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INTRODUZIONE 

 
CULTURE ALTRE. 

IL RUOLO SOCIALE DEI BENI CONFISCATI 
COME DIMENSIONE CIVILE DEI BENI COMUNI 

 

1. Davvero si deve temere una povertà culturale? - 2. La terra promessa del Terzo Settore - 
3. Il lavoro volontario. La nuova frontiera della socialità - 4. Il riutilizzo dei Beni confiscati. 
Nuove per il sociale - 5. Linee minime per una strategia di sviluppo di una cultura del 
Bene  

 

1. Davvero si deve temere una povertà culturale? 

 

Nell’età attuale dominata dalla scienza e dalla tecnologia ciò che manca è la responsabilità 

della proposta di un nuovo Umanesimo attraverso il quale esprimere e ricercare Idee altre, rispetto 

alla mera condizione di appiattimento dinanzi a un destino unidirezionale dettato e imposto dai 

linguaggi tecnocratici. Si badi bene. Non vi è parvenza di alcuna “tecnofobia” nella riflessione che 

stiamo conducendo nel segno del “prima era meglio” perché sappiamo che non era così. Anzi per 

certi versi la tensione verso il futuro pervade ognuno di noi nella consapevolezza di quanto la tec-

nica possa arrecare beneficio in ogni campo del fare umano, in particolar modo sul terreno della 

salute umana e della preservazione ambientale1. Eppure la crisi del sistema dell’informazione, 

dell’educazione, della cultura politica e dei corpi intermedi denota indubbiamente un progetto di 

dominio, che è facilmente percepibile per via di una tecnocrazia immediata, che oblia il tempo del 

pensiero individuale e collettivo. Il conflitto latente che ha sempre connotato la ricerca degli equi-

libri sociali e politici sconta la mancanza di Idee nuove che possano “dare sostanza” al confronto, 

allo scontro e infine all’incontro tra posizioni diverse. Cosa è accaduto? Siamo di fronte a nuove 

forme di povertà culturale? Sappiamo che nella dimensione contemporanea del monologo sedu-

cente e accattivante, senza lo sviluppo coerente e maturo di un pensiero critico, il rischio di ritro-

varci nel cono d’ombra, nel post-politico dell’oblio democratico è assai rilevante. Bauman parla in 

proposito di “lavaggio del cervello”, che «mantiene il “sito” in una condizione permanente di 

sgombero, in uno stato di desolazione, in cui l’unica cosa ammessa è un caotico guazzabuglio di 

tende, facili da montare e da smantellare. Non c’è più alcun progetto definito e finalizzato. Ma 

 
1 Cfr. A. PUNZI, L’umanesimo digitale: verso un nuovo principio di responsabilità?, in questa Rivista, 1/2023, p. 32. 
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solo un’attività incessante che ha come unico scopo la propria continuità»2. Senza i corpi inter-

medi dunque vige una falsa libertà, strategica nel favorire il depotenziamento del pensiero sociale 

col fine di determinare un potere privatistico e reazionario. Il pericolo insito di una vera e propria 

“desertificazione”3, avrebbe detto Don Milani, dove diventa esigenza primaria “riconoscere il vuo-

to”, perché in esso «l’Io, nel suo rispecchiamento narcisistico, produce un’immagine incorrotta di 

sé. Fuori dal tempo e dallo spazio – cioè dai vincoli che derivano dalla realtà – egli si immagina di 

potere tutto, al di là di ogni castrazione. Ma se, nella vita privata, si riduce al nulla 

dell’individualismo, un tale immaginario si proietta poi con una forza inaudita sul piano 

dell’organizzazione sociale»4. Per tutti questi motivi, in particolare per ravvivare il necessario “de-

posito di idee” per il rinascimento di una ripresa del pensiero critico paradossalmente, non in al-

ternativa alla dimensione tecnologica, ma per accompagnarla in virtù di un “Human Touch”, la 

riscoperta del “residuale”, del “parziale” ci invitano a capire cosa significhi veramente politica cul-

turale oggi e come declinarla. La residualità e l’imperfezione danno significato ai legami sociali 

che definiscono le nostre comunità dal basso dove è presente il lievito di un’attività dialogante. 

L’orizzonte da perseguire è quello di analizzare le vie per fuoriuscire dall’incantamento prodotto 

da questa condizione perché tutti hanno delle responsabilità. I giuristi in particolare devono de-

starsi, disincantarsi per tornare sensibili alla pulsante fatticità dell’esperienza giuridica5. Le politi-

che culturali hanno nel proprio alveo la recuperabilità dell’intermediazione attraverso il recupero 

dei grandi pensamenti, che vanno scoperti e in alcuni casi riscoperti, per dare senso e sensibilità 

alla nostra vita personale e comune.  

 

2. La terra promessa del Terzo Settore 

 

Tra le Culture altre da cui possono sorgere i semi di nuove idee fondanti sicuramente tro-

viamo quelle oramai consolidate dalla presenza attiva e sempre più importante della cultura socia-

le espressa dal mondo del Terzo Settore. Affermava già Jeremy Rifkin in La fine del lavoro nel 

1995 che «nel prossimo secolo, il mercato e il settore pubblico avranno un ruolo sempre più ri-

 
2 Z. BAUMAN, L. DONSKIS, Male liquido, Roma-Bari, 2022, p. 53. 
3 Cfr. L. DI SANTO, La riflessione di Don Milani come profezia inascoltata negli anni difficilissmi del nosro pre-

sente, in S. TANZARELLA, L. DI SANTO (a cura di), Lorenzo Milani. Memoria e risorsa per una nuova cittadinanza, 
Trapani, 2009, pp. 143-157. 

4 M. MAGATTI, Oltre l’Infinito. Storia della potenza dal Sacro alla Tecnica, Milano, 2018, p. 244. 
5 Cfr. A. PUNZI, Dialogica del diritto. Studi per una filosofia della giurisprudenza, Torino, 2009, pp. 21-33.  
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dotto nella vita quotidiana delle persone in tutto il mondo. […] Le organizzazioni fondate sullo 

spirito comunitario agiranno sempre più come arbitri e difensori nei confronti delle forze del 

mercato e dello Stato, fungendo da promotori e sostenitori della riforma politica e sociale»6. Con 

un visione lucida, continuava ritenendo che «le organizzazioni del Terzo Settore probabilmente si 

attribuiranno anche la funzione di fornire una quantità sempre più ampia di servizi di base, con il 

progressivo allontanamento dello Stato dall’aiuto e dall’assistenza di singoli e comunità in stato di 

bisogno»7. Dinanzi alla crisi del welfare del Novecento l’intervento del Terzo Settore nella sua 

pluralità sembre possedere le chiavi per una risposta efficace8. Come scrive Mounk, «nella forma 

attuale gli stati assistenziali ostacolano la crescita economica pur fornendo un livello sempre peg-

giore di benefici. Per risolvere questi gravi problemi, gli Stati devono avere il coraggio di riproget-

tare il sistema in maniera radicale»9. Non più un un privato “classico” tutt’altro che leggero ma 

portatore di un apparato burocratico nella sua commistione con lo Stato, ma un privato sociale 

non lucrativo che ha espresso una alterità tra Stato e Mercato e non a caso si pone come Terzo 

dinanzi alla crisi profonda della redistribuzione delle risorse e del principio sostanziale di ugua-

glianza dato che il versante economico si dimostra insufficiente senza la necessaria attenzione ver-

so i risvolti psicologici e sociali anche sul piano reputazionale che investono i cittadini. Si prova a 

dare spazio ad una “economia civile”, non contro l’economia di mercato ma all’insegna di un 

mercato diverso dove il bene comune possa essere interpretato in chiave economica, lasciando 

spazio ad una prospettiva etica e relazionale e non individualistica10. Prima che sia troppo tardi, 

perché siamo oltre il concetto di povertà economica. «Quella di oggi è piuttosto “miseria”, termi-

ne che contiene un senso di diminuzione e distruzione. Non solo scarsità di risorse materiali, ma 

stato di privazione senza riscatto, dove esseri umani diventano sottoprodotti di un mondo in con-

tinua trasformazione a beneficio di fasce sempre più ristrette di popolazione: perché a dispetto 

delle promesse di benessere per tutti, le disugliaglianze stanno crescendo»11. Per questo motivo, in 

una società che punta a incivilire l’economia, è necessario implementare l’autonomia sociale del 

Terzo Settore in quanto portatore di valori personalisti e legami sociali, come abbiamo visto, spes-

 
6 J. RIFKIN, La fine del lavoro. Il declino della forza globale e l’avvento dell’era post-mercato, Milano, 2001, p. 394. 
7 Ibid., p. 395. 
8 Cfr. M. FERRARA, Le trappole del Welfare, Bologna, 1998, pp. 45-89. 
9 Y. MOUNK, Popolo vs Democrazia. Dalla cittadinanza alla dittatura elettorale, Milano, 2022, p. 29. 
10 Cfr. L. BRUNI, S. ZAMAGNI, L’economia civile, Bologna, 2015, pp. 5-32. 
11 C. GIACCARDI, M. MAGATTI, La scommessa cattolica, Bologna, 2018, pp. 235-236. 
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so inespressi da Stato e Mercato a partire dalla gratuità, dalla reciprocità, dalla solidarietà12. Oltre 

alla fondazione etica che ne riconosce la gratuità, sul piano normativo, il Terzo Settore è stato og-

getto già da anni di una riforma incisiva e in tal senso il legislatore ha affermato: «per Terzo Setto-

re si intende il complesso degli enti privati costituiti per il perseguimento, senza scopo di lucro, di 

finalità civiche, solidaristiche e di utilità sociale e che, in attuazione del principio di sussidiarietà e 

in coerenza con i rispettivi statuti o atti costitutivi, promuovono e realizzano attività di interesse 

generale mediante forme di azione volontaria e gratuita o di mutualità o di produzione e scambio 

di beni e servizi»13. Fiducia, sussidiarietà e solidarietà rappresentano gli assi portanti del mondo 

del volontariato e dell’essere sociale che lo vive. La relazione tra lavoro, diritti sociali e Terzo Set-

tore investe pienamente la riflessione sulle sorti dello Stato sociale in Italia e in Europa. Una 

scommessa tesa alla edificazione di una nuova economia sociale. «Un welfare comunitario, che si 

proponga di consolidare il ruolo della comunità e del territorio, nel quale lo Stato, i comuni, il 

Terzo Settore, le famiglie, il tessuto imprenditoriale e i singoli cittadini si sentano coinvolti, fa-

cendosi reciprocamente carico dei bisogni e promuovendo iniziative solidali, per ridurre il disagio 

per realizzare reti di sostegno e di reciprocità, per prevenire situazioni e derive che conducono a 

marginalità sociale»14. La terra promessa che si sostanzia nella impresa sociale e culturale di tradurre 

il comune. Ciò che possiamo definire “traduzione del comune” definisce la circolazione del comu-

ne, ossia quel processo attraverso cui le forme associative organizzano le risorse condivise15. Fare 

rete per il bene comune tra agenti che cooperano per raggiungere obiettivi che da soli non sareb-

bero in grado di ottenere. «In gioco è una costruzione del mondo, una fabrica mundi, che lavora 

contro l’impulso trascendentale dello Stato e del Capitale e le varie configurazioni dei loro confini 

e frontiere»16. Come ha scritto il già Presidente della Fondazione con il Sud, Carlo Borgomeo, 

«fare Rete è mettere insieme le risorse positive di una comunità per produrre cambiamento, anche 

nei territori più difficili. Sono tante le esperienze di cui è protagonista il Terzo Settore che ci di-

mostrano che questa è la strada da percorrere per costruire percorsi duraturi di sviluppo, anche 

 
12 Cfr. P. DONATI, Sociologia del Terzo Settore, Roma, 1996, pp. 44-78. 
13 Art. 1, comma 1, legge 6 giugno 2016, n. 106, recante «Delega al Governo per la riforma del Terzo Settore, 

dell’impresa sociale e per la disciplina del servizio civile universale». Per una esauriente lettura del Codice del Terzo Settore 
in chiave lavoristica, cfr. P. PASSALACQUA, Il Lavoro nel codice del Terzo Settore (d.lgs. n. 117/2017), in questa Rivista, 
2/2019, pp. 63-91. 

14 G. BOTTALICO, Considerazioni “inattuali” sui corpi intermedi nell’era globale, in G. BOTTALICO, V. SATTA (a cura 
di), Corpi intermedi. Una scommessa democratica, Milano, 2015, pp. 201-221. 

15 S. MEZZADRA, B. NEILSON, Confini e frontiere. La moltiplicazione del lavoro nel mondo globale, Bologna, 2014, 
pp. 351-391.  

16 Ibid., p. 392. 
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economico. Gli aiuti esterni sono importantissimi, ma assolutamente non sufficienti se non si par-

te da questo assunto. È la comunità che lavora insieme puntando sul capitale sociale, sui beni co-

muni, sulla cultura, sulla legalità, sui giovani, quella che può crescere e costruire un futuro miglio-

re per sé e per il proprio territorio»17. Le Reti sociali sono vitali nell’assicurare la cura delle “zone 

di confine” che spesso sono dimensioni esistenziali e fragili, al fine di contrastare le nuove forme 

angoscianti di esclusione passiva dai diritti sociali. «Esclusione passiva che si paventa quando i si-

stemi sociali, culturali ed economici provocano l’esclusione non intenzionalmente ma di fatto, in 

quanto ostacolano indirettamente l’accesso alle risorse, alle opportunità e ai poteri necessari 

all’inclusione»18. E se ciò accade e viene accettato nella normalità, come scrive Sciacca, «o i diritti 

sono concretamente esercitabili oppure rimangono astratte pretese. Il fatto che qualunque società, 

anche la più ricca, presenti una parte di popolazione al di sotto di uno standard of living accettabi-

le, significa che almeno per una parte di individui i diritti sociali non sono diritti ma al massimo 

pretese»19. 

 

3. Il lavoro volontario. La nuova frontiera della socialità 

 

Scrive Romano che «attualmente il rischio esistenziale si trasmuta nel rischio economico-

finanziario. […] Non è il rischio per il sapere, ma per l’avere»20. Al fine di evitare il rischio ri-

chiamato, le Reti si presentano come nuove sfere sociali dove negli ultimi anni ha trovato spazio 

un originale impegno sociale. «Nell’ambito del Terzo Settore, al fine di realizzare obiettivi di soli-

darietà e non di profitto, vengono a operare soggetti che svolgono la loro attività a titolo gratuito, 

non in vista di un corrispettivo. Si tratta del c.d. “lavoro fuori mercato”, prestato a fronte di pecu-

liari motivazioni (l’animus), entro il quale va inquadrato il fenomeno del volontariato. In questo 

modo l’ordinamento riconosce variegate istanze provenienti dalla società, non regolabile attraver-

so le sole leggi del mercato. Allo stesso tempo nel medesimo ambito operano soggetti che svolgo-

no a favore degli enti del Terzo Settore una normale attività lavorativa, da formalizzare nelle con-

 
17 F. VASCA, A. RICCARDO, G. CAPUANO (a cura di), Reti di periferia. Sistemi sociali virtuosi tra terra di lavoro 

e terra dei fuochi, Roma, 2016, p. 16. 
18 S. COSCI, Carità intellettuale e lotta all’esclusione sociale, in Ragioni della Scienza, Ragioni della Carità, a cura 

di G. Doria, M.G. Malaguti, Città del Vaticano, 2016, p. 337. 
19 F. SCIACCA, I diritti sociali alla prova, in Rivista di Filosofia del Diritto. Journal of Legal Philosophy, 1/2022, 

p. 191. 
20 B. ROMANO, Nichilismo finanziario e nichilismo giuridico. Conoscenza e coscienza, Torino, 2012, p. 118. 
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suete forme previste dall’ordinamento, al fine di ottenere un corrispettivo, ovvero a pieno titolo 

inquadrabili nel c.d. “lavoro di mercato”. Il Codice del Terzo Settore dedica apposite disposizioni 

a entrambe le figure menzionate»21. Così Passalacqua definisce il lavoro “fuori mercato”. Una vera 

e propria rivoluzione che coinvolge il tessuto sociale e istituzionale italiano ed europeo. Un pro-

getto per l’Europa del 1978, ossia il cosiddetto rapporto Delors che sin dall’inizio ha declinato in 

ambito comunitario le ragioni del nascente Terzo Settore22. Il lavoro volontario è dotato di un va-

lore sociale che va ben al di là della valenza economica ma che si racconta per la sua portata etica 

sul piano della crescita della persona come donare se stesso agli altri, per una ricostruzione del le-

game sociale. E una domanda scaturisce dalla riflessione sul dono: «è possibile restituire al dono 

una motivazione e una funzione di reciprocità senza cadere nell’utilitarismo e nell’economia?»23. Il 

dono si contrappone al paradigma utilitaristico e permette di individuare nello scenario postmo-

derno forme di legame e di coesione sociale che abbiano in sé un contenuto valoriale capace di 

contrastare le derive dell’individualismo. «Il dono di senso è gratutito, non produce alcun profit-

to, non cerca un utile, né genera un vantaggio, il dono di senso attiva l’Io e sollecita le sue inten-

zioni»24. In tale direzione, l’Io non si annulla nell’altro, né avviene alcuna delega, alienazione dalle 

proprie responsabilità o decisioni: ciò che avviene può esser metaforicamente definita lacerazione 

dell’Io che viene così esposto a un’alterità che interamente lo costituisce. L’uomo che dona è il 

soggetto eteronomo per eccellenza: è persona, un soggetto lacerato in quanto esposto all’alterità e 

disposto a mettersi in gioco sporgendosi incessantemente fuori da se stesso. Come afferma 

Godbout, sebbene occultato, il dono continua a esistere e a operare nella realtà contemporanea. 

«Il dono costituisce il sistema dei rapporti propriamente sociali in quanto questi sono irriducibili 

ai rapporti di interesse economico o di potere»25. Con il paradigma del dono, il bene circola al 

servizio del legame sociale: «la forza del dono, la sua funzione di collante sociale, sta nel porsi a 

uguale distanza dall’interesse e dalla gratuità»26. Il lavoro volontario è dono che nasce dal sapersi 

parziali, dal desiderare l’altro in un incontro di “mancanze”. Nel paradigma del dono l’altro è il 

 
21 P. PASSALACQUA, Il Lavoro nel codice del Terzo Settore (d.lgs. n. 117/2017), cit., p. 66. 
22 Cfr. G. BORGNA, Verso un nuovo modello sociale per l’Unione europea, in V. PALEA (a cura di), Sviluppo eco-

nomico dell’Unione Europea e riforma della Finanza pubblica, Milano, 2007, pp. 206-245. 
23 E. PULCINI, L’individuo senza passioni, Torino, 2001, p. 187. 
24 B. ROMANO, Dono del senso e commercio dell’utile. Diritti dell’Io e leggi dei mercanti, Torino, p. 200. 
25 J.T. GODBOUT, Lo spirito del dono, Torino, 1993, p. 22. Cfr. S. RODOTÀ, La vita e le regole. Tra diritto e 

non diritto, Milano, 2006, pp. 117 ss. 
26 E. PULCINI, L’individuo senza passioni, cit., p. 181. 
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simbolo dell’insufficienza dell’Io. Noi siamo in debito verso gli altri27. In tale direzione, la reale 

svolta antropologica sta nella ricerca di un rovesciamento simbolico di senso laddove l’impresa 

mercantile assumesse sul piano valoriale i paradigmi epistemologici, metodologici e linguistici del 

volontariato sociale. Il lavoro volontario, con le sue caratteristiche, avrebbe dunque la possibilità, 

alimentando la cooperazione, di equilibrare le intemperanze selvagge della competitività e del pro-

fitto, pur ritenendo che l’impresa sociale, alla luce delle nuove normative, non solo è capace di 

una fase gestionale sul piano delle allocazioni delle risorse, ma è anche aperta alla vocazione sociale 

in completa consonanza con quei principi di socialità in direzione di una interpretazione innova-

tiva della statualità. Ciò significherebbe anche spezzare la cinghia di trasmissione del fenomeno 

del lavoro nero, in quanto incompatibile con i valori espressi dalla gratuità e non sostenibile nei 

confini di una economia di scarto28. «Il lavoro volontario, nell’esprimere una carica ontologica 

fondativa della persona, non elimina l’esperienza dell’essere individuale, ma ne richiama la condi-

zione ek-statica, ossia di un nucleo solido ancorato alla persona che opera, ma in movimento con 

la prospettiva della trasformazione continua non più solamente astratta e concettuale, ma concre-

ta, in quanto portatrice di socialità»29. Il principio lavoro si rinnova in ogni tempo e offre la sua 

sostanza ermeneutica all’uomo che rimane «una creatura fatta di carne e spirito, limitata, fragile e 

minacciata»30 che guarda dunque al giuridico per modellare i diritti a cui tende. Il diritto al lavoro 

che si normativizza nel diritto del lavoro.  

 

4. Il riutilizzo dei Beni confiscati. Nuove idee per il sociale 

 

All’interno di questa realtà complessa vi sono le imprese sociali che in collaborazione con le 

Istituzioni e il mondo della cultura si occupano del riutilizzo sociale dei Beni confiscati. Ripercor-

rendo i passi più salienti di questa straordinaria vicenda, nel marzo del 1996 vide la luce la legge 

n. 109, che introduceva il riutilizzo a fini sociali dei beni confiscati alle mafie e rendeva finalmen-

te la società civile protagonista attraverso la possibilità di riappropriarsi di spazi criminali. Nel 

tempo ci sono stati vari interventi, con l’istituzione dell’Agenzia nazionale per l’amministrazione e 

 
27 Ibid., p. 196. 
28 V. CESAREO, La società flessibile, Milano, 1987, pp. 45-56. 
29 L. DI SANTO, Per una ermeneutica dei diritti sociali. I quattro Pilastri Famiglia Lavoro Partecipazione Salute, 

Bologna, 2020, p. 120. 
30 J. MARITAIN, La filosofia morale. Esame storico e critico dei grandi sistemi, Brescia, 1999, p. 183. 
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la destinazione dei beni sequestrati e confiscati alla criminalità organizzata del 2010 e con le mo-

difiche al codice delle leggi antimafia dal 2011 per la tutela del lavoro nelle aziende sequestrate e 

confiscate. Con la crescita del quadro legislativo le occasioni di interazione tra soggetti pubblici, 

in particolare gli enti locali destinatari dei beni e le organizzazioni del Terzo Settore come associa-

zioni e cooperative sociali, si sono sviluppate in tutto il Paese. Un percorso virtuoso che le coope-

rative sociali concessionarie di beni confiscati hanno immaginato a partire dall’individuazione del-

le organizzazioni ed istituzioni con le quali costruire tavoli per co-progettare e co-gestire i beni in 

sintonia con i veri bisogni della comunità. Più volte Carlo Borgomeo ci ha ricordato come tante 

sono le esperienze di cui è protagonista il Terzo Settore che ci dimostrano che questa è la strada 

da percorrere per costruire percorsi duraturi di sviluppo, anche economico. È la comunità che la-

vora insieme puntando sul capitale sociale, sui beni comuni, sulla cultura, sulla legalità, sui giova-

ni, quella che può crescere e costruire un futuro migliore per sé e per il proprio territorio. Ciò si-

gnificherebbe, per le zone del Meridione, anche, come detto, contrastare il fenomeno del lavoro 

nero, dove spesso i lavoratori sono “vittime collaterali” di un sistema malato. Bauman scrive che 

sono «collaterali perché non ritenuti sufficientemente rilevanti da giustificare i costi che la preven-

zione avrebbe richiesto, o semplicemente “imprevisti”, in quanto coloro le cui decisioni li hanno 

determinati non li hanno ritenuti meritevoli di essere presi in considerazione»31. Come osserva 

Ciaramelli, «la posta in gioco della generalizzazione delle diseguaglianze e gli effetti profondi di 

questo processo sulla vita quotidiana delle persone trascendono l’economia e sono riconducibili 

ad un “immaginario dell’esclusione”, cioè a una forma mentis generalizzata, dominata dal perse-

guimento sistematico dell’emarginazione sociale e dalla logica del sacrificio che ciò inevitabilmen-

te comporta. Mors tua vita mea sta diventando un imperativo categorico, come se l’unica condi-

zone del benessere fosse la sua riduzione a prerogativa di pochi prilivegiati»32. I beni confiscati 

rappresentano necessariamente lo spazio sostanziale e simbolico per la possibilità di sviluppo del 

territorio libero anche attraverso la creazione di occasioni di vita per le comunità. “Riutilizzare so-

cialmente” significa valorizzare il capitale sociale presente nel territorio non solo sul versante eco-

nomico, ma in particolar modo legandolo a processi generativi sul piano della prevenzione educa-

zionale, barriera efficace dinanzi alla subcultura mafiogena33. I beni confiscati non sono semplici 

 
31 Z. BAUMAN, Danni collaterali, Roma-Bari, 2018, p. XV. 
32 F. CIARAMELLI, La città degli esclusi, Pisa, 20232, p. 71. 
33 L. DI SANTO, Beni sequestrati alle mafie, in Atlante Treccani, 17 luglio 2022 

(https://www.treccani.it/magazine/atlante/societa/Beni_sequestrati_mafie.html). Come esempio virtuoso di intera-

https://www.treccani.it/magazine/atlante/societa/Beni_sequestrati_mafie.html
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“immobili”, anzi devono esprimere la catarsi del movimento. Sono stati le concrete rappresenta-

zioni narrative del potere mafioso, servite per dominare interi territori. Renderli “vivi” segnala alla 

comunità il cambiamento e il rigetto reale delle mafie fuori dal proprio spazio di azione. E non è 

mai semplice, in quanto le sacche di resistenza sono difficili da piegare per la presenza costante di 

zone d’ombra dove prospera la passività di certa politica che non si libera dalla pervasività della 

criminalità organizzata sui territori34. Bisogna farsi “dono di sé” come ci ha insegnato il martire 

Don Peppino Diana da cui “Tutto” è partito. Come scrive Tanzarella, «sappiamo bene quando 

egli si sia donato senza risparmio. Un dono della propria vita a caro prezzo e in pura perdita a par-

tire dai bisogni concreti della Storia»35. La dimensione ancora forte delle mafie, la loro capacità di 

inquinare e a volte dirigere i processi costitutivi del tessuto economico e sociale attraverso il con-

dizionamento della vita politico-amministrativa rendono indispensabile lo strumento del riutilizzo 

sociale e istituzionale dei beni confiscati in quanto portatori di una valenza strategica, da aprire 

però ad altre esperienze, quali quelle della inclusione progettuale dell’utilizzo sociale dei beni con-

fiscati nei Piani di zona degli ambiti socio-sanitari. Ma quali le criticità più urgenti? Libera contro 

le Mafie ritiene che la legislazione dovrebbe prevedere per l’Agenzia nazionale una specifica finali-

tà di promozione e sostegno all’economia sociale realizzata dal Terzo Settore attraverso i beni con-

fiscati, immobili ed aziende. In particolare, per i beni aziendali va ripensato l’utilizzo, con inter-

venti per la riconversione di tali aziende in imprese sociali e cooperative, stimolandone 

l’integrazione con le cooperative sociali, che già operano sui beni confiscati, attraverso consorzi o 

contratti di rete. Bisogna anche amaramente osservare come la progettazione copartecipata tra 

Comuni ed espressioni del Terzo Settore è spesso lasciata alla buona volontà dei singoli ammini-

stratori. Manca un vero supporto agli enti locali assegnatari. È necessario incrementare lo sviluppo 

dei sistemi di monitoraggio che possano supportare il processo di valutazione dell’efficacia delle 

assegnazioni. Così come va implementato un sistema di divulgazione e trasparenza delle informa-

zioni che possa favorire il riuso e la valorizzazione dei beni attraverso anche il prendere in conside-

razione in futuro i patrimoni illeciti derivanti da reati di corruzione pubblica. Il pericolo concreto 

è quello di perdere occasioni per i territori, pensando che il riutilizzo sociale si definisca solo in 

 
zione tra Istituzione, territorio, cultura e Terzo Settore, ricordo la presenza molto apprezzata del Master in Il ruolo 
della Pubblica Amministrazione nel riutilizzo sociale dei Beni confiscati alle Mafie presso l’Università degli Studi di Cas-
sino e Lazio Meridionale già alla seconda edizione, con crescente successo e che, oltre agli accademici, vede tra i Do-
centi del Master giornalisti, magistrati e volontari.  

34 Cfr. A. CAVADI, A scuola di Antimafia, Trapani, 2006, pp. 11-30. 
35 S. TANZARELLA, Don Peppino Diana. Un prete affamato di vita, Trapani, 2024, p. 159. 

https://www.treccani.it/enciclopedia/libera/
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ristrutturazioni di immobili spesso in condizioni pessime. Ma per dare subito un segnale di di-

scontinuità basterebbe una diffusione maggiore delle assegnazioni provvisorie dei beni. Certo non 

basta finanziare la “ristrutturazione” del bene confiscato, ovviamente indispensabile per l’utilizzo, 

ma è fondamentale potenziare la socialità intrinseca della stessa idea di bene.  

 

5. Linee minime per una strategia di sviluppo di una cultura del Bene  

 

In definitiva, il primo elemento da considerare nella sua pienezza è la consapevolezza della 

sfida che lancia il riuso dei beni confiscati e delle risposte sociali ad esso connesse36. Tutto ciò non 

può prescindere dalla costruzione di Reti responsabili e innovative col fine di permettere un fon-

damentale scambio di informazioni tra le realtà attive sui territori che diventano il punto di rifer-

mento per progetti per lo sviluppo sociale e culturale della comunità. Un altro punto centrale è 

indubbiamente la promozione di percorsi di welfare indirizzati alla persona nel senso di assicurare 

percorsi sociosanitari che rendono protagoniste persone con problemi psicofisici attraverso pro-

getti individualizzati che hanno tre elementi centrali da soddisfare. Habitat sociale, affettività, 

formazione/lavoro. Significa dare identità alla autonomia nel determinarsi Persone nella misura in 

cui esse stesse sono protagoniste, insieme agli altri attori istituzionali e sociali. L’obiettivo è resti-

tuirle alla comunità in un tessuto relazionale latore di diritti. Beni confiscati e sistema dei Budget 

di salute sono legati nella realtà e si sostengono vicendevolmente in una dimensione complessa e 

aperta alle nuove emergenze. Si pensi all’uso dei siti per l’accoglienza e l’inclusione socio-

lavorativa di donne vittime di violenza o per i servizi educativi ai bambini attraverso percorsi di-

dattici in collaborazione con le istituzioni scolastiche e ministeriali. Un altro punto da considerare 

è quello relativo all’avvio e alla promozione di percorsi di economia sociale al fine di rendere pro-

duttivi i patrimoni confiscati e in particolar modo di sperimentare percorsi lavorativi di inclusione 

sociale e in generale contribuire all’occupazione lavorativa del territorio. Come si diceva prima, 

altro punto focale è la realizzazione di interventi migliorativi agli immobili confiscati in quanto 

spesso essi vengono “messi in moto” tanto tempo dopo la confisca, per cui prima del riuso è ne-

cessaria la riqualificazione. Possiamo dire alla fine che tutte le esperienze di riuso sociale dei Beni 

confiscati ha un diverso impatto sociale e culturale, promotrici reali di cambiamento che trasfor-

 
36 Per un dettagliato e critico report delle azioni descritte delle quali ho riporatato alcuni principi, cfr. Beni li-

berati. Buone pratiche di riuso dei beni confiscati del CSV – Asssovoce di Caserta, 2021. 

https://www.treccani.it/enciclopedia/bene/
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mano il territorio e le comunità ma allo stesso tempo, e di questo ne sono sicuro, trasformano an-

che la coscienza di chi opera in questo ambito per l’alto valore civile e sociale insito nelle azioni 

messe in campo con la consapevolezza che è possibile, anche nei territori più complessi come 

quelli delle Mafie, poter essere servitore del Bene comune in contrasto ad ogni forma di male co-

mune. Vengono in mente le “Idee Altre” di Adriano Olivetti su quanto sia chiaro il ruolo 

dell’impresa che porta ricchezza, ma nella consapevolezza concreta del bene del territorio37. Servi-

re una speranza concreta, dunque, perché, come è scritto sui muri di un bene confiscato nel mio 

territorio e utilizzato per attività educative per i bambini, Nessun luogo è maledetto e nessuna storia 

ha il finale già scritto. 

 

LUIGI DI SANTO 

 

 

 
37 Cfr. AA.VV., Per un’economia più umana, Roma, 2016, p. 58. 
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DIRITTI E DEMOCRAZIA IN UNA DIMENSIONE COSTITUZIONALE SPIRITUALE 

 

1. Democrazia ed eguaglianza in una dimensione costituzionale “incarnata” - 2. Scuola - 
3. Sovranità - 4. Difesa della Patria - 5. Libertà di coscienza - 6. Sussidiarietà e solidarietà 
- 7. Formazioni sociali, personalismo e fraternità - 8. Una Costituzione in senso spirituale? 

 

Abstract 
 

Il saggio sviluppa il rapporto, sotto il profilo costituzionale, tra il principio democratico e la strut-
tura dei diritti dell’Uomo e dei doveri di solidarietà alla luce del principio di eguaglianza; anche 
attraverso il prisma dei principi costituzionali di sussidiarietà e fraternità, il personalismo comuni-
tario concorre a definire una concezione di Costituzione in senso non solo materiale, ma spirituale. 

 
The essay develops relationship under constitutional profile between democratic principle and hu-
man rights and solidarity duties framework to the light of equality principle; also through the prism 
of constitutional principle of subsidiarity and fraternity, community personalism contributes to 
define a Constitution conception not only in a material, but in spiritual sense. 

 
Keywords: Democracy, Rights, Constitution, Equality, Duties. 

 

1. Democrazia ed eguaglianza in una dimensione costituzionale “incarnata” 

 

Il principio democratico, enunciato dall’art. 1 della Costituzione della Repubblica, costituisce 

parte integrante di quei principi supremi della stessa che ne configurano il nucleo intangibile anche 

in sede di revisione costituzionale. Tale principio non può darsi per acquisito una volta per tutte, 

ma va sottoposto, invece, ad una costante opera di manutenzione e cura per mantenerlo vitale nella 

cultura istituzionale, giuridica e politica, di un popolo. 

Nel suo celebre Discorso sulla Costituzione, rivolto agli studenti universitari di Milano il 26 

gennaio 1955, Piero Calamandrei ricordava che «la Costituzione non è una macchina che una volta 

messa in moto va avanti da sé. La Costituzione è un pezzo di carta: la lascio cadere e non si muove. 

Perché si muova bisogna ogni giorno rimetterci dentro il combustibile, bisogna metterci dentro 

l’impegno, lo spirito, la volontà di mantenere queste promesse, la propria responsabilità. Per questo 

una delle offese che si fanno alla Costituzione è l’indifferenza alla politica, l’indifferentismo politico 
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che è – non qui, per fortuna, in questo uditorio, ma spesso in larghe categorie di giovani – una 

malattia dei giovani»1. 

Ecco, proprio su questa linea di far vivere la Costituzione (anche non nel senso strettamente 

tecnico-giuridico di Costituzione vivente, cioè quale l’insieme dei precetti costituzionali attualizzati 

e concretamente applicati ad opera della giurisprudenza costituzionale)2 sviluppandone in concreto 

le linee Giorgio La Pira e Lorenzo Milani chiedevano ai ragazzi di non farsi vincere dalla tentazione 

della rinuncia e dell’indifferenza, in piena sintonia con l’esortazione di Calamandrei. In questo 

senso, l’esperienza di costoro può essere letta come una “Testimonianza” nel senso, di stringente 

attualità, ancora una volta indicato da Paolo VI: «L’uomo contemporaneo ascolta più volentieri i 

testimoni che i maestri, o se ascolta i maestri lo fa perché sono dei testimoni»3. 

È, dunque, compito dei cittadini far vivere la Costituzione nella quotidiana vita personale e 

comunitaria. La democrazia rappresentativa, propria degli ordinamenti occidentali – ancorché tem-

perata da alcuni rilevanti istituti di democrazia diretta, come il referendum popolare –, sta alla base 

della legittimazione dello stesso principio di legalità – rule of law –, proprio perché assume la legge 

come prodotto di un processo di decisione politica operato dai rappresentanti del popolo: di questa 

consapevolezza si nutre la stessa effettività della legge. 

Nello Stato contemporaneo, il fondamentale principio democratico, che prende corpo 

nell’art. 1, comma 2, Cost. contribuisce a rendere il senso complessivo della Costituzione come 

quello che fa divenire ogni persona un cittadino in pieno, come tale responsabile del bene comune: 

in questo senso, sovrano. 

Come don Milani puntualizzava nella Lettera ai giudici: «dobbiamo avere il coraggio di dire 

ai giovani che essi sono tutti sovrani, […] che non credano di potersi far scudo dell’obbedienza né 

davanti agli uomini, né davanti a Dio, che bisogna che si sentano ognuno l’unico responsabile di 

tutto»4. 

Sicché, l’obbedienza non può essere un alibi per la mancata assunzione delle proprie respon-

sabilità: va precisato, tuttavia, che è in questo senso che essa non è più una virtù, se, cioè, impedisca 

 
1 Cfr. https://www.umanitaria.it/storia/le-iniziative/educazione/discorso-calamandrei. 
2 L. PALADIN, Saggi di storia costituzionale, Bologna, 2008. Cfr. anche L. DELLI PRISCOLI (a cura di), La Costi-

tuzione vivente, Milano, 2023. 
3 Esortazione Apostolica, Evangelii nuntiandi, n. 41. 
4 Cfr. https://sites.units.it/cusrp/presentazioni/milani_giudici.html. 

https://www.umanitaria.it/storia/le-iniziative/educazione/discorso-calamandrei
https://sites.units.it/cusrp/presentazioni/milani_giudici.html
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di esercitare responsabilmente la propria libertà; ma questo non significa affatto indulgere all’asso-

lutizzazione dei diritti individuali, tutt’altro! Far crescere, invece, la propria coscienza di cittadino 

nel sentirsi insieme titolare di diritti e responsabile della comunità in cui si vive, attraverso la triplice 

dimensione anche dell’adempimento dei doveri e dell’offerta gratuita del dono insieme all’esercizio 

dei diritti fondamentali è il senso profondo di questa lezione lapiriana e milaniana, condensato nel 

noto passaggio della Lettera a una professoressa: «Ho imparato che il problema degli altri è eguale al 

mio. Sortirne insieme è la politica. Sortirne da soli è l’avarizia»5. 

In questa lettura della Costituzione vi è un nesso di stretta coessenzialità tra personalismo e 

solidarietà in cui la garanzia dell’esercizio dei diritti non può scindersi dalla responsabilità di ognuno 

nei confronti altrui e dell’intera comunità. Le potenziali spinte individualistiche legate alla rivendi-

cazione dei diritti come fossero totem sono profondamente bilanciate dalla prospettazione 

dell’adempimento dei doveri nei confronti della stessa comunità. 

Si arriva, cioè, a superare la contrapposizione tra un’etica basata sulla supremazia del diritto 

ed una basata sulla supremazia del dovere che «nelle loro manifestazioni estreme, portano all’indi-

vidualismo che disconosce le ragioni dell’insieme come tale, oppure al totalitarismo che disconosce 

le ragioni dell’individuo come tale»6. Questo il senso profondo del personalismo comunitario nella 

nostra Costituzione. 

Fondamentale è l’accezione milaniana del principio di eguaglianza, che fa piena applicazione 

della concezione di eguaglianza nella dignità propria dell’insegnamento sociale cristiano, la quale 

comporta il superamento sia della mera eguaglianza formale liberale, sia dell’egalitarismo collettivi-

sta. L’approccio del costituzionalista non può non muovere dalla dimensione concettuale del prin-

cipio di eguaglianza e del corrispettivo di diseguaglianza, sia sul piano di diritto, sia su quello di 

fatto7. 

 Con riferimento al primo, le distinzioni si traducono in discriminazioni, attraverso una plu-

ralità di tecniche normative, dalle leggi personali alla degenerazione delle leggi speciali in leggi par-

ticolari che conservano solo l’apparenza della generalità ed astrattezza, fino all’irragionevole dispa-

rità di trattamento nella regolazione di situazioni tra loro assimilabili. 

 
5 L. BIANCHI, Don Lorenzo Milani e la Costituzione, in AA.VV., La scuola e l’uomo, vol. Vivere la testimonianza 

di don Lorenzo Milani a cento anni dalla nascita, Firenze, 2024, pp. 28 ss. 
6 G. ZAGREBELSKY, Diritti per forza, Torino, 2017, p. 100. 
7 Cfr., fra gli altri, P. CARETTI, G. TARLI BARBIERI, I diritti fondamentali, Torino, 2022, pp. 157 s. e L. BIAN-

CHI, Spigolature intorno a presente e futuro della democrazia, in La società, 5-6, 2022, pp. 70 ss. 
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A questo proposito, ancora nella Lettera a una professoressa, don Milani scrive che «non c’è 

ingiustizia più grande che fare parti uguali tra diversi»8: viene denunciato il grande limite della forma 

di Stato liberale ed aperta la via ad una lettura del principio di eguaglianza che la stessa Corte costitu-

zionale farà propria anche attraverso l’elaborazione del principio costituzionale di ragionevolezza quale 

corollario dello stesso principio di eguaglianza. 

Con riferimento al secondo piano, vengono in considerazione i problemi di ordine econo-

mico e sociale che impediscono il pieno sviluppo della persona umana, la libertà e l’eguaglianza 

giuridica dei cittadini – qui le diseguaglianze di fatto, cioè, pregiudicano la stessa eguaglianza di 

diritto – e la partecipazione dei lavoratori all’organizzazione del Paese. Questa previsione è centrale 

nell’implementazione milaniana della Costituzione, soprattutto attraverso il fondamentale ruolo di 

fattore di promozione del superamento delle diseguaglianze riconosciuto alla scuola. 

Come è noto, con riferimento a queste due tipologie di problematiche la Costituzione italiana 

risponde sancendo all’art. 3 il principio di eguaglianza nella sua duplice dimensione, rispettiva-

mente sostanziale e formale, raccogliendo la tradizione che unisce l’intera esperienza del costituzio-

nalismo nella dimensione dello stato sociale di diritto9. 

Così facendo, il principio di eguaglianza si pone – insieme al riconoscimento dei diritti di 

libertà e di tutti i diritti fondamentali – come l’asse intorno al quale viene a definirsi l’insieme delle 

finalità che lo Stato si propone di raggiungere ed i valori a cui ispira la propria azione: cioè, la stessa 

forma di Stato (le due accezioni del principio di eguaglianza non sono reciprocamente confliggenti, 

ma, caso mai, nella stessa applicazione della giurisprudenza costituzionale, interdipendenti)10. 

L’enunciazione costituzionale del principio di eguaglianza risulta debitrice di diverse matrici 

culturali. Il principio di eguaglianza formale affonda le sue radici nella cultura liberale, sancendo la 

cogente indicazione di garantire l’eguaglianza come divieto di tradurre le differenziazioni e distin-

zioni legislative in discriminazioni, concorrendo a definire l’eguaglianza dei punti di partenza. Il 

principio di eguaglianza sostanziale, a sua volta, nella sua ispirazione socialista è diretto a promuo-

vere (giacché garantire non parrebbe conforme ad un principio di realtà) l’eguaglianza nei risultati, 

 
8 Cfr. https://sites.units.it/cusrp/presentazioni/milani_giudici.html.  
9 L. BIANCHI, Tutela dell’eguaglianza e della dignità tra ruolo della Costituzione e della legge, in Osservatoriosulle-

fonti.it, 1, 2018, pp. 4 ss. 
10 Cfr. R. BIN, G. PITRUZZELLA, Diritto costituzionale, Torino, 2024 «può considerarsi del tutto irrilevante, nel 

calcolo degli aspetti di somiglianza e di dissomiglianza tra i comportamenti delle persone, ciò che segna le loro profonde 
diversità economiche e sociali? […] I due principi di eguaglianza si limitano e completano a vicenda: quello “sostan-
ziale” impedisce l’eccesso di rigore dell’eguaglianza formale, stempera la dura lex che non ammette eccezioni in nome 
della giustizia». 

https://sites.units.it/cusrp/presentazioni/milani_giudici.html


Diritti e democrazia in una dimensione costituzionale spirituale 

Democrazia e Diritti Sociali 
(e-ISSN 2610-9166) 

21 

che richiede allo Stato – ma si badi che la Costituzione ne fa carico a tutta la Repubblica, non al 

solo Stato, includendo quindi almeno le Regioni e gli Enti locali – di intervenire nella struttura 

economica della società, per rimuovere le situazioni di diseguaglianza esistenti di fatto. 

Il punto di sintesi del principio di eguaglianza, tuttavia, non può comprendersi appieno an-

che nel suo enunciato costituzionale senza fare riferimento alla visione cristiana dell’eguaglianza, ed 

alla rilevanza assunta al suo interno dalla questione antropologica. Si tratta in sintesi del principio 

dell’uguaglianza in dignità di tutte le persone, sancito a più riprese nell’insegnamento sociale cri-

stiano, e basato sul riconoscimento a tutti gli uomini della stessa dignità di creature e della fede che 

la dignità di ogni uomo davanti a Dio sta a fondamento della dignità dell’uomo davanti agli altri 

uomini11. 

Questo è, inoltre, il fondamento ultimo della radicale uguaglianza e fraternità fra gli uomini, 

indipendentemente dalla loro razza, nazione, sesso, origine, cultura, classe. Il valore in sé della di-

gnità umana, e dell’eguaglianza nella dignità, trova la sua forza espansiva nella considerazione che 

solo il riconoscimento della dignità umana può rendere possibile la crescita comune e personale di 

tutti, ragione per cui si rende necessario, in particolare, sostenere gli ultimi, assicurando effettiva-

mente condizioni di pari opportunità tra uomo e donna, garantire un’obiettiva eguaglianza tra le 

diverse classi sociali davanti alla legge. In ciò sta il senso profondo della lezione milaniana in pro-

posito: il che vale non solo per le persone, ma anche per popoli e Stati nei rapporti tra i quali 

condizioni di equità e di parità sono il presupposto per un autentico progresso della comunità in-

ternazionale12. 

 

2. Scuola 

 

Compito fondamentale in questo senso è quello della scuola, non pensabile riduttivamente 

come un mero agglomerato di strutture e persone deputate a fornire un servizio formativo e didat-

tico, tanto meno burocraticamente come un’articolazione amministrativa preordinata all’accerta-

mento delle competenze cui sono subordinati i diversi titoli di studio. La scuola è piuttosto un 

 
11 L. BIANCHI, Tutela dell’eguaglianza, cit.  
12 V. PAOLO VI, Octogesima adveniens, n. 16; GIOVANNI XXIII, Pacem in terris, n. 53; PAOLO VI, Discorso 

all’Assemblea Generale ONU (4 ottobre 1965), n. 5; GIOVANNI PAOLO II, Discorso all’Assemblea Generale ONU (5 
ottobre 1995), n. 13; FRANCESCO, Evangelii gaudium, n. 59. «La dignità che appartiene ad ogni essere umano, conna-
turale alla vita umana ed eguale in ogni persona, si coglie e si comprende anzitutto con la ragione» (cfr. Compendio di 
Dottrina Sociale della Chiesa, n. 153). 
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luogo complesso di promozione e non di selezione sociale, in cui si intrecciano didattica, confronto 

critico, esperienza comunitaria, interazione tra pari e relazione con gli adulti. 

La scuola è un terreno in cui attecchisce il seme della conoscenza e altresì della vita vissuta al 

di fuori delle mura domestiche. La scuola è lo spazio in cui le potenzialità della persona (esattamente 

quelle che si riconnettono all’identità individuale) hanno l’occasione propizia di esprimersi, come 

già avevano intuito Socrate e Platone13. 

E questo vale specialmente per quanti si aggrappano alla scuola per affrancarsi da un destino 

che sembra segnato già in partenza. Esattamente quei ragazzi cui si riferiva Don Lorenzo Milani 

nella Lettera a una professoressa: «così è stato il nostro primo incontro con voi. Attraverso i ragazzi 

che non volete. L’abbiamo visto anche noi che con loro la scuola diventa più difficile. Qualche volta 

viene la tentazione di levarseli di torno. Ma se si perde loro, la scuola non è più scuola. È un ospedale 

che cura i sani e respinge i malati. Diventa uno strumento di differenziazione sempre più irrime-

diabile». 

Ecco che il diritto all’istruzione si configura come capitolo del più ampio diritto alla cono-

scenza, inteso non solo come diritto sociale da assicurare a tutti, ma anche come strumento per il 

pieno sviluppo della persona umana (art. 3, comma 2, Cost.). In questo senso, don Milani è risul-

tato un testimone coerente e scomodo per esercitare «la funzione che più gli stava a cuore: far cre-

scere le persone, far crescere il loro senso critico, dare davvero sbocco alle ansie che hanno accom-

pagnato, dalla scelta repubblicana, la nuova Italia»14. 

 

3. Sovranità 

 

Quanto al tema della sovranità non dei cittadini, ma degli Stati, l’apertura internazionalista 

della Costituzione ed il principio della Pace trovano eco nell’accentuazione del valore delle parole 

in don Milani. Com’è noto, l’art. 11 parla di “ripudio”, non di semplice “rinunzia” (come nella 

proposta di Dossetti in I Sottocommissione, Commissione per la Costituzione dell’Assemblea co-

stituente), della guerra «come strumento di offesa alla libertà degli altri popoli e come mezzo di 

risoluzione delle controversie internazionali». Già Meuccio Ruini, Presidente della Commissione 

 
13 Fa il punto in proposito Q. CAMERLENGO, Valori e identità: per un rinnovato umanesimo costituzionale, in 

Consultaonline, 2, 2022, pp. 634 ss. 
14 Cfr. Intervento del Presidente della Repubblica Sergio Mattarella in occasione della cerimonia per il centena-

rio della nascita di don Lorenzo Milani, 27 maggio 2023 (https://www.quirinale.it/elementi/89768). 

https://www.quirinale.it/elementi/89768
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per la Costituzione dell’Assemblea costituente, aveva affermato che il verbo aveva un tenore più 

energico, con la manifestazione non solo della rinuncia alla guerra, ma della condanna della guerra, 

sul piano etico oltreché giuridico: il Costituente intendeva rinnegare per il futuro qualsiasi inter-

vento aggressivo. 

Così come don Milani scriveva nella Lettera ai giudici: «noi gente della strada diciamo che la 

parola ripudia è molto più ricca di significato, abbraccia il passato ed il futuro. È un invito a buttare 

tutto all’aria: all’aria buona». Ecco, di nuovo la figura del “ribelle per amore” a valorizzare la di-

mensione programmatica della Costituzione per guidare la politica nazionale verso una condizione 

di Pace (o almeno di non belligeranza)! Ma don Milani prendeva di mira anche la “guerra giusta” 

secondo il criterio costituzionale, cioè quella difensiva intesa come salvaguardia dei confini nazio-

nali: «siamo riandati 100 anni di storia in cerca di una guerra giusta, in regola con l’art. 11. Non è 

colpa nostra se non l’abbiamo trovata» (Lettera ai cappellani militari15). Se, ad oggi, non è mai stata 

deliberata né dichiarata una guerra a’ termini di Costituzione, occorre riflettere se ne cambi, piut-

tosto, la nozione o, utilizzando proprio la lezione di don Milani sul valore delle parole, addirittura 

il nome, come ad esempio «operazioni di polizia internazionale»16. Qualche dubbio se proprio tutte 

le operazioni militari cui ha partecipato l’Italia siano difensive è ragionevolmente fondato. 

Se la Costituzione impone, poi, di rispettare le norme internazionali, come limite alle deci-

sioni sovrane dello Stato, è ragionevole prospettare pure che si allarghi il concetto di Patria17, con 

l’affidamento ai governanti del compito di operare per integrare l’Italia in modo sempre più efficace 

e pacifico nella comunità internazionale e non isolarla. 

Sicché, il sovranismo, concettualmente diverso dalla sovranità, in qualità di opposizione al 

trasferimento di poteri e competenze dallo Stato nazionale ad un livello superiore, sovranazionale 

o internazionale quale processo di indebolimento della propria identità storica e di declino del prin-

cipio democratico è in direzione opposta alla prospettiva della Costituzione, condivisa e sostenuta 

da don Milani. 

Questo, nell’epoca della globalizzazione e del dilagare di poteri privati a livello globale privi 

di legittimazione e quindi non espressivi del principio democratico, non è nemmeno realistico; ma 

tutto ciò non esonera dal portare l’esercizio della sovranità popolare a misurarsi sulla capacità di 

 
15 Cfr. https://lists.peacelink.it/cultura/2023/06/msg00000.html. 
16 E. ROSSI, Fedele alla Costituzione e suo originale interprete, in La lezione di don Milani tra memoria e futuro, in 

Testimonianze, 2-3, 2023, pp. 158 ss. 
17 Ibid., pp. 161 s. 

https://lists.peacelink.it/cultura/2023/06/msg00000.html
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rigenerazione delle istituzioni e degli enti anche e comunque non meno ad un livello sovranazionale 

(Unione europea) ed internazionale (il ruolo dell’ONU e dei suoi organi, l’istituzione di un’Auto-

rità pubblica a competenza universale sul sistema finanziario globale, la regolazione efficace dell’at-

tività dei grandi operatori globali detentori dei poteri della comunicazione in rete e della gestione 

dei dati personali)18. 

 

4. Difesa della Patria 

 

Altro profilo “classico” del tema qui indagato attiene al dovere di difesa della Patria, di cui a 

lungo è stata data l’interpretazione che si tratti solo della difesa che si può realizzare con l’uso della 

forza armata. Nella Lettera ai cappellani militari del 1965, don Milani, in certo qual modo precur-

sore dei tempi, scrive: «se manteniamo a caro prezzo l’esercito, è solo perché difenda, con la Patria, 

gli alti valori che questo concetto contiene: sovranità popolare, libertà e giustizia». Sarà la Corte 

costituzionale, poi, a sancire non solo che «la difesa della Patria costituisce la condizione prima della 

conservazione della comunità nazionale» (sent. n. 53 del 1967), ma che «per tutti i cittadini, senza 

esclusione, è dovere collocato al di sopra di tutti gli altri, che trascende e supera lo stesso dovere del 

servizio militare (sent. n. 164 del 1985)». 

Sicché, secondo la stessa Corte, la legge n. 772 del 1972 non viola il sacro dovere di difesa, 

in quanto il servizio militare non armato non vi deroga, perché questo dovere «è ben suscettibile di 

adempimento attraverso la prestazione di adeguati comportamenti di impegno sociale non armato». 

La difesa della Patria va intesa con riguardo non solo al territorio dello Stato, ma a tutti i valori 

comuni e fondanti del nostro ordinamento: i principi della Repubblica democratica. 

Un concetto composito ed aperto, con elementi reali (territorio) ed ideali (valori comuni che 

hanno originato i principi fondamentali) destinati ad integrarsi nella coscienza del cittadino19, in 

rapporto al territorio in un’accezione innovativa dello stesso bene comune. Rimane ad oggi aperto 

il problema di dar concretezza di attuazione all’art. 52 Cost., magari (con una proposta anche pro-

vocatoria che ci pare di sapore “milaniano”) attraverso l’istituzione di un servizio civile universale 

 
18 L. BIANCHI, Spigolature intorno a presente e futuro della democrazia, in La società, 5-6, 2022, pp. 70 ss. 
19 J. LUTHER, Intervento, in PRESIDENZA DEL CONSIGLIO DEI MINISTRI. UFFICIO NAZIONALE PER IL SERVIZIO 

CIVILE, comitato di consulenza per la difesa civile non armata e non violenta (a cura di), L’evoluzione del principio 
costituzionale del sacro dovere di difesa della patria alla luce dell’evoluzione normativa e costituzionale (Atti del seminario 
Roma 19 maggio 2005), Roma, 2006. Cfr. A. MORELLI, I principi costituzionali relativi ai doveri inderogabili di solida-
rietà, in Forumcostituzionale, 2015. 
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obbligatorio per cittadini e cittadine maggiorenni per un limitato periodo di tempo di pochi mesi 

che consolidi l’aspetto dell’adempimento di doveri insieme alla valorizzazione di quella dimensione 

fondante della comunità legata al dono20. 

 

5. Libertà di coscienza 

 

Sulla libertà di coscienza, ancora don Milani si pone come precursore dei tempi, prospettando 

l’obiezione di coscienza con un fondamento costituzionale diretto a far prevalere le ragioni della 

propria coscienza rispetto ad un obbligo che la persona ritenga ingiusto. La sentenza della Corte 

costituzionale n. 467 del 1991 avrebbe, poi, individuato il fondamento nel combinato disposto 

degli artt. 2, 19 e 21 Cost.: «la protezione della coscienza individuale si ricava dalla tutela delle 

libertà fondamentali e dei diritti inviolabili riconosciuti e grati all’Uomo come singolo dall’art. 2, 

perché tale coscienza ha rilievo costituzionale quale principio creativo che rende possibile la realtà 

delle libertà fondamentali dell’Uomo e quale regno delle virtualità di espressone dei diritti inviola-

bili del singolo nella vita di relazione. […] La sfera di potenzialità giuridiche della coscienza indivi-

duale rappresenta un valore costituzionale così elevato da giustificare la previsione di esenzioni pri-

vilegiate dall’assolvimento di doveri pubblici qualificati dalla Costituzione come inderogabili»21. 

La questione, posta da don Milani, al tempo del servizio militare obbligatorio armato, ri-

guarda oggi anche l’Interruzione Volontaria della Gravidanza, la Procreazione Medicalmente Assi-

stita, la sperimentazione su animali e le terapie mediche sul fine vita (comprese quelle relative alle 

cure palliative). 

 

6. Sussidiarietà e solidarietà 

 

Nel rapporto tra Stato-apparato e Stato-comunità, inteso come complesso organizzativo cui 

lo Stato riconosce un potere autonomo in quanto espressione diretta di organismi sociali all’interno 

della comunità, si preferisce distribuire fra organi ed istituti dello Stato comunità, più vicini alle 

persone, un gran numero di interessi da tutelare nel quadro di una relazione di prossimità in cui si 

articola lo stesso principio di sussidiarietà. 

 
20 Cfr. l’ampio lavoro di F. PIZZOLATO, Il principio costituzionale di fraternità, Roma, 2012. 
21 Cfr. ancora E. ROSSI, Fedele alla Costituzione e suo originale interprete, cit. 
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Gli istituti dello Stato comunità, basati sul principio essenziale di autonomia, fanno capo ad 

enti privati e comunità intermedie fra società ed individuo, che sono liberi di darsi una propria 

organizzazione, purché non in contrasto con quella dello Stato e nel rispetto dei principi fonda-

mentali del medesimo: così, dentro lo Stato nasce e vegeta una pluralità di istituti cui sono affidati 

una pluralità di interessi, che vengono sottratti alla cura diretta dello Stato e lasciati al suo controllo 

ed alla sua vigilanza. 

La ricchezza e la razionalità degli istituti dello Stato comunità si configura, così, come la 

misura della democraticità di un regime, in quanto il rispetto delle autonomie dei privati assicura 

una sfera di libero esercizio ai centri di potere del singolo e dei gruppi che vivono nello Stato, senza 

che tali autonomie contengano di per sé funzioni di indirizzo politico, che rimangano proprie dello 

Stato e delle autonomie territoriali. 

Nel quadro dell’art. 3 del Trattato dell’Unione europea, i riferimenti normativi, oltre alla 

promozione della pace, dei suoi valori e del benessere dei suoi popoli (par. 1) ed all’offerta ai citta-

dini di uno spazio di libertà, sicurezza e giustizia senza frontiere interne (par. 2), coinvolgono so-

prattutto: a) la promozione di obiettivi di promozione sociale e di non discriminazione: lo sviluppo 

sostenibile basato su una crescita economica equilibrata e sulla stabilità dei prezzi, l’economia sociale 

di mercato, la piena occupazione ed il progresso sociale (par. 3); b) la promozione della lotta all’esclu-

sione sociale ed alle discriminazioni, della giustizia e della protezione sociale, della parità tra donne 

e uomini, della solidarietà intergenerazionale, della tutela dei minori e della coesione economica, 

sociale e territoriale (par. 5)22. 

Nella dimensione costituzionale configurata dall’art. 118, u.c., Cost., il principio di sussidia-

rietà orizzontale o sociale coinvolge direttamente il rapporto tra potere pubblico ed autonomie dei 

privati, confermando la necessità di vedere l’esercizio delle funzioni amministrative come un sistema 

unitario, nel quale vengano coinvolti tutti i livelli di gestione collettiva degli interessi posti dalla 

Costituzione come base della convivenza sociale. 

Il raccordo più generale è all’art. 2 Cost., laddove il riconoscimento dei diritti inviolabili del 

singolo viene allargato alle formazioni spontanee che nascono dal raggrupparsi delle persone in seno 

allo Stato, dalla famiglia a tutte le comunità intermedie. Lo Stato garantisce sì, cioè, anche i diritti 

 
22 V., fra gli altri, R. BIFULCO, La cd costituzionalizzazione del diritto internazionale: un esame del dibattito, in 

Rivista AIC, 4, 2014; E. LONGO, Corte costituzionale, diritti e doveri, in E. ROSSI, F. DAL CANTO (a cura di), Corte 
costituzionale e sistema istituzionale, Torino, 2011. 
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del singolo verso queste formazioni sociali, ma il significato più profondo ed innovativo è diretto a 

garantire i diritti delle comunità intermedie verso lo Stato con una sfera di autonomia riconosciuta 

dalla Costituzione, sulla base della considerazione che la libera esplicazione della personalità 

dell’Uomo abbisogna del conferimento della sfera di autonomia a tutti i gruppi cui egli voglia dar 

vita e di cui egli intenda far parte. 

Non solo, ma il rapporto tra formazioni sociali e solidarietà comporta che la presenza delle 

formazioni sociali obblighi il singolo a rispettare parimenti i doveri di solidarietà politica, econo-

mica e sociale ex art. 2 Cost. Anzi, su questo, la Corte costituzionale, a partire dalla sentenza n. 77 

del 1983 ha affermato che le esigenze di solidarietà sociale prevalgano addirittura su ogni altra esi-

genza di carattere personalistico. 

Trattando delle basi fondamentali della convivenza, l’art. 2 richiede l’adempimento dei do-

veri inderogabili di solidarietà, con un riferimento chiaramente ispirato alla Dottrina Sociale Cri-

stiana, ma fu condiviso, in realtà, da tutte le forze politiche dell’Assemblea costituente, perché rap-

presentava in modo plastico il bisogno di unità della comunità sottostante allo Stato, che impone 

doveri senza i quali non può esservi pacifica e fattiva convivenza. 

Ad esempio, il dovere del cittadino di difesa della Patria ex art. 52 Cost. investe tutta la po-

polazione: la sentenza della Corte costituzionale n. 228 del 2004 ha configurato il servizio civile 

come oggetto di una scelta volontaria e modalità operativa di questo dovere, in quanto da intendere 

come forma di difesa civile mediante attività di impegno sociale non armato per l’appunto espressive 

di tale dovere (il che non esclude che le Regioni possano istituire e disciplinare un proprio e distinto 

servizio civile regionale, di natura sostanzialmente diversa, non riconducibile al dovere di difesa)23. 

 

7. Formazioni sociali, personalismo e fraternità 

 

Le formazioni sociali spontanee, riconosciute e garantite dalla Costituzione, sono, altresì, uno 

strumento essenziale per lo sviluppo della personalità, in quanto comunità intermedie su cui poggia 

la vita associata. È lo sbocciare della personalità umana nel pluralismo delle opinioni e delle aggre-

gazioni sociali quale caratteristica della Repubblica italiana e della nostra realtà sociale: un principio 

costituzionale posto dagli artt. 2, 5 e 18 Cost. 

 
23 Sul rapporto tra sussidiarietà orizzontale e tutela multilivello, cfr. E. GIANFRANCESCO, Sussidiarietà orizzon-

tale e Regioni: alla ricerca della prescrittività, in Amministrazioneincammino, 1, 2018, pp. 1 ss. 
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Vi sono ricomprese tutte quelle che si formano spontaneamente nella comunità, a base terri-

toriale o meno, per il perseguimento di fini di carità o ideologici, a carattere volontario o naturale, 

con vari interessi e collegamenti fra di esse ed i loro aderenti, che spesso ne partecipano a più d’una. 

Tra di esse, meritano una menzione speciale quelle che fanno applicazione di un principio di 

gratuità, legato al tema del dono, negli ultimi anni materia in Italia ed in Europa di un dibattito 

culturale particolarmente ampio, vivace ed intenso, ed al centro, fra l’altro, della legge 14 luglio 

2015, n. 110, recante «Istituzione del Giorno del dono». Tale legge – originata da un dibattito 

impegnativo, partecipato e maturo, che ha coinvolto anche il mondo degli studiosi – rappresenta 

un riconoscimento di tipo istituzionale, che si pone in relazione all’ampia, variegata e crescente 

presenza del dono nella realtà sociale – con particolare riferimento al mondo del volontariato -, in 

Italia non meno che in Europa, che si tratti di risorse personali (tempo, energie, competenze), di 

mezzi finanziari, di patrimoni materiali o di altro ancora (come nel caso del sangue e degli organi). 

In questo senso, il volontariato è «espressione di una primigenia vocazione sociale dell’Uomo, 

derivante dall’originaria identificazione del singolo con le formazioni sociali» (così, Corte cost. n. 

75 del 1992). La gratuità dell’azione del volontario è connotata in positivo dal fine di solidarietà, 

cioè dall’esclusiva volontà di soddisfare interessi altrui, di natura patrimoniale o morale24. Con le 

organizzazioni di volontariato, assumono rilievo per la vita sociale quelle dimensioni originarie 

dell’agire umano per cui la persona è chiamata ad agire non per calcolo utilitaristico o per imposi-

zione di un’autorità (come nell’adempimento dei doveri), ma per libera e spontanea espressione 

della profonda socialità che caratterizza la persona stessa (cfr. Corte cost., sentt. nn. 50 del 1998 e 

300 del 2003). 

In una simile prospettiva si può inquadrare il riconoscimento promozionale che ricevono le 

condotte personali ispirate al paradigma del dono, quale espressione di un principio di gratuità 

rinnovato, perché finalmente svincolato da una persistente caratterizzazione patrimoniale. L’ordi-

namento e l’azione istituzionale sono chiamati a favorire l’assunzione di queste condotte, quanto 

meno rimovendo i vincoli normativi che ne possono impedire od ostacolare l’espressione. Il rico-

noscimento può accompagnarsi ad un sostegno all’azione fraterna, che viene incoraggiata ed aiutata. 

Si coglie, così, una possibile circolarità virtuosa tra azione istituzionale e solidarietà orizzon-

tale perfino nella fase della formazione del capitale sociale, posto che questo trae indubbio vantaggio 

 
24 Si veda il puntuale lavoro di E. ROSSI, L. GORI, Ridefinire il volontariato, Pisa, 2020. 
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da un clima di fiducia e di favore alla cui generazione contribuiscono le scelte incorporate nell’or-

dinamento, come la citata legge n. 110 del 2015. 

Si può ben dire che le scelte donative concorrono in modo fattivo e consistente al fine del 

«pieno sviluppo della persona umana» che la Costituzione pone alla base del nostro ordinamento 

democratico (art. 3, comma 2) e, più in generale, si riconducono a quella concezione antropologica 

basata sul principio personalistico25, che è sottesa a tutti i primi articoli della Costituzione, ed in 

particolare al 2, 3 e 4, di cui costituisce parte integrante il principio costituzionale di fraternità26, a 

partire dall’accentuazione sociale della vita del singolo: in questa concezione, l’appartenenza alla 

società o, meglio, ad una comunità organizzata e l’apertura relazionale sono, per così dire, costitu-

tive della persona e condizione ineludibile del suo sviluppo, consentito dal dono di nutrimento, 

educazione, identità, socialità. In questo quadro, fine indisponibile delle varie formazioni sociali e 

della società politica sarebbe di garantire che siano realizzate le condizioni sociali, materiali e spiri-

tuali, che sole rendono possibile realizzare la dignità dell’Uomo, in definitiva il bene comune. Ed è 

nella stretta correlazione tra libertà, solidarietà e responsabilità che il principio personalistico intro-

duce quello di fraternità, basato, fra l’altro, sulla relazione per cui ogni persona, ricevuta da altri in 

dono la possibilità di vita, deve a sua volta contribuire a costruire ed a conservare una società che 

dia la stessa possibilità ad altri27. Si tratta, in definitiva, della stessa impostazione che sta alla base 

della nuova formulazione dell’art. 9 Cost., per cui «la Repubblica tutela l’ambiente, la biodiversità 

e gli ecosistemi, anche nell’interesse delle future generazioni». 

Pima dell’individuo, c’è dunque una comunità, intesa quale rete di rapporti, tessuto di rela-

zioni, quadro di solidarietà che sorregge la persona bisognosa (anche quella apparentemente più 

forte ed indipendente ha un debito nei confronti della comunità nelle sue varie articolazioni, a 

cominciare dalla famiglia, in cui ha potuto sviluppare la sua personalità) e ne permette lo sviluppo. 

Anche etimologicamente, il munus che la comunità condivide non è una proprietà, un avere, ma, 

al contrario, un debito o, meglio, un dono da ridare. Alla dimensione del dovere sul piano dell’etica 

si ricollega, dunque, il concetto di dono come restituzione. 

 
25 Su cui cfr. V. ONIDA, Le Costituzioni. I principi fondamentali della Costituzione italiana, in G. AMATO, A. 

BARBERA (a cura di), Manuale di diritto pubblico, I, Bologna, 1997 e S. GALEOTTI, Il valore della solidarietà, in Diritto 
e società, 1, 1996, pp. 1-24. 

26 F. PIZZOLATO, Il principio costituzionale di fraternità, cit. 
27 Ibid. Cfr. anche U. ALLEGRETTI (a cura di), Democrazia partecipativa: esperienze e prospettive in Italia ed in 

Europa, Firenze, 2010. 
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Si può, dunque, prospettare una sorta di debito antropologico della persona nei confronti 

della comunità, che si riflette sulle forme di riconoscimento e di garanzia della libertà della stessa 

persona, sicché l’individuo che, nelle proprie scelte di vita, danneggiasse la comunità, in realtà dan-

neggerebbe quel tessuto di solidarietà da cui egli stesso trae linfa vitale: una libertà non comunitaria 

è una libertà suicida. 

Alla luce di quanto sopra, ed al di là della configurazione del dono come oggetto di un dovere 

giuridico in senso proprio – che risulta, dunque, incapiente –, è la stessa istituzione con legge di un 

Giorno del dono che intende riconoscere e valorizzare un tema ed una realtà significativa nell’in-

cremento di una cultura che, operando anche sul piano costituzionale, concorra all’edificazione di 

una nuova Costituzione materiale se non anche di una Costituzione in senso «spirituale»28, nonché 

al rafforzamento della coesione sociale del nostro Paese. In questo senso, nella prospettiva di dare 

attuazione ad un modello di «Costituzione per l’Uomo»29, emerge l’utilità di un impegno di appro-

fondimento, in quanto la riflessione sulle diffuse esperienze di realtà e scelte donative, proprie anche 

di questi tempi difficili, richiede la puntualizzazione dell’idea e della realtà del dono sul piano giu-

ridico e linguistico, per precisare il particolare significato assunto dal dono sul piano della promo-

zione dell’attuazione del principio di eguaglianza sostanziale, anche nella misura in cui il senso di 

insicurezza che pervade la nostra società è il prodotto pure di troppo egoismo ed indifferenza. In 

questo senso, rilevante è pure l’obiettivo del legislatore – come emerge dai lavori preparatori - di 

coinvolgere nella riflessione le giovani generazioni anche con apposite iniziative nelle scuole, nella 

consapevolezza, peraltro, che occorra offrire loro condizioni nelle quali anche le scelte donative 

possano esprimere una ritrovata fiducia. 

A questo proposito, il riferimento al dettato costituzionale consente di inquadrare il tema del 

dono nel modo più pertinente, in quanto chiama in causa, della Carta fondamentale, innanzitutto 

l’impianto pluralista, nel quale i valori primari della libertà e della solidarietà trovano espressione 

in modo differenziato, articolato, aperto, come emerge ancora una volta dall’esplicito accoglimento 

del principio di sussidiarietà orizzontale o sociale (art. 118, comma 4). 

Su questa base si ritiene possibile evitare qualsiasi contrapposizione tra il dono, come esercizio 

di responsabilità assunte in modo volontario, e la solidarietà istituzionale, affidata ai doveri ed agli 

 
28 M. GALIZIA (a cura di), Appunti sugli anni della guerra di Paolo Galizia (1923 – 1944), Milano, 2013. 
29 U. DE SIERVO (a cura di), La casa comune. Una Costituzione per l’Uomo, Firenze, 1979, che raccoglie interventi 

di Giorgio La Pira, affrontando temi legati alla Costituzione e al ruolo dell’uomo nella società.  
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obblighi che prendono forma nel quadro del processo democratico. Piuttosto, si tratta di collocare 

tutti e due i versanti in una relazione di complementarità, nella prospettazione che entrambi siano 

manifestazioni di edificazione della Comunità dalle quali non si può prescindere, ovvero che la loro 

compresenza arricchisca il quadro degli equilibri sociali ed economici in modo degno di più alta ed 

adeguata considerazione. 

Si tratta di una visione che si ricollega al rispetto dei principi di solidarietà e di sussidiarietà, 

i quali impongono che, al ridursi del ruolo attivo dei pubblici poteri, si sostituisca, compensandolo, 

una maggiore responsabilità dei comportamenti individuali rispetto alle finalità sociali. 

In questo senso, si deve registrare che articolata e differenziata, del resto, è anche la realtà del 

dono in quanto tale, in relazione alla varietà non solo dei contenuti, ma anche delle forme organiz-

zative: «private», individuali, ovvero più o meno strutturate, su basi collettive. Così come diversi, 

ancora, possono essere i destinatari: persone singole, ovvero le comunità delle quali ci si sente parte; 

persone «vicine», ovvero l’altro che non si conosce, al quale ci si sente uniti in ragione della comune 

condizione umana. Ed anche le motivazioni, in effetti, possono riflettere convinzioni di diverso 

genere, e riposare su ragioni più ampie o più ristrette, ad esempio in materia di alimentazione, fisco, 

dono “tra generazioni”. 

Tuttavia, decisiva è anche la verifica dei criteri di trasparenza, credibilità ed onestà (come il 

marchio IID previsto dalla legge sul dono), anche attraverso adeguate ispezioni idonee a verificare 

l’assenza di scopo di lucro (cfr. già la Carta della donazione ed il primo Codice di autoregolamen-

tazione per la raccolta e l’utilizzo dei fondi nel no-profit). 

Ed è anche sul rapporto tra l’identità del comune denominatore donativo e questa moltepli-

cità di situazioni che va verificata la coerenza con l’impianto pluralista della Costituzione, secondo 

la lezione di Paolo Barile30, verificandone la capacità sia di adattare al tempo presente lo spirito e la 

lettera dell’art. 3, comma 2, Cost., come un orizzonte che diverse tradizioni culturali (e religiose) 

possono avvertire come proprio, sia di alimentare in modo originale, secondo i peculiari orienta-

menti dei quali sono portatrici, il concorso alla formazione di un’identità costituzionale più matura. 

 

 

 

 
30 V. da ultimo AA.VV., Istantanee su Paolo Barile a venti anni dalla sua scomparsa, in Osservatorisulefonti.it, 

numero speciale, 2021. 
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8. Una Costituzione in senso spirituale? 

 

La lezione e la testimonianza, congiunte e coerenti nel senso di cui si diceva all’inizio, di don 

Lorenzo Milani rivolte alla formazione delle nuove generazioni denotano l’impegno di un Progetto, 

concreto e fattivo, di edificazione costituzionale, manutenzione e riedificazione dei capisaldi dell’at-

tuazione della democrazia nel riconoscere la necessità di dare alla Costituzione radici profonde ed 

una non eccessiva connessione alla concretezza politica del contingente, e di agire efficacemente in 

tal senso. 

A tal proposito, se Costantino Mortati con l’idea di Costituzione materiale31 finiva per met-

tere in ombra il profilo della normatività, che rimane essenziale specie se connesso ad un ordine 

culturale sottostante spontaneo, ci si deve chiedere se il fondamento basilare di una Costituzione 

non vada soprattutto riconosciuto in una dimensione “spirituale”, nel senso di collegarsi allo spirito 

della Costituzione stessa (di “spirito” della Costituzione ragiona, d’altronde, ormai da più di venti 

anni la stessa Corte costituzionale a partire dalle celebri sentenze del 2004 sul limite dell’armonia 

con la Costituzione all’autonomia statutaria regionale: sentenze nn. 372, 378 e 389 del 2004): in 

questo senso, anche il legame tra Liberazione e Costituzione repubblicana diventa molto più stretto 

ed essenziale. 

Capograssi32 aveva parlato in relazione alla Costituzione di maturazione che la società fa di se 

stessa, come autocoscienza ed autodirezione. In questo orizzonte Galizia era condotto a sostenere, 

più che l’idea di una Costituzione materiale connessa con il dispiegarsi pressante delle forze politi-

che, l’idea di una Costituzione culturale e spirituale che a suo giudizio aveva trovato espressione 

soprattutto nei valori superiori della stessa spiritualità della trascendenza33. 

Così, lo stesso valore della Liberazione avrebbe riscoperto con pienezza i motivi interiori 

dell’intera storia nazionale, dando agli stessi un senso più compiuto e profondo, retto da una con-

sapevole coscienza della civilizzazione. 

In altri termini, se la Costituzione viene intesa in senso materiale, come la risultante delle 

concezioni sociali ed istituzionali condivise e dei fini e dei valori fondamentali su cui convergono 

in un certo momento storico le diverse sensibilità politiche della comunità34, serve però anche 

 
31 C. MORTATI, La Costituzione in senso materiale, Milano, 1940. 
32 G. CAPOGRASSI, La nuova democrazia diretta, Milano, 1959. 
33 M. GALIZIA (a cura di), Appunti sugli anni della guerra di Paolo Galizia (1923 – 1944), cit., pp. 94; 108-109. 
34 P. CARETTI, U. DE SIERVO, Diritto costituzionale e pubblico, Torino, 2023, p. 50. 
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un’idea che, mettendo in evidenza i contenuti ricercati ed effettivamente resi operanti, consolidi 

l’idea stessa di Costituzione come legge fondamentale, stabilmente condivisa dalla comunità, anche 

attraverso il riconoscimento di convenzioni, buone prassi e clausole di stile e correttezza: princìpi e 

norme, cioè, legati insieme da un progetto, appunto, costituente che li percorre dando loro senso e 

capacità espansiva. 

Alla luce della lezione anche di don Milani, dunque, è forse proponibile che sia anche un 

valore essenzialmente spirituale a sorreggere il concetto di Costituzione ed il valore stesso della le-

galità da configurare come una forma ideale e costruttiva collegata con gli atti spirituali che l’hanno 

storicamente determinata35. Proprio così si potrà anche affermare il riconoscimento di una conce-

zione della Costituzione, e più in generale del diritto, non come un comando che si impone su di 

una platea di destinatari passivi, ma piuttosto come ordinamento di una civiltà. 

 

LEONARDO BIANCHI 
Università degli Studi di Firenze 

 

 
35 P. GROSSI, Mario Galizia e lo stile fiorentino, in Nomos, 3, 2014, p. 21. 
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LE “NUOVE CULTURE” NELLA DIMENSIONE GIURIDICA INTERNAZIONALE. 
TRA INTERPRETAZIONE E PRASSI NORMATIVA 

 

1. Il quadro introduttivo - 2. Una rilettura dei fondamenti - 3. Dal globale al post-globale? - 
4. La cultura del conflitto - 5. La ricerca di nuovi percorsi formativi: una architettura di 
coesistenza 

 

Abstract 
 
Una lettura della situazione internazionale e delle questioni che essa pone oggi, lascia emergere con 
chiarezza come alcuni principi o regole del diritto internazionale siano ignorati o non più applicati 
nel loro contenuto. Questo nonostante siano dei punti fermi di una prassi consolidata come pure 
costituiscano parte di strumenti ritenuti fondativi per le relazioni internazionali e per il funziona-
mento della Comunità degli Stati. Non siamo di fronte solo ad un cambiamento di politiche o di 
equilibri, quanto piuttosto dell’emergere di visioni che culturalmente si pongono come sostitutive, 
e non semplicemente alternative, rispetto al passato. Ma qual è il loro impatto o la loro capacità di 
imporsi per regolare gli scenari che hanno come protagonisti gli Stati, le loro intese, le forme di 
integrazione, gli Organismi internazionali o la più ampia attività diplomatica? L’educazione e la 
formazione possono svolgere un ruolo essenziale, per favorire un approccio dal basso verso l’alto e 
coinvolgere i diversi ambiti sociali. 
 
In reading the international situation and open issues at this time, it becomes clear how some prin-
ciples or rules of international law are ignored or no longer applied in their content. This is despite 
the fact that they are cornerstones of established practice as well as part of instruments considered 
foundational to international relations and the functioning of the Community of States. We are 
not only facing a change in policies or balances, but rather the emergence of visions that culturally 
pose as substitutes, not simply alternatives, to the past. But what is their impact or their ability to 
impose themselves to regulate scenarios involving states, their arrangements, forms of integration, 
international Bodies or broader diplomatic activity? Education and training can also play an essen-
tial role, to foster a bottom-up approach and involves different social spheres. 
 
Keywords: Cultures, International Community, International Law, Education, Civil Society. 
 

1. Il quadro introduttivo  

 

La valutazione e l’analisi dei processi in atto nell’odierna realtà internazionale trova una 

sintesi in termini come frammentazione e polarizzazione. Sono termini che indicano tendenze con-

trapposte ad una dimensione unitaria o globale e che di fatto consentono non solo la lettura del 

contingente, ma mostrano la natura della Comunità internazionale quale realtà aggregata e non 

integrata. Questo approccio, però, tralascia un aspetto fondamentale: in questo momento, fram-

mentazione e polarizzazione non sono il risultato di strategie o degli espedienti tecnici propri delle 
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relazioni internazionali, ma l’effetto di una rilettura della mappa concettuale che permette di leg-

gere/analizzare gli assetti della “cultura del post-globale”. Espressione quest’ultima che non soltanto 

rivela un diverso modo di operare da parte degli Stati, ma è esplicativa di indicatori solo apparen-

temente estranei al decision making delle Cancellerie, poiché risultanti da proposte e rivendicazioni 

di tipo istituzionale, economico, culturale, ideologico o religioso.  

Chiarificatore di tale prospettiva è il riferimento a due quadri tematici, sui quali si ritornerà 

nel prosieguo di queste annotazioni, perché in entrambe trova spazio la lettura proposta da nuovi 

indicatori o visioni. Una prima considerazione va al tema ambientale visto nella più ampia crisi dei 

diversi ecosistemi, la cui analisi pur sorretta dal dato scientifico ha come effetto risposte molteplici, 

frutto di culture diverse che accettano o negano la gravità di quanto attiene alla conservazione della 

casa comune o esasperano i toni di una regolazione del settore che limita o impedisce altre attività. 

L’equilibrio tra le diverse concezioni in un mondo polarizzato è di fatto sempre più lontano, poiché 

implica una governance del settore, scaturita da una cultura capace di infondere il desiderio di co-

noscenza insieme alle competenze tecniche, di far comprendere il vero senso della sostenibilità ri-

fiutando toni apocalittici e preservando un sano realismo. Una governance concepita come effetto 

di una “democrazia ambientale” realizzata non solo nella partecipazione della società civile ai pro-

cessi decisionali relativi agli ecosistemi o alla necessità di preservarli in ragione della sostenibilità1, 

ma capace di strutturare un governo unitario dell’intera questione ambientale. E questo perché la 

preservazione della casa comune, se in ragione delle specificità che presenta ha bisogno di apporti 

sempre più specializzati, richiede parimenti forme unitarie di indirizzo e di coordinamento delle 

diverse azioni. 

Il secondo quadro è invece rappresentato dalla questione demografica che ruota intorno ad 

indici di natalità, mortalità o speranza di vita fortemente diversificati tra le diverse aree continentali 

e al loro interno anche nei profili subregionali2. Un equilibrio composito che determina un imme-

diato riflesso sui profili più direttamente attinenti alla mobilità umana nelle sue diverse articolazioni 

che non sono limitabili al fenomeno migratorio, ma si estendono alla complessità di movimenti, 

insediamenti e profili di integrazione non sempre ordinati. E anche in questo caso la governance del 

 
1 Così si poneva il Principio 10 della Dichiarazione di Rio del Janeiro adottata nel giugno 1992 dalla Conferenza 

mondiale su ambiente e sviluppo. Sulla “democrazia ambientale” si veda C. PITEA, Diritto internazionale e democrazia 
ambientale, Napoli, 2013, in particolare pp. 9-20.  

2 Cfr. D. CANTOR, Environment, Mobility, and International Law: A New Approach in the Americas, in Chicago 
Journal of International Law, vol. 21, 2021, n. 2, pp. 265-322.  
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fenomeno è condizionata da elementi e concezioni presenti nelle aree da dove si avvia la mobilità3 

o in quelle di approdo dei nuovi insediati che sono portatori di culture diverse, propongono visioni 

differenti rispetto a quelle autoctone o in precedenza maggioritarie e quindi evidenziano la necessità 

di disciplinare l’integrazione.  

La gestione di questa tendenza non è certamente percorribile nella dimensione temporale – 

la mobilità ha cause diversificate e non sempre prevedibili –, né si esaurisce nel disciplinare l’inte-

grazione, ma necessita di essere governata in modo effettivo e strutturato per evitare polarizzazioni 

e, ancor più, conflitti. 

La presenza di nuove visioni culturali significa, dunque, diverso assestamento dei rapporti 

internazionali ed evidenzia una inadeguatezza delle regole ad essi collegate. Ritornano allora gli 

annosi interrogativi sull’efficacia degli strumenti offerti dal diritto internazionale, criterio con il 

quale si valuta la tenuta della legalità internazionale, come pure si struttura l’attività diplomatica e 

si discute sulla sua capacità di gestione o di resilienza. Interrogativi certamente pertinenti, ma che 

rischiano di ignorare il nuovo paradigma operante nelle relazioni internazionali per il quale ogni 

Paese si pone come protagonista e antagonista nei confronti degli altri, anche delle forme di coor-

dinamento o integrazione interstatale. Ne consegue che la possibilità di intervenire di fronte alla 

complessità delle situazioni si limita a definirne il contenuto e ad evidenziarne le cause e i possibili 

effetti. Atti a cui non seguono azioni comuni che sul medio e lungo periodo sono in grado di 

affrontarle e risolverle. Il pensiero si sofferma sulla mancata tutela dei diritti umani, su una giustizia 

internazionale lenta o sull’assenza di cooperazione a fronte di fenomeni e crisi determinate da mar-

cata conflittualità, sottosviluppo o degrado ambientale. Ad essere costante rimane solo la gestione 

delle emergenze, con attività certamente necessarie, ma la cui visione non va oltre l’immediato e 

sempre più configura atteggiamenti unilaterali che, anche di fronte ad un diretto e drammatico 

coinvolgimento, dimenticano visioni unitarie. 

 

2. Una rilettura dei fondamenti 

 

A definire ulteriormente la complessità che tocca la dimensione internazionale può concor-

rere un riferimento ad alcuni contenuti della Carta delle Nazioni Unite per valutare – in modo 

 
3 Quelle che sono indicate come le cause della mobilità: dalle guerre ai sistemi di governo, alla densità demo-

grafica, alle crisi economiche e ambientali.  
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esemplificativo e certamente non esaustivo – come le nuove visioni culturali che esprimono o 

proiettano i loro contenuti anche nella dimensione internazionale, manchino di concreta sintonia 

con i contenuti della Carta stessa. È quanto evidenzia il quadro concettuale in cui si inseriscono i 

conflitti in atto, che impone di valutare quale sia il significato che la condotta degli Stati ormai 

attribuisce ad espressioni come: «Noi popoli delle Nazioni Unite decisi […] a creare le condizioni 

in cui la giustizia ed il rispetto degli obblighi derivanti dai trattati e dalle altri fonti del diritto 

internazionale possano essere mantenuti»4; o a determinazioni secondo cui «le parti di una contro-

versia […] devono, anzitutto, perseguirne una soluzione mediante negoziati, inchiesta, mediazione, 

conciliazione, arbitrato, regolamento giudiziale, ricorso ad organizzazioni od accordi regionali, od 

altri mezzi pacifici di loro scelta»5.  

Più ampiamente, termini come pace, sicurezza, negoziato, coesistenza, sviluppo, tutela dei 

diritti umani – tutti istituti del diritto internazionale – sono sottoposti ad una revisione del loro 

contenuto semantico e sembrano ormai distanti dalla funzione di ispirare e regolare le condotte 

poste in essere dagli Stati o dalle Istituzioni intergovernative. Infatti, la loro considerazione appare 

sempre più come mera aspirazione, diversamente dalla modalità originaria con cui sono emersi nella 

prassi e quindi consolidatisi tra le regole internazionali. La ragione di un tale mutamento può essere 

individuata nel diverso significato assunto all’interno di modelli culturali per i quali la sicurezza 

non è frutto della concertazione o dell’accordo, quanto piuttosto della disponibilità di tecnologia 

bellica quale fattore stabilizzante o de-risking6. Parimenti, i metodi quantitativi applicati per distin-

guere un “conflitto” da una “guerra”7 non trovano più spazio, lasciando il posto a nuove metodo-

logie di analisi di questi fenomeni che privilegiano un approccio strategico-militare8. Il rischio sem-

pre più evidente è la relativizzazione dei percorsi di umanizzazione dei conflitti armati avviatisi nella 

 
4 Carta delle Nazioni Unite, Preambolo.  
5 Ibid., art. 33, 1. 
6 Qui si inserisce tutta la teoria del riarmo o dell’aumento della spesa militare, che coinvolge Paesi e sistemi di 

alleanza militare, come antidoto ai fattori di rischio e al darkening security horizon, cfr. SIPRI, Environment of Peace: 
Security in a New Era of Risk, Stockholm, 2022, in https://www.sipri.org/sites/default/files/2022-05/environ-
ment_of_peace_security_in_a_new_era_of_risk_0.pdf. 

7 Il riferimento è all’indicatore posto dal Peace Research Institute di Oslo quanto al numero di vittime, cfr. N.J. 
GOLDRIN, International Security, in J. DE RIVERA (ed.), Handbook on Building Culture of Peace, New York, 2009, 
Chapter 7, pp. 197-210, 

8 Cfr. tra gli altri STRATEGY, STATECRAFT AND TECHNOLOGY (CHANGING CHARACTER OF WAR) CENTRE, 
Strategy, Statecraft, & Technology. The Changing Character Of War, testo in https://www.ccw.ox.ac.uk/what-is-war-
today. 

https://www.sipri.org/sites/default/files/2022-05/environment_of_peace_security_in_a_new_era_of_risk_0.pdf
https://www.sipri.org/sites/default/files/2022-05/environment_of_peace_security_in_a_new_era_of_risk_0.pdf
https://www.ccw.ox.ac.uk/what-is-war-today
https://www.ccw.ox.ac.uk/what-is-war-today
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riflessione internazionale a partire dal XIX secolo e proseguiti con la codificazione nel diritto inter-

nazionale umanitario per gli aspetti del diritto di guerra (ius in bello e ius ad bellum), come pure 

con le regole relative all’uso e alla proibizione di impego di determinati armamenti. Un percorso 

che ha trovato una sintesi concreta in disposizioni tradizionalmente ritenute «esigenze della pub-

blica coscienza»9, quella stessa che impone agli Stati di «astenersi e nelle loro relazioni internazionali 

dalla minaccia o dall’uso della forza»10.  

Questi sforzi e traguardi sembrano ormai dimenticati e superati, non nella lettera di principi 

e regole – ad esempio, nessuno formalmente disconosce la protezione dei civili durante un conflitto 

armato – ma nella considerazione degli effetti: i civili colpiti da attacchi bellici sono considerati 

“effetti collaterali”. Ad essere cambiata è la cultura che si esprime nell’idea di conflitto e quindi 

nelle tecniche militari, nei modi di condurre la guerra e nell’uso di modelli che producono una de-

responsabilizzazione del fattore umano, disponendo attraverso lo strumento tecnologico anche un 

esonero di responsabilità rispetto a eventuali crimini di guerra11. 

Di fronte a tale quadro, due dati domandano un’attenta considerazione. Che la Comunità 

internazionale nella sua natura, struttura e dinamica sia espressione di concezioni culturali molte-

plici e differenti, è un elemento certo12. Tali diversità nel tempo sono state capaci di accordarsi in 

strategie, regole e condotte comuni, come mostrano il modello ONU o i sistemi di integrazione 

regionale o transregionale esistenti. Oggi, la condotta degli Stati dimostra che tale costruzione è 

 
9 Il riferimento è alla ben nota clausola Martens, introdotta dal diplomatico russo Fyodor Martens nell’ambito 

della I Conferenza della Pace dell’Aja (1899). Cfr. in tal senso P. BENVENUTI, La Clausola Martens e la tradizione storica 
del diritto naturale nella codificazione del diritto dei conflitti armati, in AA.VV., Scritti degli allievi in memoria di Giuseppe 
Barile, Padova, 1995, p. 173. 

10 Carta delle Nazioni Unite, art. 2, 4. 
11 La questione non è nuova e va ricondotta alle attività del Consiglio dei Diritti Umani dell’ONU che a partire 

dal 2013 ha iniziato ad interessarsi del problema del controllo umano sull’uso di armi ad alto contenuto tecnologico 
ed effetto dell’intelligenza artificiale, cfr. T. CHENGETA, Defining the Emerging Notion of ‘Meaningful Human Control’ 
in Autonomous Weapon Systems (AWS), in NYU Journal of International Law 2016, testo in 
https://ssrn.com/abstract=2754995. Più recente, in relazione al rispetto dei diritti umani durante un conflitto, è il 
dibattito avviato sul tema nell’Advisory Committee del Consiglio dei Diritti Umani nella 31a sessione del febbraio 2024, 
cfr. https://www.ohchr.org/en/hr-bodies/hrc/advisory-committee/human-rights-implications. 

12 Sia qui consentito rinviare a R. AGO, Il pluralismo della Comunità internazionale alle sue origini, in AA.VV., 
Studi in onore di Giorgio Balladore Pallieri, vol. II, Milano, 1977, pp. 3 ss. 

https://ssrn.com/abstract=2754995
https://www.ohchr.org/en/hr-bodies/hrc/advisory-committee/human-rights-implications
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posta in discussione sia nella capacità di fornire prospettive comuni alle questioni di interesse col-

lettivo13, sia per il ruolo degli strumenti di armonizzazione istituiti per superare concezioni o mo-

dalità di azione individuali14. 

Un secondo elemento riguarda la cultura che ispira l’attuale configurazione del sistema in-

ternazionale e supporta i contenuti della sua regolamentazione giuridica, che rimane la risultante 

di concezioni essenzialmente occidentali, quelle che negli assetti successivi alla seconda guerra mon-

diale hanno ben poco considerato le culture presenti in contesti geografici sottoposti a regime co-

loniale o a dominio esterno. Questa annotazione diventa essenziale se posta in relazione a quanto 

verificatasi nel contesto internazionale già a partire dalla fase della decolonizzazione in cui le legit-

time aspirazioni di popoli si concretizzavano non solo nella conquista dell’indipendenza politica e 

nel dar vita ad uno Stato, ma anche nel rifiuto di regole internazionali poste dai precedenti domi-

natori. Basta qui il riferimento al principio della tabula rasa che ha caratterizzato negli anni ’60 e 

’70 del XX secolo l’atteggiamento di nuovi Stati nei procedimenti di codificazione del diritto inter-

nazionale; come pure l’elaborazione da parte degli Organismi internazionali di documenti e stru-

menti non più sottoposti alla determinazione del rapporto maggioranza-minoranza, ma alla meno 

rigida procedura del consensus volta a conseguire una formale accettazione di quanto deliberato, pur 

nella consapevolezza di una sua limitata efficacia. Quanto questo si sia riversato nelle agende inter-

nazionali e quindi nelle decisioni conseguenti, va letto con diretto riferimento alla contestualizza-

zione geopolitica che fino al 1990 ha caratterizzato l’assetto dei rapporti internazionali, con il pa-

rallelo manifestarsi, accanto alla divisione Est-Ovest, di quella Nord-Sud. Un dato però era co-

stante: la trattazione di fatti e atti di interesse comune restava nell’ambito delle Istituzioni intergo-

vernative quale luogo dove interessi confliggenti o confluenti trovavano possibilità di riscontro e 

riflessione così da permettere l’avvio di soluzioni comuni, benché iniziali. 

Differenti i toni che si colgono nella realtà odierna, poiché la contrapposizione di tipo cul-

turale realizzatasi tra gli Stati rispetto agli assetti dal 1945 attraverso, ad esempio, il confronto nord-

sud in termini di cooperazione economica e finanziamento dello sviluppo non trova più un ambito 

 
13 Si pensi alla maggiore – o quasi esclusiva – attività di concorso (armi, supporti logistici, tecnologie) ai conflitti, 

da parte degli Stati terzi, piuttosto che all’azione di prevenzione o soluzione; allo stallo relativo alla tutela ambientale 
(il clima ad esempio, nonostante gli accordi raggiunti).  

14 È il caso dell’ONU alla cui competenza di decidere interventi che configurano anche l’uso della forza armata 
sono sottratti i conflitti internazionali, mentre rimane una competenza residuale per i conflitti interni.  
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di risonanza o luogo di confronto comune15. Un dato di fatto che attribuisce alla realtà multilaterale 

un ruolo residuale rispetto all’unilateralismo, al rapporto bilaterale o per aree omogenee, sfociato 

nella concezione – culturale e solo di conseguenza politica o giuridica – che gli Stati operano con 

atteggiamenti ispirati essenzialmente da buone pratiche e mediante linee-guida, piuttosto che dall’at-

tuazione e condivisione di imperativi normativi. Che si tratti di una nuova cultura lo conferma 

l’inerzia delle Istituzioni intergovernative in questo momento collegata non soltanto ad una visione 

di rapporti internazionali che ritiene centrale l’idea della singola autorità e capacità degli Stati, ma 

anche ad una diversa concezione delle relazioni internazionali secondo la quale il concetto di “po-

tenza” si colloca come fattore ispiratore, regolatore e risolutore di conflitti. O anche come presup-

posto di mancate collaborazioni. 

Esemplificative di questa nuova prospettiva, che resta anzitutto culturale, sono l’attenzione 

posta nel contesto dell’ONU alla cultura della pace – più ampia e meno vincolante rispetto alle regole 

e alle azioni per mantenere o raggiungere la pace16 – e alla cultura della sostenibilità sottesa all’Agenda 

per lo Sviluppo Sostenibile 2030 che nelle differenti articolazioni predisposte in relazione 17 Obiettivi 

di sviluppo, esprime visioni direttamente collegabili non solo ad azioni concrete in termini tecnici ed 

economici17. Ambedue gli approcci esprimono la tendenza a dare all’attività internazionale non una 

valenza ristretta a scelte e decisioni politiche o a strumenti normativi conseguenti, quanto piuttosto 

una funzione pedagogica, parte di una dimensione culturale e di formazione. 

 

3. Dal globale al post-globale? 

 

Le vicende odierne, dunque, si allineano a quanto avvenuto anche in altre epoche per spie-

gare che i rapporti internazionali non sono solo il frutto delle determinazioni e della condotta degli 

 
15 In questo senso i dati e le annotazioni del recente Rapporto: UNITED NATIONS - INTER-AGENCY TASK FORCE 

ON FINANCING FOR DEVELOPMENT, Financing for Sustainable Development Report 2024: Financing for Development 
at a Crossroads, New York, 2024 (testo in https://developmentfinance.un.org/fsdr2024). 

16 La radice può essere rilevata nella Dichiarazione e Piano d’Azione sulla cultura della pace adottati dall’Assem-
blea Generale il 13 settembre 1999, con la risoluzione 53/243, e proseguita negli anni successivi con la reiterazione di 
quei principi contenuti nella Dichiarazione ma che sempre meno trovano oggi comprensione prima ancora che condi-
visione o accettazione. 

17 Si veda tra i più recenti studi, anche con riferimento alle prospettive di implementazione cfr. I. ABUMOGHLI, 
The Role of Religions, Values, Ethics, and Spiritual Responsibility in Environmental Governance and Achieving the Sustai-
nable Development Agenda. Policy and Practice Note, in Religion & Development 2, 2023, pp. 485-495, testo in 
https://brill.com/view/journals/rnd/2/3/article-p485_7.xml?ebody=pdf-117260. 

https://developmentfinance.un.org/fsdr2024
https://brill.com/view/journals/rnd/2/3/article-p485_7.xml?ebody=pdf-117260
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Stati, ma traducono concezioni culturali che riprendono profili antropologici, valori, credi, conte-

nuti istituzionali e sistemi di regole. Lo conferma, pur nell’opposizione dei caratteri che essi espri-

mono, la sistematica del modello westphaliano e di quello ONU, emblematici esempi di come i 

rapporti internazionali abbiano assunto caratterizzazioni diverse come effetto di fattori diversi da 

quelli geopolitici. Con Westphalia l’emergere di una cultura con una forte spinta all’autonomia, 

anche per i profili religiosi collegati alla Riforma, concluse l’esperienza di un sistema unitario per 

dar collocazione allo Stato nazionale quale “potenza” in grado di esprimere non solo il controllo di 

uno spazio sovrano, ma anche di concorrere a stabilire un equilibrio inter-potestates. Con il modello 

ONU la visione culturale si concentra nell’accentramento dell’uso della forza limitando (o sot-

traendo?) tale competenza dei singoli Stati18, così da garantire in modo unitario, ma permanente, i 

profili della sicurezza, della cooperazione, dello sviluppo socio-economico, della tutela dei diritti 

umani19, fino all’istituzione di un meccanismo di giustizia per superare gradualmente le “private” 

forme di arbitrato.  

Valutato in relazione ai caratteri dell’ordinamento internazionale questo significa poter con-

tare su Istituzioni aperte e capaci di operare in base alla competenza in ambiti e settori di interesse 

collettivo. Attribuzione e sussidiarietà sono i due pilastri su cui è concepito il sistema, evidenziando 

tra gli Stati una cultura della partecipazione non priva di elementi solidali, che sono stati gradual-

mente abbandonati con le logiche della contrapposizione tra blocchi, l’accentuarsi di sfere di in-

fluenza, la difesa di spazi economici e di mercato. Tutte tendenze che oggi spingono verso l’unila-

teralismo, lì dove gli elementi di solidarietà in genere avanzati nelle attività degli Stati sembrano 

svanire o sottostanno alla forza di «colonizzazioni culturali»20.  

È un dato di fatto che le odierne relazioni internazionali risentono della rivendicazione di 

culture che intendono partecipare sul piano delle scelte, delle regole e degli strumenti della vita 

internazionale. Ma soprattutto vogliono proporre le rispettive visioni con forte determinazione che 

partendo da concezioni antropologiche e da presupposti ideologici si riflettono in conseguenti di-

mensioni del vivere sociale. Non si tratta – come in modo sbrigativo si tende a individuarle – solo 

 
18 Cfr. Carta delle Nazioni Unite, Art. 24, 1: «i Membri conferiscono al Consiglio di Sicurezza la responsabilità 

principale del mantenimento della pace e della sicurezza internazionale, e riconoscono che il Consiglio di Sicurezza, 
nell’adempiere i suoi compiti inerenti a tale responsabilità, agisce in loro nome».  

19 Sono qui richiamati i tratti essenziali delle finalità dell’ONU descritte all’art. 1 della Carta delle Nazioni Unite. 
20 L’espressione è utilizzata da Papa Francesco per denunciare atteggiamenti che tendono ad imporre visioni 

particolari a detrimento della “coscienza storica” (cfr. Enciclica Fratelli tutti, 13-14) tali sono le forme di cooperazione 
o addirittura di aiuti di emergenza collegati all’accettazione di parametri e paradigmi culturali propri del Paese (o 
gruppo di Paesi) “donatore”. 
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del frutto di ideologie, concezioni filosofiche o visioni religiose, poiché questi ambiti rientrerebbero 

in un ordinario pluralismo che, come si è detto, caratterizza da sempre la Comunità internazionale. 

La questione è strutturale o fondativa, come ben descrive la prevalenza di fattori/valori quali l’effi-

cienza che si è sostituita alla potenza, la polarizzazione che ha preso il posto della concertazione, la 

crescita economica che toglie lo spazio allo sviluppo, gli interessi che prevalgono sui diritti. 

All’idea di una globalizzazione inclusiva, originariamente proposta come strumento in 

grado di superare divari economici e ineguaglianze sociali e istituzionali21, si è gradualmente sosti-

tuita una diramazione competitiva volta ad includere soltanto chi è in grado di rispondere a stan-

dard quantitativi più che qualitativi. Con il graduale rallentamento del regime globale sono emerse 

anche l’incapacità di azione di quelle Istituzioni intergovernative frutto proprio dell’idea globaliz-

zante, non certamente unitaria, dei rapporti internazionali. Ne è esempio evidente l’Organizzazione 

Mondiale del Commercio (WTO), la cui attività è fortemente contratta nonostante le non poche 

contrapposizioni in materia commerciale tra Stati e blocchi di Paesi, specie per la soluzione pacifica 

delle controversie che risulta di fatto priva della sua funzione specializzata22. Simbolo di una globa-

lizzazione capace di imporre ritmi e regole comuni, quasi di una cultura globalizzata, il dato che 

presenta il WTO va ben oltre l’esemplificazione di come una diversa cultura si sia imposta e operi 

nei rapporti tra Stati, portando anche nello specifico settore del commercio la logica del conflitto. 

 

4. La cultura del conflitto 

 

 Se ogni ambito dei rapporti internazionali, da sempre, si colora anche in termini di 

contrapposizione e finanche di guerra, questo è ancor più vero nella fase contemporanea. Sono tanti 

gli indicatori che sembrano considerare il conflitto quale unico rimedio o proporlo come strumento 

per affrontare dispute di ogni genere. Del resto è evidente che i contrasti di ordine territoriale 

cedono il passo all’aggressione, quelli di carattere economico sono combattuti attraverso forme 

 
21 Indicativa è in tal senso la Dichiarazione sulla giustizia sociale per una globalizzazione equa, adottata dall’Or-

ganizzazione Internazionale del Lavoro (ILO) nel 2008 e integrata nel 2002 con l’introduzione di strumenti operativi 
per dare spazio alla funzione dell’Organizzazione in termini di valutazione e controllo dell’attività degli Stati membri, 
cfr. https://www.ilo.org/it/publications/dichiarazione-delloil-sulla-giustizia-sociale-una-globalizzazione-giusta.  

22 Il riferimento è ai Panel di compensazione e composizione dei conflitti, di fatto limitati nella loro operatività 
anche per l’assenza di membri nominati dagli Stati parte dell’Organizzazione, cfr. R. HOWSE -J. LANGILLE, Continuity 
and Change in the World Trade Organization, in American Journal of International Law, 117, 1, pp. 1-47. 

 
 

https://www.ilo.org/it/publications/dichiarazione-delloil-sulla-giustizia-sociale-una-globalizzazione-giusta
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svariate di protezionismo, le dispute di tipo commerciale vedono l’apposizione di dazi e limitazioni 

doganali.  

 In sintesi quella che si va consolidando è una concezione del conflitto come strumento 

strategico che negli effetti prodotti o producibili diventa veicolo di affermazione, esclusione o 

subordinazione. Una tendenza che sembra consolidarsi attraverso nuovi spunti culturali che si 

riversano negli attuali rapporti internazionali: è l’immagine del conflitto come metodo e come mezzo 

di soluzione delle dispute ad ogni livello. Mediante il conflitto, infatti, si agisce nei rapporti politici, 

economici, commerciali, culturali, per dare soluzione a questioni annose, a rapporti e relazioni sempre 

più ancorati all’interesse del fare e dell’acquisire posizioni. Il risultato è che nella situazione corrente e 

sul medio periodo, anche nei rapporti internazionali sono relegate ad immagini – o come si è detto ad 

aspirazioni – espressioni quali il servizio, obiettivi come la giustizia, metodologie come il negoziato. Al 

loro posto si propone – anche indirettamente – il conflitto, visto come “risolutore”. 

 Il realismo23 che accompagna questa lettura lascia emergere alcuni interrogativi quanto 

all’impatto delle nuove tendenze culturali sul particolare ambito della vita internazionale e del suo 

diritto. A destare interesse è non solo il confronto rispetto a precedenti contenuti o tra obiettivi politici 

diversamente ispirati, ma anche il tipo di condotta posto in essere da singoli Stati o gruppi di Paesi 

rispetto ai valori-principi-norme che regolano le relazioni, la cooperazione o l’uso dei mezzi per la 

soluzione delle controversie. E questo ad iniziare dalla loro interpretazione che, abbandonato il criterio 

letterario quale regola generale di interpretazione24 o la specialità che è propria delle norme 

imperative25, si accompagna alla larga difesa dell’interesse nazionale o comunque ad obiettivi di portata 

unilaterale e non solidale.  

 Per meglio cogliere tale passaggio è importante non limitarsi a classificare quella internazionale 

come una dimensione basata sulla necessaria coesistenza o riassumerla in un elogio del dialogo, visto 

come strumento sempre valido. Se la pluralità di Stati oggettivamente determina la coesistenza ovvero 

 
23 Secondo l’approccio di Giorgio La Pira descritto in una lettera del 7 luglio 1965 a Paolo VI: «sto ai fatti, alla 

realtà: ma ai fatti meditati, alla realtà meditata. Fatti e realtà che cerco di vedere, cioè, nel piano storico, in prospettiva: 
che cerco di analizzare secondo il grande metodo dell’analisi aristotelica (il metodo delle 4 cause – efficiente, finale, 
formale e materiale; ed il metodo dell’analisi delle 9 categorie accidentali – tempo, luogo, etc. – che situano la sostanza, 
l’evento etc. e ne definiscono il valore!)», in G. LA PIRA, Abbattere muri, costruire ponti. Lettere a Paolo VI, a cura di A. 
Riccardi, A. D’Angelo), Cinisello Balsamo, 2015, pp. 281-282. 

24 È sufficiente il richiamo all’art. 31 della Convenzione di Vienna sul diritto dei trattati (1969).  
25 Il riferimento è all’art. 103 della Carta delle Nazioni Unite, secondo il quale: «In caso di contrasto tra gli 

obblighi contratti dai Membri delle Nazioni Unite con il presente Statuto e gli obblighi da esso assunti in base a 
qualsiasi altro accordo inter- nazionale prevarranno gli obblighi derivanti dal presente Statuto». 
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crea relazioni necessarie, il dialogo, invece, è una capacità propria dell’ordinamento internazionale 

che lo considera strumento di reciprocità, di comunicazione piuttosto che solo veicolo di incontro 

e di superamento di posizioni conflittuali. È quanto mostra, rispetto al grande capitolo della pace, 

l’azione diplomatica che pur considerandosi autosufficiente (regime di self contained), nel proporre 

il dialogo attraverso gli strumenti dei buoni uffici, della mediazione o della conciliazione, non può 

esimersi dal considerare l’incontro tra culture come mezzi che realizzano prospettive di pace non 

solo in singole aree, ma con respiro globale. Proporre una lettura semplificata, dunque, rischia di 

guardare a processi e situazioni di impatto – che contemplano crisi, contrapposizioni e finanche guerre 

– solo come risultanti da fattori quali la mobilità umana, il rispetto dei diritti fondamentali, le scelte 

in ordine alla tutela degli ecosistemi ambientali ed umani. Invece, è necessaria una visione capace di 

cogliere cosa spinge gli Stati su posizioni polarizzate e quanto su tali arroccamenti pesino nuove visioni 

culturali. E allora appare chiaramente come l’affermazione di potenza e di chiusura, una limitata 

interpretazione della democrazia, l’esaltazione dello spazio sovrano rispetto a impegni multilaterali 

siano l’esatto contrario della gestione comune mediante apposite Istituzioni intergovernative, 

dell’impegno per la cooperazione, delle garanzie di inclusione per tutti i Paesi. Questo dimostra che 

nelle relazioni internazionali la molteplicità di fattori, tutti generativi di esigenze, si può tradurre nella 

polarizzazione o al contrario nell’idea di concertazione: ma in questo un ruolo indubbio è svolto dalle 

istanze culturali. 

 Quello della cultura, infatti, è per sua natura un ambito in cui le differenti filosofie, i credi 

anche religiosi, le ideologie o più generali visioni, vivono ed operano, ispirando temi con i quali avviare 

confronti per i profili sociologici, istituzionali, giuridici, economici. Un compito certamente non facile 

se posto nella dimensione internazionale in un tempo nel quale la velocità dei contatti e un pragmatico 

succedersi delle situazioni sembra togliere spazio alla riflessione e al dibattito sui fondamenti.  

 L’ambito della guerra e del conflitto, come pure il rapporto tra sviluppo e sottosviluppo, per 

fermarsi alle grandi finalità intorno alle quali l’azione internazionale ha istituito anche apposite 

strutture di programmazione e controllo, sono sempre più relegati in un ruolo tecnico e fattuale. Si 

tratta di un orientamento al quale certamente concorre la relativizzazione dalla centralità della dignità 

umana e quindi della dimensione della persona, della sua esistenza e di quella relazionalità che ne 

accompagna il vivere nella dimensione individuale e collettiva. E questo dimenticando che 

abbandonare il presupposto della centralità della persona, ciò che rende ognuno unico ed irripetibile 
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rispetto ad ogni tipologia di fenomeno, struttura o concezione sociale e istituzionale26, significa 

ridurre l’umana esistenza a una funzione, intorno alla quale è dato di configurare delle attività, 

magari sin quando sono presenti margini di utilità e di efficienza.  

 

5. La ricerca di nuovi percorsi formativi: una architettura della coesistenza 

 

 Garantire che questa visione sia fondamento della dimensione internazionale, non può 

essere conferito, né delegato agli apparati statali, ma domanda apporti condivisi dei differenti attori 

sociali. Uno sforzo significativo è di ordine culturale e sta nell’operare attraverso un processo dal 

basso con due priorità: quella educativa, più direttamente collegata alla formazione nel suo 

significato più ampio27; e quella performativa, volta a garantire la possibilità di dare concreti apporti 

nei processi decisionali e comunque nell’elaborazione di regole e linee di condotta validi anche sul 

piano internazionale28.  

 Si tratta di recuperare significato e significante dei grandi temi quali la pace, la sicurezza, lo 

sviluppo, la tutela dei diritti, perché possano esprimere una convergenza della volontà degli Stati – 

una effettiva opinio iuris – nel ridare vitalità al diritto internazionale e alle Istituzioni multilaterali. 

Ad esempio, riguardo all’idea di pace verso cui ognuno – qui inteso come popolo o comunque in 

una dimensione collettiva – si muove ed opera, è necessario capire quando e perché interessi 

specifici o prevalenti, nel dare spazio alla concezione di “potenza”, modificano o impediscono un 

tale atteggiamento. Sono fatti da cui consegue la tendenza ad esternalizzare dalle competenti sedi 

di Organizzazioni internazionali a le crisi e i conflitti in atto, per gestirle con rapporti di tipo 

bilaterale o con intese tra Stati la cui finalità e portata di azione rimane comunque ristretta. 

 
26 In una prospettiva interculturale e interreligiosa può essere richiamata l’affermazione che «è il Creatore che ci 

ha plasmati con la Sua Sapienza divina», come indicato nel Documento sulla fratellanza umana per la pace mondiale e la 
convivenza comune, firmato ad Abu Dhabi il 4 febbraio 2019 da Papa Francesco e dal Grand Imam di Al-Hazhar, testo 
in https://www.vatican.va/content/francesco/it/travels/2019/outside/documents/papa-francesco_20190204 docu-
mento-fratellanza-umana.html. 

27 Che la dimensione internazionale sia oggi una componente necessaria in ogni ambito della formazione, non 
relegata dunque alle sole categorie degli “addetti ai lavori”, è un dato certo. Si tratta di un effetto della interdipendenza 
nei processi formativi sorretta sempre più da concetti come la sostenibilità, l’inclusione, la protezione, la conservazione, 
la resilienza. 

28 Basta qui un rapido riferimento al ruolo della società civile “organizzata”, operante rispetto alle grandi attese 
e situazioni di ordine internazionale, anche al di là dei criteri tradizionalmente seguiti per la legittimazione di tale 
rappresentanza dal basso con riferimento al fenomeno delle Organizzazioni non governative nelle loro relazioni con le 
Istituzioni intergovernative. 
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 Che un’effettiva governance degli scenari mondiali possa ignorare «lo sviluppo progressivo 

del diritto internazionale e la sua codificazione»29 rimane comunque improbabile, tenuto conto 

degli effetti prodotti e producibili di tale processo. Basta ricordare quanto avviene per gli obblighi 

di cooperazione e le strategie di sviluppo che domandano una corresponsabilità in termini di 

sostegno a programmi specializzati e non limitati all’aiuto30; o per l’istituto della cittadinanza che 

proprio attraverso le regole internazionali ha trovato spazio per configurarsi non più nei limiti di 

tutela dello straniero nel suo soggiorno all’estero, ma di presenza e di partecipazione31. Ancora più 

pregnante in questa dinamica appare il già menzionato confronto con gli andamenti demografici 

che lasciano prefigurare per il 2050 la presenza di circa 10 miliardi di abitanti sul pianeta. Un dato 

che immediatamente pone la necessità di un’azione preventiva, un sostanziale incontro, per 

scongiurare gli effetti di un possibile impatto, anche rilevante, di nuove culture su tessuti sociali 

consolidati, ma sulla cui vitalità pesa il calo demografico32. La scomposizione del dato, infatti, 

evidenzia non solo squilibri localizzati tra popolazione e risorse, ma permette di cogliere anche la 

proporzione tra culture: la percezione del fenomeno migratorio o di mobilità umana come minaccia 

da parte di culture autoctone o residenti fa capire quanto sia necessario operare attraverso la 

predisposizione di strategie e regolazioni pertinenti di fronte a scenari nei quali gli andamenti 

demografici si configurano come un fattore in grado di prefigurare non il confronto tra culture 

diverse, ma addirittura un conflitto necessario. Per questo la proposta educativa e l’azione 

performativa vanno inquadrate a sostenere gli sforzi per costruire scenari di convivenza capaci di 

ricoinvolgere gli Stati o gruppi di Paesi, attraverso l’individuazione delle esigenze/fattori comuni 

per ritornare a dare risposte multilaterali. Qui affiora il ruolo del diritto interazionale che già si 

sofferma su temi come la diversità culturale – e qui il riferimento alle convenzioni adottate in sede 

UNESCO può essere facilmente indicativo33 – come pure tutta la normativa internazionale 

 
29 Carta delle Nazioni Unite, art. 13, 1, a). 
30 Si muove in questa direzione del ripensare la cooperazione internazionale in termini di de-polarizzazione dello 

scenario mondiale l’ultimo Rapporto sullo Sviluppo Umano, cfr. UNDP, Human Development Report 2023-24: Breaking 
the Gridlock. Reimagining Cooperation in a Polarized World, New York, 2024. 

31 Sia consentito il rinvio al nostro Migrazioni, asilo e stabilità internazionale alla luce della Dichiarazione Uni-
versale dei Diritti dell’Uomo, in R. D’AMBROSIO, R. MICALLEF (eds.), Diritti umani: un’eredità viva, Roma, 2020, pp. 
165-183. 

32 Cfr. UNITED NATIONS, World Population Prospects 2024, Demographic indicators by Regions, Subregions and 
Country, Annually for 1050-2100, Medium fertility variant 2024-2100, Population Division of the Department of 
Economic and Social Affairs, New York 2024, in https://population.un.org/wpp/Download/Standard/MostUsed/. 

33 Il riferimento va alla Convenzione per la protezione e la promozione della diversità delle espressioni culturali 
adottata dall’UNESCO nel 2005 che all’art. 4 definisce come “diversità delle espressioni culturali” «la molteplicità di 
forme attraverso le quali le culture dei gruppi e delle società trovano la loro espressione». Una formula più ampia di 

https://population.un.org/wpp/Download/Standard/MostUsed/
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prodotta dalla WIPO per assicurare la protezione della proprietà intellettuale, anche nelle forme 

definite di “patrimonio culturale immateriale”34. 

Un secondo focus nel quale svolge il suo ruolo l’ordinamento internazionale riguarda 

l’armonizzazione delle prassi o delle buone pratiche, quale modalità per abbattere o impedire la 

polarizzazione. Il presupposto è che non va garantita una semplice convivenza tra Stati, ma l’ordine 

internazionale nel quale le tecniche per favorire la coesistenza richiedono una governance in grado 

di superare azioni senza un obiettivo finale: disarmo, sicurezza, transizione, sviluppo, sostenibilità 

fino alla tutela dei diritti o agli assetti determinati dall’interdipendenza (demografia, energia, 

tecnologia…) sono, infatti, componenti dell’ordine internazionale. Le buone pratiche, però, vanno 

legate a una dimensione pedagogica e di educazione che produce la sua efficacia soltanto in una 

prospettiva continuativa35.  

 A questi rilievi si aggiunge anche una dimensione internazionale in cui l’accoglienza di 

culture diverse o di nuove forme di interpretare il reale, è diventata un bene possibile e non in 

termini di speranza, ma di fiducia nella possibile edificazione di uno spazio comune36. E questo 

apre la strada all’idea di realizzare, mediante le regole e gli istituti propri del diritto internazionale, 

una governance con cui operare per favorire non ipotetici melting pot o meticciati, ma piuttosto una 

architettura di coesistenza a cui concorrono democrazia, dimensione istituzionale, garanzie di diritti 

nella loro interdipendenza, competenze e soprattutto una capacità di operare che “non esclude”. 

Un obiettivo che coinvolge, nella necessaria differenza di ruoli e funzioni, le diverse componenti 

dell’ordine sociale che sono certamente portatrici di istanze culturali plurali.  

 
quella prevista all’art. 2 della Dichiarazione Universale sulla Diversità Culturale adottata sempre dall’UNESCO nel 
2001, in cui si parla di “pluralismo culturale”. Un cambiamento, come è evidente, non solo terminologico ma sostan-
ziale quanto alla protezione, intesa come conservazione, salvaguardia e valorizzazione delle diversità (cfr. Convenzione, 
art. 4.7) che comporta per gli Stati l’obbligo di conformare ogni misura di protezione ai contenuti della Convenzione 
(art. 5.2).  

34 L’opera di produzione e monitoraggio dell’Organizzazione Mondiale per la Proprietà Intellettuale, la 
WIPO, costituisce di fatto la base di riferimento per l’attività in quasi tutti gli Stati al mondo per la protezione di 
brevetti e marchi, ma sempre più anche per la considerazione delle diversità anche culturali che tale tutela necessa-
riamente comporta. 

35 Ne sono esempio le sintesi dei 17 Obiettivi di sviluppo dell’Agenda 2030 pur nella complessità della loro 
formulazione. 

36 Il riferimento è alle decisioni adottate dal Vertice di Marrakech (Marocco) sulle migrazioni, il 10 e 11 dicem-
bre 2018, attraverso il Global Compact for Safe, Orderly and Regular Migration (GCM) e il Global Compact on Refugees 
(GCR). Si tratta di una soft-law regulation sui due grandi ambiti delle migrazioni e dei rifugiati, che pur mancando di 
un’effettiva obbligatorietà per la condotta degli Stati rappresentano un indirizzo per costruire un necessario percorso 
rispetto al fenomeno della mobilità umana. Sul negoziato e la redazione dei due Compacts cfr. E.G. FERRIS, K.M. 
DONATO, Refugees, Migration and Global Governance. Negotiating the Global Compact, London, 2019.  
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 Nella dimensione internazionale, nella società degli Stati, anche l’intento di negoziare e 

sviluppare processi di coesistenza, come frutto di un percorso negoziale, si pone nella logica di 

accoglienza di principi e concezioni culturalmente differenti. In altri termini non basta essere 

illuminati dal desiderio di coesistere e quindi dal manifestare una volontà di accoglienza rispetto ai 

nuovi profili culturali che si manifestano in società che sembravano monolitiche, poiché questo 

non incide sulla necessità di adeguare regole e strutture. Piuttosto è necessario che la diversità si 

inserisca nelle Istituzioni, ma per farlo bisogna che oggetto e protagonisti dell’inserimento mostrino 

non soltanto volontà, ma anzitutto competenza. In questa direzione possono essere letti gli sforzi 

rivolti sul piano internazionale alla ricerca di modalità per salvaguardare le culture aborigene 

rispetto a culture dominanti37 o la più generale attenzione ai gruppi minoritari. 

 Allo stesso tempo però è importante individuare quanto ostacola una graduale costruzione 

di coesistenza, ad iniziare dal postulato che fa della volontà degli Stati il criterio decisionale ultimo 

di ogni atto posto a livello internazionale. Un elemento che lascia emergere la ripetuta costatazione 

di un deficit democratico che qualifica e interpreta le relazioni internazionali, ma che non può 

tralasciare la graduale maturazione ormai avvenuta con il passaggio da una “volontà espressa” ad 

una “volontà che accetta” principi e regole applicabili erga omnes. Non è quanto avvenuto con la 

tutela ambientale, le garanzie dei diritti fondamentali, la regolazione dell’integrazione 

economica…? 

 La governance dei processi in atto richiede passaggi anzitutto di natura istituzionale, frutto 

cioè di condizioni politico-sociali e di concezioni di ordine antropologico fondate sull’unicità della 

persona realizzando le sue aspirazioni concrete ritrova garanzia della propria dignità. A questo si 

aggiungono ambiti diversi, espressi in termini politologici, giuridici, istituzionali e sociali che sul 

piano delle relazioni internazionali siano in grado di convergere intorno a valori, prassi e obblighi 

normativi che esprimano quella opinio juris verso la quale il consenso e la volontà degli Stati non è 

solo frutto del decision making degli apparati, ma dello Stato comunità.  

 Questa linea trova già concretizzazione nelle attività promosse dalle Istituzioni 

intergovernative che richiedono oggi un approccio trasversale, il cosiddetto cross cutting approach, 

che consiste nel valorizzare l’apporto di situazioni sapientemente collegate come base per elaborare 

 
37 Questa la prospettiva della Dichiarazione sui Diritti dei Popoli Indigeni adottata in sede ONU nel 2007, e 

della Convenzione n. 169 dell’ILO sui diritti popoli indigeni e tribali del 1989, anche per il profilo di tutela di diritti di 
carattere sociale. 
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piani di azione, linee guida e codici di condotta. Un orientamento operante con la dimensione 

interculturale nel contesto di conflitti, dove ogni attività è in relazione anzitutto all’elemento 

“giustizia”. È questa la base motivazionale delle operazioni di restor justice e di transitional justice, o 

diventa la ragione di azioni umanitarie verso categorie protette, come pure permette l’evoluzione di 

operazioni di peacekeeping e di peace enforcement nelle quali la componente culturale ovvero 

finalizzata al rapporto tra vecchie e nuove culture in un contesto geopolitico, sostituisce o almeno 

si affianca a propositi più direttamente di carattere militare e strategico38. 

 Parimenti, il diritto internazionale ha dedicato al rapporto tra culture diverse l’acquisizione 

che ogni persona portatore di una determinata cultura ha diritto a vederne riconosciuta la pari 

dignità con le altre. Qui la questione pone da un lato un teorico riferimento ai diritti umani, 

dall’altro invece mostra come la categoria diritti sociali abbia spazi sempre maggiori39. Non è un 

caso che l’ingresso di culture diverse passi attraverso modelli economici che richiamano 

manodopera e lavoro dall’estero o sia frutto di un graduale inserimento nei meccanismi del mercato 

di un Paese di lavoratori, anche quale effetto della mobilità umana. 

 Così, l’idea di una democrazia partecipata, operante anche nel contesto internazionale, non 

resta un’astratta formulazione, ma rivela la volontà decisionale dello Stato-comunità che individua 

nel confronto tra culture diverse un’espressione di bene comune e quindi opera per questo, in 

termini di giustizia ovvero di ciò che è giusto. Di qui il ruolo dei processi educativi, importante 

non solo in termini di programmazione quando soprattutto di una governance stabile con la quale 

l’apporto delle diverse culture, garantendo loro diritti di cittadinanza, resta non più un processo da 

favorire, ma da regolamentare. E questo superando le attuali normative che si limitano a individuare 

nei processi educativi una complessa e spesso astratta concezione della coesistenza o anche ipotetici 

percorsi di integrazione, dimenticando quanto l’interazione tra visioni diverse e spesso contrapposte 

sia fattore di destabilizzazione e di conflitto. 

 
38 Cfr. J. SOETERS, M. BOS-BAKX, Cross-Cultural Issue in Peacekeeping Operations, in T.W. BRITT, A.B. ADLER 

(eds.), The Psychology of the Peacekeeper, Westport CT, 2003, pp. 283-298 e bibliografia ivi citata. 
39 Il riferimento è al General Comment n.21 (art. 15, 1, a del Patto sui diritti economici, sociali e culturali) del 

Comitato per i diritti economici, sociali e culturali dell’ONU, adottato il 21 dicembre 2009 e dedicato al diritto a pren-
dere parte alla vita culturale di un Paese come base del diritto all’identità culturale (cfr. paragrafo 22), testo in: 
https://tbinternet.ohchr.org/_layouts/15/treatybodyexternal/Download.aspx?sym-
bolno=E%2FC.12%2FGC%2F21&Lang=en. 

https://tbinternet.ohchr.org/_layouts/15/treatybodyexternal/Download.aspx?symbolno=E%2FC.12%2FGC%2F21&Lang=en
https://tbinternet.ohchr.org/_layouts/15/treatybodyexternal/Download.aspx?symbolno=E%2FC.12%2FGC%2F21&Lang=en
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 Nel Vertice del futuro: soluzioni multilaterali per un domani migliore, convocato dall’ONU40 

per adottare sul piano internazionale un Patto per il futuro, una Dichiarazione sulle generazioni future 

a cui potrebbe aggiungersi un Accordo digitale globale, la dimensione culturale assume un ruolo di 

indirizzo rispetto ad altre componenti e istanze. Di questo va apprezzata la positività, senza però 

dimenticare che nell’incontro tra culture entrano tutti i fattori strutturali della vita internazionale, 

fatti certamente di obiettivi, ma destinatari di quei principi e regole del diritto internazionale che 

ne garantiscono la governance.  

 

VINCENZO BUONOMO 
Pontificia Università Lateranense 

 
40 Il Summit è previsto per il 23-24 settembre 2024, in apertura dei lavori della 79a sessione dell’Assemblea 

Generale. 
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SPAZIO SIMBOLICO DELLE CULTURE E ANTROPOLOGIA DELLA LIBERTÀ* 
 

1. L’interpenetrazione di civiltà e barbarie - 2. La cultura come opera collettiva - 3. L’opposi-
zione tra l’antropologia dell’ordine e l’antropologia della libertà - 4. Il disconoscimento della 
nostra mortalità e l’emarginazione del simbolico - 5. L’odierna crisi della socializzazione e 
l’assolutizzazione dei singoli  

 
Abstract  
 
Il presente testo parte dal rifiuto di considerare l’identità delle culture alla stregua della presenza 
d’un dato immediato, sostanziale ed esclusivo, in cui si riflette l’ordine naturale delle cose; al con-
trario, esso intende insistere sulla dimensione relazionale che costituisce ciascuna cultura in quanto 
“spazio simbolico”, reso possibile dall’intervento degli esseri umani, le cui azioni imprevedibili e 
non integralmente deducibili dallo stato di cose esistente danno corpo alla “libertà”, ravvisando in 
quest’ultima la capacità tipicamente umana di far qualcosa di nuovo di propria iniziativa. L’idea 
stessa di interculturalità presuppone, perciò, la scelta per un’antropologia della libertà nella sua op-
posizione a un’antropologia dell’ordine. 
 
is text starts from the refusal to consider the identity of cultures as the presence of an immediate, 
substantial and exclusive datum in which the natural order of things is reflected; on the contrary, it 
intends to insist on the relational dimension that constitutes each culture as a ‘symbolic space’, 
made possible by the intervention of human beings, whose unpredictable actions that cannot be 
integrally deduced from the existing state of affairs give substance to ‘freedom’, recognizing in the 
latter the typically human capacity to do something new on one’s own initiative. e very idea of 
interculturality presupposes, therefore, the choice for an anthropology of freedom in its opposition 
to an anthropology of order. 
 
Keywords: Symbolic Space, Action, Anthropology, Freedom, Interculturality. 
 
1. L’interpenetrazione di civiltà e barbarie 

 
Quando si parla d’interculturalità1, s’intende sottolineare il rifiuto di considerare l’identità 

delle culture alla stregua della presenza d’un dato immediato, sostanziale ed esclusivo, in cui si ri-

flette l’ordine naturale delle cose; s’intende quindi insistere sulla dimensione relazionale che costi-

tuisce ciascuna cultura in quanto “spazio simbolico”, reso possibile dall’intervento degli esseri 

umani, le cui azioni imprevedibili e non integralmente deducibili dallo stato di cose esistente danno 

corpo alla “libertà”, ravvisando in quest’ultima la capacità tipicamente umana di far qualcosa di 

 
* Presento qui i risultati provvisori d’una ricerca ancora in corso, nella quale ritorno da differenti punti di vista 

su temi e autori, e in modo particolare sul rapporto tra filosofia e psicoanalisi, di cui in passato mi sono già occupato. 
1 Cfr. per esempio B. WALDENFELS, Politiche dell’estraneo, a cura di F.G. Menga, Verona, 2012. 
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nuovo di propria iniziativa. L’idea stessa di interculturalità presuppone, perciò, la scelta per un’an-

tropologia della libertà nella sua opposizione a un’antropologia dell’ordine2.  

 Questa considerazione generale acquista particolare rilevanza in una fase storica come la no-

stra, che toglie stabilità e rigidità ai confini e ai punti di riferimento tradizionali, ma che provoca 

per reazione l’arroccamento a una difesa delle identità che le irrigidisce, trasformandole da fenomeni 

storico-sociali in dati naturali. Le culture finiscono in tal modo con l’apparire come organismi omo-

genei e contrapposti, forniti d’una fisionomia specifica, di cui in prima battuta è quasi irriconosci-

bile la genesi, cioè il concreto processo sociale e storico di formazione.  

 Lo specifico del mito, scriveva Roland Barthes in Miti d’oggi, è trasformare la storia in na-

tura3. In questo senso, si diffonde oggi una visione mitologica delle culture che tende a “naturaliz-

zarne” le caratteristiche, riconducendole alla presunta datità dell’ordine delle cose, e così irrigidendo 

la stessa “identità” di ciascuna cultura, che finisce col perdere la sua struttura intrinsecamente rela-

zionale e col porsi come autoreferenziale e perciò escludente ed esclusiva. Un simile slittamento 

dalla storia alla natura si ripercuote in una concezione identitaria delle differenze territoriali e delle 

loro stesse componenti culturali, le quali finiscono col presentarsi come attributi sostanziali e dun-

que metastorici, sottratti al processo temporale; al contrario, quest’ultimo è reso possibile unica-

mente dalle iniziative degli esseri umani, cioè dal poter-essere-altrimenti delle loro azioni, che sfugge 

all’essere-così-e-non-altrimenti della necessità logico-ontologica ed apre le esperienze individuali e 

collettive al futuro.  

 In opposizione a una lettura immobilistica e identitaria delle culture, che inevitabilmente 

finisce col ridurle alla presenza immediata, cioè alla (presunta) accessibilità diretta, dell’ordine na-

turale delle cose, occorre insistere decisamente sulla dimensione storico-sociale dello spazio simbo-

lico delle culture e di conseguenza sull’inevitabile pluralità di queste ultime. In tal modo, si esclude 

di poter determinare in astratto e senza riferimenti all’altro da sé la natura, l’essenza, il senso origi-

nario o il destino d’una nozione come la “cultura”, capace di evocare una vasta gamma di simboli, 

tutti però legati alla concretezza dei processi storici. L’interculturalità muove dalla considerazione 

del dato di fatto che la relazione tra differenti forme di vita civilizzata all’interno d’uno stesso spazio 

geografico determina inevitabilmente processi di alterazione, contaminazione e ibridazione, a 

 
2 Mi riferisco liberamente alla contrapposizione tra queste due antropologie formulata da Giulio Girardi in 

alcuni suoi scritti degli anni Settanta, in modo particolare nel suo Educare: per quale società?, Assisi, 1975.  
3 R. BARTHES, Mythologies (1957), Paris, 1970, p. 217 (trad. it. Miti d’oggi, Torino, 2002). 



Spazio simbolico delle culture e antropologia della libertà 

Democrazia e Diritti Sociali 
(e-ISSN 2610-9166) 

55 

partire dai quali soltanto emerge l’identità del proprio. In tal senso, la relazione con l’estraneo – 

nella sua portata filosofica – si dimostra strutturalmente costitutiva dell’identità di ciascuna cultura, 

sempre intrinsecamente minacciata dal rischio della propria dissoluzione4. 

 In questo senso, il compito d’una riflessione radicale sulla “determinazione filosofica della 

cultura”, intesa in senso antropologico come forma di vita civilizzata, consiste esattamente nel farne 

emergere la «cattiva coscienza»5, mettendo in discussione dall’interno la propria autorappresenta-

zione e soprattutto interrogando criticamente l’identificazione tra particolare e universale che ogni 

cultura spontaneamente pretende di realizzare, finendo col considerare la propria forma di vita come 

l’unica realizzazione possibile dei significati, valori e norme che di volta in volta fanno umana la 

vita. Rispetto a una simile autoreferenzialità, che a priori si sottrae ad ogni valutazione, è necessario 

ricercare all’interno stesso della forma di vita civilizzata che chiamiamo cultura il criterio per una 

sua possibile messa in discussione. È questo il senso della linea di demarcazione tra civiltà e barbarie 

che, secondo Werner Jaeger, all’alba del pensiero greco Omero proponeva di individuare nella no-

zione di dike, cioè di giustizia. Scriveva Jaeger: «Nel pensiero omerico, dike era la linea di demarca-

zione tra la barbarie e la civiltà»6. 

 Occorre senz’altro riconoscere la fluidità d’una tale linea di demarcazione, alla quale è par-

ticolarmente sensibile l’interrogazione filosofica in quanto riflessione critica e messa in discussione 

dell’istituito. Come suggerisce Walter Benjamin nelle sue note sulla filosofia della storia, lo spazio 

simbolico capace di rendere umana la vita biologica è il terreno di coltura nel quale sono di fatto 

proliferate le cosiddette “oeuvres de l’esprit”, cioè il “patrimonio culturale” (Kulturgüter) dell’uma-

nità, prodotto dalla «fatica dei grandi geni che lo hanno creato». Sennonché, aggiunge subito Ben-

jamin, codesti conseguimenti sarebbero stati impossibili senza la «schiavitù senza nome dei 

 
4 Cfr. F. CIARAMELLI, La sfida dell’immigrazione alla tenuta delle democrazie occidentali, in Politica.eu, n. 2, 2016, 

pp. 6-18 (http://www.rivistapolitica.eu/la-sfida-dellimmigrazione-alla-tenuta-delle-democrazie-occidentali-di-fabio-
ciaramelli/). 

5 Riprendo intenzionalmente le formule d’uno scritto “di circostanza” di Emmanuel Levinas (Détermination 
philosophique de l’idée de culture, conferenza tenuta nel 1983 a Montréal al XVII Congresso mondiale di filosofia, ripresa 
in E. LEVINAS, Determinazione filosofica dell’idea di cultura, in E. LEVINAS, A. PEPERZAK, Etica come filosofia prima, a 
cura di F. Ciaramelli, Milano, 1989, pp. 61-72), il cui filo conduttore è la sottolineatura della «cattiva coscienza» che 
destabilizza dall’interno lo spazio simbolico delle culture, contrastandone l’autoreferenzialità e perciò aprendolo innan-
zitutto alla riflessione critica su se stesso. 

6 W. JAEGER, Elogio del diritto, in M. CACCIARI, N. IRTI, Elogio del diritto. Con un saggio di Werner Jaeger, 
Milano, 2019, p. 14, (il saggio di Jaeger, apparso direttamente in inglese, risale al 1947 e la trad. italiana di Edoardo 
Ruffini è stata pubblicata originariamente nel 1948. La parola resa in italiano con “barbarie”, nel testo originale è 
“savagery”: «us in Homeric thought dikè was the line between savagery and civilization» (W. JAEGER, Praise of Law. 
e Origin of Legal Philosophy and the Greeks, in Interprations of Legal Philosophies. Essays in Honor of Roscoe Pound, a 
cura di P. Sayre, New York, 1947, p. 354). 

http://www.rivistapolitica.eu/la-sfida-dellimmigrazione-alla-tenuta-delle-democrazie-occidentali-di-fabio-ciaramelli/
http://www.rivistapolitica.eu/la-sfida-dellimmigrazione-alla-tenuta-delle-democrazie-occidentali-di-fabio-ciaramelli/
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contemporanei» di quei creatori geniali. In conseguenza di ciò, lo spazio simbolico della cultura 

come forma di civilizzazione «non è mai documento di cultura (Kultur) senza essere, nello stesso 

tempo, documento di barbarie»7. 

Assodata questa interpenetrazione di civiltà e barbarie, attestata dalla plurisecolare presenza 

della schiavitù, così spesso addirittura trasformata in istituto giuridico, dobbiamo soffermarci sulle 

implicazioni e sullo statuto della nozione di Kultur, traducibile con cultura o civiltà, che Freud si 

rifiutava di separare dalla Zivilisation (nozione attraverso cui s’allude al complessivo processo di 

incivilimento)8. Ebbene la Kultur, esattamente alla luce dell’asserita sua inseparabilità dalla Zivili-

sation, era definita da Freud come «la somma di tutte le opere (Leistungen) e le istituzioni (Einri-

chtungen) che distinguono la nostra vita da quella dei nostri antenati animali e che servono a due 

scopi: proteggere gli uomini dalla natura e regolare le relazioni tra gli uomini stessi»9.  

A questo punto sarebbe necessario, anzi indispensabile, render conto di un altro quasi imper-

cettibile spostamento lessicale e concettuale: il passaggio novecentesco dalla nozione di cultura o 

civiltà al singolare – per lungo tempo intesa come conseguimento unitario – all’idea d’una inevita-

bile pluralità di culture o di civiltà. Se nel primo caso la cultura o civiltà come conseguimento 

unitario s’opponeva in blocco alla barbarie, nel secondo caso la linea di demarcazione dalla barbarie 

passa ovviamente all’interno dello spazio simbolico realizzato da ogni forma di cultura o civiltà. 

Ovviamente, la crisi del colonialismo e la radicale contestazione del correlativo etnocentrismo non 

sono estranei a questa transizione dall’idea di un’unica civiltà alla presa di coscienza d’una loro 

intrinseca pluralità. Ricavo da un saggio cristallino di Giuseppe Galasso la seguente citazione: 

«L’universalità della civiltà come impresa generale e unificante dell’umanità nella sua marcia verso 

mete proclamate superiori, comunque poi le si concepisse e formulasse, ha ceduto così il passo alla 

particolarità – qualificata e graduata in base a determinati criteri – delle civiltà espresse da singoli 

popoli o ambiti storici»10. 

 
7 W. BENJAMIN, Angelus novus, trad. R. Solmi, Torino, 1962, p. 79.  
8 Cfr. S. FREUD, L’avvenire di un’illusione (1927), in Opere di Sigmund Freud (d’ora in poi OSF), a cura di C. 

Musatti, Torino, 1978, vol. 10, p. 43: «Mi rifiuto di separare civiltà e incivilimento», cioè Kultur e Zivilisation. Il testo 
originale è anche più sprezzante: «Ich verschmähe es, Kultur und Zivilisation zu trennen» (S. FREUD, Die Zukunft einer 
Illusion, in ID., Kulturtheoretische Schrifte, Frankfurter, 1986, p. 140). Su differenze e connessioni tra le due nozioni, 
un’ottima sintesi è contenuta nel breve ma assai denso capitolo intitolato Civiltà e incivilimento in Lezioni di sociologia, 
a cura di M. Horkheimer e .W. Adorno, Torino, 1966, pp.102-115.  

9 S. FREUD, Disagio della civiltà (1929), in OSF, 10, p. 580. 
10 G. GALASSO, Nient’altro che storia. Saggi di teoria e metodologia della storia, Bologna, 2000, pp. 71-72, ma si 

veda soprattutto l’illuminante paragrafo intitolato Civiltà, cultura, società, pp. 70-79 (cfr. F. CIARAMELLI, 
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Il fenomeno della schiavitù, dal quale prende le mosse Remo Bodei in Dominio e sottomissione, 

il suo ricchissimo testamento filosofico11, risulta presente trasversalmente nell’intera storia delle cul-

ture o civiltà (rigorosamente al plurale), e mostra in esse la permanenza della barbarie, confermando 

l’osservazione di Walter Benjamin sulla loro inquietante convivenza12. 

 Più precisamente, la schiavitù può esser considerata la «forma archetipica del rapporto disu-

guale»13 tra gli esseri umani. Essa, perciò, si rivela anche più antica dell’idea di eguaglianza, la cui 

universalità, al centro dell’appassionata analisi storica di Aldo Schiavone14, risulta comunque deri-

vata. In quanto forma originaria ed estrema della diseguaglianza, che precede e magari suscita la 

rivendicazione o la pretesa giuridica dell’eguaglianza, la ricorrenza della schiavitù all’interno delle 

diverse civiltà umane evidenza in esse la permanenza della barbarie.  

L’ambivalenza o l’intreccio di civiltà e barbarie che Walter Benjamin scorgeva nei Kulturgüter, 

cui mette capo la mai compiuta transizione dalla barbarie alla civiltà, si riverbera sullo statuto stesso 

del diritto. Infatti, istituzionalizzando la schiavitù, facendone un istituto giuridico, il diritto, fin 

dalla sua «invenzione in Occidente»15, non ha sconfessato né abolito la schiavitù se non in epoche 

molto recenti e in modo molto graduale. Sicché anche del diritto può e deve dirsi ch’esso «non è 

mai un documento di cultura senza essere, al tempo stesso, un documento di barbarie». 

D’altra parte, la stessa schiavitù, per quanto originaria e costante nella storia delle civiltà umane, 

rimanda a ciò che essa stessa presuppone e che la rende possibile e comprensibile, cioè ad una preli-

minare trasformazione degli esseri umani in “oggetti” di scambio: ed è esattamente una tale trasfor-

mazione che funge da norma, principio o criterio che istituisce la schiavitù come forma estrema della 

diseguaglianza. Una tale “trasformazione” è certo un fatto storico, concreto e descrivibile, ma non 

sarebbe stata possibile se non fosse stata a sua volta «immaginata e creata»16. In questo senso, la schia-

vitù, prima di dar luogo all’istituto giuridico in cui prende corpo e viene regolamentata la forma 

 
Contemporaneità della storia e storicità della mente. A proposito di Nient’altro che storia di Giuseppe Galasso, Nuova 
antologia 138 (2003), n. 2225, pp. 289-297). 

11 Cfr. R. BODEI, Dominio e sottomissione. Schiavi, animali, macchine, Intelligenza Artificiale, Bologna, 2019. 
12 Per un maggior sviluppo di questo punto, rinvio a F. CIARAMELLI, Barbarie sans barbares, in Phénoménologie, 

esthétique, politique. Mélanges offerts à Danielle Lories, textes réunis par S. Camilleri e O. Depré, Leuven, 2023, pp. 277-
286. 

13 P. ROSAVALLON, La società dell’uguaglianza, trad. A. Bresolin, Roma, 2013, pp. 38-40. 
14 Cfr. A. SCHIAVONE, Eguaglianza. Una nuova visione sul filo della storia, Torino, 2019. 
15 Riprendo il sottotitolo suggestivo di un’altra opera fondamentale di A. SCHIAVONE, Ius. L’invenzione del diritto 

in Occidente, Torino, 2005 (seconda edizione arricchita 2017).  
16 C. CASTORIADIS, L’enigma del soggetto. L’immaginario e le istituzioni, a cura di F. Ciaramelli, Bari, 1988, pp. 

321-322. 
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estrema della diseguaglianza, è stata un “significato immaginario”, in forza del quale gli esseri umani 

hanno preso a vedersi ed agire gli uni rispetto agli altri come «oggetti da possedere»17.  

Alla luce di queste considerazioni, la sfida e la minaccia maggiore alla civiltà non è tanto 

l’animalità – «la vita dei nostri antenati animali», per riprendere le parole di Freud – da cui essa 

prende le mosse e da cui in punto di fatto si smarca, ma è invece la barbarie, che però l’attraversa e 

in cui si rendono visibili le conseguenze dell’umana pulsione al dominio, cioè l’aggressività intra-

specifica, caratteristica propria della nostra specie. È la persistenza e la trasversalità della pulsione 

violenta di sopraffazione che rischia di affossare o neutralizzare l’esigenza o la rivendicazione di 

giustizia, evocata dal riferimento del pensiero omerico a dike, continuando ad alimentare la barbarie 

all’interno stesso della civiltà.  

      
2. La cultura come opera collettiva 

 
Nel corso del Novecento la riflessione critica, intrecciandosi al percorso delle scienze umane, 

ha tematizzato il problema filosofico dell’antropologia sociale a partire dall’esperienza sempre stori-

camente determinata della società e della cultura come dimensioni caratterizzanti l’umano. Eccone 

una delle sue possibili formulazioni: «La specie umana è caratterizzata da uno sviluppo singolare 

delle relazioni sociali, sostenute dalle sue capacità eccezionali di comunicazione mentale, e, correla-

tivamente, da un’economia paradossale degli istinti, i quali si dimostrano essenzialmente suscettibili 

di conversione e di inversione, tanto che i loro effetti sono isolabili soltanto in modo sporadico. 

Viene così permessa una varietà infinita di comportamenti adattativi. La loro conservazione e il loro 

progresso, visto che dipendono dalla comunicazione, sono anzitutto opera collettiva e costituiscono la 

cultura»18.  

  Il presupposto da cui partiva Jacques Lacan in questo testo “giovanile” del 1938 è l’impos-

sibilità di ricondurre lo specifico dell’umano alle costanti universali determinate dai comportamenti 

istintivi. La molteplicità variabile e indeterminata delle elaborazioni propriamente culturali presup-

pone ma non esaurisce la plasticità della realtà sociale e della vita psichica. La cultura – anzi l’ordine 

culturale, intrinsecamente caratterizzato dall’insuperabile pluralità delle culture – costituisce una 

 
17 Ibid., p. 82. 
18 J. LACAN, Les complexes familiaux dans la formation de l’individu, in Autres écrits, Paris, 2001; trad. it. a cura 

di A. Di Ciaccia, I complessi familiari nella formazione dell’individuo. Saggio di analisi di una funzione in psicologia, 
Postfazione di J.-A. Miller, Torino, 2005, p. 3, corsivo mio. 
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“nuova dimensione” che non si trasmette per via genetica e che non si lascia determinare o rico-

struire a partire dalle sue componenti atomiche. Ciò rende illusorio e impossibile ogni tipo di re-

ductio ad unum, che proietterebbe sul reale l’immagine astratta di un senso ideale. Insomma, la 

cultura – cioè ogni cultura – è l’“opera collettiva” attraverso cui di volta in volta si istituisce la 

molteplicità di significati, motivazioni, valori e norme che rendono umana la vita.  

«Noi proponiamo – si legge in un testo di Maurice Merleau-Ponty – di concepire l’ordine 

della cultura o del senso come un ordine originale dell’avvento [avènement], non derivabile da 

quello, ammesso che esista, degli eventi puri»19. Proprio in quanto sprovvisto di fondamento onto-

logico unitario, l’ordine simbolico in cui prendono corpo i significati socio-culturali non può mai 

fare a meno del rimando all’ordine derivato e obliquo dei segni, giacché, scrive ancora Merleau-

Ponty, «il significato senza alcun segno, la cosa stessa, sarebbe il colmo della chiarezza ma compor-

terebbe lo svanire di ogni chiarezza»20.  

 Più recentemente, in uno dei suoi ultimi libri, in cui si condensa il suo lungo contributo 

alla riflessione antropologica, René Girard ha scritto: «L’uomo è la creatura che ha perduto una 

parte del suo istinto animale per accedere a quello che si chiama desiderio. Una volta che i loro 

bisogni naturali sono soddisfatti, gli uomini desiderano intensamente ma senza sapere con esattezza 

che cosa, dato che nessun istinto li guida. Essi non hanno alcun desiderio proprio. Ciò che è proprio 

del desiderio è di non aver nulla di proprio. Per desiderare veramente, noi dobbiamo ricorrere agli 

altri esseri umani che ci circondano, dobbiamo prendere in prestito i loro desideri»21. 

È quindi lo stesso soddisfacimento dei bisogni necessari alla sopravvivenza della specie che deve 

passare necessariamente attraverso la via indiretta delle mediazioni culturali, le quali però si radicano 

nel vissuto soggettivo. Ma si sbaglierebbe a credere, a partire da una lettura affrettata del passo citato 

di Girard, che l’ordine della cultura con le sue implicazioni psichiche entri in gioco solo «una volta 

che i bisogni naturali siano soddisfatti». In realtà, invece, già nel soddisfacimento dei bisogni naturali, 

s’insinua il condizionamento del desiderio sociale, cioè l’inevitabile deviazione attraverso la via indi-

retta della cultura che gli dà forma. L’oggetto stesso del desiderio soggettivo, che permette a ciascuno 

di costruire la propria identità propriamente umana, proviene dall’istituzione sociale. 

 
19 M. MERLEAU-PONTY, Signes, Paris, 1960, p. 85. 
20 Ibid., p. 103. 
21 R. GIRARD, Vedo Satana cadere come folgore, a cura di G. Fornari, Milano, 2001, p. 35. 
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 Sennonché, il successo e l’infiltrazione della tecnologia in ampi settori della vita quotidiana 

tendono a far passare l’idea che al giorno d’oggi, grazie alle inaudite promesse della tecnica, sia 

divenuta realizzabile l’antica aspirazione del desiderio umano al suo appagamento immediato. Ap-

partiene, infatti, alla natura della tecnica la capacità di costituire una formidabile scorciatoia protesa 

alla realizzazione diretta dei desideri, come ben mette in luce Umberto Galimberti nel passo se-

guente: «La tecnica è nata come un mezzo per raggiungere degli scopi. Quello che passa inosservato 

è che la mediazione, in cui la tecnica consiste, ha come suo intrinseco scopo, prima di tutti gli scopi 

che le vengono assegnati, quello di rendere superflua la mediazione, restituendo quell’immediatezza 

tra bisogno e sua soddisfazione, o tra desiderio e sua realizzazione, che gli uomini hanno sempre 

ipotizzato all’alba della loro storia, in quella mitica età dell’oro dove bastava desiderare per avere»22. 

 Su questa base, l’odierna narrazione culturale vede la conferma che tutto (o magari quasi 

tutto) sia ormai divenuto possibile e che di conseguenza tutto o quasi tutto il possibile sia tecnica-

mente realizzabile. In tal modo la “tecnologia” s’allea col “diritto” per garantire la realizzazione im-

mediata dei desideri individuali, ma lo fa riducendo il diritto quasi esclusivamente alla sua dimen-

sione coercitiva, cioè all’elaborazione di prescrizioni, norme e divieti tesi prevalentemente a priva-

tizzare i diritti soggettivi nello sforzo di garantirne il godimento privato, dal momento che nell’era 

del singolo23 i diritti soggettivi finiscono col presentarsi come cauzione e garanzia di singolarizzazione 

assoluta della “soggettività”.  

Questo tipo di soggettività autoreferenziale, basata sull’ideologia del desiderio illimitato dei 

singoli, promesso dai trionfi della tecnica ad appagamento automatico e perciò immediato, ha come 

conseguenza l’emarginazione del registro simbolico, sostituito dal privilegio rassicurante dell’intui-

tivo e della sua pretesa ad una naturalizzazione dell’ordine sociale e culturale, che mi sembra teori-

camente illusoria e politicamente pericolosa.  

 
22 Il testo di Galimberti così continua: «Dal punto di vista psicologico ciò significa ricondurre il principio di 

realtà al principio di piacere, e quindi abolire lo spazio e il tempo che si interpongono tra il bisogno e la sua soddisfa-
zione, così come tra il desiderio e la sua realizzazione. In questa restituzione dell’immediatezza, in cui si raccoglie tutto 
il senso della mediazione tecnica, è possibile leggere il ripristino dell’infanzia dell’uomo, sia mitologicamente, come 
ripristino dell’età aurea, sia biologicamente, come ripristino della condizione che caratterizza i primi anni di vita, dove 
spazio e tempo sono vissuti esclusivamente come forme di impedimento, come ostacoli al raggiungimento immediato 
dei desiderata» (U. GALIMBERTI, Psiche e techne, Milano, 2000, p. 664). 

23 Cfr. F. RIGOTTI, L’era del singolo, Torino, 2021; le implicazioni giuridiche del fenomeno sono analizzate da F. 
VIOLA, Indipendenza, dipendenza, interdipendenza in una società di singoli, in Debito e promessa tra dipendenza e auto-
nomia, a cura di L. Alici e S. Pierosara, Milano, 2023, pp. 23-47. 
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È esattamente questa pretesa di illimitatezza e d’onnipotenza che fa perdere radicalità al desi-

derio, perché ne minaccia la struttura relazionale. Al contrario di ciò che pretende il discorso sociale 

dominante, il desiderio umano è radicale proprio in quanto non è naturalmente illimitato. Se, in-

vece, discorso sociale e narrazione culturale presentano e vivono il desiderio come premessa auto-

matica d’appagamento attraverso il consumo e il possesso dei suoi oggetti, finiscono con l’impri-

gionarlo in una sua illusoria autoreferenzialità, con la conseguenza che esso non riesce a sopravvivere 

come desiderio24. 

 
3. L’opposizione tra l’antropologia dell’ordine e l’antropologia della libertà 

 
L’antropologia dell’ordine, cui s’è già accennato in precedenza, presuppone, alla base delle 

nostre esperienze, la presenza piena dell’ordine originario della natura delle cose, caratterizzato da 

un’inderogabile necessità ontologica e ritenuto accessibile in maniera immediata e diretta, vale a 

dire intuitiva. In conseguenza di ciò, essa comporta l’emarginazione del simbolico, la cui stessa 

struttura, anzi la cui “deriva”, di fatto pregiudica l’accesso all’evidenza, vale a dire alla presenza piena 

del “pragma auto” (la “cosa stessa”, di cui parlava Platone nella Settima Lettera): presenza piena, che 

la speculazione filosofica ritiene accessibile solo nell’istante (exaiphnes) dell’intuizione. Una simile 

istantaneità evidente manca ovviamente al simbolico, cioè ai segni, agli indizi, alle designazioni, che 

attraverso la mediazione e il rimando evocano l’oggetto dell’eros filosofico senza però consentire a 

quest’ultimo l’accesso diretto alla sua pienezza originaria. Il disconoscimento della demarcazione 

tra il simbolico e l’intuitivo è il modo attraverso cui l’antropologia dell’ordine propone l’accesso 

diretto all’origine, da cui presume che ogni esperienza derivi e a cui presume anche che ogni cono-

scenza aspiri. Quest’origine si ritiene caratterizzata dal pieno possesso del proprio, che l’eros filoso-

fico si propone di ritrovare.  

L’antropologia della libertà, al contrario, è basata sul riconoscimento d’una radicale perdita 

dell’origine, ma d’una perdita anteriore al possesso di ciò che è perduto; in questo senso, essa è basata 

sul riconoscimento del carattere originario della perdita come unica condizione della libertà umana. 

Se l’antropologia dell’ordine esalta l’immediatezza, cioè l’accessibilità diretta, d’un ordine naturale 

delle cose, la cui necessità – il cui essere-così-e-non-altrimenti – soddisfa e rassicura il pensiero specu-

lativo nel suo aspirare al nunc stans della stabilità, l’antropologia della libertà le contrappone il 

 
24 Per un maggiore approfondimento di questo aspetto del discorso, cfr. F. CIARAMELLI, La distruzione del desi-

derio, Bari, 2000 e F. CIARAMELLI, S. THANOPULOS, Desiderio e legge, Milano, 2016. 
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riconoscimento del carattere originario e inaggirabile delle mediazioni proprie dell’agire umano, la cui 

contingenza e indeterminatezza lo svincola dalle costrizioni del presente come mera ripetizione del 

passato e lo apre alla possibilità del futuro, al poter-essere-altrimenti che lo caratterizza.  

Nell’antropologia dell’ordine naturale delle cose, il nucleo dell’essere è la sostanza, le cui de-

terminatezza e permanenza sono sicuramente compatibili con le trasformazioni, che però si rivelano 

solo accidentali.  

Nell’antropologia della libertà, al contrario, le trasformazioni, il dinamismo, lo spazio inde-

terminato del possibile non sono più elementi accidentali ma sono eventi che modificano sostan-

zialmente l’ordine, che introducono nella sua stessa natura un dinamismo, cioè un movimento di 

alterazione e di possibilizzazione (non di mera potenzialità, che aristotelicamente presupporrebbe il 

primato dell’atto già realizzato). Rispetto a questa alterazione che attraversa l’essere stesso dell’ori-

gine, l’antropologia della libertà non intende quest’ultima come un oggetto immediato, determi-

nato, già definito, ma invece vede in essa un compito, un progetto che orienta l’agire umano e che 

si rivela del tutto irriducibile alla messa in opera o all’esecuzione di leggi causali.  

L’antropologia della libertà radica quest’ultima nel dinamismo istituente degli atti umani, 

cioè nel carattere innovativo e imprevedibile di questi ultimi, nella loro stessa instabilità ontologica. 

Gli atti umani sono liberi in quanto mancano d’un loro fondamento universale necessitante, capace 

di fissarne lo statuto conoscitivo, ricondurli a nessi causali necessari, tali da consentire finanche di 

prevederne le conseguenze. 

 L’antropologia dell’ordine si basa invece sul disconoscimento teorico della contingenza e per-

ciò tende a rimuovere il poter-essere-altrimenti caratteristico dell’ambito antropologico, che invece 

scaturisce dall’inesauribile capacità umana – riscontrabile tanto sul piano individuale quanto sul 

piano collettivo – di dare origine a qualcosa di nuovo di propria iniziativa, capacità mediante la 

quale sempre di nuovo si trasforma e si rinnova il paesaggio storico, sociale e culturale. Ciò che in 

tal modo viene a istituirsi è lo spazio simbolico dei significati, dei valori e delle norme che danno 

senso alla vita, anzi che ne costituiscono la dimensione propriamente umana. Quest’ultima non 

può certamente fare a meno del sostrato naturale, cioè della vita biologica che condividiamo con 

tutti i viventi non umani, ma non si riduce ad una tale origine, né vi ritrova il modello capace di 

determinarla in tutti i suoi dettagli in base a leggi causali. 

Ciò che fa umana la vita è dunque l’istituzione di specifiche – e assai variegate – connessioni 

di senso studiate dalle scienze storico-sociali, il cui metodo di ricerca, perlomeno a partire da Max 
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Weber, si rivela irriducibile alla metodologia in voga nelle scienze della natura, basata sul modello 

della spiegazione causale. Il metodo delle scienze storico-sociali sostituisce questo modello con lo 

schema della spiegazione condizionale, secondo il quale la «determinazione delle condizioni di un 

avvenimento» ne consente la «comprensione del significato». In tal modo, la caratteristica peculiare 

della metodologia delle scienze storico-sociali è il ricorso alle categorie proprie dell’ordine simbolico, 

essenzialmente a quelle di «significato, valore e scopo», che costituiscono la traduzione in termini 

astratti delle «forme strutturali della vita»25.  

Si fraintenderebbe completamente il senso di questa analisi, se sulla sua base si asserisse af-

frettatamente l’estraneità delle «forme strutturali della vita» rispetto al processo storico-sociale. Al 

contrario, queste forme scaturiscono dalla capacità istituente degli atti umani, cioè dalla loro atti-

tudine a produrre connessioni di senso che non possono venir considerate come semplici conse-

guenze necessarie d’uno stato di cose precedente. Come ha scritto Paolo Rossi, «nel porre in luce 

una serie finita di fenomeni – diversa a seconda del punto di vista dell’indagine – da cui dipende 

un certo fenomeno considerato nella sua individualità, le scienze storico-sociali non ne stabiliscono 

i fattori determinanti, ma ne individuano un certo gruppo di condizioni che, accanto ad altre, lo 

rendono possibile. Alla relazione di causa-effetto, interpretata come relazione necessaria, subentra 

un rapporto di condizionamento»26.  

Da quanto appena detto, emerge chiaramente che l’ordine sociale, condizionato dagli atti 

umani e studiato dalle scienze storico-sociali, ha uno statuto contemporaneamente simbolico e isti-

tuito. Al suo interno, hanno luogo connessioni di senso che non costituiscono in alcun modo l’ef-

fetto automatico dello stato di cose antecedente, ma comportano un quid novum che va compreso 

nella sua specifica individualità.  

In stretta continuità con la visione della cultura proposta nel 1938 da Lacan nel testo pre-

cedentemente citato, alla luce del suo insegnamento successivo, soprattutto alla luce di quanto 

emerge dalla sua riflessione su Antigone, contenuta nel seminario sull’etica della psicoanalisi27, va 

 
25 Cfr. P. ROSSI, Max Weber e la metodologia delle scienze storico-sociali, in Giornale degli Economisti e Annali di 

Economia, 16, 1957, p. 13 e p. 7. Gli scritti metodologici di Max Weber sono raccolti in M. WEBER, Il metodo delle 
scienze storico-sociali, a cura e con Introduzione di P. Rossi, Milano, 2001. L’influenza del modello weberiano sulla 
scienza giuridica, in modo particolare su Kelsen, è discussa da R. MARRA, Scienza giuridica e sociologia. Kelsen e Weber 
a confronto, in Materiali per una storia della cultura giuridica, XLVI, 2016, pp. 81-106. 

26 P. ROSSI, Max Weber e la metodologia delle scienze storico-sociali, cit., p.18. Per un maggior sviluppo di questa 
problematica, cfr. F. CIARAMELLI, L’ordine simbolico della legge e il problema del metodo, Torino, 2021. 

27 Cfr. J. LACAN, Le Séminaire. Livre VII. L’éthique de la psychanalyse 1959-1960, Paris, 1986, che discuto più 
ampiamente nel capitolo quinto del mio Il dilemma di Antigone, Torino, 2017.  
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ora precisato che il soggetto umano, proprio in quanto essere culturale, cioè essere di linguaggio, 

ha originariamente subìto l’azione di un taglio – la coupure signifiante – che lo allontana una volta 

per tutte dalla presenza piena dell’essere, separandolo radicalmente da ogni immediatezza e quindi 

da ogni pretesa d’un accesso diretto all’ordine naturale delle cose. Abitare lo spazio del linguaggio 

significa allora per ogni soggetto poter accedere all’ambito extra-soggettivo solo ed esclusivamente 

attraverso la mediazione dei segni linguistici.  

Che la lingua sia un sistema di segni era stato già detto da Saussure, fondatore della lingui-

stica moderna. Ma il segno linguistico, nell’algoritmo saussuriano, era caratterizzato da un ri-

mando costituivo e necessario dal significante al significato, grazie al quale alla dimensione mate-

riale del significante corrispondeva sempre un significato, cioè un contenuto determinato e iden-

tificabile concettualmente. In conseguenza di ciò, il senso, attraverso la transizione dal significante 

materiale al significato mentale, poteva nonostante tutto mantenere una sua idealità intelligibile, 

una sua presenza originaria, coglibile attraverso l’intuizione, in stretta continuità rispetto alla tra-

dizione ontologica della metafisica occidentale. 

Per Lacan, invece, il senso non nasce se non dal rapporto tra i significanti, dal momento che 

oltre la sfera dei significanti non c’è alcun significato puro come loro origine ideale, che, secondo 

quanto appena ricordato, in conformità all’impostazione ontologica prevalente nella metafisica 

classica, si lascerebbe cogliere in maniera immediata e diretta, e quindi intuitiva, dal soggetto de-

siderante. Ciò che prende il posto della presenza piena dell’essere, non più intuibile nella sua idea-

lità pura, è l’ordine simbolico, costituito dal rimando incessante dei significanti ad altri significanti, 

in una catena o deriva indeterminata e interminabile. Non c’è, dunque, alcuna transizione neces-

saria dall’ordine superficiale e derivato dei significanti a quello – che la metafisica presumeva on-

tologicamente più profondo e più originario – del significato in sé. Il senso circola all’interno della 

catena dei significanti, senza poter postulare al di là di essi e come loro principio e fondamento 

l’esistenza ideale del significato puro. Quest’ultimo non ha alcuna sostanza intelligibile, ma “sci-

vola” sempre sotto il significante, come si evince da questo passo di Lacan: «Si può dire che è nella 

catena significante che il senso insiste, ma che nessuno degli elementi della catena consiste nella 

significazione di cui è capace in quello stesso momento. Si impone dunque la nozione di uno 

scivolamento incessante del significato sotto il significante»28.  

 
28 J. LACAN, Scritti, a cura di A. Di Ciaccia, Torino, 2002, vol. I, p. 497, citato da P. LEMBO, Il resto della Legge. 

Antigone nella psicoanalisi di Jacques Lacan, Heliopolis. Culture civiltà politica, XI, 2013, n. 2, pp. 65-83, p. 67. 
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Dal punto di vista dell’ontologia novecentesca, liberatasi dall’abbraccio paralizzante dell’im-

mediatezza del dato cui resta ancorato il realismo metafisico classico, l’essere umano non è più in 

grado di realizzare l’accesso diretto all’ordine naturale delle cose, che costituiva la pretesa fonda-

mentale dell’intuizione ontologico-speculativa della presenza piena. L’ordine della significazione 

immediata e diretta, suscettibile di consegnarsi ad uno sguardo adeguato, cioè all’intuizione della 

presenza piena, si rivela illusorio. L’ordine simbolico è quello delle apparenze, dei segni, degli indizi, 

in cui presenza e assenza si mescolano, mentre l’ordine intuitivo ha la pretesa di accedere alla visione 

saturante delle essenze29.  

Il registro intuitivo mira e pretende all’accesso immediato e diretto al (presunto) ordine na-

turale della realtà data: ed è questo realismo metafisico dell’intuizione che viene messo in discussione 

dall’esperienza concreta, cioè dal venir meno dell’equivalenza o identità di esistenza e significazione 

che avrebbe dovuto caratterizzare la presenza piena, quella ritenuta adeguata alla pretesa del registro 

intuitivo, al suo auspicio ontologico fondamentale.  

Se questo auspicio fosse realizzabile, se esso fosse alla portata dell’esperienza umana, non vi 

sarebbe spazio simbolico, quindi non vi sarebbero le culture e le civiltà, che Hannah Arendt definiva 

«the man-made artifact to house successive generations»30. Qui il riferimento alla successione delle 

generazioni è decisivo (e sostanzia concretamente il precedente riferimento alla pluralizzazione dello 

spazio simbolico). Con questo secondo riferimento si rende evidente che nello spazio sociale delle 

culture o civiltà non si tratta della semplice riproduzione della vita animale ma del fare largo alle 

iniziative delle diverse generazioni, il che presuppone che, in assenza dell’identità di esistenza e 

significazione, siano proprio le iniziative degli esseri umani a elaborare le molteplici possibili ma-

niere di dare senso alla vita, il che movimenta e dinamizza lo spazio simbolico, producendo ed 

elaborando i modi di volta in volta diversi nei quali si realizza il rimando del senso, cioè il per-l’altro 

della significazione. Ciò che caratterizza l’ambito delle culture come luogo di produzione dei 

 
29 Come ha messo in luce Jacques Derrida a proposito delle Ricerche logiche di Husserl, l’ordine del Bedeuten 

(significare) è irriducibile all’ordine del simbolico, fatto di segni, indicazioni e indizi che mancano dell’idealità del senso, 
cui solo l’intuizione delle essenze è capace di accedere (cfr. J. DERRIDA, La voix et le phénomène, Paris, 1967). Jacques 
Taminiaux ha mostrato la persistenza dell’intuizionismo husserliano nell’ontologia fondamentale di Heidegger, al cui 
interno il simbolico veniva a trovarsi «relegato in una zona marginale rispetto alla regione intuitiva in cui s’esibisce 
l’essenziale» (J. TAMINIAUX, Il simbolo nell’ontologia fondamentale di Heidegger, trad. M. Carbone, Forme del simbolo, a 
cura di S. Zecchi, Bologna, 1992, pp. 115-134).  

30 H. ARENDT, Civil Disobedience, in EAD., Crises of the Republic, San Diego-New York-London, 1972, p. 79. 
«Senza l’instaurazione di un certo quadro stabile all’interno del quale viene ad iscriversi il cambiamento non avrebbero 
potuto esserci delle civiltà, queste costruzioni fatte dagli uomini per difendere la successione delle generazioni» (EAD., 
La disobbedienza civile, a cura di T. Serra, Milano, 1986, p. 62). 
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significati, dei valori e delle norme che fanno umana la vita, non è dunque la necessità logico-

ontologica, che ha la pretesa di rispecchiare la stabilità dell’essere-così-e-non-altrimenti, ma invece 

il poter-essere-altrimenti dell’agire umano, la sua fragilità, il suo dinamismo. 

 
4. Il disconoscimento della nostra mortalità e l’emarginazione del simbolico 

 
Nel seguito di questo discorso, può utilmente guidarci una frase tratta da una delle prime 

monografie universitarie dedicate al pensiero di Jacques Lacan. Eccola: «La parola uccide la cosa e 

questa morte è la condizione del simbolo»31. Di conseguenza, il disconoscimento della morte non 

può che emarginare il simbolico. 

Sia detto tra parentesi, qualcosa del genere suggeriva Enzo Paci, commemorando a metà degli 

anni Sessanta Ernesto de Martino, cui si doveva l’introduzione in Italia dell’antropologia culturale 

o sociale: «Il tema, forse, fondamentale della ricerca di de Martino era il problema della presenza 

dell’uomo nel mondo, il problema storico della presenza dell’uomo nel mondo, ed egli sentiva che 

questa presenza poteva essere minacciata, come lo era nei popoli primitivi, ma come anche lo può 

essere nei popoli civili. La risposta a questa minaccia – e la forma più tipica di questa minaccia è la 

morte – è la cultura»32. 

La messa in discussione o la fuoriuscita dall’antropologia dell’ordine non può prescindere 

da un riferimento alla morte della presenza piena (ben diversa dalla morte evocata ed esaltata dai 

nazionalismi). Di questa morte, cioè del venir meno dell’identità tra esistenza e significato, la no-

stra stessa mortalità è l’eco.  

Ma proprio questo riferimento è altamente problematico, dal momento che inconsciamente 

tendiamo a disconoscerlo, come suggerisce Freud nel saggio sul perturbante del 1919. La propo-

sizione: «Tutti gli uomini sono mortali» fa bella mostra di sé nei trattati di logica come modello di 

asserzione universale, ma nessuno la considera tale e ora come in passato è estranea al nostro in-

conscio l’idea della nostra stessa mortalità»33. Nella Metapsicologia del 1915, lo stesso Freud aveva 

 
31 A. RIFFLET-LEMAIRE, Introduzione a Jacques Lacan, con una Prefazione di J. Lacan, trad. R. Eynard, rivista 

da L. Agresti, Roma, 1972, p. 118. 
32 E. PACI, Dibattito su Ernesto de Martino, in E. DE MARTINO, Panorami e spedizioni. Le trasmissioni radiofoniche 

del 1953-54, a cura di L. Lombardi Satriani e L. Bindi, Torino, 2002, pp. 114-115. Al riguardo, mi sia permesso di 
rinviare a F. CIARAMELLI, «L’asprezza della storicità». Ernesto de Martino e la critica filosofica, in L’Acropoli, Soveria Man-
nelli, III, 2002, n. 5, pp. 586-610. 

33 S. FREUD, Il perturbante (1919), in OSF, 9, Torino, 1977, p. 103. Per un maggior sviluppo di questo punto, 
rinvio al mio La nostalgia dell’origine e l’eccesso del desiderio. Lo Unheimliche e l’angoscia in Freud e Heidegger, in F. 
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già detto che l’inconscio ignora il tempo e la contraddizione. E alla fine del saggio sulla Verneinung 

del 1925, egli stesso dirà che in fin dei conti l’inconscio resta ancorato alla «costrizione esercitata 

dal principio di piacere», da cui il pensiero comincia a rendersi indipendente «attraverso la crea-

zione del simbolo della negazione»34. 

La negazione o meglio la denegazione, non il singolo atto che si realizza nel giudizio, ma 

l’operazione della negazione in quanto tale, è ciò che libera l’io dalla costrizione esercitata dal 

principio di piacere e in questo modo interrompe la pretesa d’una coincidenza assoluta di esistenza 

e significato, nella quale consiste l’essenziale del realismo metafisico cui s’attiene l’antropologia 

dell’ordine naturale delle cose. La morte di questa coincidenza è, perciò stesso, la condizione del 

simbolo tanto sul piano individuale quanto sul piano sociale. In quest’ultimo, attraverso la plura-

lizzazione dello spazio simbolico, si costituiscono le culture o civiltà, la cui interfaccia è la morte 

come mancanza originaria, cioè la radicale separazione dell’umano dall’immediatezza della pre-

senza piena che costituisce la condizione della dimensione precettiva e normativa delle culture e, 

contemporaneamente, la possibilità della trasgressione rispetto a tale normatività.  

 
CIARAMELLI, B. MORONCINI, F.C. PAPPARO, Diffrazioni. La filosofia alla prova della psicoanalisi, Milano, Saggi dell’Isti-
tuto Italiano per gli Studi Filosofici, 1994, pp. 15-77. 

34 Nella stessa pagina si legge che «nell’analisi non si scopre alcun no proveniente dall’inconscio», il cui riconosci-
mento da parte dell’Io si esprime solo in una formula negativa (S. FREUD, La negazione, 1925, OSF, 10, p. 201). Insomma, 
l’inconscio resta dominato dall’originario Io-piacere «che vuole introiettare in sé tutto il bene e rigettare da sé tutto il male. 
Per l’Io ciò che è male, ciò che è estraneo all’Io, ciò che si trova al di fuori (das Aussenbefindliche), sono in un primo tempo 
identici» (ibid., p. 199). Jean Hyppolite, proprio all’inizio del suo commento a questo saggio freudiano (J. LACAN, Écrits, 
Paris, 1966, p. 879) dice che la frase di Freud «etwas in Urteil verneinen» (tradotta in italiano «negare alcunché nel giudizio», 
OSF, 10, p. 198) «non è la negazione di qualcosa, ma una sorta di de-giudizio» (ibid., p. 879; it. p. 885). Il testo di Freud 
precisa che quella frase equivale a dire: «questa è una cosa che preferirei rimuovere» (OSF, 10, p. 198). Il de-giudizio di 
Hyppolite è in fin dei conti, come suggerisce la nota di Lacan (ibid., p. 879, nota 2), nient’altro che la condanna (Verur-
teilung) che Freud collega alla rimozione («la condanna è il sostituto [Ersatz] intellettuale della rimozione e il suo “no” è 
un contrassegno della stessa, come il made in Germany»: OSF, 20, 198). Scrive ancora Freud: «Mediante il simbolo della 
negazione, il pensiero si affranca dai limiti della rimozione» (ibid.). 

Hyppolite propone di distinguere tra «la negazione interna al giudizio» e «l’atteggiamento della negazione», che 
propone di chiamare “denegazione” (J. LACAN, Écrits, cit., p. 888). In quest’ultima, c’è un superamento (Aufhebung: 
un negare conservando) della rimozione (se, come aggiunge Hyppolite, rimozione significa incoscienza: laddove, invece, 
la negazione è cosciente) ma non per questo c’è nella negazione un’accettazione affettiva del rimosso. «La rimozione – 
cioè l’inconscio – sussiste quanto all’essenziale, nella forma della non accettazione»” (ibid., p. 881, it. p. 887). Qui «la 
funzione intellettuale si separa dal processo affettivo», nelle parole di Freud (OSF, 10, p. 198). Nell’inconscio – nell’ori-
ginario Io-piacere – ci sono introiezione del bene ed espulsione del male; l’affermazione è l’Ersatz della prima e appar-
tiene all’eros, mentre la negazione è la conseguenza (Nachfolge) della seconda, cioè della pulsione di distruzione. Con 
questa conseguenza si crea un simbolo attraverso cui il pensiero comincia a rendersi indipendente «dagli effetti della 
rimozione e – aggiunge Freud – con ciò anche dalla costrizione esercitata dal principio di piacere» (OSF, 10, 201). La 
Verneinung svolge il suo ruolo «in quanto atteggiamento fondamentale di simbolicità esplicitata» (J. LACAN, Écrits, cit., 
p. 886); dietro di essa c’è «la comparsa di un simbolo fondamentalmente dissimetrico. L’affermazione primordiale non 
è altro che affermare; ma negare, è più che voler distruggere. Il processo che vi conduce… è …l’espulsione» (ibid., p. 
883), che presuppone la creazione di un fuori dall’Io-piacere supposto miticamente come totalità chiusa.  
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Questa dimensione collettiva della cultura o della civiltà (tra loro inseparabili, ma che non 

vanno confuse con la formazione culturale individuale, in tedesco Bildung, in greco paideia) non 

la comprenderemmo nella sua genesi, nella sua funzione e nella sua stessa essenza senza tematizzare 

ciò che questa prima simbolizzazione «deve alla morte» (come letteralmente dice Lacan nella sua 

“risposta” a Jean Hyppolite)35. 

  Solo la morte, dunque, cioè il venir meno della presenza piena, e quindi la necessità del 

lutto – il dolore della perdita –, solo «l’assenza d’origine» (di cui parlava Blanchot, prendendo 

spunto da Nietzsche)36 costituisce l’apertura delle culture all’indeterminato della possibilità oltre la 

necessità e la determinatezza dell’ordine. L’antropologia dell’ordine pretende di ritrovare nella ne-

cessità dell’origine le linee inderogabili del suo sviluppo necessario, che dunque fin dall’inizio po-

trebbe essere pre-visto, come nel caso dell’evangelico chicco di frumento, che certo deve morire per 

portar frutto, ma che porterà un frutto già determinato a priori in virtù dell’essenza già presente nel 

chicco. Essenza che dunque è davvero il quod quid erat esse, il «τὸ τι# ἦν εἶναι» del libro VII (3, 

1028 b 34) della Metafisica di Aristotele, l’essere ciò che era, e che non è concepibile al di fuori del 

primato dell’atto [energeia] rispetto alla potenza, alla dynamis: in quest’ottica, nell’ordine naturale 

delle cose si riconosce il divenire, ma quest’ultimo è spiegato come passaggio necessario dalla potenza 

all’atto. Sicché l’esito del divenire è già inscritto nell’essenza che precede e determina la stessa po-

tenza. In quest’ultima la realtà già costituita e perciò necessaria, cioè l’essere-così-e-non-altrimenti, 

non solo precede, ma prevale, influenza, condiziona e determina la dynamis, la potenza. Quest’ul-

tima, dunque, è da tener ben distinta dalla possibilità che sfugge alla necessità, che destabilizza l’essere-

così-e-non-altrimenti di quest’ultima, che lo apre al poter-essere-altrimenti, che in definitiva mette 

in movimento un processo non prevedibile e non deducibile dal già dato. 

 
5. L’odierna crisi della socializzazione e l’assolutizzazione dei singoli 

 
Per avviarmi alla conclusione di questo intervento, mi domando se l’idea della nostra morta-

lità, estranea all’inconscio dell’Io-piacere, non stia diventando sempre più chiaramente estranea 

all’inconscio collettivo, cioè alla narrazione culturale diffusa che sembra sempre più affascinata dalla 

 
35 Ibid., p. 383. 
36 «Cette pensée nous installe décidément dans un univers où l’image cesse d’être seconde par rapport au modèle, 

où l’imposture prétend à la vérité, où enfin il n’y a plus d’original, mais une éternelle scintillation où se disperse, dans 
l’éclat du détour et du retour, l’absence d’origine» (M. BLANCHOT, Le Rire des Dieux, in ID., L’Amitié, Paris, 1971, p. 
152).  
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mitologia dell’ordine naturale delle cose, individuate illusoriamente quali garanzie dell’appaga-

mento immediato del desiderio.  

La privatizzazione della vita sociale nell’era del singolo (per riprendere il titolo del libro di Ri-

gotti, precedentemente citato) comporta l’assoluta singolarizzazione del desiderio (in forza della quale, 

ormai, ciascuno si autorappresenta come figlio unico) e il fatto che a garantirla, cioè a svolgere un 

ruolo di regolatore pulsionale, sia ormai “solo più” una coorte di divieti. La riduzione del diritto alla 

sua funzione coercitiva ne fa un semplice elemento di convalida e difesa delle pretese dei singoli all’ap-

pagamento immediato dei desideri. Come se si trattasse di un procedimento automatico e naturale. 

La funzione regolatrice del diritto, cioè delle norme giuridiche, viene privata del suo radica-

mento nel tessuto vivo e dinamico dei significati e dei valori condivisi, e finisce con l’affidarsi sol-

tanto alla dimensione coattiva e sanzionabile delle proibizioni. Non stupisce più di tanto la sua 

inefficacia. Da qui, però, l’enorme questione che resta aperta: come fare in modo che l’indispensa-

bile funzione di regolazione sociale delle pulsioni, demandata al diritto ma anche e soprattutto alla 

socializzazione, cioè alla paideia, non resti appannaggio esclusivo della dimensione coercitiva e re-

pressiva delle norme giuridiche? Come riuscire a dar corpo e radicamento nella vita sociale e nelle 

sue istituzioni a significati e valori condivisi, capaci di mettere in discussione l’istituito, di sottrarlo 

alla sua autoreferenzialità, di mantenerlo aperto alla valutazione critica? 

  Oltre alla sua inefficacia, l’insistenza quasi esclusiva sulla dimensione coercitiva del diritto 

finisce per fraintenderne la funzione stabilizzatrice dell’ordine socio-culturale. Ma qui bisogna fare 

attenzione. Tale funzione annulla se stessa se s’interpreta come pura e semplice abolizione della 

dinamica innovativa del diritto (e della stessa vita sociale). Ciò significa che l’istituito, una volta 

venuto alla luce e stabilizzatosi, viene meno al suo compito se mira a ingessare o prosciugare l’isti-

tuente, se cioè interpreta il suo ruolo come pura e semplice neutralizzazione di quest’ultimo. Stabi-

lizzare l’istituito significa eternizzarlo, cioè in definitiva disconoscerne la vitalità. Fare come se fosse 

eterno, quindi immortale.  

 Perciò la funzione stabilizzatrice del diritto all’interno della cultura o civiltà nell’accezione 

in precedenza delineata – il fatto cioè che il diritto, fronteggiando i mutamenti sociali e culturali, 

non possa mirare a disconoscerne o a neutralizzarne la portata trasformatrice, ma invece, attraverso 

l’istituzionalizzazione della trasformazione, ne garantisca e regolamenti l’apertura al futuro – va vista 

come la risposta delle società umane al fenomeno generazionale: una risposta il cui senso profondo 

consiste esattamente nella garanzia della successione delle generazioni, cioè nella salvaguardia del 
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potenziale innovativo e trasformativo che il rinnovamento generazionale apporta alla vita sociale. 

Successione delle generazioni che presuppone la mortalità non solo delle generazioni, ma dello 

stesso spazio simbolico che le loro iniziative istituiscono. 

Il punto fondamentale su cui tener fissa l’attenzione riguarda il contenuto della continuità socio-

culturale che il diritto ha la funzione di stabilizzare: tale contenuto non è la presenza e la configura-

zione acquisita dell’istituito, ma il continuare a renderne possibile la vitalità, cioè la capacità di tra-

sformarsi. Il contenuto da salvaguardare e stabilizzare è esattamente il flusso del cambiamento, anzi-

tutto la sua possibilità, cioè il succedersi delle generazioni, ciascuna delle quali è potenzialmente por-

tatrice di un proprio contributo originale al mondo comune. Di conseguenza, «ospitare la successione 

delle generazioni [to house successive generations]», secondo l’espressione di Arendt, non può significare 

predisporre le cose in modo che ogni generazione si limiti a replicare la precedente, diventandone la 

copia conforme. Anzi, il fatto da molti constatato o denunciato che il Super-io si sia indebolito nella 

civiltà occidentale contemporanea, sta forse a significare che quest’ultima è meno consapevole della 

propria responsabilità in questo compito consistente nel fare spazio alla successione delle generazioni. 

Tale compito consiste nel creare le condizioni affinché anche le generazioni che (eventualmente) ver-

ranno dopo le presenti – costituite da quelli che Hannah Arendt soleva chiamare i new comers, ossia i 

nuovi venuti nel mondo comune – possano a propria volta dare inizio di propria iniziativa ad azioni 

capaci di generare nuovi dinamismi nella vita socio-culturale.  

In questa possibile autodeterminazione – che non ha alcuna necessità né alcun automatismo 

naturale – consiste la libertà come compito e conquista degli esseri umani. Trattandosi non già di 

una dotazione ontologica ma di una prestazione storico-sociale, esistono condizioni esterne che, 

anziché costituirne la facilitazione o l’avviamento37, finiscono per ostacolarne attivamente l’avvento. 

Se ciò accade, le culture come istituzioni, anziché rendersi ospitali nei confronti delle nuove gene-

razioni, si chiudono preliminarmente al loro contributo e tendono alla consacrazione ed eternizza-

zione del presente, rimuovendo la propria mortalità, illudendosi di poter salvaguardare l’identità 

istituita attraverso il diniego del futuro. Quest’ultimo, però, non è mai ciò verso cui noi ci dirigiamo 

andandogli incontro a partire dai nostri progetti, ma al contrario è sempre ciò che inesorabilmente 

ci viene incontro a partire dalla sua alterità38. Per questa ragione, il futuro eccede radicalmente il 

 
37 Traduzioni canoniche della Bahnung di cui Freud parlava nel Progetto di una psicologia del 1895. 
38 Cfr. F. MENGA, L’emergenza del futuro: I destini del pianeta e le responsabilità del presente, cit., p. 119, che si 

rifà a un’acuta osservazione filosofica del celebre teologo gesuita Karl Rahner. 
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presente, non è mai esorcizzabile e, malgrado i nostri tentativi di neutralizzarlo, resta imprevedibile 

e potenzialmente destabilizzante. 

In conclusione, la successione delle generazioni costituisce lo spazio delle culture solo se è resa 

possibile come un susseguirsi di nuovi e diversi sguardi sul mondo, cioè solo se ciascuna di esse è 

messa in grado di apportare il proprio contributo allo spazio simbolico. Ed è esattamente alla pos-

sibilità di questa innovazione intergenerazionale che il diritto ha il compito di dare continuità e 

stabilità mediante l’istituzione di procedure che ne garantiscano il riconoscimento e la valorizza-

zione. Anziché disattivare l’istituente una volta confluito nell’istituito, si tratterà allora di vigilare 

affinché l’istituito non rimuova il dinamismo istituente che lo tiene in vita, consentendogli a sua 

volta di generare processi nuovi. Ed è esattamente la forza propulsiva dell’istituente che può evitare 

la sclerosi dell’istituito, esplicitando le ragioni capaci di legittimarlo.  

Ecco il nuovo volto della contraddizione sociale e culturale. I poteri sociali ed economici nello 

Stato di diritto si dichiarano sottoposti al controllo giuridico, ma limitano quest’ultimo alla pura 

erogazione di sanzioni, spesso del tutto inefficaci, senza minimamente intaccare lo scollamento tra 

piano formale del diritto e concretezza del tessuto sociale. La già segnalata limitazione delle analisi 

giuridiche all’aspetto puramente legalistico e coercitivo del diritto è solo una conseguenza di questo 

fenomeno, la cui “soluzione” ovviamente non compete solo al diritto, ma all’intero processo di 

socializzazione o civilizzazione.  

Come che sia, una cosa è certa: l’assolutizzazione dei singoli e l’appagamento immediato dei 

loro desideri illimitati, che oggi sembrano costituire il principale modello di comportamento sen-

sato e vincente, incarnano perfettamente quell’impossibile che, secondo un lucido passo di Jacques 

Lacan, il desiderio «avveduto», cioè il «désir averti», deve riconoscere di non aver la capacità di 

desiderare39. 

 
FABIO CIARAMELLI 

Università di Napoli Federico II 

 
39 J. LACAN, Le séminaire VII, cit., p. 347. 
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LA SOSTENIBILITÀ SOCIALE COME FULCRO DEL PARADIGMA ESG 
E DELLE POLITICHE DI SVILUPPO SOSTENIBILE: 

UNA PROSPETTIVA COSTITUZIONALMENTE ORIENTATA 

 

1. Premessa metodologica e considerazioni introduttive - 2. Il concetto di sostenibilità sociale: 
un’aporia definitoria - 3. Sostenibilità sociale, benessere multidimensionale e indicatori alter-
nativi al PIL - 4. La centralità della sostenibilità sociale tra Just Transition, neutralità tecno-
logica e il capitalismo degli stakeholders - 5. La sostenibilità, e quella sociale in particolare, 
come valore costituzionalmente orientato - 6. Conclusioni 

 

Abstract 
 
Il saggio indaga la sostenibilità sociale come imperativo giuridico e assiologico, ponendola al centro 
del paradigma ESG e delle politiche di sviluppo sostenibile in chiave costituzionalmente orientata. 
Essa non può essere ridotta a strumento compensativo della transizione ecologica, ma costituisce 
fondamento di legittimità delle scelte pubbliche e strategiche. Attraverso il riferimento ai principi 
di utilità sociale (art. 41 Cost.), solidarietà (art. 2 Cost.) e alle disposizioni della Carta dei diritti 
fondamentali dell’UE e del TUE, si evidenzia la natura vincolante della sostenibilità sociale nel 
diritto nazionale e sovranazionale. L’evoluzione normativa europea – tra cui la CSDDD – e il pas-
saggio a modelli di impresa stakeholder-oriented delineano un obbligo strutturale di giustizia di-
stributiva e inclusione. In tale prospettiva, la sostenibilità sociale si configura come fulcro di una 
governance multilivello fondata su accountability, partecipazione e dignità della persona, condi-
zione essenziale per affrontare le sfide globali senza lasciare indietro nessuno. 
 
The essay investigates social sustainability as a legal and axiological imperative, positioning it at the 
core of the ESG framework and sustainable development policies from a constitutionally oriented 
perspective. It must not be reduced to a compensatory tool of the ecological transition, but rather 
seen as a foundational element of legitimacy for public policy and strategic decision-making. By 
referring to the principles of social utility (Article 41 of the Italian Constitution), solidarity (Article 
2), and to the provisions of the Charter of Fundamental Rights of the EU and the Treaty on Eu-
ropean Union (TEU), the binding nature of social sustainability within national and supranational 
legal frameworks is underscored. Recent European regulatory developments – including the Cor-
porate Sustainability Due Diligence Directive (CSDDD) – and the transition toward stakeholder-
oriented business models define a structural obligation for distributive justice and inclusion. In this 
perspective, social sustainability emerges as the fulcrum of a multilevel governance system based on 
accountability, participation, and human dignity, an essential condition for addressing global chal-
lenges without leaving anyone behind. 
 
Keywords: Social Sustainability, ESG Normative Foundations, Distributive Justice, Stakeholder 
Oriented Social Justice, Solidarity-Based Governance. 
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1. Premessa metodologica e considerazioni introduttive 

 
Il presente contributo intende approfondire il concetto di sostenibilità sociale nella sua auto-

nomia teorica e nella sua specificità sistemica, tracciandone l’evoluzione storica e inquadrandone il 

ruolo all’interno del paradigma ESG (Environmental, Social, Governance). A fronte di una tradi-

zionale marginalizzazione del fattore “S” – spesso relegato a funzione accessoria rispetto alle dimen-

sioni ambientale ed economica – si propone una lettura costituzionalmente orientata della sosteni-

bilità sociale, finalizzata a riaffermarne la centralità nei processi decisionali legati all’attuazione 

dell’Agenda 2030 delle Nazioni Unite. 

Sebbene il Rapporto Brundtland del 1987 avesse già postulato un equilibrio tra equità sociale, 

tutela ambientale e sviluppo economico, la prassi applicativa ha mostrato una persistente asimme-

tria a sfavore della componente sociale. Tale squilibrio riflette tanto una originaria impostazione 

eco-centrica del concetto di sostenibilità quanto la maggiore difficoltà nel definire e misurare, in 

termini standardizzati, gli indicatori sociali. Solo con l’adozione dell’Agenda 2030 e dei suoi 17 

Obiettivi di Sviluppo Sostenibile (SDGs), la dimensione sociale ha assunto una visibilità più mar-

cata, trovando espressione in obiettivi fondamentali quali l’eliminazione della povertà, l’istruzione 

di qualità, la riduzione delle disuguaglianze e la promozione di condizioni lavorative dignitose. 

Tuttavia, nonostante tali progressi sul piano normativo e programmatico, l’attuazione con-

creta del paradigma ESG continua a scontare una strutturale sottovalutazione del fattore “S”. La 

sostenibilità sociale, infatti, implica un’articolazione tematica complessa: include salute e sicurezza 

sul lavoro, parità di genere, inclusione sociale, giustizia redistributiva, e impatti delle attività eco-

nomiche sulle comunità. In questa prospettiva, il saggio mira a valorizzare la sostenibilità sociale 

non come categoria ancillare, ma come dimensione normativa autonoma, dotata di un proprio 

statuto epistemologico e assiologico, e imprescindibile per una reale transizione verso modelli di 

sviluppo eticamente e istituzionalmente sostenibili. 

Le prime manifestazioni concrete di attenzione istituzionale verso i temi della sostenibilità 

sociale risalgono al Global Compact delle Nazioni Unite (2000), che ha costituito una piattaforma 

per il coinvolgimento delle imprese nel rispetto di principi universali di diritti umani e lavoro. Allo 

stesso modo, le Linee guida OCSE per le imprese multinazionali sulla condotta responsabile di 
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impresa1, il Pilastro Europeo dei diritti sociali2 ed il connesso Piano d’azione sul pilastro europeo 

dei diritti sociali3, hanno contribuito a definire i parametri di riferimento normativo-programma-

tico della sostenibilità sociale.  

Tuttavia, a differenza delle dimensioni ambientale e di governance, per le quali sono stati 

progressivamente sviluppati indicatori globalmente condivisi – come, ad esempio, il tasso di emis-

sioni di carbonio e le relative misure di mitigazione, oppure, nel caso della governance, parametri 

riferibili alla trasparenza, alla responsabilità e alla compliance organizzativa – la misurazione delle 

performance afferenti alla sostenibilità sociale continua a rappresentare una delle sfide più com-

plesse. Tale complessità deriva, in larga misura, dall’assenza di strumenti di quantificazione stan-

dardizzati e universalmente accettati, il che ostacola la possibilità di confrontare e monitorare in 

maniera efficace e sistematica i risultati ottenuti, sia dalle istituzioni pubbliche sia dagli attori eco-

nomici privati4 in questo specifico ambito. 

Un ulteriore aspetto di particolare rilievo, indicativo della natura intrinsecamente multifat-

toriale della sostenibilità sociale e, al contempo, potenzialmente ostativo a un suo pieno e autonomo 

riconoscimento, concerne il rapporto asimmetrico – talvolta unidirezionale – tra transizione ecolo-

gica e giustizia sociale. Storicamente, le politiche ambientali hanno goduto di una priorità sia sul 

piano normativo sia su quello programmatico, mentre le istanze sociali sono state frequentemente 

relegate a una posizione subordinata, integrate solo in una fase successiva e, in alcuni casi, in mo-

dalità meramente accessorie. Tale squilibrio ha contribuito a delineare un modello di sostenibilità 

solo parzialmente integrato, in cui la legittima enfasi sulla tutela ambientale tende a oscurare o 

marginalizzare le ricadute socio-economiche delle trasformazioni promosse, in particolare a carico 

dei gruppi sociali più vulnerabili. Ciò si pone in evidente contraddizione con i principi stessi dello 

sviluppo sostenibile, i quali postulano l’equilibrata integrazione delle dimensioni ambientale, eco-

nomica e sociale. 

Emblematico, in tal senso, è il caso della transizione verso un’economia a basse emissioni di 

carbonio. In assenza di una pianificazione attenta e di un adeguato accompagnamento mediante 

 
1 OECD (2024), Linee guida OCSE per le imprese multinazionali sulla condotta responsabile d’impresa 

(https://doi.org/10.1787/cdce11ac-it). 
2 Cfr. https://employment-social-affairs.ec.europa.eu/policies-and-activities/european-pillar-social-rights-buil-

ding-fairer-and-more-inclusive-european-union_en?prefLang=it. 
3 Cfr. https://employment-social-affairs.ec.europa.eu/policies-and-activities/european-pillar-social-rights-buil-

ding-fairer-and-more-inclusive-european-union/european-pillar-social-rights-action-plan_en?prefLang=it. 
4 A. SINGH, Y. ZHANG & ANU, Understanding the Evolution of Environment, Social and Governance Research: 

Novel Implications From Bibliometric and Network Analysis, in Evaluation Review, 47, 2, 2023, pp. 350-386. 

https://doi.org/10.1787/cdce11ac-it
https://employment-social-affairs.ec.europa.eu/policies-and-activities/european-pillar-social-rights-building-fairer-and-more-inclusive-european-union_en?prefLang=it
https://employment-social-affairs.ec.europa.eu/policies-and-activities/european-pillar-social-rights-building-fairer-and-more-inclusive-european-union_en?prefLang=it
https://employment-social-affairs.ec.europa.eu/policies-and-activities/european-pillar-social-rights-building-fairer-and-more-inclusive-european-union/european-pillar-social-rights-action-plan_en?prefLang=it
https://employment-social-affairs.ec.europa.eu/policies-and-activities/european-pillar-social-rights-building-fairer-and-more-inclusive-european-union/european-pillar-social-rights-action-plan_en?prefLang=it
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strumenti di protezione sociale, tale transizione rischia di produrre effetti regressivi, aggravando 

diseguaglianze esistenti, acuendo tensioni sociali e intensificando instabilità geo-politiche. In as-

senza di un approccio realmente integrato e inclusivo, capace di adottare il principio di neutralità 

tecnologica e di considerare le condizioni socioeconomiche eterogenee dei diversi segmenti della 

popolazione, il processo di transizione ecologica rischia di generare nuove forme di esclusione e 

marginalizzazione.  

In conclusione, la sostenibilità sociale non può essere concepita come dimensione secondaria 

o come conseguenza tardiva delle politiche ambientali. Al contrario, essa deve essere riconosciuta 

quale componente imprescindibile e coessenziale dell’intero processo di transizione verso uno svi-

luppo sostenibile. Un approccio fondato sulla centralità della dimensione sociale implica la formu-

lazione di politiche pubbliche trasparenti, eque e inclusive, orientate a rispondere in maniera effi-

cace ai bisogni delle fasce più vulnerabili della popolazione, nella prospettiva di garantire che “nes-

suno venga lasciato indietro”.  

In prospettiva, la dimensione sociale del paradigma ESG richiede l’adozione di un approccio 

innovativo e sistemico, capace di integrare le pratiche di sostenibilità sociale con la creazione di 

valore condiviso, tanto per le imprese quanto per le comunità in cui esse operano. Un primo pas-

saggio essenziale in tale direzione consiste nell’elaborazione di standard globalmente riconosciuti 

per la misurazione e la rendicontazione delle performance sociali, mediante lo sviluppo di una tas-

sonomia specifica, in grado di favorire una maggiore coerenza, trasparenza e comparabilità delle 

informazioni non finanziarie. 

Contestualmente, appare imprescindibile un’evoluzione della regolamentazione internazio-

nale verso forme di armonizzazione normativa, idonee a promuovere l’adozione di pratiche omo-

genee a livello transnazionale. Tale convergenza regolatoria risponderebbe all’esigenza di garantire 

condizioni eque di concorrenza all’interno dei mercati rilevanti, evitando distorsioni derivanti da 

disallineamenti giurisdizionali nelle discipline applicabili in materia di sostenibilità sociale. 

Sul piano delle pratiche d’impresa, occorre superare l’approccio meramente conformativo in 

favore di una governance fondata su giustizia sociale, inclusione e valorizzazione del capitale umano. 
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La formazione, sia interna che territoriale, assume qui un ruolo strategico: solo investendo in com-

petenze socio-ambientali e relazionali sarà possibile trasformare gli obblighi ESG in driver di svi-

luppo sostenibile anziché sottodimensionarli come usualmente accade a meri adempimenti formali5. 

Parallelamente, l’educazione alla sostenibilità sociale costituisce un vettore strategico per la 

diffusione di una cultura inclusiva e responsabile, con le imprese chiamate a implementare politiche 

formative rivolte a stakeholder interni ed esterni, promuovendo competenze su alfabetizzazione 

ambientale e digitale, uguaglianza di genere, educazione finanziaria e cittadinanza attiva. Tali pra-

tiche, inserite in un quadro di responsabilità sociale d’impresa, sono strumenti fondamentali per 

aumentare la coesione sociale e la resilienza economica. 

Infine, la sfida regolatoria impone una revisione critica del perimetro e degli obiettivi norma-

tivi ESG, che consideri le differenze strutturali del sistema produttivo in termini dimensionali e di 

capacità operative. Un’efficace governance della sostenibilità richiede un approccio normativo cali-

brato, proporzionale e differenziato, in grado di garantire la coerenza tra obiettivi di sostenibilità e 

specifica capacità (organizzativa e finanziaria) di implementazione aziendale, prevenendo fenomeni 

di distorsione competitiva o esclusione sistemica6. 

 
2. Il concetto di sostenibilità sociale: un’aporia definitoria 

 
La sostenibilità sociale costituisce l’asse più sfuggente e meno codificato del paradigma dello 

sviluppo sostenibile, a causa della sua intrinseca intersezionalità con le dimensioni economica e 

ambientale. Tale intreccio concettuale, ben evidente anche nell’acronimo ESG, ha generato una 

 
5 K. GOVINDAN, M. SHAW, A. MAJUMDAR, Social sustainability tensions in multi-tier supply chain: A systematic 

literature review towards conceptual framework development, in Journal of Cleaner Production, 2021, p. 279. 
6 La letteratura evidenzia come un modello normativo one-size-fits-all rischi di generare asimmetrie competitive 

e fenomeni di esclusione sistemica, penalizzando in particolare le PMI e le realtà con minori capacità di investimento 
in sostenibilità, M.A. DELMAS, M.W. TOFFEL, Organizational responses to environmental demands: Opening the black 
box, in Strategic Management Journal, 29, 10, 2008, pp. 1027-1055. Un’efficace governance della sostenibilità deve 
quindi contemperare gli obiettivi ambientali e sociali con la fattibilità operativa, promuovendo una regolazione dina-
mica e adattativa che faciliti l’innovazione e la transizione socioeconomica senza compromettere la competitività delle 
imprese, T. HAHN, F. FIGGE, J. PINKSE, L. PREUSS, A paradox perspective on corporate sustainability: Descriptive, instru-
mental, and normative aspects, in Journal of Business Ethics, 148, 2, 2018, pp. 235-248. 
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pluralità di definizioni spesso orientate da differenti approcci valoriali, disciplinari e politici7. Al-

cune definizioni, come quella proposta da Jeffrey Sachs8, enfatizzano la dimensione economico-

politica, ancorando la sostenibilità sociale a principi di equità distributiva, dignità del lavoro e ac-

cesso inclusivo ai diritti fondamentali. Altre, come quella di Polese e Stren9 pongono l’accento 

sull’integrazione culturale e sulla qualità relazionale della convivenza sociale, assumendo la coesione 

e la giustizia intergenerazionale come imperativi etico-normativi. Una terza prospettiva, istituzio-

nale e giuridica, emerge dalla definizione di Kostantinos Alexandris Polomarkakis10, che collega la 

sostenibilità sociale alle regole e ai principi dell’ordinamento giuridico europeo, in funzione di bi-

lanciamento con la costituzione economica.  

Questa molteplicità definitoria e semantica non rappresenta una debolezza teorica, ma una 

caratteristica strutturale del concetto. In termini euristici e teleologici, una definizione rigidamente 

circoscritta risulterebbe persino controproducente, poiché rischierebbe di cristallizzare un concetto 

che, per sua natura, deve restare aperto, adattabile e capace di riflettere la trasformazione continua 

dei contesti sociali, valoriali e culturali. 

Da ciò deriva un primo elemento definitorio imprescindibile: la sostenibilità sociale è un 

concetto dinamico, non riducibile a una definizione statica o settoriale. Essa deve essere intesa come 

principio giuridico aperto, processo dinamico etico-culturale, e categoria relazionale polisemica. 

Non è riconducibile a un assetto statico, bensì va interpretata in chiave interdisciplinare, attingendo 

da filosofia politica, teoria dei diritti, sociologia ed economia.  

 
7 F. COSTANTINO, Le Smart City: sostenibilità sociale ed ESG, in Revista Ultracontinental de Literatura Jurídica, 

5, 3, 2024, p. 102. 
8 J. SACHS, L’era dello sviluppo sostenibile, Milano, 2015. Secondo l’Autore, la «sostenibilità sociale prevede il 

raggiungimento di un giusto grado di omogeneità sociale, un’equa distribuzione del reddito, un’occupazione che per-
metta la creazione di mezzi di sussistenza dignitosi e un equo accesso alle risorse e ai servizi sociali, un equilibrio tra 
rispetto della tradizione e innovazione» e ancora «Una definizione forte di sostenibilità sociale deve poggiare sui valori 
fondamentali di equità e democrazia, quest’ultima intesa come l’effettiva appropriazione di tutti i diritti umani – poli-
tici, civili, economici, sociali e culturali – da parte di tutte le persone» (p. 78). 

9 M. POLESE, E. STREN, The Social Sustainability of Cities: Diversity and the Management of Change, Toronto, 
2000. Secondo gli Autori, la «sostenibilità sociale è uno sviluppo (e/o una crescita) compatibile con l’evoluzione armo-
niosa della società civile, che alimenta un ambiente favorevole alla coabitazione di gruppi culturalmente e socialmente 
diversi, e allo stesso tempo favorisce l’integrazione sociale, con miglioramenti nella qualità della vita per tutti i segmenti 
della popolazione» (p. 45). 

10 A. POLOMARKAKIS, The European Pillar of social rights and the Quest for EU Social Sustainability, London, 
2020. Secondo l’Autore, la sostenibilità sociale è «l’insieme delle politiche, delle regole e dei principi stabiliti nell’ordi-
namento giuridico dell’UE, che mirano a rafforzare la dimensione sociale dell’UE come soluzione a lungo termine, 
mettendola al riparo da qualsiasi ricaduta in una posizione di subordinazione gerarchica ai mercati, in modo che l’Eu-
ropa sociale possa essere percepita inequivocabilmente come un contraltare alla costituzione economica» (p. 112). 
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Da qui deriva l’urgenza dall’urgenza di ridefinire l’architettura concettuale della sostenibilità 

sociale, rafforzando l’integrazione tra riflessione teorica e prassi politica attraverso modelli capaci di 

riconoscere l’interdipendenza tra le tre dimensioni della sostenibilità, ma attribuendo un ruolo prio-

ritario a quella sociale. È proprio da quest’ultima, infatti, che dipende la legittimità complessiva dei 

processi di trasformazione in atto: solo promuovendo giustizia sociale, coesione intergenerazionale 

e diritti umani è possibile costruire uno sviluppo equo, durevole e condiviso. Le dimensioni econo-

mica e ambientale sono così ricollocate in una posizione funzionale, chiamate a concorrere alla 

realizzazione di una visione integrale del benessere umano. 

La natura intrinsecamente interdisciplinare del concetto di sostenibilità sociale impone l’ado-

zione di approcci capaci di integrare saperi provenienti dalle scienze sociali, dalla filosofia politica, 

dalla giurisprudenza e dall’economia, in un dialogo continuo tra conoscenza teorica e azione con-

creta, perché solo un coinvolgimento attivo e democratico delle diverse componenti sociali e poli-

tiche può garantire la traduzione effettiva dei principi della sostenibilità in pratiche operative in 

grado di rispondere con efficacia alle sfide dell’interdipendenza globale. 

 
3. Sostenibilità sociale, benessere multidimensionale e indicatori alternativi al PIL 

 
La multidimensionalità del benessere individuale e collettivo e la sua irriducibilità ad una 

analisi meramente economica è un tema, ovviamente, che va ben oltre il piano concettuale e teorico 

e si esprime materialmente nella conflittualità rilevabile tra condizioni del benessere e contesti so-

ciali di riferimento.  

In particolare, a partire dagli anni Duemila, i fenomeni sempre più diffusi di diseguaglianza 

sociale, unitamente alla disomogenea distribuzione del reddito e dell’accesso alle risorse essenziali, 

al diritto all’abitazione, alla istruzione e più in generale l’assenza di partecipazione attiva alla vita 

pubblica, hanno palesemente denunciato un declino economico e sociale in costante crescita non 

solo nei Paesi in via di sviluppo ma anche nei Paesi occidentali a democrazia cd. stabilizzata. Questa 

circostanza ha indotto in ambito internazionale un ripensamento complessivo degli indici di misu-

razione del benessere sociale e collettivo, grazie anche ad un approccio critico delle organizzazioni 
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sovranazionali11 nell’ottica del superamento dei tradizionali indicatori economici concepiti per mi-

surare la capacità produttiva del singolo o dello Stato, come il reddito pro-capite e il prodotto 

interno lordo (PIL).  

Un superamento del PIL come unico indicatore di misurazione del benessere causalmente 

determinato dalla consapevolezza che i parametri sui quali valutare il progresso di una società non 

possono essere esclusivamente di carattere economico o finanziario, ma devono tenere conto anche 

delle fondamentali dimensioni sociali e ambientali del benessere, rilevanti ai fini dell’elaborazione, 

dell’adozione e della valutazione delle politiche pubbliche, al fine di integrare l’uso degli indicatori 

macroeconomici, ritenuti non più sufficienti a misurare il grado di benessere di una comunità e, 

perciò, ad orientare in maniera più coerente ed efficace le stesse politiche pubbliche. 

Un approccio innovativo e dinamico che prende le mosse dal carattere eterogeneo della di-

mensione del benessere collettivo, declinabile attraverso la manifestazione concorrente di molteplici 

fattori quali, esemplificativamente, gli standards materiali di vita (reddito, consumi e ricchezza), 

qualità sociale e parità tra i sessi, salute, istruzione di qualità, sviluppo della persona (compreso il 

lavoro), governabilità, integrazione e relazioni sociali, ambiente e sicurezza (economica così come 

fisica). 

Su questo solco si pone anche l’approccio multidimensionale del benessere equo e sostenibile, 

c.d. BES, teorizzato nel 2010 da un’iniziativa congiunta Istat-Cnel, con l’obiettivo di valutare il 

progresso del Paese e dei territori verso l’incremento del benessere dei cittadini e della società non 

soltanto dal punto di vista economico, ma anche sociale e ambientale e finalizzato ad integrare i 

tradizionali indicatori economici, reddito pro-capite e PIL, con altri indicatori di vario genere, 

compresi quelli relativi alle disuguaglianze ed alla sostenibilità per quantificare la distribuzione del 

reddito disponibile e la sostenibilità ambientale del benessere12. 

 
11 Risale al 2003 il progetto OCSE di revisione del concetto di benessere denominato Global Project on Measu-

ring the Progress of Societies (http://www.oecd.org/statistics/measuring-well-being-and-progress.htm). In seguito, anche 
l’Unione europea ha espresso la propria adesione ad un simile mutamento culturale prima ancora che economico, come 
si evince dalla Comunicazione della Commissione al Consiglio e al Parlamento Europeo del 20 agosto 2009, n. 433, 
denominata Non solo PIL. Misurare il progresso in un mondo in cambiamento (http://eur-lex.europa.eu/LexUriServ/Le-
xUriServ.do?uri=COM:2009:0433:FIN:IT:PDF). 

12 Con la legge n.163/2016 di riforma della legge di contabilità n. 196 del 2009, gli indicatori di benessere equo 
e sostenibile sono entrati nell’ordinamento italiano, venendo inclusi tra gli strumenti di programmazione e valutazione 
della politica economica nazionale (https://temi.camera.it/leg17/temi/benessere_equo_e_sostenibile). 

http://www.oecd.org/statistics/measuring-well-being-and-progress.htm
http://eur-lex.europa.eu/LexUriServ/LexUriServ.do?uri=COM:2009:0433:FIN:IT:PDF
http://eur-lex.europa.eu/LexUriServ/LexUriServ.do?uri=COM:2009:0433:FIN:IT:PDF
https://temi.camera.it/leg17/temi/benessere_equo_e_sostenibile
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Il BES considera dodici dimensioni13, articolate in 130 indicatori nell’ambito dei quali con 

decreto del MEF 16 ottobre 2017, sulla scorta dei criteri e le modalità stabiliti dalla legge 4 agosto 

2016 n. 163, sono stati selezionati 12 indicatori di benessere equo e sostenibile: reddito medio 

disponibile aggiustato pro capite; indice di diseguaglianza del reddito disponibile; indice di povertà 

assoluta; speranza di vita in buona salute alla nascita; eccesso di peso; uscita precoce dal sistema di 

istruzione e formazione; tasso di mancata partecipazione al lavoro, con relativa scomposizione per 

genere; rapporto tra tasso di occupazione delle donne di 25-49 anni con figli in età prescolare e 

delle donne senza figli; indice di criminalità predatoria; indice di efficienza della giustizia civile; 

emissioni di CO2 e altri gas clima alteranti; indice di abusivismo edilizio.  

Questo approccio ormai diffuso volto a riconoscere la rilevanza concorrente della pluralità 

delle dimensioni che definiscono la qualità della vita (salute, istruzione, relazioni sociali, partecipa-

zione, sicurezza, ambiente, lavoro e tempo libero) consente di configurare la sostenibilità sociale 

come la capacità di mantenere e migliorare tali dimensioni in modo equo nel tempo e tra i diversi 

gruppi sociali e territori, integrando le metriche economiche con indicatori sociali e qualitativi. 

D’altro canto, la sostenibilità sociale, per essere effettiva nel senso di rilevabile e misurabile, 

deve essere analizzata nel rapporto con i territori e le comunità in cui si manifestano gli impatti 

delle attività di impresa, delle politiche pubbliche e delle trasformazioni economico-ambientali. In 

questo senso, possiamo sostenere che la sostenibilità sociale si configura come una costruzione so-

cio-spazio-temporale, nell’ambito della quale gli indicatori utilizzati superano la loro astrattezza nel 

momento in cui sono contestualizzati attraverso le dinamiche locali, reti relazionali e identità col-

lettive14. L’approccio territoriale alla sostenibilità sociale consente cioè di leggere in profondità le 

disuguaglianze e di promuovere forme concrete di giustizia sociale, partecipazione e inclusione15.  

 
13 Le dodici dimensioni sono: salute, istruzione e formazione, lavoro e conciliazione tempi di vita, benessere 

economico, relazioni sociali, politica e istituzioni, sicurezza, benessere soggettivo, paesaggio e patrimonio culturale, 
ambiente, ricerca e innovazione, qualità dei servizi. 

14 H. LEFEBVRE, The Production of Space, Oxford, 1991. Lefebvre è uno dei principali teorici dello spazio sociale. 
La sua opera offre una visione critica su come lo spazio venga prodotto e organizzato, e come questi processi influenzino 
le dinamiche sociali, economiche e politiche. Il concetto di “produzione dello spazio” è centrale per comprendere come 
la sostenibilità sociale e territoriale possa essere vista non solo in termini di gestione delle risorse, ma anche come una 
costruzione sociale. 

15 A. MAGNAGHI, Il progetto locale. Verso la coscienza di luogo, Torino, 2000. 
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Il territorio ripensato, nel contesto di questo innovativo approccio epistemologico e sociolo-

gico, non è più un mero contenitore geografico, ma un sistema sociale complesso, luogo di intera-

zione tra attori, risorse, istituzioni e pratiche quotidiane16. Laddove le politiche ambientali o infra-

strutturali vengono progettate senza un’adeguata analisi del contesto territoriale e delle dinamiche 

locali, il rischio di produrre impatti negativi sulle comunità è elevato: dislocazioni, fratture sociali, 

espropriazioni simboliche e materiali, perdita di identità locale.  

La sostenibilità sociale richiede quindi un approccio che consideri il territorio come un sog-

getto attivo, dotato di una propria agency, in grado di reagire, adattarsi e, talvolta, opporsi ai pro-

cessi decisionali percepiti come esogeni o ingiusti17. Le scelte ambientali – pur animate da obiettivi 

di lungo periodo – possono generare effetti regressivi nel breve periodo se non accompagnate da 

meccanismi compensativi, strumenti di redistribuzione e percorsi partecipativi18. Ne sono esempi 

emblematici la riconversione industriale in chiave green, la costruzione di grandi impianti per le 

energie rinnovabili o la transizione urbana verso modelli “carbon neutral”. Questi processi, se con-

dotti senza valutazioni di impatto sociale, possono tradursi in disuguaglianze ambientali, ovvero 

nella concentrazione dei costi della transizione su categorie vulnerabili, generando tensioni sociali 

e disaffezione verso le politiche ecologiche19. 

La letteratura recente ha evidenziato come l’assenza di sostenibilità sociale nelle politiche am-

bientali sia spesso all’origine di conflitti socio-territoriali. Dai movimenti contro le grandi opere 

(TAV, TAP) ai comitati per la tutela dei territori rurali, fino alle lotte urbane per l’accesso agli spazi 

pubblici, emergono domande di giustizia ecologica che intrecciano diritto all’ambiente, equità di-

stributiva e riconoscimento identitario20. Tali conflitti, lungi dall’essere meri ostacoli, possono es-

sere letti come forme di agency democratica, che evidenziano la necessità di ricomporre gli obiettivi 

ambientali con quelli sociali e territoriali21. 

 
16 H. LEFEBVRE, The Production of Space, cit. 
17 F. VANCLAY, International Principles for Social Impact Assessment, in Impact Assessment and Project Appraisal, 

21, 1, 2003, pp. 5-12. Vanclay fornisce i principi fondamentali per la valutazione dell’impatto sociale nei progetti di 
sviluppo, un aspetto centrale quando si parla di sostenibilità sociale. La sua ricerca è importante per comprendere come 
le politiche e i progetti ambientali debbano essere progettati considerando gli impatti sociali sui territori e le comunità. 

18 G. WALKER, Environmental Justice: Concepts, Evidence and Politics, New York, 2012. 
19 E. SCANDURRA, Conflitti ambientali e disuguaglianze territoriali, in Studi culturali, 17, 2, 2020, pp. 187-206. 

La sua ricerca offre una chiave di lettura utile per comprendere le tensioni sociali che emergono quando le politiche 
ambientali non sono accompagnate da misure di sostenibilità sociale. 

20 S. EDGE, Z.C. ZHUANG, J. DEAN, Reshaping essential public spaces and services: Towards socio-spatial justice in 
a post-pandemic era, Liverpool, 2024. 

21 M. MAHON, M. WOODS, M. FARREL, R. JONES, B. GOODWIN-HAWKINS, A spatial justice perspective on EU 
rural sustainability as territorial cohesion, in Sociologia Ruralis, 63, 3, 2023, pp. 683-702. 
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Un elemento indubbiamente centrale per garantire la sostenibilità sociale delle politiche am-

bientali o energetiche è la partecipazione attiva delle comunità locali nella fase di progettazione, 

monitoraggio e valutazione degli interventi22. I processi di co-progettazione, se condotti in modo 

inclusivo e trasparente, possono rafforzare il senso di appartenenza, la fiducia nelle istituzioni e la 

capacità di resilienza collettiva23. Metodologie come il community-based planning, i bilanci parteci-

pativi o le valutazioni di impatto sociale partecipate (participatory SIA) rappresentano strumenti 

chiave per trasformare i territori da oggetti passivi a soggetti co-creatori di soluzioni sostenibili24. 

Alla luce di queste considerazioni, la sostenibilità sociale nei territori non può essere conside-

rata un semplice corollario delle politiche ambientali o economiche, ma costituisce una dimensione 

costitutiva e imprescindibile della transizione energetica ed ecologica. La sua efficacia dipende dalla 

capacità di riconoscere il territorio come uno spazio politico e relazionale, dove i conflitti, le identità 

e le pratiche sociali contribuiscono a modellare le traiettorie di sviluppo. In tal senso, si conferma 

la configurabilità della sostenibilità sociale come un principio normativo e operativo che impone 

una revisione profonda dei modelli decisionali, promuovendo processi partecipativi strutturati, giu-

stizia spaziale e coesione comunitaria.  

I conflitti territoriali e le resistenze locali, spesso letti come ostacoli al progresso, vanno invece 

reinterpretati come segnali di un deficit di inclusione e come manifestazioni di legittime istanze 

democratiche, che chiedono di essere integrate nelle logiche della governance. In questa prospettiva, 

la sostenibilità sociale assume il significato più profondo di un progetto collettivo di convivenza 

democratica inscritto tanto nelle geografie materiali dei luoghi quanto nelle fondamenta normative 

del costituzionalismo europeo. 

 
 
 

 
22 R.R. MARZO, H. CHEN, H. ANUAR, M. WAHAB, M.H. IBRAHIM, I.A. ARIFFIN, A.I. AHMAD, M. ALJUAID, 

Effect of community participation on sustainable development: An assessment of sustainability domains in Malaysia, in Fron-
tiers in Environmental Science, 11, 2023, pp. 1-16. Questo studio esamina come la partecipazione comunitaria influisca 
sullo sviluppo sostenibile e come le pratiche di partecipazione possano rafforzare la sostenibilità sociale e territoriale. 

23 J. KATO-HUERTA, D. GENELETTI, Analysing the treatment of environmental justice and nature-based solutions 
in the Urban Climate Action Plans of Latin American metropolitan areas, in Local Environment, 28, 11, 2023, pp. 1388-
1409. Questo studio è rilevante per esplorare come le politiche urbane possano integrare la giustizia sociale nella pia-
nificazione del cambiamento climatico. 

24 P.L. LOMBARDI, Environmental, Social and Inter-Generational Justice at Territorial Level: The Contribution of 
Planning Evaluation and Multicriteria Decision Theory, in G. NAPOLI, G. MONDINI, A. OPPIO, P. ROSATO, S. BAR-
BARO (a cura di), Values, Cities and Migrations Real Estate Market and Social System in a Multi-cultural City, Berlin, 
2023, pp. 9-17. 
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4. La centralità della sostenibilità sociale tra Just Transition, Neutralità tecnologica e Capitalismo 
degli Stakeholders 

 
Nel panorama delle politiche di sostenibilità contemporanee, il concetto di Just Transition 

(transizione giusta) rappresenta un principio essenziale per garantire che il passaggio verso un’eco-

nomia sostenibile non amplifichi le disuguaglianze sociali, economiche e territoriali. Questo ap-

proccio sottolinea la necessità che le politiche climatiche ed ecologiche siano accompagnate da mi-

sure di equità, inclusione e protezione dei diritti, in particolare per i lavoratori e le comunità legate 

ai settori ad alta intensità di carbonio. 

Nata in ambito sindacale negli anni Novanta, in particolare attraverso il Canadian Labour 

Congress, la Just Transition è stata concepita come risposta ai rischi occupazionali e sociali connessi 

alla decarbonizzazione, ponendo l’accento sulla necessità di coniugare sostenibilità ambientale e 

giustizia sociale. Oggi, il principio è riconosciuto a livello internazionale ed è sostenuto da movi-

menti ecologisti globali come il Climate Action Network (CAN), che lo considera una condizione 

imprescindibile per l’efficacia e la legittimità delle politiche climatiche. 

Dal punto di vista teorico, la Just Transition può essere ricondotta a fondamenta solide nel 

pensiero della giustizia sociale: dalla teoria delle capacità di Amartya Sen, che insiste sull’espansione 

delle libertà individuali, alla giustizia distributiva di John Rawls, fino ai contributi più recenti di 

studiosi come David Held25, che ha esplorato il legame tra globalizzazione, giustizia sociale e soste-

nibilità. David Held, tra i principali teorici della governance globale e della democrazia cosmopo-

litica, ha evidenziato come le sfide contemporanee – dal cambiamento climatico alle disuguaglianze 

globali – richiedano risposte coordinate a livello transnazionale. In quest’ottica, la Just Transition 

assume una valenza non solo socio-economica, ma anche politico-democratica: rappresenta un im-

perativo di giustizia globale fondato sulla redistribuzione equa dei rischi e delle opportunità 

dell’azione climatica. L’approccio multilivello promosso da Held – che coinvolge Stati, istituzioni 

internazionali, imprese e società civile – è coerente con l’idea di una transizione ecologica giusta e 

inclusiva, radicata nei principi della giustizia intergenerazionale e interterritoriale. 

Questo orientamento ha trovato riconoscimento anche nelle politiche climatiche globali, a 

partire dall’Accordo di Parigi (2015), che ha integrato esplicitamente il principio di Just Transition, 

 
25 D. HELD, M. KHOENIG-ARCHIBUGI, Global Governance and Public Accountability, London, 2005. 
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e nelle Guidelines for a Just Transition dell’ILO, che propongono un quadro operativo per accom-

pagnare la transizione ecologica con misure di protezione sociale, formazione e riconversione pro-

fessionale a tutela dei lavoratori26.  

Nel contesto europeo, la Just Transition è al centro delle politiche del Green Deal della Com-

missione Europea e in particolare del Just Transition Mechanism27 che mira a mobilitare risorse per 

oltre 100 miliardi di euro da investire in politiche sociali e infrastrutturali nelle regioni e nei settori 

più colpiti dai cambiamenti industriali legati alla decarbonizzazione, con un’attenzione particolare 

a coloro che dipendono da settori come l’estrazione mineraria o l’industria del carbone. Tuttavia, 

il Green Deal europeo non è esente da critiche. Diverse analisi evidenziano l’insufficienza dei fi-

nanziamenti e delle misure previste nel garantire una piena tutela dei lavoratori e delle comunità 

maggiormente esposte agli effetti della transizione. Inoltre, la sostenibilità sociale delle politiche di 

inclusione è stata messa in discussione da chi sostiene la necessità di un approccio più trasformativo. 

Tra questi, la New Economics Foundation propone una visione radicale della Just Transition, orien-

tata non solo alla mitigazione degli impatti, ma alla riconfigurazione strutturale del sistema econo-

mico, verso modelli non conflittuali e realmente equi. 

Il tema della Just Transition si configura come particolarmente complesso, anche in ragione 

della pluralità di approcci adottati dagli attori globali della transizione ecologica. Come evidenziato 

da recenti contributi, l’Organizzazione Internazionale del Lavoro (ILO) promuove una visione for-

temente inclusiva, centrata sulla tutela dei diritti dei lavoratori, la creazione di occupazione soste-

nibile e il rafforzamento della protezione sociale. Diversamente, il Fondo Monetario Internazionale 

(FMI) adotta un’impostazione più market-oriented, focalizzata sulla resilienza macroeconomica, 

sulla stabilità fiscale e sull’efficienza dei mercati, relegando spesso la dimensione sociale a un ruolo 

secondario. Tale divergenza ha implicazioni rilevanti per la costruzione delle politiche di transi-

zione: mentre l’approccio ILO si avvicina a un paradigma “eco-sociale”, quello del FMI tende a 

privilegiare obiettivi di crescita e stabilità sistemica, talvolta a scapito della giustizia redistributiva. 

A livello di governance globale, alcuni autori hanno sottolineato la “frammentazione istitu-

zionale” che caratterizza l’attuale implementazione della Just Transition, denunciando l’assenza di 

un coordinamento centrale e proponendo, in alternativa, modelli di governance multilivello capaci 

 
26 INTERNATIONAL LABOUR ORGANIZATION, Guidelines for a Just Transition, 2015. 
27 EUROPEAN COMMISSION, The European Green Deal: Delivering the European Green Deal, 2023. 



Fortunato Costantino 

Democrazia e Diritti Sociali 
(e-ISSN 2610-9166) 

86 

di integrare le dimensioni locale e transnazionale, rafforzando al contempo i meccanismi di accoun-

tability sociale e partecipazione democratica28.  

In sintesi, il concetto di Just Transition si fonda su una visione antropocentrica della transi-

zione ecologica, volta a garantire una distribuzione equa dei benefici e a non lasciare indietro indi-

vidui o comunità. La sua realizzazione richiede un coordinamento sistemico tra governi, imprese, 

sindacati e comunità locali, ma deve affrontare diverse criticità, tra cui la carenza di politiche mirate 

e il conflitto tra tutela occupazionale ed esigenze ambientali.  

Sebbene la Just Transition sia spesso evocata nelle politiche globali, manca ancora una piena 

traduzione in azioni concrete, come programmi efficaci di riqualificazione professionale e sostegno 

alle comunità più vulnerabili. Tuttavia, esistono esempi internazionali significativi che dimostrano 

la fattibilità di un approccio inclusivo e bilanciato. Il progetto di riconversione della centrale a 

carbone di Komati in Sudafrica, sostenuto dalla Banca Mondiale, ha accompagnato la chiusura 

dell’impianto con misure di supporto ai lavoratori e investimenti in energie rinnovabili, esemplifi-

cando come la transizione possa integrare sostenibilità ambientale e inclusione sociale. Analoga-

mente, la “Coal Commission” tedesca ha definito una roadmap per l’uscita dal carbone entro il 

2038, includendo pensionamenti anticipati e programmi di riqualificazione per i lavoratori, sotto-

lineando il ruolo cruciale del dialogo tra attori sociali. In Italia, ENEL ha promosso la trasforma-

zione delle proprie centrali termoelettriche in impianti rinnovabili, con un forte focus sulla tutela 

occupazionale e la formazione. La Spagna, infine, ha firmato accordi con i sindacati per accompa-

gnare la chiusura delle miniere di carbone con misure di protezione e sviluppo locale, ponendo 

l’inclusività sociale al centro delle strategie di sviluppo economico. Questi casi evidenziano come la 

Just Transition non sia solo una mera riconversione tecnologica, ma un processo complesso che deve 

garantire equità nella riqualificazione e ridurre le disuguaglianze emergenti, integrando giustizia 

sociale e ambientale per evitare esclusioni di specifici gruppi sociali. 

Un principio fondamentale in questo contesto è la neutralità tecnologica, che assicura un 

trattamento equo di tutte le tecnologie a basse emissioni, favorendo l’emergere di soluzioni diversi-

ficate in base alle specificità territoriali e sociali. Questo evita la predilezione di una tecnologia a 

scapito di altre e tutela i gruppi sociali più vulnerabili da impatti negativi derivanti da scelte tecno-

logiche unilaterali. Ad esempio, l’elettrificazione dei trasporti potrebbe risultare svantaggiosa per le 

 
28 P. NEWELL, F. DALEY, O. MIKHEEVA, I. PEŠA, Mind the gap: The global governance of just transitions, in Global 

Policy, 14, 3, 2023, pp. 425-437. 
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aree rurali o per le fasce di reddito più basse; una pluralità di soluzioni consente invece di adattarsi 

alle diverse esigenze, assicurando inclusione sociale e coesione. La neutralità tecnologica non è dun-

que un principio astratto, ma una condizione essenziale per realizzare una Just Transition autentica 

e sostenibile, che contempli il bilanciamento tra obiettivi ecologici, giustizia economica e coesione 

sociale. Solo garantendo parità di opportunità tra le tecnologie sarà possibile costruire un modello 

di sviluppo realmente inclusivo e duraturo. 

Passando ora a una prospettiva più strettamente economica e aziendale, i principi di Just 

Transition e neutralità tecnologica, attenti alla valutazione dell’impatto sociale generato da politiche 

pubbliche e strategie aziendali, si legano profondamente all’evoluzione del modello capitalistico, 

che sta passando da un Capitalismo degli Shareholder a un Capitalismo degli Stakeholder. Quest’ul-

timo, teorizzato da Edward Freeman negli anni Ottanta29 e rilanciato nel dibattito attuale da ini-

ziative come il Business Roundtable30 del 2019, rafforza l’idea che le imprese debbano considerare 

nel proprio operato non solo gli interessi degli azionisti, ma anche quelli di tutti i portatori di 

interesse influenzati dalla sfera di attività dell’impresa, i cosiddetti stakeholder rilevanti, sia interni 

che esterni (dipendenti, fornitori, clienti, comunità locali, istituzioni pubbliche, enti governativi, 

ambiente). Secondo Freeman, un’impresa che ignora gli interessi dei propri stakeholder rischia di 

compromettere la propria sostenibilità e legittimità sociale nel lungo periodo. In questo modello, 

la Just Transition e la neutralità tecnologica si configurano come criteri strategici fondamentali per 

le imprese impegnate in politiche ESG (Environmental, Social, Governance), in linea con le evi-

denze della Harvard Business Review31, secondo cui le imprese più attente alla giustizia sociale mo-

strano performance finanziarie più stabili e durature. 

Su un piano del tutto diverso si colloca invece il Capitalismo degli Shareholder, modello che 

oggi possiamo definire inequivocabilmente non funzionale agli obiettivi di sostenibilità sociale delle 

imprese dotate di governance ESG. Teorizzato da Milton Friedman, uno dei principali economisti 

del XX secolo e figura di riferimento del pensiero neoliberista, il capitalismo degli azionisti ha il suo 

manifesto nel celebre articolo del 1970 The Social Responsibility of Business is to Increase its Profits. 

 
29 R.E. FREEMAN, Strategic Management: A Stakeholder Approach, Cambridge, 1984. 
30 BUSINESS ROUNDTABLE, Statement on the Purpose of a Corporation, 2019. Il termine “Business Roundtable” 

si riferisce a diversi incontri e iniziative organizzati da gruppi di leader aziendali. Uno degli eventi più noti è stato 
l’incontro del 19 agosto 2019, svoltosi negli Stati Uniti, in cui oltre 180 CEO di grandi aziende statunitensi hanno 
firmato una dichiarazione che ridefinisce lo scopo delle imprese, enfatizzando l’importanza di servire tutti gli stakehol-
der, non solo gli azionisti.  

31 R.G. ECCLES, G. SERAFEIM, The Performance Frontier: Innovating for a Sustaiable Strategy, in Harvard Business 
Review, 2012, pp. 50-60. 
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In tale testo Friedman sostiene che l’unico scopo legittimo dell’impresa sia la generazione di profitto 

per gli azionisti e che ogni deviazione da questo fine sia inefficiente e moralmente discutibile. Per 

Friedman, le imprese non hanno una responsabilità sociale al di fuori della massimizzazione del 

profitto, poiché qualsiasi impegno sociale o ambientale rappresenterebbe una distrazione dalle fi-

nalità economiche e una violazione del mandato conferito dagli azionisti. 

Questo paradigma ha dominato la teoria aziendale e la pratica economica per decenni, con-

solidando una visione di impresa orientata esclusivamente al breve periodo e alla massimizzazione 

del valore per gli azionisti, spesso a discapito degli altri stakeholder e trascurando gli impatti sociali 

ed ecologici delle proprie azioni. Tale approccio ha contribuito ad alimentare disuguaglianze sociali 

e a peggiorare la crisi ecologica. Tuttavia, già dagli anni Novanta del secolo scorso, con l’emergere 

di movimenti globali per la sostenibilità sociale e ambientale, il modello degli azionisti ha comin-

ciato a essere oggetto di crescenti critiche. Accademici e operatori giuridici hanno messo in discus-

sione la sua efficacia e sostenibilità, sottolineando come la focalizzazione esclusiva sul profitto non 

sia solo dannosa per società e ambiente, ma anche miope nel lungo termine. Le crisi economiche 

globali, l’aumento delle disuguaglianze, le crisi occupazionali e i problemi ambientali hanno evi-

denziato i limiti di questo modello, soprattutto in un contesto globalizzato caratterizzato dall’as-

senza di criteri distributivi equi, che ha generato disuguaglianze sociali, finanziarie ed economiche 

diffuse su ampie comunità e territori. 

Di fronte a queste sfide, è emersa la necessità di una nuova visione del ruolo dell’impresa, che 

ha portato al consolidamento di concetti come la responsabilità sociale d’impresa (CSR) e, più 

recentemente, alla definizione di una sostenibilità sociale integrata nelle strategie aziendali. Oggi è 

sempre più chiaro che le imprese non possono più limitarsi alla massimizzazione del profitto, ma 

devono considerare anche le implicazioni sociali, economiche ed ecologiche delle loro attività, as-

sumendo un ruolo attivo nella promozione di un’economia più equa e sostenibile32. 

 
 
 
 
 

 
32 La diffusione della teoria degli stakeholder ha accresciuto l’attenzione verso tematiche relative all’etica ed alla 

responsabilità sociale benché i comportamenti etici e di responsabilità sociale dell’impresa siano stati indagati dagli 
studiosi di discipline manageriali sin dagli anni Cinquanta. Si tratta, in buona sostanza, di ricerche riconducibili al 
filone della Corporate Social Responsibility. 
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5. La sostenibilità, e quella sociale in particolare, come valore costituzionalmente orientato 

 
Dal concetto di Just Transition e dalla evoluzione del modello capitalista di impresa verso una 

sua declinazione incentrata sulla rilevanza della catena degli Stakeholders rilevanti, emerge chiara-

mente come la sostenibilità sociale non possa in alcun modo essere intesa come un semplice sot-

toinsieme dell’agenda ecologica, ma al contrario, come si spiegherà a breve, un vero e proprio pa-

radigma costituzionalmente orientato in grado di definire obblighi e doveri verso l’Impresa e deci-

sori pubblici.  

In Italia, in particolare, il principio della sostenibilità sociale trova un chiaro endorsement 

nell’art. 41 Cost. che sancisce il diritto alla libera iniziativa economica privata, subordinandolo però 

alla condizione che non si svolga in contrasto con l’utilità sociale o in modo da danneggiare la 

salute, l’ambiente, la sicurezza, la libertà e la dignità umana. Un vero e proprio obbligo costituzio-

nale di coniugare l’esercizio dell’impresa con il benessere sociale. In altri termini l’impresa, specie 

quella di grandi dimensioni in grado di condizionare i fenomeni sociali ed economici nel contesto 

di specifiche realtà territoriali, soggiacciono ad un vincolo prescrittivo di fonte costituzionale per 

cui sono chiamate a conciliare la propria iniziativa economica ed il proprio scopo lucrativo con 

obiettivi che non siano esclusivamente economici e finanziari ma orientati alla distribuzione di va-

lore anche lungo la catena dei portatori di interesse. Il concetto di utilità sociale e quello di prote-

zione dell’ambiente, della libertà e dignità umana, così come delineati dalla Costituzione, assumono 

una rilevanza cruciale nella scrittura della rilevanza costituzionale della sostenibilità sociale, poiché 

impone alle imprese di considerare l’impatto delle loro attività societarie e dei loro obiettivi e pia-

nificazioni strategiche non solo sul ritorno di valore per il capitale investito dagli azionisti, ma anche 

sui lavoratori, sulle comunità locali e sull’ambiente.  

La sostenibilità sociale, quindi, si erge come una diretta espressione dell’obbligo costituzio-

nale di coniugare profitto e responsabilità sociale, orientando le scelte aziendali e ridefinendo 

dall’esterno il concetto di interesse sociale dell’impresa o quello di corporate purpose che pur restando 

ancora prevalentemente e prioritariamente lucrativo non può più essere esclusivamente o egoistica-

mente tale e deve aprirsi alla considerazione di interessi di terzi quanto meno nell’ottica di evitare 

o minimizzare il più possibile un pregiudizio degli stessi33. 

 
33 Per una analisi interessante e articolata sulle implicazioni di disciplina dell’adozione di formule che intendono 

imprimere all’operato di amministratori e società una particolare attenzione alla sostenibilità ambientale, agli interessi 
di stakeholders diversi dai soci, a fattori ESG ed alla definizione di un “corporate purpose” genericamente connotato 
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Non è peraltro un caso la decisa sterzata verso questa direzione impressa dal legislatore euro-

peo con la adozione della Corporate Sustainability Due Diligence Directive (CSDDD), o Supply 

Chain Act,34 la quale rappresenta un segnale inequivocabile dell’evoluzione delle politiche legislative 

verso la creazione di un legame, giuridicamente e normativamente connotato, tra responsabilità 

delle Imprese ed impatti ambientali e sociali da esse generati. È un precisa volontà del Legislatore 

di integrare la sostenibilità come principio fondamentale della governance aziendale definendola 

quindi non più in termini di scelta strategica opzionabile o auspicabile, ma in termini di una vera 

e propria necessità giuridica, come testimoniato peraltro dalla previsione di meccanismi sanziona-

tori di tipo amministrativo e pecuniario, valorizzati su una percentuale del turnover dell’impresa, 

in caso di mancato adempimento agli obblighi di “corporate sustainability”35. 

In parallelo alle evoluzioni del fronte legislativo chiaramente orientato a superare il paradigma 

puramente individualista del diritto di impresa e societario, sono sempre più numerosi gli articoli 

accademici che delineano una vocazione costituzionale del paradigma della sostenibilità, e tutti 

hanno in comune l’adozione di un approccio ermeneutico che consente di ricondurre la sostenibi-

lità sociale in un ambito costituzionalmente orientato sul presupposto che la sostenibilità e per essa 

i fattori ESG rappresentano il terreno elettivo per una gestione conformata del rapporto/con-

flitto/concorrenza tra i diversi valori costituzionali riconducibili al benessere collettivo e quelli de-

dicati alle autonomie e diritti dei singoli, richiamandosi a tal fine alcuni articoli specifici della Co-

stituzione: art. 9, comma 3, che assegna alla Repubblica36, tra l’altro, il compito di tutelare «l’am-

biente, la biodiversità e gli ecosistemi, anche nell’interesse delle future generazioni»37, l’art. 41 già 

 
da valori etici, cfr. M. VENTORUZZO, Osservazioni sulle conseguenze applicative dell’adozione di clausole statutarie (e di 
autodisciplina) sul “successo sostenibile”, in Rivista delle Società, 2024, pp. 129-152. 

34 Inserita nel contesto del pacchetto Fit for 55 e all’interno del più ampio progetto del Green Deal europeo, 
questa normativa segna un punto di svolta: la sostenibilità non è più un’opzione, ma un criterio normativo imprescin-
dibile che orienta le scelte aziendali a livello strutturale e operativo. 

35 Con l’introduzione della CSDDD, infatti, le grandi imprese vengono ora obbligate a monitorare e gestire gli 
impatti ambientali e sociali lungo l’intera catena del valore, dalle fasi iniziali come l’approvvigionamento e la progetta-
zione, fino alle fasi finali come la distribuzione e lo stoccaggio. Le imprese, a pena di sanzioni pecuniarie sino al 5% del 
fatturato globale annuo, sono chiamate a sviluppare strategie di reporting e a prendere in considerazione rischi legati 
alla non conformità, rispondendo così alla crescente domanda di trasparenza da parte di consumatori, investitori e 
istituzioni. La CSDDD, quindi, non solo amplia il concetto di sostenibilità aziendale già trattato dalla CSRD, ma 
sancisce in modo perentorio che la sostenibilità deve essere considerata come un orientamento privilegiato e obbliga-
torio nella gestione delle imprese. 

36 F. COSTANTINO, Il paradigma ESG applicato alla governance delle città. La comunità urbana socialmente soste-
nibile: una prospettiva costituzionalmente orientata, in Corporate Governance, 2025, pp. 179 ss. 

37 F. FIMMANÒ, Art. 41 della Costituzione e valori ESG: esiste davvero una responsabilità sociale dell’impresa?, in 
Giurisprudenza Commerciale, 5, 2023: «L’espressa previsione di tale finalità di tutela nella carta costituzionale permette 
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citato, l’art. 2 che riconosce e garantisce diritti inviolabili dell’individuo non solo come singolo ma 

anche nelle formazioni sociali ove si svolge la personalità dell’individuo, richiedendo l’adempi-

mento dei doveri inderogabili di solidarietà politica, economica e sociale e non da ultimo il princi-

pio di sussidiarietà orizzontale enunciato dall’art. 118, comma 4, Cost., che legittima «l’autonomia 

privata dei cittadini, singoli e associati, per lo svolgimento di attività di interesse generale». 

E nel giudizio di bilanciamento di interessi e valori ESG occorrerà applicare tutti i parametri 

propri della ponderazione tra valori costituzionali quali adeguatezza, necessità, proporzionalità e 

non arbitrarietà, valutando l’eventuale imposizione di limiti ad un valore piuttosto che ad un altro 

alla luce del paradigma dell’utilità sociale o della protezione della libertà e dignità dell’individuo, 

con la conseguenza ad esempio che nel conflitto tra interessi o valori patrimoniali e interessi o valori 

non patrimoniali dovranno prevalere, di regola, i secondi, affinché si voglia garantire l’obiettivo 

della sostenibilità sociale38. Ciò perché tale bilanciamento non può prescindere dalla considerazione 

preminente del principio costituzionale della solidarietà poc’anzi citato e di cui la stessa prospettiva 

della sostenibilità sociale deve considerarsi una declinazione applicativa39. Il che equivale anche a 

dire che nella concorrenza interna ai fattori ESG, in ragione del principio costituzionale di solida-

rietà e del limite inderogabile della utilità sociale e di quello della libertà e dignità dell’individuo, il 

fattore S (Social) deve sempre prevalere, esprimendo senza equivoci il valore della preminenza della 

persona sulle logiche del mercato. 

Va in questo senso dato conto di una evoluzione dottrinaria che apre un nuovo sguardo sul 

rapporto tra norme costituzionali e autonomia privata. Tradizionalmente, la dottrina prevalente40 

ha ritenuto che le norme costituzionali, soprattutto quelle programmatiche o contenenti principi 

generali, non siano direttamente applicabili nei rapporti tra privati. Secondo questa impostazione, 

il ruolo delle disposizioni costituzionali si esplicherebbe principalmente nella direzione dell’attività 

legislativa e nell’interpretazione giurisprudenziale, lasciando intatto, almeno formalmente, il prin-

 
al bene giuridico “ambiente” di passare dall’incerto status giuridico di “valore” a quello più granitico, non solo sul piano 
dogmatico, di «principio fondamentale» con tutte le conseguenze del caso». 

38 P. PERLINGIERI, «Sostenibilità», ordinamento giuridico e «retorica dei diritti». A margine di un recente libro, in 
Foro napoletano, 2020, p. 106. 

39 G. ALPA, Solidarietà. Un principio normativo, Bologna, 2023. 
40 Ex coeteribus, A. PACE, Costituzione europea e autonomia contrattuale, indicazioni e appunti, in Rivista di Diritto 

Civile, 2006, II, pp. 2 ss. P. RESCIGNO, Diritti civili e diritto privato, in AA.VV., Attualtà e attuazione della Costituzione, 
Roma-Bari, 1979. 
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cipio dell’autonomia privata nei suoi contenuti essenziali. Tuttavia, una parte crescente della dot-

trina41 – anche alla luce delle più recenti modifiche costituzionali e delle sfide globali connesse alla 

crisi ambientale ed agli impatti sociali della stessa – propone una lettura differente, soprattutto con 

riferimento al principio di sviluppo sostenibile. In particolare, questi autori valorizzano il fatto che 

tale principio è oggi esplicitamente sancito nella Costituzione italiana, attraverso la riforma dell’art. 

9 e dell’art. 41, ad opera della legge costituzionale n. 1 del 2022. Questa collocazione al massimo 

livello dell’ordinamento giuridico viene interpretata come indicativa di una funzione sistemica e 

pervasiva del principio, tale da renderlo idoneo a conformare non solo l’attività del legislatore e 

l’azione dell’amministrazione e del giudice, ma anche i comportamenti dei privati nei rapporti 

intersoggettivi. 

In quest’ottica, si sostiene l’esistenza di una vera e propria efficacia orizzontale dei principi 

costituzionali, in analogia a quanto elaborato dalla giurisprudenza costituzionale tedesca con il con-

cetto di Drittwirkung42. In concreto, ciò significa che il principio di sviluppo sostenibile potrebbe 

limitare o indirizzare l’autonomia contrattuale, ad esempio escludendo la liceità di clausole contrat-

tuali che incentivino pratiche gravemente dannose per l’ambiente, oppure imponendo obblighi di 

condotta in capo agli operatori economici in vista della tutela delle generazioni future. 

In conclusione, questa dottrina propone un superamento della visione dualistica tra pubblico 

e privato, riconoscendo ai principi costituzionali – e in particolare a quello dello sviluppo sostenibile 

– una funzione diretta di regolazione anche delle relazioni intersoggettive. Ne deriva una concezione 

più integrata e responsabile dell’ordinamento, in cui i diritti e i doveri costituzionali permeano 

l’intero tessuto giuridico, oltre i confini dell’azione statale, fino a modellare anche l’agire dei privati 

in una prospettiva solidale e orientata al bene comune. 

Anche a livello europeo, la sostenibilità sociale non solo rappresenta un obiettivo strategico, 

ma trova una solida radice costituzionale, sancita dalla Carta dei Diritti Fondamentali dell’Unione 

europea. La protezione sociale e l’inclusione sociale emergono quali principi cardine dell’ordina-

mento giuridico europeo che stabilisce in modo chiaro i diritti fondamentali che devono essere 

garantiti dagli Stati membri. In particolare, la Carta prevede diritti fondamentali inalienabili come 

il diritto al lavoro (art. 15), il diritto alla protezione sociale (art. 34), la dignità e l’uguaglianza (artt. 

 
41 M. PENNALISCO, Sviluppo sostenibile, legalità costituzionale e analisi ecologica del contratto, in Persona e Mercato, 

2015, pp. 44 ss. 
42 A. ZOPPINI, Il diritto privato e le libertà fondamentali dell’Unione europea (principi e problemi della Drittwir-

kung nel mercato unico), in Rivista di Diritto Civile, 2016, pp. 712 ss. 
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1 e 21). Diritti che per la loro essenzialità non solo impongono obblighi diretti agli Stati, ma stabi-

liscono anche una responsabilità di tipo legale estesa alle imprese, che sono chiamate a rispettare i 

diritti dei lavoratori e a contribuire alla coesione sociale43. In questo contesto, le politiche aziendali 

devono essere orientate in modo che la sostenibilità sociale diventi un principio guida di tipo pre-

scrittivo nelle strategie delle imprese, essendo esse chiamate a garantire che le loro attività economi-

che siano compatibili con il rispetto dei principi costituzionali e dei diritti fondamentali 

dell’Unione europea, conciliando gli obiettivi di profitto ed il loro irrinunciabile scopo di lucro con 

il dovere di tutelare il benessere delle persone e delle comunità. 

In questa cornice, peraltro, la prospettiva che intende privilegiare la dimensione del benessere 

collettivo e della coesione sociale, da perseguire attraverso un ripensamento dei mercati e delle eco-

nomie in chiave sociale, è inequivocabilmente indicata nel TUE che all’art. 3 statuisce tra l’altro 

che l’Unione si adopera per lo sviluppo sostenibile dell’Europa attraverso una economia sociale di 

mercato orientata al progresso sociale, al miglioramento della qualità dell’ambiente, al progresso 

scientifico e tecnologico.  

Il sostanziale allineamento tra il diritto costituzionale italiano e quello europeo, incentrato 

sulla preminenza della persona rispetto alle logiche di mercato, sottolinea che la sostenibilità, e in 

particolare quella sociale, non rappresenta più una scelta opzionale, ma un obbligo intrinseco alla 

governance degli enti pubblici e privati. Tale obbligo contribuisce alla costruzione di un sistema 

economico e sociale che, superato il paradigma individualista in cui per decenni si è innervato il 

diritto societario e dei contratti, non solo rispetta, ma promuove attivamente i valori di giustizia 

sociale, equità e inclusione. 

 
6. Conclusioni 

 
La sostenibilità sociale va intesa non come mera istanza programmatica, ma come imperativo 

giuridico e politico centrale nella transizione ecologica ed energetica e nella governance europea. 

Essa non può essere subordinata alla dimensione ambientale né concepita come semplice compen-

 
43 H.W. MICKLITZ, The Visible Hand of European Regulatory Private Law. The Transformation of European 

Private Law from Autonomy to Functionalism in Competition and Regulation, in Yearbook of European Law, 28, 1, 2009, 
pp. 3 ss. 
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sazione dei costi della decarbonizzazione, ma costituisce il nucleo assiologico di un paradigma tra-

sformativo fondato su giustizia, equità e inclusione, condizioni imprescindibili per la legittimità 

delle politiche pubbliche e delle strategie d’impresa. 

Tali principi trovano fondamento sia nell’ermeneutica evolutiva del diritto costituzionale na-

zionale e sovranazionale, sia nella necessità di superare un modello capitalistico estrattivo e specu-

lativo. In particolare, il principio di utilità sociale (art. 41 Cost.) e quello di solidarietà (art. 2 Cost.), 

insieme alle disposizioni della Carta dei Diritti Fondamentali UE, impongono un dovere indero-

gabile a decisori pubblici e privati, superando l’esclusiva logica dell’efficienza di mercato. 

Il bilanciamento tra interessi economici e sociali deve quindi privilegiare la tutela della per-

sona e delle comunità più vulnerabili, come confermano le nuove direttive europee, quali la Cor-

porate Sustainability Due Diligence Directive (CSDDD), e l’evoluzione del diritto d’impresa verso 

modelli stakeholder-oriented e standard ESG. La sostenibilità sociale emerge così come obbligo 

giuridico strutturale che permea l’intero ciclo di vita delle organizzazioni. 

In questo quadro, la governance dello sviluppo sostenibile richiede un ancoraggio a principi 

democratici e solidaristici, garantiti da istituzioni multilivello capaci di assicurare accountability, 

partecipazione e giustizia distributiva. La sostenibilità sociale si configura dunque come il cuore di 

una visione costituzionale per un futuro equo, inclusivo e realmente sostenibile, nel quale la transi-

zione ecologica ed energetica tuteli le fasce più vulnerabili, minimizzando conflitti e disuguaglianze. 

Solo riconoscendo la preminenza della persona sulle logiche di mercato e attribuendo alle 

istituzioni pubbliche e private la responsabilità solidale che ne deriva, sarà possibile affrontare con 

successo le sfide globali e costruire un futuro sostenibile che non lasci indietro nessuno. 

 

FORTUNATO COSTANTINO 
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DIRITTI E DEMOCRAZIA NELLA DIMENSIONE SPIRITUALE 

 

Abstract 
 
Il contributo intende tracciare un filo conduttore tra alcune fonti del magistero della Chiesa catto-
lica da cui deriva il vocabolario della Chiesa del Concilio Vaticano II. Questo vocabolario rivela, 
attraverso il linguaggio dei documenti magisteriali, l’autocoscienza della Chiesa conciliare, proprio 
attraverso il superamento di una cattolicità confessionale limitante con la formulazione dei principi 
cattolici dell’ecumenismo e del dialogo interreligioso. Il punto di svolta del Concilio Vaticano II si 
concentra sull’Humus da cui nasce l’interrogativo religioso di ogni persona, da cogliere nei processi 
di educabilità umana di cui la Chiesa è per vocazione custode e promotrice, per un impegno che 
favorisce la coesione sociale. 
 
e aim of this paper is to trace a common thread between some sources of the Catholic Church’s 
magisterium, from which to discern the vocabulary of the Church of Vatican II. is vocabulary 
reveals, through the language of magisterial documents, the self-awareness of the conciliar Church, 
precisely through the overcoming of a limiting confessional catholicity with the formulation of the 
Catholic principles of ecumenism and interreligious dialogue. e turning point of Vatican II fo-
cuses on the Humus from which each person’s religious questioning arises, to be grasped in the 
processes of human educability of which the Church is by vocation the custodian and promoter, 
for a commitment that fosters social cohesion. 
 
Keywords: Interreligious Vocabulary, Dialogue, Ecumenism, Human Educability. 

 

La mia proposta di riflessione vuole semplicemente mettere in luce un processo di consape-

volezza in atto nella Chiesa cattolica e in continuo aggiornamento. Affermiamo subito che non si 

tratta di toccare la dottrina. Il punto all’ordine del giorno non è questo, ma il suo modo di cono-

scerla e di comprenderla, in profondità e dentro i processi della storia, nei quali la Chiesa è chiamata 

ad esprimere la sua apostolicità. Infatti, l’autocoscienza che la Chiesa ha di sé stessa nell’Assise con-

ciliare, secondo una famosa riflessione del Card. Walter Kasper1, è il superamento di una cattolicità 

confessionale delimitante con la formulazione non dei principi dell’ecumenismo cattolico, ma dei 

principi cattolici dell’ecumenismo così come il Decreto Unitatis Redintegratio (1964) ci fa cono-

scere. E, poi, con Nostra Aetate (NA 1965) la dichiarazione di una Chiesa dialogica che ha a cuore 

la relazione con tutte le comunità delle diverse religioni a partire dalle relazioni con i fratelli e sorelle 

 
1 Cfr. W. KASPER, Chiesa cattolica, Brescia, 2012, p. 49; si veda anche A. MAFFEIS, Il dialogo ecumenico, Brescia, 

2000, p. 56. 
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della fede abramitica, in primis con gli ebrei (NA4), con i musulmani (NA3), e poi con i buddhisti 

e gli induisti (NA2) e gli uomini e le donne che cercano Dio (NA5). 

Il mio contributo vuole semplicemente evidenziare un filo rosso, a partire dalla citazione di 

fonti del magistero cattolico recente, cioè di un vocabolario che mi è utile per elaborare una rifles-

sione sui diritti e sulla democrazia nella dimensione spirituale. Questo vocabolario, come vedremo, 

non è una novità per la tradizione della Chiesa fin dalle sue origini nella ferita non guarita2 tra 

l’ecclesia ex circumcisione e l’ecclesia ex gentibus. In particolare, ci concentreremo, accennando sola-

mente il punto di visione senza approfondirlo, su quel momento storico in cui la Tradizione ha 

trovato nel Vaticano II un kairos importante ed efficace per la kenoticità del Mistero che per voca-

zione è chiamata ad annunciare con il suo vissuto. 

La prima fonte è quella del documento di Abu Dhabi (2019) firmato da Papa Francesco e il 

Grande Imam di Al-Azar Ahmad Muhammad Ahmadnal-Tayyib, dove si evidenzia come ai mem-

bri delle diverse fedi è stato concesso di percorrere sentieri separati in base a un “progetto divino”. 

È sotto gli occhi di tutti come l’affermazione del documento abbia provocato reazioni diverse: «Il 

pluralismo e le diversità di religione, di colore, di sesso, di razza e di lingua sono una sapiente 

volontà divina, con la quale Dio ha creato gli esseri umani»3. Ciò che a noi interessa qui sottolineare 

è come queste affermazioni non siano una novità per la Chiesa. Sono infatti, come vedremo più 

avanti, affermazioni già dette da Paolo VI. È, quindi, un processo che Papa Francesco, non come 

Padre conciliare ma come figlio del Concilio, non solo ricorda, ma ne chiede con forza la applica-

zione, compiendo egli stesso in prima persona fatti/eventi/processi-simbolo. Un esempio è il di-

scorso tenuto con i giovani nel suo viaggio apostolico a Singapore (13 settembre 2024): «Tutte le 

religioni sono un cammino per arrivare a Dio. Sono – faccio un paragone – come diverse lingue, 

diversi idiomi, per arrivare lì. Ma Dio è Dio per tutti. E poiché Dio è Dio per tutti, noi siamo tutti 

figli di Dio. “Ma il mio Dio è più importante del tuo!”. È vero questo? C’è un solo Dio, e noi, le 

nostre religioni sono lingue, cammini per arrivare a Dio. Qualcuno sikh, qualcuno musulmano, 

qualcuno indù, qualcuno cristiano, ma sono diversi cammini. Understood? Ma per il dialogo inter-

religioso fra i giovani ci vuole coraggio. Perché l’età giovanile è l’età del coraggio, ma tu puoi avere 

questo coraggio per fare cose che non ti aiuteranno. Invece puoi avere coraggio per andare avanti e 

 
2 C.M. MARTINI, Israele, radice santa, Milano, 1993, p. 13. 
3 https://www.vatican.va/content/francesco/it/travels/2019/outside/documents/Papa-francesco_20190204_do-

cumento-fratellanza-umana.html. 

https://www.vatican.va/content/francesco/it/travels/2019/outside/documents/papa-francesco_20190204_documento-fratellanza-umana.html
https://www.vatican.va/content/francesco/it/travels/2019/outside/documents/papa-francesco_20190204_documento-fratellanza-umana.html
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per il dialogo»4. Papa Francesco è qui molto chiaro e preciso nel ricordare la natura e la missione 

della Chiesa. E lo fa nell’affermare come l’ecumenismo e il dialogo interreligioso non siano un fatto 

cattolico in perdita, ma un processo cattolico in crescita. Il dialogo ecumenico e interreligioso non 

ci fanno “meno cattolici”, ma nel senso concreto del termine “più cattolici”. Sono un cantiere della 

Chiesa viva e attiva, uno stile di vita, un metodo efficace perché permettono performativamente di 

cogliere la recezione della fede non come un monolite, ma come poliedrica e capace di tenere in-

sieme le complessità. Tra le tante citazioni che si potrebbero qui sottolineare ne scelgo una. È un 

passaggio del discorso che Papa Francesco ha tenuto al Simposio in Kasakhistan (settembre 2022). 

Dopo aver firmato con tutti i rappresentanti mondiali delle religioni un documento ebbe a dire: 

«Fratelli, sorelle, pensando a questo cammino comune, mi domando: qual è il nostro punto di 

convergenza?». Giovanni Paolo II – che ventuno anni fa visitò il Kazakhstan – aveva affermato che 

«tutte le vie della Chiesa conducono all’uomo» e che l’uomo è «la via della Chiesa» (Lett. enc. Re-

demptor hominis, 14). Vorrei dire oggi che l’uomo è anche la via di tutte le religioni. Sì, l’essere 

umano concreto, indebolito dalla pandemia, prostrato dalla guerra, ferito dall’indifferenza! L’uomo, 

creatura fragile e meravigliosa, che «senza il Creatore svanisce» (Conc. Ecum. Vat. II, Cost. 

past. Gaudium et spes, 36) e senza gli altri non sussiste! Si guardi al bene dell’essere umano più che 

agli obiettivi strategici ed economici, agli interessi nazionali, energetici e militari, prima di prendere 

decisioni importanti. Per compiere scelte che siano davvero grandi si guardi ai bambini, ai giovani 

e al loro futuro, agli anziani e alla loro saggezza, alla gente comune e ai suoi bisogni reali. E noi 

leviamo la voce per gridare che la persona umana non si riduce a ciò che produce e guadagna; che 

va accolta e mai scartata; che la famiglia, in lingua kazaka “nido dell’anima e dell’amore”, è l’alveo 

naturale e insostituibile da proteggere e promuovere perché crescano e maturino gli uomini e le 

donne di domani»5. Mi ricordo che stavo commentando in diretta questo discorso nella sede di 

TV2000. Questo passaggio mi colpì, come un trafiggimento. Ignazianamente lo sentii come un 

momento di sintesi straordinaria e geniale di tanti pensieri e percorsi compiuti lungo i secoli dalla 

Chiesa. Mi spiego. In quel tempo avevo iniziato a leggere/studiare una tesi di dottorato sulla figura 

di Piero Rossano6 e mi fu facile, quasi spontaneo, comparare la riflessione su ciò che disse il Papa 

 
4 https://www.vatican.va/content/francesco/it/speeches/2024/september/documents/20240913-singapore-gio-

vani.html. 
5 Viaggio apostolico di Sua Santità Francesco in Kazakhstan (13-15 settembre 2022), Discorso del Santo Padre 

al termine della lettura della Dichiarazione finale e conclusione del Congresso presso il “Palazzo della pace e della 
riconciliazione”, 15 settembre 2022. 

6 G. OSTO, La testimonianza del dialogo. Piero Rossano tra Bibbia Religioni e Cultura, Milano, 2019. 

https://www.vatican.va/content/francesco/it/speeches/2024/september/documents/20240913-singapore-giovani.html
https://www.vatican.va/content/francesco/it/speeches/2024/september/documents/20240913-singapore-giovani.html
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«l’uomo è la via di tutte le religioni» con il sodalizio intellettuale tra Piero Rossano ed Edda Ducci 

attorno alla figura di Ferdinand Ebner. Figura che Rossano-Ducci hanno tradotto ed introdotto 

nell’accademia e nella cultura italiana. Ducci-Rossano sono state persone ufficiali ed importanti 

della loro epoca occupando posizioni centrali ed esposte. Hanno sempre coltivato un’attenzione 

alle frontiere, alle sfide, ai limiti dei saperi e sulle soglie del novum. Pur coltivando la passione per 

la cultura classica hanno operato entrambi sulle frontiere. Rossano nel dialogo con gli uomini reli-

giosi verso un cristianesimo inedito in fieri. Ducci nella tensione di proporre un’educazione degna 

dell’uomo verso un uomo umano. Nell’esistenza di entrambi inizia qualcosa di nuovo, nel quale 

saranno impegnati tutta la vita: per Rossano il neonato Segretariato per i non cristiani (1964) che 

viene chiamato a presiedere, oggi Dicastero per il dialogo interreligioso; per Ducci la prima Cattedra 

di Filosofia dell’Educazione (1981). Tutto questo ci sollecita a riflettere sul rapporto tra pedagogia 

e teologia delle religioni, per comprendere quanto sia importate la pedagogia per i processi interre-

ligiosi. Si parla di religioni e teologia della religione, ma forse sul rapporto tra pedagogia e teologia 

occorre investire di più. Questo Rossano sembra averlo colto raccogliendo il contributo della Ducci. 

Urge, secondo Ducci, lavorare per l’attuazione del potenziale umano specifico e proprio di ciascuno: 

infatti l’educabilità umana è l’oggetto primario e vero del pensare educativo. Il potenziale dell’edu-

cabilità è un diritto umano primario. Strettamente legato al diritto di vivere. Della vita esso rappre-

senta la qualità. Il diritto all’educazione (ossia all’attuazione dell’educabilità) è universale e incan-

cellabile e comporta che ogni persona individui la propria vocazione e siano predisposti i mezzi per 

realizzarla. In questo Rossano coglie la prospettiva pedagogica del dialogo, ed esattamente la pro-

spettiva della formazione dei soggetti del dialogo nella dimensione antropologica ebneriana dove 

l’attenzione primaria e finale è quella rivolta al soggetto concreto, al suo vissuto, all’esperienza e alle 

relazionalità come dimensione intrinseche da assumere. «Se si discende nelle profondità dell’uomo, 

nonostante la diversità di espressioni e delle sue strutture religiose, si raggiunge l’humus da cui pro-

cede l’interrogativo religioso».7 Ecco il punto: l’uomo è la via di tutte le religioni. È per questo che 

ascoltare in diretta quell’affermazione del Papa sono stato come “toccato sul vivo”. L’humus da cui 

procede l’interrogativo religioso è il punto di svolta del Vaticano II. Leggiamo nella Costituzione 

pastorale Gaudium et Spes8 (GS 1965): «Le gioie e le speranze, le tristezze e le angosce degli uomini 

 
7 P. ROSSANO (a cura di), L’uomo e la religione, Fossano, 1968. 
8 https://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_const_19651207_gau-

dium-et-spes_it.html. 

https://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_const_19651207_gaudium-et-spes_it.html
https://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_const_19651207_gaudium-et-spes_it.html
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d’oggi, dei poveri soprattutto e di tutti coloro che soffrono, sono pure le gioie e le speranze, le 

tristezze e le angosce dei discepoli di Cristo, e nulla vi è di genuinamente umano che non trovi eco 

nel loro cuore» (GS1). E subito sotto: «Per questo il Concilio Vaticano II, avendo penetrato più a 

fondo il mistero della Chiesa, non esita ora a rivolgere la sua parola non più ai soli figli della Chiesa 

e a tutti coloro che invocano il nome di Cristo, ma a tutti gli uomini» (GS2). E ancora: «È l’uomo, 

dunque, l’uomo considerato nella sua unità e nella sua totalità, corpo e anima, l’uomo cuore e 

coscienza, pensiero e volontà, che sarà il cardine di tutta la nostra esposizione. Pertanto, il santo 

Concilio, proclamando la grandezza somma della vocazione dell’uomo e la presenza in lui di un 

germe divino, offre all’umanità la cooperazione sincera della Chiesa, al fine d’instaurare quella fra-

ternità universale che corrisponda a tale vocazione» (GS3). Questo vocabolario che abbiamo rac-

colto fin qui ha in Paolo VI un punto sorgivo di non ritorno. Lo possiamo conoscere in un inter-

vento che segnerà lo stesso processo conciliare. Si tratta della sua prima enciclica: l’Ecclesiam Suam 

(1964). Il testo di questa enciclica andrebbe oggi ricordato per il significato che ha avuto per il 

prosieguo del Vaticano II che Papa Giovanni XXIII aveva aperto. Con questa enciclica il Pontefice 

vuole attirare l’attenzione non sulla dottrina che i Padri del Concilio affermeranno con le Costitu-

zioni, le Dichiarazioni e i Decreti, ma sullo stile che la Chiesa è chiamata ad assumere per poter 

essere sé stessa in ordine alla sua natura e alla sua missione. Paolo VI, infatti, affondando la sua 

riflessione sulla coscienza della Chiesa e sul rinnovamento che essa è chiamata ad avviare, si con-

centrerà sulla dimensione dialogica della missione ecclesiale, e più precisamente su una teologia 

dialogica della rivelazione: proprio perché «Egli ci ha amati per primo» (1 Gv 4,10), il dialogo di 

salvezza fu reso possibile a tutti, senza discriminazione, e il nostro dialogo deve essere potenzial-

mente universale, cattolico, cioè capace di annodarsi con ciascuno. Non possiamo, per Paolo VI, 

opporre dialogo alla missione: il mandato di missione si tratta di viverlo nell’atteggiamento spiri-

tuale del dialogo, ispirati dal gesto di Dio nella sua rivelazione. Ciò che più sorprende, parafrasando 

il dialogo che Papa Francesco ha avuto con i giovani di Singapore, non è che i cammini degli uomini 

verso Dio siano molteplici, ma che i cammini di Dio verso l’umanità siano sempre adatti alla situa-

zione, culturale, sociale, religiosa, irreligiosa, areligiosa, atea, di ogni persona. I Padri conciliari 

hanno qui visto una leva per una conoscenza più profonda della dottrina e la chiave del rinnova-

mento spirituale. L’universalità della proposta di dialogo è il riflesso dell’universalità dell’offerta di 

salvezza: ciascuno è libero di rifiutarla, nel senso che il dialogo è molto di più che una condizione 

di possibilità di annuncio che ne sarebbe il fine. Il dialogo è già un annuncio implicito della Buona 
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Novella di un Dio Trinità, di un Dio che è in sé relazione, relazione d’amore, e che si rivela propo-

nendo a ciascun essere umano una prossimità rispettosa che apre al dialogo della salvezza. Forse è 

perché la nostra teologia non è sufficientemente trinitaria che la nostra missione manca della sua 

dimensione dialogica! Questa postura dello Spirito, la dimensione dialogica, è ciò che orienterà per 

sempre i processi di educabilità umana di cui la Chiesa sarà custode e promotrice nell’inedito dello 

Spirito che, precedendola, è chiamata ogni volta a riconoscere confermando nella fede i suoi figli. 

Un esempio è ciò che Paolo VI ebbe a scrivere nella Lettera indirizzata ai Patriarchi orientali con 

sede nel mondo arabo il 9 dicembre 1964: «La cultura occidentale deve molto alla cultura araba, e 

così viceversa. È una legge dalla Provvidenza divina, quella che ci ha voluti differenti, non per op-

porci o per imporci gli uni agli altri, ma piuttosto per completarci con gli altri sul terreno della 

cultura e per arricchirci delle nostre stesse diversità. La Chiesa che è cattolica veglierà sempre per il 

rispetto di queste diversità delle culture, e per permettere loro di espandersi e di manifestarsi a tutti 

i livelli»9. L’identità cattolica ha trovato nel Concilio Vaticano II una bussola straordinaria. Se l’im-

pressione di mancanza di identità in ambito cattolico è vera, urge, nella Chiesa, riflettere senza 

timore su ciò che lo Spirito le ha indicato nel Vaticano II e che Paolo VI ha saputo cogliere portando 

a conclusione il Concilio che avviava la Chiesa ad un aggiornamento e che i Pontefici dopo di lui 

hanno continuato con il loro magistero. L’affermazione di Paolo VI «È una legge dalla Provvidenza 

divina quella che ci ha voluti differenti», la ritroviamo, per esempio, nel Documento sulla Fratel-

lanza umana di Abu Dhabi dal quale siamo partiti nel nostro breve percorso e in altri interventi di 

Papa Francesco. È l’identità che la Chiesa da sempre rinnova nell’obbedienza all’inedito dell’azione 

dello Spirito che la precede. Si aprirebbero riflessioni di cui il presente contributo non consente lo 

sviluppo, come per esempio il filo rosso che segna l’Ecclesiam Suam con Giovanni Paolo II, Bene-

detto XVI. Vorrei dunque concludere con il ricordare un passaggio più locale che rivela l’effetto 

sulla coesione sociale della dimensione dialogica che le religioni possono promuovere. È una con-

clusione, come dire, in sospeso, per la prospettiva che offre strettamente legata alla Ecclesiam Suam. 

A livello italiano la Commissione episcopale per l’Ecumenismo e il Dialogo della Conferenza Epi-

scopale Italiana, nel pieno del Cammino sinodale chiesto da Papa Francesco, ha invitato i Leader 

delle Religioni10 che sono in Italia a incontrarsi secondo il metodo della “conversazione spirituale”. 

 
9 PONTIFICIO CONSIGLIO DEL DIALOGO INTERRELIGIOSO, Il dialogo interreligioso nell’insegnamento ufficiale 

della Chiesa cattolica (1963-2013), a cura di F. Gioia, 20133, pp. 210-213. 
10 https://unedi.chiesacattolica.it/2025/01/30/rappresentanti-nazionali/. 

https://unedi.chiesacattolica.it/2025/01/30/rappresentanti-nazionali/


Diritti e democrazia nella dimensione spirituale 

Democrazia e Diritti Sociali 
(e-ISSN 2610-9166) 

101 

Questo è accaduto già due volte, nel giugno del 2023 e del 202411. Nel giugno 2025 hanno avuto 

all’ordine del giorno la scrittura di un “Foglio di Lavoro” inteso come strumento per la celebrazione 

di un Simposio delle Religioni che sono in Italia. Nel 2024 la conversazione spirituale era impostata 

su domande che rivelano quanto l’humus da cui proviene l’interrogativo religioso, cioè la vocazione 

dell’esperienza religiosa, sia un contributo autorevole per la coesione sociale: «La presenza/convi-

venza delle religioni per un impegno generativo a servizio della coesione sociale: come in questi 

anni, in Italia, gli uomini e le donne delle diverse religioni hanno operato un lavoro in questa 

direzione, tenendo presente il clima di diffidenza a causa dei numerosi conflitti ora in atto? Quali 

le difficoltà incontrate e quali le sinergie vissute? Ci sono esperienze significative e paradigmatiche 

di stare insieme che ci portano ad avere un rapporto di costruzione con la società civile? Di fronte 

a tutta una serie di problematiche (violenza intrafamigliare, delinquenza, tutela dei diritti, denata-

lità, crisi della partecipazione e del senso di appartenenza, e, non ultime, le povertà e le fragilità) 

quanto le nostre comunità sono capaci di incidere sulla vita dei propri membri e di stimolarli all’im-

pegno civile?»12. Nonostante il delicato contesto geopolitico e le possibili ricadute in Italia, i Leader 

erano tutti presenti (ebrei, musulmani delle varie correnti, ed anche gli ortodossi secondo i vari 

patriarcati e autocefalie, comprese le chiese antico orientali) e soprattutto desiderosi di non rinun-

ciare all’alto valore di un tavolo dialogico come quello. 

 

GIULIANO SAVINA 
Ufficio Nazionale per l’Ecumenismo e il Dialogo Interreligioso 

Conferenza Episcopale Italiana 

 
11 https://unedi.chiesacattolica.it/2025/02/20/incontri-nazionali/. 
12 https://unedi.chiesacattolica.it/2024/07/31/come-immaginiamo-il-futuro-dellecumenismo-in-italia/ si veda 

anche https://unedi.chiesacattolica.it/wp-content/uploads/sites/32/2024/07/31/Sintesi_10giu24.pdf. 
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