAIN, L’uomo e lo Stato, op. cit., pp. 97-100. 
9 Cfr. ivi, p. 99. 
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senza di determinate condizioni fattuali e contingenti, quali 

quelle che concorrono in vario modo a costituire situazioni di 

particolare gravità e pericolo per la sopravvivenza della persona 

nel proprio Paese di origine. 

Tali caratteristiche fanno sì che il diritto all’accoglienza possa 

essere qualificato come un diritto radicato nello ius gentium, 

ove si designi con questa espressione, in maniera analoga al 

Maritain di Les droits de l’homme et la loi naturelle, l’insieme 

dei diritti e dei doveri che derivano in maniera necessaria dal 

primo principio della legge naturale10, supposta la presenza di 

certe condizioni fattuali11. Se è vero infatti che il diritto 

all’accoglienza non può essere ritenuto un diritto universale, a 

differenza dei diritti radicati direttamente nella legge naturale, è 

parimenti vero che, quando sussistono determinate condizioni, 

il nesso tra diritto alla vita e diritto all’accoglienza si manifesta 

come un nesso necessario, e non semplicemente come un nesso 

contingente. In altri termini: laddove si verificano certe condi-

zioni fattuali, il diritto all’accoglienza risulta derivabile per mo-

dum conclusionis dal diritto alla vita, e non soltanto per modum 

determinationis12, come avviene invece per i diritti che si costi-

tuiscono unicamente a livello di legge positiva, i quali, per 

quanto possano manifestare un elevato grado di conformità alle 

esigenze della legge naturale, discendono da essa in maniera 

non necessaria, ma soltanto contingente13.   

                                                 
10 Riguardo alla nozione di primo principio o primo precetto della legge naturale cfr. in 

particolare Summa theologiae, I-II, q. 94, a. 2, co.  
11 Cfr. J. MARITAIN, I diritti dell’uomo e la legge naturale, op. cit., p. 64. Va notato co-

me tale tentativo definitorio – ripreso, pur con alcune differenze, in J. MARITAIN, 

L’uomo e lo Stato, op. cit., pp. 97-98 e J. MARITAIN, Nove lezioni sulla legge naturale, 
op. cit., pp. 65-70 – miri a sottolineare la distinzione tra il piano dello ius gentium e 

quello del diritto positivo. Per la concezione tommasiana dello ius gentium cfr. Summa 

theologiae, I-II, q. 95, a. 4; Summa theologiae, II-II, q. 57, a. 3; Sententia libri Ethico-
rum, lib. 5, l. 12, n. 4; Sententia libri Politicorum, lib. 1, l. 4, n. 1. Per una caratterizza-

zione dello ius gentium per alcuni aspetti analoga a quella maritainiana cfr. Y. R. SI-

MON, La tradizione del diritto naturale, op. cit., pp. 176-178. 
12 Riguardo alla fondamentale distinzione tra derivazione per modum conclusionis e de-

rivazione per modum determinationis cfr. Summa theologiae, I-II, q. 95, a. 2, co; Sum-

ma theologiae, I-II, q. 95, a. 4, ad 1; Sententia libri Ethicorum, lib. 5, l. 12, n. 8. 
13 Cfr. J. MARITAIN, I diritti dell’uomo e la legge naturale, op. cit., pp. 64-65; J. MARI-

TAIN, L’uomo e lo Stato, op. cit., p. 98. 
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Quali sono dunque le condizioni fattuali sulla cui base si può 

sostenere che il diritto alla vita implica necessariamente il dirit-

to all’accoglienza? Anche in assenza di una loro enumerazione 

esaustiva, occorre comprendere come esse non siano limitate al-

le sole fattispecie prese in considerazione dalle odierne forme di 

protezione internazionale, ma riguardino anche alcune tipologie 

di migrazioni dettate da motivazioni economiche e climatiche, 

almeno secondo il significato più radicale e tragico di queste 

nozioni, cui si è fatto cenno nella seconda sezione del presente 

contributo. In effetti, la negazione del diritto all’accoglienza nel 

caso di migranti in fuga da situazioni di miseria economica, o 

da catastrofi naturali, e il loro respingimento verso i Paesi di 

provenienza, porterebbe con sé un elevato rischio per la soprav-

vivenza stessa dei migranti, e rappresenterebbe in questo senso 

una diretta negazione del loro diritto fondamentale alla vita, ne-

gazione analoga a quella che si verificherebbe nel caso del re-

spingimento di migranti in fuga da conflitti armati o persecu-

zione individuale. 

Se si ammette la fondatezza della tesi secondo cui il diritto 

all’accoglienza risulta necessariamente implicato, in simili con-

dizioni fattuali, dal diritto alla vita, e secondo cui quest’ultimo 

costituisce un diritto assolutamente inalienabile14, si potrà e si 

dovrà allora percepire in maniera stringente la piena legittimità 

e l’urgente bisogno di lavorare al fine di un’estensione del rico-

noscimento del diritto all’accoglienza, non soltanto a livello de-

gli ordinamenti giuridici dei diversi Stati, ma anche a livello di 

diritto internazionale. 
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Quando Maritain articola la sua riflessione sui diritti umani, sul 

dialogo tra le culture e la pace, ha piena consapevolezza di mi-

surarsi con la “babilonia del pensiero moderno” e infatti scrive: 

«non c’è più una base comune, per quanto profondo si scavi, 

per il pensiero speculativo, non esiste più un linguaggio comu-

ne»1. Al contempo avverte come pressante l’esigenza di ricerca-

re un punto di contatto, un dialogo fattivo, dopo le grandi lace-

razioni dei due conflitti mondiali che avevano insanguinato 

l’Europa. In quel momento storico è  

 
larga parte del mondo del pensiero impegnato a riflettere sul senso e la 

motivazione dell’immensa tragedia che travagliava i popoli e a cercare 

le basi dottrinali, filosofiche e politiche per la costruzione di una so-

cietà ed un ordine internazionale, nei quali la dignità dell’uomo fosse 

più concretamente garantita.2 

 

Su questo presupposto, oltre che primariamente su una istanza 

radicalmente evangelica di fraternità, Maritain giunge a consi-

derare possibile una qualche convergenza tra  diverse prospetti-

ve religiose, filosofiche ed ideologiche: «l’accordo ideologico 

necessario tra coloro che operano a che la scienza, la cultura, 

                                                 
 Project manager dell’Istituto Internazionale Jacques Maritain.  
1 J. Maritain, La via della pace del 1947 poi con il titolo La possibilità di coopera-

zione in un mondo diviso in Il filosofo nella società, trad. italiana Morcelliana Brescia, 
1976 pp. 29-43. 

2 V. POSSENTI, Introduzione a J. Maritain, I diritti dell’uomo e la legge naturale, 
Vita e Pensiero, Milano 1988, pag. VIII. 
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l’educazione contribuiscano all’instaurazione di una vera pace, 

si limita ad un certo numero di punti pratici e di principi 

d’azione» che pur essendo puramente pratici «non sono per 

questo di importanza meno fondamentale». Questa stessa sensi-

bilità e necessità non a caso riaffiora dove si vivono e si speri-

mentano quotidianamente le divisioni profonde derivante 

dall’odio e dalla guerra. Questo approccio ispira ad esempio 

l’azione delle donne del movimento Women Wage Peace, di 

Alisa Eshet Moses, israeliana, e Ghadir Hani, palestinese, donne 

stanche di un conflitto, quello israeliano-palestinese, che divora 

i loro figli, che insanguina le rispettive comunità impedendo 

una vita normale.  Sono questi i sentimenti che animano i ve-

scovi che hanno fresca la memoria della tragedia vissuta dalle 

loro comunità, come il vescovo ausiliare di Sarajevo Pero Su-

dar. Per molti anni, a partire dall’immediato dopoguerra, soprat-

tutto a seguito dello shock del dramma della Shoa e del suo ca-

rattere radicalmente anti-umano, oltre che dalla comprensione 

sempre più profonda della natura deviata e deviante dei totalita-

rismi, si è andato diffondendo un clima culturale che, anche so-

lo a partire da valutazioni pragmatiche, ha considerato 

l’opportunità di convergere su alcuni assunti, valori che tutelas-

sero la persona umana dagli arbitri del potere e favorissero 

l’aspirazione delle comunità alla pace. La rinascita delle demo-

crazie in Europa ha costituito in tal senso una enorme sorgente 

di energie positive.  

Il tempo che viviamo invece non è più caratterizzato dalla cre-

scita incessante delle democrazie, come accaduto nella seconda 

metà del Novecento. Le “libertà globali”, come documenta 

Freedom House, da oltre un decennio, si sono drasticamente ri-

dotte. Inoltre le crisi finanziarie, a partire dal 2007, hanno radi-

calmente messo in dubbio il binomio democrazia-sviluppo. 

L’idea stessa che le democrazie hanno meno probabilità di an-

dare in guerra, così come maggiore efficacia nel combattere la 

corruzione o possibilità di offrire ai cittadini maggiori opportu-

nità è talmente in crisi, per le evidenze storiche che contraddi-

cono tali assunti, che anche l’Economist, già nel 2014, pone al 
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centro di una estesa riflessione la domanda “Cosa è andato stor-

to alla democrazia?”3. Il quadro si complica ulteriormente 

quando consideriamo la crisi della costruzione europea, le diffi-

coltà nel gestire il fenomeno migratorio, la vulnerabilità di fron-

te al terrorismo molecolare di impronta jihadista4. In questo  

scenario assume sempre più rilevanza il peso della paura, 

dell’umiliazione e della frustrazione che attraversa popoli e cul-

ture, come evidenzia l’acuta analisi di Dominique Moisi in un 

saggio dall’eloquente titolo Geopolitica delle emozioni5, cui si 

associa - nella vecchia Europa - un diffuso sentimento di sfidu-

cia in un positivo cambiamento, sia sotto il profilo individuale 

che sociale e persino di “rancore”, come accade in Italia, secon-

do la lucida analisi  fornita dal Rapporto del Censis6. Forse 

un’epoca si è chiusa davvero, quella della fiducia nel progresso 

illimitato, mentre correnti profonde sembrano orientare in una 

direzione malinconica e opprimente, nella direzione di una fles-

sione della cultura, del predominio dell’irrazionale, dove le parti 

affettive o meglio istintive dell’essere sembrano avere la me-

glio7: 

 
Inquinamenti di ogni tipo, disuguaglianze sociali, disastri economici, 

comparsa di nuove malattie: e la lunga litanie delle minacce ha fatto 

precipitare il futuro da un’estrema positività a una cupa e altrettanto 

estrema negatività (..) Le tecnoscienze progrediscono nella conoscen-

za del reale, gettandoci contemporaneamente in una forma di ignoran-

za molto diversa, ma forse più temibile, che ci rende incapaci di far 

fronte alle nostre infelicità e ai problemi che ci minacciano. Per dirla 

                                                 
3 What’s gone wrong whit democracy? And How to revive it. Disponibile 

all’indirizzo: http://www.economist.com/news/essays/21596796-democracy-was-most-
successful-political-idea-20th-century-why-has-it-run-trouble-and-what-can-be-do  

4 G. PERRI, La crisi della democrazia, Notes et documents, 32/33 Mai Dicembre 

2015, p. 85-92. 
5 D. MOISI, The geopolitics of Emotions, How culture of fear, humiliation and hope 

are reshaping the world, First “Anchor book edition”, june 2010 
6 cfr. CENSIS, 51 Rapporto sulla situazione sociale del Paese 2017, Franco Angeli, 

Roma 2017 
7 G. DE REYNOLDS, La casa Europea. Costruzione, unità, dramma e necessità, 

D’Ettoris editore, Crotone 2015, p. 246. 

http://www.economist.com/news/essays/21596796-democracy-was-most-successful-political-idea-20th-century-why-has-it-run-trouble-and-what-can-be-do
http://www.economist.com/news/essays/21596796-democracy-was-most-successful-political-idea-20th-century-why-has-it-run-trouble-and-what-can-be-do
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in termini più chiari viviamo in un’epoca dominata da quella che Spi-

noza chiamava le “passioni tristi”8. 

 

Si tratta dunque di una condizione di malessere molto distante 

dalle vicissitudini che incrociò Maritain che, come ricordato, 

conviveva con il rinnovarsi di “passioni forti” orientate, in mo-

do più o meno chiaro, talvolta confuso e contraddittorio, alla 

giustizia ed alla pace. Con il declino di quella stagione affiora 

prepotente la crisi profonda dell’uomo europeo ed occidentale, 

che colpisce la sua sfera più intima, uno smarrimento in interio-

re hominis. Al venir meno di punti di riferimento, persino di 

evidenze, un sempre maggior numero di persone sembrano co-

noscere un inverno dello spirito. Un tempo privo di relazioni 

calde, di legami profondi, di confronti motivanti. Sul punto il-

luminanti risultano alcune osservazioni ed analisi di due psi-

chiatri, Miguel Benasayag e Gèrard Schmit. Nel saggio L’epoca 

delle passioni tristi i due autori non esitano ad identificare quale 

causa principale del diffuso malessere, del senso di impotenza e 

disgregazione che pervade la società e principalmente la com-

ponente giovanile, un atteggiamento volto a recidere tutti i le-

gami. Si palesa così una sofferenza legata «a un’eclissi o forse a 

un tracollo del principio di autorità»9. La radicale messa in di-

scussione dell’endiadi autorità-anteriorità, che incarna la possi-

bilità stessa di una trasmissione della cultura, segnala quella fe-

rita profonda che ci porta alla radice del problema. La conse-

guenza è la percezione che molti, troppi, hanno di sentirsi cultu-

ralmente orfani. Persone lasciate sole ad esplorare il mondo che 

appare loro sempre più come una minaccia, intriso di incertez-

ze, dove però tutto è possibile, come le tecnoscienze orientano a 

pensare, sollecitando in qualche modo, come autodifesa, una 

sorta di estraniazione dalla realtà. Si riscopre così, in questo ca-

so a partire dall’esperienza clinica, come una cultura dei legami 

e degli obblighi verso gli altri, verso la propria città ed il luogo 

in cui si vive, sia la radice delle “passioni gioiose”, di converso 

                                                 
8 M. BENASAYAG E G. SCHMIT, L’epoca delle passioni tristi, Feltrinelli, Milano 

2015, p. 20. 
9 Ivi, p. 25. 
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evidenziando l’infelicità che genera un modello di pseudo-

emancipazione le cui radici affondano in correnti filosofiche e 

culturali che già Maritain, a partire dal saggio giovanile sui Tre 

riformatori10, aveva denunciato. I nodi sono dunque venuti al 

pettine. Gli effetti della rivoluzione culturale del ’68, che ha 

espresso all’ennesima potenza questa “eccentrica” idea di 

emancipazione, si sono ampiamente dispiegati sia sul piano so-

cio-culturale che giuridico. Basti considerare tutta la problema-

tica dei cosiddetti “diritti insaziabili”11, dell’affermarsi cioè di 

un equivoco principio di autodeterminazione che modifica in 

radice l’atteggiamento rispetto ai temi della vita e della morte 

che hanno connotato la civiltà europea. Le dimensioni esigen-

ziali espresse nei moti giovanili del ’68, di contestazione di 

forme di autoritarismo, di rigidità sociale, di sfruttamento eco-

nomico, di compressione dell’io, per limitarsi ad alcuni aspetti, 

sono state sopraffatte dall’affermarsi di correnti di pensiero che 

hanno buttato via il “bambino e l’acqua sporca”, ossia ciò che 

andava riformato e ciò che andava rivitalizzato e custodito. Una 

demolizione che prima ha inseguito vie palingenetiche rivolu-

zionarie di stampo marcusiano e marxista per poi ripiegare ed 

operare quel “suicidio della rivoluzione”, pronosticato da Augu-

sto Del Noce12, il cui esito è stato ed è “la società liquida”, di-

sgregata, atomizzata, esemplarmente descritta dal sociologo 

Zygmunt Bauman. Una società sofferente che non a caso com-

porta un nuovo atteggiarsi persino della Chiesa, sempre più 

chiamata, come ha più volte dichiarato Papa Francesco, a con-

cepirsi come “ospedale da campo”, sollecita nel lenirne e curar-

ne le profonde ferite morali e materiali. Di qui l’urgenza di rie-

laborare un nuovo umanesimo, di rilanciare una prospettiva cul-

turale capace di rispondere alle sfide presenti con lo stesso slan-

cio, tensione ideale e presupposti valoriali che hanno connotato 

Maritain e i tanti intellettuali che animarono la rinascita cultura-

                                                 
10 Cfr. J. MARITAIN, Tre riformatori, Morcelliana, Brescia, 1979 
11Cfr. A. SIMONCINI, L’epoca dei diritti insaziabili, in Aa.Vv., Alle radici della cri-

si. Le ragioni politiche, economiche, culturali di un processo ancora reversibile; BUR 

Rizzoli, Milano 2013 pp. 84-85 
12 Cfr. A. DEL NOCE, Il suicidio della Rivoluzione, Aragno, 2004 
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le e politica del dopoguerra. Viviamo un tempo in cui  si avver-

te una istanza crescente di superamento della crisi individuali-

sta, con il riemergere di valori quali l’autenticità, la sobrietà, il 

recupero delle radici e dell’appartenenza ad una comunità e ad 

un territorio, una domanda di coesione sociale di fronte a nuove 

povertà e disuguaglianze che l’innovazione tecnologica amplifi-

ca e polarizza; per altro verso la società europea appare ancora 

largamente immersa in uno stato di depressione psico-sociale e, 

come risposta a questa crisi, sembra farsi strada una nuova 

promessa di futuro, questa volta affidata alle tecno-scienze13, al-

le capacità predittive di potenti algoritmi, al ricorrente sogno 

utopico «di sistemi talmente perfetti che nessuno avrebbe più 

bisogno di essere buono»14, come acutamente avvertiva il poeta 

Thomas Stearn Eliot.  

Queste istanze e correnti ideologiche attraversano un mondo al-

le prese con una molteplicità di conflitti geopolitici la cui 

drammaticità è stata sottolineata dal regnante Pontefice France-

sco. A suo giudizio infatti si tratta di pezzi, capitoli, di una terza 

guerra mondiale già in corso.15 Una valutazione che ha trovato 

consensi in molti studiosi di geopolitica tra cui Lucio Caraccio-

lo che così commenta il corso degli eventi:  

 
C’è nello spirito del tempo una paradossale rassegnazione alla guerra. 

Financo una pulsione neofuturista verso “la sola igiene del mondo” ri-

letta in chiave nichilista. A nutrire la rassegnazione e a legittimare la 

pulsione un determinismo bellico per cui il riduttore della caotica 

complessità di cui sentiamo l’urgenza non sarà la politica, saranno le 

armi. La terza Guerra mondiale come guerra definitiva. Armageddon. 

[…] Ma è lo stesso papa a esprimersi contro il determinismo bellico, 

nelle parole e negli atti. A disegnare una “geopolitica della misericor-

dia”, antidoto alla narrazione apocalittica che si offre come irrimedia-

bile profezia.16 

 

                                                 
13 Cfr. Y. N. HARARI, Homo Deus, Breve storia del futuro, Bompiani, Milano 2017. 
14 T.S. ELIOT, Cori da “La Rocca”, Bur Rizzoli 1994 
15 Cfr. M. ANSALDO, Il Papa: La terza guerra mondiale è già iniziata, 18/8/2014, 

www.repubblica.it 
16 Cfr. L. CARACCIOLO, Non è la fine del mondo, in La Terza guerra mondiale?, 

Limes, rivista italiana di geopolitica, n.2, Ariccia (Roma), 2016, p. 25. 
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Gli scarni elementi sin qui forniti intendono situare i temi del 

dialogo interculturale, della pace, dei diritti umani nella turbo-

lenta temperie storico-culturale che viviamo. All’interno di un 

tessuto sociale e culturale ampiamente lacerato, frantumato, le 

stesse urgenze di solidarietà e di accoglienza verso quanti fug-

gono da condizioni di guerra o di estrema povertà rischiano di 

infrangersi anche a causa delle persistenti difficoltà socio-

economiche che connotano gran parte dei paesi europei ed alla 

diffusa percezione di politiche che rischiano di determinare 

nuove disparità tra poveri, quelli nazionali e quelli provenienti 

da altri Paesi. Nè si può cedere alla tentazione di chiudere gli 

occhi sul largo insuccesso delle politiche di inclusione sociale 

degli immigrati in Europa, risoltesi spesso nella creazione di 

nuovi ghetti e di mondi separati con tutto il portato di potenziale 

conflitto, come hanno dimostrato le sommosse in diverse capi-

tali europee. Fallimenti in cui non è difficile rinvenire la fragili-

tà dei presupposti culturali che le hanno ispirate. Tali questioni 

interpellano fortemente la coscienza europea e la sua capacità di 

elaborare nuove strategie e prassi di azione. Un nuovo approc-

cio è infatti indispensabile per evitare l’ulteriore erosione delle 

basi sociali e morali su cui fioriscono i valori ed i doveri di so-

lidarietà. Un rinnovato impegno che non può non considerare 

l’urgenza di modelli avanzati di cooperazione economica nei 

Paesi in via di sviluppo. Una questione molto sentita e dibattuta 

qualche decennio fa e che “stranamente” fa fatica ad emergere 

nelle agende politiche e nel dibattito pubblico. 

Più in generale si avverte la necessità di preparare ed immagina-

re il futuro, senza arroccarsi nella riproposizione di vecchi ste-

reotipi, come se il mondo non fosse cambiato, resistendo alla 

pigrizia intellettuale di leggere e censurare con vecchie matrici 

ideologiche tutto ciò che si agita nel nostro tempo. L’insieme 

delle problematiche odierne si colloca in un contesto di radicale 

trasformazione dell’economia e della società trainata dalla rivo-

luzione tecnologica e digitale, oltre che di ridefinizione del po-

tere su scala globale. L’immagine forse più pertinente è quella 

del passaggio da un’epoca all’altra, nel vuoto che si scava tra un 
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mondo che muore e un mondo che nasce «quando la società di-

venta instabile, si disgrega, si atomizza in individui; i popoli si 

sradicano e si rimettono in movimento; la curva della civiltà 

flette e ricompaiono la barbarie, le forze primitive»17come an-

notava lo storico svizzero Gonzague de Reynolds nella sua ri-

flessione sui processi storici. Da tutt’altra prospettiva e con ve-

na ottimista, quasi entusiastica, anche un intellettuale come 

Alessandro Baricco legge i segni di una svolta epocale, caratte-

rizzata da alcune innovazioni tecnologiche che hanno compres-

so spazio e tempo “strizzando il mondo” e dalla «caduta di bar-

riere che fin qui avevano tenuto lontana una buona parte degli 

umani dalla prassi del desiderio e del consumo».18 Secondo Ba-

ricco questa mutazione poggia su su due pilastri fondamentali:  

 
una diversa idea di cosa sia l’esperienza, e una differente dislocazione 

dell’esistenza. Il cuore della faccenda è lì; il resto è solo una collezio-

ne di conseguenze: la superfice al posto della profondità, la velocità al 

posto dela riflessione, le sequenze al posto dell’analisi, il surf al posto 

dell’approfondimento, la comunicazione al posto dell’espressione, il 

multitasking al posto della specializzazione, il piacere al posto della 

fatica. Uno smantellamento sistematico di tutto l’armamentario menta-

le ereditato dalla cultura ottocentesca, romantica e borghese. Fino al 

punto più scandaloso: la laicizzazione brusca di qualsiasi gesto, 

l’attacco frontale alla sacralità dell’anima, qualunque cosa significhi. 

É quanto sta accadendo intorno a noi. C’è un modo facile di definirlo: 

l’invasione dei barbari19.  

 

Questo movimento che mette in moto la storia, movimento che 

svuota, alleggerisce, velocizza e crea un sistema passante ed 

una comunità di mutanti, per dirla con Baricco, preparerebbe il 

“mondo che nasce”. Al contempo però pone una domanda cen-

trale: «Cosa vogliamo che si mantenga intatto pur 

nell’incertezza di un viaggio oscuro. I legami che non vogliamo 

spezzare, le radici che non vogliamo perdere, le parole che vor-

remmo ancora sempre pronunciate e le idee che non vogliamo 

                                                 
17 G. DE REYNOLDS, La casa Europea, op. cit., p. 39.  
18 A. BARICCO, I Barbari. .Saggio sulla mutazione, Feltrinelli, Milano, 2006 p. 177. 
19 Ivi, pp. .177-178. 
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smettere di pensare?» Non per metterle in salvo dalla mutazio-

ne, chiarisce Baricco, ma nella mutazione, perchè ciò che ci 

salverà non l’abbiamo tenuto al riparo dei tempi, ma ciò che ab-

biamo lasciato mutare perchè ridiventasse se stesso in un tempo 

nuovo20. Per dare una qualche risposta in ordine a ciò che an-

drebbe salvato, portato con sè, Baricco utilizza l’epilogo di un 

racconto di Cormac McCarthy, Non è un paese per vecchi, che 

narra la storia di una caccia all’uomo, dove un vecchio sceriffo 

insegue un killer particolarmente spietato, quasi demoniaco. 

«Mi pareva di non aver mai visto uno come lui e mi è venuto da 

chiedermi se magari era un nuovo tipo di persona” […] Non era 

difficile parlare con lui. Mi chiamava sceriffo. Ma io non sape-

vo cosa dirgli. Cosa si dice a uno che per sua stessa ammissione 

non ha l’anima? Perchè gli si dovrebbe dire qualcosa?». Ebbene 

lo sceriffo in questa condizione così rovinosa, in uno stato 

d’animo senza speranza, ormai stanco, disilluso sino a non cre-

dere più in niente e deciso ormai a mettere la stella di sceriffo in 

un cassetto, alla fine della sua storia viene attratto, folgorato, 

dalla visione di un abbeveratoio e si riscopre  intento a pensare 

perchè diavolo uno dovrebbe mettersi a scavare un abbeveratoio 

di pietra con l’idea che dura diecimila anni, in che cosa bisogna 

credere per avere idee di quel genere?  

In cosa crediamo ‒ si chiede Baricco ‒ per avere ancora questo 

istinto cieco a mettere al sicuro qualcosa? A tentare una risposta 

è l’ultima pagina del racconto di McCarthy che dà voce ai pen-

sieri dello sceriffo:  

 
Penso a quel tizio seduto lì con mazza e scalpello, magari un paio di 

ore dopo cena, non so – e devo dire che l’unica cosa che mi viene da 

pensare è che quello aveva una sorta di promessa dentro al cuore. Ed 

io non ho certo intenzione di mettermi a scavare un abbeveratoio di 

pietra. Ma mi piacerebbe essere capace di fare quel tipo di promessa. 

É la cosa che mi piacerebbe più di tutte21.  

 

                                                 
20 Ivi, p. 180. 
21 Ivi, p. 181.  
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Un epilogo questo che sembra dar ragione alla convinzione pro-

fonda che animava Maritain quando annotava: «Non si riuscirà 

mai completamente a massificare lo spirito, nè ad alienare del 

tutto da se stessa la persona individuale, questa misteriosa e 

scandalosa mendicante che si ostina ad esistere e che possiede 

mezzi suoi». 

Ma la risposta alla crisi non può certo affidarsi a questa sola 

evidenza. La difficile condizione nella quale viviamo se per un 

verso rischia di tracimare tutto, anche acquisizioni, consapevo-

lezze, frutto di secoli di cultura e civiltà, di arenarsi su una deri-

va nichilista o transumanista, costituisce anche una opportunità 

per un recupero dell’essenziale. Infatti proprio nelle epoche in 

cui viene maggiormente messa alla prova la rilevanza 

dell’essere umano, la natura stessa dell’uomo, la stessa possibi-

lità di coesistenza pacifica, non mancano segni e tracce di ri-

pensamenti di itinerari culturali e filosofici un tempo adottati 

sine glossa, atteggiamenti di ascolto prima impensabili, testi-

monianze sorprendenti ‒ da luoghi ed ambienti culturali inattesi 

‒ a tutela della dignità della persona, della vita, della pace. Oc-

corre cogliere questi segnali, ancorchè deboli, e favorirne la ma-

turazione. Questa ricerca del dialogo e della cooperazione non 

significa mascherare «le opposizioni irriducibili sussistenti 

nell’ordine speculativo mentendo alla realtà e adattando il vero 

al falso per rendere il dialogo cordiale e illusoriamente più frut-

tuoso»22 come scriveva Maritain. Ma questa sincerità di sguar-

do, dove coesistono «l’intelletto duro e il  cuore dolce»23, ossia 

intimi e profondi convincimenti e al contempo smisurata carità 

e comprensione per l’altro, è la sorgente che rende possibile 

quell’atteggiamento risoluto di Maritain a ricercare 

nell’amicizia e nella benevolenza la chiave e il metodo su cui 

fondare ogni coesistenza:  

 
Quel che notavo circa l’accordo pratico da realizzare fra gli uomini 

speculativamente divisi, bisogna affermarlo con più forza ancora pian-

                                                 
22 J. MARITAIN, Il contadino della Garonna (sesta edizione) Morcelliana, Brescia, 

1975, pp. 124-125,  
23 Ivi, p. 125.   
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tandolo a colpi di maglio se fosse possibile, a proposito dell’amicizia 

fraterna da incoraggiare fra gli uomini appartenenti a credi filosofici 

differenti. É la principale condizione della lealtà del dialogo.24  

 

Una prospettiva questa che in ambito religioso mi sembra con-

notare l’agire di Papa Francesco. 

Ciascuno dunque è chiamato a rispondere alla domanda: cosa 

abbiamo di più caro che non vorremmo andasse perduto in que-

sta mutazione o svolta storica?  Quali parole vorremmo ancora 

sentire pronunciate? Che cosa riteniamo vada trasmesso? Scrive 

Gonzague de Reynolds  

 
è un’illusione credere che una nuova epoca, un mondo nuovo, un or-

dine nuovo vengano a stabilirsi immediatamente sui detriti e sui cada-

veri che si sono accumulati sul fondo di un periodo vuoto. […] Duran-

te i periodi vuoti, non dobbiamo affatto cercare i salvatori della civiltà 

nelle grandi organizzazioni statali o sociali, ma nella piccola minoran-

za attiva, coraggiosa e silenziosa, che si è data la missione di trasmet-

tere i valori essenziali dell’epoca precedente.25 

 

Una posizione che richiama alla mente la funzione delle mino-

ranze creative di cui parlava Papa Benedetto XVI, ma anche 

una pagina emblematica del pensiero di Maritain che costituisce 

la sua risposta alla domanda che ci siamo andati ponendo: 

 
è più che mai compito dei piccoli greggi e delle piccole équipes batter-

si nel modo più eficace per l’uomo e per lo spirito e, in particolare, 

rendere la più efficace testimonianza alla verità cui la gente dispera-

tamente aspira e di cui, al momento attuale, si trova in una bella care-

stia. Infatti è facoltà solo dei piccoli greggi e delle piccole équipes po-

tersi riunire intorno a qualcosa che sfugge completamente alla tecnica 

e al processo di massificazione, che è l’amore della sapienza e 

dell’intelligenza e la fiducia nell’irradiazione di quest’amore. Alcuni 

di questi raggi invisibili non hanno una portata limitata, hanno 

nell’ordine dello spirito la stessa specie d’incredibile potere che la 

scissione dell’atomo e i miracoli della microfisica hanno nell’ordine 

del materiale.26 

                                                 
24 Ivi, p. 124. 
25 G.  REYNOLDS, La casa Europea, op.cit., p. .40. 
26 J.Maritain, Il contadino della Garonna,  op.cit. p. 256. 
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Culture e luoghi tra Europa e Mediterraneo 

 
Un dialogo possibile per lo sviluppo e la pace dei popoli 

 
di ANNALISA PERCOCO 

 

 

 
1. Città sostenibili, cultura e sviluppo umano 

 

Che cosa rappresenta la città nell’attuale fase storica? Una delle 

più straordinarie innovazioni sociali nella storia dell’umanità, 

dotata di una importante capacità generativa di valori e di 

capitale sociale, che è il vero motore di ogni processo di 

sviluppo sostenibile. Assumiamo, cioè, la dimensione più 

umana dello spazio urbano, quella che intende la città come 

“città degli individui” più che di users, recuperando il 

significato di comunità per comprendere meglio le 

trasformazioni delle e nelle città. 

L’attuale modello di sviluppo e la cultura dello scarto praticata 

dalla nostra società hanno di fatto generato effetti diretti sulla 

qualità della vita e sul degrado sociale, a riprova di quanto la 

crescita incondizionata degli ultimi tempi non abbia saputo 

garantire al contempo sviluppo e benessere integrali. 

Le città rappresentano oggi lo specchio fedele di questa crescita 

disordinata, luogo degli abusi tecnocratici, della 

frammentazione sociale, dei disagi materiali e spirituali degli 

abitanti, come ricordato dallo stesso Papa Francesco 

nell’Enciclica Laudato sì. Città descritte quasi come non luoghi, 

in cui è difficile coltivare le relazioni umane e l’aggregazione 

                                                 
 Senior Researcher Fondazione Eni Enrico Mattei, docente a contratto presso Universi-
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sociale ed è debole la cittadinanza e la coscienza della 

responsabilità comunitaria, in un graduale processo di erosione 

del capitale sociale. 

É proprio a partire dal recupero di questa dimensione 

relazionale che è possibile ripensare le nostre città come spazio 

in primis di relazioni umane e sociali, il che implica non solo 

focalizzare la nostra attenzione sull’individuo e sulle sue 

relazioni, ma anche e soprattutto sviluppare una sensibilità 

specifica per la qualità umana delle relazioni sociali e per la 

dimensione affettiva che le orienta. 

La vita comunitaria e la formazione di reti diffuse di rapporti 

costituiscono, d’altra parte, l’insostituibile capitale sociale delle 

città, capaci, cioè, di attivare e creare beni relazionali. 

Del resto, per sua natura, la città rappresenta il luogo della 

creazione umana per eccellenza,  

 
il progetto di vita che si costruisce insieme con l’altro. Esprime un progetto di 

umanità in termini di relazionalità. È l’espressione fisica, concreta, spaziale 

dell’idea di persona che si relaziona ad altre persone: dell’uomo nella sua 

dimensione relazionale. Così la città è nata e così ha vissuto per secoli.1 

  

Proprio in virtù della sua natura di artefatto umano e, quindi, di 

metafora del vivere comune degli uomini, nel corso della storia 

la città è sempre stata caratterizzata da una forte ambivalenza, 

espressione e riflesso allo stesso tempo delle contraddizioni 

umane: felice/infelice; accogliente/repulsiva e generatrice di 

diseguaglianze e marginalità; capace di realizzare i sogni e le 

aspettative/negatrice della dignità umana. 

Oggi, però, tale bipolarità sembra essersi acuita, al punto che le 

città sembrerebbero quasi sospese tra evoluzione e involuzione. 

Ma, proprio per il ruolo strategico che la città svolge come 

luogo di innovazione, conoscenza, civiltà, cultura, produzione, 

il futuro dell'uomo e quello della Terra dipendono dalle città; 

ecco perchè le città oggi, come in passato, “non possono 

                                                 
1 FUSCO GIRARD L., La città tra conflitto, contraddizioni e progetto, in ACE: Architec-

ture, City and Environment, 1/2006, pp. 49-59. 
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morire”2. La Pira vedeva nelle città lo spazio di un ordinamento 

civile capace di promuovere il bene essenziale dell’umanità e 

proprio la città poteva, e può, risolvere la crisi profonda 

generata dallo sradicamento della persona dal contesto organico 

della città.  

Questa crisi, che colpisce in primis la dimensione relazionale e 

sociale della città e poi quella fisica e ambientale, non può che 

essere affrontata e ricomposta mediante un radicamento nuovo, 

più profondo, più organico, della persona nella città. Dunque, 

occorre un nuovo approccio per orientare il cambiamento nelle 

nostre città in una direzione sensibilmente più umana. Le città, 

infatti, non possono essere intese come fatte solo di mattoni, 

cemento, asfalto, ma innanzitutto di vita vissuta, cioè di 

biografie, reti sociali, modi di vivere, tradizioni, umanità, 

capitale immateriale e culturale.  

Una città è più umana se è capace di riflettere l’umanità nella 

sua dimensione relazionale, di ridurre le diseguaglianze 

crescenti (inclusi/esclusi,occupati/disoccupati, residenti/stranieri 

ecc.) e di ricostruire il collante che unisce i diversi attori sociali.  

Una tale dimensione di sviluppo, umano e sostenibile, è 

praticabile nella misura in cui la città ponga al centro la 

persona, nella sua dimensione relazionale e comunitaria, con i 

suoi diritti inalienabili (salute, sicurezza, qualità ambientale, 

lavoro, istruzione e cultura), promuovendo integrazione e vita 

comunitaria a partire dai suoi quartieri, come fosse un mosaico 

di comunità minori, cioè di mondi sociali e culturali differenti 

ma contigui.   

Le città vanno ripensate come un corpo umano, come un 

sistema:  

 
la città è una casa comune in cui tutti gli elementi che la compongono 

sono organicamente collegati; come l'officina è un elemento organico 

della città, così lo è la Cattedrale, la scuola, l'ospedale. Tutto fa parte 

di questa casa comune. Vi è dunque una pasta unica, un lievito unico, 

                                                 
2 Dal discorso di Giorgio La Pira tenuto nel 1955 a Firenze in occasione del Convegno 

dei Sindaci delle Città Capitali  
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una responsabilità unica che è collegata ai comuni doveri.3 

 

Occorre, in sintesi, recuperare alla città una dimensione spaziale 

in grado di valorizzare il carattere dei suoi luoghi e della loro 

particolare specificità e di rigenerarne senso/significato/valore 

simbolico. 

In questo progetto urbano la cultura e la bellezza assumono un 

ruolo importante nella costruzione della città dell’uomo di 

olivettiana memoria. 

 

2. La cultura per uno sviluppo sostenibile nel Mediterraneo 

 

Le tematiche della fragilità e diversità, sociale oltre che 

culturale, e dello sviluppo sostenibile incontrano oggi la 

necessità di riflettere su questioni trasversali che partono dalla 

necessità di favorire una maggiore coesione sociale tra i popoli, 

oltre che tra gli abitanti di una stessa città, sviluppando il 

dialogo e la conoscenza tra culture e garantendo diritti 

fondamentali, quali la partecipazione, la libera espressione 

creativa e l’accessibilità al patrimonio culturale in generale in 

tutte le sue forme ed espressioni. 

Tali finalità sono di straordinaria attualità in questa fase in cui il 

mondo, in particolare il bacino del Mediterraneo, sta assistendo 

a consistenti flussi di popolazioni costrette ad allontanarsi dal 

proprio contesto di origine, generando di fatto nelle città nuove 

fratture sociali e culturali. É indubbio, infatti, che nel 

Mediterraneo si giochi una partita cruciale per la stabilità e la 

pace, che coinvolge e interroga l’Europa e l’Italia in particolare, 

tra instabilità e ricerca di nuove soluzioni. 

Tuttavia il Mediterraneo ha una valenza che è ormai globale, dal 

momento che in esso si intersecano le linee di faglia del sistema 

internazionale, e che riguardano non solo il mondo arabo-

islamico, ma anche il continente africano e la direttrice euro-

asiatica. 

                                                 
3 Dal discorso di Giorgio La Pira tenuto nel 1954 in occasione della cerimonia 

di inaugurazione dell'Isolotto a Firenze. 
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Ha senso, quindi, in un simile scenario evocare la dimensione 

culturale? A mio avviso si, a condizione di intendere la cultura 

in modo più profondo, capace di incidere nei contesti critici sul 

piano politico, economico e sociale. 

Il Mediterraneo è, per definizione, il luogo delle culture, 

multiforme, in virtù della sua propria diversità culturale,  

 
tessuta però su una stessa intelaiatura. Le culture costituiscono il filo 

conduttore di una storia plurimillenaria, che le ha viste sorgere, 

espandersi, incontrarsi e scontrarsi, ma che non può essere narrata, 

tantomeno nella situazione contemporanea, senza tenerne conto. Ma il 

Mediterraneo, […], è il luogo delle tecniche da sempre legate alla 

creatività e alla innovazione, e connesse ai commerci, alla 

navigazione, agli scambi. Culture e tecniche sono le due facce di un 

Mediterraneo geniale e produttivo, creativo e realizzativo.4 

 

Pensare la cultura come strumento per la costruzione di “città e 

comunità sostenibili” (goal 11 dell’Agenda 2030) implica 

ragionare intorno a tre questioni principali: pensare il bene 

comune, incontrare il bene comune e agire per il bene comune, 

interpretando il bene comune come un principio attivatore di 

processi di innovazione sociale. 

Il ragionamento sulla relazione tra cultura e sostenibilità 

conduce di fatto a privilegiare molto il paradigma che fa della 

cultura la via per ricucire relazioni, rafforzare capitale sociale, 

creare nuovo valore, restituire significato, riconnettere gli spazi 

urbani. 

Non solo; la cultura può essere assunta quale nuovo paradigma 

per rispondere alla questione dello sviluppo sostenibile ovvero 

come il motore centrale della transizione verso gli obiettivi di 

sostenibilità. La cultura diventa la matrice per la vita: è molto 

più di uno strumento analitico, fa riferimento a un sistema 

culturale globale guidato da intenzioni, motivazioni, scelte 

etiche e morali, radicate in valori che guidano le azioni 

individuali e collettive. Ciò permette di pensare alla 

                                                 
4 DE LUCA V., La cultura per uno sviluppo mediterraneo sostenibile. La prospettiva ita-
liana, in Economia della cultura, il Mulino, n.1/2016, p. 63. 
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sostenibilità e allo sviluppo sostenibile come processi in 

formazione continua e non in stati fissi. In questo approccio la 

sostenibilità culturale è legata all’apprendimento sociale che 

impegna gli individui nel pensare in che mondo e in che futuro 

intendano continuare a vivere.  

É in questa prospettiva che si sostanzia il concetto di diplomazia 

culturale nel Mediterraneo, che assuma come obiettivo 

prioritario una strategia culturale condivisa per lo sviluppo 

sostenibile, nel contesto dell’Agenda 2030. 

La cultura diventa, così, un canale privilegiato di condivisione e 

scambio, fulcro di innovazione, capace di trasformare la 

diversità culturale in risorsa, avviare programmi di capacity 

building, promuovere durature reti transculturali, facilitare 

l’innovazione tecnologica, utilizzare al meglio le trasformazioni 

generate dalle ICT in un’ottica di sostegno alla creatività 

artistica e produttiva. 

La crisi che colpisce le nostre città (in particolare le periferie 

urbane ne sono espressione tangibile), ma in generale molte 

aree del mondo, e soprattutto il Mediterraneo, è dovuta a 

complesse questioni geopolitiche, socio-economiche e 

ambientali; tuttavia, anche la creatività, la bellezza, la 

conoscenza e la diversità, in quanto fattori di sviluppo umano 

ed espressioni di libertà e di rispetto dei diritti umani, possono 

divenire fondamenti per realizzare condizioni di stabilità e di 

pace, oltre che di progresso sociale ed economico. 

Perché ciò accada, è indispensabile sviluppare un dialogo 

costruttivo per integrare la dimensione della cultura nelle 

politiche di sviluppo, definire politiche culturali solide e 

durature e includere la dimensione culturale in generale nelle 

politiche pubbliche. 

É in questa prospettiva che il programma europeo delle capitali 

della cultura assume un ruolo importante nella costruzione di un 

Mediterraneo di pace e di dialogo. 
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3.  Matera 2019, storia di rinascita 

 

Il tema della sostenibilità è un valore che permea tutto il dossier 

di Matera 2019, in maniera coerente con la storia millenaria 

della città dei Sassi, aprendo di fatto una riflessione sulla 

relazione tra umanità ed ecosistemi. 

La cultura rappresenta la base su cui edificare un nuovo 

approccio e un nuovo rapporto con la natura e con l’economia, 

volti a ridurre o addirittura azzerare l'impronta ecologica e 

creare nuovi mercati e nuovo lavoro, attribuendo di fatto nuovo 

e diverso valore agli investimenti grazie a un maggiore 

sfruttamento dell’innovazione. 

Del resto, proprio il settore culturale è uno dei comparti con più 

prospettive di crescita nel nostro paese, come confermato 

dall'ultimo Rapporto Symbola-Unioncamere. Il sistema 

produttivo culturale e creativo italiano rappresenta, infatti, il 6% 

della ricchezza prodotta in Italia, nel 2016, pari a quasi 89,9 

miliardi di euro, con un effetto moltiplicatore sul resto 

dell’economia pari a 1,8. Numeri che hanno dato lavoro a 1,5 

milioni di persone. L’insieme delle attività creative e culturali è 

affidato a quasi 414 mila imprese, le quali incidono per il 6,8% 

sul totale delle attività economiche del Paese5.  

I dati testimoniano da un lato il ruolo svolto dalla cultura in 

quanto infrastruttura complessiva del Paese e dall’altro il peso 

rivestito dall'investimento sull'intelligenza umana come asset 

potenziale di sviluppo. 

Un grande evento culturale, quale Matera 2019, può svolgere 

una funzione di catalizzatore di creatività, oltre che di innesco 

di nuovi processi in grado di aumentare la “capacità attrattiva” 

di investimenti esogeni, forza lavoro specializzata, talenti, 

visitatori, turisti. Gli eventi dunque possono determinare effetti 

moltiplicativi, nuove sinergie, nuove connessioni, nuove reti, 

nuova capacità di progettualità istituzionale.   

I grandi eventi culturali sono inoltre il mezzo per trasmettere i 

                                                 
5 SYMBOLA UNIONCAMERE (a cura di ), Io Sono cultura – 2017. L’Italia della qualità e 
della bellezza sfida la crisi, Quaderni di Symbola. 
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valori culturali di una comunità all’interno e all’esterno di essa 

e per supportare i processi di condivisione.  

La Conferenza di Parigi sui cambiamenti climatici (COP21) ha 

avuto come risultato il raggiungimento di un accordo comune 

tra 195 Paesi per la riduzione delle emissioni antropogeniche e 

degli impatti collegati, promuovendo un percorso di sviluppo 

adeguato e resiliente ai cambiamenti climatici. L’intento si lega 

peraltro a quello della nuova Agenda di Sviluppo Sostenibile 

delle Nazioni Unite che prevede diciassette obiettivi da 

perseguire entro il 2030 (Agenda 2030), tra questi: riuscire a 

rendere le città e le comunità più sostenibili, sicure, inclusive e 

resilienti (Goal 11). Un grande evento, quale Matera 2019, può 

e deve contribuire alla questione: sia adottando i principi di 

sostenibilità nello svolgimento delle attività, sia puntando 

all’integrazione degli obiettivi economici, sociali e ambientali al 

fine di produrre effetti positivi per tutti i soggetti coinvolti e in 

linea generale contribuendo all'assunzione di una quotidiana 

cultura della sostenibilità. «La cultura è capace non solo di 

creare economia e coesione sociale, ma anche di offrire un 

senso di benessere, quel senso di felicità che i governi 

cominciano a porre tra gli obiettivi primari da raggiungere»6.  

I temi della sostenibilità e del modello di sviluppo incrociano 

oggi quelli della cultura, della rigenerazione urbana e della 

nuova economia, pilastri su cui poggia l’intero percorso che 

accompagna Matera e la Basilicata verso il 2019. 

Nell’economia della conoscenza la cultura diviene il principale 

fattore di cambiamento nel momento in cui a essa sia collegato 

un progetto strategico-politico complessivo e un’azione che non 

tenda unicamente alla tutela e conservazione dei patrimoni e 

processi culturali, ma anche allo sviluppo di un’economia di 

produzione. 

La cultura è anche considerata un importante fattore di 

trasformazione territoriale nell’affermare una nuova concezione 

dell’urbanesimo centrata sulla diversificazione degli stili di vita 

                                                 
6 Manifesto per la sostenibilità culturale 
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e sulla qualità e varietà delle strutture che la città post-

industriale può offrire.  

Le implicazioni fisico-spaziali di queste affermazioni investono 

sia le modalità d’uso della città e dei contenitori esistenti, sia la 

loro possibile trasformazione: quali modalità di riutilizzo degli 

edifici in disuso, quale utilizzo dello spazio pubblico al fine di 

favorire lo sviluppo della creatività, quali le infrastrutture 

necessarie alla nuova economia, quali i valori su cui costruire il 

senso di appartenenza della collettività, quali modalità di 

inclusione delle professioni culturali e della cittadinanza nei 

processi di rigenerazione, quale il ruolo degli operatori 

immobiliari, quali le caratteristiche dei nuovi ambienti di vita e 

di lavoro, quale il percorso di appropriazione e inclusione della 

comunità locale rispetto ai valori culturali locali. 

La partecipazione a un evento culturale è generalmente 

occasione di svago e condivisione di esperienze, dunque tra i 

tanti obiettivi si prefigge anche quello di contribuire al 

cosiddetto fattore feelgood, cioè lo stare bene di un individuo. 

Un evento culturale sostenibile di successo ha un potenziale in 

più, ovvero diventa sinonimo di un momento di benessere 

sociale per i visitatori, che ne ereditano il potenziale positivo e 

si impegnano di conseguenza nel proseguimento dei valori 

veicolati dall'evento stesso.  

Un evento sostenibile di successo deve essere sinonimo di 

benessere, o meglio di felicità e di entusiasmo per tutti coloro 

che lo producono o vi assistono o partecipano.  

Matera 2019 nasce come un evento per ricucire la coesione 

territoriale regionale, e fa dell’aggregazione della comunità e 

del rafforzamento delle relazioni i principali punti di forza. 

Matera 2019 apre, da questo punto di vista, a una ulteriore 

dimensione di sostenibilità: porsi come attivatore di un progetto 

locale (sociale oltre che economico) capace di contaminare il 

resto della regione e arginare, gradualmente, il decremento 

demografico, che minaccia la tenuta stessa della regione. 

In conclusione gli eventi culturali sono mezzi di costruzione, 

trasmissione e condivisione di valori e processi culturali alla 
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base delle comunità, oggi sempre più nell'ottica di diffusione 

dei principi di sostenibilità e in particolare di una maggiore 

attenzione e tutela dell'ambiente. 

La trasmissione delle forme della cultura in maniera sostenibile 

contribuisce ai più alti obiettivi del benessere sociale di una 

città e della sua comunità. 
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Competenze di cittadinanza e didattica inclusiva 

 
Promozione della cultura dell’inclusione e  

Bisogni Educativi Speciali  

 

 

di Vincenzo Nunzio Scalcione  

 
Prendendo in esame l’attuale temperie culturale propria delle 

scienze dell’educazione, di sicuro interesse risulta essere la tra-

sformazione delle pratiche educative, in relazione allo sviluppo 

della didattica per competenze.  

Si tratta, secondo il piano concettuale ed operativo al centro del 

dibattito internazionale, di riflessioni che si correlano con le fi-

nalità proprie della scuola, da intendere come la relazione edu-

cativa promossa dal sistema scolastico, «perché riguardano le 

pratiche di insegnamento e la cooperazione tra docenti»1. 

La centralità ricoperta dalla costruzione delle competenze, 

all’interno di ambienti di apprendimento formali, non formali e 

informali, risulta essere il punto di approdo di una necessità, 

ovvero quella relativa al rinnovamento di una scuola impegnata 

nella promozione dell’educazione alla cittadinanza attraverso le 

competenze, da sviluppare attraverso la sperimentazione, 

l’applicazione pratica e l’esperienza e consentono ad ogni sog-

getto di ottenere risultati utili al proprio adattamento negli am-

bienti organizzativi, come capacità di affrontare e padroneggia-

re problemi attraverso l’uso di abilità cognitive e sociali2. 

 

                                                 
  
1 P. PERRENOUD, Costruire competenze a partire dalla scuola, Anicia, Roma 2003, p. 
13. 
2 G. ELIA, Prospettive di ricerca pedagogica, Progedit collana Pedagogiche, Bari 2016, 
p. 143. 
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Tale obiettivo si presenta anche consequenziale ad una prescri-

zione di carattere normativo, la Raccomandazione Europea del 

20063 con il dettaglio delle otto competenze chiave, e del con-

seguimento della possibilità di praticare un apprendimento per-

manente; inoltre, si interseca con la lettura delle difficoltà evi-

denziate, dai sistemi di istruzione, nel rispondere alle attese so-

ciali.  

In realtà, le competenze-chiave VI, VII e VIII contenute nella 

Raccomandazione (“competenze sociali e civiche”, “spirito di 

iniziativa e imprenditorialità”, “consapevolezza e espressione 

culturale”) possono rappresentare una complessiva competenza 

alla cittadinanza attiva che deve essere adeguatamente compre-

sa e analizzata da un punto di vista culturale e nella specifica 

progettazione didattica4. 

La società post industriale e la derivante knowledge economy, 

che ha mutato radicalmente il lavoro, ha determinato la necessi-

tà di ridefinire i contenuti propri della conoscenza; aspetti in-

trinseci ai nuovi modelli produttivi evidenziamo la contrazione 

degli elementi esecutivi nella determinazione del valore del la-

voro, a tutto vantaggio di elementi cognitivi, generati da una 

conoscenza mobile, per così dire, partecipata, coerente con il 

contesto generativo.  

È interessante evidenziare come una simile prospettiva risulti 

coerente, ed anzi sistematizzi, con gli esiti ultimi delle analisi, 

relative alla definizione del lavoro come capitale cognitivo, 

espressione di una società post-industriale, che ha collocato al 

centro dei suoi fattori di produzione ‒ ovvero delle relazioni in-

terne ed esterne al sistema produttivo ‒ la comunicazione, le 

capacità metodologiche e strategiche, la responsabilità indivi-

duale, la condivisione dei valori. Si tratta di un contesto, quello 

all’interno del quale intendiamo procedere nell’analisi della 

possibilità di educare alla cittadinanza attraverso la definizione 

                                                 
3 Raccomandazione del Parlamento Europeo e del Consiglio del 18 dicembre 2006 rela-

tiva a competenze chiave per l'apprendimento permanente (2006/962/CE) disponibile 
all'indirizzo http://eur-lex.europa.eu/legal-content/IT/TXT/?uri=celex:32006H0962 
4 C. DE LUCA, Il rapporto solidarietà-cittadinanza nella scuola dell’autonomia, Nuova 
Secondaria - n. 4, dicembre, Nuova Secondaria Ricerche, Roma 2015, p. 58.    
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delle competenze, che ha posto alla sua base la necessità di re-

perire strumenti di comunicazione relativi al sapere ed al saper 

fare, elementi che non necessariamente sono identificabili con 

titoli di studio o curricoli, non sempre in grado di documentare 

ciò che gli individui realmente sanno fare. Siamo di fronte alla 

necessità di andare a determinare, nell'ambito della formazione 

e dell'istruzione, le capacità di problem solving, ovvero le capa-

cità di assumere iniziative autonome, flessibili. 

Riportando l’analisi compiuta da Bernard Rey va ricordato di-

fatti come «la scuola è interamente costruita su questo mito 

fondatore, secondo il quale ciò che si impara, e che non ha sem-

pre un rapporto con la vita, potrà tuttavia servire nella vita»5. Si 

tratta di una considerazione fondamentale, poiché infatti va ad 

annotare come l'intero ambiente di apprendimento, deputato alla 

formazione dei futuri cittadini, si poggi sulla trasmissione di 

quegli elementi, comunemente definiti, conoscenze.  

 
Bisogna allora che ciò che è stato appreso debordi rispetto alle circo-

stanze nelle quali tale apprendimento ha avuto origine. Il verificarsi di 

questo processo ha, al tempo stesso, un'importanza economica ed eti-

ca: economica in quanto si spera che l’insegnamento condurrà 

l’allievo a saper fare più di ciò a cui è stato formato. Etica in quanto 

non ci si accontenta del fatto che l'allievo si limiti ad applicare in mo-

do identico le condotte apprese a scuola.6 

 

Si tratta evidentemente di considerazioni che prendono le mosse 

dalla modalità attraverso la quale risulta essere strutturata la 

scuola, per procedere, successivamente, ad una disamina delle 

caratteristiche attraverso le quali si struttura la pratica didattica 

e quindi la definizione dei saperi. L’uso di quest'ultima acce-

zione semantica, in luogo di conoscenza, ci consente di proce-

dere lungo con l’analisi degli elementi costitutivi di una didatti-

ca rivolta alla educazione alla cittadinanza. È appena il caso di 

ricordare come il concetto di competenza abbia subito, nel tem-

po e nell’utilizzo nei contesti formativi, una sua evoluzione. 

                                                 
5 R. BERNARD, Ripensare le competenze trasversali, FrancoAngeli, Milano 2003, p. 28. 
6 Ivi, p. 29 
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Pensiamo alla identificazione della competenza come di una 

somma di parti (conoscenze, abilità, capacità) e, quindi, la pra-

tica educativa finalizzata alla  conseguente cura dei frammenti7; 

la competenza quindi diviene un insieme articolato di elementi: 

la capacità in termini generali da definire come la dotazione 

personale, che permette di eseguire con successo una determi-

nata prestazione, la possibilità di riuscita nell’esecuzione di un 

compito o, in termini più vasti, di una prestazione lavorativa. E, 

ancora, l’esperienza finalizzata, consistente nell’aver sperimen-

tato particolari attività lavorative, o anche extralavorative, che 

hanno consentito di esercitare, provare, esprimere le capacità e 

le conoscenze possedute dalla persona. 

Diversa l’accezione della indicazione della competenza come 

performance ‒ requisito relativo al piano organizzativo e non al-

la persona, presente in “dizionari di competenze” di matrice 

neo-tayloristica (più evidente nell’approccio britannico) ‒, lad-

dove la competenza diviene la capacità di mettere in atto, in si-

tuazione di lavoro, un comportamento conforme agli standard 

richiesti. 

Il concetto di competenza finisce quindi per incorporare la pa-

dronanza di significative skill e conoscenze tecniche e l’abilità 

di applicare tali skill e conoscenze al fine di risolvere problemi 

e rispondere alle contingenze, nonché l’abilità di trasferirle a 

nuove situazioni nel contesto occupazionale8. E infine potrem-

mo ricordare la competenza come atto della mobilitazione effi-

cace della persona di fronte a problemi:  

 
la competenza non è uno stato o una conoscenza posseduta. Non è ri-

ducibile né a un sapere, né a ciò che si è acquisito con la formazione. 

[...] La competenza non risiede nelle risorse (conoscenze, capacità) da 

mobilizzare, ma nella mobilizzazione stessa di queste risorse. [...]. 

Qualunque competenza è finalizzata (o funzionale) è contestualizzata: 

                                                 
7 Cfr. W. LEVATI- M. SARAÒ, Il modello delle competenze, FrancoAngeli, Milano 1998.  
8 Si tratta di un elaborato teorico coerente con la tradizione anglosassone e neotaylori-
stica, incline alla considerazione degli esiti dell’azione, come della pratica didattica, se-

condo quanto riportato in Investors in People UK, The Investors in People Standard, 
London 1996 
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essa non può dunque essere separata dalle proprie condizioni di messa 

in opera.9 

 

In un simile contesto la competenza risulta essere un saper agire 

(o reagire) riconosciuto. Qualunque competenza, per esistere, 

necessita del giudizio altrui.  

 

1. Responsabilità personali e sociali per la cittadinanza 

attiva  

 

Tali premesse risultano utili al fine di far emergere alcune ne-

cessarie considerazioni: la competenza è una integrazione di 

conoscenze (sapere), abilità (saper fare), capacità metacognitive 

e metodologiche (sapere come fare, trasferire, generalizzare, 

acquisire e organizzare informazioni, risolvere problemi), capa-

cità personali e sociali. Ed inoltre: essa risulta specificatamente 

comprensibile alla luce delle seguenti espressioni di relazione, 

ovvero collaborare, relazionarsi, assumere iniziative, affrontare 

e gestire situazioni nuove e complesse, assumere responsabilità 

personali e sociali. «Non ci sono le competenze in sé, ci sono 

soltanto le persone competenti»10; ciò detto, risulta evidente 

come la definizione assunta per la trattazione delle competenze 

vada ad incrociare il dettaglio della Raccomandazione Europea 

del 2006 con le necessità emerse all'interno di contesti produtto-

ri di conoscenze, anche non direttamente afferibili alla scuola. 

Analisi, azioni hanno fatto emergere come la competenza sia 

una risorsa personale pervasiva, impiegabile dalla persona in 

tutte le manifestazioni della propria vita. La sua differenza ri-

spetto alle conoscenze ed alle abilità risulta espressa 

dall’intervento e dalla integrazione delle risorse con le capacità 

personali. La possibilità che la persona possa mobilitare cono-

scenze ed abilità attraverso l'impiego di capacità personali attie-

ne difatti alla possibilità di affrontare situazioni problema, mo-

                                                 
9 Cfr. G. LE BOTERF, De la compétence : essai sur un attracteur étrange, Les Éditions 
d'Organisation, Paris 1994. 
10 OCDE, Qualifications et compétences professionnelles dans l’enseignement tech-
nique et la formation professionnnelle. Évaluation et certification, Paris 1966. 
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bilizzando abilità nuove di fronte a contesti che mutano e, ri-

spetto all'interesse specifico della trattazione attuale, osservare 

la generalizzazione dell'uso di simili risorse in contesti differen-

ti. 

Coerentemente con la necessità di valorizzazione del capitale 

umano come fattore primario dello sviluppo, all'interno 

dell’Unione europea, con le Conclusioni ai lavori di Lisbona del 

Parlamento Europeo del 200011, si è proceduto ad indicare:  

a) definizione delle competenze chiave europee per 

l’esercizio della cittadinanza attiva; 

b) obiettivi di innalzamento dei livelli di istruzione e di al-

largamento dell’educazione permanente; 

c) riconoscimento degli apprendimenti non formali e infor-

mali, nel quadro dell’apprendimento formale. 

Simili obiettivi si declinano in maniera coerente con l'urgenza 

di affrontare questioni relative alle difficoltà incontrate dagli 

studenti al termine della scuola dell'obbligo, nell’utilizzo degli 

apprendimenti acquisiti durante il percorso scolastico. Il pre-

supposto proprio della scuola, ovvero quello di tratta-

re/trasmettere conoscenze utili per la vita, nell’indagine Pisa 

programme for International student Assessment ha mostrato 

l'assenza di quel dinamismo che solo consentirebbe la sua uti-

lizzabilità all'interno del cosiddetto lifelong learning, ovvero 

quell’orizzonte spazio-temporale qual è divenuta l’esistenza 

nella modernità globalizzata. Educare alla cittadinanza, ed, al 

contempo, applicare lo sforzo riformatore alla definizione di 

expertise, in grado di consentire la costruzione di percorsi di 

apprendimento coerenti con bisogni formativi specifici, risulta 

essere la frontiera da praticare per il raggiungimento dei neces-

sari traguardi per lo sviluppo delle competenze.  

Si tratta a ben vedere di rinnovare, spesso valorizzando, stili di 

insegnamento, alcune pratiche, percorsi di ricerca. 

                                                 
11 CONSIGLIO EUROPEO LISBONA 23 e 24 marzo 2000 - Conclusioni della Presidenza di-
sponibili all'indirizzo http://www.europarl.europa.eu/summits/lis1_it.htm   
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«Ciò che conta è portare gli allievi ad utilizzare quanto hanno 

appreso a scuola e non soltanto a riprodurlo»12; quanto fatto 

emergere evidenzia l’obiettivo di mettere gli studenti in grado 

di agire nel e sul mondo13. Una simile prospettiva, non scevra da 

possibili fraintendimenti, prevede anche istanze divergenti. Ac-

canto ai sostenitori del cosiddetto “modello cognitivo-

tecnologico”, espressione di una riflessione condotta all’interno 

dei luoghi della produzione della conoscenza spesso afferenti 

alla extrascuola, occorre ricordare quanti evidenziano sottoli-

neature relative alle finalità educative ed allo sviluppo del pen-

siero critico di cui le pratiche educative devono essere espres-

sione, giungendo a definire modelli di carattere neo umanistico-

solidaristico. Si tratterebbe, nel secondo dei casi riportati, di in-

dicazioni, finalizzate al recepimento delle modalità tecnico-

operative espresse dai sistemi di produzione, dalla necessità di 

produrre risposte coerenti con le domande della mutevole socie-

tà dell’informazione, direttamente dei sistemi produttivi; 

nell’altro caso emergerebbe invece l’attenzione alla crescita del-

la persona, il suo rapporto con l’altro, la sua coerenza contestua-

le, la dimensione di contesto dell'individuo/alunno.  

 

 
 

Il presente schema sintetizza le dimensioni costitutive delle 

competenze, secondo la definizione più accreditata di compe-

                                                 
12 OCDE, op. cit. 
13 P. PERRENOUD, Costruire competenze a patire dalla scuola, op. cit. p. 24. 
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tenza, e tiene conto del Quadro europeo delle qualifiche e dei ti-

toli per l’apprendimento permanente del 23 aprile 200814. 

Resta ferma la necessità che i piani del discorso, così definiti, 

giungano ad una loro intersecazione nella misura in cui vi sia il 

riconoscimento, da parte delle due linee prospettiche di inter-

vento, della contribuzione a definire il valore dell'esperienza 

educativa nell'approccio alla vita; la formazione della persona 

come produttrice e creatrice di valori condivisi; «la carta educa-

tiva su cui si ritiene di dover scommettere nel prossimo futu-

ro»15. 

Chiarisce la possibilità di giungere alla individuazione di un 

percorso didattico, espressione delle esigenze sopra rappresen-

tate, l'utilizzo all'interno del profilo culturale di traguardi di 

competenza.  

La complessità dei problemi presenti, la trattazione di evidenze 

posti al di fuori dei confini delle singole discipline scolastiche, 

determina la considerazione delle competenze come di istanze 

progettuali finalizzate alla valorizzazione del processo di inse-

gnamento/apprendimento in grado di porre al centro l'allievo, ed 

il suo diritto a conseguire il successo formativo. Non si tratta 

quindi di considerare le competenze come un valore a se stante, 

ma, al contrario, come uno strumento d'uso da sviluppare nella 

scuola, per consentire ai giovani d'oggi di affrontare le situazio-

ni-problema poste dalla società attuale; «il superamento degli 

ambienti disciplinari, visti come compartimenti stagni, ha aper-

to la strada a nuove tipologie di percorsi didattici basati su pro-

getti e sulla risoluzione di problemi in contesti complessi»16. 

All’interno di una simile prospettiva la formazione «non coinci-

de con un gruppo di contenuti, classici o contemporanei, ma con 

processi dinamici dei soggetti caratterizzati da una fondamenta-

                                                 
14 Lo schema si trova in M. CASTOLDI, Progettare per competenze. Percorsi e strumen-

ti, Carocci, Roma 2011, p. 26. 
15 D. MACCARIO, Insegnare per competenze, SEI, Torino 2013, p. 10.  
16 D. MILITO, I nuovi strumenti di progettazione dell’offerta formativa per l’inclusione, 
in Apprendimento Inclusione Competenze e Valutazione, Anicia, Roma 2017, p. 89.   
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le ed essenziale connotazione operatoria»17. La dimensione 

educativa evidenzia quindi la necessità di accentuare l’elemento 

di osservazione/progettazione sulle situazioni concrete, al fine 

di produrre percorsi di azione in grado di saper apprendere, per  

evidenziare la possibilità di «mutare e valutare le forme i modi 

con cui realizzare la propria crescita»18; «i sistemi di istruzione 

devono quindi divenire laboratori per l’apprendimento, con la 

strutturazione di strumenti atti a poter leggere e dotare di senso, 

in forme sempre coerenti con i contesti di riferimento, il rea-

le»19. Ed infine, occorre notare come  

 
l’affermazione del concetto di competenza come oggetto di indagine si 

fonda sulla convinzione profonda che il sapere scisso da abilità prati-

che possa essere utile patrimonio dell'individuo, ma contribuisca in 

misura limitata allo sviluppo della collettività. Le più sofisticate capa-

cità professionali, non accompagnate da una visione morale dell'uomo 

e della vita, possono infatti essere controproducenti rispetto ai pro-

blemi che contribuiscono a risolvere. Proprio per questo è essenziale 

affrontare il sapere partendo dalla competenza, nell’azione estensiva 

che è stata attribuita al termine: essa si completa assumendo una va-

lenza etica quale condizione per un suo esplicarsi finalizzato a una 

crescita civile della società.20 

 

2. Promuovere la cittadinanza attraverso la didattica inclu-

siva per alunni con BES 

 

La scuola rappresenta il luogo di incontro e confronto con 

l’altro, in grado di suscitare una serie di rappresentazioni ed 

aspettative rispetto alle quali lo spazio educativo e scolastico 

deve essere in grado di definire un progetto didattico inclusivo, 

per comunicare e progettare azioni finalizzate alla costruzione 

                                                 
17 L. GUASTI, Un curricolo centrato sul significato in Annali della Pubblica istruzione, 

XLV, 1999, n. I/2, Le Monnier, Firenze, p. 99.    
18 S. MEGHNAGI, La conoscenza in situazione concreta, in Annali della Pubblica istru-

zione, op. cit., p. 103. 
19 V. N. SCALCIONE, Insegnare per competenze: le competenze chiave nell’istruzione 
obbligatoria, Il Nodo. Per una pedagogia della persona, Supplemento, XX, n. 46, Falco 

Editore, 2016, p. 6.     
20 S. MEGHNAGI, La conoscenza in situazione concreta, op. cit., p. 106. 
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di una scuola interculturale21. In una visione sociale di insieme, 

intesa alla promozione della piena cittadinanza, occorre dunque 

favorire, attraverso la pratica didattica, il senso di appartenenza, 

proporre modi di vivere della comunità che possano opporsi alla 

produzione di esclusione, proponendo, al contrario, come prin-

cipio della organizzazione della vita scolastica, la consapevo-

lezza delle differenze nella società e della solidarietà22. Gli 

strumenti propri, di un simile percorso educativo, sono il dialo-

go e l’interazione, affinché la scuola risulti  «il luogo che con-

sente di parlare ai giovani, per gestire questo incontro e svilup-

pare percorsi educativi in una dimensione interculturale»23; in-

fatti l’educazione interculturale non serve unicamente a favorire 

l’integrazione degli individui provenienti da differenti culture, 

all’interno delle comunità autoctone, ma risulta  fondamentale 

per definire noi stessi e la molteplicità di modelli delle nostre 

società. Si tratta di assumere una prospettiva temporale più lun-

ga e più ampia, in grado di dare senso alla definizione di obiet-

tivi individualizzati e personalizzati, espressi dalle «dimensioni 

della progettazione ed dal desiderio di adultità integrale, globa-

le, sempre più orientata verso la complessità e molteplicità delle 

dimensioni della vita adulta»24. L’educazione interculturale è 

divenuta pratica di inclusione, nella misura in cui è andata ca-

ratterizzandosi come educazione ad una società planetaria e 

globale; eppure, nel vasto mando della società interconnessa, 

centrale risulta  

 
il tema della solidarietà in relazione al concetto cittadinanza at-

tiva e comprendere come questo legame si possa realizzare in 

una prospettiva educativa nella scuola e in un’epoca di crisi 

                                                 
21 Cfr. F. SUSI, L’interculturalità possibile. L’inserimento scolastico degli stranieri, 

Anicia, Roma 1995.  
22 Cfr. C. DE LUCA, Una teoria pedagogica della solidarietà, Secondaria n. 4, dicembre 

- Anno XXXIII, Roma, Nuova Secondaria Ricerche 2008. 
23 Cfr. M. CALLARI GALLIANES, Antropologia per insegnare, Bruno Mondadori, Milano 
2000. 
24 Cfr. D. IANES, Bisogni educativi speciali e inclusione. Valutare le reali necessità e at-
tivare tutte le risorse, Erickson, Trento 2005. 
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(…) considerando il modello europeo di scuola all’interno della 

società globale economica e digitale.25 

  

Originariamente intesa a semplificare l’inserimento dei bambini 

stranieri all’interno delle classi ospitanti, l’interculturalità è oggi 

intesa come visione trasversale, in grado di chiamare in causa 

tutti i soggetti coinvolti nel processo educativo, per suggerire 

insegnamenti utili a maturare il rispetto necessario nei confronti 

delle diversità fisiche e psichiche, la consapevole necessità di 

rispettarle, così da promuovere la presa di coscienza dei limiti e 

delle capacità di ognuno di noi26. In quest’ottica la pedagogia 

interculturale diviene una “pedagogia di frontiera”, in grado di 

attraversare in maniera trasversale le discipline, modificando gli 

ambiti cognitivi adoperati per le percezioni degli stranieri27. 

Alla luce di quanto detto, una simile prospettiva è risultata utile 

alla rielaborazione, nel pensiero pedagogico, del rapporto tra 

identità e alterità, al fine di sapersi riconoscere e riconoscere 

l’altro, educarsi al rispetto della diversità, così da promuovere il 

successo scolastico di ciascuno28. Si tratta di un ulteriore inve-

ramento degli stessi valori del dettato Costituzionale29. L’azione 

educativa, in tal senso,  è promossa dall’insegnante, che riflette 

sui tempi in cui realizzare le attività volte a sostenere lo svilup-

po dell’intercultura, affinché essa divenga competenza propria 

di ciascun individuo, per affermare le ragioni dell’uguaglianza, 

del valore della persona, del diritto allo studio e alle relazioni 

significative, costituiscono le radici profonde di una filosofia di 

integrazione che si esprime nel diritto di essere-al-mondo e di 

realizzarsi nella propria identità-diversità30. 

                                                 
25 Cfr. C. DE LUCA, Per una pedagogia della cittadinanza, Anicia, Roma 2014. 
26 M. CALLARI GALLI, op. cit., p. 97. 
27 Cfr. F. SUSI, Come si è stretto il mondo, l’educazione interculturale in Italia e in Eu-
ropa: teorie, esperienze, strumenti, Ar\mando Editore, Roma 2008. 
28 Cfr. G. SPADAFORA, Formazione, regole e norme: la questione pedagogica della cit-

tadinanza in Educazione alla democrazia e alla cittadinanza, Corsi M. (cur.), Pensa 
Multimedia, Lecce 2011. 
29 COSTITUZIONE DELLA REPUBBLICA ITALIANA, articolo 3 e articolo 4. 
30 L. SBARBATI, Handicap e integrazione, Armando, Roma 2008, p. 175. 
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Tale progettualità didattica prevede diversi step, che vanno 

dall’interessamento per la biografia del bambino straniero, alla 

individuazione dei disagi psicologici e delle difficoltà legate 

all’adattamento; utile risulta essere anche la identificazione del 

livello culturale del soggetto e la strutturazione di appropriate 

relazioni del soggetto con il gruppo classe. Rispetto alle azioni 

da intraprendere, al fine di promuovere l’inclusione, si proceda 

quindi alla individuazione, in maniera unitaria, dei criteri gene-

rali, ricordando che  

 
l’attivazione di un percorso personalizzato per un alunno con Bisogni 

Educativi Speciali, ove non sia presente certificazione clinica o dia-

gnosi, è deliberata dal Consiglio di classe, ovvero, nelle scuole prima-

ria, da tutti i componenti del team docenti previa consultazione della 

famiglia; la verbalizzazione delle decisioni assunte deve fare riferi-

mento necessariamente a considerazioni padagogiche e didattiche.31  

 

Siamo, difatti, in presenza della categoria onnicomprensiva de-

nominata BES, ovvero Bisogni educativi speciali, all’interno 

della quale ritroviamo quella comunemente individuata come la 

terza categoria, relativa a svantaggio socio-economico, lingui-

stico e culturale, oggetto della presente attenzione32. Si tratta, va 

ricordato, di un ambito che è stato oggetto di approfondimenti 

continui, rispetto ai quali sono emerse anche divergenze in me-

rito alla terminologia d’uso33. Nella prospettiva attuale si ragio-

na in termini di soddisfacimento dei diritti di individualizzazio-

ne, da operare con gli alunni che presentano esempi di difficoltà 

di apprendimento34. É opportuno ricordare come a differenza 

delle situazioni di disturbo documentate da diagnosi, le misure 

dispensative, nei casi sopra richiamati, avranno carattere transi-

torio e attinente aspetti didattici, privilegiando dunque le strate-

                                                 
31 D. MILITO, I nuovi strumenti di progettazione dell’offerta formativa per l’inclusione, 

in Apprendimento Inclusione Competenze e Valutazione, Anicia, Roma 2017, pp. 86-87. 
32 Cfr. ASSOCIAZIONE TREELLE, Gli alunni con disabilità nella scuola italiana: bilancio 

e proposte, Erickson, Trento 2011. 
33 Si guardi a tal proposito la Convenzione sui diritti delle persone con disabilità 
dell’Organizzazione delle Nazioni Unite.  
34 Cfr. D. IANES, Bisogni educativi speciali e inclusione. Valutare le reali necessità e at-
tivare tutte le risorse, Erickson, Trento 2005. 
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gie educative e didattiche attraverso percorsi personalizzati, più 

che strumenti compensativi e misure dispensative. 

Di particolare efficacia risulterà quindi la promozione di attività 

che incoraggino a moltiplicare i punti di vista del bambino au-

toctono, in maniera tale che possa avere chiavi di lettura diffe-

renti per la interpretazione del reale35. Ricordiamo difatti come i 

BES legati allo svantaggio linguistico si riferiscono nello speci-

fico ad alunni nati all’estero o adottati, con svantaggio linguisti-

co per mancato apprendimento o a minori con nuclei familiari 

con difficoltà di lingua perché di recente immigrazione e che 

parlano in italiano solo a scuola. La delineazione di bisogni 

educativi speciali per alunni con svantaggio linguistico e cultu-

rale si costruisce nel più ampio panorama dell'educazione inter-

culturale, quindi il BES si intreccia con le “linee guida per 

l’accoglienza ed integrazione degli alunni stranieri” aggiornate 

il 19 febbraio 2014 che prevedono i BES appunto per gli alunni 

“stranieri”. A livello di strategie didattiche risulterà di grande ri-

levanza la disposizione dell’insegnante alla conversazione in 

classe ed al lavoro di gruppo; l’uso di strumenti compensativi 

che favoriscano la comunicazione verbale e che assicurino ritmi 

graduali di apprendimento dell’alunno italofono di recente im-

migrazione, anche al fine di verificare, per l’alunno bilingue, la 

necessità di discriminare quanto la difficoltà di produzione lin-

guistica sia propria di una fase evolutiva del bilinguismo o sia il 

segno di un possibile disturbo del linguaggio. L’espressione 

“difficoltà di apprendimento”36  

 
si riferisce in modo molto generale a tutti quegli alunni che incontrano 

un qualche tipo di ostacolo o di rallentamento nei processi di appren-

dimento che dovrebbero svolgersi in ambito scolastico e familia-

                                                 
35 S. ALOTTA, Intercultura vs razzismo, EMI, Bologna 2009, p. 107.  
36 In merito alla trattazione di tematiche relative alle capacità di apprendimento dei 
bambini è necessaria una importante distinzione fra quello che si intende per difficoltà 

di apprendimento e quello che si intende per disturbo di apprendimento; solo quest'ulti-

mo, difatti, pur non potendosi qualificare come handicap, non è imputabile a fattori 
esterni legati, all'ambiente di riferimento, poiché infatti riguarda le basi neurologiche 

dell'apprendimento. Si veda C. CORNOLDI, (a cura di) Difficoltà e disturbi dell'appren-
dimento, il Mulino, Bologna 2007. 
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re/sociale e che di conseguenza esprimono bisogni educativi speciali. 

(…) così da rendere necessari interventi individualizzati di recupero e 

possono essere attuati con le modalità operative più differenti.37 

 

Gli approcci appena esposti consentiranno quindi pratiche di in-

segnamento basato sulla reciprocità e l’apprendistato cognitivo, 

così da sviluppare l'interazione tra i bambini, costruttori quindi 

delle loro conoscenze, sotto la guida dell'insegnante; risulta uti-

le ricordare come il processo di scaffolding38 possa consentire lo 

sviluppo di competenze condivise ed offrire l’opportunità di in-

nescare processi finalizzati a sostenere l’offerta formativa pre-

disposta dal docente. In merito ai temi della valutazione occor-

rerà procedere utilizzando quella formativa, in grado di tenere 

in conto la storia scolastica del bambino,  la motivazione, gli 

obiettivi perseguiti e le potenzialità di apprendimento39, al fine 

di sviluppare comportamenti in grado di favorire una «interro-

gando la scuola sui temi della convivenza civile e democratica, 

del confronto interculturale e delle politiche di inclusione»40; in 

simili attese si avvertono le ragioni sottese alla necessità di pro-

cedere lungo percorsi educativi in grado di concepire «un nuovo 

umanesimo che si basi sul ripensamento del soggetto-persona in 

relazione alla ricerca di una nuova democrazia»41. 
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Aspetti sociali della pace nel Mediterraneo  

 
di ENZO CARRA 

 

 

La pace nel Mediterraneo è un’aspirazione.  

In un passato, recente, la pace sembrava al sicuro. Questa era la 

percezione. Dopo gli Anni di piombo e prima delle Primavere 

arabe. Tra regimi dittatoriali nell’Africa del Nord, moti ondula-

tori-sussultori in Medio Oriente, principalmente la questione 

mai risolta israelo-palestinese, gli spot terroristici, la guerra 

fredda lasciata alle spalle era fonte di sollievo e di speranza. 

Oggi guardiamo con crescente paura al futuro. Un futuro che 

potrebbe essere senza pace per i nostri figli e i figli dei nostri fi-

gli.  

In una spirale accelerata negli ultimi anni, dentro e fuori la no-

stra società, sono prima di tutto venute a mancare le convinzioni 

e i valori che potevano garantire pace e sicurezza nel Mediter-

raneo. Una drammatica premessa a quello che è già successo e 

ancora potrebbe succedere, 

Il nuovo mondo si sta formando in un incredibile guazzabuglio 

di passioni sbagliate, di vizi elevati a virtù, di odio.   

Si costruisce soprattutto sulla paura. É la paura l’elemento fon-

damentale di ogni azione e reazione politica e sociale. Si ri-

prende a spendere in armi e nell’organizzazione militare. 

Si costruiscono muri. É l’ingegneria che sostiene nuove forma-

zioni politiche. I vecchi partiti sono smarriti sotto i colpi e rea-

giscono male. Boccheggiano. Muoiono. Avanza la post-verità 

dei social media. 

Il papa chiede di costruire dei ponti. Lui stesso, nell’agosto di 

tre anni orsono, il 18 agosto del 2014, ci aveva informati del no-

                                                 
 Scrittore e giornalista 
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stro ingresso nella terza guerra mondiale, una guerra a pezzetti, 

a capitoli. Una guerra dei trent’anni nel cybertempo.  

Il messaggio drammatico parte, coincidenza impressionante, 

dalla Corea.  

Quell’estate il Papa ha negli occhi la guerra civile in Siria, pen-

sa all’Iraq, al Kurdistan, all’eterno conflitto israelo-palestinese e 

parla di terza guerra mondiale tornando in aereo a Roma da 

Seul. Da una delle regioni dove oggi sappiamo che può scate-

narsi una guerra atomica. Allora, forse, neanche il papa sa che 

quel trentottesimo parallelo si sarebbe candidato a ospitare 

l’eventuale scoppio della terza guerra mondiale. 

Il dittatore della Corea del Nord, Kim Jong-un, al comando di 

un arsenale atomico che terrorizza il mondo, è il nipote di Kim 

Il-sung, grande capo della Corea comunista nella guerra contro 

la Corea filoccidentale. Rivive il fantasma della guerra fredda 

che proprio in quel parallelo, tra il 1950 e il 1953, ha vissuto 

uno dei suoi drammi peggiori. Gli anni del generale Mac Arthur 

e poi di Ridgway, il generale peste, l’uomo accusato di attacca-

re i coreani del nord con armi batteriologiche, gli anni di una 

guerra che determinò scontri e manifestazioni anche in Europa e 

da noi, in Italia. È il classico passato che non passa. 

Negli anni cinquanta, improvvisamente, grazie agli interessi, 

conflittuali e nello stesso tempo convergenti, delle grandi po-

tenze di Yalta, l’esplosione nel trentottesimo parallelo si placa. 

Sembra tutto finito. Ma quel vulcano è quiescente. Come altri, 

quel vulcano oggi è in piena eruzione. 

Noi possiamo soltanto sperare che non abbia la stessa violenza 

di allora. A questo contribuisce un buon argomento.  Il crollo 

della Corea del Nord lascerebbe infatti Cina e Russia di fronte 

agli Stati Uniti. Non sarebbe un buon passaggio per la geopoli-

tica. Un’azione di forza di Pechino sulla Corea del Nord, se pu-

re ci fosse, non garantirebbe nulla sul fronte della pace. Servi-

rebbe ad accelerare altri conflitti tra oriente e occidente. In certo 

senso dobbiamo contentarci di guardare alla Corea del Nord 

come una delle ormai numerose potenze nucleari. E girare in-

torno ai vulcani sperando di non essere investiti dalla lava. 
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Nel nostro campo, in Italia, i germi di disgregazione sociale e il 

lento ma costante declino di una condivisione culturale e politi-

ca rendono quasi impossibile una reazione unitaria alle minacce 

attuali e a quelle che si intravedono all’orizzonte. 

Il ventidue ottobre in due regioni cardine della nostra unità na-

zionale, la Lombardia e il Veneto, si voterà per un referendum 

sull’autonomia. Non importa che la riforma costituzionale del 

2001, con la modifica del Titolo quinto della Carta e con gli ar-

ticoli 116 e 117, abbia offerto alle regioni l’autonomia differen-

ziata. No, che non basta. Lombardia e Veneto vogliono un altro 

simbolo da aggiungere alle loro bandiere. I proponenti hanno 

buone possibilità di vincere.  

Tre regioni meridionali, Campania, Puglia e Basilicata hanno di 

recente approvato una mozione per fissare al 13 febbraio il 

giorno della memoria. Il 13 febbraio 1861 è il giorno della ca-

duta di Gaeta, ultima roccaforte borbonica. Come si legge nella 

mozione approvata ai primi di luglio da consiglio regionale del-

la Basilicata, favorevoli oltre il movimento cinque stelle che ha 

assunto la nobile iniziativa, il partito democratico, la lista Pittel-

la e il gruppo misto. La mozione approvata afferma tra l’altro 

che la caduta di Gaeta “segnò la conclusione di una pagina con-

troversa della nostra storia”. 

Degradare a una controversia l’unità nazionale nel documento 

di un’assemblea elettiva è grave. Prova che la situazione italia-

na, per l’indebolirsi progressivo della dialettica democratica, e 

per il rinsecchimento delle sue classi dirigenti è pericolosa. 

Beato il popolo che non ha bisogno di eroi, dobbiamo ripetere 

anche noi, oggi. A patto che un popolo sia ancora sufficiente-

mente unito e condivida alcuni valori fondamentali. Se così fos-

se, Matera, capitale della cultura nel 2019, dovrebbe ospitare i 

nuovi, urgenti, dialoghi per la pace tra i paesi del mondo e i suoi 

capi.  

Buona fortuna!    
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Le Città Sociali 
 

Strategie di intervento polifunzionali ed integrate 

 

di CARMEN FUSCO 

 

 

 

1. L’Associazione Insieme Onlus 

 

L’Associazione Insieme Onlus è stata costituita in data 23 mar-

zo 1993 ed è iscritta all’Albo Regionale delle Comunità Tera-

peutiche, Ente ausiliario della Regione Basilicata (con delibera 

di Giunta Regionale n. 2114 del 13/07/1998). Iscritta al n. 3023 

del registro Ufficiale dell’anagrafe Unica delle Onlus. È accre-

ditata dalla Regione Basilicata per la Comunità di Accoglienza 

Insieme, una comunità terapeutica per le dipendenze patologi-

che. L’Associazione Insieme Onlus è un’Organizzazione Non 

Lucrativa di utilità sociale ai sensi della legge D.Lgs. N. 

460/1997. Aderisce al CNCA (Federazione Nazionale delle 

Comunità di Accoglienza). 

L’equipè operativa è formata da psichiatri, psicoterapeuti, so-

ciologi, educatori, operatori sociali e animatori. 

I servizi offerti sono organizzati per rispondere alle esigenze in-

dividuali degli utenti nel riconoscimento della loro dignità e at-

traverso la promozione dell’autoconsapevolezza e della pro-

gressiva responsabilizzazione. 

L’Associazione intende costruire un sistema diversificato e 

completo di servizi in grado di soddisfare non solo esigenze di 

cura e riabilitazione, ma anche di incidere sia sui diversi aspetti 

dell’individuo, migliorandone la qualità della vita, sia sul conte-

sto territoriale di riferimento. 

                                                 
 Associazione Insieme Onlus. 
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A tal fine tutte le attività offerte sono integrate e potenziate at-

traverso la costruzione di una comunità territoriale non delegan-

te bensì accogliente ed educante. 

 

2. Il C.P.I. (Centro Polifunzionale Integrato) Città Sociale 

 

Il Centro Polifunzionale Integrato “Città Sociale” (C.P.I) rap-

presenta un nuovo modello funzionale operativo integrato. Il 

C.P.I rientra nel progetto dell’Associazione insieme Onlus, la 

quale ha saputo essere resiliente difronte alle difficoltà riparten-

do a pieno ritmo nel 2010. L’esperienza negativa è stata uno 

slancio per creare il Centro polifunzionale e per la ridefinizione 

delle attività. Nella missione stessa dell’associazione è insita 

l’idea che una città sociale e solidale che possa formare una rete 

di protezione, cura e reinserimento del soggetto. Il territorio e la 

comunità si fondono per creare un milieu favorevole. 

L’Associazione trova fondamento nel gruppo di persone che 

mette a disposizione le competenze specialistiche al fine di in-

tercettare, prevenire e arginare le situazioni di disagio e di de-

vianza. Non si tratta solo di semplici professionisti, ma di un 

gruppo che crede nelle potenzialità del sociale e che utilizza un 

sistema a rete per comunicare con il territorio e con i servizi 

pubblici.  

Ed è proprio in questo sistema che si realizza la volontà di mi-

gliorare continuamente i servizi offerti, integrati nel territorio e 

per il territorio. In definitiva, l’associazione vuole essere un 

soggetto attivo nell’implementazione delle politiche locali e na-

zionali. 

Il C.P.I è un centro di riferimento per l’ambiente che lo circon-

da. Se si pensa alla dicitura completa, “Centro Polifunzionale 

Integrato Potenza Città Sociale”, si comprende l’impostazione 

di apertura nei confronti della città e delle zone limitrofe. Non si 

tratta, dunque, di curare il disagio in un micro sistema chiuso, 

ma di rappresentare un ponte tra diverse realtà. “Potenza Città 

Sociale” è allo stesso tempo un luogo di cura e di socializzazio-

ne. Il Centro dunque, si pone sia come agenzia educativa di se-
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condo livello, sia come punto di riferimento del territorio. At-

traverso le attività di prevenzione, di divulgazione, di incremen-

to e ridefinizione delle strategie d’intervento e grazie 

all’apertura verso l’esterno, il Centro può rappresentare una 

realtà dinamica nella più vasta rete di attori coinvolti nelle poli-

tiche socio-sanitarie.  

Il C.P.I1  comprende diversi centri e servizi divisi tra la città di 

Potenza e il piccolo centro di Picerno. I servizi sono rivolti a 

persone e famiglie con problemi legati alle dipendenze patolo-

giche e più in generale a soggetti che vivono un disagio (i mino-

ri e i giovani a rischio, gli adulti in area penale, soggetti in diffi-

coltà lavorativa, i migranti).  

 

3. La comunità terapeutica “Insieme” e la Comunità fem-

minile “Le Betulle” 

 

La Comunità terapeutica Insieme è una struttura terapeutico 

riabilitativa residenziale. Ha una capacità ricettiva di 30 posti, 

di cui 20 maschi in regime residenziale (5 per persone benefi-

ciarie di misure alternative alla detenzione e/ agli arresti do-

miciliare) e 10 in regime semi-residenziale.  La Comunità 

femminile Le Betulle, ubicata nella stessa struttura della Co-

munità Insieme, può accogliere 10 donne. Si tratta di uno spa-

zio dedicato che pur nel rispetto delle differenti esigenze dei 

maschi e delle femmine, mira a perseguire un confronto di ge-

nere all’insegna dell’integrazione. Le donne seguono lo stesso 

percorso terapeutico riabilitativo degli uomini. 

La metodologia terapeutica rifiuta la coercizione della volontà 

dei soggetti. Si ritiene, infatti, che alla base dell’intervento ci 

sia il costante richiamo alla responsabilità nei confronti di se 

stessi, del gruppo e della società. Il programma terapeutico è 

personalizzato in quanto si privilegiano le storie di vita come 

base di partenza per iniziare il cammino verso la riconnessio-

ne all’ambiente sociale e familiare. Riconnettere e non reinse-

                                                 
1http://www.insiemeassociazioneonlus.it/wp/wp-
content/uploads/2015/03/doc_carta_servizi_insieme.pd 

http://www.insiemeassociazioneonlus.it/wp/wp-content/uploads/2015/03/doc_carta_servizi_insieme.pd
http://www.insiemeassociazioneonlus.it/wp/wp-content/uploads/2015/03/doc_carta_servizi_insieme.pd
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rire. Mentre il primo termine relazionato alla condizione di 

isolamento di un soggetto dipendente, sembra coincidere con 

il trattamento stesso (riconnettersi con le parti di se, con la 

famiglia, con l’ambiente), il secondo è più strettamente legato 

al tentativo di reimmettere o immettere un individuo nel cir-

cuito lavorativo2.  Il trattamento considera l’individuo nella 

sua interezza e tramite l’azione integrata e partecipata di più 

soggetti si cerca di migliorare la qualità della vita delle perso-

ne prese in carico. L’intervento si pone l’obiettivo di attuare 

un programma terapeutico definito, basato su una valutazione 

diagnostica multidisciplinare. Le professionalità che operano 

all’interno delle comunità creano un rapporto di fiducia con il 

soggetto portatore di disagio e con gli altri enti preposti alla 

cura. L’interconnessione tra i vari livelli può aiutare l’ospite a 

ricostruire la propria vita in un contesto che accompagna la 

persona verso l’agio.   

La comunità individua con i Ser.T, interventi mirati e di breve 

durata per coloro che hanno portato a termine percorsi comu-

nitari interi o parziali presso l’Associazione. Prende in carico, 

relativamente ai posti disponibili, soggetti che sono stati affi-

dati dal Tribunale di Sorveglianza per misure alternative alla 

detenzione e/o arresti domiciliari e che intendono seguire un 

programma terapeutico riabilitativo. Infine, offre la possibilità 

di ospitare chi ha la necessità di allontanarsi dalla famiglia e 

dal contesto territoriale per un contenimento. 

Il percorso terapeutico in questa Comunità si pone anche 

l’obiettivo di ripercorrere le emozioni negative vissute 

all’esterno dai soggetti ospitati trasformandole in opportunità. 

Si cerca, dunque, di ristabilire un rapporto sano con gli altri 

compromesso dalla mancanza di regole, dall’assenza di stabi-

lità, dal malessere derivante dalla società e dalle dipendenze 

patologiche. Il modello che si prospetta è di tipo negoziale. 

Questo si richiama chiaramente alla cultura delle imprese ed è 

                                                 
2 MANCINI E., COSTANTINI M. (2015), Reinserimento sociale e dipendenze patolo-

giche, http://comunitalatenda.com/wp-content/uploads/2015/03/reinserimento-sociale-e-
dipendenze-patologiche.pdf, p. 1. 

http://comunitalatenda.com/wp-content/uploads/2015/03/reinserimento-sociale-e-dipendenze-patologiche.pdf
http://comunitalatenda.com/wp-content/uploads/2015/03/reinserimento-sociale-e-dipendenze-patologiche.pdf
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legato ad una pedagogia attiva e istituzionale, basata sul fare 

insieme, sul principio dei tentativi ed errori e sull’ideologia 

della partecipazione. In termini psicoterapeutici questa catego-

ria si può riferire sia alla psicosociologia sia alla psicoanalisi 

proprio per il loro carattere di ricerca- intervento partecipata. 

Queste discipline si rifanno all’assunto della massima libertà e 

responsabilità dell’utente, della massima contrattualità e della 

massima partecipazione attiva dell’utente al proprio cambia-

mento. Alla base di questo tipo di comunità vi è senz’ altro la 

negozialità, ma allo stesso tempo si presentano elementi di 

cogenza e di ordine necessitati dalla convivenza.  Se da un la-

to, nella Comunità Insieme la strategia terapeutica si fonda su 

un rapporto di fiducia reciproca tra ospiti e operatori favoren-

do rapporti umani non gerarchici, dall’altro il rispetto delle re-

gole, dei divieti e dei ruoli consente di ristabilire un sistema di 

norme e di comportamenti di cui il soggetto dipendente è pri-

vo. Per questo motivo il diritto di scelta (principio fondamen-

tale dell’Associazione) è condizionato da alcuni obblighi da 

cui non ci si può sottrarre.   L’adesione alla Comunità è il frut-

to di una scelta volontaria, spesso imposta, che presuppone la 

firma e il rispetto del patto terapeutico. Ogni ospite è assegna-

to ad un operatore e a un terapeuta di riferimento anche se è 

l’intera équipe a garantire il suo percorso.   Il rapporto fiducia-

rio e non pienamente gerarchico si palesa anche tra coloro che 

a vario titolo si occupano delle persone prese in carico.  Il solo 

affermare che la comunità terapeutica Insieme è il frutto di un 

grande lavoro di squadra, di una équipe che lavora incessan-

temente per migliorare i servizi al fine di sostenere gli ospiti 

in tutte le loro necessità, significa che alla base della politica 

interna vi è una forte coordinamento che si concretizza anche 

nelle numerose riunioni settimanali. Il percorso dell’ospite si 

svolge in base ad un Programma Terapeutico individualizzato 

attraverso la gestione della quotidianità comunitaria e con un 

monitoraggio giornaliero, semestrale e a passaggi di fase. Uti-

le a tal fine è l’utilizzo di schede di valutazione, incontri di 

équipe organizzati anche con i Ser.T. invianti e l’Uepe.   
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Il percorso riabilitativo è individualizzato ed è strettamente 

correlato alle necessità e alle capacità dell’ospite. L’intervento 

comunitario consta di tre fasi e ad ognuna di queste corrispon-

dono attività specifiche.  

La prima fase (dura da uno a quattro mesi) si prepone, con-

giuntamente alle terapie farmacologiche, di valutare gli aspetti 

psicologici e quelli socio-educativi. I primi vengono fissati at-

traverso il colloquio clinico finalizzato alla comprensione del-

la storia personale, familiare e tossicomanica, al grado di mo-

tivazione al cambiamento, alla valutazione della pericolosità 

per sé e per gli altri, all’osservazione del comportamento. I se-

condi, vengono valutati con l’ausilio dei colloqui, 

dell’osservazione e attraverso l’uso di strumenti idonei il cui 

scopo è quello di indagare sulle relazioni sociali, su eventuali 

problemi legali, sulla gestione del tempo libero, sulle abilità 

sociali e più in generale sui valori personali d’orientamento. 

La seconda fase (da quattro a otto mesi) è il periodo interme-

dio tra la ridefinizione del sé e l’accompagnamento 

all’autonomia. L’obiettivo è quello di favorire la capacità di 

integrazione sociale e di migliorare la qualità della vita e di re-

lazione. Le modalità operative che contraddistinguono questa 

fase sono: definizione degli obiettivi del programma terapeu-

tico individualizzato; periodiche verifiche della valutazione 

diagnostica multidisciplinare iniziale; attuazione di un pro-

gramma terapeutico dettagliatamente descritto e personalizza-

to rispetto agli assetti medici, sanitari e tossicologici, agli 

aspetti sociali (lavorativi e di autonomia personale, legali e re-

lazionali), agli aspetti psicologici e agli aspetti affettivi; moni-

toraggio delle condizioni psico-fisiche e delle eventuali modi-

fiche; gestione delle problematiche mediche generali; eventua-

le supporto farmacologico con relativo monitoraggio; attività 

di psicoterapia strutturata (individuale e/o di gruppo), sociale 

ed educativa; valutazione dell’andamento del programma te-

rapeutico individualizzato. 

Nella terza fase (da quattro a sei mesi) l’ospite sperimenta 

gradualmente il rapporto con l’esterno. Si tratta di accompa-
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gnare la persona alla riconnessione con il proprio nucleo fami-

liare, alla ricostituzione di una rete amicale e sociale positiva e 

alla ricerca di un lavoro. L’autonomia, in questo stadio, diven-

ta l’obiettivo principale da raggiungere. Non trascurando gli 

aspetti di prosecuzione terapeutica e di assistenza psico-

sociale si cerca, con l’ausilio dei servizi competenti, di reinse-

rire o inserire il soggetto nel mondo del lavoro. A tal fine si 

intraprendono percorsi di frequenza scolastica e di corsi pro-

fessionali, esperienze lavorative con livelli decrescenti di pro-

tezione e si cerca di sviluppare la capacità del soggetto di ge-

stire un reddito economico. Sul fronte della riconnessione so-

ciale si ridefinisce la rete di relazioni attraverso l’acquisizione 

di abilità sociali, il superamento delle inibizioni individuali e 

la gestione del tempo libero. 

All’interno della comunità esistono due tipi di interventi tera-

peutici. La psicoterapia individuale e il gruppo terapeutico.  

L’attività psicoterapica individuale intende:  

− costruzione dell’alleanza terapeutica; 

− stabilizzazione terapeutica= creazione del setting;  

− individuazione ed interventi terapeutici sui meccanismi di 

difesa;  

− individuazione ed interventi terapeutici sulle dinamiche af-

fettive e relazionali; 

− interiorizzazione delle dinamiche personali rielaborate;  

− riorganizzazione della propria persona e avviamento 

all’autonomia;  

− ristrutturazione del sé;  

− processo di ripresa delle relazioni esterne.  

Le attività dei gruppi, invece, sono diversificate in base alle fasi 

descritte sopra. Accanto a questi gruppi specifici coesistono al-

tri incontri di che permettono: di riflettere sulle proprie dinami-

che relazionali e sociali, e nello specifico convalidare e raffor-

zare gli aspetti positivi e modificare quelli disfunzionali e pato-

logici; di programmare uscite territoriali ricreative, anche a ca-

rattere culturale.             
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All’interno del C.P.I insistono programmi specifici volti a spe-

rimentare un’attività lavorativa e formativa. In base alla funzio-

ne che svolgono nel percorso terapeutico si possono dividere in: 

− ergoterapia: ha una valenza esclusivamente terapeutica e 

viene impiegata nella ricostruzione della personalità del sog-

getto in stato di difficoltà; 

− il lavoro protetto: aiuta l’ospite ad abituarsi all’attività lavo-

rativa; 

− il lavoro produttivo: punta alla realizzazione dell’individuo.  

Nasce così presso l’Associazione Insieme il SIL (Servizio di in-

serimento Lavorativo territoriale): è un servizio finalizzato alla 

costruzione di percorsi personalizzati con l’obiettivo di garanti-

re orientamento ed accompagnamento durante la fase di reinse-

rimento sociale e lavorativo di disagiati, tossicodipendenti e al-

colisti. Il servizio si avvale anche di un supporto psicologico per 

gli eventuali aspetti terapeutici, attraverso la realizzazione di 

programmi di formazione ed avviamento al lavoro tramite 

l’inserimento in contesti a valenza ergoterapica o realtà azienda-

li del territorio nell’ambito di accordi predefiniti. 

Il C.P.I. sostiene interventi più strettamente legati a condizioni 

di sofferenza esterne alla Comunità con il Centro di Counseling 

e di Ascolto Koinè è un servizio che realizza interventi di valu-

tazione, ricerca, counseling, presa in carico e progettazione in 

favore di persone singole, di coppie, di famiglie, di gruppi, per 

la prevenzione, il sostegno ed il recupero di situazioni di disa-

gio. 

Al fine di far fronte a new addiction nasce il Centro G.A.P.P. 

(Gioco d’azzardo persone patologiche): la Regione Basilicata, 

con Legge Regionale 27 ottobre 2014, n. 30 ha delineato le mi-

sure preventive per il contrasto alla diffusione del gioco 

d’azzardo patologico e le norme finalizzate alla cura e alla riabi-

litazione delle persone affette da tale patologia. attraverso col-

loqui individuali, di coppia e familiari, gruppi terapeutici e, do-

ve necessario, anche brevi esperienze residenziali, si tendono a 

migliorare le competenze emotive e relazionali e a smontare i 

meccanismi di compensazione offerti dal gioco compulsivo. 
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Sempre all’interno del C.P.I possono essere individuati attività e 

servizi per l’integrazione sociale. Tra questi rientrano: 

− il giornale Via del Sociale in cui si affrontano temi relativi 

alla vita della comunità, al disagio sociale, ai diritti, al lavo-

ro, all’immigrazione, alla salute senza trascurare la parte più 

ludica delle rubriche. La rivista può essere considerata uno 

strumento di divulgazione e sensibilizzazione nei confronti 

di tematiche che vanno oltre le questioni comunitarie.  

− i Tamburi dei Briganti: un gruppo sociale più che musicale 

che utilizza il ritmo popolare per curare il proprio e l’altrui 

disagio; 

− il centro eventi legalmente orientato3: all’interno del C.P.I si 

svolgono spesso convegni, seminari e manifestazioni che ol-

tre alla funzione preventiva, di cui lo stesso centro è portato-

re naturale, hanno la funzione fornire informazioni al territo-

rio su particolari fenomeni sociali. Si pensi ad esempio alla 

recente intitolazione di una delle sale a Peppino e a Felicia 

Impastato. Un’azione del genere oltre a costituire un fattore 

trainante di legalità per coloro che vivono nella comunità, 

offre l’opportunità di legare al territorio una realtà dove si 

cura il disagio. Il concetto stesso di Potenza citta sociale o 

Picerno citta sociale implica un sistema di integrazione tra il 

territorio e la microsocietà della comunità. Ciò significa che 

ogni azione di divulgazione e prevenzione può mobilitare il 

capitale sociale intensificando la partecipazione attiva dei 

cittadini.  

− il Centro Sportivo Sociale Samia4: situato all’interno di Po-

tenza Città Sociale è composto da un campo di calcetto, pal-

lavolo, pallacanestro e una piccola palestra. Questo centro è 

accessibile a tutti ed è gratuito. Oltre a costituire una oppor-

tunità per il territorio, è un centro di incontro tra culture di-

                                                 
3 Definizione creativa per legare il C.P.I a una idea di legalità. Detto diversamente, 

una delle caratteristiche rilevate nel Cento polifunzionale è l’impronta antimafia.  
4 Samia Yusuf Omar era un’atleta somala. Nel 2008 partecipò alle Olimpiadi di Pe-

chino e smise di correre per sempre nel 2012, nel tentativo di raggiungere l’Europa, mo-
rì annegata durante un’azione di respingimento migranti. 
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verse. L’Associazione Insieme è in costante contatto con 

un’altra Onlus, Optì Pobà, composta da rifugiati politici che 

fanno del gioco del calcio lo strumento principale di integra-

zione.  La connessione tra queste realtà, mediata dallo sport, 

rappresenta un momento importante di socializzazione e 

scambio di esperienze alla cui base spesso c’è una forma di 

disagio. 

 

4. Fattoria Sociale “le 3 Querce” di Picerno 

 

La Fattoria Sociale Le 3 Querce situata in c/da Fennone a Pi-

cerno è immersa in una natura stupenda, ha avuto inizio nel 

2013 con l’intento di coniugare l’attività agricola con un proget-

to di carattere terapeutico-riabilitativo, di inclusione sociale del-

le persone con problemi di dipendenza da sostanze; creare uno 

spazio per “coltivare” l’accoglienza e l’inclusione, costruire un 

Progetto di Vita che passasse, innanzitutto, attraverso la realiz-

zazione di una Fattoria Sociale “protetta” che progetta e realizza 

“su misura” rispetto alle possibilità e al benessere dei suoi ospiti 

ed essere una risposta concreta alle diverse forme di domanda di 

bisogni e aspettative da parte del territorio 

 

5. Il C.P.I. Picerno Città Sociale 

 

Picerno Città Sociale accoglie al suo interno: un C.S.E. Insieme 

(Centro Socio Educativo) per disabili in Via Gramsci N°1 a Pi-

cerno, attivo dall’aprile 2016, è un centro territoriale che offre 

una risposta ai bisogni dei disabili residenti nei comuni 

dell’ambito del Marmo-Melandro e che abbiano terminato il 

percorso scolastico. La struttura è aperta dal lunedì al venerdì 

dalle 07:30 alle 14:30. Attraverso percorsi educativi individua-

lizzati (PEI), il servizio offre specifici moduli, che prevedono 

specifiche aree d’intervento per l’organizzazione di attività la-

boratoriali consone al raggiungimento degli obiettivi: il modulo 

delle competenze relazionali, espressive-artistico-culturali, il 
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modulo delle competenze cognitive, il modulo delle competen-

ze motorie, modulo dell’autonomia individuale e sociale.  

Oltre al CSE e allo sportello ascolto territoriale nel Centro Poli-

funzionale Picerno Città Sociale, vive la Casa dei Diritti; nasce 

il 20 novembre 2015, nella Giornata Internazionale dei Diritti 

dei bambini e sin da subito si è proposta ad essere un “laborato-

rio civile” sui diritti che tiene insieme servizi tradizionali e nuo-

ve offerte, e che ha l’obiettivi di produrre un potente e naturale 

desiderio di condivisione e confronto valoriale. Molte le inizia-

tive culturali, formative e informative che Casa dei Diritti ha 

accolto. Punta di diamante della Casa dei Diritti è il Percorso 

sulla Costituzione, su Giustizia e Legalità.  

Al suo interno è stata predisposta una mostra permanente inte-

rattiva con immagini suoni e video che costituiscono un percor-

so di forte impatto emotivo, non solo sulla nostra costituzione, 

ma anche sugli accadimenti più rilevanti del fenomeno mafioso 

e movimento antimafioso. La mostra è impreziosita con istalla-

zioni artistiche. Ricordare significa far passare attraverso il cuo-

re, cioè rendere presenti le persone che hanno perso la vita per il 

loro credo legato alla giustizia, alla legalità e ai diritti. E il ri-

cordare è sicuramente uno degli obiettivi di Casa dei Diritti. 

 

Conclusioni 

 

Costruire Città Sociali ci dà la possibilità ogni giorno di dare 

dignità a chi arriva alle nostre porte, cominciando dalla cosa più 

importante “la libertà”, non ci sono cancelli chiusi né strade 

lunghe da percorrere. Viviamo nel centro della città, con la con-

vinzione che l’emarginazione e la chiusura non ci appartengono 

perché vogliamo aprirci al mondo e allo stesso tempo farlo en-

trare nei nostri luoghi. 

All’interno delle nostre unità operative i nostri ragazzi riscopro-

no l’amore per la vita e lo fanno attraverso la musica, il teatro, 

lo sport, il lavoro manuale e terapeutico che mira a riconciliarli 

con la loro parte migliore. 
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Questi pensiamo siano gli strumenti dell’accoglienza e del vive-

re sano e giusto al di là di ogni tipologia di disagio, la possibili-

tà di, oltre il colore della pelle, di conoscere ciò che è diverso da 

noi facendo sì che diventi una risorsa per ognuno e non una 

paura. Mattone dopo mattone cerchiamo di costruire ponti rela-

zionali e non muri che invitino alla riflessione e all’accoglienza. 
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Prospettive mediterranee ed europee  

verso Matera 2019 

 

       di FRANCESCA TOLVE  

 

“Il futuro non lo si può prevedere, ma lo si può preparare” 
Maurice Blondel 

 

Matera – Basilicata Capitale europea della Cultura 2019 è par-

te integrante di un più ampio progetto comunitario che vede lo 

sviluppo e la promozione della cultura e delle sue differenti ar-

ticolazioni quali elementi essenziali e strategici nella costruzio-

ne delle relazioni internazionali per il raggiungimento degli 

obiettivi dell’ Unione Europea, di promuovere cioè, la pace e la 

stabilità internazionali e di stimolare la crescita, lo sviluppo 

economico e territoriale e l’ occupazione sia  all’interno dell’ 

UE che al di fuori dei suoi confini.  

Questo approccio alle relazioni internazionali, anche ricono-

sciuto nell’ Agenda 2030 per lo sviluppo sostenibile approvata 

dalle Nazioni Unite nel 2015, prende il nome di “diplomazia 

culturale” nella recente Comunicazione della Commissione eu-

ropea del giugno 20161,  laddove l’iniziativa Capitali europee 

della cultura rappresenta, nel suo complesso, uno stimolo alle 

dinamiche di sviluppo locale e, al contempo, uno strumento di 

potenziale integrazione e di confronto con altre aree geografiche 

esterne all’ Unione e strategicamente rilevanti quali, ad esem-

pio, i Paesi del Sud e del Medio Oriente  Mediterraneo.  

Tali Paesi costituiscono la componente meridionale 

dell’ambiente economico e sociale dell’Unione europea il cui 

                                                 
 PhD in geopolitica/geo-strategia. Primo Tecnologo presso l’Ufficio Relazioni In-

ternazionali ed Europee del Consiglio Nazionale delle Ricerche. 
1 Commissione europea, Comunicazione congiunta al Parlamento europeo e al 

Consiglio, Verso una strategia dell’Unione europea per le relazioni culturali interna-
zionali, Bruxelles, JOIN (2016) 29 Final. 
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sviluppo e stabilità vanno a incidere sui processi di crescita, 

competitività e innovazione dell’Europa stessa così come sui 

processi di crescita globale.  

Il Mediterraneo Sud e Medio Orientale rappresenta, pertanto, 

uno spazio geografico prossimo e di confronto scientifico-

culturale strategico per Matera-Basilicata, anche nell’ ottica di 

rispondere alle priorità definite in ambito comunitario, tra i cri-

teri di valutazione di una Capitale europea della cultura. 

Lo spazio mediterraneo, importante e centrale nel quadro delle 

politiche comunitarie e nelle dinamiche di crescita e di sviluppo 

globali, ha richiesto nel tempo la messa in atto di strategie ed 

azioni di intervento da parte dell’Unione Europea. 

Volendo individuare un punto chiave nella costruzione delle re-

lazioni tra l’Unione Europea e i Paesi del Sud e del Medio 

Oriente Mediterraneo, bisogna risalire al 1995 quando a Barcel-

lona si riuniscono gli allora 15 Stati Membri dell’UE e 12 Paesi 

mediterranei non UE2 e viene firmata una storica Dichiarazio-

ne3 quale atto istitutivo e fondante la nascita del partenariato eu-

ro-mediterraneo.  

Prende così avvio un quadro cooperativo innovativo rispetto al-

le precedenti politiche comunitarie per il Sud del Mediterraneo, 

essenzialmente costruite su rapporti di natura bilaterale, poiché 

mirava alla creazione di una dimensione politica omogenea nel-

la regione, allo sviluppo della cooperazione multilaterale, all’ 

integrazione regionale e sub-regionale. Il processo avviato a 

Barcellona prevedeva anche la creazione di una vasta zona di 

libero scambio che avrebbe dovuto realizzarsi entro il 20104.  

Tutto ciò richiedeva la messa in atto di un processo di riforme 

politiche ed economiche nei Paesi partner mediterranei con l’ 

                                                 
2 Algeria, Cipro, Egitto, Giordania, Israele, Libano, Malta, Marocco, Palestina, Si-

ria, Tunisia, Turchia. La Libia ha lo status di observer dal 1999. 
3 The Barcelona Declaration adopted at the Euro-Mediterranean Conference, 27-

28/11/95,   

http://eur-lex.europa.eu/legal-

content/IT/TXT/HTML/?uri=LEGISSUM:r15001&from=EN. 
4 Commissione europea, Il consolidamento della politica mediterranea dell’Unione 

europea: verso un partenariato euro-mediterraneo, in “Bollettino dell’Unione euro-
pea”, Supplemento 2/95. 

http://eur-lex.europa.eu/legal-content/IT/TXT/HTML/?uri=LEGISSUM:r15001&from=EN
http://eur-lex.europa.eu/legal-content/IT/TXT/HTML/?uri=LEGISSUM:r15001&from=EN
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individuazione di settori cooperativi d’ intervento ritenuti stra-

tegici per lo sviluppo della regione mediterranea quali l’ agri-

coltura, la sicurezza alimentare, i trasporti, le risorse idriche, l’ 

energia, cui si aggiungeva il tema della migrazione in particola-

re dopo l’ attacco alle torri gemelle dell’ 11 settembre 2001 che 

imponeva e impone tutt’oggi un’ attenzione ancora maggiore 

sulle questioni di migrazione e sicurezza nello sviluppo delle re-

lazioni dell’ UE con il Mediterraneo.  

Il progetto enunciato nel 1995 a Barcellona prendeva forma in 

un contesto storico di apertura e ridefinizione degli assetti geo-

politici post “guerra fredda”, con la maturata convinzione che 

multilateralismo e regionalismo potessero costituire il miglior 

approccio possibile per arginare i conflitti tra paesi limitrofi, af-

frontare le sfide della globalizzazione, estendere a Sud la zona 

di pace e prosperità raggiunta nei confini dell’ Unione e pro-

muovere l’ integrazione, laddove la creazione di una zona di li-

bero scambio – tra gli obiettivi primi enunciati a Barcellona - 

avrebbe dovuto essere strumento essenziale di partenariato ma 

non suo fine.  

Il processo avviato a Barcellona e le sue successive fasi di as-

sessment prevedevano, dunque, che crescita e sviluppo econo-

mico dovessero procedere di pari passo con la creazione di uno 

spazio comune di pace e stabilità nel rispetto dei principi demo-

cratici e dei diritti umani5. 

Dopo circa vent’anni dalla nascita del partenariato euro-

mediterraneo, il progetto avviato a Barcellona, sebbene di vi-

sione e di grande ambizione, si può dire tutt’ altro che compiu-

to.  

La creazione di un’area euro-mediterranea di libero scambio en-

tro il 2010 è rimasta un proposito enunciato ma non ancora rea-

lizzato. I processi di riforma nei Paesi partner mediterranei so-

no stati frammentari e non hanno prodotto un impatto significa-

tivo sulle ragioni storiche di crisi nella regione, laddove il peso 

delle convinzioni religiose, il controllo sui confini, la gestione 

                                                 
5 Barcelona plus, Towards a Euro-Mediterranean Community of Democratic 

States, EuroMeSCO Report, Lisbon, 2005. 
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delle risorse idriche ed energetiche, restano tra i principali temi 

del contendere. 

Si tratta, di fatto, di Paesi che non sono riusciti ad affermare 

completamente la propria identità statuale a partire dalla crisi 

dei sistemi coloniali6, con istituzioni statuali rimaste fragili e 

con una bassa sicurezza sociale tra le principali note distintive. 

Eppure, il vero grande obiettivo mancato del partenariato euro-

mediterraneo è quello politico. Il non aver colto, cioè, la com-

plessità dell’Islam politico, erroneamente considerato e percepi-

to come una realtà (politica) omogenea, e quindi il non essere 

riusciti ad incidere sul processo di integrazione tra paesi islami-

ci profondamente diversi tra loro, con tessuti economici, sociali 

e politici complessi e pertanto generatori di conflitti. Ancora: 

l’aver creduto che il sostegno economico erogato dall’Unione 

Europea fosse di per sé elemento naturalmente induttore di tra-

sformazioni in senso democratico dei governi dei Paesi partner 

mediterranei.  

Tutto ciò anche in ragione di una non sempre compiuta unità 

nel perseguire gli obiettivi da parte dei singoli Stati dell’Unione 

che non hanno rinunciato ad agire anche attraverso la messa in 

atto di politiche individuali verso i nostri vicini meridionali. 

Alcuni esiti della politica euro-mediterranea indicano, dunque, 

che non può esservi sviluppo economico e integrazione in un 

territorio che non sia innanzitutto pacificato e stabile, com’è 

egualmente difficile imporre modelli culturali dall’esterno ed 

esportare valori specifici e decisivi quali, per esempio, i valori 

democratici. Tutto questo, nonostante l’adozione di un sistema 

di condizionalità politica promossa dall’ Unione attraverso la 

Politica di Vicinato (PEV) che prevedeva l’erogazione di incen-

tivi per i Paesi della sponda meridionale e orientale più propensi 

allo sviluppo di modelli statuali in linea con i principi e i valori 

che accomunano i Paesi dell’Unione. 

                                                 
6 Zweiri M., Tekin A., Jonson A., Fragile States and the Democratization process: 

a new approach to understanding security in the Middle East , EuroMeSCO paper 74, 
November, 2008 
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Il principio della differenza, pertanto, diviene elemento ulte-

riormente caratterizzante la nuova politica dell’Unione con i 

suoi vicini della sponda sud del Mediterraneo7 come riesamina-

ta nel 20158, politica di vicinato che torna a privilegiare le rela-

zioni bilaterali e gli interventi “a geometria variabile” in rispo-

sta alle singole specificità e alle variabili proprie dei Paesi terzi 

mediterranei. Essa evolve, concettualmente, in maniera sinergi-

ca e complementare rispetto alla nuova strategia globale 

dell’Unione per le relazioni esterne9, in base alla quale la co-

struzione di partenariati più forti con i nostri vicini in materia di 

sicurezza e stabilità, precondizioni allo sviluppo economico, di-

viene priorità politica nel nuovo approccio alle relazioni con il 

vicinato.  

Queste sono solo alcune considerazioni sulle principali linee 

evolutive della politica euro-mediterranea che ha vissuto mo-

menti di maggiore sviluppo ed entusiasmo ma anche significati-

ve battute d’ arresto. 

Vi è però un aspetto che, nonostante le ripetute crisi, si è man-

tenuto costante nello sviluppo delle relazioni euro-mediterranee: 

la cooperazione scientifica. Essa è divenuta, al pari della coope-

razione culturale, una vera e propria strategia di azione e uno 

strumento di soft power nel quadro delle politiche comunitarie, 

e per alcuni Stati membri, nello sviluppo delle relazioni interna-

zionali. 

Science Diplomacy diviene tema centrale nella strategia di coo-

perazione internazionale per la ricerca e innovazione adottata 

dall’ Unione Europea10  secondo il nuovo approccio di apertura 

                                                 
7 Algeria, Egitto, Israele, Giordania, Libano, Libia, Marocco, Palestina, Siria, Tuni-

sia. 
8 European Commission, High Representative of the Union for Foreign Affairs and 

Security Policy, Joint Communication to the European Parliament, the Council, the Eu-

ropean Economic and Social Committee and the Committee of the Regions, Review of 
the European Union’s Foreign and Security Policy, Brussels, Join (2015) 50 final. 

9 High Representative of the Union for Foreign Affairs and Security Policy, Shared 

Vision, Common Action: A stronger Europe. A Global Strategy for the European Un-
ion’s Foreign and Security Policy, Brussels, June 2016. 

10 Report from the Commission to the European Parliament, the Council, the Euro-
pean Economic and Social Committee and the Committee of the Regions on the Imple-
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della cooperazione internazionale al mondo (Open to the world) 

che rappresenta una delle tre priorità – insieme a Open science e 

Open innovation – fissate dall’ attuale Commissario europeo al-

la ricerca e innovazione Carlos Moedas11, anche in rapporto all’ 

ambizioso progetto di realizzazione di un’ area globale per la ri-

cerca (Global Research Area). 

Questa nuova strategia, espressa in una formulazione sintetica, 

mette in evidenza l’importanza della scienza in supporto della 

diplomazia (science for diplomacy) laddove il solo dialogo poli-

tico potrebbe non essere decisivo nella risoluzione dei conflitti 

come nell’affrontare circostanze e sfide complesse quali, per 

esempio, il cambiamento climatico, le migrazioni, la sicurezza 

nelle sue accezioni più ampie, temi che non possono essere af-

frontati in maniera efficace a livello di singolo Paese ma che ri-

chiedono un approccio e una cooperazione globali, spesso in 

aree sensibili e altamente politicizzate dove è necessario che 

scienza e politica vadano a convergenza e si sostengano reci-

procamente.  

Science Diplomacy diviene, inoltre, importante strumento per il 

raggiungimento dei nuovi obiettivi o global goals12 fissati 

nell’Agenda 2030 per lo sviluppo sostenibile adottata dai leader 

mondiali nel Summit delle Nazioni Unite del settembre 2015 e 

ufficialmente in atto dal gennaio 201613.  

                                                                                                
mentation of the Strategy for International cooperation in research and innovation, 
Brussels, 13.10.2016 - COM (2016) 657 final. 

11 Open Innovation, Open science, Open to the world – a vision for Europe – A 

publication of European Commission, Directorate General for Research and Innovation, 
Brussels, 2016. 

12 The global goals: 1. End poverty; 2. End hunger, achieve food security; 3. Ensure 

healthy lives; 4. Ensure inclusive and quality education; 5.Gender equality; 6. Water 
and sanitation; 7. Energy; 8. Inclusive and sustainable economic growth; 9. Build resili-

ent infrastructures, promote sustainable industrialization and foster innovation; 10. Re-

duce inequality; 11. Make cities inclusive, safe, resilient and sustainable; 12. Sustaina-
ble consumption and production patterns; 13. Climate change; 14. Sustainable use the 

oceans, seas and marine resources; 15. Sustainable forests, combat desertification and 

biodiversity loss; 16. Promote just, peaceful and inclusive societies; 17. Revitalize the 
global partnership for sustainable development. 

13 United Nations, Transforming the world: The 2030 agenda for Sustainable De-
velopment , A/RES/70/1, 2015. 
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I nuovi global goals - il cui raggio di azione si amplia rispetto ai 

Millennium Development Goals anche in termini geografici 

poiché gli obiettivi stabiliti riguardano tutti i Paesi e non solo i 

Paesi in via di sviluppo - vanno a incidere sulle tre principali 

dimensioni dello sviluppo sostenibile: crescita economica, in-

clusione sociale e protezione dell’ambiente e mettono ulterior-

mente al centro i temi delle disparità, della pace e giustizia, del 

cambiamento climatico, dell’energia, della salute, secondo 

l’assunto per cui lo sviluppo, per essere pienamente sostenibile, 

deve essere globale14. Ricerca e innovazione, in rapporto dina-

mico con le dimensioni diplomatica e politica, vengono ricono-

sciute quali aspetti cruciali per lo sviluppo delle varie dimen-

sioni della sostenibilità e per affrontare le sfide poste in Agenda 

203015. 

Un modello di Science Diplomacy in Medio Oriente è SESA-

ME, the Synchrotron-light for Experimental Science and Appli-

cations, la prima grande infrastruttura di ricerca internazionale 

per la produzione di luce di sincrotrone che nasce in Giordania 

sotto gli auspici dell'UNESCO. 

SESAME viene chiamata anche la “fisica per la pace” poiché 

rappresenta uno strumento e uno spazio cooperativo condiviso 

di ricerca per scienziati provenienti da Paesi quali Cipro, Egitto, 

Iran, Israele, Giordania, Pakistan, Autorità palestinese e Tur-

chia, ponendosi così in linea con gli stessi valori che hanno ispi-

rato il CERN, di utilizzare, cioè, la scienza e lo sviluppo della 

conoscenza quali elementi aggreganti e di sviluppo di relazioni 

pacifiche tra Paesi. 

Se dunque le prospettive di pace e sviluppo nell’area euro-

mediterranea necessitano di scelte politiche, economiche e di 

sviluppo di una cultura dell’accoglienza e della solidarietà, è al-

                                                 
14 Together 2030 Written Inputs to the HLPF 2016. From Ambition to Implementa-

tion: Ensuring that no one is left behind, April 2016. 

https://sustainabledevelopment.un.org/content/documents/10116Together%202030

%20Written%20Inputs%20to%20the%20HLPF%20April%202016.pdf 
15 High Level Political Forum on Sustainable Development. Session 7: Science pol-

icy interface: New ideas, insights and solutions, 12 July 2016, New York. 
http://www.un.org/ga/search/view_doc.asp?symbol=E/HLPF/2016/8&Lang=E 

https://sustainabledevelopment.un.org/content/documents/10116Together%202030%20Written%20Inputs%20to%20the%20HLPF%20April%202016.pdf
https://sustainabledevelopment.un.org/content/documents/10116Together%202030%20Written%20Inputs%20to%20the%20HLPF%20April%202016.pdf
http://www.un.org/ga/search/view_doc.asp?symbol=E/HLPF/2016/8&Lang=E
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trettanto indubbiamente vero che lo sviluppo della Science Di-

plomacy può grandemente contribuire a rendere meno difficile 

il cammino verso la realizzazione di un’area di pace e di pro-

sperità che abbia come baricentro il Mediterraneo. 

Matera 2019, Capitale europea della cultura, può pertanto rap-

presentare anche occasione per lo sviluppo di uno spazio di 

nuova condivisione rivolta non solo alla crescita virtuosa delle 

relazioni tra culture ma pure allo sviluppo di progetti di scienza 

e diplomazia, quali strumenti insieme concorrenti a porre con-

dizioni per un futuro pacifico tra Paesi a Nord e a Sud del Medi-

terraneo in un quadro complessivo di sostenibile prosperità.  
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Sostenibilità e consapevolezza 

 
Matera 2019 per una cultura della pace  

 

di GIUSEPPE ROMANIELLO 
 

 

1. La pace si fa 

 

Non amo la retorica; anzi no, la amo tanto e, proprio perché ne 

riconosco il valore, cercherò di non fare ricorso ad essa in que-

sta mia riflessione sulla cultura della pace, preferendo al retori-

co “cosa posso raccontare io sulla pace?” un ben più pragmatico 

“cosa possiamo fare noi per promuovere davvero una cultura di 

pace?”. 

Per riconoscere appieno la necessità della pace, dovremmo me-

glio comprenderne i vantaggi di quando essa regna, provando 

ad imparare da quanto la storia ci ha insegnato; seppur con il ri-

schio di un eccesso di sintesi, sento di poter affermare che la 

storia degli uomini e delle donne è fatta da due parole semplici 

e fatali, potere e guerra, cui si contrappongono, quando ne han-

no la forza, amore e pace.  

Eccola la pace, forza in grado di muovere la storia; muove la 

storia anche la guerra, sebbene con risultati decisamente diversi. 

La pace è una convenzione tra uomini, basata sull’accettazione 

di una limitazione del proprio potere a favore delle relazioni tra 

le persone, relazioni che potremmo definire amorevoli ed alter-

native alle dinamiche conflittuali, ossia alternative a quelle di-

namiche che disegnano da sempre il destino delle persone. 

Amore e pace sono dunque elementi passeggeri nelle nostre vi-

                                                 
 Manager Amministrativo e Finanziario della Fondazione Matera Basilicata 2019. 

 



230    Giuseppe Romaniello 

 

 

 

te, episodi occasionali e temporanei, all'interno di un susseguirsi 

ossequioso di lotte di e per il potere. La storia ci insegna che 

l’uomo prima o poi torna a farsi la guerra, camuffando, con mo-

tivazioni differenti ma sempre discutibili, una malcelata ricerca 

di potere.  

L’antidoto al desiderio di guerra che ispira da sempre le azioni 

degli uomini è, senza ombra di dubbio, la libertà, accompagnata 

dalla capacità di saper riconoscere la bellezza. Un uomo libero 

non condivide la guerra, un uomo libero non nutre desideri di 

rivalsa, un uomo libero condanna chi priva della libertà altri 

uomini. La più bella ed articolata definizione di libertà che io 

ricordi l’ha data Franklin Delano Roosevelt nel 1941; quattro 

erano per lui le libertà fondamentali di ogni uomo: libertà di pa-

rola e di espressione, libertà di venerare il proprio dio, libertà 

dal bisogno e libertà dalla paura. 

La libertà è si possibilità, ma anche limitazione; è si afferma-

zione del sé, ma anche ibridazione, scambio; per dirla con il so-

ciologo Cassano, mi piacerebbe che noi tutti cominciassimo ad 

osservare il mondo per i suoi vuoti e non per i suoi pieni, foca-

lizzando i mari e non più le terre. Così facendo sentiremmo me-

no la necessità di difendere i nostri territori e più la necessità di 

scambiare cose ed idee andando per mare; così facendo, il cen-

tro del nostro agire non sarebbe più l’Europa, ma il Mediterra-

neo, una volta culla di civiltà, oggi tomba di poveracci. 

Di fronte all’orrore dei naufragi che periodicamente accadono 

nel Mediterraneo, possiamo rifugiarci nella rassegnazione e nel 

disincanto, oppure richiamare alla coscienza l’indignazione e la 

speranza, sentimenti necessari alla vita di ogni uomo. 

Dostoevskij diceva “la bellezza salverà il mondo”, intendendo, 

in verità, la grazia, che io vivo come esercizio quotidiano di 

gratitudine, verso il mondo ‒ che ci sostiene ‒, verso gli uomini 

‒ che fra di loro solidarizzano nonostante tutto ‒, verso Dio ‒ 

che ha acceso il desiderio della trascendenza già nel primo uo-

mo che si è affacciato sulla terra. La bellezza non puoi spiegar-

la, rifugge da ogni canone estetico; la bellezza è un soffio, un 

brivido. Possiamo però imparare a riconoscere la bellezza della 
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pace, una pace da perseguire, da rivendicare, da ricercare co-

stantemente. 

La pace dunque si fa, come abbiamo imparato da bambini, ce-

dendo alle ragioni dell’altro un pezzo delle nostre convinzioni, 

delle nostre abitudini, della nostra autonomia; la pace dunque si 

fa, perché è l’unica vera strategia contro la povertà, anzi le po-

vertà: le grandi migrazioni che attraversano il Mediterraneo in 

questi ultimi anni, sono il risultato delle grandi diseguaglianze, 

dell’aumento della povertà, dei cambiamenti climatici che af-

famano e minacciano la parte meno sviluppata del mondo. 

La pace dunque si fa, perché è l’unica strategia in grado di assi-

curare al mondo equilibro e sostenibilità. 

Ci sono condizioni e strumenti che facilitano la pace e, fra que-

sti, i più efficaci sono indubbiamente il sapere, la conoscenza, la 

cultura e, con essi, l’apertura alle diversità, ossia al mondo. A 

queste condizioni aggiungo il tema della sostenibilità; sono 

sempre più convinto che la pace si fa contrastando le povertà, 

che oggi, più che in passato, dipendono dai modelli di sviluppo 

che ci siamo dati. Il mondo lo si fa più giusto se si rende il no-

stro modello di sviluppo più sostenibile, meno vorace di risorse 

e più capace di contrastare le diseguaglianze. 

L’Europa, il Mediterraneo e l’Italia hanno nel 2019 

un’occasione speciale per affermare la cultura della pace, 

l’occasione è Matera, prossima Capitale Europea della Cultura. 

 

2. Matera, la più bella delle vergogne 

 

Matera incarna già da tempo il ruolo di città resiliente e capace 

di riscatto; Matera è luogo di bellezza, ma è stato luogo di po-

vertà; Matera, che da “vergogna nazionale” diventa prima Pa-

trimonio mondiale dell’Umanità dell’UNESCO e poi Capitale 

Europea della Cultura per il 2019. 

Oggi Matera è chiamata ad interpretare il ruolo di luogo 

dell’innovazione, della coesione sociale, della rigenerazione ur-

bana; fra le motivazioni che hanno portato la giuria di selezione 
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a scegliere Matera come Capitale Europea della Cultura per il 

2019 ve n’è una di particolare interesse, citata nel report di va-

lutazione del Dossier di candidatura: l’obiettivo di Matera è 

quello di porsi alla guida di un movimento finalizzato 

all’abbattimento degli ostacoli che impediscono l’accesso alla 

cultura, soprattutto attraverso nuove tecnologie e processi di 

apprendimento. 

Mi piace pensare al programma culturale degli eventi di Matera 

2019 come ad una sorta di manifesto di un nuovo approccio, 

approccio nuovo ed antico allo stesso tempo, approccio basato 

sulla convivenza fra innovazione e tradizione, fra popoli ed 

identità, fra culture e diversità, attraverso la ricerca di un equili-

brio tra sostenibilità e rispetto dei luoghi. 

Matera 2019 può e deve essere esemplificativo della relazione 

tra cultura ed economia; ogni evento può e deve essere progetta-

to per essere esemplificativo di un equilibrio armonioso fra atti-

vità umane, impiego di risorse ed impatto ambientale, evitando 

così di essere vissuto come semplice attività di intrattenimento 

che consuma risorse e produce rifiuti. Un’opportunità importan-

te, quasi un imperativo categorico, è la possibilità che gli eventi 

lascino un’eredità positiva e duratura, mostrando una via verso 

lo sviluppo sostenibile e permettendo di ispirare l’azione e le 

scelte di coloro che vi partecipano, che ne fruiscono o che con-

tribuiscono alla realizzazione. 

Gli eventi sono riunioni di persone per uno scopo specifico, il 

cui obiettivo può essere promuovere la conoscenza, esibire le 

eccellenze, intrattenere, competere, ispirare un senso di orgoglio 

nella comunità, celebrare la cultura e favorire la coesione socia-

le; ma gli incontri fra persone per un qualunque motivo impli-

cano l’utilizzo di risorse, la creazione di rifiuti e la generazione 

di un impatto sugli individui, sull’ambiente e sulle economie. 

A prescindere dal tipo di evento e dal luogo in cui si svolge, 

ogni singola manifestazione ha l’opportunità di essere uno 

specchio per la sostenibilità messa in campo; ovviamente, la 

dimensione dell'impronta ecologica è cruciale, centrale, anche 
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se non esaustiva della dimensione di sostenibilità che è necessa-

rio assumere, in particolare in occasione di grandi eventi. 

Rispetto a questo punto, emerge una prima questione di fondo: 

la sostenibilità di un evento dipende non solo dalle sue caratteri-

stiche intrinseche, ma soprattutto dal modo in cui viene orga-

nizzato e realizzato; lo svolgimento di grandi eventi costituisce 

per il territorio che li ospita un'importante occasione per rilan-

ciare nuove forme di sviluppo locale sostenibile attraverso nuo-

vi modelli di governance; non di meno, le reali opportunità di 

crescita che l'evento permetterà di cogliere saranno evidenti so-

lo negli anni successivi alla sua realizzazione. 

Obiettivo principale della valutazione ambientale di un grande 

evento è quello di promuovere l’adozione di politiche che col-

gano le grandi opportunità di crescita, di trasformazione territo-

riale e socio-culturale conseguenti all'evento stesso, nel rispetto 

e in armonia con le esigenze di tutela dell'ambiente, stimolan-

done meccanismi di sviluppo sostenibile a lungo termine. 

Nella predisposizione di un modello di organizzazione, gestione 

e valutazione di un grande evento è opportuno, però, oltre alla 

misurazione degli impatti ambientali, considerare gli effetti 

economici e quelli socio-politici. Quanto ai primi (economici), 

oltre al valore in termini di promozione e comunicazione terri-

toriale, il grande evento, generando un forte impatto emotivo, 

funziona quale cassa di risonanza per il territorio; la gestione di 

tali manifestazioni, congiuntamente ad altre forme di comunica-

zione volte a presentare le singole iniziative del programma 

complessivo rappresenta, soprattutto, una significativa opportu-

nità per stabilire contatti con potenziali clienti, accrescere il 

senso di appartenenza della comunità residente, mobilitare fi-

nanziamenti pubblici e privati, definire nuove opportunità pro-

fessionali nel mercato del lavoro locale, diversificare 

l’economia locale e creare economie di scala per favorire la na-

scita di nuove imprese. 

Sebbene vengano spesso sottovalutati, gli effetti politico-sociali 

dei grandi eventi rivestono al contrario grande rilevanza in ter-

mini di sostenibilità, in primis per l’influenza che esercitano 
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sulla qualità della vita delle comunità residenti (non solo duran-

te la manifestazione ma soprattutto prima e dopo di essa), in se-

condo luogo per la provenienza pubblica di gran parte delle ri-

sorse impiegate. 

Risulta, di conseguenza, di grande importanza gestire e valutare 

fino a che punto l'evento avrà raggiunto quell'obiettivo di utilità 

generale che ogni intervento pubblico si prefigge e in che misu-

ra avrà prodotto un ritorno positivo diffuso, tale da compensare 

gli eventuali disagi o impatti negativi (ambientali e sociali). 

Il tema della sostenibilità è un valore che permea tutto il dossier 

di Matera 2019, in maniera coerente con la storia millenaria del-

la città dei Sassi, aprendo di fatto una riflessione sulla relazione 

tra umanità ed ecosistemi. 

La cultura rappresenta la base su cui edificare un nuovo approc-

cio e un nuovo rapporto con la natura e con l’economia, volto a 

ridurre o addirittura azzerare l’impronta ecologica e creare nuo-

vi mercati e nuovo lavoro, attribuendo di fatto nuovo e diverso 

valore agli investimenti grazie a un maggiore sfruttamento 

dell'innovazione. 

Del resto, proprio il settore culturale è uno dei comparti con più 

prospettive di crescita nel nostro paese, come confermato 

dall’ultimo Rapporto Symbola-Unioncamere. Il sistema produt-

tivo culturale e creativo italiano rappresenta, infatti, il 6% della 

ricchezza prodotta in Italia, nel 2016, pari a quasi 89,9 miliardi 

di euro, con un effetto moltiplicatore sul resto dell’economia 

pari a 1,8. Numeri che hanno dato lavoro a 1,5 milioni di perso-

ne. L’insieme delle attività creative e culturali è affidato a quasi 

414 mila imprese, le quali incidono per il 6,8% sul totale delle 

attività economiche del Paese. I dati testimoniano da un lato il 

ruolo svolto dalla cultura in quanto infrastruttura complessiva 

del Paese e dall'altro il peso rivestito dall'investimento sull'intel-

ligenza umana come asset potenziale di sviluppo. 

I grandi eventi culturali sono inoltre il mezzo per trasmettere i 

valori culturali di una comunità all’interno e all’esterno di essa 

e per supportare i processi di condivisione. 



Sostenibilità e consapevolezza    235 

 
La Conferenza di Parigi sui cambiamenti climatici (COP21) ha 

avuto come risultato il raggiungimento di un accordo comune 

tra 195 Paesi per la riduzione delle emissioni antropogeniche e 

degli impatti collegati, promuovendo un percorso di sviluppo 

adeguato e resiliente ai cambiamenti climatici. L’intento si lega 

peraltro a quello della nuova Agenda di Sviluppo Sostenibile 

delle Nazioni Unite che prevede diciassette obiettivi da perse-

guire entro il 2030 (Agenda 2030), tra questi: riuscire a rendere 

le città e le comunità più sostenibili, sicure, inclusive e resilienti 

(Goal 11). Un grande evento, quale Matera 2019, può e deve 

contribuire alla questione: sia adottando i principi di sostenibili-

tà nello svolgimento delle attività, sia puntando all’integrazione 

degli obiettivi economici, sociali e ambientali al fine di produrre 

effetti positivi per tutti i soggetti coinvolti e in linea generale 

contribuendo all'assunzione di una quotidiana cultura della so-

stenibilità. 

La cultura è capace non solo di creare economia e coesione so-

ciale, ma anche di offrire un senso di benessere, quel senso di 

felicità che i governi cominciano a porre tra gli obiettivi primari 

da raggiungere. I temi della sostenibilità e del modello di svi-

luppo incrociano oggi quelli della cultura, della rigenerazione 

urbana e della nuova economia, pilastri su cui poggia l'intero 

percorso che accompagna Matera e la Basilicata verso il 2019. 

Nell’economia della conoscenza la cultura diviene il principale 

fattore di cambiamento nel momento in cui ad essa è collegato 

un progetto strategico-politico complessivo ed un’azione che 

non tenda unicamente alla tutela e conservazione dei patrimoni 

e processi culturali, ma anche allo sviluppo di un’economia di 

produzione. La cultura è da considerarsi un importante fattore di 

trasformazione territoriale capace di favorire una nuova conce-

zione dell’urbanesimo centrata sulla diversificazione della qua-

lità e della varietà degli stili di vita. 

Le implicazioni fisico-spaziali di queste affermazioni investono 

sia le modalità d’uso della città e dei contenitori esistenti, sia la 

loro possibile trasformazione: quali modalità di riutilizzo degli 

edifici in disuso, quale utilizzo dello spazio pubblico al fine di 
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favorire lo sviluppo della creatività, quali le infrastrutture ne-

cessarie alla nuova economia, quali i valori su cui costruire il 

senso di appartenenza della collettività, quali modalità di inclu-

sione delle professioni culturali e della cittadinanza nei processi 

di rigenerazione, quale il ruolo degli operatori immobiliari, qua-

li le caratteristiche dei nuovi ambienti di vita e di lavoro, quale 

il percorso di appropriazione e inclusione della comunità locale 

rispetto ai valori culturali locali. 

Pensare la cultura come strumento per la costruzione di “città e 

comunità sostenibili” (goal 11 dell'Agenda 2030), implica ra-

gionare intorno a tre questioni principali: pensare il bene comu-

ne, incontrare il bene comune ed agire per il bene comune, in-

terpretando il bene comune come un “principio attivatore di 

processi di innovazione sociale”. 

Il ragionamento sulla relazione tra cultura e sostenibilità condu-

ce di fatto a privilegiare molto il paradigma che fa della cultura 

la via per ricucire relazioni, rafforzare capitale sociale, creare 

nuovo valore, restituire significato, riconnettere gli spazi urbani. 

Non solo; la cultura può essere assunta quale nuovo paradigma 

per rispondere alla questione dello sviluppo sostenibile ovvero 

come il motore centrale della transizione verso gli obiettivi di 

sostenibilità. La cultura diventa la matrice per la vita: è molto 

più di uno strumento analitico, fa riferimento a un sistema cul-

turale globale guidato da intenzioni, motivazioni, scelte etiche e 

morali, radicate in valori che guidano le azioni individuali e col-

lettive. Ciò permette di pensare alla sostenibilità e allo sviluppo 

sostenibile come processi in formazione continua e non in stati 

fissi. In questo approccio la sostenibilità culturale è legata 

all'apprendimento sociale che impegna gli individui nel pensare 

in che mondo e in che futuro intendano continuare a vivere. 

Nel caso di un grande evento culturale l’assimilazione dei prin-

cipi di sostenibilità e delle azioni necessarie alla loro applica-

zione richiede l’impegno da parte dell’organizzazione di pro-

muovere la condivisione delle informazioni con tutti gli stake-

holders, a partire dalla comunità ospitante, garantendo una ge-

stione trasparente e condivisa. La sostenibilità di un evento deve 
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dunque risultare dalla coordinazione bilanciata delle pratiche di 

gestione ambientale, dell’efficienza economica e delle respon-

sabilità sociale e culturale. 

 

3. Cultura si, ma solo se circolare 

 

La pace dunque si fa se rendiamo sostenibile il nostro modello 

di sviluppo, anche se, per dirla tutta, non esiste sviluppo illimi-

tato che non generi disequilibri e, quindi, conflitti (o, quanto 

meno, io non lo conosco). 

Sento, a questo punto della mia riflessione, di poter condividere 

un’espressione dal sapore radicale: è imperativo rendere circo-

lari economia, finanza e società, perché occorre aggiungere va-

lore e togliere danni. Per spiegare le mie ragioni potrei provare 

a sviscerare le contraddizioni di un’idea di sviluppo tutta incen-

trata sulla crescita illimitata; potrei affermare, senza tema di 

smentita, che un bambino non ci prenderebbe sul serio se pro-

vassimo a dirgli che l’albero del giardino crescerà senza mai 

fermarsi fino all’infinito ed oltre; potrei snocciolare uno ad uno 

i danni dell’attuale modello di sviluppo, per poi dire che 

l’economia circolare rappresenta la via di uscita all’attuale disa-

stro, via da imboccare al più presto prima che i danni diventino 

irreversibili. 

Non lo farò e non per pigrizia espositiva, ma perché trovo su-

perfluo affermare l’ovvio; per dirla con Gunter Pauli, «è sor-

prendente rilevare quanto le logiche che applichiamo nelle no-

stre attività economiche siano lontane da quelle naturali»1. 

Lo spiegherò con la più semplice delle metafore (almeno per 

me, che sono un musicista), dato che la circolarità è una prassi 

decisamente consueta nella vita di ogni musicista jazz. Suonare 

uno standard jazz significa muoversi all’interno di una struttura 

armonica predefinita e percorrerla dall’inizio alla fine tutte le 

volte che si vuole, come un mezzofondista che corre in un cir-

cuito. Ad ogni giro, il musicista troverà più familiare quel per-

                                                 
1 G. PAULI, Blue Economy, Edizioni Ambiente, Milano 2010, 



238    Giuseppe Romaniello 

 

 

 

corso armonico, noterà particolari, capitalizzerà l’esperienza 

maturata nei giri precedenti, affinerà la qualità della sua esposi-

zione sonora; alla stessa maniera, i musicisti che sono in sessio-

ne con lui miglioreranno l’intesa con il solista, l’interplay della 

jam session, l’efficacia dell’interpretazione tutta. 

In questo esercizio, economia e musica finiscono per somigliar-

si; sia l’una che l’altra sono esperienze di comunità, di socialità 

umana, di reciprocità; so di azzardare un accostamento impopo-

lare, mettendo insieme due discipline con finalità e scopi (appa-

rentemente) opposti, una basata su un agire utilitaristico, l’altra 

da sempre impegnata nella ricerca della perfetta armonia. Obie-

zione superabile: Zamagni, da illuminato economista, ci ricorda 

che questo è il tempo dell’economia civile, è tempo che l’homo 

oeconomicus lasci il campo all’homo reciprocans, uomo che ar-

ricchisce le finalità della sua azione accantonando la ricerca 

dell’utile a favore della ricerca di relazioni, di motivazioni, di 

fiducia: una sorta di nuovo civismo economico. 

La visione comunitaria del singolo individuo restituisce all'agire 

di quest’ultimo una coralità come mai in passato era avvenuto; 

per comprendere la portata di questo cambiamento possiamo af-

fidarci alle parole del musicista Josè Antonio Abreu, che soleva 

dire “Una volta la musica era fatta da una minoranza per una 

minoranza, poi da una minoranza che suona per la maggioranza. 

Il vero obiettivo? Musica fatta dalla maggioranza per la mag-

gioranza”. 

La musica fotografa quindi le caratteristiche esemplari del nuo-

vo civismo delle future comunità, almeno di quelle che funzio-

nano, che sono felici, che hanno fiducia nel futuro; il tempo 

nuovo è un tempo di relazioni e di reciprocità tra individui della 

stessa comunità; è tempo di gioco (time to play) e di interazione 

(time to interplay), tempo di sufficienza e di circolarità. 

Time to play, perchè il lavoro al tempo attuale è, incredibile a 

dirsi dopo tanto rincorrere la modernità, un lavoro da artigiano e 

richiede vocazione, pratica, determinazione, creatività, capacità 

di innovare. Per uno strano riflesso condizionato, quando si par-

la di lavoro (o meglio, di mancanza di lavoro), scatta 
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l’automatismo del merito: tutti a pensare che tutto sarebbe di-

verso se ci fosse meritocrazia. Ma ne siamo davvero così certi? 

Io no; la meritocrazia, sui cui criteri ci sarebbe da discutere, 

porta all’oligarchia di élite, ossia a gigantesche ineguaglianze. 

Allora, come si fa? Semplice, dando potere all’originalità. Non 

so se è efficace coniare nuovi neologismi del tipo “estrocrazia”; 

per quanto mi riguarda, da uomo che guarda le cose da sud, di-

rei “geniocrazia”, che non è da intendersi come potere della ge-

nialità, bensì potere della volontà; a Napoli si dice “sto di ge-

nio”, quando mi sento armato di quella volontà buona ed estro-

sa. 

Time to interplay, è tempo di interplay, perchè lavorare in team 

è diventata capacità cruciale secondo un complesso mix di reci-

procità, autonomia, responsabilità verso i pari. É forse questa la 

strada per il lavoro? 

Provo a definire fino in fondo il campo della mia riflessione; fi-

no ad ora non ho ancora pronunciato la parola occupazione, pur 

rinviando spesso al tema del lavoro; è che, in sé, la parola occu-

pazione è, mio malgrado, un armamentario novecentesco. La 

radice di questa parola, come ci evidenzia il drammaturgo Mas-

sini (che di politiche del lavoro non si occupa, ma di parole si) è 

ob-capere, significato che rinvia manda subito ad una idea di 

controllo, di supremazia, di presa di possesso di un territorio, di 

sottrazione alla potestà altrui. 

La dico tutta: la parola occupare porta con sé un tessuto di si-

gnificati che inibiscono l’interazione tra persone. Forse è il caso 

di abbracciare una filosofia open: apriamo i luoghi del lavoro, 

della vita e delle esperienze degli individui, rendiamo i luoghi 

del lavoro tolleranti e generativi; creatività, conoscenza e inno-

vazione sono in connessione necessaria con tecnologia, talento 

e tolleranza. 

Tempo di sufficienza, affinché ogni sistema complesso punti al-

la sufficienza più che all’efficienza, perché la sufficienza porta 

con sé scelte di efficienza, mentre l’efficienza non porta neces-

sariamente alla sufficienza. Considero l’autosufficienza un va-

lore ineludibile di ogni paradigma futuro di sviluppo, contro 
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l’attuale cultura dello spreco. «L’attuale livello di disoccupa-

zione è inaccettabile, va contro ogni nozione di equità; è la più 

grande forma di spreco di risorse, oltre che causa di deteriora-

mento del capitale umano»2; meglio di Mario Draghi, presiden-

te della BCE, non saprei dirlo. 

Sia chiaro, per quanto io pensi che esistano modi migliori del 

Prodotto Interno Lordo per misurare lo sviluppo di un paese, 

non sono un sostenitore della decrescita felice; ogni decrescita 

porta con sé un contenuto di rinuncia e di infelicità; esiste però 

una decrescita ecologica, necessaria oltre che possibile, tesa to-

gliere materia dalle cose che consumiamo e impatto alle cose 

che produciamo: diminuire la quota di energia e materia impie-

gate, a favore di una quota di lavoro più evoluto, permetterebbe 

più valore economico, minori impatti ecologici, più lavoro. 

Tempo circolare, affinché la moneta faccia da input a produzio-

ni socialmente ed ambientalmente utili e non a mere specula-

zioni finanziarie; affinché l’economia adotti il verbo del riparare 

anziché sostituire, del riciclo, del riuso creativo, del reimpiego; 

affinché le politiche economiche e finanziarie siano valutate da-

gli effetti che hanno sul lavoro e non unicamente sul PIL (da cui 

l’incomprensibile crescita senza lavoro). 

Il contrario di circolare è lineare; ma ci sembra proprio lineare 

un sistema che induce il cittadino consumatore a consumare il 

più possibile, grazie anche a fenomeni quali l’obsolescenza pia-

nificata, la deperibilità programmata, l’obsolescenza percepita? 

Facendo un esercizio distopico, mi sento di poter concludere 

che, ad un certo punto della storia futura, ogni persona avrà im-

parato a riconoscere dentro di sé speranze, desideri, tensioni; la 

sua umanità sopita, per l’appunto. 

Mi piace pensare che stia nascendo una nuova antropologia, do-

ve l’evoluzione non sia più concepita come una lotta competiti-

va per l’esistenza, ma semmai come una coreografia collettiva 

in cui le forze trainanti sono la creatività e la costante introdu-

zione di innovazione. 

                                                 
2 Mario Draghi, Italiaoggi del 12 aprile 2014, relazione di apertura al Convegno a Ro-
matre su Federico Caffè. 
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Questa è per me la cultura della pace e questo spero possa esse-

re l’esperienza esemplificativa di Matera 2019. 
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MAT-MED: Matera Mediterranea 
 

Il rilancio della cooperazione Euro-mediterranea 

 

di PATRIZIA MINARDI  

 

 

 
«Il Mediterraneo non è un mare, ma una successione di pianure 

liquide comunicanti per mezzo di porte più o meno larghe»1; 

uno dei primi studiosi a proporre questa speciale congiunzione è 

stato Fernand Braudel. Il Mediterraneo di questo esimio studio-

so, inizialmente descritto come paesaggio variegato ed irregola-

re, narra di elementi in grado, ad un tempo, di indagare e rac-

contare, descrivere e insieme costruire; perché il Mediterraneo è 

il luogo di una geografia dell’incontro, ma, al contempo, è spa-

zio della costruzione dei saperi fondanti. Il Mediterraneo, quel 

lago sul quale trovano affaccio l’Oriente e l’Occidente, è, da 

sempre, piano di riflessione, oltre che luogo di scoperta; nel 

paesaggio fisico come in quello umano, il Mediterraneo croce-

via, il Mediterraneo eteroclito si presenta al nostro ricordo come 

un’immagine coerente, un sistema in cui tutto si fonde e si ri-

compone in un’unità originale. […] Il Mediterraneo è una buo-

na occasione per presentare un “altro” modo di accostarsi alla 

storia2. Ebbene, ricordando Braudel, possiamo evidenziare co-

me non è affatto indifferente, per lo storico, il ritrovare quasi 

dappertutto i medesimi climi, i medesimi ritmi stagionali, la 

medesima vegetazione e i medesimi colori e, prestandovisi 

                                                 
 Dirigente dell’Ufficio Sistemi culturali e Turistici - Cooperazione euromediterra-

neo della Regione Basilicata. 
1 F. BRAUDEL, Civiltà e imperi del Mediterraneo nell’età di Filippo II, Einaudi, To-

rino 2010, p. 101. 
2 Cfr. IDEM, Il Mediterraneo. Lo spazio, la storia, gli uomini, le tradizioni, Bom-

piani, 2002. 
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l’architettura geologica, i medesimi paesaggi (simili 

all’ossessione)3. Qui vi si trova un particolare connubio di natu-

ra e spirito: elementi che hanno caratterizzato una comune an-

tropologia. E tuttavia sulle rive di questo grande lago hanno al-

lignato idee contrastanti, spesso giunte alle armi. Se infatti il 

Mediterraneo è il luogo della creazione del pensiero greco occi-

dentale, allo stesso momento è il “lago” di un Oriente che qui 

incontra una diversità spesso nei secoli apparsa irriducibile. Ed 

ancora, il Mediterraneo della Grecia di Platone e di Aristotele, il 

logos; qui nacque il pensiero alessandrino giunto sin sull'alto-

piano iraniano, ed a lungo nutrito dall'ambizione di poter porta-

re a sintesi la res cogitans e la res extensa. Quindi il Mediterra-

neo delle religioni: quella giudaico-cristiana e quella islamica, 

per lunghi secoli in grado di generare un espansionismo bellico-

so e tuttavia foriero di innovazione tecnologica, sino allo «allo 

sguardo culturale che giunge dal nord Europa: ossia dal mondo 

del “moderno” e industrializzato, con il suo “progresso” e i suoi 

stati-nazioni, per il quale la costa settentrionale ha rappresentato 

le sue origini»4. 

Perché dentro il Mediterraneo l’uomo riscopre le ragioni più in-

time del dissidio caratterizzante la modernità, e, in ultimo, il ri-

torno di una necessità di sguardo globale, in qualche modo co-

struito con la mondializzazione liquida oggi imperante. Eppure 

Berlino non è l’erede di Mileto. L’Europa, d'oggi, pur conti-

nuandosi a nutrire di domande radicali, ha generato artefatti, as-

sunti come risposte, che non trovano residenza nella metafisica 

di Aristotele. Ma la physis dei Greci non poteva spiegare i fe-

nomeni, poiché la tekne nel Cosmos contemplava modelli ideali. 

E flebile risulta il cordone ombelicale che lega l'uomo moderno 

ad una creazione del mondo dal nulla, creatio ex nihilo. L’anno 

zero, quello della nascita di Cristo, diventa tuttavia elemento 

fondante della cultura giudaico-cristiana occidentale, tanto ca-

ratterizzante da esserne elemento divisivo di un mondo oggi di-

                                                 
3 Cfr.  BRAUDEL F., Civiltà e Imperi del Mediterraneo nell’età di Filippo II, op. cit. 
4 I. CHAMBERS, Le molte voci del Mediterraneo, Raffaello Cortina Editore, Milano 

2007, p. 35. 
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venuto multipolare, dove occorre costruire elementi di condivi-

sione. La disomogeneità di produzioni teoriche verificatasi sulle 

coste mediterranee e, ad un tempo, prassiche, rende misura delle 

varietà in cui sono stati in grado di definire la storia i costumi di 

Popoli nei millenni; il nome Mediterraneo, potremmo ripetere 

con Matvejevic, assume i tratti di un collezionista appassionato. 

Il discorso sul Mediterraneo ha sofferto della sua stessa verbosi-

tà: il sole e il mare; i profumi e i colori; i venti e le onde; le 

spiagge sabbiose e le isole fortunate; le ragazze precocemente 

maturate e le vedove avvolte nel nero; i porti e le barche e i ri-

chiami delle coste sconosciute; le navigazioni ; I naufragi e i 

racconti che si tramandano sulle une e sulle altre; l’arancio, il 

mirto e l’ulivo; le palme, i pini e i cipressi; lo sfarzo e la mise-

ria; la realtà e l’illusione; la vita e il sogno. Di questi motivi 

hanno abusato i luoghi comuni della letteratura5.  

 

1. Parteneriati euromediterranei 

 

Quindi appare evidente come sia sulla scorta di una visione in 

grado di ritrovare le diversità degli elementi comuni che dob-

biamo essere in grado di individuare, anche nei cambiamenti 

profondissimi socio-politici, un’idea di storia di geografia che 

descrive il Mediterraneo nel tempo. Accanto alla leva della re-

sponsabilità, e del riconoscimento delle diversità, occorre avvia-

re una nuova etica, che realizzi azioni socio-politiche inclusive, 

in grado di integrare l’altro. Il luogo deputato ad una simile co-

struzione è l’Unione Europea, questo spazio privilegiato della 

libertà, nei cui valori è possibile riconoscersi. Resta fondamen-

tale conferire sostanza al principio di sussidiarietà, dando un 

volto nuovo alla parola futuro, affiancandole quella di giovani. 

Il dialogo con il diverso che nel Mediterraneo diventa vicino, 

resta un necessario di partenza. 

Nel 1995 la Conferenza di Barcellona ha avviato il Partenariato 

Euro-mediterraneo (PEM), ponendo in agenda tali temi. 

                                                 
5 Cfr. P. MATVEJEVIC, Breviario mediterraneo, Garzanti, Milano 2006. 



246    Patrizia Minardi 

 

 

 

All’esame: l’elevata frammentazione e la conflittualità esistente 

all'interno del Mediterraneo; l’instabilità del vicinato meridio-

nale; il ruolo dell’Unione Europea spesso non all'altezza delle 

ambizioni. L’evoluzione delle politiche europee nel Mediterra-

neo non è stata difatti sempre in grado di sposarsi con i cam-

biamenti in atto; servirà, quindi, al riguardo, ripartire nuova-

mente dai popoli, gli stessi che da millenni abitano questo lago, 

con l’obiettivo comune della pace perpetua, affinché i popoli, in 

quanto Stato, possono aspirare alla pace perpetua, solo se rinun-

ciano, federandosi, ai persistenti interessi di potenza, e se rico-

noscono, senza riserva, la carta dei diritti dell’uomo. Perciò, si 

può concludere che, finchè non ci sarà una via federale verso la 

pace, gli Stati di questo mondo, si trincereranno dietro il diritto 

all’autodeterminazione, per poter commettere, protetti da essi, i 

più grandi crimini e per violare l’ordinamento giuridico interna-

zionale6. Il monito kantiano deve trovare particolare ascolto, ri-

cordando quanto accaduto nell’ex Iugoslavia; Edagar Morin, 

capofila degli intellettuali europei che non sono rimasti spettato-

ri passivi della tragedia che si consumava al di là dell'Adriatico, 

ha analizzato la realtà prima della guerra e il dopo Dayton, cer-

cando delle vie d'uscita per una convivenza civile tra popoli che 

hanno peccato di un crimine così orribile come il fratricidio. 

L’autore esprime nel libro tutta la sofferenza per il crollo di Sa-

rajevo, la Gerusalemme d'Europa: “Che tra serbi e croati vi fos-

sero da sempre delle frontiere culturali, quella tra chi aveva su-

bito gli Ottomani e chi gli Asburgo, quella tra la religione catto-

lica e l’ortodossa, è innegabile. Non è riducibile però a una ma-

tematica relazione di causalità l'esplodere dei nazionalismi, così 

barbari e totalitari, “purificatori”, al quale tutti abbiamo assisti-

to.  

Simili considerazioni ci inducono a prospettare un nuovo mo-

dello di partenariato euro-mediterraneo, ed una politica non più 

basata su accordi bilaterali con cui, nel tempo, sono state defini-

                                                 
6 Cfr. I. KANT, Per la pace perpetua, Feltrinelli, Milano 2013. 
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te le relazioni con i paesi del Mediterraneo7. Servirà, invece, 

avviare un reale dialogo multilaterale, che individui il Mediter-

raneo come spazio di influenza strategica; occorrerà fornire ri-

conoscere maggior spazio di manovra ai contesti regionali. 

 

2. Dal Pem alla politica di vicinato (PEV) 

 

Siamo di fronte alla necessità di un nuovo slancio con la sponda 

sud del Mediterraneo, affinché si passi dal PEM, alla politica di 

vicinato è stata costituita la “cerchia di amici”, nel vicinato 

orientale e Mediterraneo, denominata ring of friends. Si tratta di 

una struttura a geometria variabile, in grado di lavorare per la 

cooperazione euromediterranea. Ogni partner ha indicato priori-

tà inserite nei piani di azione e le ha realizzate tranne l’Algeria, 

la Libia e la Siria. Le priorità individuate sono le seguenti: dia-

logo politico; riforme politico-economiche; commercio estero; 

avvicinamento al mercato unico, all’energia, ai trasporti, alla 

politica sociale, ai contatti people to people. La cooperazione, 

sul piano finanziario, è definita secondo i seguenti item: stru-

mento europeo di vicinato e partenariato (ENPI); 2007-2013 

(11,9 miliardi); cooperazione trasfrontaliera (cross border coo-

peration) tra regioni di Stati membri e paesi partner che condi-

vidono una frontiera comune (frontiera marittima); solo il 15% 

destinato alla sponda Sud, i paesi Arabi hanno usufruito solo di 

5 euro a persona.  

Fra le azioni finalizzate alla promozione della Cooperazione eu-

romediterranea ricordiamo l’Unione per il mediterraneo (UPM). 

Lanciata da Sarkozy nel 2007 per ridare attualità alla coopera-

zione a livellomultilaterale, ha visto la Germania come coordi-

natore di un gruppo di paesi europei e mediterranei; 

l’allargamento di un numero di paesi più ampio rispetto a PEM e 

PEV (43 in totale compresi gli Stati rivieraschi dei Balcani); una 

struttura istituzionale (copresidenza biennale) e un segretariato 

                                                 
7 28 stati membri dell’UE e 15 partner mediterranei: Albania, Algeria, Bosnia and 

Herzegovina, Egitto, Israele, Giordania, Libano, Mauritania, Monaco, Montenegro, Ma-
rocco, Stato di Palestina, Syria (auto sospeso il 1º dicembre 2011), Tunisia e Turchia 
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congiunto (a Barcellona) che coordina singoli e speciali progetti 

di cooperazione tra regioni  per questioni socio-economiche 

dell’area mediterranea. L’UPM è stata in grado di caratterizzar-

si come organizzazione intergovernativa (non politica UE); si è 

privilegiato un approccio funzionale, sulla base di una serie di 

progetti in aree prioritarie, che hanno riguardato lo sviluppo del 

business; i trasporti e sviluppo urbano; l’energia, risorse idriche, 

ambiente; l’istruzione superiore e ricerca, la società civile. I li-

miti sono rinvenibile nell’assenza di uno strumento finanziario. 

Tuttavia sono stati realizzati 50 progetti nel 2013 e 29 nel 2014 

per 4 miliardi di euro. Di notevole interesse risulta anche la 

Partnership for Democracy and Shared prosperity with Sou-

thern Mediterranean (PFDSP), che ha inteso affrontare le que-

stioni derivanti dallo scoppio delle primavere arabe (2011); 

l’emergere delle monarchie del Golfo; le rivolte arabe. La 

PFDSP intendeva sostenere le istanze di partecipazione politica, 

dignità, libertà e opportunità occupazionali da parte dei partner 

arabi; rivisitare il ruolo dell’UE accanto ad «autarchie»; ricono-

scere maggiore differenziazione tra partner; proporre un ap-

proccio «incentive based», more for more, ovvero, maggiore 

sostegno a quei paesi che avanzano più in fretta nel processo di 

Riforme. Di natura diversa si presentava European Neighbou-

rhood Instrument (ENI), caratterizzato da approccio di coopera-

zione su 3 livelli: bilaterale, multilaterale, transfrontaliera, che 

ha consentito una spesa di 15,4 miliardi per 16 paesi (10 partner 

mediterranei, 6 vicini dell’Europa e del Caucaso).  

Da ricordare Programma Bacino del Mediterraneo 2007-2013, 

gestito dalla Regione Sardegna è stato finalizzato alla Coopera-

zione trasnazionale e integrazione regionale tra regioni italiane 

e paesi della sponda sud; alla promozione dello sviluppo socio-

eonomico, della sostenibilità ambientale, della mobiltà di per-

sone, beni e capitali, del dialogo culturale e alla governance lo-

cale nel bacino del mediterraneo, con una spesa di 173 milioni, 

di cui il 40% per lo sviluppo socio-economico. Nel 2014-2020 

le priorità sono state le seguenti: investimento Eni sui partner 

della Sponda Sud; sviluppo delle PMI (start up innovative; turi-
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smo, energie rinnovabili; creatività; tessile, agroalimentare); so-

stegno all’istruzione, ricerca, sviluppo tecnologico; inclusione 

sociale e lotta alla povertà. Di grande interesse risulta la Strate-

gia Adriatico-Ionica (EUSAIR) che coinvolge regioni e nazioni 

differenti, con l’obiettivo di sviluppare in maniera “equilibrata e 

sostenibile” una ben definita area geografica. Rappresenta un 

nuovo strumento della Politica regionale di coesione.  

Nel supporto analitico riguardante la strategia dell’Unione eu-

ropea per la regione adriatico-ionica è descritto l’iter del pro-

cesso di consultazione, i relativi risultati, le problematiche che 

interessano la regione e quelle rientranti nei singoli pilastri; i 

c.d. “pilastri” della Strategia adriatico-ionica sono i seguenti: 

crescita blu; collegare la regione (reti di trasporto ed energia); 

qualità ambientale; turismo sostenibile. 

Al termine di questa disamina restano aperti una serie di temi, 

che di sicuro potranno divenire oggetto di approfondite discus-

sioni ed analisi; occorre difatti:  

▪ Rafforzare la “politica europea” del Mediterraneo 

▪ Quale “Solidarietà” europea? 

▪ In primo piano vi sono i valori dell’uguaglianza, della 

parità, della diversità, dell’integrazione;  

▪ “Comunità mediterranea”, non solo allargamento verso 

Est: il vicinato del Sud è complesso; 

▪ “Mediterraneizzare le politiche europee”, nonostante le 

delusioni delle “primavere” che stanno facendo piccoli 

passi verso le “costituzioni” – situazioni fragili 

 

Per fare questo servirà tornare al ruolo della cultura; il ruolo 

della cooperazione sociale ed economica è fondamentale con le 

società di questi paesi, con le nuove generazioni che saranno 

«leader» futuri; serviranno anche nuove risorse quinquennali da 

parte dell’Europa. 

Si tratta di «processi lunghi» di democratizzazione, che devono 

essere accompagnati, ma non significa che l’UE sia l’unica ri-

cetta: è un lavoro della società tutta, ricordando che su 1000 li-
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bri europei tradotti in arabo, un solo libro arabo è tradotto in 

lingua europea. 
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Il Forum del Dialogo da San Marino a Matera, 

prossima capitale europea della cultura 
 

 

di RENATO DI NUBILA 

 

 
Una giornata della Summer School, organizzata in Basilicata 

dall’Istituto internazionale Jacques Maritain in collaborazione 

con l’Università di Basilicata, sul tema Dialogo interculturale, 

pace e diritti umani nei Paesi  Mediterranei” ha potuto offrire, a 

Matera in particolare, la sensazione di dedicare un tempo di ri-

flessione sulla Pace, come all’interno di una Learning City, di 

una città che s’impegna ad apprendere come affrontare i pro-

blemi e le opportunità di una globalizzazione sempre più tra-

volgente. Il tema, inoltre, acquista lo spessore di una evidente 

attualità, dati i tempi, gli eventi drammatici, ma anche le oppor-

tunità che si affacciano sul Mare nostrum. In questo contesto, è 

stato presentato, nella sua vision generale e nelle sue modalità 

particolari, l’impianto culturale ed organizzativo del Forum del 

Dialogo realizzato da alcuni anni a San Marino. Il tutto in buona 

sintonia con il tema del convegno sulla cultura della Pace nel 

Mediterraneo.  

 

1. Le motivazioni generali del Forum 

 

«Potremmo dire che sulla parola “pace” non c’è pace, perché 

lungo i secoli della storia ancora oggi essa viene intesa in ma-

niere molto diverse, spesso restrittive», ripeteva il card. C. M 

Martini. Ne scaturisce l’invito ad un impegno serio e costrutti-

vo. 

                                                 
 Università di Padova 
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Il Forum ha fatto suo questo invito ed ha scelto due “pilastri” di 

questa costruzione: il dialogo e il rispetto della diversità, come 

sostegno alla realizzazione dei nuovi processi di Pace. In sintesi 

alcuni motivi che lo sostengono: 

 

1.  Sono due i grandi rischi da evitare quando si parla di pace: 

l’irenismo consolatorio e il pacifismo ideologico, così come 

sono diverse le stagioni della cultura della Pace; pace, come 

tregua o fine di una guerra, come assenza di conflitti, come 

risposta ai danni provocati dalla guerra “madre di tutte le 

povertà; ma anche pace come voglia di riprendere un cam-

mino interrotto; come armonia dell’uomo con l’uomo (con 

Dio, con la terra…) ricordava il card. Martini1. La nostra 

stagione, però, sembra presentarsi diversamente, per la quale 

la Pace è intesa come processo quotidiano di benessere ma-

teriale, sociale, psicologico e spirituale. É innegabile: la cul-

tura e la voglia di pace si diffondono oggi con approcci di-

versi, ma in un contesto turbolento, con palesi conflitti fra 

poteri diversi: economico, politico, finanziario, sociale. Que-

sta voglia di benessere spesso è connotata da forte individua-

lismo (di eccessiva cura del sé, dei propri interessi; di distac-

co/opposizione da tutto ciò che può mettere in discussione il 

proprio status). A ragione il Mahatma Gandhi diceva: “Il 

giorno in cui il potere dell’amore supererà l’amore per il po-

tere, il mondo potrà scoprire la pace”. 

 

2. É proprio il momento di riscoprire, allora, tutta la portata del 

personalismo maritainiano, che nella persona, nell’individuo 

e nel bene comune può ancora suggerire una socialità impe-

gnata a costruire la Pace. É la persona ‒ anche nella conce-

zione di E. Mounier, vista come “assoluto umano” o secondo 

la visione rosminiana come “diritto sussistente” ‒ la vera 

giustificazione di un’azione di pace e di sviluppo. A questa 

concezione si sono ispirate molte delle iniziative già in cor-

so: alcune costrette solo ad essere di tipo consolatorio-

                                                 
1 C.M. MARTINI, Vi porto nel cuore, San Paolo, 2012. 
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emotivo, in un irenismo poco convincente; altre, invece, 

hanno fatta propria la concezione personalistica e la volontà 

civile della “costruzione quotidiana” di un processo nuovo. 

Ne cito alcune: Rovereto, città della Pace, che nel simbolo 

della campana Maria Dolens, ricorda i caduti di tutte le guer-

re e si fa promotrice di iniziative di pace e di rispetto delle 

“diversità”; Taranto, con Incontri e Luce della Pace, Cosen-

za con la Fondazione Paolo di Tarso; Roma con la Carta 

della Pace; Assisi, con la Marcia per la Pace, San Sepolcro, 

con il premio nazionale “Cultura della Pace”; Arezzo, con 

la Cittadella della Pace.  Tutte con esplicito riferimento alla 

Carta dell’ONU (1945). Per Matera si pone in più anche un 

forte riferimento ai principi umani che ispiravano la civiltà 

contadina che, pur nei suoi limiti e nelle sue contraddizioni, 

ha assicurato, anche se con gravi stenti, la sopravvivenza di 

popoli, all’insegna di alcuni punti fermi della sua anima mi-

gliore: accoglienza, sobrietà, accettazione di sacrifici, senso 

della tradizione, con forte attaccamento alla comunità locale, 

rinascita della ruralità come cultura  non ridotta a folklore, la 

voglia di riscatto, per ricordare l’impegno del poeta lucano, 

Rocco Scotellaro2 e per non dimenticare il  dramma della 

povertà e dell’emigrazione. Forse non meraviglia più nessu-

no ricordare il sogno di un tenace meridionalista, come Man-

lio Rossi Doria, convinto che le radici d’Europa fossero sal-

damente collegate ai germi migliori della civiltà contadina. 

Piace anche ricordare il giovane Aldo Moro che scriveva: 

“L’Europa non è solo un’espressione geografica, ma un si-

stema spirituale e civile…con un fondo comune di civiltà”; 

così come in un suo discorso del 1970, ammoniva: “la sicu-

rezza è indivisibile e non si possono assicurare pace ed 

equilibrio in Europa, senza garantirli anche nel Mediterra-

neo”3. L’occasione di Matera 2019 è un'opportunità signifi-

cativa per far sì che questa analisi consenta una rimessa in 

discussone di un capitale sociale ed economico del Meridio-

                                                 
2
 R. SCOTELLARO, Contadini del Sud, Bari, Laterza, 1954.  

3 A. MORO, Discorso del 22 ott.1970 (Sd. vol.V, pp.2853-2858) 
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ne e dell’Europa stessa, in una dimensione umanizzante to-

talmente nuova, di protagonismo europeo delle regioni più 

remote, per una possibilità di nuova crescita sostenibile per 

il presente e il futuro prossimo di ogni cittadino europeo. Si 

tratta, infatti, di mettere in sinergia il mondo della produzio-

ne con i luoghi della cultura creativa per mescolare il sapere 

locale con il mondo e per trasformare in prodotti e servizi le 

idee e le scoperte che circolano nelle reti globali del sapere, 

fino a rendere universalmente fruibili i saperi dei diversi ter-

ritori. 

 

2.   I contenuti del FORUM e la sua organizzazione, in buo-

na sintonia con i progetti di Pace già in azione e con i 

preparativi in corso a Matera 

 

Proprio intorno a queste stesse concezioni è andata sviluppan-

dosi, negli ultimi anni, la ragion d’essere del Forum del Dialo-

go, attivato a San Marino. Già il tema dirompente “Noi e 

l’Islam”, del 1° Forum sammarinese nel 2016, aveva attivato 

una tensione significativa in molti e alcune preoccupazioni in 

altri. Si sa, la cultura del dialogo chiede tempo per rassicurare i 

protagonisti, oggi più di ieri invitati a far toccar con mano quan-

to sia realistico il grido del filosofo Zygmunt Bauman: “Dal 

momento in cui, mai come in questo tempo, le grandi religioni 

si siano tanto avvicinate, non ci rimane che fare i conti con due 

alternative: la guerra o il dialogo”, fino a far capire che la so-

cietà complessa deve intelligentemente imparare a fare i conti 

con “l’urgenza…e l’obbligo del Dialogo!”4. 

Dialogo e rispetto delle “diversità”: una sfida non facile in tem-

pi come i nostri, quasi assuefatti a minacciosi rumori di guerra e 

ad atti di violenza quotidiana. In questo clima, il nostro Forum 

ha voluto significare un gesto di consapevole reazione, nella ri-

cerca più che di certezze, almeno di una cultura di speranza. 

Nella prima edizione, come si diceva, abbiamo affrontato il te-

                                                 
4 Z. BAUMAN, Società, etica, politica. Conversazioni con Zygmunt Bauman, R. Cortina, 
Milano 2002. 
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ma di “Noi e l’Islam”, incoraggiati dalla presenza di relatori e 

testimoni di alto profilo culturale che, con molta franchezza, si 

sono posti davanti al fenomeno strutturale che sta interessando 

l’Occidente: gli spostamenti emigratori, con il contatto pacifico 

e, in molti casi, anche violento, di quanti si nascondono dietro il 

motivo religioso per scatenare terrorismo e conflitti. La presen-

za costruttiva, al Forum, di esponenti e di alcune associazioni 

islamiche ha creato un clima vissuto di dialogo e di ascolto. 

 

Nella seconda edizione, il Dialogo si è interessato al tema, sem-

pre più emergente, delle “diversità” religiose, sociali, culturali. 

La partecipazione di illustri esperti e di singolari testimonianze 

ha conferito a questa edizione un significativo contributo di ri-

flessioni e di studio, oltre che di singolari ed emozionanti espe-

rienze di vita pienamente vissuta. Questo spiega perché abbia-

mo puntato, ragionevolmente, più ad un Forum di riflessione e 

di studio che ad un Festival. 
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Il Dialogo, dunque come metodo d’incontro e di ascolto, ma an-

che come volontà dell’uomo che vuole conoscere e distinguere. 

Questo perché la prima struttura antropologica del Dialogo sta, 

appunto, nel fatto che nessun uomo o nessun gruppo possa ri-

vendicare di avere pieno accesso alla verità intera di tutta 

l’umanità. Il tema della “diversità” diventa così uno dei nuclei 

forti dell’azione di dialogo per l’uomo d’oggi, come “ricetta 

della concretezza”, per usare le parole di Papa Francesco. 

Un simbolo significativo lo presenta proprio San Marino nel 

monumento situato in Borgo Maggiore, e dal titolo emblemati-

co: “Diversi ed uguali”.  Ecco due termini sottoposto alla nostra 

analisi in questa seconda edizione: diversità e uguaglianza. 

Per lungo tempo il termine uguaglianza ha portato su di sé 

un’accezione positiva di garanzia e di possibilità contrapposta a 

quello di differenza, carico di un margine di valore, da far sem-

brar reazionari   i portavoce e i difensori. L’uguaglianza oggi si 

è tinta di una veste capace d’individuare uno stesso modo di in-

teragire con la realtà di tutti gli esseri umani, di offrire a tutti le 

stesse opportunità di crescita e di sviluppo, con la possibilità di 

raggiungere gli stessi risultati. 

Tanto che vien da chiedersi, con alcuni studiosi, “se è utile e va-

lido eliminare le differenze per puntare ad un generico modo di 

essere uguali”5. 

Un chiarimento allora si pone: il termine uguaglianza è spesso 

associato a quello di normalità, come valore, come identità di 

                                                 
5 C. PONTECORVO, in Intelligenza e diversità, Loescher, Torino, 1991. 
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diritti, come parità di valore intrinseco di ogni soggetto. C’è un 

bisogno urgente e la necessità di sentirsi alla pari, nonostante le 

profonde diversità. 

I termini di diversità e differenza sono spesso usati come sino-

nimi, pur avendo un’etimologia e una semantica specifica. 

Diversità (dal latino diverto, significava: volgersi altrove, pro-

cedere in altra direzione). Nel tempo: diversità va significando: 

dissomiglianza, scostamento da una norma, dal quotidiano. Di-

versità è diventato lo sfondo antropologico fondativo di catego-

rie marginali che, per cultura e/ o per natura, si discostano 

dall’usuale; ma anche come insieme delle condizioni esistenti 

costituite dai fattori genetici, biopsicologici, socio-culturali e 

multietnici che non vanno negati né rimossi, ma progressiva-

mente accettati. 

Non esiste oggi crescita personale e rispetto altrui senza 

l’accettazione della diversità che chiede di essere accolta. Ac-

cettare la diversità significa prendere atto del proprio esistere e 

di come questo aspetto abbia un’identità che è unica e irripetibi-

le: “non c’è possibilità di scambiare la propria anima”, secon-

do il filosofo Gilles Deleuze 6.  

La differenza (dal latino disfero: portare altrove, qua e là, scon-

finare) è una conquista, se intesa tra il già dato e il sempre pos-

sibile. Pertanto ogni persona deve potersi realizzare ed espande-

re in tutta la sua originale pienezza, come “differente” non solo 

dagli altri, ma anche da se stessa, dai propri limiti. Pensare nella 

differenza significa non confondere e non confondersi, interro-

garsi sul mondo e sull’altro, mettendo in gioco pregiudizi, attra-

verso la conoscenza e la comprensione. Una delle sfide più im-

pegnative della complessità è il riconoscimento della diversità 

per il riconoscimento delle differenze. La differenza diventa un 

obiettivo da scegliere e verso cui andare, superando i condizio-

namenti, fondando le proprie radici sul terreno della differenza-

possibilità. A questa stessa visione e a questa logica vanno ispi-

randosi i contenuti del Forum Sammarinese, con interventi di 

                                                 
6 G. DELEUZE, Dialogues II  (1987, 2nd exp. ed. 2002). 

https://en.wikipedia.org/wiki/Dialogues_II_(Gilles_Deleuze)
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alto profilo scientifico, sia sul piano religioso – con eminenti 

esperti religiosi che hanno preso parte al primo pomeriggio di 

lavori sul dialogo interreligioso ‒ che su quello sociale e cultu-

rale della seconda giornata. La Lectio magistralis del prof. Um-

berto Curi dell’Università di Padova, ne ha segnato una cornice 

di grande pregio accademico e di forte significatività per la 

identità della piccola Repubblica di San Marino e per i territori 

circostanti. 

 

 

Il tutto è stato possibile grazie all’impegno di 16 Associazioni 

culturali sammarinesi e riminesi che hanno assunto il compito 

di una partecipazione che dia anche senso alla loro vita associa-

tiva. A premiare tanto impegno è giunto quasi inaspettato, ma 

molto gradito, il Patrocinio del Consiglio d’ Europa. La terza 

edizione è già nell’impegno del Gruppo di Progetto del Forum 

che ha scelto, per la primavera 2018, un altro tema molto com-

plesso: Il Dialogo intergenerazionale: Giovani e Adulti, parte o 

contro parte di questa società? Si tratterà di allargare la parteci-

pazione, di coinvolgere adulti e giovani nella riflessione comu-

ne e nella prospettiva da costruire insieme di momenti di condi-

visione, nel reciproco sforzo di capirsi, di non sovrapporsi, di 

comprendere le singole diversità. Una bella sfida aspetta le As-

sociazioni Sammarinesi, responsabilmente convinte che “Il Dia-

logo è la via più difficile, ma la strada più breve per la Pace» 

(Papa Francesco). 
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3.  Il tema dell’identità e i nuovi problemi che ci pone la so-

cietà globale 

 

Ma l’azione di Dialogo oggi deve saper fare i conti con un 

aspetto della vita organizzata che segna i connotati di una co-

munità, in presenza di tante diversità: il senso della identità. 

Dobbiamo ammetterlo: se la post- verità ha segnato il dibattito 

del 2016, a guardare il palcoscenico della storia attuale, è 

l’identità che si candida quale parola-chiave dell'anno in corso. 

Un fatto è certo: gli equilibri della pace e della convivenza in-

ternazionale, mai come adesso, si stanno giocando su una “piat-

taforma di cristallo”. Eppure in una globalizzazione sempre più 

“invadente”, il concetto di identità è sotto osservazione critica. 

Ha ragione Umberto Curi7 quando afferma: “un rapporto auten-

tico con il diverso vi può essere solo se riconosco che la mia 

identità non è un dato storico, non è “mia” proprietà, ma sca-

turisce dalla relazione con l’altro (E.Levinas). L’identità non è 

proprietà del soggetto, ma è il risultato di una relazione ed è 

nella relazione con l’altro che definisco la mia identità”. Dun-

que nuovi elementi costitutivi identitari entrano in scena, ma 

senza negare il valore di alcuni indicatori fondamentali: 

− le origini, per indicare che ad una persona non basta il nome, 

è importante sapere da dove viene e “a chi appartiene” come 

si usa ancora nel Sud. L'identità in questo caso è data dal 

"noi", è definita dal recinto territoriale, si identifica con un 

gruppo e ha un carattere oppositivo rispetto a chi sta "fuori”; 

− il linguaggio, veicolo di relazioni e di contrasti, strumento 

importante da far vivere per non cedere al rischio, denuncia-

to già dal filosofo francese Paul Ricoeur8  “della bulimia dei 

mezzi e dell'atrofia di fini”, che è quello che sta accadendo 

ai nativi digitali, che hanno di fronte un panorama immenso 

                                                 
7 U. CURI, La diversità come risorsa di accoglienza e di sviluppo, in Atti del 2° Forum 
del Dialogo (a cura di R. Di Nubila), San Marino, 2017. 
8 P. RICOEUR, Lectures on Ideology and Utopia, ed., trans. George H. Taylor. New 
York: Columbia University Press, 1985; 
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di linguaggi diversi, nella rete di informazioni, per cui devo-

no imparare ad esercitare una grande capacità critica per ca-

pire e selezionare i dati di cui dispongono. Mentre tante lin-

gue muoiono ogni anno, una nuova comunicazione globale e 

nuovi linguaggi rischiano di appiattire, uniformare, cancella-

re ogni differenza; 

− modelli nuovi: si sta, infatti, rischiando che si affermi un 

modello di multiculturalismo, in cui ciascuna identità rimane 

nel suo ambito, come chiusa, emarginata e impenetrabile, 

come già avviene nei quartieri di tantissime metropoli di og-

gi, senza che ci sia nessuno scambio sociale, umano, cultura-

le. Allora sembra ormai a molti che l’obiettivo meglio ri-

spondente a situazioni non conflittuali resti il modello della 

integrazione culturale, in cui le identità si rivelino come si-

tuazioni aperte, flessibili, pronte al dialogo e alla coopera-

zione. Una lunga fase di educazione può assicurarci di rag-

giungere possibili obiettivi.  

− la cittadinanza: si porrà sempre più insistentemente il pro-

blema della cittadinanza del cittadino globale. Siamo in un 

mondo senza confini, con tutti gli effetti che - nel tempo - 

può produrre una globalizzazione multiprospettica.  

Siamo alla quarta globalizzazione che segue quella del Seicento 

con le prime migrazioni e le successive, collocabili tra la fine 

dell'Ottocento e i primi del Novecento, che hanno visto grandi 

masse umane passare da un continente all'altro. In questo mon-

do senza confini non si può pensare di garantire i diritti essen-

ziali solo a chi condivide un’appartenenza etnica. Occorre co-

minciare a progettare una nuova democrazia cosmopolita in cui 

ai migranti si chieda non di assimilarsi, ma di riconoscersi in 

una cultura politica, che comprenda diritti e doveri. Arriveremo, 

finalmente, a dover ammettere che la comunità non deve e non 

può più reggersi solo su un fattore genetico, ma sulla prassi di 
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persone che partecipano alla vita pubblica?9 Significherebbe 

che essere cittadini del mondo non è più solo una metafora, se si 

dà senso alla cittadinanza anche come accoglienza. La condivi-

sione con i nuovi arrivati non è necessariamente condivisione 

della propria tradizione etnica, della propria forma di vita, dei 

propri valori, della propria religione, bensì della cultura politica, 

imprescindibile per la cittadinanza.  “La sovranità dello Stato 

diventa allora un problema, perché da un canto al nuovo arri-

vato si offre, proprio con la cittadinanza, una protezione, 

dall’altro lo si trattiene all’interno di confini chiusi continua-

mente attraversati dal vento della globalizzazione”10. Le politi-

che attive dovranno affrontare con competenza e con gradualità 

la possibilità che il cittadino del terzo millennio prenda parte 

agli eventi che si susseguono, anche a quelli dall’altra parte del 

globo, nella consapevolezza che lo riguardano, che lo toccano 

direttamente. Come non ricordare in proposito che già i Roma-

ni, con altre visioni e prospettive, si erano posto il problema con 

il famoso editto di Caracalla del 212d.C, collegando la cittadi-

nanza non a condizione etnica, ma giuridica e politica. Può es-

sere utile anche l’esempio di San Paolo che giunge a Roma, in-

catenato, ma con la possibilità di appellarsi al “Civis romanus 

sum!”. Il problema non è facile e, nel tempo, dovrà fare i conti 

con molte complessità giuridiche, sociali, politiche, umanitarie. 

Ciononostante si pone la domanda: può essere questa la via per 

riscoprire il privilegio di essere cittadini e concorrere alla co-

struzione di processi pace, a cominciare dal Mare Nostrum? 

 

4. Dall’esperienza del Forum ad alcune proposte per la fu-

tura capitale europea della cultura 

 

                                                 
9 S. BENHABIB, Cittadini globali. Cosmopolitismo e democrazia, il Mulino, 

2008; 

D. ARCHIBUGI, Cittadini del mondo. Verso una democrazia cosmopoliti-
ca, IL Saggiatore, 2009; E. BALIBAR (2012), Cittadinanza, Bollati Bo-

ringhieri. 
10 D. DI CESARE, Verso il cittadino globale, in La Lettura, 13 agosto,2017.  
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Come attivare, con nuova consapevolezza e responsabilità, un 

processo della cultura della Pace? Penseremmo a gesti semplici 

e graduali e ad eventi sempre più impegnativi: 

− tener desta la memoria dei grandi danni delle guerre (Hiro-

shima, i cimiteri di guerra, i danni dei diversi conflitti). Si sa, 

la memoria riesce a dare al passato il senso del presente, 

mentre i ricordi facilmente si sbiadiscono;   

− curare il senso della Pace come forza complementare e di-

stintiva, rispetto ai modelli che hanno costruito l’equilibrio 

dell’uomo d’oggi e avere cura di gesti, di logiche coraggiose 

che segnino le buone conquiste dell’uomo d’oggi;  

− riuscire a fare della pace un tema appassionante, come il te-

ma dell’uomo alle prese con i suoi problemi, le aspettative, 

le vie di liberazione: “La vera misura dell’uomo è la pace” 

scriveva Alda Merini nelle sue poesie 11. Si dirà che questo 

effettivamente è stato il motivo ricorrente della storia 

dell’uomo, con l’impiego di tante energie (in accordi, al-

leanze, patti e trattati, sacrifici, conflitti e negoziazioni…) 

fino a convincere l’uomo di farsi promotore di logiche nuo-

ve, per non fermarsi al ricorso del suo naturale istinto di lotta 

e di scontro. 

− Matera ha davanti a sé una sfida appassionante nel proporsi 

città della pace, nel senso di quella cultura intesa “come ciò 

che rende l’uomo più uomo”12. 

Per  un programma credibile di contagio culturale per la Pace, si 

può cominciare a guardare l’ampio orizzonte di quelle  iniziati-

ve che sono già in forte sintonia con i problemi dell’uomo 

d’oggi: fame, povertà, lavoro, emigrazione, discordie, soprusi, 

ingiustizie…criminalità, corruzione...,tutte ferite per la Pace, da 

vedere ancora problematicamente attuale il pensiero di Martin 

Lutero (1540): “la pace è più importante di ogni giustizia; e la 

pace non fu fatta per amore della giustizia, ma la giustizia per 

amor della pace”. 

 

                                                 
11A. MERINI, Le poesie, Milano, La Vita Felice, 2000.  
12 GIOVANNI PAOLO II, Discorso all’Unesco, 1980. 



Il Forum del dialogo da San Marino a Matera […]    263 

 
5.  Alcuni obiettivi possibili per la costruzione quotidiana 

della cultura di Pace 

 

− Un collegamento con l’Osservatorio Mediterraneo di geopo-

litica e di antropologia, in Roma, per cogliere i comporta-

menti umani, sociali, politici, organizzativi che possano faci-

litare il corso della Pace; 

− farsi promotori di significativi gesti: in ogni paese una strada 

o piazza intitolata alla Pace o ai grandi promotori di Pace 

(Gandhi, M.L.King. La Pira, Mandela, Aldo Capitini…); 

− pensare ad un simbolo di richiamo (come a Rovereto, la 

campana Maria Dolens…) e riproponibile in più occasioni, 

magari costruito con i rottami dei barconi degli emigrati; 

− fare di Matera il riferimento e la promotrice di una “coali-

zione di Pace”, in una rete fra le città di pace, con momenti 

annuali itineranti per generare pensiero riflessivo sul tema 

“costruiamo ogni giorno la pace”; 

− arrivare a forme di gemellaggi con città italiane e mediterra-

nee, impegnate a promuovere cultura di pace, ad.es con Ro-

vereto (da ricordi di guerra a proposte di pace), con San Ma-

rino (e il suo Forum del Dialogo); 

− dare seguito all’idea di una Summer School o di corsi di Alta 

Formazione/Master per momenti formativi e per la prepara-

zione di professionisti del Dialogo, dell’Accoglienza, della 

Mediazione, della Cooperazione, della Diplomazia cultura-

le…; 

− avviare un progetto nazionale di educazione permanente, per 

tutte le età, sul significato e il nuovo senso di una cultura 

della Pace, con particolare attenzione a momenti di lavoro 

comune con i Paesi che si affacciano sul Mediterraneo; 

− avviare dei Forum che creino cultura per render fattibili al-

cuni gesti di Dialogo, di Rispetto delle Diversità. A San Ma-

rino ci stiamo provando ‒ come detto sopra ‒   a puntare la 
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nostra azione su due forti pilastri per la costruzione di una 

cultura della Pace: il Dialogo e la Diversità; 

− uno spazio particolare dobbiamo darlo ai giovani, oggi come 

smarriti in questa società liquida e anonima e immersi nella 

palude del presente, nell’illusione dell’autosufficienza, ma 

con talenti e risorse formidabili, da valorizzare con incarichi 

di responsabilità, con riconoscimenti coraggiosi, come base 

di fiducia in sé e negli altri;  

− pensare ad un progetto mediterraneo comune che, nella so-

cietà di tanta diffusa sfiducia, generi germi di fiducia, moto-

re della vita individuale, sociale, organizzativa; 

− potrebbe essere utile, per una cultura di condivisione, una 

Rete di Università del Sud – su iniziativa della nostra Uni-

versità di Basilicata – che, rivalutando il protocollo di Bar-

cellona (1995) su un partenariato Euro-Mediterraneo, punti 

ad un programma di scambi, di accoglienza formativa, di 

cooperazione (una sorta di ME.NA (Mediterraneo-Nord 

Africa) - ERASMUS), di visiting professor, di cattedre con-

divise, di borse di studio per studenti bisognosi. Senza valo-

rizzare le energie e la intelligenza delle nuove generazioni, 

non c’è sviluppo, e diventa più difficile costruire processi di 

Pace. 

 

Conclusione 

 

Reagiamo all’irenismo, ma facciamo in modo che tutto non di-

venti un gioco di sponde ideologiche, senza mai dimenticare 

che il primo passaggio per costruire la pace, è la pace dell’uomo 

con se stesso e con gli altri e possibilmente senza troppo rumo-

re…come ci ricorda un bel proverbio arabo: “Il frutto della pace 

è appeso all’albero del silenzio”. Occorre una dose di buona 

utopia “come la cosa più concreta in chi ci crede: piedi a terra 

e testa in avanti”, ripeteva Giorgio La Pira. Siamo davanti ad 

una audace impresa” per noi tutti, uomini piccoli e limitati, co-
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me ci fa capire il poeta lucano Rocco Scotellaro13 in La mia bel-

la patria:  

 

Io sono un filo d’erba 

un filo d’erba che trema. 

E la mia Patria è dove l’erba trema. 

Un alito può trapiantare 

il mio seme lontano. 

L’utopia di Rocco: La patria come nuova terra di Pace e di In-

contro. 
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L’etica della “persona” tra  

grazia ed esperienza morale  

 
Una riflessione sul pensiero di Jacques Maritain 

 

di Gennaro Giuseppe CURCIO 

 

 

 

 

Il problema dell’uomo viene analizzato, da Maritain, in modo 

profondo per poter tracciare un percorso etico che si discosti da 

una morale contemporanea, tante volte, utilitarista, edonista ed 

eudemonista e dare spazio ad una concezione metafisica di per-

sona fondata sull’essere. A questa centralità della persona si ac-

costa anche la centralità del bene, che ben uniti danno vita ad 

un’etica ontologica del bonum honestum1.  

 

1. Centralità dell’uomo e del bene 

 
Nella concezione di uomo maritainiana emerge con forza 

l’aspetto medievale e precisamente di S. Tommaso d’Aquino. 

Solo un nuovo umanesimo può risollevare l’umanità da 

quest’epoca troppo lontana dalla morale e dai valori che non 

appartengono solo al Cristianesimo, ma anche ad ogni uomo 

che è alla continua ricerca della trascendenza2 e del valore che 

                                                 
 Segretario Generale dell’Istituto Internazionale Jacques Maritain di Roma, diretto-

re e fondatore della Cattedra Jacques Maritain “Pace e dialogo tra le culture e le religio-

ni del Mediterraneo”.  
1Cfr. J.et R. MARITAIN, Humanisme intégral, in Œuvres Complètes, éditions Uni-

versitaires Fribourg Suisse – éditions Saint-Paul, Paris 1984, vol. VI, pp. 297-435. 
2 Cfr. Ivi, pp. 331-332. 
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appartiene alla verità3. Per il pensiero medievale, l’uomo divie-

ne persona in tutti i sensi grazie alla Teologia e alle riflessioni 

di S. Tommaso d’Aquino: 

 
Una persona è un universo di natura spirituale dotato della libertà di scelta e 

costituente pertanto un tutto indipendente di fronte al mondo; né la natura, né 

lo Stato possono intaccare questo universo senza il suo permesso. E Dio stes-

so, che è e agisce al di dentro, vi agisce d’un modo particolare e con una deli-

catezza particolarmente squisita, che dimostra in quale conto la tenga: rispetta 

la libertà della persona, nel cuore della quale egli tuttavia abita; la sollecita, 

non la forza mai.4 

 

La riflessione sul significato di persona, in Maritain, comincia 

dal rapporto tra essenza ed esistenza; in questa relazione diven-

tano centrali tre considerazioni: 

− ciò che cade sotto l’esperienza sono degli esistenti; 

− l’essenza è potenza in rapporto all’esistenza, all’atto di esse-

re; 

− c’è un’intuizione dell’esistenza, che è il primo fatto di ogni 

autentica metafisica5. 

La sussistenza prende il posto della essenzialità. L’essenzialità, 

lasciando il posto alla sussistenza, dà vita ad un ordine sostan-

ziale e nello stesso tempo ontologico. 

 
L’esistenza non è soltanto ricevuta, come se grazie all’essere si aves-

sero solo essenze ritagliate fuori dal nulla, come dei quadri appesi a un 

muro, - ma è anche esercitata. E questa distinzione tra l’esistenza in 

quanto ricevuta e l’esistenza in quanto esercitata è centrale per la teo-

ria filosofica della sussistenza.6 

 

Questo cambiamento rende semplice la comprensione della pre-

senza di un soggetto concreto, un supposito7, che nello stesso 

tempo, esercita l’esse sostanziale, che gli è proprio, e diversi es-

                                                 
3 Cfr. Ivi, pp. 374-375. 
4 Ivi, p. 306. 
5 Cfr. IDEM, Distinguer pour unir ou les degrés du savoir, in OC, 1983, vol. IV, pp. 

1043-1046. 
6 Ivi, p. 1045.  
7 Cfr. Ivi, pp. 1049-1052. 
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se accidentali, propri delle operazioni che produce con le sue 

facoltà8. 

Il supposito o la soggettività non aggiunge nulla all’essenza, ma 

la trasforma in un in sé, in un’interiorità innanzi all’esistenza, in 

modo tale da trascendere il suo stesso atto di esistere. In questo 

ingranaggio intellettuale, solo nella persona si incontra una sog-

gettività sussistente. 

 
E quando il soggetto o supposto è una persona, la sussistenza, per il 

fatto che la natura che essa “termina” o “sovracompleta” è una natura 

intellettuale […], porta con sé una perfezione positiva più alta, dicia-

mo allora che essa è uno stato di esercizio attivo e autonomo […].9 

 

In questa definizione del supposito e dunque di persona si ran-

nodano i fondamenti ontologici delle proprietà della persona 

nell’ordine etico. 

L’uomo, dunque, non è più qualcosa di astratto, secondo la con-

cezione idealista, non è più solamente materia secondo i mate-

rialisti, ma è persona che vive la sua esistenza nell’universo da-

vanti a Dio e davanti agli uomini10. In questo status l’individuo 

umano, così chiamato dalla filosofia greca, lascia il posto al 

termine persona nella filosofia medievale, prima con Boezio e 

poi con S. Tommaso. L’uomo non è più un essere che appartie-

ne alla sola natura umana, ma  

 
È un essere slogato, ferito: dal diavolo che lo ferisce di concupiscenza, 

da Dio che lo ferisce d’amore. Da una parte egli porta l’eredità del 

peccato originale, nasce spogliato dei doni della grazia, senza dubbio 

non sostanzialmente corrotto, ma ferito nella sua natura. D’altra parte, 

egli è fatto per un fine sovrannaturale: vedere Dio come Dio si vede, è 

fatto per giungere alla vita stessa di Dio; è traversato dalle sollecita-

zioni della grazia attuale e, se non oppone a Dio il suo potere di rifiu-

to, egli reca in sé, da quaggiù, la vita propriamente divina della grazia 

santificante e dei suoi doni. Esistenzialmente considerato, può dunque 

esser detto un essere insieme naturale e sovrannaturale.11 

                                                 
8 Cfr. Ibidem. 
9 Ivi, p. 1050.  
10 Cfr. IDEM, Humanisme intégral, cit., p. 306. 
11 Ivi, p. 307.  
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La persona è insieme un essere naturale e soprannaturale; la 

concretezza dell’esperienza morale è sopraelevata dalla grazia e 

dalle virtù. L’uomo può superare i limiti umani prima attraverso 

la contemplazione naturale e poi quella soprannaturale: 
 

Nella contemplazione naturale, quando questa arriva a gradi trascen-

denti e varca la soglia del grande silenzio, possiamo pensare che 

l’uomo raggiunga, grazie alle tecniche con le quali la natura, 

all’opposto della propria inclinazione, risale verso lo spirito e in certo 

modo separa il proprio fondo metafisico, le sorgenti dell’essere entro 

la propria anima. Nella contemplazione soprannaturale, ‒ e grazie al 

dono ricevuto, non grazie alla tecnica, ‒ quelle che egli raggiunge so-

no le sorgenti dell’essere in Dio stesso, nell’eterno sgorgare della vita 

incerata.12 

 

La persona raggiunge una vita sovrumana solo attraverso le vir-

tù intellettuali e morali che rendono il soggetto umano plasma-

bile riguardo all’agire pratico per poi giungere alla contempla-

zione e trovare traguardi più alti13. 

 
La contemplazione cristiana, che è soprannaturale e si realizza me-

diante le virtù che uniscono direttamente l’anima all’intimo della divi-

nità, è cosa affatto diversa dalla contemplazione filosofica; e tuttavia 

in tal caso la grazia non fa che raddoppiare e sublimare un rapporto 

già dato nell’ordine naturale: resta sempre fermo che è mediante 

l’oggetto che l’uomo è tratto al di sopra di se stesso e posto nelle con-

dizioni della perfezione.14 

 

La grazia nell’uomo, dunque, innalza una relazione che la natu-

ra già contiene in sé nella sua totalità. L’aspetto metafisico e 

l’aspetto tecnico si intersecano nell’uomo creando un’unità tra 

intelletto, volontà e spirito. L’etica di Maritain si inserisce su 

questo significato di uomo, facendo emergere la globalità di tut-

to l’essere umano. 

                                                 
12 IDEM, Questions de conscience, in OC, 1984, vol. VI, pp. 700-701. 
13 Cfr. IDEM, Théonas, ou les entretiens d’un sage et de deux philosophes sur di-

verses matières inégalement actuelles, in OC, 1987, vol. II, pp. 783-784. 
14 Ibidem. 



L’etica della “persona” tra grazia ed esperienza morale    273 

 
La bontà, considerata da Tommaso un trascendentale, si eleva e 

prende forma non sull’uomo-individuo, ma sull’uomo-persona. 

Solo la persona che riesce a trascendere il mondo del sensibile, 

che è ben poggiata sull’essere, su uno status ontologico, può 

alimentare il bonum honestum. 

Questo tipo di bene si discosta dal bene inteso come piacere, fe-

licità, utile, poiché non ha fini. L’unico fine è il bene in se stes-

so. In questa condizione la persona diviene fondamentale per la 

decisione sul bene. Non può scegliere l’individuo, poiché in lui 

non risiede la forza della trascendenza, ma tutto è incentrato 

nella forza della grazia, che aiuta l’uomo, passando attraverso la 

libertà, a dare risposte autentiche alle tante domande che 

l’intelletto si pone prima di agire. 

L’agire dell’uomo è accompagnato da una scelta di senso, che 

mette in moto l’intelletto e la volontà. Il bene diviene una scelta 

fondamentale che solo la persona nella sua unità di corpo, ani-

ma e spirito può vivere nell’analisi di un’etica ontologica. 
 

Il bene è l’essere in quanto posto di fronte all’amore, al volere. È que-

sta ancora un’altra epifania dell’essere: tutto l’essere è metafisicamen-

te buono, cioè atto ad essere amato, ad essere oggetto di un amore, 

nella misura stessa in cui è. Ecco il bene che chiamiamo metafisico o 

ontologico, e che è coestensivo all’essere.15 

 

Il bene ontologico è un trascendentale, una qualità dell’essere, 

come l’uno e il vero, per cui l’essere è se stesso, è conoscibile, è 

desiderabile. La nozione di bene, di conseguenza, prende il suo 

valore essenziale nella concezione di amore e desiderio. Questo 

non significa che il bene è definito dall’amore o dal desiderio, 

ma che è espresso e manifestato dall’amabilità. Naturalmente, il 

processo ontologico pone una condizione necessaria per 

l’esistenza di questo tipo di etica: se per assurdo non ci fosse la 

nozione di amore non esisterebbe neppure quella di bene16. 

L’amore va a rafforzare il bene distruggendo l’aspetto utilitari-

                                                 
15 IDEM, Neuf leçons sur les notions premières de la philosophie morale, in OC, 

1990, vol. IX, p. 769. 
16 Cfr. Ibidem. 
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stico, edonistico o di altro tipo e fa emergere la bellezza di una 

morale trascendentale in cui l’uomo afferma nella sua esperien-

za di vita il bene in se stesso. 

 
E d’altra parte, una cosa è buona non più per un’altra, ma è buona in 

se stessa, amabile per se stessa. Essa allora sta di fronte all’‘amore di 

affezione diretta’, specialmente all’amore di amicizia, ‒ che implica il 

desiderio che colui che si ama esista, e abbia per parte sua ciò che egli 

ama. È questo amore di amicizia che noi abbiamo per noi stessi, e per 

i nostri amici; esso manifesta l’amabilità, la bontà in sé di queste cose. 

Ed emana, deriva esso stesso da questa amabilità.17 

 

Da questo passo emerge come nulla può essere un bene se pri-

ma non possiede l’esse; l’uomo non può volere o amare o com-

piere nulla di autentico se prima non scopre la valenza del suo 

essere18. Maritain insiste sulla componente ontologica, poiché il 

bene etico, come ogni altra cosa, non possono essere fondate se 

non sull’essere e dunque su un bene ontologico; da questo si 

coglie la distinzione, ma anche l’intreccio esistente nell’etica: 

 
Il bene morale non è un trascendentale, ma resta un concetto metafisico parti-

colarizzato all’ordine etico, alla linea del compimento dell’essere umano; è 
dunque un analogo particolare di quel concetto analogo che è il bene ontologi-

co o metafisico. Non credo che il passaggio dal bene metafisico o trascendenta-

le al bene morale si effettui con una semplice particolarizzazione logica; esso 
suppone l’irruzione di un nuovo dato, suppone l’esperienza morale. Ma resta 

ontologico nella sua natura, è un bene ontologico particolarizzato.19 

 

In questa definizione il bene etico diviene un bene particolare 

del bene ontologico, tenendo presente due implicazioni: il valo-

re e il fine. Il valore dà un significato al bene in quanto qualità 

intrinsecamente buona di un atto umano; il fine tratta del bene a 

cui l’uomo tende, come scopo della sua attività morale. 
 

Parlando in maniera assolutamente rigorosa, il bene morale potrebbe 

essere considerato come sinonimo del bene come valore. Ma, in un 

senso più generale, il bene, nel campo della moralità, nella sfera della 

                                                 
17 Ibidem. 
18 Cfr. Ivi, pp. 770-771.  
19 Ibidem. 
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filosofia morale, significa sia il bene come valore, sia il bene come fi-

ne.20 

 

Il valore e il fine danno vita al bene morale che viene chiamato 

anche bonum honestum21. 
 

Il bene onesto è l’aspetto assolutamente primo, primordiale, la prima 

apprensione del bene nell’ordine morale; è il primo significato analo-

gico del bene: ciò che è sostanzialmente buono, non buono come mez-

zo per raggiungere un fine, non buono come ripercussione di un bene 

già posseduto, ma buono in sé e per sé, sostanzialmente buono; 

l’espressione “bene sostanziale”, sarebbe più filosofica di quella di 

“bene onesto”.22 

 

Questo tipo di bene porta ad un’etica ontologico-esperienziale 

in cui la grazia fa crescere nell’amore l’aspetto umano attraver-

so il vivere virtuoso. La grazia innalza l’umanità e si poggia sul-

la condizione fragile dell’uomo, ma non si può raggiungere la 

pienezza morale senza una base di desiderio e d’istinto che è 

propria della natura della persona. 

 

2. L’esperienza morale naturale 

 

Ogni uomo in quanto tale ha bisogno di ricercare il fine della 

sua vita. Pensando alla sua natura, molte volte, fragile e debole, 

crede che possa bastare l’essere felici o il piacere per vivere già 

il fine ultimo. Guardando l’individuo umano più in profondità, 

invece, si scorge una sorta di passione che va al di là della no-

stra stessa umanità23, toccando un aspetto del tutto soprannatu-

rale. 

 
Secondo una prospettiva propriamente filosofica, il punto da cui con-

viene partire non è un’indagine immediata, di primo acchito, sul fine 

                                                 
20 Ivi, p. 772.  
21 Cfr. Ivi, p. 777. 
22 Ivi, pp. 777-778. 
23 Cfr. Ibidem, pp. 849-850. 
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ultimo della vita umana; è invece un’analisi del fatto morale e della 

coscienza morale.24 

 

Coscienza e legge naturale diventano i baluardi dell’etica mari-

tainiana, ma nello stesso tempo molto difficili da tenere insie-

me. Quante volte nella nostra esperienza quotidiana viviamo 

con autenticità le cose in cui crediamo, mettendo da parte quelle 

della legge naturale o il contrario. L’unione tra coscienza e leg-

ge naturale si riscontra e viene risolta dalla ragione. La stesa ra-

gione che misura gli atti umani, le azioni, viene misurata da 

qualcosa che è sovra-fattuale: la legge naturale. 

 
La ragione è un potere di conoscenza aperto all’infinità dell’essere, 

misurato e regolato dagli oggetti di conoscenza che non sono altro che 

gli aspetti intelligibili delle cose indipendenti dal nostro spirito. Così 

la misura stessa dei nostri atti, cioè la regola a cui questi devono con-

formarsi, è essa stessa misurata, deve essa stessa conformarsi (a qual-

cosa). […]. Prima di misurare il mio atto libero, la ragione deve con-

siderare qualcosa di diverso da me e dalla mia soggettività particolare, 

anzi qualcosa che è al di sopra della mia soggettività particolare, poi-

ché questo qualcosa deve misurare la mia ragione che a sua volta deve 

misurare la mia azione e, quindi, non può essere un semplice fatto che 

dica alla mia ragione ciò che esiste, ma deve appartenere alle esigenze 

della natura o della specie umana, qualcosa che dica alla ragione ciò 

che deve essere. Quest’ordine superiore al semplice fatto, e quindi so-

vra-fattuale, fondato sull’essere extramentale la ragione umana che a 

sua volta misura gli atti umani, è la legge naturale.25 

 

La natura della nostra intelligenza e quella della nostra volontà 

sono ricevute, non provengono dalla nostra persona; 

l’intelligenza è determinata dalla sua natura alla super-esistenza 

immateriale del conoscere; la volontà alla super-esistenza 

dell’amore. 

L’uomo per sua natura vive il desiderio, le passioni, che non 

sempre riesce a far passare come momento di crescita, come via 

che conduce verso la perfezione. Il fine dell’uomo si connota 

come una beatitudine, che non si possiede totalmente, poiché 

                                                 
24 Ivi, p. 834. 
25 IDEM, La loi naturelle ou loi non écrite, in OC, 1999, vol. XVI, p. 698. 
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troppo inseriti nelle fragilità e nelle debolezze umane. L’atto più 

alto che il filosofo possa fare nell’ordine della natura è una co-

noscenza di Dio attraverso i suoi effetti. Ecco il paradosso: 
 

il Bene assoluto, il Bene sussistente, non è esistenzialmente ciò che 

dovrebbe essere, cioè il mio bene totale. Questo vuol dire che per me 

non vi è beatitudine; il mio bene totale – sempre nell’ordine della na-

tura, – non è un essere in cui si trovi costituita la mia felicità; è una fe-

licità che resta indeterminata e la cui parte principale o più alta riguar-

da senza dubbio Dio, ma Dio a distanza; e anzi qui, si tratta ancora 

della mia perfezione, si tratta di dovere compiere la perfezione del mio 

essere, dell’operazione del mio intelletto riguardo a Dio, piuttosto che 

di Dio stesso. Nella prospettiva puramente naturale è escluso che si 

possa possedere Dio.26 

 

Dunque il fine ultimo è Dio, ma l’uomo non può raggiungerlo 

con la sola natura umana; il fine è la Beatitudine, ma non può 

contemplarla con le sue sole forze umane. Solo una felicità in 

movimento può avvicinarci a Dio e farci cogliere la bellezza del 

vivere etico. Una felicità che non vive nella staticità, ma che 

cresce accanto all’umanità della persona, che si nutre di metafi-

sica, poiché si poggia sull’essere. Infatti il primo elemento fon-

damentale, che deve essere riconosciuto nella legge naturale è 

quello ontologico, fondato sull’essenza dell’essere, cioè 

sull’uomo come persona27. Le stesse situazioni umane non sono 

contenute nell’essenza umana, ma sono esistenziali, pongono 

interrogativi a questa essenza28. 

 
La legge naturale non è una legge scritta dagli uomini, che la cono-

scono più o meno difficilmente e in gradi differenti, correndo il rischio 

di errori qui come altrove. L’unica conoscenza pratica che tutti gli 

uomini hanno in comune per natura e in modo infallibile come princi-

pio evidente per sé, intellettualmente evidente per sé, intellettualmente 

percepito, è che noi dobbiamo fare il bene ed evitare il male. Questo è 

il preambolo e il principio della legge naturale piuttosto che la legge 

                                                 
26 IDEM, Neuf leçons sur les notions premières de la philosophie morale, op. cit, p. 

842.  
27 Cfr. IDEM, La loi naturelle ou loi non écrite, op. cit., p. 705. 
28 Cfr. Ibidem. 
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naturale stessa. La legge naturale è l’insieme delle cose da fare e da 

non fare che ne derivano in maniera necessaria.29 
 

Chiaramente anche l’etica s’incanala in questa prospettiva, non 

mettendo da parte la legge naturale – che è inserita in tutti gli 

uomini – e gli aspetti umani: le passioni, i desideri, ma crescen-

do su questi per innalzarsi, poi, attraverso la grazia e le virtù. 

L’uomo con le sue sole energie naturali, non può avere una feli-

cità perfetta, ma solo imperfetta, che può essere elevata sola-

mente operando le virtù tanto intellettuali che morali. Può ana-

lizzare gli eventi facendoli emergere come naturali, anzi, gli 

stessi possono essere esaminati attraverso una coscienza natura-

le, ma solo mettendoli di fronte ad una vita virtuosa si colgono 

le divergenze che possono far vivere meglio l’umanità: 

 
Contemporaneamente prendiamo coscienza del fatto che la conoscen-

za della legge naturale da parte della nostra coscienza è senza dubbio 

ancora imperfetta e che senza dubbio continuerà a svilupparsi e a di-

venire sempre più raffinata fin quando l’umanità esisterà.30 

 

La conoscenza della legge naturale cresce sempre di più con le 

regole morali che, poggiandosi sulla condizione umana, innal-

zano i valori dell’uomo. Gli stessi desideri naturali, anche se più 

volte insoddisfatti e senza una perfetta felicità, divengono fon-

damentali per un’etica in dialogo tra teologia e filosofia. 
 

Il desiderio di vedere Dio, per il puro filosofo e sul puro piano della 

natura, non è che uno dei desideri esistenti in noi, e che possono rima-

nere insoddisfatti senza che perciò sia annullata la felicità a cui è natu-

ralmente ordinata la vita umana […]. Il desiderio di conoscere Dio 

nella sua essenza, desiderio che è naturale, ma che sbocca su un ogget-

to che supera tutte le forze della natura, tale desiderio può restare in-

soddisfatto senza che per questo venga distrutta l’imperfetta felicità in 

questione, lo stato finale a cui l’uomo sarebbe ordinato se di fatto egli 

fosse ordinato unicamente a uno stato finale di ordine naturale.31 

 

                                                 
29 Ivi, p. 709. 
30 Ivi, p. 710. 
31 IDEM, Neuf leçons sur les notions premières de la philosophie morale, op. cit., p. 

846. 
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La grazia non può annullare o mettere da parte l’importanza 

dell’umanità. Infatti la costituzione dell’etica maritainiana 

prende in considerazione questo primo aspetto dell’uomo per 

poter costruire una vera e propria morale, prima attraverso la 

natura umana e la legge naturale e poi attraverso la grazia e le 

virtù intellettuali e morali. Senza l’elemento naturale ed umano 

non si può rintracciare neppure l’elemento soprannaturale e di-

vino. Istinto o desiderio e virtù s’incontrano e si avviano verso 

un’unica meta: i valori nell’uomo e per l’uomo. 

 

3. Le virtù portano verso la grazia 

 

Sicuramente, per Maritain, l’aspetto umano è alla base del no-

stro agire, ma la sola legge naturale non basta per vivere 

un’etica autentica32. L’uomo nella sua debolezza ha bisogno di 

innamorarsi del suo essere e di essere aiutato nel vivere le rego-

le e le leggi della sua esistenza. Il passaggio dal desiderio alle 

virtù è difficile poiché esige impegno e dedizione, ma fonda-

mentale per la crescita della persona. 

 

 
In ogni caso è nell’operare la virtù, nel completamento intellettuale e 

morale dell’essere umano, - non nella sua unione a un Altro per amore 

di questo, - che consiste l’elemento principale di questa suprema feli-

cità imperfetta, o di questo fine puramente naturale.33 

 

Le virtù, guidano gli istinti e le passioni verso una meta che non 

si conquista solamente attraverso l’umanità, ma che vive accan-

to all’impegno dell’uomo e alla grazia di Dio. 

Con il Cristianesimo viene scoperto un nuovo ordine 

nell’animo umano oltre a quello naturale: l’ordine della grazia e 

delle realtà soprannaturali. Questo termine “soprannaturale” 

vuole significare una partecipazione a ciò che è propriamente 

divino. Dunque la natura non è più chiusa ad un ordine superio-

                                                 
32 Cfr. Ivi, pp. 833-853. 
33 Ivi, p. 845. 
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re, ma perfezionata ed elevata ad un altro ordine, del quale la 

natura non è capace per se stessa. Tra le virtù, in Maritain, 

emerge una duplice distinzione tra teologali e naturali o mora-

li34. Le prime: la fede, la speranza e la carità hanno come ogget-

to Dio che le dona a tutti attraverso la grazia; le seconde: la giu-

stizia, la prudenza, la fortezza e la temperanza hanno a che fare 

con la condotta umana ed hanno la funzione di mezzi per 

l’etica. 

La grazia che fa vive le virtù teologali emerge anche tra le virtù 

naturali, le quali quando sono alimentate da essa danno vita alle 

virtù morali infuse: 

 
Le virtù teologali non sono le sole energie soprannaturali di cui il cri-

stianesimo abbia introdotto la nozione della nostra conoscenza della 

vita morale dell’uomo. La grazia divina, secondo l’insegnamento dei 

Padri e dei teologi, produce nell’anima anche virtù morali soprannatu-

rali o ‘infuse’ che sono di ordine più elevato delle virtù morali naturali 

o acquisite con l’esercizio della volontà, e che riguardano la vita che 

gli uomini conducono tra di loro come membri della città di Dio e 

“concittadini dei santi”.35 

 

Al centro di questa relazione e di questo passaggio superiore 

dalle virtù naturali alle virtù teologali emerge in modo forte la 

virtù della carità. «Le supreme virtù sono di ordine sovramora-

le, e la più alta, quella da cui dipende la perfezione della vita 

umana, è la carità»36. Essa permette il passaggio fondamentale 

dal desiderio naturale al desiderio spirituale, dando vita alle vir-

tù morali infuse. L’amore dà una certa stabilità alle virtù natura-

li elevandole attraverso la grazia. La stessa unità tra le naturali e 

le teologali avviene per mezzo della carità, perché solo l’amore 

può ordinare il comportamento umano verso il suo fine ulti-

mo37. 

 

                                                 
34 Cfr. IDEM, La philosophie morale, in OC, 1991, vol. XI, p. 377 
35 Ivi, p. 379. 
36 Ivi, pp. 378-379. 
37 Cfr. IDEM, Science et sagesse, in OC, 1993, vol. VI, pp. 153-154. 
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Per raggiungere il bene sommo l’uomo deve, da una parte regolare per 

mezzo della ragione (che è un governo “regale” o “politico” non “di-

spotico”) le funzioni inferiori, in particolare le passioni; d’altra parte 

sviluppare le potenze dello spirito e la vita superiore del νους.38 

 

Questo traguardo si conquista nella carità, aiutata, in particola-

re, dalla prudenza, dalla fortezza e dalla temperanza. Tutte le 

virtù naturali sono in connessione con la prudenza, la quale 

prende in considerazione l’ordine dei mezzi rispetto ai fini, e 

presuppone la rettitudine del volere, il fine ultimo della vita 

umana. La prudenza per essere autentica virtù ha bisogno della 

carità39. Con questa continua distinzione, Maritain non vuole 

negare il valore delle virtù naturali, ma solo distinguere le loro 

imperfette inclinazioni al bene rispetto alle virtù autentiche, che 

sono delle qualità acquisite o infuse40. 

Sulla prudenza, colonna della carità, si poggiano la tempe-

ranza e la fortezza. Maritain fa rientrare la virtù della temperan-

za nell’ordine dei precetti della legge naturale, la quale si de-

termina, a sua volta, secondo l’ordine delle inclinazioni natura-

li41. La temperanza ci mette innanzi ad un principio fondamen-

tale: “fare il bene ed evitare il male”, un principio evidente per 

se stesso e non conosciuto per inclinazione. Ci richiama alla ra-

gione pratica e a tutti i principi della legge naturale. Mentre tutti 

gli altri concetti sono conosciuti attraverso un’inclinazione na-

turale, questo viene conosciuto attraverso un’apprensione con-

cettuale, noto già di per sé. In virtù di questa razionalità pratica 

e non speculativa, la temperanza, appartenendo all’umano e alla 

legge naturale, non può eliminare tutti i vizi e non può giungere 

ad una meta più consistente se non attraverso l’aiuto della gra-

zia nella carità42.  
La fortezza dovrebbe sostenere l’uomo e fortificarlo nelle sue 

debolezze. Anch’essa come la temperanza trova la sua base nel-

                                                 
38 IDEM, La philosophie morale, op. cit., pp. 308-309.  
39 Cfr. IDEM, Science et sagesse, op. cit., pp. 155-156. 
40 Cfr. Ivi, pp. 154-158. 
41 Cfr. IDEM, La loi naturelle ou loi non écrite, op. cit., p. 815. 
42 Cfr. Ivi, pp. 860-870. 
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la carità e nella pazienza, infatti: «l’atto principale della virtù 

della fortezza non è quello di attaccare, ma quello di resistere, 

di sopportare, di soffrire»43. 

La carità fa passare la virtù della fortezza da acquisita a morale 

infusa, avvicinandola sempre più allo spirituale, ma soprattutto 

innalzando l’uomo da una condizione solamente umana ad una 

sopraelevazione di natura divina. La vita attiva dell’uomo 

s’innalza in una vita attiva contemplativa, cioè perfezionata nel 

suo cammino umano e spirituale. 

In quest’armonia le virtù superiori, attraverso la grazia, fortifi-

cano le virtù inferiori nel loro ordine in una totalità e infinitudi-

ne in cui racchiude tutto l’essere della persona: 

 
delle virtù morali infuse o soprannaturali, che, donate dalla grazia san-

tificante, esse s’impadroniscono della vita morale per farla corrispon-

dere alle virtù teologali e al fine soprannaturale, di modo che noi di-

ventiamo effettivamente cives sanctorum et domestici Dei (Ef 2,19).44 

 

La grazia inserisce l’uomo in una condizione etica più profonda, 

rafforzando l’umanità attraverso i doni dello Spirito Santo; una 

novità propriamente cristiana. In questo modo, attraverso 

l’amore, il saggio non fa fatica a rispettare le regole etiche, poi-

ché sono inserite nel suo essere, anzi appartengono alla sua na-

tura umana inserita in una prospettiva verso l’Infinito: 

 
Dio perdona, cosa che non faceva il Dio della Repubblica platonica. E 

non ha incaricato la città terrestre di forzare gli uomini ad essere buo-

ni, ed irreprensibilmente uomini; egli ha incaricato la sua grazia, nel 

suo proprio regno, che è universale e al di sopra di tutte le città terre-

stri, di operare nell’intimo di essi per renderli figli suoi e per renderli 

buoni nell’esercizio stesso della loro più intima libertà, mediante 

l’amore di carità che vivifica i loro atti e che è la forma delle loro vir-

tù, e che compensa anche le loro debolezze.45 

 

                                                 
43 IDEM, L’homme et l’état, in OC, 1990, vol. IX, p. 558. 
44 IDEM, Science et sagesse, op. cit., p. 217.  
45 IDEM, La philosophie morale, cit., p. 384.  
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L’amore nell’etica maritainiana racchiude un impegno costante 

da parte dell’uomo nel vivere, attraverso un saltus, una vita na-

turale virtuosa nella grazia. Il soprannaturale non toglie nulla 

all’umano, ma lo innalza rendendolo forte innanzi alle debolez-

ze e alle fragilità. 

 
L’ordine morale acquista, di conseguenza, una fermezza, una solidità, 

un rigore, e si tradurrà d’ora innanzi in comandi incondizionati e in 

esigenze assolute che non si erano viste comparire in nessuna delle 

teorie costruite dalla ragione dei filosofi dell’antichità classica. È sotto 

l’effetto della rivelazione giudeo-cristiana che queste proprietà della 

legge morale si sono inscritte nella coscienza comune.46 

 

La riflessione di Maritain mette in primo piano un uomo che 

da solo non riesce a rispettare fino in fondo le leggi etiche poi-

ché troppo inserito nella sua natura umana; solo la grazia può 

supportarlo e innalzarlo. 

 

4. Unità e continuità tra esperienza morale naturale e grazia 

 

Se l’uomo vive una condizione debole a causa della sua 

umanità, nella stessa maniera può vivere una condizione forte 

attraverso la grazia. Questa è l’esperienza dell’uomo, il quale 

non può fare a meno di adagiarsi sulla sola umanità o sul solo 

dono della grazia. La smania di Infinito è presente in ogni uo-

mo, poiché creato per vivere al di sopra di quelli che sono i soli 

avvenimenti umani. Un essere senza Infinto è morto alla ragio-

ne umana, la quale vive di ricerca, di innalzamento, di domande 

continue per comprendere maggiormente il suo essere. Elimina-

re la ragione significa annullare l’uomo in quella che è la sua 

condizione primaria, che lo rende tale e non un altro essere. La 

connaturalità dell’intelletto rende tale anche la ricerca 

dell’infinto. La grazia s’inserisce come riflessione profonda 

nell’essere umano, che lo colloca in una dimensione sopranna-

turale rendendolo persona: capace di vivere il naturale e il so-

prannaturale. Naturalmente l’esperienza morale e la grazia de-

                                                 
46 Ivi, p. 390. 
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vono aiutarsi in questa continua ricerca etica senza annullarsi o 

indebolirsi, infatti: 
 

Se laicizziamo le Tavole della Legge, se trasferiamo i caratteri della 

morale dei Dieci Comandamenti alla regola morale naturale come de-

rivante dalla sola ragione e ritenuta atta ad esercitarsi nell’ordine e nel 

clima della pura natura, da dove tutto ciò che viene dalla fede e dalla 

grazia è stato eliminato, allora noi abbassiamo e degradiamo l’etica ri-

velata, la morale dei Dieci Comandamenti, e nello stesso tempo indu-

riamo e deformiamo, non certo nel suo contenuto, ma nel suo atteg-

giamento e nel suo aspetto, la morale naturale, l’etica spontanea della 

coscienza guidata dalle inclinazioni della natura e l’etica riflessiva 

della ragione filosofica.47 

 

L’intreccio profondo non esaurisce l’uno e innalza l’altro, ma 

ponendoli sullo stesso piano, diventano indispensabili per 

un’etica che mette al centro i valori naturali e supremi della per-

sona. 

 
Sta di fatto che in realtà, e nelle condizioni esistenziali della vita uma-

na, la morale è sospesa a un fine sopra-morale, che è di ordine teolo-

gale (la visione di Dio) e implica un piano superiore di vita etica che 

dipende dalle virtù teologali recanti al loro seguito le virtù morali in-

fuse e le virtù naturali. Diremo che la morale è situata nell’ordine dei 

mezzi per il fine ultimo, e che è imperniata sulla ragione e sulla legge 

naturale (completate di tutto il corredo soprannaturale proporzionato a 

un fine soprannaturale di fatto).48 

 

Solamente una filosofia che vive il contatto con la teologia può 

aiutare l’uomo a vivere bene il suo tempo e le sue cose. L’uomo 

aspira a raggiungere la pienezza umana, ed è questo il vero sen-

so dell’umanesimo, ma non può possederla totalmente se non in 

un rapporto soprannaturale con Dio. La grazia non è richiesta 

dalla natura umana, ma è necessaria per portarla verso piani ben 

più alti49. 

 

                                                 
47 Ivi, p. 393.  
48 IDEM, Neuf leçons sur les notions premières de la philosophie morale, op. cit pp. 

938-939. 
49 Cfr. IDEM, De Bergson à Thomas d’Aquin, in OC, 1989, vol. VIII, pp. 154-165. 
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E diremo che la ‘sopra-morale’ è situata nel campo del fine ultimo 

stesso in cui l’uomo è introdotto già dal presente. Essa presuppone ne-

cessariamente e assolutamente la morale, ma la completa dall’alto, 

presuppone le virtù naturali, presuppone tutte le virtù morali e tutte le 

regolazioni della morale, presuppone la legge fino al minimo iota ed è 

la pienezza della legge, ma è imperniata sull’amore e sull’unione alla 

volontà di Colui che è amato, cosicché tutto allora si semplifica: sicut 

oculi servorum.50 

 

Questo non vuole essere un allontanamento dalla filosofia, poi-

ché lo strumento deve essere solo quello della ragione, tenendo 

presente i dati forniti dalla rivelazione. Perché: 

 
Una filosofia morale che volesse costituirsi come filosofia separata, 

nell’ignoranza dei dati teologici sulla condizione esistenziale 

dell’uomo, insegnerebbe che la prima scelta morale a cui è sospesa la 

vita della libertà, dipende dalle sole forze della natura e della ragione. 

Insufficientemente informata, essa peccherebbe non solo per ignoran-

za, ma anche per errore.51 

 

L’etica di Maritain non può discostarsi dal suo vero fine che è la 

ricerca continua da parte dell’uomo del soprannaturale, poiché è 

stato creato per esso e deve giungere a questo culmine. 

Questa unità etica, che racchiude i valori, la verità e l’agire in 

genere dell’uomo è rintracciata in un’esistenza metafisica, dove 

l’antropologia non chiude le porte alla vita interiore, ma da essa 

nasce e con essa viaggia verso un orizzonte che è l’Infinito. 

L’essere dell’uomo, quindi è strettamente connesso al suo agire; 

metafisica ed etica devono intrecciarsi per dare vita ad un’unità 

profonda della persona52. 

 
La nozione di personalità implica anche quella di totalità e di indipen-

denza; per povera e oppressa che possa essere, una persona è, come ta-

le, un tutto e, in quanto persona, sussiste in maniera indipendente […]. 

                                                 
50 IDEM, Neuf leçons sur les notions premières de la philosophie morale, op. cit., p. 

939. 
51 Ivi, pp. 871-872.  
52 Cfr. IDEM, Du régime temporel et de la liberté, in OC, 1991, vol. V, cit., p. 334. 



286    Gennaro Giuseppe Curcio 

 

 

 

La persona umana ha una dignità assoluta, perché è in relazione diretta 

con l’Assoluto, nel quale può trovare il suo pieno compimento.53 

 

L’etica, dunque, avrà come base un’antropologia fondata 

sull’essere, dove la persona umana, prima di vivere delle situa-

zioni o dei comportamenti, è un essere, possiede un’esistenza 

che non è una sua creazione, ma un dono gratuito di Dio. Ecco 

perché l’uomo vuole vedere soddisfatte le sue aspirazioni con-

naturali in quanto persona umana, vuole realizzarsi in quanto 

uomo. Ma in tutto ciò rimane comunque un’insoddisfazione di 

fondo poiché c’è in lui qualcosa di trasnaturale che supera i li-

miti precari della sua umanità54. 

L’uomo riuscirà a trovare l’Assoluto solo attraverso la Grazia, 

che alimentando continuamente la sua natura umana, lo innalza. 

Le virtù costituiscono il fondamento di questo innalzamento da 

parte dell’uomo, quando la natura debole e fragile sembra ab-

battere ogni profondità, una luce, che proviene dalla grazia, 

emerge per sviluppare ogni pienezza. 

Ecco come l’esperienza morale della nostra natura umana viene 

sostenuta ed equilibrata da un dono particolare: la grazia, che 

immergendosi nell’essere lo alimenta e lo sostiene nel suo agire 

etico. 
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Etica del dialogo interreligioso 
 

 

di JORDI GIRO I PARIS 

 

 

 
Voglio proporre alla vostra attenzione quattro riflessioni che 

rimandano ad un aproccio spirituale, a partire dal pensiero de 

Maritain, e qualche esempio pratico di dialogo interreligioso. 

 

1. Prima riflessione 

C’è alternativa al dialogo interreligioso? Esiste un’alternativa 

che possiamo considerare come davvero etica? Io rispondere 

che non c’è alternativa, almeno non c’è alternativa etica.  

Quale potrebbe essere l’alternativa ad un dialogo tra persone 

che professano diverse credenze: l’ignoranza? Chiudere gli 

occhi innanzi alla presenza dell’altro? Formare gruppi chiusi? 

Stabilire monologhi unilaterali? Una contrapposizione di 

discorsi di sordi? Una predicazione proselitista da imporre 

all’altro? Oppure una vera battaglia per eliminare l’altro per 

farlo  scomparire? Una guerra di religioni per vedere quale è la 

piu importante? 

L’esperienza storica finora fatta è abbastanza per poter 

considerare le cose in un doppio senso:  ignorare la presenza 

degli altri se considerati inoffensivi, oppure combatterli quando 

li crediamo potenzialmente pericolosi. Nessuna di queste 

posizioni ci sembra oggi eticamente giustificabile.  

Parliamo, dunque, di etica del dialogo perchè non c’è altro esito 

giusto, dal momento che consideriamo che non esiiste 
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un’alternativa moralmente accettabile allo stesso dialogo. Non 

c’è altra alternativa al dialogo che voglia essere veramente 

etica. Oggi, dimenticare l’altro o instaurare un monologo 

imponente, sono considerate pratiche immorali. Sono attitudini, 

queste, che non riconoscono all’essere umano la sua dignità e i 

suoi diritti di coscienza. La dignità è il solo e vero valore umano 

in un mondo globale interconnesso dove non ci sono più 

frontiere nè compartimenti stagni. 

 

2. Seconda riflessione 

Nella stessa attività umana del parlare, nel dialogo, ci sono già 

delle norme implicite di rispetto per l’altro. Queste protebbero 

servire per stabilire presupposti minimi, comuni a tutti, per 

costruire un’etica del dialogo interreligioso. Jurguen Habermas, 

Otto Apel o Adela Cortina in Spagna hanno tentato di proporre 

un’etica universale partendo da questi fondamenti impliciti in 

una situazione “ideale di parola”. Io uso - e abuso - liberamente 

delle etique discursive, per dire che dallo stesso momento in cui 

cominciamo a parlare, noi accetiamo tacitamente alcune norme 

universali di validità. Sono quattro le pretenzioni di validità nel 

dialogo: intellegibilità, sincerità, verità e correttezza. 

Colui che parla suppone prima di tutto che quello che dice abbia 

un senso, e vuole che il suo interlocutore possa capire ciò che 

sta dicendo. Vuole anche che le sue affermazioni siano 

riconosciute come sincere, cioè fedeli a ciò che pensa. Anche 

vere, cioè coincidenti con fatti obiettivi e corretti, conformi a 

regole intersoggettive. Implica anche accettare suposti etici 

relativi agli attori che partecipano al dialogo. Non ci riferiamo 

soltanto ad un oggetto, ad un contenuto o significato espresso, 

ma ad una persona. Guardando al soggetto la persona diventa 

protagonista del dialogo.  

Giungiamo così a tre considerazioni: al principio di simmetria, 

al principio di scambio o sostituzione e al principio del rispetto.  

Nel principio di simmetria tutti hanno diritto lo stesso diritto a 

parlare e nessuno può chiedere la fine del dialogo. Con il 

principio di scambio l’alternanza e i cambiamenti di ruoli tra 
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parlante e uditore mostrano che la narrazione dell’altro merita 

di essere ascoltata e di essere presa in considerazione. Con il 

rispetto si vuol riconoscere la dignità dell’altro come valido 

interlocutore attraverso la condivione delle verità.  

Giungiamo in questo modo ad una concezione etica del dialogo 

stesso che parte da un modo di comprendere il mondo come 

valido interlocutore, come essere capace di comunicare e di 

argomentare. 

 

3. Terza riflessione 

I tre principi impliciti, appena esposti, possono essere conside-

rati come una base comune su cui poter cominciare o come il 

massimo orizzonte di senso da ottenere, quindi un ideale da 

conquistare, Possiamo partire da una posizione di esigenza 

massimale, quale condizione indispensabile per qualsiasi 

dialogo, è questa la “posizione ideale della parola”, oppure 

possiamo partire da una situazione “reale di parola” e avanzare 

progressivamente verso una situazione “ideale”. 

Credo che sia importante rendersi conto che esiste una logica 

etica nello stesso dialogo che invita o spinge necessariamente 

gli interlocutori che partecipano verso una considerazione 

onesta dell’ideale comunicativo, come un valore umano che 

cerca di far crescere il più possibile. Il dialogo presuppone una 

“magia contagiosa” che trasformi colui che lo esercita.  

 

4. Quarta riflessione 

Il dialogo è un valore prezioso perchè lo acquistiamo come un 

bene, ooppure è prezioso in quanto valore, in se stesso? In altre 

parole: è uno strumento utile per arrivare ad ottenere un’altra 

finalità? Oppure, al contrario, è un fine in se stesso? Ci 

impegniamo nel dialogo perchè è un mezzo buono per 

raggiungeree un buon fine, o ci impegniamo a dialogare perchè 

è un bene, come tale, senza altro scopo? 
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Domandiamoici seriamente e sinceramente: per ciascuno di noi, 

quale è la finalità, il telos del dialogo? È al servizio della pace e 

della concordia tra gli uomini? Cerchiamo un’esperienza più 

profonda oltre le esperienze religiose di cisacuno? È al servizio 

della conversione dell’altro? Cerchiamo un accordo minimo 

universale, un’etica civica di base religiosa nello stile di Hans 

Küng? 

Se pensiamo che il dialogo sia uno strumentum laboris: quale di 

queste finalità (perchè ce ne sono parecchie) è la più nobile? La 

più morale? Quale dobbiamo porre al di sopra delle altre? Alcu-

ne non dovrebbero essere considerate vicine all’immoralità, 

come il proselitismo manipolatore, per esempio? 

Se prendiamo la nomenclatura kantiana, questa idea 

utilizzerebbe imperativi ipotetici del tipo: “se vuoi la pace, 

dialoga”. “Se non vuoi la guerra tra religioni, evita tutte le 

imposizioni” dialogando. 

In questa logica io vedo un problema doppio: un problema di 

fiducia e di controllo del sospetto. Per un dialogo onesto 

bisogna chiarire la finalità. E questa finalità non viene sempre 

esplicitata. È importante chiarire e assicurare che condividiamo 

le stesse finalità. Nel caso in cui si nascondono le vere finalità il 

dialogo non resulta più possibile. Bisogna darsi del tempo per 

stabilire la mutua fiducia. Si pone anche il problema del 

rendimento, obiettivo acquisito del dialogo. 

Cosa sucede quando lo scopo non raggiunto? Quando esso non 

arriva? Cosa facciamo quando i tempi del dialogo non sono 

queli che aspetavamo o volevavamo? La tentazione è chiara: o 

forziamo il dialogo, o ci scoragiamo quando non vediamo i 

risultati.  

Se, a contrario, consideriamo il dialogo come un valore per se 

stesso, la vicenda è molto diversa. Nella misura in cui noi 

usiamo il dialogo per una finalità qualsiasi questo sarebbe 

sminuito nel suo senso primario.  

È lo stesso discorso dell’amicizia: se la usiamo come una fine 

introducciamo nel rapporto qualcosa di immorale. Nel 

riconoscersi amico dell’altro solo per un fine preciso non manca 
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qualcosa a questa amicizia? Non sarebbe molto indebolita se la 

finalità non potesse essere raggiunta? 

In altre parole: nella misura in cui l’amicizia è tale solo per 

interesse, perde il suo valore “disinteressato” e si allontana 

andando verso l’immoralità. Una casa di risparmio in Spagna 

usava questo interesante slogan per la pubblicità: “non c’è un 

interesse più desinteressato”. 

Se la finalità del dialogo è strategica, quando ci rendiamo conto 

che non serve per aquistare la finalità desiderata bisognerebbe 

abbandonarlo? 

Se il dialogo non serve a una pacificazione (in casi di guerra 

oppure terrorismo) non bisognerebbe stabilirlo? 

Sarebbe immorale parlare con i violenti? Questo implicherebbe 

una concessione a i loro scopi? Se il dialogo non è utile per il 

mio proselitismo a convincere l’altro non mi interesa più? 

La considerazione del dialogo come fine in se stesso, valore per 

se stesso, ci addentra nella  considerazione kantiana degli 

imperativi categorici: “Fai questo; il tuo dovere è fare questo”. 

Questo dovere bisogna farlo indipendetemente dalla strategia 

attenta ai risultati. 

In alcuni momenti questa posizione puo implicare l’eroismo,  ne 

è un esempio il caso dei monaci della Trapa di Tibhirine in 

Algeria.  

Ma è vero, come dicevano Aristotele Tommaso e Maritain, che 

l’uomo è un essere per natura sociale, e lo è perchè ha la parola: 

non sarebbe un compito etico, un impegno morale, assumere 

come fine in se stesso il dialogo? Siamo esseri per la 

comunicazione, questa è la base etica più essenziale del dialogo. 

 

5. In conclusione un approcio spirituale 

Ho utilitzato fino ad ora alcune riflessioni filosofiche applicabili 

a qualsiasi tipo di dialogo umano. Ma quale è la novità, la 

particolarità che introduce un dialogo quando riguarda persone 

di fede che discutono sulle proprie posizioni religiose?Il dialogo 

interreligioso non è solo il la  manifestazione della  ignità 
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umana di quelli che credono, ma, e più profondamente, é uno 

spazio dove l’esperienzia di Dio si fa presente. E una teofania. 

Nel dialogo non c’è solamente un rapporto umano, ma 

possiamo scoprire anche un rapporto con la trascendenza di 

Dio. 

In questo dialogo non siamo soltanto noi  uomini di fede, c’è 

anche il nostro Dio che ci rende visita e ci parla stabilendo una 

relazione dialogica con noi. 

Per questo un etica credente che non si opponga al dialogo 

interreligioso dovrà essere un’etica de l’accoglienza dell’altro. 

Per chiudere queste riflessioni vi propongo quanto Maritain 

diceva sul concetto di fellowship (compagnonage (fr), o 

acompagnarsi (it)) tra persone che apartengono a tradizioni 

religiose diferenti. Questo acompagnarsi è un’amicizia o un 

amore che consiste in una “mutua dilezione in Dio e per Dio”. 

Questa vicinanza non può farsi che «en supposant que chacun 

va au máximum de fidelité a la lumiere qui lui est montrée», che 

non può essere ottenuta pagando il prezzo del relativismo.  

L’altro è, in un certo senso, un angelo custode che mi obliga ad 

uscire da me stesso, da un falso paradiso, ed esige, per questa 

stessa ragione, un rispetto desinteressato e senza altre intenzioni 

nascoste. È un’amicizia paradossale e dolorosa che richiede 

sempre essere in cammino (da dove viene l’idea di 

acompagnarsi tutto il lungo del camino) senza abbandoanrsi 

confortevolmente in essa. 
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From Maritain’s “Integral Humanism”  

to Pope Francis’ “Integral Ecology” 
 

  

Reconnecting reason with the integrality of humanity and 

humanity with the integrality of creation 
 

di PORSIANA BEATRICE 

 

 
The Hypothesis and the Critical Questions 

 

The main hypothesis I wish to advance in this essay is that, 

even though Pope Francis never explicitly quotes Maritain, it is 

reasonable to think that his proposal of “Integral Ecology” can 

be considered as the structural reinforcement and extension of 

Maritain’s concept of “Integral Humanism”, where human 

reason should not just be reconnected with the rest of the human 

planes, spirituality first, but also with the rest of the created 

ecosystem. 

In order to defend my hypothesis, I first answer the following 

questions regarding the common and crucial use of the adjective 

"integral" that the two above-mentioned authors make.   

I. What is described as “integral” in Maritain’s Integral 

Humanism?  

II. What is described as “integral” in Pope Francis’ Encyc-

lical Letter LS? 

                                                 
 Ph.D. candidate at the University of St Andrews, in particular, within its Centre 

for the Study of Religion and Politics (CSRP), St Mary's College, South Street, St An-
drews, Fife KY16 9JU, Scotland, UK. She is also an associate fellow of the British 

Higher Education Academy, and a member of the European Academy of Religion, 
Hume Society, and International Committee for Interreligious Dialogue.   
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III. Why does this adjective, in combination with the sub-

stantives “humanism” and “ecology”, play an important 

role in both of the texts?   

1. Starting Perspectives 

 

The purpose of this essay is to demonstrate that, even though 

Laudato Si’ (hereafter, LS) does not contain any direct mention 

of Jacques Maritain’s masterwork Integral Humanism from 

1936, it is reasonable to infer, from a comparative analysis of 

the two texts, that Pope Francis’ Integral Ecology continues and 

extends Maritain’s effort to reconnect reason with the 

integrality of humanity. In particular, these continuation and ex-

tension of Maritain’s undertaking are accomplished in LS by 

advocating a reconnection of the integrality of humanity with 

the integrality of the ecosystem1 (adopting a more secular 

phrasing), or a reconnection of the integrality of the creatures 

with the integrality of creation (adopting a more Catholic phras-

ing).  In other words, from Maritain’s point of view, reason 

needs to be reconnected with the rest of the human planes, spir-

ituality and transcendence included. In fact, an integral account 

of humanity needs to include both the natural side and the  

                                                 
1 Throughout this paper, I use the word ecosystem to denote the universal ecosys-

tem, or the entire creation, if one is speaking accordingly to the Catholic lexicon. Even 

though, within LS, the Pope talks in terms of different ecosystems – always to be con-
sidered as part of God’s creation- or in terms of a global ecosystem as including all the 

fragmented ecosystems, I refer to a universal ecosystem as including all the different 

ecosystems on this earth and elsewhere. This is due to the fact that I think that a discus-
sion on integral ecology needs to contemplate not simply a fragmented account of dif-

ferent ecosystems, physical environments, and organisms interacting with one another, 

but the entire universe. Especially because the thinker advocating this integral ecology, 
i.e. Pope Francis, appreciates their diversity and complexity as part of God’s creation.  

Furthermore, I think that the term “ecosystem”, by definition, expresses those inter-

actions between organisms and between organisms and their physical environment that 
the Pope wishes to emphasise throughout the encyclical. He uses the term “environ-

ment” more than the term “ecosystem”, but, then, he needs to explain that what he 

means by environment is that interaction between men and nature, which is conveyed 
by the word “ecosystem”. In his words: “When we speak of the “environment”, what we 

really mean is a relationship existing between nature and the society which lives in it 
[emphasis added].” Laudato Si’, § 139. 
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supra-natural in men, the latter being inalienable thanks to the 

incarnation of the divine in men. This will lead him to promote 

an Integral Humanism or Humanism of the Incarnation, a hu-

manism that allows men to be “more truly human”2. In an 

analogous way, Pope Francis’s objective is to reconnect an in-

tegral conception of humanity, not limited by the exigencies of 

mathematical reasoning and selfishness, with the rest of the 

ecosystem. In fact, an integral account of the ecosystem needs 

to include both the human creature, bearing a certain 

resemblance to God3, and the rest of creation for, as the Pope 

puts it, «Each of the various creatures, willed in its own being, 

reflects in its own way a ray of God’s infinite wisdom and 

goodness»4. For this reason, Pope Francis advances Integral 

Ecology or, as I would add in line with the analogy with 

Maritain, an Ecology of the Incarnation, since as Pope Francis 

says later in LS «the destiny of all creation is bound up with the 

mystery of Christ»5 and «All things have been created though 

him and for him»6. 

It is not necessary to go too far into the two texts to start build-

ing the case for the extension hypothesis, that is the hypothesis 

that I wish to advance in this essay that LS constitutes an exten-

sion and reinforcement of Maritain’s Integral Humanism. In 

particular, Pope Francis’ strategy seems to extend the 

endeavour of harmonizing reason within an integral humanism, 

which includes the supra-natural in men, to the harmonization 

of this resulting integral humanism within an integral ecology. 

The latter, then, consists of the natural and supra-natural in 

men, i.e. the human creature, and the rest of the ecosystem, i.e. 

the rest of creation. 

                                                 
2 J. MARITAIN, “Integral Humanism and the Crisis of Modern Times,” The Review 

of Politics 1, no. 1 (January 1939): 1, https://doi.org/10.1017/S0034670500000188. P.1. 
3 Catechism of the Catholic Church, Vatican Website, accessed October 4, 2017, 

http://www.vatican.va/archive/ccc_css/archive/catechism/p1s2c1p5.htm#II., § 41. 
4 Laudato Si’, § 69. Catechism of the Catholic Church, § 339. 
5 Laudato Si’, § 99. 
6 Ibidem., Col 1:16. 
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In fact, without going too far into the texts, we can start this 

analysis by comparing the declared points of view adopted by 

Jacques Maritain in Integral Humanism and the Crisis of Mod-

ern Times7 and by Pope Francis in the encyclical letter. 

Both Pope Francis and Maritain do not confine themselves to 

“mere logic of ideas and doctrines”, by admission of Maritain 

himself8 and by inference from Pope’s Francis reiterated invite 

to solve the two interconnected main issues of the Letter, i.e. 

environmental protection and poverty abatement9, through a 

comprehensive, rather than solely theoretical, approach. In fact, 

he says “realities are greater than ideas”10, a reflection that he 

had already offered in his 2013-Apostolic Exhortation Evangelii 

Gaudium11.  When introducing his discussion on Integral Hu-

manism, Maritain clearly states that his «point of view here is 

not that of the mere logic of ideas and doctrines, but that of the 

concrete logic of the events in history»12. At the very beginning 

of LS, at paragraphs 10 and 11, Pope Francis makes a similar 

move, when introducing the concept of Integral Ecology, whose 

paradigmatic lived example is Saint Francis. In particular, just 

like Maritain, Pope Francis specifies that the mere logic of ideas 

and doctrines within whose barriers Integral Ecology cannot be 

confined is the logic of mathematics, biology or economics. In 

                                                 
7 Integral Humanism and the Crisis of Modern Times is a later text (1939) com-

pared to Integral Humanism (1936). Nonetheless, it can be considered as the epitome of 

the prior book. In this context, I am going to use both of these maritenian documents.   
8 J. MARITAIN, Integral Humanism and the Crisis of Modern Times, p.1. As I shall 

point out later, Maritain criticizes a totalizing reason, which is not constructive, but ra-

ther it leaves no space for other faculties to make their contribution.  
9 Laudato Si’, § 139. As Pope Francis states: “We are faced not with two separate 

crises, one environmental and the other social, but rather with one complex crisis which 

is both social and environmental”.  
10 Ivi, § 201. 
11 J. M. BERGOGLIO, Apostolic Exhortation Evangelii Gaudium Of The Holy Father 

Francis To The Bishops, Clergy, Consecrated Persons And The Lay Faithful On The 
Proclamation Of The Gospel In Today’s World (Libreria Editrice Vaticana, 2013). § 

231-33. In Evangelii Gaudium, Pope Francis devotes three paragraphs to the idea-reality 

tension. Here, he illustrates his position according to which “realities are greater than 
ideas” for the first time and traces this greatness back to its origin, i.e. the Incarnation of 

Christ, the word, into reality. 
12 Maritain, Integral Humanism and the Crisis of Modern Times, p.1. 
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his words «integral ecology calls for an openness to categories 

which transcend the language of mathematics and biology»13. 

Soon after, he adds, that the integral ecology approach goes be-

yond the angustate “intellectual appreciation or economic calcu-

lus”14. Therefore, even though LS is addressed not to Catholics 

only but to “every person living on this planet”15, there is no 

appeal to one specific shared faculty such as reason, but rather 

to a different characteristic, i.e.  the goodwill. The addressees of 

LS are “all people of good will”16, like in the 1963-encyclical 

letter Pacem in Terris, where Pope John XXIII urged everyone 

to maintain and strengthen peace while firmly renouncing war17. 

Finally, it is opportune to add that neither Maritain nor Pope 

Francis claims any doctrinal changes in these two texts. To be 

more precise about the two thinkers’ perspective, Maritain af-

firms his alignment with the “philosophy of culture”18 and phi-

losophy of modern history whose practical and ethical approach 

he adopts in the analysis of modern humanism and proposal of 

integral humanism19.  On the other hand, Pope Francis, at the 

beginning of LS, acknowledges his perspective, that is the one 

of Catholic Social Teaching, within whose corpus the encycli-

cal is included on the day of its publication, i.e. on the 24th May 

201520.  

 

                                                 
13 Laudato Si’, § 11 
14 Ibidem. 
15 Ivi, § 3. 
16 Ivi, § 62 
17 Angelo Giuseppe Roncalli, Pacem In Terris - Encyclical Of Pope John XXIII On 

Establishing Universal Peace In Truth, Justice, Charity, And Liberty (Libreria Editrice 
Vaticana, 1963), Accessed October 4, 2017, http://w2.vatican.va/content/john-

xxiii/en/encyclicals/documents/hf_j-xxiii_enc_11041963_pacem.pdf. As he says in the 

preamble: “To Our Venerable Brethren the Patriarchs, Primates, Archbishops, Bishops, 
and all other Local Ordinaries who are at Peace and in Communion with the Apostolic 

See, and to the Clergy and Faithful of the entire Catholic World, and to all Men of Good 

Will” [emphasis added]. 
18 J. MARITAIN, Integral Humanism and the Crisis of Modern Times, p.1. 
19 IDEM, True Humanism, p.1. 
20 Laudato Si’, § 15.  

http://w2.vatican.va/content/john-xxiii/en/encyclicals/documents/hf_j-xxiii_enc_11041963_pacem.html
http://w2.vatican.va/content/john-xxiii/en.html
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2. On the word “integral” 

 

In order to take one step at a time, I think it can be helpful to 

first have a closer look at the etymology of the word “integral”.  

It comes from Latin, and it derives from the Latin adjective in-

tegĕr, integră, integrum21, which is composed by the prefix in-, 

meaning “not” and a derivative of the verb tangĕre22, meaning 

“to touch”. Hence, by expressing the idea of “never being 

touched”, this adjective also expresses the idea of totality since 

what has never been touched cannot have had anything re-

moved from its original entirety. What is integral is still intact, 

undivided. In other words, neither it has suffered any partial 

amputation, nor it has excluded or renounced any of its compo-

nents.  

 

3. Maritain’s “Integral” Humanism – Analysing Maritain's 

use of “Integral” 

 

In 1936, Jacques Maritain writes what is recognized as his most 

renowned work, i.e. Humanisme Intégral, whose title is 

faithfully rendered as Integral Humanism in English23. Here, I 

am not interested in the political influence this work had on the 

French Action Française, the Spanish civil war and on the Ital-

                                                 
21 Cf. Oxford Dictionaries, Oxford Dictionaries Website, entry “integral”, accessed 

October 4, 2017, https://en.oxforddictionaries.com/definition/us/integral. Also, cf. Di-

zionario Latino, Dizionario Latino Website, entry “integĕr, integră, integrum”, accessed 

October 4, 2017,  https://www.dizionario-latino.com/dizionario-latino-
italiano.php?parola= integĕr 

22 Cf. Dizionario Latino, Dizionario Latino Website, entry “tango, tangis, tetigi, 

tactum, tangĕre”, accessed October 4, 2017,  https://www.dizionario-
latino.com/dizionario-latino-italiano.php?parola=tango. 

23 The original and complete French title is Humanisme intégral: problemes tempo-

rels et spirituals d'une nouvelle chrétienté, which was published in 1936. Currently, 
there are two main translations of this book. The first one translates the French “Hu-

manisme intégral” as “True Humanism”. Therefore, the title of the 1938-English trans-

lation by M.R. Adamson is True humanism. The second one, by Joseph W. Evans, dates 
back to 1968 and translates “Humanisme intégral” more faithfully as “Integral Human-

ism”. In this case, the complete English title is Integral Humanism: Temporal and Spir-
itual Problems of a New Christendom.  

https://en.oxforddictionaries.com/definition/us/integral
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ian, Brazilian and Argentinean political parties, emerged after 

the II World War, which claimed a Christian foundation24. I am 

solely interested in analysing his use of the adjective “integral” 

in association with the substantive “humanism”.  What is that 

needs to be “integral” in order to be a whole? A straight answer 

could be that it is the humanism that Maritain wishes for hu-

manity which needs to be integral, a humanism that renders 

men “more truly human”25.  

When Maritain wishes for an integral humanism, he implies that 

the word “humanism”, by itself, does not convey the idea of a 

whole, “integral” humanism, but rather it only describes a 

partial, fragmented and possibly one-sided humanism, oblivious 

or discriminatory towards the multiplicity of the human planes.  

Furthermore, when this humanism is characterized as “inte-

gral”, it does not mean that it simply englobes, within its scope, 

the entire multiplicity and singularity of the human being, but 

also what goes beyond man and that supports him reaching “his 

original grandeur”26. By referring to an original grandeur, Mari-

tain seems to be gesturing to a moment in time when men had 

not forgotten, or refused due to a reductive reason, to having 

been created in the image and likeness of God.  Integral Hu-

manism is conceived for men to embrace and reveal their 

received god-like grandeur – a grandeur, though, that can only 

reach the extent of likeness if compared to God’s grandeur. 

Overcoming the current man through a “more human man” will 

be made possible «by enabling men to participate in everything 

which can enrich them in nature and history»27. Therefore, this 

“integrality” impacts man and his relationship with history and 

nature.  

This integrality can be reached if we stretch the man to the area 

of the world and if we recognise the entire world within the 

                                                 
24 P. VIOTTO, “Genesi, Sviluppi, Attualità Di ‘Humanisme Intégral’”, Società 

Italiana di Filosofia Politica Website, September 24, 2014. Accessed October 4, 2017, 

http://www.sifp.it/pdf/VIOTTO-LUmanesimo%20integrale.pdf, p.1.  
25 Maritain, Integral Humanism and the Crisis of Modern Times, p.1. 
26 Ibidem. 
27 Ibidem. 

http://www.sifp.it/pdf/VIOTTO-LUmanesimo%20integrale.pdf
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man28. Hence, the plane of integral humanism cannot be 

confined to the borders of a single man; he should rather em-

brace the vastness of the world within himself and, at the same 

time, reach out to it. The process to achieve this desirable end 

requires not only human reason but also “creative energies” and 

physical work. What really matters here, throughout the process 

of achieving an integral humanism, according to Maritain who 

is echoing a Eudemian Ethical principle, is never to exclude 

what surpasses reason while being simultaneously its source29. 

Notably, the level of transcendence and what goes beyond hu-

manity should always be included within humanism for it to be 

truly integral. Thus, reason should definitely be acknowledged 

as playing a significant part in the attainment of an integral 

humanism; however, it should be limited to its proper plane, 

setting its totalizing temptations aside and leaving enough space 

for other planes, such as the transcendent and supra-human one, 

to contribute to the process. 

 

4. Pope Francis’ “Integral” Ecology – Analysing Pope Fran-

cis' use of “Integral”. 

 

Before delving into the centrality of integral ecology, allow me 

to make a preliminary remark regarding the lexical sphere with-

in which Pope Francis is writing. 

 

4.1 On the words “Ecosystem” and “Creation” 

 

Given that LS is addressed to every living person on this planet, 

in spite of their convictions and confessional belonging, the use 

of the word “ecosystem” may pose fewer problems since it does 

not imply a system of religious beliefs. However, to be more 

truthful to the Pope’s perspective, it is opportune to use the 

word “creation” rather than “ecosystem”. In fact, in this encyc-

                                                 
28 Ibidem. 
29 Ibidem. 



From Maritain’s “Integral Humanism” to Pope Francis […]    303 

 
lical, there is no attempt of forced concordism through a bland 

and reduced reference to the Gospel. There is no attempt to es-

chew the opening up of questions. The Pope himself admits 

that, in spite of the LS addressees, he still thinks it is important 

to, for example, include a chapter on “The Gospel of Creation”, 

that is Chapter II, since the resulting dialogue with science can 

be highly prolific even when the main standpoints are very dif-

ferent30. And for the dialogue to be mutual, fruitful, and not to 

be transformed into a non-dialogue, both of the dialogic part-

ners need to express their positions respectfully but also open-

ly31. Hence, fears of excessive concordism aside, Pope Francis 

consistently uses the Catholic lexicon and moves within the 

Catholic paradigm. Therefore, he mostly talks in terms of “crea-

tion” – word mentioned 65 times – and “creatures” – word men-

tioned 80 times –, rather than in terms of “ecosystem” – word 

mentioned 25 times –, “physical environment”, and “organ-

isms” – word mentioned 7 times. However, even when he does 

make use of these ecological and biological terms, it is reasona-

ble to assume that he is always implying a creation narrative as 

their foundation.    

What is “integral” in Pope Francis’ Encyclical Letter? Mainly, 

ecology. Pope Francis advocates an integral ecology. As said 

for Maritain, if the attribute “integral” is associated to a sub-

stantive, in this case to the substantive “ecology” by Pope Fran-

cis, it is implied that the word “ecology” per se does not convey 

the concept of the wholeness of ecology. The word “ecology” 

by itself, therefore, seems to describe a partial, fragmented 

ecology, which might be discriminatory or oblivious towards 

the multiplicity and diversity of the ecological planes. When 

Pope Francis uses the word ecology, does he merely refer to 

“the relations of organisms to one another and their physical 

surroundings”32? The immediate answer would be negative. 

                                                 
30 Laudato Si’, § 62. 
31 Ivi, § 201. 
32 Cf. Oxford Dictionaries, Oxford Dictionaries Website, entry “Ecology”, accessed 

October 4, 2017, https://en.oxforddictionaries.com/definition/us/integral.  

https://en.oxforddictionaries.com/definition/us/integral
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However, allow me to explain why I think this would be the 

case. First of all, we should consider the linguistic expression, 

adopted by Pope Francis, “integral ecology” as a Multi-Word 

Expression (hereafter, MWE). An MWE is a «multi-word unit 

that refers to a single concept […] has an idiosyncratic meaning 

that is more or different than the meaning of its component 

words»33. The reason why I am applying this linguistic category 

to “integral ecology” is to emphasise that being it an MWE, its 

meaning is partially predictable because it relies on the literal 

meaning of its component words. Nonetheless, the meaning of 

“integral ecology” does not simply result from a composition of 

the meanings of the two words occurring in this MWE, but it 

goes beyond this operation. When we think of “integral 

ecology”, we can certainly understand part of its meaning by 

composing the literal meanings of the attribute “integral” and 

substantive “ecology”. However, there is a degree of semantic 

non-compositionality that can only be grasped by going beyond 

the literal meaning and exploring the Pope’s usage of the MWE.  

What is it that goes beyond the literal meaning of the 

component words of “integral ecology”? For the ecology to be 

integral, it needs to reinstate the forgotten perception of the 

nexuses connecting creatures to one another and the entire crea-

tion. If it had been a plain ecology, an ecology per se, it would 

have dealt with the connections linking biological organisms 

with one another and with their physical surroundings. Hence, 

two differences emerge here between ecology and integral ecol-

ogy. The first is that integral ecology, as championed by Pope 

Francis, presupposes a creation narrative34; therefore, tran-

scendence is conceived as an integral part of the integral ecolo-

gy, while the same does not apply to ecology. In other words, 

the duality of natural and supra-natural is substituted by a har-

monious conception of integrality, which embraces both of the 

                                                 
33 Mona T. Diab and Madhav Krishna, “Unsupervised Classification of Verb Noun 

Multi-Word Expression Tokens,” Lecture Notes in Computer Science (Including 
Subseries Lecture Notes in Artificial Intelligence and Lecture Notes in Bioinformatics) 

5449 LNCS (2009): 98–110, https://doi.org/10.1007/978-3-642-00382-0_8. P. 98-99. 
34 Laudato Si’, § 65. 
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levels within one diverse creation. To put it in his words: «The 

entire material universe speaks of God’s love, his boundless af-

fection for us. Soil, water, mountains: everything is, as it were, 

a caress of God»35. Secondly, the main purpose of integral ecol-

ogy is not simply acknowledging the nexuses linking all crea-

tures to one another, but also remedying the perception of a 

broken interconnection among all creatures. It is specifically 

this forgotten perception of the connections among all creatures, 

or the incorrect perception of a disconnection between creatures 

and the rest of creation, leading to a misconception of 

disconnection, that demands an integral ecology. In fact, 

integral ecology - by integrating everything without exclusions 

since “everything is closely interrelated”36 - is supposed to 

address the negative consequences of these forgetfulness or 

misperception, and resulting misconception of disconnection. 

Here are listed some of these negative consequences discussed 

by Pope Francis in LS:  individualism37, selfishness38, self-

centeredness39, self-absorption40, light-hearted supraficiality41, 

instant gratification42, immediate interest43, shortsightedness44, 

ethical and cultural decline45, crisis of family and social ties46, 

indifference towards the poor and needy47, greed48, wasteful 

                                                 
35 Ivi, § 84. 
36 Ivi, § 137. 
37 Ivi, § 119, 162, 208, 210. 
38 Ivi, § 149, 204, 230.  
39 Ivi, § 162, 204, 208. 
40 Ivi, § 208. 
41 Ivi, 113, 229 
42 Ivi, § 5, 11, 105, 123, 162. 
43 Ivi, § 54, 55, 122, 178, 183,   
44 Ivi, § 5, 11, 105, 123, 162. 
45 Ivi, § 43, 46, 119, 162, 184, 209. 
46 Ivi, § 25, 46, 49, 61, 63, 93, 109, 122, 127, 128, 139, 141, 142, 145, 162, 164, 

194, 195, 204, 205, 206, 219, 229, . 
47 Ivi, § 2, 13, 16, 20, 25, 27, 28, 29, 30, 48, 49, 50, 51, 52, 90, 91, 93, 94, 95,109, 

110, 117, 123, 128, 134, 139, 149, 152, 158, 162, 170, 172, 175, 180, 190, 198, 201, 

214, 232, 237, 241, 243. 
48 Ivi, § 9, 204, 213, 237.  
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consumption (i.e. consumerism)49, throwaway culture50, 

pollution51, and deterioration of the environment52.  

Integral ecology is the approach to adopt in order to tackle these 

issues, however, it is more than a solution for times of crisis. It 

is supposed to replace the misconception of a cosmic 

disconnection between organisms and between organisms and 

the physical environment, with the conception and approach of 

integral ecology. In fact, as I am about to explain now, the core 

of Integral Ecology is the interconnectedness of every aspect of 

creation, whose inherent goodness and perfection depend on 

being willed and created by God53. By following the Pope’s 

discussion on Integral Ecology, we can infer two reasons why 

men should respect and care for every aspect of creation. 

Firstly, since every aspect of creation is multiply interconnected 

to the rest of creation54, respecting each and every part of 

creation means that our interaction will not have a negative 

impact on the whole system whose we are members55. As Pope 

                                                 
49 Ivi, 5, 9, 22, 23, 26, 27, 34, 46, 50, 51, 52, 55, 59, 109, 138, 161, 162, 164, 171, 

172, 178, 180, 184, 191, 192, 193, 203, 209, 210, 211, 215, 219, 222, 230, 232.  
50 Ivi, § 9, 16, 22, 43, 44, 109. 
51 Ivi, § 20, 21, 24, 29, 41, 44, 47, 48, 50, 51, 59, 111, 153, 167, 172, 175, 177, 180, 

184, 195. 
52 Ivi, §3, 6, 9, 13, 14, 25, 31, 32, 35, 36, 43, 48, 50, 51, 52, 56, 58, 59, 107, 109, 

111, 117, 122, 135, 139, 140, 141, 143, 145, 148, 161, 162, 163, 164, 165, 166, 167, 
170, 182, 183, 185, 186, 188, 190, 194, 198, 201, 208. 

53 Catechism of the Catholic Church, § 339. Also directly mentioned by Pope Fran-

cis in Laudato Si’, § 69. 
54 Laudato Si’, § 70. 
55 To confirm the importance of the interconnection of everything within creation, I 

am here presenting a list of paragraphs where this crucial interconnection is mentioned. 
Of course, the Pope refers to the interconnection of creation by using different terms, 

such as “intertwined relationship”, “interrelatedness”, “interdependence”. Therefore, in 

brackets, I mention the specific words he adopts to refer to the different aspects of the 
same concept. The “interconnection of everything” is the base of LS “integral ecology”, 

i.e. an ecology that does not exclude anything and anyone, but rather it integrates and 

cares for every aspect of creation due to the acknowledgement of these nexuses binding 
the whole of creation. Laudato Si’, § 5, 234, 240 (connection); 66 (intertwined relation-

ships); 240 (interwoven relationships);  70, 92, 111, 138, 240 (interconnectedness); 79, 

86, 164,  (interdependence); 119 (interpersonal); 120, 137, 138 (interrelatedness; 131 
(interference); 139, 140, 141, 146 (interaction); 141, 150 (interrelation); 159, 162 (inter-

generational solidarity); 16, 20, 47, 65, 66, 67, 68, 70, 71, 79, 86, 92, 96, 100, 106, 110, 
116, 118, 119, 125, 126, 128, 138, 139, 142, 143, 148, 155, 215, 217, 218, 221, 231, 
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Francis says: «We are part of nature, included in it and thus in 

constant interaction with it56. Secondly, since every aspect of 

creation is willed and created by God, and partially and 

peculiarly reflects God's infinite wisdom and goodness57, it 

inherently merits respect and care58.  

 

5. A comparative Summary 

 

Both of the authors decide to use an MWE: “Integral Human-

ism” in Maritain’s case, and “Integral Ecology” is Pope Francis’ 

choice. Clearly, neither of them thinks that the word “Human-

ism” or “Ecology” expresses a comprehensive view of human-

ism or ecology. Hence, they both adopt the adjective “integral” 

to solve that deficiency of meaning. On a semantic level, the 

meaning of these two MWEs is partly transparent, in the sense 

that it can be obtained as a result of a composition of the literal 

meaning expressed by the component words. However, there is 

a degree of semantic non-compositionality that can only be 

grasped by studying the use of the two MWEs both of the au-

thors make in their respective chosen texts.   

For both of the authors, the addition of the attribute “integral” 

indicates that humanism and ecology need to include, within 

themselves and in order to become truly comprehensive, tran-

scendence. In particular, humanism per se, according to Mari-

tain, tends to exclude whatever surpasses reason, i.e. the supra-

natural (transcendence), as well as the other human levels. 

Hence, the totalizing temptations of this humanistic reason are 

to be substituted with an integral humanism. The latter embrac-

es the integrality of humanity through a non-dualistic and com-

prehensive approach, thus, revealing men’s god-like grandeur 

which results from having been created in the image and like-

                                                                                                
232, 240 (relationship); 5, 6, 16, 42, 51, 73, 91, 92, 117, 162, 234, 240 (connection), 79, 

143, 144, (participation), 20, 134, 138, (network). 
56 Ivi, § 139. 
57 Ibidem and Catechism of the Catholic Church, §339. 
58 Laudato Si’, § 5, 15, 42, 63, 68, 69, 71, 89, 106, 115, 119, 126, 130, 132, 137, 

144, 154, 155, 157, 173, 201, 213. 
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ness of God. Similarly, Pope Francis advocates an integral 

ecology which, unlike a plain ecology, includes transcendence. 

The duality of natural and supra-natural is replaced by a harmo-

nious and yet diverse creation which englobes both of the lev-

els. And it is because of this creation that all aspects of creation 

merit respect and care, for they all peculiarly reflect God’s infi-

nite wisdom and goodness.  Furthermore, just like Maritain who 

tries to reconnect men’s reason with the rest of the human 

planes to achieve an integral humanism, Pope Francis tries to 

reconnect all creatures to one another and all creatures to the 

rest of creation to achieve an integral ecology based in the 

awareness that “everything is interconnected”.    
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L’etica della cura: dialogo, fratellanza e doveri 

sociali per una società più umana 
 

Un confronto tra Jacques Maritain e la bioetica personalista 

 

di MARIA LUISA COLANGELO 

 

 
«I care ‒ Mi importa, ho un cuore» 

Don Lorenzo Milani 

 
 

Le parole di Don Lorenzo Milani, impresse su una parete della 

scuola di Barbiana, esprimono allo stesso tempo l’amore e la re-

sponsabilità dell’essere persone. Parole semplici che condensa-

no l’intero pensiero di Jacques Maritain, offrendo una nuova 

prospettiva di analisi.  

La cura, colta nel suo aspetto più sociale, è il paradigma della 

fratellanza che assicura la relazionalità tra le persone. 

L’educazione alla presenza dell’altro trova infatti nella cura il 

miglior metodo per vivere l’amicizia civile. Mediante la condi-

visione di ciò che si ha e del dono di ciò che si è, si giunge ad 

un grado di conoscenza del prossimo tale da consentire 

all’uomo di donare tutto il proprio essere e di scoprire nell’altro 

una persona caratterizzata da una dignità di derivazione ontolo-

gica.  

La cura è l’interesse per l’altro che, oltre ad essere il fondamen-

to della medicina, è un modo di vivere volto a coinvolgere la 

persona nella “situazione” dell’altro, rendendola corresponsabi-

le. È attitudine (caring for), disposizione ad assumere atteggia-

                                                 
 Borsista di ricerca del Centro Universitario Cattolico.  



312    Maria Luisa Colangelo 

 

 

 

menti di attenzione e responsabilità, ed attività (caring about), 

pratica di concreti gesti, che determina l’impegno “politico” di 

ogni persona nella società. Come apriori dell’esistenza umana è 

un dovere sociale, un compito da svolgere, mai disgiunto 

dall’etica. Educa alla presenza dell’altro, promuovendo gesti di 

sollecitudine e relazionalità. La cura determina una relazione di 

fiducia tra persone, che si incardina sulla dignità inviolabile e 

sull’integrità morale, e in alcuni casi professionale, degli attori 

che ne prendono parte.  

La cura, intesa come ascolto, dialogo e vicinanza, è 

l’atteggiamento proprio di una società tesa al bene comune. 

L’attenzione all’altro bisognoso favorisce, infatti, il raggiungi-

mento del bene della moltitudine, indicato da Maritain come fi-

ne stesso della società. Un simile atteggiamento di prossimità e 

di apertura necessità dunque di un’etica che, mediante l’amore e 

la responsabilità, rintracci nella persona il fondamento della so-

cietà autenticamente umana e accolga nella relazionalità insita 

in ogni essere umano il riconoscimento più autentico della pre-

senza dell’altro e dei suoi bisogni. Nella cura, l’attenzione alla 

persona si traduce per la società come bonum honestum e best 

interest nell’alleanza terapeutica. La cura risalta il carattere so-

ciale dell’uomo, elevando una caratteristica intrinseca alla per-

sonalità ad impegno per il benessere della collettività. L’amore 

di carità nella fratellanza ordina il miglior agire alla dimensione 

del dono come gratuita reciprocità che determina vere co-

esistenze sociali e relazionali.  

Guardare alla cura con la lente del dovere, dunque dello spen-

dersi per l’altro, e non del diritto, dell’avanzare pretese, colloca 

il discorso in una prospettiva personalista, e necessita della de-

finizione ontologica della persona (§1) per determinare un’etica 

dell’amore che nel dono colga il miglior bene del paziente (§2) 

e nella responsabilità coordini la relazione tra agenti così da 

mediare tra l’intelligenza scientifica e la fratellanza (§3). Nel 

dovere di cura, quindi, si conciliano l’autonomia, la giustizia, la 

solidarietà e la beneficialità nella collaborazione, fraterna ed ef-
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ficace, tra persone per il miglior bene del più esposto a debolez-

ze e necessità.  

 

1. La persona tra dovere e dialogo della cura 

 

La società autenticamente fraterna rintraccia nella cura un mo-

dello educativo capace di sviluppare, partendo dalle relazioni 

interpersonali e dall’attenzione all’alterità e ai suoi bisogni, una 

sussidiaria economia del dono. Un’educazione, dunque, chia-

mata a promuovere l’umanità come fine del suo agire e «a svi-

luppare negli spiriti la capacità di pensare con rettitudine e di 

godere della verità e della bellezza»1. In un simile progetto, 

l’umanesimo integrale di Maritain traccia le coordinate per fon-

dare la società civile sulla persona e sul suo primato ontologico, 

riscoprendone la centralità e l’integrità. Nel ritorno alla trascen-

denza, quindi ai valori fondativi dell’umanità, l’ontologia de-

termina la persona e orienta l’agire verso un fine ben definito.  

L’antropologia “ontologica” per definire la persona, capovolge 

il rapporto tra assiologia, libertà e ontologia. Se le posizioni an-

timetafisiche hanno determinato il primato dei valori e delle li-

bertà, con l’ontologia accade il contrario: l’actus essendi defini-

sce i valori e le libertà in una logica di preminenza dei doveri 

sui diritti. L’essenziale ed inerente qualità che colloca le perso-

ne ad un livello diverso rispetto agli altri essere viventi compor-

ta una circolarità tra ontologia e doveri che premia la solidarietà 

e la giustizia sociale. 

Avvicinarsi ad una persona e prendersene cura significa mettere 

in pratica il dovere insito nell’ontologia di ciascuno. Curare, in-

fatti, è l’obbligazione morale verso l’altro più originaria rispetto 

ai diritti personali. «Il diritto dell’altro accende l’obbligo uni-

versale di riconoscergli quanto gli è dovuto e contestualmente la 

possibilità per l’Io di rivendicarlo per sé; se l’Io ha valore, non 

                                                 
1 J. MARITAIN, Per una filosofia dell’educazione, (a cura di G. Galeazzi), Editrice La 
Scuola, Brescia 2001, p. 185. 
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vi è motivo che esso venga disprezzato»2. La Weil è molto più 

chiara:  
 

La nozione di obbligo sovrasta quella di diritto, che le è relativa e su-

bordinata. Un diritto non è efficace di per sé, ma solo attraverso 

l’obbligo cui esso corrisponde; l’adempimento effettivo di un diritto 

non proviene da chi lo possiede, bensì dagli altri uomini che si ricono-

scono, nei suoi confronti, obbligati a qualcosa. L’obbligo è efficace al-

lorché viene riconosciuto. L’obbligo, anche se non fosse riconosciuto 

da nessuno, non perderebbe nulla della pienezza del suo essere. Un di-

ritto che non è riconosciuto da nessuno non vale molto.3 

Dal dovere trae forza vitale la solidarietà, intesa come reciproci-

tà, che, in una logica di conseguenzialità, fonda la giustizia co-

me metodo di riconoscimento e riconoscenza dell’altro. La cen-

tralità della persona ontologicamente intesa sovverte le consuete 

logiche sociali predisponendo al dovere del prendersi cura.  

Si tratta di una metafisica che arricchisce nel concreto 

l’esperienza dell’individuo e nell’actus essendi di Tommaso 

d’Aquino, unione tra essenza ed atto d’essere, definisce la sus-

sistenza quale profonda unità tra intelletto e volontà nella ricer-

ca dello scopo della sua azione. Alla sostanza individuale dotata 

di una natura razionale di Boezio, Tommaso aggiunge il caratte-

re della sussistenza, riferendo il concetto di persona ad ogni es-

sere sussistente nell’ordine razionale o intellettuale. La sussi-

stenza esprime la perfezione di un’esistenza in cui il tutto è pre-

sente in ciascuna delle sue parti e l’actus essendi è la perfezione 

assoluta da cui derivano le determinazioni della persona4. 

Con Maritain l’essere umano è l’unione di due aspetti metafisi-

ci: individualità, è la materia che consente di differenziarsi, una 

parte singolare della natura e della società; personalità, il polo 

spirituale che rende la persona un tutto superiore alla natura e 

                                                 
2 V. POSSENTI, Diritti umani. L’età delle pretese, Rubbettino, Soveria Mannelli 2017, p. 
96. 
3 S. WEILL, L’enraicinement. Prélude à une dèclaration des devoirs envers l’ȇtren hu-

main, (trad. it F. Fortini), La prima radice. Preludio ad una dichiarazione dei doveri 
verso la creatura umana, Edizioni di Comunità, Milano 1973, p. 9. 
4 Cfr. G.G. CURCIO, Bellezza e responsabilità. I fondamenti della virtù politica, Il Muli-
no, Bologna 2013, pp. 227-228. 
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alla società, un tutto sussistente che dalla relazione diretta con 

l’Assoluto trae la sua dignità e il suo compimento, è quindi per-

fezione di ordine ontologico. La personalità consente di elevarsi 

verso l’Assoluto e di stabilire relazioni con gli altri, in questo 

senso la sociabilità è un’altra sua peculiarità, intesa come predi-

sposizione naturale a vivere in società. 

Alla relazionalità aveva prestato attenzione già Tommaso. Par-

lando in termini di homo homini naturaliter amicus, aveva ele-

vato la relazionalità all’amicizia che si prende cura delle perso-

ne e dei suoi bisogni. 
 

L’uomo non sarà mai pienamente una persona, un per se subsistens e 

un per se operans che nella misura in cui la vita della ragione e della 

libertà dominerà in lui quella dei sensi e delle passioni; senza di ciò, 

rimarrà come l’animale, un semplice individuo schiavo degli avveni-

menti, delle circostanze, sempre a rimorchio di qualche altra cosa, in-

capace di dirigersi da se stesso; non sarà che una parte, senza poter 

pretendere d’essere un tutto.5 
 

Fondamentale diventa, dunque, l’amore, inteso come carità e 

gratuità. Un mezzo formale di conoscenza che permette di inda-

gare la personalità, definita dallo stesso filosofo come mistero 

profondo. L’amore «fa dell’essere che noi amiamo un altro per 

noi, è come dire che l’unione lo rende per noi un’altra soggetti-

vità nostra»6 e permette di aprirsi all’altro, stabilendo una con-

nessione dialogica che incontra ed ama per accogliere e cono-

scere. In questo modo anche il diverso è incluso ed accolto nel 

grande ed unico progetto di cooperazione al bene comune. La 

partecipazione alla società in cui tutti, in maniera diversa, sono 

invitati, come essere umani, a dare il loro contributo alla forma-

zione di una comunità, di una società, di uno Stato più “buoni” 

può realizzarsi solo se ognuno non si chiude all’altro, ma è ca-

pace di guardare oltre e sentire la ricchezza che viene da fuori. 

                                                 
5 J. MARITAIN, Tre riformatori, (a cura di A. Pavan), Editrice Morcelliana, Brescia 
1983, p. 63. 
6 IDEM, Breve trattato dell’esistenza e dell’esistente, Editrice Morcelliana, Brescia 
1965, p. 67. 
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Autentico fondamento del dialogo relazionale è l’amore inteso 

come dono di se stessi e della propria esistenza:  
 

Per potere darsi, bisogna esistere […] come una realtà che sussiste e 

che esercita da sé stessa l’esistenza; e non bisogna solamente esistere 

come le altre cose, bisogna esistere in modo eminente, possedendoci 

noi stessi, tenendoci noi stessi in mano e disponendo di noi stessi, vale 

a dire che bisogna esistere di un’esistenza spirituale, capace di affer-

rarsi essa stessa per mezzo dell’intelligenza e della libertà, e di sovra 

esistere in conoscenza e in amore7. 

  

Sull’amore8, sentimento che appartiene allo statuto ontologico 

dell’essere umano per cui ogni uomo si fa persona, Maritain co-

struisce un’etica valida capace di rendere buona la persona, so-

stenendola nella ricerca delle azioni virtuose che migliorano il 

vivere. Sull’etica dell’amore si sviluppano i pilastri della buona 

politica e della buona medicina. Amare significa, quindi, opera-

re scelte fondamentali; è dilezione che stravolge l’essere e ca-

povolge tutti i valori dell’uomo9, per incontrare l’altro quale 

completamento di se stessi.  

 

2. L’etica dell’amore per il bene della persona: l’economia 

del dono 

 

Il modello della cura, nel configurarsi come attenzione ai biso-

gni dell’altro, è una disposizione al prossimo che si traduce in 

caring about (interessarsi a), taking care of (prendersi cura), ca-

re-giving (prestare cura) e care-receiving (ricevere cura). È il 

paradigma che porta ad una società più umana, più giusta e più 

solidale10, costituta da persone tra loro in relazione. È l’insieme 

delle azioni che fattivamente e nella gratuità si compiono per 

aiutare la persona a soddisfare i bisogni, a sviluppare o mante-

                                                 
7 IDEM, Tre riformatori, op. cit., p. 24. 
8 Cfr. G.G. CURCIO, Il volto dell’amore e dell’amicizia tra passioni e virtù. Una rifles-

sione etica su Jacques Maritain, Rubettino editore, Soveria Mannelli 2009, cit., p. 126. 
9 Cfr. Ivi, p. 162. 
10 Cfr. J. C. TRONTO, Confini morali. Un argomento politico per l’etica della cura, Dia-
basis, Parma 2013, p. 25. 
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nere le sue funzionalità e vivere il più possibile libero dalla sof-

ferenza11. La cura educa alla riscoperta dell’alterità quale valore 

autentico della vita buona. Sono dunque importanti l’attenzione, 

cioè la sensibilità a delle situazioni che necessitano di risposte 

morali, la responsabilità, quale atteggiamento di dialogo con 

l’altro per scoprire i bisogni di essere ontologicamente fondato, 

e il rispetto, premura che tutela la dignità della persona.   

La patient-centered care, la buona cura “personocentrica”, 

dall’ambito esclusivamente clinico si espande all’intera società, 

proponendo come “prescrizioni terapeutiche” per una comunità 

veramente umana il sentire, affettivo ed emotivo, i sentimenti 

ed il rispetto della dignità della persona, prescindendo dalle 

qualità che essa possiede in un determinato momento della sua 

esistenza.  Il “lavoro di cura” ‒ in medicina come in politica e 

nella società più in generale ‒ ha come fine il raggiungimento 

del bene della persona e per questo necessita di una particolare 

etica, l’etica dell’amore e del dialogo.  

La cura è la cifra dell’amore che ogni persona è disposta ad of-

frire. L’amore è comprensione del “dolore totale” ‒ fisico, emo-

tivo, sociale e spirituale ‒ che può interessare una persona; è la 

“terapia” per l’individualismo, caratteristico della malattia e 

sempre più spesso anche della società. Soprattutto è il centro 

dell’agire e dell’essere dell’uomo che sintetizza la legge natura-

le del “fare il bene per il bene”. «L’essenza dell’amore sta nella 

comunicazione di sé con pienezza di beatitudine e di delizia nel 

Diletto»12. È il dono incondizionato di se stessi e del proprio es-

sere all’altro.  

L’etica che si edifica sull’amore si intreccia con la metafisica, 

divenendo un’etica ontologica che guarda alla persona, al bene 

comune e alla verità. Appartenendo allo statuto ontologico, 

l’amore rende l’uomo persona che con un atto di volontà si uni-

sce all’altro in un vincolo sociale, oltre che affettivo. La dile-

zione, la scelta determinata dalla volontà per libertà e non per 

                                                 
11 Cfr. D. ENGSTER, «Rethinking Care Theory: The practice of caring and the obligation 

to care, in Hypatia, 3 (2005), p. 54. 
12 R. MARITAIN, Il diario di Raïssa, Editrice Morcelliana, Brescia 1966, p. 156. 
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necessità, modella il rispetto e l’attenzione per il prossimo che 

consentono di mantenere saldo l’equilibrio per il raggiungimen-

to del bene:  

 
fare il bene per amore del bene implica necessariamente che vi è un 

certo ordine immutabile il quale tuttavia non esiste nell’esistenza em-

pirica, che esiste nello spirito come visto o conosciuto dallo spirito; 

diciamo un ordine ideale al quale devono conformarsi le nostre azioni 

e che dipende dal nostro stesso essere, da ciò che siamo nella nostra 

essenza e da ciò che le finalità delle nostre diverse forme di compor-

tamento sono nella loro essenza.13 

 
L’etica dell’amore, per il suo intreccio con l’actus essendi, sce-

glie moralmente e ontologicamente di agire per la verità realiz-

zando il bene. La dilezione rende esplicita la libertà. L’amore, 

infatti, è realizzazione della libertà stessa. La persona che non 

ama è chiusa dall’egoismo e non percepisce il bisogno di solle-

citudine e riconoscimento che giunge dall’esterno.   

 
Nelle operazioni di libera scelta (liberum arbitrium), l’uomo sceglie, 

con la sua volontà, fra i vari beni a lui offerti dalla percezione sensibi-

le e dalla conoscenza intellettiva. Per mezzo del volere, l’uomo speri-

mentalmente prova una specie di compiacenza in ciascuna di queste 

possibili scelte. E, invero, poiché ciascuna di esse è un bene particola-

re, il volere trova il suo piacere nel saggiare ciascuna come oggetto 

possibile di scelta finale. Questa compiacenza della volontà, sia prov-

visoria, sia definitiva, negli oggetti che convengono all’ente che vuole, 

si chiama amore.14 

 
Una simile etica aiuta l’uomo a vivere con coerenza la sua onto-

logia, impegnandosi, mediante i valori della giustizia e della re-

sponsabilità, nella cura dell’altro. 

Prendersi cura del bene è la grammatica comune al genere uma-

no che predilige la fratellanza alla solidarietà. Può esserci, infat-

ti, una società fraterna e solidale, ma non necessariamente una 

                                                 
13 J. MARITAIN, Neuf leçons sur les notions premiéres de la philosophie morale, Librai-
rie P. Tequi, Paris 1951, p. 866.  
14 E. GILSON, Elementi di filosofia cristiana, (trad. it di G. Coletti), Morcelliana, Brescia 
1964, p. 373. 
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società solidale è anche fraterna. La solidarietà, prescindendo 

dal contatto umano e relazionale, coinvolge la persona in un ge-

sto che crea “attese di ricompensa”, dono affinché io possa ri-

cevere. Nella fratellanza, al contrario, la gratuità del dono, dono 

perché possa a tua volta dare, induce a donare se stessi in una 

relazione di reciprocità che cerca di appagare i bisogni 

dell’altro. Non basta l’intento di procurare un beneficio per ren-

dere autentica la gratuità, è necessario il legame con l’altro. È 

indispensabile scegliere volontariamente di uscire dal proprio 

individualismo per incontrare l’alterità ed iniziare una continua 

ed infinita relazione di reciprocità. Nel riconoscere ed accoglie-

re l’importanza della propria esistenza per l’altro si stabilisce 

una prossimità reciproca che alimenta il rispetto per la persona e 

la responsabilità.  

Il dono, atto che promana da norme interiorizzate e non dal de-

siderio di conseguire un obiettivo specifico, costruisce la società 

sulla fratellanza, cioè su particolari legami fra persone interes-

sandosi molto più all’agire con gli altri, dimensione relazionale, 

che al solo fare per gli altri. La vera forza del dono risiede non 

nella cosa donata, ma nella capacità di costruire relazioni.  

Nell’economia del dono gratuito si inserisce dunque la cura in-

tesa come arte che assicura la felicità, aiutando le persone a ri-

trovare la gioia di vivere. L’abbraccio e l’amore fraterno diven-

gono le risposte alle richieste di confronto, di dialogo, di aiuto e 

conforto che giungono dall’esterno. Gratuità e fratellanza di-

vengono il paradigma dell’amore che raggiunge il vero bene, 

quello nato dal riconoscimento del legame di relazione e non un 

bene di giustizia dovuto al solo dovere.  

 

3. L’atto di cura tra intelligenza scientifica e fratellanza 

umana: la responsabilità  

 

Il fine di ogni atto di cura è il bene della persona. Il bene defini-

sce la cura come arte che, nel connettere le emozioni con 

l’intelletto, assume il carattere dell’utile, ma anche del bello. 

Nella loro connessione, infatti, le emozioni sostengono 
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l’intelligenza, intesa come conoscenza, e danno forma all’agire, 

rendendolo un agire relazionale. L’arte della cura deriva da un 

istinto spontaneo e nell’amore coglie la responsabilità che con-

sente di orientare la relazione verso il sommo bene, migliorando 

la crescita personale e professionale di tutti i coinvolti.  

La cura è dunque una virtù intellettuale, bisognosa di emozioni 

e di conoscenza, che, mediante l’educazione, diventa una forma 

di comportamento pregevole capace di rendere perfetta ed effi-

cace l’opera. In questo si concretizza come arte del bello sociale 

oltre che del solo utile. Un’arte che si accosta con amore e re-

sponsabilità alla personalità, cioè a ciò che c’è di più profondo 

ed intimo in ciascun essere umano. 

È una responsabilità ontologica che distingue il moralmente 

buono dal moralmente cattivo. L’uomo responsabile agisce se-

condo un’obbligazione morale che, derivando dalla legge natu-

rale, si configura come comando interiore della ragione e pre-

scrive di agire nel bene in vista del comune fine15. La dimensio-

ne ontologica, infatti, avendo il fine di completare l’actus es-

sendi, impegna in prima istanza verso se stessi, e poi apre alla 

società, ricorrendo all’assiologia16, ed in senso più ampio si rife-

risce all’umanità, prescrivendo di agire sempre per il bene. La 

responsabilità ontologica si salda in maniera molto forte 

all’agire. La bellezza della responsabilità coglie tutto il valore 

pedagogico dell’azione per il bene ‒ definisce il campo di azio-

ne entro cui stabilire norme utili a liberare l’agire da compro-

messi ‒ ed investe la persona dell’importante compito di testi-

moniare il bene e la verità.  

 Il bene della persona, dunque, non è da intendersi solo come 

una semplice formula, un insieme di termini al quale assegnare 

un significato unico ed invariabile. È una relazione intersogget-

                                                 
15 Il fine è una qualità dell’essere e consiste nella sua desiderabilità. L’uomo è libero 
nella scelta dei suoi fini. 
16 I valori morali, bene e male, sono oggetto della conoscenza specifica della regola che 

è la matrice delle cose da fare. Buono e cattivo sono distinzioni assolute proprie della 
ragione di fronte a Dio, mentre bello e brutto sono distinzioni relative. Il bene realizza 

l’uomo, il male lo distrugge perché disordine nell’universo naturale. Scegliendo il male 
si impedisce la realizzazione dell’essere.  
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tiva tra persone, volta alla tutela del bene del più debole, radica-

ta sulla responsabilità e sull’amore. È azione buona, allo stesso 

tempo giusto esercizio della professione medica e bene ricevuto 

dal paziente mediante la prestazione specialistica, volta al ripri-

stino della sua condizione psicofisica minacciata dalla malattia. 

L’imperativo medico e morale di agire per il bene del paziente 

− presente già nel Giuramento di Ippocrate e ripreso con diffe-

renti accezioni nei vari orientamenti bioetici17 − è l’applicazione 

in ambito medico del bene comune maritainiano. Agenti della 

relazione sono sia il paziente che il medico e l’operatore sanita-

rio in senso più generico. Il rapporto medico-paziente nel corso 

della storia ha subito profondi cambiamenti. La persona amma-

lata ha cominciato a rivendicare un rapporto paritario e più par-

tecipativo nell’interazione clinica. Sempre più spesso rivendica 

il rispetto dei propri valori e delle proprie decisioni. La relazio-

ne medico-paziente da univoca, quale era nel modello paternali-

stico, è diventata biunivoca nel senso che gli agenti coinvolti 

sono entrambi soggetti morali ed agiscono sullo stesso piano e 

per lo stesso fine.        

La diffusione della tecnica nella scienza medica e il conseguen-

te frazionamento specialistico delle competenze hanno imposto 

una rimodulazione dei servizi sanitari proposti e soprattutto del 

rapporto terapeutico tra operatore sanitario e paziente. La spe-

                                                 
17 Il bene della persona, pur essendo tutelato da principi con differenti denominazioni, è 
presente nei vari orientamenti bioetici e prescrive di compiere sempre ed in ogni circo-

stanza il bene del paziente. Nel Belmont Report17 il bene del paziente è garantito dal 

Principio di Beneficenza che prescrive il divieto di procurare il male (Primum non no-
cere) e l’obbligo di massimizzare i vantaggi e minimizzare i rischi (valutazione del rap-

porto rischio−beneficio). Con Beachaump e Childress17 il bene è tutelato dal Principio 

di Beneficenza – Non maleficenza, secondo cui è necessario promuovere sempre il bene 
nei confronti del paziente e della società. Il Principialismo rende esplicito anche il dove-

re di non maleficenza. Il medico opera per il bene del paziente, la beneficenza è insita 

nell’agire finalizzato alla promozione del bene altrui, astenendosi intenzionalmente (non 
maleficenza) da azioni che posso causare male ad altri. Con il modello della Beneficen-

ce in Trust di Pellegrino e Thomasma il miglior interesse del paziente − fine del rappor-

to di fiducia tra l’operatore sanitario e l’ammalato − si raggiunge ripristinando la capaci-

tà di riconquistare la propria autonomia minacciata dalla malattia. Nel Personalismo il 

bene è garantito dal Principio di Sussidiarietà, di cui si darà una lettura più approfondita 
in seguito. 
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cializzazione delle competenze ha comportato l’avvento di un 

nuovo tipo di relazione di cura. Da rapporto a due, fondato sul 

dialogo e sulla fiducia reciproca, definito nelle persone del me-

dico e del paziente, è mutato in un confronto tra una équipe 

multidisciplinare e l’ammalato, divenendo un rapporto di cura 

spesso impersonale. La medicina, divenuta spersonalizzata, ha 

sostituito le persone ed i valori con protocolli ed azioni prive di 

contatto umano. In questo contesto il binomio diritto-dovere al 

bene, dovere dell’operatore sanitario di non procurare male al 

paziente e diritto della persona bisognosa a ricevere solo il be-

ne, si è evoluto in principio18.  

Nella reciprocità del rapporto di cura si stabilisce una relazione 

tra almeno due persone, colui che dispensa la cura (caring one) 

e colui che la riceve (cared for), sostenute dalla sollecitudine19, 

cioè da quel movimento che spinge il soggetto umano verso 

l’altro.  

Il riconoscimento dell’altro nel suo valore più autentico e la 

comprensione delle sue emozioni e dei suoi sentimenti è noto 

come empatia, importante presupposto della cura. Empatia non 

vuol dire gioire o soffrire insieme, ma vuol dire allargare la 

propria esperienza, renderla capace di accogliere il dolore e la 

gioia altrui, mantenendo però la distinzione tra i soggetti coin-

volti. È rendersi conto, cogliere la realtà, non soffrire o gioire in 

prima persona o immedesimarsi totalmente. È accesso alla real-

                                                 
18 «Occorre notare che la parola “principio” ha due differenti significati in etica. Il pri-

mo si riferisce a ciò che designa l'inizio o il fondamento di una teoria etica. In questo 

senso i principi sono fondanti o originari e non sono derivati né difesi da teorie etiche: 
piuttosto, sono le teorie morali che derivano e sono difese dai principi. Nel secondo si-

gnificato, i principi designano una norma standard in base alla quale si può esprimere un 

particolare giudizio morale circa ciò che è giusto o sbagliato. In questo senso essi assu-
mono il significato di principi-guida dell'azione che derivano, o quanto meno possono 

essere difesi, da teorie morali. […] Sembra che i principi della bioetica nordamericana, 

sorti inizialmente come principi-guida delle azioni, difendibili da diverse teorie morali, 
siano in realtà poi “degenerati” - per la loro modalità di risolvere il conflitto fra essi - fi-

no a diventare una sorta di teoria etica essi stessi, di discutibile natura». A. G. SPAGNO-

LO, I principi della bioetica nord-americana e la critica del “principialismo”, in “Ca-
millianium”, 10, n. 20, p. 227. 
19 Per un approfondimento si rimanda a P. RICOEUR, Sé come un altro, Jaka Book, Mi-
lano 2011.  
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tà vissuta di un altro essere umano, all’individualità della perso-

na. È acquisizione emotiva del sentire altrui. La buona cura ri-

sponde alla richiesta d’aiuto con l’empatia e la sollecitudine.  

Relegata nell’arida cornice tecnica la relazione medico-

paziente, nel ritrovare la fondamentale disposizione umana, cu-

ra la persona e non solo la malattia. L’arte terapeutica, certa-

mente debitrice al farmaco e alle tecnologie, nell’importanza 

delle relazioni intersoggettive rintraccia le coordinate per defi-

nire il lavoro che porta al bene del paziente. Ogni atto di cura, 

infatti, contempla momenti e implica gesti, parole ed affetti che 

costituiscono i coefficienti dell’umanità e dell’efficacia stessa. 

Nella fenomenologia della cura, così come nella fenomenologia 

dell’incontro, si stabilisce una bipolarità essenziale tra persone 

che trasforma parole, gesti, emozioni e passioni in momenti ed 

azioni del “progetto terapeutico”. In tale contesto l’approccio 

curativo ha una struttura differente. Esso parte dal presupposto 

che il paziente abbia una sua interiorità, una sua storia persona-

le, che il medico non può comprendere a priori, e pertanto allo 

specialista è richiesto di stabilire una connessione con la vita 

dell’ammalato. La patologia, che sconvolge e modifica a volte 

anche in maniera drammatica la vita, diventa un “modo” 

dell’essere umano, in quanto colpisce e modifica l’identità della 

persona.  

4. Autonomia e beneficialità, giustizia sociale e sussidiarie-

tà: una efficace collaborazione per la cura 

 

All’interno della relazione terapeutica di aiuto in che modo au-

tonomia e beneficialità, giustizia e sussidiarietà o socialità si 

conciliano per una cura buona ed interessata esclusivamente al 

bene della persona? L’interazione tra persone nell’atto terapeu-

tico potrebbe determinare una sorta di conflitto tra l’autonomia 

e la beneficialità.  

L’obbligo del rispetto dell’autodeterminazione dell’uomo spes-

so mal si concilia con l’agire medico fondato sulla personale in-

terpretazione del bene del paziente. La prospettiva conflittuale 
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così delineata sembra risolta da Pellegrino e Thomasma con la 

Beneficence20 in Trust. Tale modello propone l’etica della fidu-

cia come elemento fondante della relazione tra medico e pazien-

te. Entrambi sono soggetti morali ed intercorrono al raggiungi-

mento della Beneficence, azione volta al bene del paziente. Il 

miglior interesse del paziente si raggiunge primariamente ripri-

stinando in lui la capacità di riconquistare la propria autonomia 

minacciata dalla malattia. Base della fiducia è la responsabilità 

molteplice e reciproca di tutte le persone che intervengono nella 

Beneficence.  

L’interazione clinica, «materiale a priori della medicina»21, è il 

riflesso della relazione istauratasi tra medico e paziente. La ma-

lattia, drammatico assalto ontologico22 alla persona malata, pro-

duce uno squilibrio nell’identità del soggetto. La persona, infat-

ti, vive un nuovo stato esistenziale caratterizzato dalla presa di 

coscienza della propria costitutiva finitezza, dalla dipendenza, 

dalla vulnerabilità, dalla necessità di rivolgersi allo “specialista” 

per curare il proprio stato di salute. L’interazione clinica si 

istaura contestualmente alla richiesta di aiuto del paziente e si 

basa su tre aspetti essenziali: la responsabilità reciproca, la fidu-

cia e la decisione. 

Nell’interazione clinica il rapporto tra soggetti, pur essendo pro-

fondamente asimmetrico (la figura professionale ha una respon-

sabilità maggiore rispetto al paziente), si basa sulla responsabi-

lità reciproca di entrambi gli agenti. La persona, riconoscendosi 

non capace di ristabilire il suo stato di salute, decide, attraverso 

un atto di fiducia, di “consegnare” la cura di se stesso ad un pro-

                                                 
20 Il termine inglese beneficence è tradotto con beneficenza o beneficialità. Per alcuni 

beneficenza è il termine meno appropriato in quanto l’azione medica non è atto di bene-

ficenza ma è atto che procura beneficio al paziente. Sarebbe più giusto ricorrere al neo-
logismo beneficialità, cioè ogni tipo di azione fatta per il bene altrui che include il con-

cetto di beneficio quale effetto implicito dell’atto medico.  
21E. D. PELLEGRINO, D.C. THOMASMA, A Philosophical Basis of Medical Practice: to-
ward a philosophy and ethics of the healing professions, Oxford University Press, New 

York 1981, p. 64. 
22

 E. D. PELLEGRINO, Philosophy of medicineand medical ethics: a phenomenological 
perspective, in G. KHUSHF (a cura di), Handbook of bioethics: taking stock of the field 

from a philosophical perspective, Kluwer Academic Publishers, Dordrecht 2004, pp. 
183-202, p. 193. 
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fessionista che, a sua volta, pone le proprie competenze al ser-

vizio del fine ultimo, quale è l’agire nel miglior interesse del 

soggetto più debole. La fiducia (trust), presupposto della re-

sponsabilità reciproca, è certamente bidirezionale: l’assistito 

pone la sua vita nelle mani del professionista e lo specialista, 

per lavorare nel miglior modo, si fida della persona che chiede 

aiuto. Per promuovere il bene è necessario compiere delle scel-

te. La decisione è implicita all’azione curativa stessa. Il bene del 

paziente si crea all’interno di un particolare rapporto, per questo 

è definito bene relazionale, cioè esito di una ricerca condivisa 

tra medico e paziente nel rispetto del Principio di autonomia. 

Per Pellegrino e Thomasma il bene del paziente non può essere 

né bene esclusivamente medico e clinico, né bene del singolo 

individuo. Infatti è: un bene biomedico23, bene strumentale otte-

nuto dagli interventi terapeutici e dalla competenza medica in 

senso tecnico che deriva dalle diverse abilità del professionista 

e dalla sua capacità di prendere decisioni cliniche corrette, in 

esso il medico è l’agente morale; il miglior interesse del pazien-

te24, bene soggettivo e relativo della persona riferito alle prefe-

renze espresse dal paziente, agente morale, in un determinato 

contesto clinico, e varia in ciascuno; il bene del paziente in 

quanto persona25 inteso come autonomia e rispetto per 

l’autodeterminazione del malato ed impegno per il ripristino 

della capacità di agire e autodeterminarsi; infine, il bene ultimo 

e supremo26, cioè bene al di sopra degli altri, a cui l’uomo ricor-

re per la giustificazione ultima delle sue azioni. 

“Agire per il bene del paziente” significa considerare, rispettare 

e promuovere tutti i livelli di bene. Nella prospettiva personali-

sta i “quattro beni” di Pellegrino e Thomasma sono condensati 

                                                 
23 Cfr. ID, Moral choise, the good of the patient, and the patient’s good, in MOSKOP J. 

C., KOPELMAN L., (a cura di), Ethics and Critical Care Medicine, D. Reidel, Dordrecht 
2008, pp. 117-138, p. 163. 
24 Cfr. Ivi, p. 170. 
25 Cfr. Ivi, pp. 171-173. 
26 Cfr. ID, The “Telos” of medicine and the good of the patient, in VIAFORA C. (a cura 

di), Clinical bioethics. A search for the foundations, Springer, Dordrecht 2005, pp. 21-
32, p. 27. 
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nell’unica definizione di bene del paziente. Il bene biomedico, 

che include tutti gli effetti degli interventi clinici sul decorso 

della malattia, è connesso alla competenza tecnica 

dell’operatore sanitario il quale è moralmente impegnato a for-

nirlo, essendo anche il bene strumentale richiesto dal paziente 

stesso. Equiparare, però, tutto il bene del paziente al solo bene 

biomedico può generare due errori: rendere il paziente vittima 

dell’imperativo medico − a discapito dei suoi valori − riducendo 

l’eticità dell’intervento a mera correttezza tecnica; formulare 

l’indicazione medica solo sulla base del giudizio che l’operatore 

sanitario ha sulla qualità di vita. È importante includere nel 

concetto di bene del paziente anche il bene da esso percepito, in 

modo da esercitare la propria capacità di ragionare per operare 

le proprie scelte. Nel bene ultimo e supremo il Personalismo in-

travede la natura ontologica e anche il contenuto oggettivo: nel 

prendere decisioni cliniche in situazioni di conflitto il bene di-

venta l’elemento discriminatore fondamentale.  

Agire tenendo fermo l’interesse al bene consente di superare 

l’altro possibile conflitto che potrebbe emergere nella relazione, 

quello tra giustizia e socialità-sussidiarietà. Per il Principio di 

socialità e sussidiarietà della bioetica personalista «ogni citta-

dino s’impegni a considerare la propria vita e quella altrui come 

un bene non soltanto personale, ma anche sociale, e la comunità 

s’impegni a promuovere la vita e la salute di ciascuno, a pro-

muovere il bene comune promuovendo il bene di ciascuno»27, 

esprimendo così il carattere sociale della cura. La società che 

non si fa carico della salute dei disagiati e degli ammalati prati-

ca una forma di “eutanasia sociale” che, privando i bisognosi 

delle cure necessarie, giunge alla loro soppressione. La vita 

umana è, allo stesso tempo bene personale e sociale, bene indi-

viduale e bene comune. La società, chiamata a promuovere la 

vita e la salute di tutti, nel riferire il concetto di bonum hone-

stum di Maritain allo specifico contesto medico, traduce la tute-

la del bene comune come la promozione e l’azione mirata al 

bene della vita di ciascuno. Tutelare la vita, ritenendola il bene 

                                                 
27 Ibidem. 
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assoluto, sia personale che sociale, impone una considerazione 

differente della società. Ad essa, infatti, sottende proprio la re-

lazione di interscambio tra le persone e di apertura ai bisogni 

dell’alterità. L’essere umano, fondamento della società, ha 

l’arduo compito di aiutare ciascuna persona nel raggiungimento 

del bene comune. 

La solidarietà sociale esposta nel Principio rimanda anche alla 

dimensione sussidiaria:  

In termini di giustizia sociale il principio obbliga la comunità a garan-

tire tutti i mezzi per accedere alle cure necessarie, anche a costo dei 

sacrifici dei benestanti. Il principio di socialità si salda con quello di 

sussidiarietà, per il quale la comunità da una parte deve aiutare di più 

dove più grave è la necessità.28 

È un criterio etico per tutelare i diritti delle persone. La sussi-

diarietà, procede sempre da una responsabilità morale, impone 

alla comunità sociale di incentivare la responsabilità di ciascuno 

nella cura e nell’ottenimento del bene comune, intervenendo 

con gli strumenti appropriati dove necessario. Il diritto di cia-

scuno ad esercitare la propria responsabilità per realizzarsi al 

meglio e il dovere intrinseco di fornire i mezzi per realizzarsi 

pienamente sono, allora, i due aspetti indissociabili che la carat-

terizzano.  

Sussidiarietà e socialità, dunque, ben si coordinano con la giu-

stizia sociale. Se il dovere è il fondamento della solidarietà, la 

reciprocità lo è della giustizia. In questo modo quest’ultima è il 

metodo più adatto per riconoscere la presenza dell’altro e resti-

tuirgli ciò che gli spetta secondo il principio dell’equità. Ri-

prendendo la visione di Rawls, secondo cui la giustizia29 è la 

prima virtù delle istituzioni sociali, la società deve impegnarsi a 

garantire il benessere di tutti. La giustizia deve quindi essere 

equa (in una società pluralista il bene è distribuito in maniera 

proporzionale ai bisogni) e non uguale (regolata dal solo calcolo 

                                                 
28 Ibidem. 
29 Cfr. RAWLS J., Una teoria della giustizia, trad. it. di U. Santini, Feltrinelli, Milano 
1991. 
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aritmetico), giusta e retta dall’accordo tra le persone così da 

consolidare forme di cooperazione sociale fondate sulla reci-

procità.  

La diseguaglianza è imputabile a forme di arbitrarietà, quasi 

mai si sceglie di vivere in condizioni di inferiorità; è responsa-

bile di uno “scandalo morale” nei confronti di chi vive 

nell’indigenza, che può essere annullato solo con 

l’umanitarismo, cioè con una predisposizione all’interazione 

volontaria per il bene.  

Il piccolo contesto, quale può essere quello della relazione in-

terpersonale, può innescare meccanismi di fratellanza che, in 

una logica di sviluppo sostenibile, si estende fino a rendere il il 

mondo intero giusto in maniera equa. Dalla giustizia come ob-

bligo associativo si generano relazioni di co-cittadinanza, coo-

perazione attiva e responsabile tra persone, che migliora le sin-

gole società prima e poi il mondo intero. La giustizia sociale, 

determinata dal dovere di ridurre le diseguaglianze nella misura 

del bene comune, è anche commutativa, regola i rapporti tra le 

persone distribuendo equamente secondo i bisogni, e distributi-

va, gestisce le relazioni tra la società e i suoi cittadini attribuen-

do il dovuto a ciascuno secondo dignità.   

L’utilitarismo, trasformando la società di persone in “industria 

della persona” attenta al solo profitto, risolve il difficile rappor-

to tra economia ed etica con l’eutanasia sociale, abbandonando i 

più deboli e bisognosi. Il benessere, cardine dell’utilitarismo, 

indirizza i comportamenti positivi verso l’aumento della felicità 

collettiva e la massima soddisfazione dei desideri. La giusti-

zia30, quindi, è subordinata all’utilità e al benessere universale; 

anche la ripartizione dei beni segue la logica della maggior 

quantità di benessere/utilità. La chiave per analizzare e risolvere 

le criticità è ancora una volta offerta da Maritain. Nella sua so-

cietà personalista economia, etica e salute sono poste a servizio 

del bene di ogni singola persona e della comunità intera. Lonta-

                                                 
30 Tra i principi presenti in bioetica quello di giustizia, oltre ad essere una costante pre-

senta anche la medesima espressione, vuol garantire un equo accesso alle cure a tutti i 
pazienti, garantendo quindi il raggiungimento di un eguale bene a tutti.  
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no dalla visione di Peter Singer – secondo cui persona è solo il 

soggetto capace di biografia, di produrre felicità e utile – il per-

sonalismo opera per la massima realizzazione del bene della 

persona. Infatti, secondo il filosofo, politica ed economia non 

sono scienze naturali ma umane, non sono scienze fisiche ma 

morali; anche in questo il recupero dell’interesse per la persona 

induce a considerare la giustizia, la bontà e l’amore verso il 

prossimo come parti essenziali della realtà sociale, civile e poli-

tica. L’azione che ostacola il bene oltre ad essere inumana e 

immorale è anche antipolitica e antieconomica. La giustizia au-

tentica attribuisce a ciascuno il suo sulla base delle necessità, 

procura e promuove un bene comune umano attento ai bisogni. 

La persona, essere dotato di bisogni31, trova nella cura 

l’atteggiamento umano fondamentale capace di rifondare la so-

cietà. Scorgere nella cura la possibilità di restituire il giusto va-

lore alla persona, significa comprendere che i bisogni devono 

essere soddisfatti nella misura del bene singolo in relazione al 

bene di tutti. Nella cura, la persona ritrova la dignità e la capaci-

tà di operare scelte che guardino a se stessi e che colgano 

l’umanità presente nell’altro.  

La presenza è il contatto che porta alla praxis, alla pratica della 

cura. Ricco di significato è il rimando alla “mano” proposto da 

Gadamer: «Per il medico ogni cura inizia con la mano, che tasta 

ed esamina la trama»32, l’incontro con l’altro è veicolato dallo 

sguardo, dal contatto e soprattutto dal dialogo. La fenomenolo-

gia del sentire e del toccare, che approccia attraverso la com-

prensione, consente di distinguere la praxis della cura da produ-

zione o fabbricazione di qualcosa ad impegno per ristabilire 

l’essenza stessa della persona. Ristabilire il benessere della per-

sona significa ricostituire il suo essere, la malattia pertanto non 

è non sentirsi ma è non essere33.  

                                                 
31 Cfr. NUSSBAUM M. C., Giustizia sociale e dignità umana, Il Mulino, Bologna 2016, 

p. 8. 
32 H.-G. GADAMER, Dove si nasconde la salute, a cura di A. Grieco e V. Lingiardi, Raf-

faello Cortina editore, Milano 1994, p. 135. 
33 Cfr. Ivi, p. 122. 
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Conclusione 

La cura è, essenziale nell’amicizia civile, in quanto nel ricono-

scimento dell’esistenza altrui stabilisce relazioni di reciproca 

comprensione. L’agire per la cura impegna gli uomini nella co-

mune opera per la pacificazione, la benevolenza e la fraternità.  

L’atto di sussistenza che più si impegna a riconoscere la dignità 

è dunque la cura. La cura ‒ economica, educativa, fisica, politi-

ca e sociale ‒ presta interesse alla storia di ciascuno, ricono-

scendo nella persona il valore più autentico. Nell’amicizia civi-

le, il dialogo e la fratellanza divengono i mezzi utili alle persone 

per completare la propria esistenza. Scelte significative che, 

mettendo in relazione le persone, innescano una circolarità di 

azioni gratuite e collocano il dono nella sola dimensione della 

reciprocità (e non del regalo), rendono così l’agire realmente 

umano. Per migliorare la realtà in cui viviamo è indispensabile 

scegliere di essere consapevolmente e responsabilmente buone 

ed autentiche persone. Sono queste scelte esistenziali che ren-

dono buona la vita dell’intera società.  

I care, riprendendo le parole di Don Lorenzo Milani, è rendere 

manifesto l’interesse per l’altrui persona. “Mi stai a cuore, mi 

interesso di te”, in conclusione, è: educare alla presenza 

dell’altro, favorire la solidarietà tra gli esseri umani, riconoscere 

i limiti e i bisogni della natura. In un contesto relazionale la 

promozione della giustizia, economica e sociale, comporta il ri-

spetto e la protezione della persona. Le coesioni sociali, nate per 

soddisfare inizialmente i bisogni, ispirano scelte coraggiose che 

strutturano le agende (anche quelle economiche, politiche e so-

ciali) sulla gratuità, sulla fratellanza e sulla reciprocità.  
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Considerazioni conclusive 
 

di PAOLO NEPI 

 

 
Possiamo affermare che abbiamo passato insieme delle giornate 

belle e costruttive, nello stile di quella “comunità di ricerca” da 

cui sono nate le Scholae medievali, che l’Università moderna 

(diventata “Università degli studi”) ha trasformato 

radicalmente, guadagnando in specializzazione di sapere ma 

perdendoci molto in valori personali e relazionali. E, come gli 

anni scorsi, a questo punto dobbiamo fare qualche valutazione 

che non potrà essere conclusiva, ma dovrà soprattutto guardare 

al futuro. Tutto ciò nella consapevolezza che anche quest’anno 

non abbiamo smarrito l’ispirazione che ci guida dalla prima 

edizione della Summer nel 2010, e che trova nelle culture 

dell'area del Mediterraneo il soggetto delle nostre riflessioni, 

facendo dei diritti umani e della democrazia il termine di 

verifica della situazione in atto.  

Per la Summer del prossimo anno, se, come tutti auspichiamo, 

avremo le energie necessarie per metterla tra i programmi più 

significativi dell’Istituto Internazionale Jacques Maritain, 

dovremo forse ripensare qualche aspetto che riguarda 

l’impostazione. Innanzitutto mi pare che la giornata iniziale 

potrebbe essere aperta da una lectio magistralis, affidata ad una 

personalità di grande rilevanza morale e culturale, che indichi le 

coordinate di fondo del tema che affronteremo e ci aiuti quindi 

ad avere una bussola che orienti i lavori dei giorni successivi. E 

poi dovremmo, a mio parere, valorizzare meglio il confronto tra 

esperienze diverse, non lasciando il confronto solo, o 

prevalentemente, al piano delle categorie culturali e dei 

                                                 
 Già Professore ordinario di Filosofia morale all’Università Roma Tre. Docente in-

vitato nella Facoltà di Filosofia della Pontifica Universitas “Antonianum” di Roma. Di-
rettore della Biblioteca della Persona dell’Istituto Internazionale Jacques Maritain.  
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concetti. Due suggerimenti di chiara ispirazione maritainiana. Il 

primo se pensiamo a quanto il filosofo tenesse ad avere, su ogni 

argomento, una sorta di “idea guida” che impedisca di perdersi 

nell’infinito pluralismo delle interpretazioni. Il secondo rimanda 

a quanto dissi nelle conclusioni dello scorso anno a proposito 

della Dichiarazione universale dei diritti dell’uomo, approvata e 

promulgata dall’Assemblea generale delle Nazioni Unite il 10 

dicembre 1948. Nella conferenza di Città del Messico che 

doveva redigerne il testo, i membri delle varie delegazioni non 

riuscivano a trovarsi d'accordo sui valori fondamentali che 

giustificano i rispettivi diritti. Maritain propose di superare lo 

stallo attraverso la semplice enunciazione del diritto, 

raggiungibile attraverso un “accordo pratico”, ovvero sulla base 

di una sorta di intuizione morale del valore che in quel diritto è 

racchiuso.  

 

1. Le “buone pratiche” 

 

Da qualche tempo, anche con il rischio di omologazione e di 

caduta nella ripetizione stereotipata, si parla di “buone 

pratiche”, per indicare due cose: innanzitutto la necessità di 

uscire da una certa enfasi intellettualistica, e in secondo luogo 

per individuare qualche criterio che consenta di distinguere 

qualche esperienza positiva rispetto al principio relativistico 

secondo cui tutto dipenderebbe dalle intenzioni. Si è iniziato ad 

usare tale espressione soprattutto nella scuola, ma oggi è 

diventata un luogo comune quasi universale. Da qualche mese è 

nato l’Osservatorio nazionale delle buone pratiche sulla 

sicurezza nella sanità. Anche altri ministeri hanno adottato il 

criterio delle “buone pratiche”.  

L’intento connesso alla diffusione di questa categoria è 

apprezzabile, ma può contenere un equivoco che è bene chiarire 

subito. Qualche volta, anche nel corso delle nostre giornate, si è 

posto il problema di che cosa meriti il primato: il fare o il 

pensare? Si tratta di una questione che ha da sempre angustiato 

l’homo sapiens, e che è ben lungi dall'aver trovato una 
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soluzione definitiva. 

Anche in questo caso mi sembra utile ricorrere ad un paradigma 

classico, quello del mito di Prometeo, come ci viene narrato da 

Platone nel Protagora. I nomi dei due protagonisti, due titani 

scelti dalla divinità come collaboratori nella loro opera di dare 

ordine al cosmo, portano nel loro stesso nome il loro destino. 

Prometeo significa infatti “colui che riflette prima di fare”, 

mentre Epimeteo significa “colui che riflette dopo aver 

operato”. Ma sentiamo il racconto con le parole di Platone:  

«Ci fu un tempo in cui esistevano gli dei, ma non le stirpi 

mortali. Quando giunse anche per queste il momento fatale 

della nascita, gli dei le plasmarono nel cuore della terra, 

mescolando terra, fuoco e tutto ciò che si amalgama con terra e 

fuoco. Quando le stirpi mortali stavano per venire alla luce, gli 

dei ordinarono a Prometeo e a Epimeteo di dare con misura e 

distribuire in modo opportuno a ciascuno le facoltà naturali. 

Epimeteo chiese a Prometeo di poter fare da solo la 

distribuzione:  

 
“Dopo che avrò distribuito ‒ disse ‒ tu controllerai”. Così, persuaso Prometeo, 

iniziò a distribuire. Nella distribuzione, ad alcuni dava forza senza velocità, 

mentre donava velocità ai più deboli; alcuni forniva di armi, mentre per altri, 

privi di difese naturali, escogitava diversi espedienti per la sopravvivenza. Ad 

esempio, agli esseri di piccole dimensioni forniva una possibilità di fuga 

attraverso il volo o una dimora sotterranea; a quelli di grandi dimensioni, 

invece, assegnava proprio la grandezza come mezzo di salvezza. Secondo 

questo stesso criterio distribuiva tutto il resto, con equilibrio. Escogitava 

mezzi di salvezza in modo tale che nessuna specie potesse estinguersi. 

Procurò agli esseri viventi possibilità di fuga dalle reciproche minacce e poi 

escogitò per loro facili espedienti contro le intemperie stagionali che 

provengono da Zeus. Li avvolse, infatti, di folti peli e di dure pelli, per 

difenderli dal freddo e dal caldo eccessivo. Peli e pelli costituivano inoltre una 

naturale coperta per ciascuno, al momento di andare a dormire. Sotto i piedi di 

alcuni mise poi zoccoli, sotto altri unghie e pelli dure e prive di sangue. In 

seguito procurò agli animali vari tipi di nutrimento, per alcuni erba, per altri 

frutti degli alberi, per altri radici. Alcuni fece in modo che si nutrissero di altri 

animali: concesse loro, però, scarsa prolificità, che diede invece in 

abbondanza alle loro prede, offrendo così un mezzo di sopravvivenza alla 

specie. Ma Epimeteo non si rivelò bravo fino in fondo: senza accorgersene 

aveva consumato tutte le facoltà per gli esseri privi di ragione. Il genere 
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umano era rimasto dunque senza mezzi, e lui non sapeva cosa fare. In quel 

momento giunse Prometeo per controllare la distribuzione, e vide gli altri 

esseri viventi forniti di tutto il necessario, mentre l’uomo era nudo, scalzo, 

privo di giaciglio e di armi. Intanto era giunto il giorno fatale, in cui anche 

l’uomo doveva venire alla luce. Allora Prometeo, non sapendo quale mezzo di 

salvezza procurare all’uomo, rubò a Efesto e ad Atena la perizia tecnica, 

insieme al fuoco ‒ infatti era impossibile per chiunque ottenerla o usarla senza 

fuoco ‒ e li donò all’uomo. All’uomo fu concessa in tal modo la perizia 

tecnica necessaria per la vita.1 

 
Prometeo ed Epimeteo simboleggiano dunque due 

caratteristiche costitutive della natura umana, in un caso la 

tendenza alla speculazione teorica, nell’altra l’attitudine pratica 

di chi ritiene il fare più importante del pensare. Quest’ultimo 

avrebbe pertanto il compito di indirizzo e controllo sul primo. 

Ovviamente l’individuo concreto non esiste mai allo stato puro 

come Prometeo o Epimeteo. Sta di fatto, come si riscontra 

anche nell’episodio evangelico di Marta e Maria2, che esistono 

persone con temperamento in cui prevale il pensare ed altri con 

una forte inclinazione al fare. Le “buone pratiche”, anche sulla 

base dell’insegnamento di Maritain, possiamo concludere che 

sono il frutto di un saggio bilanciamento del fare e del pensare. 
 

2. Fine della comunità? 

 

Non è la prima volta nella storia che si parla di crisi, o 

addirittura di fine della comunità, ovvero dell’emergere di un 

tipo di societas in cui la relazione tra persone viene sostituita da 

un primato dell'individuo. Marc Bloch ha addirittura 

individuato nella Francia del diciottesimo secolo, attraversata da 

profonde trasformazioni socio-economiche, un paradigmatico 

esempio di passaggio da una società solidale ad una 

individualistica, nella quale si sarebbero poste le basi 

                                                 
1 PLATONE, Protagora, 320 C. 
2 Cfr. Luca, 10, 38-42. 
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dell'organizzazione che darà vita alla rivoluzione industriale3. 

Bauman, inventore della celebre immagine della “società 

liquida”, crea una nuova felice metafora quando ci dice che, 

soprattutto del Novecento, saremmo passati dalla società del 

giardiniere a quella del cacciatore. Il primo si occupa del 

giardino comune, il secondo solo della sua personale conquista 

della preda. 

Il tessuto sociale connesso al modello di sviluppo industriale ha 

rappresentato non un semplice cambiamento di tradizionali 

forme di vita, ma ha rappresentato una vera e propria 

metamorfosi dell'umano, ovvero un cambiamento della forma 

stessa della relazione tra le persone. Le città, che un tempo sono 

state luoghi di grande vivacità artistica e culturale, sono 

diventate megalopoli impersonali, nello stesso tempo in cui si 

svuotavano i villaggi e le campagne, che avevano dato vita a 

relazioni sociali intense. E questo possiamo dirlo senza timor di 

cadere nell’idealizzazione di una società bucolica. 

La parola comunità è una parola esigente e impegnativa. Non 

bisogna confonderla con società, come ci insegnava Ferdinand 

Tönnies alla fine dell’Ottocento. La comunità rappresenta un 

rapporto reciproco che coinvolge in maniera fortemente sentita i 

partecipanti, in quanto è fondato su di una convivenza durevole, 

intima ed esclusiva. La vita comunitaria è sentita (in quanto 

implica comprensione, consensus), stabile, intima, amichevole e 

confidenziale, esclusiva. Al contrario, la vita societaria è 

razionale, in quanto si fonda sui rapporti formali definiti dai 

reciproci diritti/doveri, ed è quindi di carattere transitorio, 

apparente (come tipo di legame), pubblica. Nella comunità, 

dunque, gli esseri umani restano fondamentalmente uniti 

nonostante i fattori che li separano, mentre nella società restano 

sostanzialmente estranei nonostante gli elementi che li 

uniscono. 
Occorre dunque rendersi conto delle conseguenze che derivano 

                                                 
3 Cfr. M. BLOCH, La fine della comunità e la nascita dell'individualismo agra-

rio nella Francia del XVIII secolo, Jaca Book, Milano 1997. 
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dalla crisi mortale della comunità. L’analisi semantica della 

parola ci conduce immediatamente nel cuore del problema. 

Secondo un acuto filosofo della politica la parola comunità, che 

deriva dal latino communitas, parola composta: cum-munus, 

significa originariamente dono, obbligo, in ultima istanza 

responsabilità. Il cum (con) richiama già l’intima relazione tra le 

persone che compongono la comunità, il munus, inteso appunto 

come dono, dovere, responsabilità, rafforza e specifica l’idea 

della finalità intrinsecamente relazionale dell'essere umano, che 

non è tale se non vive in un buon rapporto con gli altri. «Chi sta 

solo – scrive Erri De Luca in Montedidio – è meno di uno». 

Proviamo a riflettere su quello che rappresenta tutto ciò nel 

momento in cui dobbiamo affrontare il complesso problema 

dell'integrazione di persone provenienti da altri mondi e da altre 

culture. Una cosa, come abbiamo visto attraverso alcune 

esperienze che abbiamo incontrato, come la Fondazione Città 

della Pace di Sant’Arcangelo, è realizzare l'integrazione dove 

esiste ancora una comunità civile, e dove in ogni momento della 

giornata si incontrano persone con il volto noto e riconoscibile, 

altra cosa è immettere gli immigrati nel cuore di una megalopoli 

dove le relazioni sono prevalentemente di carattere anonimo e 

impersonale. 

Le vie d’uscita da questi problemi sono molteplici ma non sono 

certamente infinite. In ogni caso dovremo tutti ripensare alcuni 

stili di vita che abbiamo acquisito in modo meccanico e 

inconsapevole, ad esempio in termini di consumo, dove nella 

simbolica “busta della spesa” sono finiti all’ultimo posto i 

prodotti culturali (giornali, libri, teatro…). Ovviamente non 

tutto può essere risolto a livello di comportamenti individuali. 

Occorre riflettere anche sul modello di sviluppo economico e 

produttivo, dove il sistema capitalistico, unito al sistema 

politico democratico, ha costituito un importante stimolo al 

progresso, ma oggi ha bisogno di fare i conti con i nuovi 

equilibri della società globale.  
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Pensiero finale 

 

Tornando alle nostre case, mentre soffiano venti di guerra 

alimentati da alcuni irresponsabili potenti di questo periodo 

storico, dovremmo rimeditare un pensiero profondo che dice: 

«La guerra – scrisse Paul Valéry – è un massacro fra uomini che 

non si conoscono a vantaggio di uomini che si conoscono ma 

evitano accuratamente di massacrarsi». 

Già un grande pensatore del Seicento, Blaise Pascal, affermava 

con profonda ironia: «domanda: perché mi uccidete? Risposta: 

E che! Non abitate forse sull’altra sponda del fiume?». 

E mentre la fine di questa esperienza rappresenta per tutti un 

momento di malinconia, ho il piacere di pronunciare un 

arrivederci alla Summer del prossimo anno. 
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