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Editoriale 
Padre Carmine Arice*

Abbiamo appena celebrato i 75 anni dall’approvazione da parte dell’Assemblea Generale 
delle Nazioni Unite della Dichiarazione Universale dei Diritti Umani e viene spontaneo tracciare 
un bilancio sia pensando alla storia di questi tre quarti di secolo, sia alla situazione contempora-
nea. Purtroppo si deve constatare che, a fronte di un Manifesto di grande valenza antropologica, 
la situazione è drammatica per tante popolazioni del pianeta e, pur avendo notizie sempre più 
frequenti e sempre più precise sulle tragedie consumate anche nelle terre più lontane, l’abitu-
dine a dire “purtroppo è così” anche da parte di coloro che per il ruolo e le responsabilità politi-
che e istituzionali dovrebbero e potrebbero intervenire, è un dato di fatto. Come ha scritto papa 
Francesco: “la storia sta dando segni di un ritorno all’indietro. Si accendono conflitti anacroni-
stici che si ritenevano superati, risorgono nazionalismi chiusi, esasperati, risentiti e aggressivi… 
Molti fratelli soffrono ancora situazioni di ingiustizia che ci interpellano tutti”1.

Lo stesso Pontefice ha denunciato più volte la causa prima di questa situazione: una crisi 
antropologica che nega il primato dell’uomo e questo vale anche per i Paesi più ricchi e svilup-
pati e che pensano di poter vantare tradizioni culturali importanti.

Tutto questo ci dice quanto sia necessario riflettere sulla necessità di un nuovo umanesimo 
integrale, che non trascuri il bene di nessun uomo e di nessuna donna e che consideri tutto l’uomo, 
nella verità del suo essere e nella pluralità dei suoi bisogni, senza ferire la sua incondizionata dignità.

Gli autorevoli contributi dei diversi autori di questo numero approfondiscono il tema in di-
verse sfaccettature, sapendo bene che ogni riflessione sull’uomo, sulla sua origine, la sua storia 
e il suo destino sarà sempre insufficiente e penultima: insufficiente per la grandezza e il mistero 
che lo avvolge, penultima perché incompleta e storica. Eppure è una riflessione sempre neces-
saria per giungere, il più possibile, ad avere sguardi e visioni condivise, diritti autentici ricono-
sciuti e soprattutto per non snaturare la verità su colui che, pur non essendo padrone del creato 
è al vertice della creazione e oggetto privilegiato di considerazione.

In questo numero della rivista Logos, la riflessione antropologica e filosofica, unita a quella 
teologica e patristica, si arricchisce di un contributo sull’arte visiva, soprattutto a partire dal rina-
scimento italiano ed europeo che ha riproposto un’attenzione alla centralità dell’uomo certa-
mente non scevra di pericoli, ma pur sempre esaltante e fortemente celebrativa.

Infine la domanda su chi è l’uomo e quale considerazione occorre avere per lui anche 
quando la sua vita si mostra particolarmente fragile e ferita è stato chiesto anche a Giuseppe 
Cottolengo, fondatore della Piccola Casa della Divina Provvidenza: la sua risposta più che es-
sere una riflessione accademica è stato un agire che non lascia dubbi a interpretazioni di sorta, 
ripetendo con il Creatore la bontà di Adamo, di ogni Adamo che viene al mondo e al quale Egli 
ripete, senza esitazione: “Voglio che tu ci sia”.

*	 Padre Carmine Arice, Superiore Generale Piccola Casa della Divina Provvidenza “Cottolengo”.
1	 Francesco, Lettera Enciclica Fratelli tutti sulla fraternità e l’amicizia sociale, Assisi, 4 ottobre 2020, 11.
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Nel ringraziare di cuore gli autori dei diversi articoli, mi auguro che la lettura dei loro ap-
profondimenti contribuisca a formare mente e cuore sulla bellezza dell’uomo e dell’umano e a 
convincere quanto sia necessario un impegno condiviso per un nuovo umanesimo integrale. 
Con lo stesso stupore del salmista ci faccia rivolgere a Dio la domanda fondamentale: “Chi è 
l’uomo perché te ne curi?” (cfr. Sal 8). 

Ci aiuti il buon Dio a non sfigurare volto e dignità di ogni essere umano. Mai! 
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Un Nuovo Umanesimo 
Integrale

Padre Carmine Arice*

Sommario: 1. Un nuovo umanesimo integrale rimedio alla crisi antropologica. – 2. Un uma-
nesimo “senza aggettivi”? – 3. Per un nuovo umanesimo integrale: la persona al centro. – 4. 
Dai diritti individuali al diritto umano con valenza universale. – 5. Integrale, cioè dell’uomo 
intero. – 6. Un nuovo umanesimo solidale. – 7. Un umanesimo della cura e delle relazioni. – 
8. Un umanesimo del dono di sé. – 9. Un nuovo umanesimo umile. – 10. La riabilitazione, a 
servizio di un umanesimo nuovo. – 11. In Gesù Cristo il Nuovo Umanesimo. – 12. Cinque vie 
per un nuovo umanesimo cristiano. – Conclusione.

Il 10 dicembre 2023, Sergio Mattarella, 
Presidente della Repubblica Italiana scrive “Ri-
corre oggi il 75° anniversario dell’approvazione 
da parte dell’Assemblea Generale delle Nazioni 
Unite della Dichiarazione Universale dei Dirit-
ti Umani. Oggi come allora l’importanza di quel 
documento consiste nell’anteporre all’eserci-
zio del potere l’inalienabile dignità inerente alla 
persona. Ciò ha consentito di costruire un’archi-
tettura internazionale improntata al rispetto dei 
diritti e delle libertà fondamentali di ogni essere 
umano”1. Origine e causa di questo Manifesto 
sulla dignità della persona umana sono note: la 
tragedia della seconda guerra mondiale, i campi 
di sterminio e i milioni di morti avevano talmente 
segnato le coscienze da provocare una reazione 
indignata da parte di molti Stati del mondo e la 
comune volontà nel far di tutto perché simili or-
rori non accadessero più! 

* 	 Padre Carmine Arice, Superiore Generale Piccola Casa della 
Divina Provvidenza “Cottolengo”.

1	 Presidenza della Repubblica, Dichiarazione del Presidente 
Sergio Mattarella, in occasione della Giornata Mondiale dei 
Diritti Umani, sito web del Quirinale, 10 dicembre 2023.

Una domanda sorge spontanea: dopo 75 
anni dalla sua promulgazione quale sviluppo e 
attuazione ha avuto tale Dichiarazione? Papa 
Francesco ha espresso la sua opinione: “Essa 
è come una via maestra sulla quale molti passi 
sono stati fatti, ma tanti ancora ne mancano e a 
volte purtroppo si torna indietro”2.

La Dichiarazione Universale recita all’art. 1: 
“Tutti gli esseri umani nascono liberi ed eguali in 
dignità e diritti. Essi sono dotati di ragione e di co-
scienza e devono agire gli uni verso gli altri in spi-
rito di fratellanza”. Purtroppo si deve constatare 
che la realtà è ben diversa, basta vedere la dram-
matica situazione di tante popolazioni del piane-
ta dove la libertà è un miraggio, il riconoscimento 
incondizionato della dignità persona è negato o 
messo in dubbio con teorie discutibili soprat-
tutto a riguardo degli individui più fragili, i diritti 
fondamentali e universali – si pensi alla libertà 
di coscienza e al diritto di opinione, per esempio 
– sono calpestati senza pudore e l’economia di 
profitto è il vero agente che orienta le decisioni. 

2	 Francesco, Angelus del 10 dicembre 2023.
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Ne consegue che lo spirito di fratellanza rima-
ne una meta ancora molto lontana. Rilevando 
l’urgenza di un’autentica fraternità universale, il 
Papa ha sentito il bisogno di scrivere una Lettera 
Enciclica – che è la forma più alta del Magiste-
ro Pontificio – per denunciare che “la storia sta 
dando segni di un ritorno all’indietro. Si accendo-
no conflitti anacronistici che si ritenevano supe-
rati, risorgono nazionalismi chiusi, esasperati, ri-
sentiti e aggressivi… Molti fratelli soffrono ancora 
situazioni di ingiustizia che ci interpellano tutti”3. 

1. Un nuovo umanesimo 
integrale rimedio alla crisi 
antropologica

Nella sua prima Esortazione Apostolica4, 
Papa Francesco fece un’analisi attenta e lucida 
circa una grave crisi antropologica in atto. Ripor-
to quattro brani particolarmente significativi che 
la denunciano e ci fanno comprendere quanto 
sia urgente un nuovo umanesimo integrale.

“L’umanità vive in questo momento una 
svolta storica che possiamo vedere nei progressi 
che si producono in diversi campi. Si devono lo-
dare i successi che contribuiscono al benesse-
re delle persone, per esempio nell’ambito della 
salute, dell’educazione e della comunicazione. 
Non possiamo tuttavia dimenticare che la mag-
gior parte degli uomini e delle donne del nostro 
tempo vivono una quotidiana precarietà, con 
conseguenze funeste. Aumentano alcune pa-
tologie. Il timore e la disperazione si impadroni-
scono del cuore di numerose persone, persino 
nei cosiddetti paesi ricchi. La gioia di vivere fre-
quentemente si spegne, crescono la mancanza 
di rispetto e la violenza, l’inequità diventa sempre 

3	 Francesco, Lettera Enciclica Fratelli tutti sulla fraternità e 
l’amicizia sociale, Assisi, 4 ottobre 2020, 11.

4	 Francesco, Esortazione Apostolica Evangelii gaudium, Città 
del Vaticano, 24 novembre 2013.

più evidente. Bisogna lottare per vivere e, spesso, 
per vivere con poca dignità”5. 

“Questa economia uccide. Non è possibile 
che non faccia notizia il fatto che muoia asside-
rato un anziano ridotto a vivere per strada, men-
tre lo sia il ribasso di due punti in borsa. Questo 
è esclusione. Non si può più tollerare il fatto 
che si getti il cibo, quando c’è gente che soffre 
la fame. Questo è inequità. Oggi tutto entra nel 
gioco della competitività e della legge del più 
forte, dove il potente mangia il più debole. Come 
conseguenza di questa situazione, grandi masse 
di popolazione si vedono escluse ed emargina-
te: senza lavoro, senza prospettive, senza vie di 
uscita. Si considera l’essere umano in sé stesso 
come un bene di consumo, che si può usare e 
poi gettare. Abbiamo dato inizio alla cultura dello 
“scarto” che, addirittura, viene promossa”6.

“Quasi senza accorgercene, diventiamo 
incapaci di provare compassione dinanzi al grido 
di dolore degli altri, non piangiamo più davan-
ti al dramma degli altri né ci interessa curarci di 
loro, come se tutto fosse una responsabilità a noi 
estranea che non ci compete. La cultura del be-
nessere ci anestetizza e perdiamo la calma se il 
mercato offre qualcosa che non abbiamo anco-
ra comprato, mentre tutte queste vite stroncate 
per mancanza di possibilità ci sembrano un mero 
spettacolo che non ci turba in alcun modo”7.

“La crisi finanziaria che attraversiamo ci fa 
dimenticare che alla sua origine vi è una profon-
da crisi antropologica: la negazione del primato 
dell’essere umano”8.

Non è questo il luogo per un’analisi pun-
tuale del contesto dis-umano in cui siamo im-
mersi, e non è nemmeno l’obiettivo di questa ri-
flessione che vorrebbe piuttosto suggerire alcuni 
elementi da tenere presente per la costruzione di 
un nuovo umanesimo integrale, partendo però 

5	 Evangelii Gaudium, 52.
6	 Idem, 53.
7	 Idem, 54.
8	 Idem, 55.
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dalla realtà nella concretezza. Mi pare opportuno 
però evidenziare almeno alcune situazioni dram-
matiche, soprattutto nel nostro Paese.

a) Precarietà economica
Il papa denuncia una precarietà con con-

seguenze funeste, inequità, crisi economica per 
molti abitanti della terra. L’indigenza, spesso, è 
il risultato dell’ingiustizia. Sappiamo bene che 
la forbice tra i pochi ricchi e i molti poveri si sta 
allargando sempre di più. Il noto economista e 
studioso di politiche sociali, Stefano Zamagni, 
già nel 2012 rilevava che i 10 uomini più ricchi 
d’Italia hanno un patrimonio che messo assieme 
è uguale a quello di 3 milioni di italiani9. Oggi la 
situazione è peggiorata.

Nel rapporto 2023 su povertà ed esclusio-
ne sociale in Italia redatto da Caritas Italiana10 si 
legge che oltre 5,6 milioni sono i poveri assoluti 
in Italia (+ 357mila unità dell’anno precedente), 
pari al 9,7% della popolazione e che la povertà 
del nostro Paese è ormai un fenomeno struttu-
rale e non più residuale come in passato. Una 
povertà che oggi ha sempre più i tratti dell’“e-
reditarietà”. Il nostro Paese in Europa è quello 
in cui la trasmissione inter-generazionale delle 
condizioni di vita sfavorevoli risulta più intensa. 
Si contano 2 milioni 187mila famiglie in povertà 
assoluta, a fronte dei 2 milioni 22mila famiglie del 
2021 (+165mila nuclei), concentrati soprattutto 
nel Mezzogiorno.

Evidenti le disuguaglianze tra cittadini 
italiani e stranieri residenti, acuitesi negli ultimi 
dodici mesi. La povertà assoluta si mantiene in-
fatti al di sotto della media per le famiglie di soli 
italiani (6,4%), mentre si attesta su livelli molto 
elevati tra i nuclei con soli componenti stranie-
ri (33,2%). Tra gli stranieri con figli minori il dato 

9	 Stefano Zamagni, Convegno Nazionale AIPaS, Testimoni 
della fede nella pastorale della salute, Assisi 18 ottobre 2012, 
citando una statistica della Banca d’Italia del luglio 2012.

10	 Caritas Italiana, Tutto da perdere, rapporto su povertà ed 
esclusione sociale in Italia 2023, Palumbo, 19 novembre 2023.   

balza al 36,1% (a fronte del 7,8% delle famiglie 
di soli italiani). Gli stranieri, pur rappresentando 
solo l’8,7% della popolazione residente, costitui-
scono il 30% dei poveri assoluti.

Anche il lavoro non è più causa sufficiente 
di benessere: il 47% dei nuclei in povertà asso-
luta risulta avere il capofamiglia occupato. Nel 
2022, nei Centri di ascolto e servizi delle Cari-
tas diocesane le persone incontrate e accompa-
gnate sono aumentate del 12% rispetto al 2021. 
Complessivamente il peso degli stranieri tra i be-
neficiari si attesta al 59,6%. Gli aiuti erogati (solo 
nei Centri d’ascolto collegati alla rete informa-
tizzata) sono stati complessivamente 3,4 milioni, 
per una media di 13,5 prestazioni per assistito/
nucleo. La media del 2021 era di 6,5.

Il Rapporto ha analizzato per la prima vol-
ta anche l’effetto della “povertà energetica”, os-
sia l’impossibilità di garantire un livello minimo 
di consumo energetico, che determina conse-
guenze importanti soprattutto sulle fasce sociali 
più fragili, e che colpisce il 9,9% della popola-
zione, con una tendenza all’aumento negli ultimi 
10 anni. 

Altro focus del Rapporto è dedicato al fe-
nomeno dei “working poor”, ossia a quelle situa-
zioni di povertà in cui non manca il lavoro, ma il 
reddito non è sufficiente a una vita dignitosa. Su 
questo è stata realizzata un’indagine nazionale, 
di taglio sperimentale e qualitativo, la prima di 
tipo partecipativo mai realizzata da Caritas Italia-
na, che ha coinvolto in tutte le fasi di studio (dalla 
progettazione del disegno della ricerca fino all’a-
nalisi dei risultati), un gruppo di persone che vi-
vono sulla propria pelle la condizione di fragilità 
economica e lavorativa.  

b) Povertà sanitaria e povertà vitale
“La nostra società è diventata sempre più 

competitiva e soprattutto non tutela abbastanza 
le fasce più deboli della popolazione. Ci sono dati 
sempre più certi sul collegamento tra povertà, 
disuguaglianza sociale e salute mentale. I tassi 
di suicidio sono nettamente maggiori tra le fa-
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sce più svantaggiate della società”11, lo afferma il 
professor Alberto Siracusano, psichiatra e psico-
terapeuta. Per leggere tale fenomeno, Siracusa-
no parla di povertà vitale: “La povertà vitale rap-
presenta un concetto nuovo, che va al di là della 
mera ristrettezza economica e sociale. Si tratta di 
un impoverimento più globale, culturale, relazio-
nale, affettivo, valoriale, sempre più diffuso nella 
nostra società e che rappresenta un substrato 
favorevole all’interno del quale si sviluppa disa-
gio, senso di smarrimento, difficoltà ad investire 
nel futuro e a fare progetti. È ormai accertato che 
esistono determinanti di natura sociale e politica 
che, come altri determinanti di natura medica, 
sono in grado di avere un effetto diretto sulla sa-
lute di una persona. Per questo, oltre ai concetti 
di povertà economica, è necessario considerare 
la presenza di nuove forme di povertà: stati di pri-
vazione in cui la mancanza non riguarda solo gli 
aspetti quantitativi ma anche la dimensione re-
lazionale, affettiva, valoriale e spirituale. Si trat-
ta di un concetto nuovo, di tipo qualitativo, che 
permette di avere una visione più attenta e cor-
retta dei fattori di disuguaglianza e svantaggio e 
di sviluppare interventi sociali e psicologici utili a 
migliorare la qualità di vita di coloro che vivono 
in uno stato di sofferenza mentale a vantaggio 
di una società sempre più civile”12. Il discorso, co-
munque, potrebbe estendersi ad ogni situazione 
di fragilità severa che vive l’uomo.

La prossima pandemia – e ci siamo già 
dentro – sarà legata alla salute mentale come 
ha affermato l’ex Ministro della Salute, On. Bea-
trice Lorenzin: “La depressione è il fenomeno più 
evidente, ma non il solo. I numeri della depres-
sione sono da epidemia: ci sono ben 3 milioni di 
persone che ne soffrono e già prima la rete di as-
sistenza faceva fatica e registrava livelli di assi-
stenza difformi per territori. L’Agenzia Italiana del 

11	 Cfr. A. Siracusano, M. Ribolsi, Povertà vitale, disuguaglianze e 
salute mentale, Il pensiero scientifico editore, 2018.

12	 Idem, introduzione.

Farmaco ha dichiarato che dal 2020 il consumo 
dei psicofarmaci in Italia è aumentato del 12%”13.

Se è vero che il grado di civiltà di una so-
cietà si misura dalla sua capacità di farsi carico 
dei più deboli14, c’è da chiedersi quale valutazio-
ne dobbiamo dare a un Paese che vede 12 mi-
lioni di italiani rinunciare a cure necessarie per 
mancanza di risorse finanziarie. Comprendiamo 
allora perché non c’è giorno in cui non si legga 
sui giornali qualche articolo sulla malasanità, ac-
compagnato dalla denuncia della scarsa presa in 
carico dei bisogni di una popolazione sempre più 
povera e impossibilitata ad accedere alle cure sa-
nitarie necessarie e il sorgere di nuove patologie, 
in particolare di salute mentale, specialmente tra 
i giovani. Molti dei disturbi psichici che si mani-
festano in età adulta hanno dei segni precursori, 
magari sfumati, in età evolutiva. A volte capita che 
disturbi conclamati si manifestino già in una fase 
precocissima della vita, basti pensare al suicidio 
che rappresenta la seconda causa di morte degli 
adolescenti, oltre all’ormai accertato aumento di 
pratiche di autolesionismo tra i minori.

Circa gli anziani15 si rileva il loro nume-
ro crescente e la conseguente impossibilità di 
provvedere alla pensione per tutti, senza sottoli-
neare a sufficienza, però, quanto siano numerosi 
i loro bisogni di salute e di assistenza, soprattutto 
dell’altissimo numero di non autosufficienti con 
almeno tre o quattro patologie diverse, anche 
molto severe. Il sistema sanitario universalistico, 
fiore all’occhiello della sanità italiana, non esiste 
più! Chi non ha abbastanza soldi è meglio che 
non si ammali, soprattutto se ha la sfortuna di 
nascere in alcune Regioni italiane, magari spet-
tacolari per la loro bellezza, un po’ meno per la 

13	 B. Lorenzin, Intervista a Il Messaggero, 21 marzo 2021.
14	 Scrive papa Benedetto XVI nella Lettera Enciclica Spe Salvi 

(2007): “Una società che non riesce ad accettare i sofferenti 
e non è capace di contribuire mediante la compassione a 
far sì che la sofferenza venga condivisa e portata anche 
interiormente è una società crudele e disumana” (38).

15	 Si rimanda al n° 3/2022 della rivista Logos, totalmente dedicato 
al tema della cura degli anziani.
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loro gestione amministrativa verso le fasce più 
deboli. A volte più che pensare alla promozione 
della qualità di vita o al benessere esistenziale, si 
cerca di sopravvivere. 

c) Spezzeranno le loro spade per farne aratri: il 
miraggio della pace
Nelle pagine dei giornali non si smette di 

parlare di guerre, antiche e nuove, alle quali stia-
mo facendo l’abitudine; lo dimostra il fatto che, 
con l’andare del tempo le prime pagine sono 
riservate ad altre notizie e nei dibattiti televisivi 
quotidiani, dopo aver fatto indigestione i primi 
giorni in cui nasce un nuovo conflitto – sempre 
che sia in Paesi che potrebbero essere di dan-
no anche per noi – si cercano argomenti nuovi, 
meglio se di cronaca efferata, violenta e piena 
di particolari agghiaccianti. Tutto questo dimo-
stra chi è il manovratore della storia: il danaro e il 
conseguente potere! Con oltre 14 miliardi di euro 
di ricavi, l’Italia si piazza il sesto Paese al mondo 
nel settore della difesa; Leonardo si conferma, 
nel 2022, la prima azienda dell’Unione Europea 
per vendita di armi. Lo dice un rapporto dello 
Stockholm International Peace Research Institu-
te (SIPRI)16 circa gli introiti derivanti dalla vendita 
di armi e servizi militari da parte delle 100 mag-
giori aziende del settore. 

Diciamolo con franchezza: c’è una sola 
voce che continua a denunciare che la guerra 
è sostenuta soprattutto da interessi economici e 
dai fabbricanti di armi, e questo è Papa France-
sco il quale, non avendo interessi di sorta se non 
il bene delle persone, soprattutto più fragili, non 
smette di gridare questa orrenda situazione, spe-
rando di scuotere qualche coscienza. Ha denun-
ciato papa Francesco: “Oggi, come al tempo di 
Erode, le trame del male, che si oppongono alla 
luce divina, si muovono nell’ombra dell’ipocrisia 
e del nascondimento: quante stragi armate av-

16	 Stockholm International Peace Research Institute, Rapporto 
sulle armi reso noto il 4 dicembre 2023.

vengono in un silenzio assordante, all’insaputa 
di tanti! La gente, che non vuole armi ma pane, 
che fatica ad andare avanti e chiede pace, igno-
ra quanti soldi pubblici sono destinati agli arma-
menti. Eppure dovrebbe saperlo! Se ne parli, se 
ne scriva, perché si sappiano gli interessi e i gua-
dagni che muovono i fili delle guerre”17.

Se i governi sospendessero la compra-
vendita di armi per 26 ore, dicono gli esperti, si 
potrebbero raccogliere 5,5 miliardi di dollari per 
salvare 34 milioni di persone dalla fame nei pros-
simi mesi, in Paesi piegati da guerra, pandemia 
e cambiamenti climatici. L’allarme delle Nazioni 
Unite sull’aumento della fame globale a causa di 
guerre è ripetutamente inascoltato. Sono oltre 
270 milioni di persone ad essere sull’orlo della 
carestia e 174 milioni di persone di 60 Paesi che 
stanno rischiando di morire di malnutrizione. 80 
Paesi su 100 in cui le agenzie delle Nazioni Unite 
intervengono, sono colpiti da conflitti. 

d) L’assolutizzazione della tecnica e la confusio-
ne tra i fini e i mezzi
Stiamo assistendo ad un fenomeno pre-

occupante: la separazione tra cultura umanistica 
e cultura tecno-scientifica, originata soprattutto 
dalla iper specializzazione dei saperi. I sistemi di 
insegnamento continuano a separare e disgiun-
gere le conoscenze che dovrebbero invece esse-
re interconnesse. La tecnica è diventata demiurgo 
di sé stessa con uno strapotere della tecnocrazia 
sulla tecnologia, dimenticando che non c’è nes-
sun atto tecnico che non sia originato da un logos, 
da un pensiero, da una visione di uomo; si afferma 
sempre più la convinzione che quanto è tecnica-
mente possibile sia anche lecito attuarlo. 

Con estremo acume sulla questione, scrisse 
papa Benedetto XVI in un documento fondamen-
tale per una riflessione sull’umanesimo integra-
le: “La deviazione della mentalità tecnica dal suo 

17	 Francesco, Messaggio in occasione della Benedizione “Urbi et 
Orbi” nella Solennità del Natale, 25.12.2023.
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originario alveo umanistico è oggi evidente nei 
fenomeni della tecnicizzazione sia dello svilup-
po che della pace. Spesso lo sviluppo dei popoli 
è considerato un problema di ingegneria finan-
ziaria, di apertura dei mercati, di abbattimento di 
dazi, di investimenti produttivi, di riforme istituzio-
nali, in definitiva un problema solo tecnico. Tutti 
questi ambiti sono quanto mai importanti, ma ci 
si deve chiedere perché le scelte di tipo tecnico 
finora abbiano funzionato solo relativamente. La 
ragione va ricercata più in profondità. Lo sviluppo 
non sarà mai garantito compiutamente da forze 
in qualche misura automatiche e impersonali, si-
ano esse quelle del mercato o quelle della politi-
ca internazionale. Lo sviluppo è impossibile senza 
uomini retti, senza operatori economici e uomini 
politici che vivano fortemente nelle loro coscien-
ze l’appello del bene comune. Sono necessarie 
sia la preparazione professionale sia la coerenza 
morale. Quando prevale l’assolutizzazione della 
tecnica si realizza una confusione fra fini e mez-
zi, l’imprenditore considererà come unico criterio 
d’azione il massimo profitto della produzione; il 
politico, il consolidamento del potere; lo scienzia-
to, il risultato delle sue scoperte. Accade così che, 
spesso, sotto la rete dei rapporti economici, finan-
ziari o politici, permangono incomprensioni, disagi 
e ingiustizie; i flussi delle conoscenze tecniche si 
moltiplicano, ma a beneficio dei loro proprietari, 
mentre la situazione reale delle popolazioni che 
vivono sotto e quasi sempre all’oscuro di questi 
flussi rimane immutata, senza reali possibilità di 
emancipazione”18.

La logica del profitto mina alle basi quelle 
istituzioni e quelle discipline siano esse umani-
stiche che scientifiche, il cui valore coincide con 
il sapere in sé, indipendentemente dalla capa-
cità di produrre guadagni immediati o benefi-
ci pratici19. È innegabile che, dagli anni ’50 del 

18	 Benedetto XVI, Lettera Enciclica Caritas in veritate, Città del 
Vaticano, 29 giugno 2009, n. 71.

19	 Cfr. N. Ordine, L’utilità dell’inutile”, ed. La nave di Teseo, 2023.

secolo scorso si vede accresciuto il contrapporsi 
tra saperi umanistici e saperi scientifici, contrav-
venendo una delle conquiste più importanti del 
progresso culturale: l’universitas come luogo di 
formazione in cui si apprende l’intero dell’uma-
no! Sapere e sapienza non si possono comprare 
ed è per questo che solo sapienza e sapere pos-
sono essere messe a disposizione degli altri sen-
za impoverire chi le dona con un atto libero ed 
eticamente responsabile, avverso al predominio 
dell’homo oeconomicus.

e) Oltre l’umanesimo: transumanesimo e postu-
manesimo 
Notevole sviluppo sta avendo il pensiero 

transumanista definibile “un movimento cul-
turale, intellettuale e scientifico, che afferma il 
dovere morale di migliorare le capacità fisiche 
e cognitive della specie umana e di applicare le 
nuove tecnologie all’uomo, affinché si possano 
eliminare aspetti non desiderati e non necessa-
ri della condizione umana come la sofferenza, 
la malattia, l’invecchiamento, e persino, l’essere 
mortali”20.

Nick Bostrom21, filosofo svedese, esperto in 
Intelligenza Artificiale,  insegnante presso la Fa-
coltà di Filosofia dell’Università di Oxford e Pre-
sidente della World Transhumanist Association 
(WTA), è uno dei massimi teorici del movimen-
to; egli ritiene che il Transumanesimo rappre-
senti un nuovo paradigma sul futuro dell’uomo. 
Questo movimento culturale raduna scienziati 
che provengono da diverse aree (Intelligenza 
Artificiale, Neurologia, Nanotecnologia e altri ri-
cercatori in biotecnologia applicata), filosofi e 
uomini di cultura con lo stesso obiettivo: alterare, 
migliorare la natura umana e prolungare la sua 
esistenza. È sempre Bostrom a precisare la tran-

20	 Cfr. l’ottimo approfondimento del tema di Elena Postigo Solana, 
Transumanesimo e postumano: principi teorici e implicazioni 
bioetiche, in Medicina e Morale, 2009/2: 267-282.

21	 Cfr. Bostrom N. Intensive Seminar on Transuhumanism.Yale 
University, 26 June 2023.
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sizione dal “transumano” al postumano, vale a 
dire da un uomo con capacità fisiche, intellettua-
li e psicologiche “migliori” rispetto ad un “umano 
normale”, e un “postumano”, rappresentato da un 
essere (non determina se naturale o artificiale) 
che ha aspettative di vita superiori ai 500 anni, 
capacità cognitive due volte al di sopra del mas-
simo possibile per l’uomo attuale, controllo degli 
input sensoriali, senza sofferenza psicologica. Si 
tratterebbe, cioè, di qualcuno le cui capacità ol-
trepassano in modo eccezionale l’essere umano 
attuale, al punto tale da eliminare ogni possibile 
ambiguità tra l’umano e il postumano: qualcuno, 
in definitiva, completamente diverso. Sarebbe 
un ente “più perfetto” dell’essere umano e del 
transumano. Un postumano, a detta di Bostrom, 
potrebbe godere di un ampliamento della vita 
senza deteriorarsi, di maggiori capacità intellet-
tuali (sarebbe più intelligente degli altri), avreb-
be un corpo in concordanza coi suoi desideri, 
potrebbe fare copie di sé stesso, disporrebbe di 
un controllo emozionale totale. Probabilmente 
una visione come questa avrebbe fatto esultare il 
bioeticista tedesco Hugo Tristram Engelhardt, il 
quale sosteneva: “Non tutti gli esseri umani sono 
persone. Non tutti gli esseri umani sono uguali. 
Non tutti gli esseri umani sono autocoscienti, ra-
zionali e capaci di concepire la possibilità di bia-
simare e lodare. I feti, gli infanti, i ritardati mentali 
gravi e coloro che sono in coma senza speranza 
costituiscono esempi di non-persone umane”22. 

La società odierna rischia di creare moder-
ne rupi tarpee, più dolci nella forma, non meno 
drammatiche nella sostanza: è la rupe del rifiuto 
di quanti non rispondono a canoni predetermi-
nati di qualità di vita, imposti da imperanti miti 
prometeici.

f) Polisemia della dignità e fondazione metafisica
La dignità piena, inalienabile e non gra-

22	 Engelhardt jr. The fundation of bioethics, Oxford University 
Press, New York, p. 107.

duabile di ogni essere umano, ossia il valore che 
ogni uomo possiede per il semplice fatto di esser 
uomo e di esistere è ciò che lo qualifica perso-
na, individuo unico e irripetibile è un valore non 
più universalmente condiviso, almeno nella sua 
concreta declinazione! Che il valore dell’esisten-
za individuale sia l’autentico fondamento della 
dignità umana ha fatto scrivere nella Dichiara-
zione Universale dei Diritti dell’Uomo “L’unico e 
sufficiente titolo necessario per il riconoscimen-
to della dignità di un individuo è la sua partecipa-
zione alla comune umanità”. Oggi quel “unico” è 
problematico”!

Per questo ritengo quanto mai attuale la 
denuncia che l’autore più illustre, a proposito di 
umanesimo integrale, Jacques Maritain, fece a 
proposito della necessità di un ritorno alla meta-
fisica a rimedio della “cronolatria epistemologica” 
visto che “ciò che è di questa mattina, già sarà 
nel pomeriggio prossimo a scadere”. Il filosofo 
francese di cui ricorrono i cinquant’anni della 
morte scrive: “Per rimettere in piedi l’edificio del-
la scienza, ossia la filosofia prima, occorre partire 
non dal pensiero, né dall’essere astratto e inde-
terminato della logica, ma dell’ente (ens) come 
trascendentale fondante e pregno di tutte le sue 
infinite determinazioni”23.

La stessa esigenza, molti anni dopo, l’ebbe 
il bioeticista più illustre in campo cattolico, quan-
do rilevò l’esigenza di “una fondazione metafisica 
dell’etica secondo cui l’uomo è uomo dal primo 
momento in cui si costituisce l’esistenza… quello 
che conta non è il fare, non è l’avere (inteso come 
avere facoltà intellettive, fisiche …) ma l’esserci, 
perché tutto il resto presuppone l’esserci”24. 

L’analisi nel cercare tracce di umanesimo 
ferito potrebbe essere ancora lunga, ma non è 
questo lo scopo di questa riflessione. Quanto 
ho descritto mi pare sufficiente a sottolineare 

23	 Cfr. V. Possenti, Jacques Maritain e la metafisica, Studium, 
ottobre 2023, saggio pubblicato in occasione dei 50 anni 
della morte del filosofo francese.

24	 E. Sgreccia, Contro vento, Effatà Editrice, 2018, p. 206.
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quanto sia urgente riflettere sulla possibilità di un 
nuovo umanesimo integrale.

2. Un umanesimo “senza 
aggettivi”?

Parlare di umanesimo ci fa fare immedia-
tamente un salto indietro nella storia al periodo 
rinascimentale e ci porta alla corrente letteraria, 
filosofica e artistica del quattordicesimo e quin-
dicesimo secolo. Guardando ai miti – qualcuno 
direbbe alla sapienza – delle civiltà greca e lati-
na, e volendosi scrollare di dosso presunti impri-
gionamenti di un’esperienza religiosa mal vissuta 
e male offerta – compreso quella cristiana – più 
opprimente che liberante, “finalmente” l’uomo 
prende il posto di Dio per farsi capace di costrui-
re da sé il proprio destino, di dominare la natura e 
di rendersi protagonista della storia senza dover 
ricorrere nemmeno all’intercessione divina.

Francesco Petrarca ebbe la pretesa di av-
viare una “rinascita” della cultura europea, che 
pone al centro l’uomo, in una visione intrisa si 
neoplatonismo. Di qui la pretesa di percorrere 
sentieri che portano ad un altro mito, quello della 
possibile conoscenza scientifica incondizionata 
– oggi si direbbe basata sulle evidenze – di ogni 
realtà che riguarda l’umano, lasciando ben poco 
spazio ad ogni possibile traccia di mistero. Anche 
il concetto di perfezione umana assume una sua 
consistenza lasciando fuori ciò che non è inscri-
vibile nel cerchio e nel quadrato che ospita il le-
onardesco uomo vitruviano.

La storia ci mostra l’esigenza di specificare 
la visione antropologica e culturale che i diversi 
autori e correnti di pensiero danno al concetto di 
umanesimo a iniziare da quello rinascimentale. 
Altre specificazioni ci saranno nel tempo riguar-
dante i luoghi, per esempio umanesimo europeo, 
o alle diverse riletture filosofiche: umanesimo 
cristiano, esistenzialista, personalista, marxista, 
umanesimo ontologico, umanesimo umanista, 
umanesimo digitale … l’elenco potrebbe essere 

ancora lungo. Questa esigenza degli aggettivi 
non fa altro che mostrare la complessità del pia-
neta uomo, la grandezza del suo mistero – mai 
totalmente compreso – e quindi la prudenza e 
l’umiltà che ogni indagine filosofica e scientifica 
deve avere. Nello stesso tempo dice il rischio di 
astenersi da una ricerca che tenti una qualche 
riflessione condivisa che non ceda il passo ad un 
eccessivo relativismo epistemologico. 

3. Per un nuovo umanesimo 
integrale: la persona al 
centro

Rimediare alla crisi antropologica attuale 
è possibile? La strada è ardua e difficile ma non 
può che essere una sola: rimettere la persona al 
centro cercando vie che sono rispettose della 
verità, della giustizia e della solidarietà, nonché 
imparando a leggere la concretezza delle situa-
zioni odierne con le sfide che esse ci chiedono 
di affrontare. È un lavoro impegnativo ma asso-
lutamente necessario, tenendo presente che 
centralità dell’uomo non significa che da lui tutto 
ha origine e in lui tutto trova destinazione, bensì 
considerare anzitutto la persona con le sue re-
lazioni costitutive con Dio, con gli altri uomini e 
donne e con il creato a lui donato per prenderse-
ne cura come “casa comune” e non come luogo 
di dominio e sfruttamento25.

4. Dai diritti individuali al 
diritto umano con valenza 
universale

È necessario che si ritorni a parlare di legge 
naturale e di fondazione metafisica; sarà difficile 

25	 Cfr. A. Scola, Un nuovo umanesimo ambrosiano per Milano e le 
terre ambrosiane, Centro Ambrosiano, 2014, p. 10.
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affrontare le sfide che siamo chiamati ad affronta-
re nel mondo contemporaneo se non faremo uno 
sforzo sincero e condiviso nel cercare il proprium 
dell’umano, al di là di ogni ideologia e visione 
parziale. Una commissione di esperti antropologi 
prima ancora che teologi, ha scritto: “Chiamiamo 
legge naturale il fondamento di un’etica univer-
sale che cerchiamo di ricavare dall’osservazione 
e dalla riflessione sulla nostra comune natura 
umana. Essa è la legge morale inscritta nel cuo-
re degli uomini e di cui l’umanità prende sempre 
più coscienza via via che avanza nella storia”26.

La storia dell’umanità ci insegna che sem-
pre la società ha cercato di stilare dei codici di 
comportamento comunemente condivisi, capa-
ci di esprimere visioni e regole che rispondano a 
criteri di giustizia, verità e libertà. Dal Codice di 
Hammurabi dell’antica Babilonia risalente al XVIII 
secolo a.C., alla Dichiarazione Universale dei Di-
ritti dell’uomo del 1948 – per fare due esempi 
tra i più noti – l’uomo ha sempre cercato di in-
dividuare delle norme condivise e utili alla con-
vivenza. E questo è uno sforzo ammirabile che 
non deve mai cessare, pur con la consapevolezza 
che ogni dettame scaturisce da una certa visione 
dell’uomo, del mondo e delle cose che necessa-
riamente occorre tenere presente.

Ecco, allora, l’importanza dell’osservazio-
ne della nostra comune natura, un’osservazio-
ne senza pregiudizi, rispettosa della realtà e ca-

26	  Cfr. “Alla ricerca di un’etica universale: nuovo sguardo sulla 
legge naturale” studio sottoposto alla Commissione Teologica 
Internazionale. Per preparare questo studio venne formata 
una Sottocommissione composta dall’Ecc.mo mons. Roland 
Minnerath, dai Rev.mi professori: p. Serge-Thomas Bonino 
OP (presidente della Sottocommissione), Geraldo Luis Borges 
Hackmann, Pierre Gaudette, Tony Kelly CssR, Jean Liesen, John 
Michael McDermott SI, dai Ch.mi professori dott. Johannes 
Reiter e dott.ssa Barbara Hallensleben, con la collaborazione 
di S. E. Mons. Luis Ladaria SI, segretario generale, nonché con i 
contributi degli altri membri. La discussione generale si è svolta 
in occasione delle sessioni plenarie della stessa CTI, tenutesi 
a Roma, nell’ottobre 2006 e 2007 e nel dicembre 2008. Il 
documento è stato approvato all’unanimità dalla Commissione 
nella sessione dell’1-6 dicembre 2008.

pace di cercare ciò che è veramente essenziale 
dell’uomo e ciò che non lo è. Questa ricerca è 
tanto urgente proprio perché è dilagante è un 
certo relativismo di pensiero e di azione e quin-
di etico. Nuovo umanesimo e benessere esi-
stenziale dipendono molto dalla considerazione 
dell’uomo rispettoso della sua natura, del suo 
essere maschio e femmina, umano o animale, 
con dignità incondizionata oppure utile solo se 
tutto sembra funzionare. “Il relativismo etico è 
dannoso almeno come l’aria inquinata” ripeteva 
sovente il Card. Sgreccia, e per questo dobbia-
mo stare molto attenti: il rischio che parole come 
uomo, famiglia, natura, dignità, vita, relazione si-
ano svuotate nel loro significato oggettivo e pre-
gnante è reale, così pure pensare che l’impegno 
di una società civile non sia più la ricerca, per 
quanto faticosa, di una verità sull’uomo condivi-
sa ma la tutela di presunti diritti anche se fossero 
capricci! 

La ragionevolezza delle opinioni non può 
essere venduta al consenso o al pensiero del-
la maggioranza, ma deve contribuire a cercare i 
sentieri del senso! Giustamente è grande l’atten-
zione al tema dei diritti umani, da quelli universali 
a quelli individuali, dai diritti negati a quelli final-
mente affermati e visti come segno di civiltà; non 
altrettanta attenzione è data alla distinzione tra 
diritto e desiderio con il rischio che “al concetto 
di diritto umano, che ha di per sé valenza univer-
sale, si sostituisce l’idea di diritto individualista”27.

Alcuni esempi: il bellissimo desiderio di 
avere un figlio può diventare un diritto ad ottener-
lo ad ogni costo e in qualsiasi modo? Sono ormai 
numerosi i siti web28 e ampiamente frequentati 
da coloro che pensano che il figlio sia un diritto a 
prescindere, dove si trovano le procedure da farsi 

27	 Papa Francesco, Discorso al Consiglio d’Europa, 25 novembre 
2014.

28	 Cfr. L’interessante analisi del fenomeno a cura del Centro Studi 
Livatino, in: https://www.centrostudilivatino.it/i-contratti-
di-maternita-surrogata-nozione-problemi-di-esecuzione-
clausole-abortive-diritto-di-recesso.
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per accedere alla maternità surrogata, a seconda 
delle situazioni: maternità surrogata eteroses-
suali, lgbtq+, maternità surrogata uomini single o 
donne single, maternità surrogata HIV … Il costo 
complessivo di una maternità surrogata varia da 
50.000 € a 200.000 € o più, a seconda del Pa-
ese di destinazione scelto per realizzare il proces-
so. Comune l’ammonizione: il trattamento di ma-
ternità surrogata è un processo costoso e i futuri 
genitori devono essere preparati finanziariamente 
prima di iniziare il trattamento. Impossibile trova-
re in questi siti una parola sui diritti del nascituro! 
Mi pare importante un’altra considerazione: il de-
siderio di avere un figlio ad ogni costo, ritenendo-
lo un diritto, generalmente è affermato da coloro 
che difendono, senza eccezione, anche il diritto a 
interrompere la gravidanza della donna, volendo 
estendere questa scelta in modo molto più am-
pio di quanto già prevede la legge del 22 maggio 
1978, n. 194,  circa le “Norme per la tutela sociale 
della maternità e sull’interruzione volontaria della 
gravidanza”, legge che fa pesare la bilancia degli 
interessi sul secondo obiettivo esplicitato, trala-
sciando quasi completamente il primo. 

Sfogliando i giornali, troviamo altrettan-
to frequentemente articoli che trattano l’accesa 
discussione sul diritto che per alcuni dovrebbe 
essere incondizionato, a porre termine alla vita 
quando il soggetto, o magari il tutore, ritenga che 
sia giunto il momento di esercitarlo. Sovente non 
si tratta di voler affermare il diritto al suicidio as-
sistito in casi estremi di sofferenza, bensì quello 
all’autodeterminazione! E così la sofferenza psi-
cologica, certamente difficile da accompagnare, 
potrebbe essere sufficiente per mettere fine alla 
vita, ignorando che la sentenza 242 della Corte 
Costituzionale depositata il 22 novembre 2019 
sul suicidio assistito in Italia, ingiunge che sia-
no soddisfatte contemporaneamente almeno 
10 condizioni per rendere lecita la prestazione 
dell’aiuto, tra le quali: la patologia irreversibile e 
la dipendenza da trattamenti di sostegno vitali 
oltre alle sofferenze fisiche o psicologiche che il 
soggetto trova assolutamente intollerabili.

Oggi siamo immersi in un clima culturale 
sempre più segnato dal cosiddetto “pensiero de-
bole” e dal “pensiero fluido” dove verità e libertà 
sono viste in contraddizione tra loro e sovente 
nemiche. Sono molti ad affermare la necessità 
di un’etica senza verità, perché si ritiene che là 
dove si fa un discorso morale, si neghi la liber-
tà. E così si giunge al cosiddetto contrattualismo 
etico o una etica procedurale29. Ma l’esistenza è 
un dono ricevuto nel quale si può constatare con 
ragionevolezza che “nell’ontologico” della per-
sona umana c’è già l’etica. Bene afferma il Card. 
Elio Sgreccia, a proposito della necessità di una 
seria riflessione ontologica: “Se non si riconosce 
uno spazio alla metafisica, l’umanità va come un 
aereo senza pilota”30.

Desiderio, diritto e dignità31: non sempre 
è facile tenerli assieme ma per un nuovo uma-
nesimo integrale è assolutamente necessario, 
soprattutto per tutelare la parte più fragile del 
sistema.

5. Integrale, cioè dell’uomo 
intero

Essere attenti all’uomo intero significa ri-
conoscere tutti i bisogni della persona: fisici, 
sociali, psicologici e spirituali. Abraham Maslow 
(1908-1970), psicologo statunitense ricorda che, 
se alla base della vita ci sono i bisogni fisiologici 
da soddisfare indispensabili per la sopravvivenza, 
nell’uomo vi sono anche bisogni più evoluti quali 
la sicurezza, l’appartenenza, l’autorealizzazione 
e l’autotrascendersi32 dove l’individuo diventa 
completamente realizzato se si dedica a obietti-

29	 Cfr. Giovanni Paolo II, Enciclica Veritatis Spendor, Città del 
Vaticano, 1993, parte II.

30	 E. Sgreccia, Pro manuscripto, Roma, 2012.
31	 Per approfondire il tema: C. Arice, T. Cantelmi, C. D’Urbano, 

Nascere, vivere, morire, oggi, tra desiderio, diritto e dignità, 
Paoline, 2017.

32	 Cfr. H. Maslow, Motivazione e personalità, Roma, Armando, 
1973.
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vi più alti, esterni da sé, che hanno a che vedere 
con una visione altruistica, olistica, mistica della 
vita. Pur con i limiti oggettivi di questa prospet-
tiva che forse non evidenzia a sufficienza alcuni 
bisogni ma li sottintende, Maslow dimostra l’in-
sufficienza di un approccio all’umano che si limiti 
a soddisfare solo i bisogni fisiologici.  

Tra i bisogni più disattesi o ritenuti secon-
dari, mi pare che quello spirituale sia il più tra-
scurato. Per questo può essere utile fare alcune 
considerazioni a proposito, convinto che non 
può esserci un umanesimo integrale, senza cura 
della sua dimensione spirituale. Pierre Teilhard 
De Chardin (gesuita, filosofo e paleontologo 
1881-1955) sosteneva che non siamo esseri uma-
ni che vivono un’esperienza spirituale, noi siamo 
esseri spirituali che vivono un’esperienza umana, 
e questo vale per tutti, sani o malati, religiosi e 
laici, credenti e non credenti. 

Un’interessante ricerca pubblicata dall’I-
stituto Nazionale della Salute presso l’Università 
di Oxford, a firma di eminenti studiosi del siste-
ma neurologico33, mostra l’influsso positivo della 
“pratica spirituale” sull’attività cerebrale dell’uo-
mo, soprattutto se fragile. Per star bene l’uomo 
non ha bisogno solo di godere buona salute fisica 
e nemmeno, se malato, di avere solo cure sani-
tarie o assistenziali adeguate; la persona umana 
ha bisogno anche di senso, ha bisogno di com-
prendere cosa muove il suo agire e cosa dà un 
orientamento significativo alla sua vita. 

Cicely Saunders (1918-2005), assistente 
sociale, infermiera, medico e psicologa – una 
persona, quindi, con uno sguardo integrale 
sull’uomo – nota nella storia della medicina per 
aver dato inizio alle cure palliative, scrisse: “Dopo 
aver lavorato tanti anni con le persone nella fase 
terminale della loro vita ho capito che la spiritua-
lità appartiene a ciascuno di noi per il solo fatto di 

33	 Miller e Balodis, Neural Correlates of Personalized Spiritual 
Experiences, Cerebral Cortex, Volume 29, Issue 6, 2019, pp. 
2331-2338.

esistere, e questo anche per coloro che non pro-
fessano un credo religioso”34. Da qui l’importan-
za di considerare non solo il dolore fisico bensì, il 
total pain, come lo definisce la Saunders, per un 
approccio terapeutico che tenga conto anche 
del dolore psicologico, sociale e spirituale.

In una prospettiva di umanesimo integrale, 
relazionarsi con il senso della vita, riconciliarsi con 
sé stessi e con i propri cari, “accettare” la propria 
fragilità e quindi le sofferenze ad essa correlate, 
nonché la prospettiva della morte, nella ricerca di 
un possibile senso, sono bisogni che vanno indi-
viduati, ascoltati ed elaborati, pena un’immensa 
tristezza, inquietudine e disorientamento, oltre 
che viziare ogni indagine sull’umano.

Nel mondo “occidentale”, in particolare, 
i paradigmi e le teorie che guidano i servizi e i 
supporti per e con le persone con disabilità, per 
esempio, sono definiti a partire da una combi-
nazione di due modelli: quello medico e quello 
sociale; nessuno dei due modelli teorici pre-
sta un’attenzione significativa alla dimensione 
spirituale della disabilità. Nella sua qualificata 
e scientificamente documentata analisi, il prof. 
William Gaventa35 scrive: “Lavorando con per-
sone con disabilità anche gravi, mi è stato chiaro 
che i più grandi bisogni spirituali erano la “cele-
brazione” e l’appartenenza, cioè l’essere apprez-
zati e amati e avere connessioni che contrastas-
sero l’immenso isolamento e la solitudine delle 
persone che vi risiedevano. Ho capito che i bi-
sogni spirituali erano relazionali ed esperienzia-
li, non intellettuali”36. Di conseguenza Gaventa 
identifica le domande spirituali attorno a quelle 
esistenziali della persona: Chi sono io? Cioè quali 
sono i valori fondamentali, il significato e l’iden-

34	 Cfr. Cicely Saunders, Vegliate con me. Hospice un’ispirazione 
per la cura della vita, Bologna, 2028.

35	 W. Gaventa, Direttore dell’Istituto di Teologia e Disabilità di 
New York.

36	 W. Gaventa, Nascosto in bella vista: spiritualità, disabilità 
intellettive e dello sviluppo, integrità, Spiritualità e qualità di 
vita, XI/2021, p. 12.
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tità che la persona ha compreso? Perché sono? 
Cioè quale scopo la persona dà alla sua esistenza 
e quale partecipazione attiva ha nel perseguirlo 
e realizzarlo? Di chi sono io? Cioè quali sono le 
connessioni e le relazioni che la persona ha con 
sé stessa, con gli altri, con il sacro, con il tempo 
e il luogo? Che tipo di scelta mi è consentita? 
Cioè quale possibilità ha la persona di esprimere 
e perseguire preferenze? Quale considerazione 
c’è dell’unicità della mia persona? Cioè quale 
considerazione viene attribuita alla storia e al pa-
trimonio culturale della singola persona? La spi-
ritualità, così intesa, risulta non ai margini ma al 
centro di ciò che siamo, al centro dell’esistenza 
umana.

In sintesi: la spiritualità è un bisogno uma-
no fondamentale e rappresenta l’esplicitazione 
della continua ricerca da parte della persona – 
qualsiasi sia la sua condizione – di uno scopo, di 
una conoscenza che trascenda il contingente, di 
relazioni significative, d’amore e di valore assolu-
to. Può sembrare ardito ma è bene averne con-
sapevolezza: oggi ci viene richiesto un approccio 
anche di tipo più scientifico nel valutare il be-
nessere spirituale delle persone affidate ad una 
istituzione, sia nella loro dimensione verticale, 
ovvero religiosa, sia in quella orizzontale, ovvero 
esistenziale37. Non ci sorprenda sapere che la più 
importante agenzia di accreditamento di struttu-
re sanitarie americana, laica, la Joint Commission 
on Accreditation of Healthcare Organizations 
(JCAHO) non procede all’accreditamento di 
ospedali se non è garantita anche la cura spiri-
tuale e religiosa. È estremamente significativo il 
fatto che dichiari esplicitamente la necessità di 
inserire all’interno delle procedure di cura anche 
l’attenzione agli aspetti di tipo spirituale e religio-
so del paziente e dei suoi familiari38.

37	 Cfr. gli studi di Paloutzian ed Ellison, Loneliness, spiritual well-
being and quality of life, New York, 1982, pp. 224-237. 

38	 T. Proserpio, C. Arice, Il supporto ai bisogni spirituali nella 
cura ospedaliera; prospettive di integrazione nell’ospedale 
moderno, in Recenti Progressi in Medicina, 105 (7-8), 2014.

6. Un nuovo umanesimo 
solidale

Nel suo discorso al Parlamento Europeo, il 
26 novembre 2014, papa Francesco ha denun-
ciato “alcuni stili di vita un po’ egoisti, caratteriz-
zati da un’opulenza ormai insostenibile e spesso 
indifferente nei confronti del mondo circostante, 
soprattutto dei più poveri. Si constata con ram-
marico un prevalere delle questioni tecniche ed 
economiche al centro del dibattito politico, a 
scapito di un autentico orientamento antropo-
logico L’essere umano rischia di essere ridotto 
a semplice ingranaggio di un meccanismo che 
lo tratta alla stregua di un bene di consumo da 
utilizzare, così che - lo notiamo purtroppo spesso 
- quando la vita non è funzionale a tale mecca-
nismo viene scartata senza troppe remore, come 
nel caso dei malati, dei malati terminali, degli 
anziani abbandonati e senza cura, o dei bambini 
uccisi prima di nascere”39.

Un umanesimo nuovo non può prescin-
dere da un umanesimo della responsabilità cia-
scuno nel proprio ruolo, in primis della politica 
che ha come scopo principale il prendersi cura 
del bene comune. Non basta continuare a rima-
nere in vita, occorre che questa avvenga con la 
dignità di esseri umani, nel rispetto dei bisogni, 
dei diritti e anche dei doveri. Risuonano attua-
li le parole del sindaco santo di Firenze, Giorgio 
la Pira, scritte nel lontano 1955: “Fino a quando 
voi mi lascerete in questo posto, mi opporrò con 
energia massima a tutti i soprusi dei ricchi e dei 
potenti. Non lascerò senza difesa la parte debole 
della città; chiusure di fabbriche, licenziamenti 
e sfrattati troveranno in me una diga non facil-
mente abbattibile… la vera politica sta qui: difen-
dere il pane e la casa della più gran parte del po-
polo italiano. Il pane (e quindi il lavoro) è sacro; la 

39	 Francesco, Discorso al parlamento Europeo, i25 novembre 
2014.
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casa è sacra: non si tocca impunemente né l’uno 
né l’altro. Questo non è marxismo: è Vangelo”40. 

Di politici come la Pira abbiamo bisogno 
in questo tempo! L’auspicio è che la politica dei 
partiti, talvolta abile a usare qualsiasi tema per 
una propaganda di parte, ceda il posto ad una 
seria presa in carico dei bisogni della gente, per 
un’autentica fraternità universale.

“Dobbiamo imparare a vivere insieme come 
fratelli, altrimenti moriremo tutti insieme come 
degli idioti” ripeteva sovente Martin Luther King, 
una verità in cui egli ha creduto profondamente 
fino a pagare con la vita il suo impegno in difesa 
della dignità di ogni persona, senza distinzione 
di razza. Papa Francesco ripete sovente che sia-
mo tutti sulla stessa barca, a ricordarci che sia-
mo tutti fragili e vulnerabili e che in questa barca 
abitata dall’umanità, per salvarci, dobbiamo re-
mare insieme e possibilmente nella stessa dire-
zione, pena lasciare annegare tante persone e 
magari non riuscire nemmeno ad arrivare al porto 
desiderato. Anche la rivoluzione francese aveva 
capito l’importanza della fraternità e l’aveva mes-
sa assieme alla libertà e all’uguaglianza come 
obiettivo dei noti moti sovversivi. Forse un po’ 
più di libertà di opinione l’umanità l’ha conqui-
stata, anche se non ovunque e sempre; magari 
alle disuguaglianze più palesi qualcuno reagi-
sce; quanto alla fraternità la strada è ancora lun-
ga, e si comprende con fatica che è proprio essa 
la condizione imprescindibile per un’autentica 
libertà e un’uguaglianza non tanto preoccupata 
di dare tutto a tutti di dare a ciascuno secondo il 
proprio bisogno.

Per imparare a vivere insieme come fratelli 
è anzitutto necessario avere uno sguardo di veri-
tà sull’uomo. Non ci sarà mai nessuna legge che 
potrà imporre di considerare ogni individuo uma-
no che c’è sulla faccia della terra un fratello della 
cui sorte siamo responsabili come della nostra, 
ma solo una ragione illuminata, liberata da deliri 

40	 G. La Pira, Discorso a Palazzo Vecchio del 5 ottobre 1955.

di onnipotenza, saprà renderci coscienti di quan-
to siamo debitori gli uni degli altri, e capire che 
solo la ricerca di un benessere per tutti potrà as-
sicurare in modo stabile e onesto quello proprio.

Abbiamo tutti bisogno gli uni degli altri, 
abbiamo bisogno di imparare a vivere insieme 
come fratelli e di smetterla di considerare che 
ci siano al mondo scomodi avversari del mio be-
nessere, siano essi migranti, affamati, poveracci, 
persone inguardabili per la loro condizione di 
salute, malcapitati che ci lasciano indifferenti … 
altrimenti periremo tutti insieme come idioti. Ci 
sono “strutture di peccato” – come ha gridato 
san Giovanni Paolo II che perpetuano ingiustizie, 
guerre, miseria e sofferenze inaudite. Sono, però, 
altresì convinto che nella storia dell’umanità, 
coloro che hanno lasciato un segno indelebile 
fino a trovare consenso universale tra credenti 
e non credenti – anche se poco seguiti – sono 
persone come Francesco d’Assisi o il Mahatma 
Gandhi, per fare due nomi su tutti. Non a caso, 
volendo citare alcuni “artigiani della fraternità”, 
papa Francesco nella sua ultima enciclica, Fra-
telli Tutti, li ha nominati entrambi.

7. Un umanesimo della cura 
e delle relazioni

Siamo grati a papa Francesco per aver 
“sdoganato” dal mondo sanitario il termine cura 
e averlo ridonato all’esperienza umana come 
coefficiente essenziale per un nuovo umanesi-
mo. “Esistono cose essenziali per la vita umana. 
La cura rientra nell’ordine delle cose essenziali 
perché per dare forma al nostro essere possibi-
le dobbiamo aver cura di noi. Siamo quello di cui 
abbiamo cura”41. È urgente riaffermare una onto-
logia della cura e la conseguente filosofia “che 
prenda in esame il fenomeno della cura al fine 

41	 L. Mortari, Filosofia della cura, Raffaello Cortina Editore, 2015, 
Introduzione.
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di comprenderlo nelle sue qualità essenziali”42. 
Abbiamo bisogno di esperti dell’umano in ogni 
disciplina sia quelle che operano direttamente 
sulla persona sia in quelle che lo fanno indiret-
tamente. 

Sono da leggere con attenzione le parole 
di papa Francesco scritte nell’Enciclica sulla cura 
del creato: “L’atteggiamento fondamentale di 
auto-trascendersi, infrangendo la coscienza iso-
lata e l’autoreferenzialità, è la radice che rende 
possibile ogni cura per gli altri e per l’ambiente, 
e fa scaturire la reazione morale di considerare 
l’impatto provocato da ogni azione e da ogni de-
cisione personale al di fuori di sé. Quando siamo 
capaci di superare l’individualismo, si può effet-
tivamente produrre uno stile di vita alternativo e 
diventa possibile un cambiamento rilevante nel-
la società”43.

Ogni realtà vivente ha bisogno di cura per-
ché una società nella quale non c’è cura gli uni 
verso gli altri è destinata a soccombere nelle di-
verse forme di conflitto e a patirne di più saranno 
sempre le persone più fragili e vulnerabili. Tra i 
diversi ambiti della cura vi è quello fondamentale 
delle relazioni! Il teologo Maurizio Gronchi sotto-
linea: “Per tutti, quella del futuro è una questione 
di relazioni: positive, nutritive, sane, curate, gua-
rite. Dove si prova a tirare fuori il meglio di sé, e 
non il peggio, dove si impara a stare con gli al-
tri così come sono, senza pretesa di cambiarli e 
senza rassegnarci a rimanere come siamo”44.

La cura è tessuta di relazioni come ha ben 
insegnato la corrente personalista. Scrive il fon-
datore Emmanuel Mounier (1905-1950): “La re-
lazione interpersonale è quella che permette 
all’io e al tu di diventare persone insieme uscen-
do ciascuno dalla propria individualità. La perso-
na che in se stessa è comunione, riesce ad essere 

42	 Idem.
43	 Francesco, Lettera Enciclica Laudato si’, Roma, 2015, n° 208.
44	 M. Gronchi, Intervento alla IV Assemblea della Famiglia 

Carismatica Cottolenghina sul tema abbracciare la 
vulnerabilità, curare le ferite, Torino, 6 settembre 2022.

uno in sé perché è uno con gli altri. Il rapporto 
dell’io con il tu è l’amore, con il quale in qualche 
modo il mio amore si decentra e vive nell’altro. 
L’amore non si aggiunge alla persona come un 
lusso e senza di essa la persona non esiste più. 
Non si trova se stessi se non quando ci si perde; 
che si possiede solo ciò che si ama (…); si pos-
siede solo ciò che si dona”45. Martin Buber (1878 
-  1965), altro eminente rappresentante della 
medesima corrente filosofica, insiste sull’impor-
tanza della reciprocità: “Nessun incontro che 
facciamo – con una persona o una cosa – che 
facciamo nella nostra vita è priva di un significa-
to segreto”46. E ancora: “Non si cerchi di svigorire 
il significato della relazione: relazione è recipro-
cità. Il mio tu opera su di me come io opero su 
di lui. I nostri allievi ci formano, le nostre opere ci 
costruiscono … Viviamo nella fluente reciprocità 
dell’universo”47.

8. Un umanesimo del dono di 
sé

Riconoscendo l’umanità come particolar-
mente segnata dalla logica del profitto, un uma-
nesimo integrale esige un’attenta educazione 
alla cultura del dono. Scrisse papa Benedetto 
XVI: “L’essere umano è fatto per il dono… la lo-
gica del dono non esclude la giustizia e non si 
giustappone ad essa in un secondo momento; 
lo sviluppo economico sociale e politico ha biso-
gno, se vuole essere autenticamente umano, di 
fare spazio al principio di gratuità come espres-
sione di fraternità”48.

La storia di molti popoli e l’etnologia ci di-

45	 E. Mounier, Rivoluzione personalista e comunitaria, Palli 
Ecumenica, Bari, 1984, p. 96

46	 Martin Buber, Il principio dialogico e altri saggi, Cinisello 
Balsamo, 19932, p. 63.

47	 Martin Buber, Il cammino dell’Uomo, Qiqajon, Magnano, 1990, 
p. 61.

48	 Benedetto XVI, Lettera Enciclica Caritas in veritate, Città del 
Vaticano, 2009, n. 34.
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cono che l’esperienza del dono ha accompa-
gnato la vita degli uomini, anche se non sempre 
è stata teorizzata o pensata allo stesso modo. Nati 
da un atto di donazione reciproca e cioè dall’u-
nione tra un uomo e una donna, per la persona è 
possibile continuare a vivere nella misura in cui 
trova qualcuno che gli offre cura e attenzione. Fin 
dai suoi primi vagiti l’uomo ha bisogno di qualcu-
no che gli dia attenzioni, tempo, energia. Eviden-
ziamo così una prima dimensione del dono, che 
potremmo sintetizzare con il verbo “dare”. Il dono 
è qualcosa di dato: può essere qualcosa di ma-
teriale, può essere il tempo, possono essere gli 
affetti. Il dare, comunque ci costringe ad uscire 
da noi stessi e andare verso l’altro.

Certo non tutto ciò che è dato è anche 
dono, e il verbo dare non è sufficiente a descri-
vere gli elementi strutturali del dono. Perché il 
“dare” diventi anche “dono” è necessario qual-
cos’altro, invisibile agli occhi ma essenziale nella 
relazione. Dunque pur non esaurendo la defini-
zione di dono, “il dare” sottolinea già un elemen-
to fondamentale49. 

Tra gli autori che maggiormente hanno 
approfondito la dinamica del dono, ritengo utile 
la preziosa ricerca di Marcel Mauss (1872–1950) 
antropologo francese di origine ebraica che de-
finisce il dono “elemento costitutivo di ogni vita 
sociale”50. Secondo l’autore, il dono è alla base 
dell’agire degli uomini singoli e dei popoli, e si 
esplica nel triplice obbligo di “dare, ricevere, ri-
cambiare”, ritenendole dimensioni costitutive e, 
nello stesso tempo, complementari dell’esercizio 
del dono. Utile considerare l’osservazione con-
clusiva del nostro autore: “Le società hanno pro-
gredito nella misura in cui hanno saputo rendere 
stabili i loro rapporti, donare, ricevere e, infine, ri-
cambiare. Per poter commerciare, è stato neces-

49	 Sul tema della cultura del dono, è fondamentale la tesi di 
dottorato di Tiziana Longhitano, Il dono che redime, Edizioni 
Aracne, Roma, 2006.

50	 Marcel Mauss, Saggio sul dono, 1924. Pubblicato in italiano 
dalle Edizioni Einaudi, Torino, 2009

sario, innanzitutto, deporre le lance … Solo allora 
è stato possibile scambiare i beni e le persone... 
I popoli, le classi, gli individui, le famiglie potran-
no arricchirsi, ma saranno felici solo quando sa-
pranno sedersi, come dei cavalieri, intorno alla 
ricchezza comune”51.

L’osservazione fatta da Marcel Mauss, è di 
grande spessore: l’agire civile caratterizza quel-
la comunità degli uomini che, deposte le armi, 
iniziano a tessere relazioni capaci di arricchire 
l’umanità e giungere perfino ad essere felici. In-
teressante inoltre la constatazione che non basta 
essere ricchi per essere felici!

C’è un’ulteriore dimensione che caratte-
rizza il dono: la gratuità e la conseguente liber-
tà con cui possiamo donare. Se il dono consiste 
nella capacità di uscire da sé ed incontrare il 
prossimo, questo non può che avvenire, nella sua 
forma più autentica, nella libertà e gratuità, realtà 
che possono portare il donatore persino all’ecce-
denza, come possiamo constatare per esempio, 
in coloro che sacrificano la propria vita perché 
altri vivano. 

Anche se il dono può nascere dalla risposta 
al bisogno del prossimo, esso non è dato da ne-
cessità, in quanto la persona può scegliere di ri-
spondere o meno al bisogno. Sarà poi la maturità 
del donatore, che lo renderà incondizionato an-
che dalla possibile accoglienza del dono e dalla 
risposta da parte del destinatario. La dimensione 
della gratuità è una realtà tanto essenziale quan-
to difficile. Ripeteva sovente Simon Weil che un 
atto di amore gratuito è un miracolo più grande 
che camminare sulle acque. Eppure è un mira-
colo necessario se l’uomo vuole gustare gioia e 
pienezza di vita. È proprio il dono, nella sua con-
cretezza di fatti e di gesti, di parola e di affetti, che 
si rivela epifania dell’essere umano: attraverso il 
dono, la presenza del donatore si racconta e si fa 
conoscere.

Presupposto della cultura del dono è il ri-

51	 Idem, p. 276 
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conoscimento ontologico della dimensione so-
ciale dell’uomo, quello che potremmo chiamare 
“il noi ontologico”, o con un linguaggio più evan-
gelico, “la dimensione della fraternità”. Siamo 
appartenenti alla comunità umana in modo es-
senziale e prima ancora di decidere di entrare in 
relazione con gli altri e, come ricorda D. Bonho-
effer, “Non si diventa “uomini completi” da soli, 
ma unicamente assieme agli altri…”52. La cultura 
del dono è possibile se siamo disposti ad impara-
re una cultura della relazione53. Infatti l’esistenza, 
direbbe il filosofo esistenzialista Heidegger, è un 
“con-essere” e “non è mai dato, innanzi tutto, un 
io isolato, senza gli altri”54. Vivere con e per l’altro 
è via alla mia e sua piena realizzazione. La cultura 
del dono presuppone una cultura della relazio-
ne55 come via alla realizzazione di entrambi. 

La cultura del dono esige la ricerca del 
bene comune, certi che in esso ritroveremo an-
che il bene personale. Quanto è donato al cor-
po sociale – sia esso tempo, che risorse, che 
energie, non è sottratto al bene personale, ma 
diventa dono per l’edificazione della casa co-
mune della quale facciamo parte e grazie alla 
quale possiamo vivere insieme. Ecco allora che 
“il dono” – tempo, energie, risorse – dato per le 
persone indigenti, sofferenti e bisognose diventa 
contributo all’umanizzazione e atto di giustizia. 
Ma esso diventa anche via alla gioia, come det-
to poc’anzi, tratto assolutamente necessario per 
la vita dell’uomo. Scrive Enzo Bianchi: “L’accu-
mulazione che non conosce la logica del dono 
accresce sempre la dipendenza dalle cose e se-
para l’uomo dall’uomo, l’uomo dagli altri. Non c’è 
vera gioia senza gli altri, come è vero che non c’è 
speranza se non sperando insieme. Ma la spe-

52	 D. Bonhoeffer, Resistenza e resa, lettere e appunti dal carcere., 
San Paolo, Cinisello Balsamo, 1990, p. 70. 

53	 Cfr Pietro A. Cavaleri, Vivere con l’altro per una cultura della 
relazione, Città Nuova, 2007.

54	 M. Heidegger, Essere e tempo, Longanesi, Milano 1976, p. 151.
55	 Cfr Pietro A. Cavaleri, Vivere con l’altro per una cultura della 

relazione, Città Nuova, 2007.

ranza è frutto del donare, della condivisione, del-
la solidarietà”56.

9. Un nuovo umanesimo 
umile

[H]omo ha a che fare con [H]umus ed ha 
a che fare con [H]umilitas! La storia è maestra di 
umiltà e la coscienza della nostra vulnerabilità 
dovrebbe aiutarci ad essere più veri e quindi più 
umili. L’umanità non ha bisogno di super-eroi ma 
di persone che sanno considerare la verità del 
loro essere. È con questa coscienza che siamo in-
vitati ad accogliere e conformarci a quel Dio che 
sconfigge l’ansia di salire e dominare con la gioia 
di scendere e servire. Su questo tema può essere 
utile la lettura di un saggio scritto dall’Arcivesco-
vo di Torino nel 200757, in cui invita a considerare 
la proposta cristiana come pensiero umile. Mons. 
Roberto Repole, confrontandosi con l’attuale 
contesto culturale della post-modernità, domi-
nato dal pensiero debole, ossia dal rifiuto di ogni 
principio stabile perfino della trascendenza, ha 
proposto come significativa, la categoria dell’u-
miltà della fede, un’umiltà che prima di essere un 
atteggiamento morale o spirituale è una caratte-
ristica di Dio stesso e quindi del suo rivelarsi agli 
uomini. 

Paradossalmente, il pensiero debole si 
muove secondo lo stesso principio del pensiero 
forte che vorrebbe contrastare: si passa dal re-
gime di un pensiero che si proponeva in modo 
violento e totalitario ad un pensiero debole che 
chiede di rinunciare all’esistenza di ogni verità, 
per cui tutto diventa relativo e nulla è vincolante. 
Il cristianesimo, secondo Mons. Repole, mostra 
una via davvero alternativa, quella di un pensiero 
né forte né debole ma umile, cioè profondamen-

56	 Enzo Bianchi, Il vero dono non vuole niente in cambio, 
quotidiano “La stampa”, 16 settembre 2012

57	 R. Repole, Il pensiero umile. In ascolto della Rivelazione, Città 
Nuova, 2007.



21

LÓGOS, Rivista di scienze etiche e sociali - n. 1/2024

Un Nuovo Umanesimo Integrale

te incarnato nelle vicende degli uomini e di tutte 
le creature, capace di guardare oltre sé stessi e 
di desiderare ciò che è oltre, controcorrente ad 
una modernità e post-modernità che esaspera 
in modo unilaterale uno dei due aspetti. Esso è 
umile perché non appartiene alla sfera delle idee 
pure ma si coinvolge con gli altri e con i loro in-
terrogativi, è capace di mettersi in ascolto di un 
Dio che si rivela, senza per questo volerlo imbri-
gliare nelle proprie categorie. È una sfida grande, 
fare dell’umiltà lo stile di presenza e di testimo-
nianza della Chiesa.

Con questo sguardo umile, imparato dalla 
“debolezza di Dio” per l’uomo, un nuovo umane-
simo non può che sgorgare da una riconciliata 
accoglienza dei limiti e delle fragilità nostre e di 
quelle degli altri uomini e donne. Abbiamo tut-
ti bisogno di cuori che ci accolgano così come 
siamo, con le nostre vulnerabilità e le nostre fra-
gilità. Abbiamo bisogno di sentire che possiamo 
ricominciare, che l’errore non è l’errante e che 
nulla può scalfire la dignità che ciascun uomo 
ha ricevuto il giorno in cui è entrato in questo 
mondo. Quando la tolleranza si trasformerà in 
benevolenza, avremo imparato il vero significato 
di gratuità e misericordia. 

Un nuovo umanesimo può essere costrui-
to da uomini e donne che, rielaborato il proprio 
vissuto, lo accettano e non lo reprimono quan-
do non piace. Non basta, però, dire che l’uomo è 
fragile, vulnerabile e ferito: occorre comprendere 
come affrontare questa situazione. Il grande prof. 
Eugenio Borgna ricorda sempre che se sono vio-
lento con me stesso potrei essere anche violento 
con gli altri, per questo prendersi cura delle pro-
prie ferite interiori è anche un atto di amore verso 
il prossimo58.

Infine, un nuovo umanesimo umile non può 
prescindere dall’accettazione della condizione 
di fragilità più estrema dell’uomo che è la morte. 

58	 Per approfondire questo tema può essere utile il saggio del 
Prof. Eugenio Borgna, Le passioni fragili, Feltrinelli, 2017.

“Tutti muoiono troppo giovani”59: è il titolo di un 
interessante saggio scritto da Armando Matteo, il 
cui sottotitolo recita così: “Come la longevità sta 
cambiando la nostra vita e la nostra fede”. Nella 
premessa all’agile volumetto l’autore riporta un 
necrologio apparso sui muri di una città del sud 
Italia sul quale era scritto: “Con dolore e incredu-
lità si annuncia che è venuta a mancare improv-
visamente la nostra cara zia a soli 106 anni”. All’i-
niziale sorriso che può suscitare un manifesto fu-
nebre del genere, segue qualche perplessità che 
impone un’attenta riflessione sul cambiamento 
epocale che stiamo vivendo segnato proprio da 
una speranza di vita che si fa sempre più interes-
sante. Più che mai oggi non è facile guardare il 
limite con simpatia, tanto più se è quello umano; 
figuriamoci la morte! 

Eppure è necessario come il pane tornare a 
considerare che la finitezza è scritta nella nostra 
carne. È urgente riappropriarci del senso limite e 
non è fuori luogo ricordare, con Omero, che uno 
dei primi e più efficaci sinonimi di essere uma-
no è proprio quello di essere mortale. Ma oggi 
la morte di persone, soprattutto se in giovane 
età, appare solo una sorta di evento impossibile 
da decifrare, un fenomeno senza causa, inspie-
gabile e non umano. E così rimosso il pensiero, 
abbiamo anche tolto alla morte la sua capacità di 
insegnare! Diventare più vecchi non significa di-
ventare pian piano immortali anche se qualcuno 
ha ironicamente definito la nostra società post 
mortale; spostare il pensiero della morte da que-
stione ultima a un’ultima questione che prima o 
poi la scienza risolverà, non giova a nessuno. 

Sono considerazioni, queste, che ci fanno 
comprendere la differenza tra l’illusione di essere 
immortali e il desiderio della vita eterna, trasfigu-
rante quella terrena e che la fede cristiana an-
nuncia come compiuta in Cristo morto e risorto.

59	 A. Matteo, Tutti muoiono troppo giovani, Rubettino, 2016.
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10. La riabilitazione, a 
servizio di un umanesimo 
nuovo

Promozione di umanesimo nuovo e solida-
le è quello che non scarta gli individui “vecchi” e 
fragili per sostituirli con quelli “nuovi” e prestanti, 
bensì accoglie la sfida della riabilitazione. Se-
condo la definizione dell’Organizzazione Mon-
diale della Sanità, per riabilitazione si intende 
quell’”insieme di interventi che mirano allo svi-
luppo di una persona al suo più alto potenziale 
sotto il profilo fisico, psicologico, sociale, occu-
pazionale ed educativo, in relazione al suo deficit 
fisiologico o anatomico e all’ambiente”60. In am-
bito strettamente sanitario, obiettivo della riabili-
tazione è quello di ridurre, parzialmente o total-
mente, il “deficit” che rende disabile una persona, 
attraverso l’utilizzo di funzioni rimaste integre, in 
modo da permetterle di “vivere” al massimo delle 
sue capacità. 

Pensando, per esempio, al mondo sani-
tario, sorgono alcune domande: quale spazio è 
dato nel promuovere un processo così delicato, 
come quello riabilitativo, che richiede tempi lun-
ghi di intervento per ottenere risultati accettabili, 
dove il gioco di squadra tra famiglia, ambiente e 
terapisti è indispensabile, dove le risorse econo-
miche scarseggiano e le persone con disabilità 
non solo fanno fatica a trovare spazio e attenzio-
ne ma vedono ridursi sempre di più gli investi-
menti a loro destinati? Se a questo si aggiunge la 
difficoltà incontrata in alcune specialità come la 
riabilitazione psichiatrica dove lo stigma per i pa-
zienti con fragilità mentale è ancora molto alto, la 
situazione si fa più complessa.

Altra questione tutt’altro che secondaria: 
non sono certo che la considerazione di soggetti 
nei quali la riabilitazione non è destinata al pie-
no reintegro delle funzioni, come può avvenire, 

60	 Organizzazione Mondiale della Sanità, 2017.

per esempio, a quanti hanno subito traumi me-
dio-gravi e le ragioni per sperare ad una piena 
riacquisizioni delle funzionalità psico-motorie 
perse sono molto alte, sia la medesima che si ha 
per chi ha una salute fortemente compromessa. 
La terapia di mantenimento è un atto umano di 
squisita finezza e combatte la cultura dello scar-
to allontanando domande come quella rivoltami 
recentemente: “Perché investire nella riabilita-
zione di persone anziane con patologie neuro-
degenerative gravi che non riacquisteranno mai 
un’accettabile qualità di vita e non destinare 
quelle poche risorse che abbiamo verso perso-
ne con una fondata speranza di ripresa?”. Lascio 
la risposta a papa Francesco: “Quale grande 
menzogna si nasconde dietro certe espressioni 
che insistono tanto sulla ‘qualità della vita’, per 
indurre a credere che le vite gravemente affette 
da malattia non sarebbero degne di essere vis-
sute!”61. 

Se non sapremo farci educare da temi 
come questi, non potremo ritrovare un sussulto 
di umanità e di verità delle quali il nostro tempo 
necessita come l’aria che respiriamo e soccom-
beremo sotto il delirio di onnipotenza tecnologi-
co e finanziario, e della presunta legittimità che 
ogni desiderio diventi diritto. 

11. In Gesù Cristo il Nuovo 
Umanesimo

Anche la Chiesa italiana ha sentito il biso-
gno di un’attenta riflessione sul tema del nuovo 
umanesimo e lo ha fatto dalla prospettiva che gli 
è propria, guardando a Cristo uomo nuovo che 
fa nuove tutte le cose mediante il dono del Suo 
Spirito. A questo tema ha dedicato il V Conve-
gno Ecclesiale Nazionale svoltosi a Firenze nel 
novembre del 2015. Il titolo è eloquente: In Gesù 

61	 Francesco, Messaggio per la XXIII Giornata Mondiale del 
Malato, Roma, 11 febbraio 2005
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Cristo il nuovo umanesimo.
L’insistente sguardo a Cristo, l’uomo per-

fetto, è necessario perché, come insegna il Con-
cilio Vaticano II: “Nel mistero del Verbo incarnato 
viene chiarito il mistero dell’uomo. […] Cristo, che 
è l’Adamo definitivo e pienamente riuscito, men-
tre rivela il mistero del Padre e del suo amore, 
pure manifesta compiutamente l’uomo all’uomo 
e gli rende nota la sua altissima vocazione”62. “Per 
questo «chiunque segue Cristo, uomo perfetto, 
diventa anche lui più uomo»”63.

Il Signore Gesù ha percorso un’originalis-
sima e inattesa “via” (odos) che si fa proposta e 
paradigma dell’agire credente. La “Traccia” del 
documento preparatorio al Convegno di Firen-
ze insisteva nel considerare l’incarnazione come 
evento con il quale Dio, in Gesù si è fatto vicino 
ad ogni uomo e gli va incontro “oltre agli spazi 
del sacro”, nella notte, nella strada. Si legge nella 
Traccia: “Egli ha già tutto, non ha altra via per su-
perarsi se non quella di procedere senza termine 
in direzione dell’uomo; scegliendo di diminuire 
entra nella condizione di servo … si svuota di sé 
fino alla morte”. E ancora: “La meraviglia inaudi-
ta non è aver conosciuto un Dio tanto potente e 
grande verso cui elevarci, tanto buono e miseri-
cordioso per cui consolarci, quanto un Dio la cui 
potenza e bontà l’hanno condotto a svuotarsi per 
sposare l’umanità”64 e salvarla! Di conseguenza il 
nuovo umanesimo in Gesù Cristo, porta a consi-
derare la centralità della relazione interpersonale 
nella sua dimensione ontica, che si fa storia at-
traverso il dono di sé, gratuito e generoso. 

Alla domanda perché il V Convegno Na-
zionale della Chiesa Italiana è stato celebrato a 
Firenze si potrebbe rispondere che, se si parla di 
nuovo umanesimo non c’è città più indicata! Il 

62	 Concilio Ecumenico Vaticano II, Costituzione Dogmatica, 
Gaudium et spes, 22.

63	 Idem, 41
64	 Conferenza Episcopale Italia, In Gesù Cristo il Nuovo 

Umanesimo. Una Traccia per il cammino verso il V Convegno 
ecclesiale Nazionale, Paoline, 2014, p. 35 (Traccia).

pensiero va immediatamente all’umanesimo ri-
nascimentale e vengono subito in mente artisti 
della taglia di Leonardo da Vinci, di Michelange-
lo, Raffaello, per citare solo i più noti. Si è vero, 
il genio umano a Firenze ha avuto testimoni au-
torevoli in tutte le discipline del sapere umano. 
Ma non è solo questo. La scelta del luogo ha un 
motivo ancora più profondo. In questa città “si 
respira una cura per l’umano che si è espressa 
con il linguaggio della bellezza, della creazione 
artistica e della carità senza soluzione di conti-
nuità”65. Firenze, è una città dove bellezza, arte 
e carità vengono mostrati a servizio dell’uomo e, 
se non è scevra di segni di egoismo e di volga-
rità, non è nemmeno avara di gesti vita nuova e 
di umanità diversa. Sulla stessa piazza dove si af-
faccia il maestoso Duomo dedicato all’Assunta di 
Maria Vergine, con la cupola del Brunelleschi e il 
campanile di Giotto, si ammira anche la splendi-
da Loggia del Bigallo (1352), sede della Confra-
ternita della Misericordia, realtà importante che 
conta oggi più di 700 mila soci, con alle spalle 
otto secoli di ininterrotto servizio ai poveri e ai 
malati. Arte e carità: è un binomio interessante, 
soprattutto se si considera la carità l’opera d’arte 
per eccellenza, capace di manifestare la supre-
ma bellezza della vita umana. È un binomio ca-
pace di esprimere bene la sete del cuore uma-
no di ogni tempo, quello del rinascimento come 
quello dei giorni nostri, sempre bisognoso di bel-
lezza e di amore. 

Il genio di Leonardo da Vinci ha espresso la 
perfezione umana disegnando l’uomo vitruvia-
no – dalle armoniche forme, proporzionato nelle 
sue parti e perfettamente inscrivibile nelle prin-
cipali figure geometriche, il cerchio e il quadrato 
– ha celebrato, con il linguaggio che conosceva 
meglio, una certa perfezione dell’uomo. Ma quel 
disegno è muto e non ci dice come quell’uomo 

65	 Traccia, p. 10. Un Gesù Cristo il Nuovo Umanesimo. Una Traccia 
per il cammino verso il V Convegno ecclesiale Nazionale, 
Paoline, 2014, p. 10.
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potrebbe muovere le sue braccia e i suoi portenti 
muscoli. La forza che prepotentemente promana 
quell’immagine potrebbe essere motore di gran-
di imprese per l’umanità, ma potrebbe alimentare 
anche storie molto tristi.

Siamo invitati a guardare anche un altro 
Uomo, non inscritto in una figura geometrica, ma 
disteso su una croce. Anche lui, il Cristo, viene 
definito uomo perfetto, anzi Dio. E ci viene anche 
raccontato come ha usato i suoi muscoli, la sua 
forza divina, come ha esercitato la sua leadership 
umanamente fallita. Lo sappiamo dai vangeli ma 
anche dai non pochi artisti che a Firenze hanno 
raccontato con l’arte pittorica, scultorea, la poe-
sia, la letteratura e la carità, quello che Egli fece. 
Nessuno più di lui è stato capace di mettere in-
sieme arte e carità in un mondo ferito da brutalità 
ed egoismo! 

Il documento preparatorio del Convegno 
di Firenze rimandava all’agire ecclesiale come 
contributo al nuovo umanesimo in Gesù Cristo. 
Nel testo è spiegata la “capacità insita nella fede 
cristiana di generare cultura, di proporre agli uo-
mini e alle donne di ogni tempo, partendo dal 
loro peculiare contesto storico, sociale e cultu-
rale un senso per vivere il quotidiano”66. 

12. Cinque vie per un nuovo 
umanesimo cristiano

Il desiderio e la volontà della Chiesa di con-
tribuire al dischiudersi dell’umanità nuova den-
tro la complessità della nostra epoca, indicando 
allo stesso tempo  una direzione da intraprende-
re,  sono evidenziati da cinque verbi denominati 
“vie”,  a richiamare  proprio il senso di un cammi-
no  condiviso con gli uomini del nostro tempo e 
sempre in ascolto della loro umanità compiuta e 
non raramente ferita: i verbi sono stati individuati 
come centrali nel progetto pastorale proposto da 

66	 Un nuovo umanesimo ambrosiano, cit. p. 26.

Papa Francesco nella sua Esortazione Apostolica 
Evangelii gaudiun, documento programmatico 
del suo ministero petrino, e sono: Uscire, Annun-
ciare, Abitare, Educare, Trasfigurare. A distanza di 
qualche anno, mi sembra una riflessione ancora 
di grande attualità e per questo la ripropongo.

a. Uscire
Si legge nella Traccia: “La Chiesa è chia-

mata a “prendere l’iniziativa”, coinvolgersi e ac-
compagnare affinché la Parola di Dio, si incarni 
nelle situazioni concrete e dia frutti di vita nuo-
va”67.

La Chiesa è per sua natura missionaria. Per 
questo papa Francesco non esita a legare la ri-
forma della Chiesa all’ “uscita” nel mondo per 
osservare da vicino la realtà, riconoscere e acco-
gliere quanto di buono lo Spirito già ha seminato 
nei solchi della terra e a focalizzare il senso della 
nostra azione. “Ogni cristiano e ogni comunità 
– scrive Papa Francesco – discernerà quale sia 
il cammino che il Signore chiede, però tutti sia-
mo invitati ad accettare questa chiamata: usci-
re dalla propria comodità e avere il coraggio di 
raggiungere tutte le periferie che hanno bisogno 
della luce del Vangelo»”68.

Un nuovo umanesimo chiede anzitutto 
un esodo da sé stessi, controcorrente di un agi-
re umano che si autoalimenta con pensiero e 
azione finalizzate a interessi individuali. Pensan-
do al mondo della salute, mi pare utile riporta-
re quanto la Nota pastorale della Commissione 
episcopale per il servizio della carità e la salute 
Predicate il Vangelo e curate i malati invita a fare 
con attenzione “la visita al mondo della salute. Si 
tratta in primo luogo di conoscere la reale situa-
zione della sanità del proprio ambito territoriale, 
consolidando e intensificando le attività che già 
si attuano mediante la visita ai malati nelle strut-
ture sanitarie o a domicilio da parte dei sacerdo-

67	 Traccia, p. 46.
68	 Evangelii Gaudium, 20
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ti e dei religiosi, l’attività dei ministri straordinari 
della Comunione, l’azione dei volontari delle as-
sociazioni, il conforto e il sostegno ai familiari dei 
malati. Nel suo significato globale, la visita impli-
ca anche la presa di coscienza di tutti i proble-
mi connessi con la salute e la malattia, come la 
prevenzione, il valore della vita, l’educazione sa-
nitaria, la partecipazione alle iniziative promos-
se dalle istituzioni civili”69. Indicazioni pratiche e 
preziose per “uscire” nel mondo della salute.

Uscire significa andare, cercare e condivi-
dere con concretezza la vita di quanti abitano le 
periferie geografiche ed esistenziali. Sorprende 
vedere come San Giuseppe Cottolengo non ab-
bia aspettato che altri si facessero carico dei ma-
lati. Mosso dal bisogno di sollevare nel corpo e 
nello spirito l’umanità sofferente ha preso l’inizia-
tiva facendo, con responsabilità, la propria parte 
perché la comunità degli uomini fosse più giusta, 
più solidale e più fraterna.

b. Annunciare
La seconda via indicata nella Traccia è an-

nunciare: “La gente ha bisogno di parole e ge-
sti che partendo da noi indirizzino lo sguardo e i 
desideri a Dio. La fede genera una testimonianza 
annunciata non meno di una testimonianza vis-
suta”70. L’annuncio è condizionato a una forma e 
a uno stile testimoniali. “Tutta la vita di Gesù, il 
suo modo di trattare i poveri, i suoi gesti, la sua 
coerenza, la sua generosità quotidiana e sempli-
ce, e infine la sua dedizione totale – sono parole 
dell’Evangelii gaudium – tutto è prezioso e parla 
alla nostra vita personale. Ogni volta che si tor-
na a scoprirlo, ci si convince che proprio questo è 
ciò di cui gli altri hanno bisogno”71.  

Il nuovo umanesimo che sgorga dall’in-
contro con Cristo salva l’uomo tutto intero, è un 

69	 Commissione Episcopale per il servizio della carità e la salute, 
Nota Pastorale Annunciate il angelo e curate gli infermi, Roma, 
2006, n. 49.

70	 Traccia, p. 48.
71	 Evangelii gaudium, 265

umanesimo integrale, incarnato e trascendente, 
che arriva a toccare e trasfigurare corpo e l’ani-
ma. La Parola che annunciamo è Cristo crocifisso 
il quale non ha parlato della sofferenza ma l’ha 
condivisa, l’ha presa su di sé. In un contesto plu-
riculturale e plurireligioso, questa è l’unica parola 
credibile che abbiamo, comprensibile da tutti e 
accettabile a tutti. È un invito alla vicinanza re-
lazionale con le persone sofferenti evitando il 
rischio che potremmo correre, a volte, di parlare 
dei malati e stare poco con loro, di annunciare 
l’amore di Cristo che condivide le sofferenze e 
stare lontano da loro. La relazione di cura è pro-
pedeutico alla Parola annunciata e in qualche 
modo la realizza; per questo l’una non può stare 
senza l’altra.

c. Abitare
Si legge nella Traccia: “Il cattolicesimo non 

ha mai faticato a vivere l’immersione nel terri-
torio attraverso una presenza solidale, gomito a 
gomito con tutte le persone, specie più fragili. Il 
passato recente ci consegna un numero consi-
derevole di istituzioni, strutture, enti, opere assi-
stenziali ed educative, quali segni incarnati della 
risposta del Vangelo”72. 

Per essere presenza e azione della Chiesa 
per quanti soffrono occorre abitare il loro mon-
do. L’intuizione di san Giuseppe Cottolengo qui 
emerge con tutta la sua forza. Egli, su divina ispi-
razione, ha voluto una Casa per i poveri e non 
un semplice ospedale, una intuizione profonda-
mente radicata nelle Scritture dove ci viene det-
to che il Signore prepara una casa per gli orfani e 
le vedove affinché, sperimentando la sua Provvi-
denza, diventino familiari con Lui (cfr. Sal 68,5-
7). Casa dice il bisogno dell’uomo di relazioni 
autentiche che facciano fiorire il cuore, la vita e 
alimentino la speranza. 

Solo se i luoghi dove abitiamo sono come 
una Casa si può vivere come una famiglia e con-

72	 Traccia, p. 49
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correre all’unità del genere umano. Nessuna pa-
rola può essere credibile se non sappiamo abitare 
i luoghi della sofferenza con carità e competen-
za. Il nuovo contesto socio-culturale nel quale 
operiamo oggi ci chiede di abitare la casa-mon-
do e le case dove si curano i sofferenti, perché 
luoghi-frontiera, con opportunità di azione pa-
storale notevole. Nelle stanze degli ospedali – 
crocevia dell’umanità – oggi arrivano persone 
con biografie plurali, di contesti culturali diversi, 
con diverse appartenenze religiose.  

d. Educare
Si legge nella Traccia: “In una società ca-

ratterizzata dalla molteplicità di messaggi e dal-
la grande offerta di beni di consumo, il compito 
più urgente diventa, dunque, educare a scelte 
responsabili. ... Il proprio comportamento e stile 
di vita – lo si voglia o meno – rappresentano di 
fatto una proposta di valori o disvalori. È ingiu-
sto non trasmettere agli altri ciò che costituisce il 
senso profondo della propria esistenza”73.

Il tema dell’educazione è trasversale. Si 
colloca a questo livello la questione antropolo-
gica per eccellenza in cui si condivide la stessa 
nozione di vita umana, l’apprezzamento e la va-
lorizzazione della differenza sessuale, la confi-
gurazione della famiglia e il senso del generare, 
il rapporto tra le generazioni, la risorsa costituita 
dalla scuola, la sfida costituita dall’ambiente del-
la comunicazione digitale, la costruzione della 
comunità all’insegna del diritto e della legalità74. 
“Occorre un percorso di maturazione nei valori”75 
che espliciti i contenuti dell’educazione.

Un nuovo umanesimo integrale esige il la-
sciarsi educare in modo particolare dalla fragili-
tà. Hanno scritto i Vescovi Italiani: “L’esperienza 
della fragilità umana si manifesta in tanti modi e 
in tutte le età, ed è essa stessa, in certo modo, 

73	 Traccia, p. 51.
74	 Cfr. N. Galantino, Prolusione al XVII Convegno Nazionale di 

pastorale della salute, Assisi, 8 giugno 2015. 
75	 Evangelii gaudium, 106

una «scuola» da cui imparare, in quanto mette 
a nudo i limiti di ciascuno. Per queste ragioni il 
tema della fragilità entra a pieno titolo nella di-
namica del rapporto educativo, nella formazione 
e nella ricerca del senso, nelle relazioni di aiuto 
e di accompagnamento. (non possono manca-
re nelle proposte formative la contemplazione 
della croce di Gesù, il confronto con le domande 
suscitate dalla sofferenza e dal dolore, l’espe-
rienza dell’accompagnamento delle persone nei 
passaggi più difficili, la testimonianza della pros-
simità, così da costruire un vero e proprio cammi-
no di educazione alla speranza”76. Sì, la fragilità è 
una scuola da cui imparare, da cui lasciarsi edu-
care ad un umanesimo vero e integrale, libero da 
deliri di onnipotenza e di prestazione.

e. Trasfigurare
Si legge nella Traccia: “Senza la preghiera e 

i sacramenti la carità si svuoterebbe e si ridurreb-
be a filantropia, incapace di conferire significati 
alla comunione fraterna”77. Trasfigurare significa 
“vedere” la realtà con gli occhi di Dio, origine e 
destino della vita dell’uomo. Occorre trasfigurare, 
in modo particolare, la sofferenza umana, perché 
essa diventi partecipazione al disegno di reden-
zione di Cristo sul mondo. Il compito più difficile 
ma anche più importante è proprio questo: aiu-
tare le persone sofferenti, con percorsi adeguati, 
delicati, attenti, prudenti, a riconoscere la dimen-
sione salvifica della sofferenza vissuta con amore, 
in unione a quella di Cristo. Un discorso, questo, 
tanto delicato quanto necessario perché ogni 
persona sofferente possa trovare il senso più alto 
possibile alla notte dell’esistenza. Ha scritto papa 
Francesco: “All’uomo che soffre, Dio non dona un 
ragionamento che spieghi tutto, ma offre la sua 
risposta nella forma di una presenza che accom-
pagna, di una storia di bene che si unisce ad ogni 

76	 Commissione Episcopale per il servizio della carità e la salute, 
op. cit., 54.

77	 Traccia, p. 53.
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storia di sofferenza per aprire in essa un varco di 
luce. In Cristo, Dio stesso ha voluto condividere 
con noi questa strada e offrirci il suo sguardo per 
vedere in essa la luce”78. 

In Cristo, l’uomo nuovo è trasfigurato per-
ché acquisisce capacità di leggere la realtà con 
gli occhi della verità, della carità e della bellezza.

Conclusione

Ci sono responsabilità che sono della poli-
tica, altre degli uomini di cultura e degli educatori 
delle coscienze, altre della società e dei contesti, 
ma ci sono responsabilità che sono personali. Per 
questo Papa Benedetto XVI, nell’Enciclica Deus 
Caritas est, ha sottolineato l’esigenza fonda-
mentale di una formazione integrale dell’uomo, 
soprattutto per quanti operano accanto a chi sof-
fre. Si legge: “Per quanto riguarda il servizio che 
le persone svolgono per i sofferenti… la compe-
tenza professionale è una prima fondamentale 
necessità, ma da sola non basta. Si tratta, infatti, 
di esseri umani, e gli esseri umani necessitano 
sempre di qualcosa in più di una cura solo tec-
nicamente corretta. Hanno bisogno di umanità. 
Hanno bisogno dell’attenzione del cuore. Quanti 
operano nelle istituzioni caritative della Chiesa 
devono distinguersi per il fatto che non si limi-
tano ad eseguire in modo abile la cosa conve-
niente al momento, ma si dedicano all’altro con 
le attenzioni suggerite dal cuore, in modo che 
questi sperimenti la loro ricchezza di umanità. 
Perciò, oltre alla preparazione professionale, a 
tali operatori è necessaria anche, e soprattutto, 
la formazione del cuore”79.

Il cuore, nella tradizione biblica è il centro 
profondo, originante il mistero della persona; è il 
luogo delle scelte, dove la riflessione si intreccia 

78	 Papa Francesco, Lettera Enciclica Lumen Fidei, Roma, 2013, n° 
57.

79	 Benedetto XVI, Lettera Enciclica Deus caritas est, Città del 
Vaticano, 2007, n. 31.

con la decisione di agire. Potremmo dire che il 
cuore è la sintesi di intelligenza, volontà, amore, 
azione: appunto la vita dell’uomo. La formazione 
del cuore è indispensabile per la fragilità morale 
che abita l’uomo, in quanto «dal cuore proven-
gono pensieri malvagi» (Mt 15,19). E poiché dal 
cuore escono i pensieri cattivi e le malvagità, 
l’uomo necessita una formazione all’amore e un 
cammino di purificazione dal peccato, origine e 
causa di ogni male.

Per essere uomini nuovi in Cristo dobbiamo 
accettare la fatica dell’ascesi, perché la scelta del 
bene diventi ‘habitus’. Questo vuol dire permet-
tere alla Verità di scendere negli inferi dei nostri 
individualismi, delle nostre fragilità interiori e dei 
nostri egoismi e, come una spada a doppio taglio, 
purificare il nostro cuore.  

Un nuovo umanesimo integrale è possibile 
in un contesto sociale abitato da persone, libere, 
ragionevoli e responsabili, da uomini che ricono-
scono il volto dell’altro come necessario per una 
pienezza di vita di entrambi e non come possibi-
le ladro e impedimento alla propria realizzazione. 
Un umanesimo nuovo e integrale nasce da co-
scienze formate dalla verità cercata e mai piena-
mente posseduta; nasce dal concorso di tutti a 
trasformare imbrutimento frutto dell’egoismo in 
epifania della bellezza dell’umano e possibile via 
alla gioia!
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Per superare le 
frammentazioni: 
contributi per un 
Nuovo Umanesimo 
dell’incontro

Mons. Gian Franco Saba*

Sommario: Introduzione. – Orientamenti. – 1. Persona e comunità. – 2. Necessità di un 
pensiero integrato. – 3. Nel principio dialogico della relazione. – 4. Nella cultura dell’incon-
tro. – 5. Abitare per custodire e prendersi cura. – 6. Apertura al quotidiano. – 7. Punti per 
uno sguardo. – 8. Ripresa.

L’articolo è frutto di un’attività di sviluppo, 
riduzione e armonizzazione di alcune riflessio-
ni,1 proposte in diversi ambiti, nella fase di avvio 
diocesano dei processi scaturiti all’interno della 
strada di un Nuovo Umanesimo indicata da papa 
Francesco. 

Introduzione

La società attuale, impostata su un indivi-
dualismo sfrenato e un progressivo scioglimento 
dei vincoli interpersonali, va sempre più caratte-

* 	 Mons. Gian Franco Saba, Arcivescovo di Sassari.
1	 Cfr. G.F. Saba, L’altro è la realtà, Todi, Tau Editrice, 2019; Id., 

Paideia e Politeia, Todi, Tau Editrice, 2021; Id., Oltre l’indifferenza. 
Risvegliare l’attenzione nelle relazioni interpersonali e sociali. 
Messaggio alla città, 6.XII.2018; Id., Per ascoltare le presenze. 
Lasciarsi interpellare da chi abita nella porta accanto. Lettera 
Pastorale alla Città e al Territorio dell’Arcidiocesi di Sassari, 
Sassari, 8.II.2018.

rizzandosi come una società liquida, collettività 
in costante mutamento. Questa circostanza fa 
emergere la grave questione della frammenta-
zione dell’umano, evidenziata peraltro anche nel 
XIX secolo. Nella sua analisi dell’uomo e della 
società moderna, già Nietzsche2 aveva descrit-
to l’esito mortale inflitto dal veleno della fram-
mentazione in tutti gli ambiti dell’esistenza, in 
quanto fattore trasversale sia alla sfera privata 
che pubblica. Oggi, chiunque voglia esaminare 
questo fattore della frammentazione nel conte-
sto dell’attuale processo culturale, non potrà che 
procedere la propria analisi situandosi nell’ambi-
to dell’articolato processo mondiale che a par-
tire dagli anni 90 viene descritto con il termine 
“globalizzazione”. Il processo di frammentazione, 

2	 P. Scolari, Nietzsche e la frammentazione dell’umano: cultura, 
lavoro, tempo libero, in Frammenti di filosofia contemporanea, 
vol. XVI, Villasanta, Limina Mentis, 2017, pp. 37-70.
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nella sua veemente attualità, infatti, è da com-
prendere come strettamente in connessione con 
il processo di iper-globalizzazione3.

Anthony Giddens, a partire da una descri-
zione delle sfide e delle opportunità che attraver-
sano il mondo contemporaneo, nel suo saggio Il 
mondo che cambia4, indaga dal campo del sapere 
sociologico quelle sfere dell’esistenza umana più 
soggette ai processi di messa in discussione delle 
idee fondamentali, ritenute intoccabili nel sistema 
di vita sociale e individuale. Emerge con chiarezza 
come il governo dei processi di cambiamento e di 
trasformazione richieda una modalità peculiare 
di applicazione alla realtà, che prenda le mosse 
dalle sponde di un esercizio ermeneutico, capa-
ce di trasformare quanto appare come minaccia 
dell’inedito – macerie del passato, frantumazione 
dell’esistenza, espressa talvolta anche in forme di 
violenza – in opportunità di lettura del frammen-
to come espressione del vero, del buono e del 
bello. Un approccio di tale portata potrà condurre 
in maniera progressiva ad una lettura poliedrica, 
più affascinante e più consona alla complessità 
della realtà. D’altra parte, è stato proprio papa 
Francesco a riconoscere nel metodo del poliedro 
quella via ermeneutica capace di cogliere il va-
lore del frammento, per ampliare la prospettiva 
di indagine della realtà intesa alla maniera di un 
quid da scoprire come un valore per se stesso, 
piuttosto che come un oggetto da calcolare con 
la logica dell’utile o dello scarto. Ma già H. U. von 
Balthasar, ne Il tutto nel Frammento5, aveva po-

3	 Cfr. Dani Rodrik, The Globalization Paradox: Democracy and 
the Future of the World Economy, New York and London: 
W.W. Norton, 2011; Id., La globalizzazione intelligente, 
(2011), trad. it. di N. Cafiero, Laterza, Roma-Bari, 2014; I. Clark, 
Globalizzazione e frammentazione, Il Mulino, Bologna, 2001; 
F. Bertoldi, DIA-LOGOS. Per una ragionevole convivenza in 
una società multiculturale, con prefazione di M. Borghesi, 
Marcianum Press, Venezia, 2023.

4	 A. Giddens, Il mondo che cambia. Come la globalizzazione 
ridisegna la nostra vita, Il Mulino, Bologna, 2000.

5	 H.U. von Balthasar, Il tutto nel frammento, Jaca Book, Milano, 
1992.

tuto prospettare anche al pensiero teologico una 
pista di sviluppo ermeneutico della realtà colta 
come fenomeno complesso. Un contributo soli-
do, esperienziale e teorico, nella dimensione della 
valenza epistemologica del principio di sviluppo 
poteva essere offerto, inoltre, dal pensiero di J. H. 
Newman, nel quale assume una forte valenza la 
connessione dialettica tra “mutamento della sog-
gettività e immutabilità dell’oggettività”6.

Così, nell’Evangelii Gaudium, il Pontefice, 
affermando che “Il tutto è superiore alla parte”7 
apre ad una prospettiva di lettura del dinamismo 
storico che oppone la logica delle barriere difensi-
ve ad uno sguardo contemplativo, peraltro propo-
sto all’inizio e al termine della Laudato Si. Alla luce 
di queste prospettive, in  occasione del V Conve-
gno Nazionale della Chiesa italiana, Francesco ha 
potuto descrivere l’attualità della contemporanei-
tà come “un vero e proprio cambiamento d’epoca, 
segnalato da una complessiva crisi antropologica 
e socio-ambientale”, riscontrabile a partire dal-
la manifestazione progressiva di sempre mag-
giori “sintomi di un punto di rottura” causati dalla 
“grande velocità dei cambiamenti e del degrado, 
che si manifestano tanto in catastrofi naturali re-
gionali quanto in crisi sociali o anche finanziarie”8. 
Di fronte all’urgenza di questo cambiamento d’e-
poca, il Papa ci invita ad un ripensamento del “mo-
dello di sviluppo globale”9 e ad una conseguente 
ridefinizione del progresso. Ma, come sottolinea il 
Pontefice, tale urgenza viene accresciuta dal fat-
to che “non disponiamo ancora della cultura ne-
cessaria per affrontare questa crisi”: così i “punti di 
rottura” assurgono a sfida improcrastinabile che 
interpella la Chiesa davanti ai processi di cambia-

6	 M. Marchetto (a cura di), Newman. Il primato di Dio e la 
formazione, Brescia 2019, p. 59; J.H. Newman., Saggio sullo 
sviluppo della dottrina cristiana, Jaca Book, Milano, 2003, pp. 
206-216.

7	 Francesco, Evangelii gaudium, 234-237.
8	 Francesco, Incontro con i rappresentanti del V Convegno 

Nazionale della Chiesa italiana, Firenze, 10 novembre 2015.
9	 Ibid.
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mento in essere10.
È, dunque, proprio dall’asse di questa cir-

costanza di cambiamento d’epoca che papa 
Francesco ci invita alla collaborazione intorno ad 
una nuova prospettiva umanistica. Per Bergoglio 
l’invito a promuovere un nuovo umanesimo si 
colloca nell’orizzonte della cultura dell’incontro 
e dell’accoglienza: “l’accoglienza è un’espressio-
ne dell’amore, di quel dinamismo di apertura che 
ci spinge a porre l’attenzione sull’altro, a cercare 
il meglio per la sua vita”11. Così, nel caso pecu-
liare dell’Europa, diventa significativo il suo invito 
ad uscire da una situazione percepita come di 
“stanchezza”. È certamente pregnante, in questa 
circostanza, il lessico della stanchezza – intro-
dotta per la prima volta dal Pontefice nel 2014 alla 
comunità di Sant’Egidio e poi ripresa a Strasbur-
go nel discorso rivolto al Parlamento europeo –, 
poiché proprio il rischio dell’accidia intellettuale 
rappresenta il primo allontanamento dalla real-
tà, in quanto favorendo la circolazione della linfa 
vitale della lettura sapienziale del reale, inevita-
bilmente facilita il veleno delle ideologie. Dalla 
soglia delle origini cristiane, d’altra parte, è un 
movimento di partecipazione e non di estrane-
azione che viene espresso dall’autore dell’A Dio-
gneto – intorno all’anno 200 – attraverso una 
ricercata finezza di metafore e di linguaggio: “I 
cristiani non si differenziano dagli altri uomini né 
per territorio, né per lingua, né per i loro vestiti. 
Essi non abitano in città particolari, non usano 
qualche strano linguaggio, e non adottano uno 
speciale modo di vivere. […] Abitando in città sia 
greche che barbare, come a ciascuno è toccato, 
uniformandosi alle usanze locali nel modo di ve-
stirsi, di mangiare e nel resto della vita quotidia-
na, mostrano il carattere mirabile e straordinario, 
a detta di tutti, del loro sistema di vita”12.

10	 M. Borghesi, Il pontificato di Francesco nella crisi della 
globalizzazione, in Francesco. La Chiesa tra teologia teocon e 
<<ospedale da campo>>, Milano, 2021, pp. 135-212.

11	 Francesco, Fratelli Tutti 91-94.
12	 Lettera a Diogneto, cap. V.1 SChr 4.

La riflessione teologica, dunque, ancora 
oggi viene seriamente interpellata a riprende-
re con coraggio la sua vocazione ermeneutica, 
nella necessità di mantenere in unità la relazione 
mistica con Dio e l’impegno a scandagliare senza 
timori le pieghe della realtà umana. È in questo 
contesto che si può maggiormente intendere la 
sottolineatura di papa Francesco sulla rilevanza 
sociale della fede: “nella modernità si è cercato 
di costruire la fraternità universale tra gli uomi-
ni, fondandosi sulla loro uguaglianza. A poco a 
poco, però, abbiamo compreso che questa fra-
ternità, privata del riferimento ad un Padre co-
mune quale suo fondamento ultimo, non riesce 
a sussistere. La fede ci insegna a vedere che in 
ogni uomo c’è una benedizione per me, che la 
luce del volto di Dio mi illumina attraverso il volto 
del fratello. Al centro della fede biblica, c’è l’a-
more di Dio, la sua cura concreta per ogni perso-
na, il suo disegno di salvezza che abbraccia tutta 
l’umanità e l’intera creazione e che raggiunge il 
vertice nell’Incarnazione”13.

Così, la necessità di un’ermeneutica teolo-
gica più volte richiamata dal Pontefice è orientata 
al superamento di un approccio dogmaticistico 
e ripetitivo, in vista di una teologia piuttosto nar-
rativa volta all’ascolto dell’Altro e dell’altro, attra-
verso un utilizzo degli “apparati concettuali per 
favorire il contatto con la realtà che si vuole spie-
gare e non per allontanarci da essa”14. 

La separazione dal reale non può che rap-
presentare, infatti, quel rischio corribile sia da 
una certa teologia rinchiusa in se stessa che da 
una antropologia stretta nei confini di un uma-
nesimo immanentistico, agnostico e ateo. Da 
questo frangente di emergenza, la voce laica di 
Gian Enrico Rusconi ha potuto ricavare i molte-
plici punti di aderenza disponibili nell’incontro 
possibile tra la teologia di Bergoglio e la laicità, 

13	 Francesco, Lumen Fidei, 54.
14	 Francesco Evangelii gaudium, 194.
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tra il sogno di “un nuovo umanesimo europeo” 15 
ed i sogni sociali dell’ateo e del laico.

Urge, dunque, nel solco del cammino trac-
ciato dal Papa, una proposta che, nel tentativo di 
una elaborazione di un nuovo umanesimo inte-
grale, possa rendersi capace della promozione 
di un dialogo fruttuoso con le provocazioni po-
ste dalla società attuale, che nasca da un rinno-
vato confronto con la ricchezza della tradizione 
classica e biblica; una proposta umanistica, dun-
que, “basata sulla Rivelazione biblica, arricchita 
dall’eredità della tradizione classica, come pure 
dalle riflessioni sulla persona umana presenti 
nelle diverse culture”16.

Sul fronte dell’umanesimo, potrebbe esse-
re utile trattenere come sottofondo concettuale 
la lezione trasmessa da W. Jaeger in Umanesimo 
e teologia17, nella quale viene prospettata una 
novità di orizzonte caratterizzato dal concetto 
di terzo umanesimo; una nozione, questa, sca-
turente dalla distinzione dagli umanesimi euro-
pei sconfessanti ogni trascendenza. Tale pro-
spettiva, nella consapevolezza del valore della 
visione teleologica della paideia e di una con-
cezione umanistica, si dimostra attenta a quel 
fondamentale processo di conversione del logos 
umano (periagogè) nel lungo percorso di auto-
comprensione. L’importanza di questa lezione 
è peraltro anche riscontrabile, in area italiana, 
nella domanda posta da don Giuseppe de Luca 
a Carlo Dionisotti – l’autore del Discorso sull’u-
manesimo italiano18 forse troppo rinchiuso nel fi-
lologismo –: “conosci la Conferenza di Jaeger?”. 
E sarà, infine, proprio il Maritain dell’Umanesimo 
integrale che potrà porre in evidenza le conse-
guenze tragiche di un umanesimo antropocen-

15	 GE. Rusconi, La teologia narrativa di papa Francesco, Laterza, 
Bari, 2017.

16	 Francesco, Videomessaggio in occasione dell’assemblea 
plenaria del Pontificio Consiglio della Cultura, 2021.

17	 W. Jaeger, Umanesimo e teologia, Vita e pensiero, Milano, 
2023.

18	 C. Dionisotti, Discorso sull’umanesimo italiano, Stamperia 
Valdonega, Verona, 1956.

trico chiuso in se stesso. Così Jaeger evidenzia 
come la ricerca di un orizzonte capace di rispon-
dere alla contemporaneità non possa ridursi ad 
una imitazione del passato o ad una chiusura 
annichilita sopra esso o le sue forme; piuttosto la 
strada si aprirà nel momento in cui si sarà capaci 
di ripensare una nuova forma all’umanesimo cri-
stiano: “La teologia è sempre stata concepita da-
gli autori cristiani come il principio di una nuova 
cultura e non come un inconsistente irrazionali-
smo religioso”19.

Ora, la sfida che papa Francesco ha aper-
to ai cristiani – posta anche all’attenzione del-
la generalità della contemporaneità – consiste 
nell’applicazione di tutte le energie, facoltà e 
mezzi di cui si dispone in vista della generazio-
ne di una nuova cultura dell’incontro, dell’acco-
glienza, un nuovo umanesimo.

Le questioni insite nella realtà della nostra 
contemporaneità, le sue urgenze, avvinte nella 
frammentazione dei vincoli interpersonali e nella 
iperspecializzazione dei saperi – che relegano 
la persona nell’individualismo dell’incomunica-
bilità – dovranno allora poter rinvenire nella ri-
flessione della Chiesa su un Nuovo Umanesimo 
quell’interlocutore capace di accompagnare e 
suggerire strade e vie che possano rappresen-
tare la nuova possibilità d’un cammino di ampio 
respiro aperto a tutti. Se non avremo timore della 
provocatorietà delle domande poste al cristia-
nesimo dalla contemporaneità, potremo certa-
mente riscoprire nel volto materno della Chiesa 
quella casa comune e accogliente che ha sem-
pre offerto in tutti i tempi una opportunità di ma-
turazione personale e comunitaria. 

Nel solco della proposta di un Nuovo Uma-
nesimo integrale, un contributo fecondo all’ela-
borazione di una riflessione che voglia rinvenire 
un antidoto a questo stato di provvisorietà con-
temporaneo potrebbe forse prendere le mosse 
da una riscoperta dell’antica paideia, su quella 

19	 W. Jaeger, Umanesimo e teologia, cit., p. 103-104.
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scia dell’istanza di confronto con la tradizione 
classica e biblica. L’umanesimo – inteso come 
alta considerazione della natura umana, creata 
a immagine e somiglianza del Creatore, come 
recita la Scrittura20 – rappresenta, infatti, una 
delle lezioni più significative che la tradizione 
pedagogica antica ci abbia lasciato in eredità. 
Per quanto imperfetto o carente possa risultare 
a volte l’essere umano, esso è, infatti, attraverso 
la lente valorizzatrice dell’umanesimo cristiano, 
creatura che tende all’ideale, che può spinge-
re il suo sguardo verso il cielo e le vette più alte. 
In un’epoca come la nostra, dove troppo spesso 
l’uomo viene ridotto a semplice cifra o a fattore 
economico, un insegnamento di questo genere 
non può che offrire alla riflessione comune spun-
ti positivi. 

Il “cambiamento d’epoca” interpella la no-
stra intelligenza e la nostra fede nella grave cir-
costanza di una crisi e dei legami sociali e della 
cura della casa comune sotto il profilo ecologico.

Studiosi come Michele Ciliberti21, Massimo 
Cacciari, hanno già paventato a partire dalle loro 
rispettive prospettive di pensiero l’urgenza di un 
nuovo umanesimo. La nostra attenzione dovrà 
quindi aspirare ad un umanesimo che rispetto 
alle elaborazioni del passato dovrà oggi affronta-
re la complessità di un panorama multiculturale, 
multietnico e multireligioso. Fattori, questi, cer-
tamente presenti anche nell’antichità ma che nel 
nostro tempo sussistono all’interno di una diffor-
mità di processi di comunicazione sociale segnata 
oggi da una velocità che non parrebbe, almeno in 
prima istanza, lasciare uno spazio adeguato alla 
fondamentale dimensione della riflessione, del-
la contemplazione e dell’incontro prolungato nel 
tempo e nello spazio con le diversità. In questo 
quadro, il ritorno alle fonti, insieme ad una lettura 
stratigrafica dei processi culturali, potrà forse ope-
rare da solido sostegno a quel lavoro “artigianale” 

20	 Cfr. Gen 1, 26. 
21	 Cfr. M. Ciliberti, Il Nuovo Umanesimo, Laterza, Bari, 2017.

di rigenerazione culturale che guarda al futuro af-
frontando le sfide del presente. Questa responsa-
bilità vitale, da una parte è sintetizzabile nell’invito 
rivolto agli adulti da papa Francesco ad assume-
re con determinazione l’impegno educativo per 
“condurre i giovani alla maturità spirituale, umana 
e sociale22”, dall’altra trova il suo fondamento na-
turale nel discorso conclusivo del Concilio, dove 
Paolo VI  ci consegna ancora oggi, come in una 
Magna Charta, le vie maestre per introdurre la 
Chiesa verso un impegno universale irrinuncia-
bile e mai identificabile con posizioni faziose ed 
ideologiche: “La religione del Dio che si è fatto 
Uomo s’è incontrata con la religione (perché tale 
è) dell’uomo che si fa Dio. Che cosa è avvenuto? 
Uno scontro, una lotta, un anatema? Poteva es-
sere; ma non è avvenuto. L’antica storia del Sa-
maritano è stata il paradigma della spiritualità del 
Concilio. Una simpatia immensa lo ha tutto per-
vaso. La scoperta dei bisogni umani (e tanto mag-
giori sono, quanto più grande si fa il figlio della ter-
ra) ha assorbito l’attenzione del nostro Sinodo. […]. 
Il magistero della Chiesa, pur non volendo pro-
nunciarsi con sentenze dogmatiche straordinarie, 
ha profuso il suo autorevole insegnamento sopra 
una quantità di questioni, che oggi impegnano la 
coscienza e l’attività dell’uomo; è sceso, per così 
dire, a dialogo con lui; e, pur sempre conservan-
do la autorità e la virtù sue proprie, ha assunto 
la voce facile ed amica della carità pastorale; ha 
desiderato farsi ascoltare e comprendere da tutti 
[…]. E un’altra cosa dovremo rilevare: tutta questa 
ricchezza dottrinale è rivolta in un’unica direzione: 
servire l’uomo. L’uomo, diciamo, in ogni sua condi-
zione, in ogni sua infermità, in ogni sua necessità. 
La Chiesa si è quasi dichiarata l’ancella dell’uma-
nità, proprio nel momento in cui maggiore splen-
dore e maggiore vigore hanno assunto, mediante 

22	 Discorso del Santo Padre Francesco al Corpo Diplomatico 
Accreditato presso la Santa Sede per la presentazione degli 
auguri per il nuovo anno: https://www.vatican.va/content/
francesco/it/speeches/2020/january/documents/papa-
francesco_20200109_corpo-diplomatico.html.
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la solennità conciliare, sia il suo magistero eccle-
siastico, sia il suo pastorale governo”23.

Orientamenti

Tenteremo, dunque, un breve contributo 
nella speranza di offrire alcune tracce che possa-
no essere utili alla promozione di una riflessione 
che, nell’orizzonte di una cultura della formazio-
ne, sappia sviluppare la strada dell’integrazione 
tra i popoli. In questa direzione occorrerà sempre 
porre in dialogo il verbo integrare con l’aggetti-
vo integrale affinché si possano attivare processi 
culturali sempre più attenti ad uno sguardo ca-
pace di superare le frammentazioni per favorire 
lo sviluppo umano integrale. La prospettiva di un 
nuovo umanesimo integrale, infatti, sradica alla 
radice quella tentazione della reazione identi-
taria di fronte al cambiamento d’epoca che si 
manifesta con l’autoreferenzialità e con il risen-
timento nei confronti di chi non riesce più a con-
nettersi con idee, riti e spazi un tempo più meno 
comuni al piccolo villaggio. 

Così papa Francesco nella Laudato Si ri-
lancia nella prospettiva della cura della casa co-
mune l’umanesimo integrale di maritainiana me-
moria: “Per poter parlare di autentico sviluppo, 
occorrerà verificare che si produca un migliora-
mento integrale nella qualità della vita umana, e 
questo implica analizzare lo spazio in cui si svol-
ge l’esistenza delle persone”24. 

Allo stesso modo, una nuova paideia 
dell’umanesimo dell’incontro non potrà non te-
ner conto della problematica sollevata nel perio-
do post pandemico da Ferruccio Resta circa l’esi-
genza di considerare nei processi formativi la sfi-
da etica delle tecnologie: occorre, dunque, porre 
in dialogo discipline scientifiche e tecniche con 

23	 Allocuzione del Santo Padre Paolo VI nell’ultima sessione 
pubblica del Concilio Ecumenico Vaticano II, Martedì 7 
dicembre 1965.

24	 Francesco, Laudato si’, 147.

il pensiero umanistico e filosofico25. 
Così pure, di fronte alla nostra tradizione di 

testi, storie, fiabe, mitologie, che da sempre rap-
presentano il corpus identitario di formazione d’i-
dentità, il rabbino Delphine Horvilleur presenta 
una seria questione: “come essere certi che que-
sti testi ci parlino ancora in un contesto comple-
tamente inedito? Come fare perché questi testi 
rimangano inauditi, cioè mai uditi in questo mo-
do?”26. Questa riflessione, al di là del confine re-
ligioso del testo, dalle sponde di una prospettiva 
ermeneutica più ampia, può estendersi al ricco 
patrimonio della tradizione umanistica, tradizio-
ne il cui patrimonio di testi può certo“ancora par-
lare a quanti credono che non tutto è stato detto 
e che le nuove generazioni hanno lì un tesoro da 
cercare che solo loro possono trovare”27.

1. Persona e comunità

Occorre dunque prendere le mosse da una 
solida convinzione: al centro di qualsiasi riflessio-
ne sull’umano deve permanere la continua ricer-
ca di uno sguardo integrale. Così, in occasione 
del 50° anniversario della Populorum progressio, 
Francesco pone in evidenza gli elementi neces-
sari al rendere “integrale” lo sviluppo di un indivi-
duo e di una comunità: “Si tratta ancora di inte-
grare la dimensione individuale e quella comuni-
taria. È innegabile che siamo figli di una cultura, 
per lo meno nel mondo occidentale, che ha esal-
tato l’individuo fino a farne come un’isola, quasi 
che si possa essere felici da soli. D’altro canto, 
non mancano visioni ideologiche e poteri politici 
che hanno schiacciato la persona, l’hanno mas-
sificata e privata di quella libertà senza la quale 
l’uomo non si sente più uomo. A tale massificazio-
ne sono interessati anche poteri economici che 

25	 F. Resta, Ripartire dalla conoscenza, Bollati Boringhieri, Torino, 
2021.

26	 D. Horvilleur, Capire il mondo, Qiqajon, Magnano, 2022, p. 19.
27	 Id., p. 20.
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vogliono sfruttare la globalizzazione, invece che 
favorire una maggiore condivisione tra gli uomini, 
semplicemente per imporre un mercato globale 
di cui sono essi stessi a dettare le regole e a trarre 
i profitti. L’io e la comunità non sono concorrenti 
tra loro, ma l’io può maturare solo in presenza di 
rapporti interpersonali autentici e la comunità è 
generatrice quando lo sono tutti e singolarmente 
i suoi componenti. Questo vale ancor più per la 
famiglia, che è la prima cellula della società e in 
cui si apprende il vivere insieme”28.

Proprio il recupero e la condivisione di 
questo sguardo incentrato sull’integralità della 
persona, sarà, difatti, il primo inestimabile con-
tributo – e punto di partenza – che il cristiane-
simo deve e può offrire alla riflessione comune. 
Così evidenzia papa Francesco, in un incontro 
sull’importanza del cristianesimo per il futuro del 
continente: “il primo, e forse più grande, contri-
buto che i cristiani possono portare all’Europa 
di oggi è ricordarle che essa non è una raccolta 
di numeri o di istituzioni, ma è fatta di persone. 
[...] Riconoscere che l’altro è anzitutto una per-
sona, significa valorizzare ciò che mi unisce a lui. 
[...] Dunque il secondo contributo che i cristiani 
possono apportare [...] è la riscoperta del senso 
di appartenenza ad una comunità”29.

Persona e comunità: due realtà insepara-
bili e interdipendenti, inconcepibili in qualsiasi 
stato di frammentazione dell’umano. Comunità, 
come ciò che fornisce all’individuo il suo carat-
tere, il suo ruolo (questo l’originario significato 
del sostantivo latino persona); persona, come 
l’entità che dà sostanza alla comunità, che la ri-
empie e porta avanti con la propria azione. L’idea 
che alla base dell’umano si trovi una relazione, 

28	 Discorso del Santo Padre Francesco ai partecipanti al convegno 
promosso dal Dicastero per il servizio dello sviluppo umano 
integrale nel 50° anniversario della “Populorum progressio”, 4 
aprile 2017.

29	 Papa Francesco, Discorso ai partecipanti alla Conferenza «(Re)
Thinking Europe. Un contributo cristiano al Progetto Europeo», 
Città del Vaticano, 27-29 ottobre 2017.

un rapporto biunivoco e dinamico, è un con-
cetto già affermato dalla riflessione filosofica di 
alcuni illustri pensatori – Emmanuel Mounier, 
Paul Ricoeur, Martin Buber e Giuseppe Dossetti 
su tutti – che hanno ravvisato come la pienezza 
della realizzazione dell’uomo sia possibile uni-
camente in funzione di una positiva relazione 
con Dio e con il prossimo. A tale relazione con-
corrono la coscienza, emblema dell’individuo in 
quanto persona, e la responsabilità sociale, con-
seguenza dell’appartenenza dell’individuo a una 
comunità30. Eppure, è fin troppo evidente quanto 
questa visione dell’uomo-in-relazione possa ri-
sultare in opposizione all’attuale configurazione 
della società. Ben nota è la definizione di società 
liquida introdotta da Zygmunt Bauman per in-
terpretare la contemporaneità: una società dove 
l’individualismo sfrenato erode qualsiasi vincolo 
o connessione tra le persone, impedendo loro di 
“conservare la propria forma o di tenersi in rotta a 
lungo”31. Una delle conseguenze di questo stato 
di cose si può riscontrare nella perdita dell’iden-
tità (almeno a livello di percezione). D’altra parte, 
l’erosione dell’idea di comunità ha condotto, in-
vece, ad una opposta estremizzazione del con-
cetto di identità, come uno squilibrio del singolo 
rispetto alla collettività che può condurre ad esiti 
violenti. Per affrontare il problema alla sua radi-
ce è, dunque, necessaria una proposta che tenti 
una ristabilizzazione e un consolidamento del 
rapporto tra individuo/persona e comunità. È a 
questo livello, anzitutto, nel tentativo di rilega-
tura di questi due componenti, che occorre una 
riflessione sull’educazione – quella che i Greci 
chiamavano paideia (παιδεία) – intesa come quel 
processo capace condurre l’essere umano alla 
sua piena umanizzazione. Il concetto greco di 
psyxopheleia verrà assunto anche da numerosi 
autori cristiani come è possibile riscontrare an-

30	 Cfr. E. Mounier, Il personalismo, Garzanti, Milano, 1952.
31	 Z. Bauman, Vita Liquida, Laterza, Roma-Bari, 2006, p. 75. Si 

veda anche: Z. Bauman, Modernità liquida, Laterza, Roma-Bari, 
2007. 
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che nel Basilio del Discorso ai giovani, nel qua-
le il teologo vuole indirizzare i discenti verso un 
sapere che sappia ricercare la vera utilità della 
persona umana. Qua possiamo intravedere uno 
dei più significativi spazi di dialogo, ben svilup-
pato, tra l’altro, seppure talvolta in una prospetti-
va molto ellenica, da W. Jaeger in Cristianesimo 
primitivo e paideia greca. Pur se questo testo è 
ritenuto da L. Lugaresi – accurato studioso del 
settore – troppo unilaterale nel merito del rap-
porto tra ellenismo e cristianesimo – in quanto 
l’autore ritiene che lo studioso tedesco accentui 
troppo la corrispondenza tra cristianesimo ed el-
lenismo – siamo pure accorti del fatto che tali 
rischi sono certamente possibili negli studi stori-
ci comparativistici. Tuttavia, Jaeger ha indubbia-
mente centrato una questione che occorre tener 
congiunta nella comprensione della rivelazione 
giudeocristiana: la connessione, cioè, tra storia, 
cultura e rivelazione. Vi è una ricca eredità cul-
turale che ha una posizione fondativa nella storia 
dell’Europa ancora utile nella promozione di un 
futuro creativo. 

Tuttavia, rimane ancora di una certa at-
tualità il grido di Giovanni paolo II il 2 giugno del 
1980 rivolto a Parigi nella sede dell’UNESCO. Un 
“grido di angoscia e appello di speranza”32, come 
viene definito da Paul Poupard, che i “figli dell’an-
tica Europa” sono chiamati a raccogliere come 
un necessitante dovere morale.

La prospettiva cattolica – kata-olon – ri-
chiama, dunque, la logica del poliedro rispetto 
a quello della sfera anche nell’ermeneutica dei 
principi dottrinali, come emerge con nettez-
za anche nella dimensione trascendente della 
persona umana posta in evidenza nel discor-
so di papa Francesco al parlamento europeo di 
Strasburgo: “Parlare della  dignità trascendente 
dell’uomo significa dunque fare appello alla sua 
natura, alla sua innata capacità di distinguere 

32	 P. Poupard L’eredità cristiana della cultura europea, Il cerchio, 
Rimini, 2007, pp. 13-17. 19-23.

il bene dal male, a quella “bussola” inscritta nei 
nostri cuori e che Dio ha impresso nell’universo 
creato; soprattutto significa guardare all’uomo 
non come a un assoluto, ma come a un essere 
relazionale. Una delle malattie che vedo più dif-
fuse oggi in Europa è la solitudine, propria di chi 
è privo di legami. La si vede particolarmente ne-
gli anziani, spesso abbandonati al loro destino, 
come pure nei giovani privi di punti di riferimento 
e di opportunità per il futuro; la si vede nei nume-
rosi poveri che popolano le nostre città; la si vede 
negli occhi smarriti dei migranti che sono venuti 
qui in cerca di un futuro migliore”33.

2. Necessità di un pensiero 
integrato 

Allo stesso modo, all’attuale contesto di 
frammentazione dell’individuo, corrisponde in 
parallelo, sul piano culturale, una diffusa fram-
mentazione del sapere, risultato di una progres-
siva specializzazione delle scienze, sviluppatasi 
secondo una prospettiva di ricerca tendente ad 
oggettivare la conoscenza. Una struttura cultura-
le parcellizzata di questo tipo, dal canto suo, non 
può che causare la riproduzione e l’attivazione di 
processi ulteriori di rottura e frammentazione. La 
situazione, dunque, di un mondo così sempre più 
qualificato dalla dimensione del frammento, dal-
la divisione dei saperi – in cui prevalgono punti 
di vista specializzati tra loro isolati – fa emerge-
re con ancora maggiore urgenza la necessità di 
una formazione integrale e interdisciplinare che 
sappia oltrepassare i confini che isolano i diver-
si processi di ricerca e di apprendimento, che in 
questa situazione paiono non più capaci di offrire 
orizzonti di senso adeguati alle esigenze con-
temporanee. Questo superamento può essere 
pensabile unicamente a partire da un atto di ri-

33	 Discorso del Santo Padre Francesco al Parlamento Europeo, 
Strasburgo, 25 novembre 2014
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scoperta del nesso tra filosofia e scienza e da un 
processo di rinascita spirituale che salpi dal già 
citato sguardo rinnovato sull’umano integrale.

La questione del superamento della fram-
mentazione dei saperi, in realtà, si era già stori-
camente riscontrata nell’emergenza coeva alle 
origini dell’incontro tra tradizione classica e cri-
stianesimo nel confronto tra la polimathìa (il sa-
pere molte cose) e, nuovamente, la paideia (la 
formazione interdisciplinare). In questo confron-
to fu proprio l’antica paideia cristiana – alla luce 
di una sintesi integrativa tra il sapere ellenico e 
la fede – a distinguersi come luogo privilegiato 
di umanizzazione, in quanto processo capace di 
mettere al centro la persona in vista di una sua 
piena realizzazione, proprio dalle sponde di una 
comprensione dell’umano colto nell’orizzonte di 
un rapporto di intersezione tra filosofia e scienza, 
tra logos e sapienza. È proprio nel processo edu-
cativo, infatti, che l’uomo si abilita a coniugare 
intelligentemente gnosi e praxis, riducendo in sé 
stesso quello scarto veritativo che insidia la ricer-
ca umana, attraverso la riscoperta di una relazio-
ne aperta con la totalità capace di manifestare il 
senso profondo dell’esistenza. 

In questo orizzonte di frammentazione – 
ravvisata quale cifra eloquente della contem-
poraneità – nel quale deve collocarsi la nostra 
riflessione, sarà unicamente quella pedagogica 
l’unica prospettiva capace di facilitare la correla-
zione tra gli agenti e gli elementi del sapere nel 
superamento della divisione. Occorre tornare al 
sapere di una paideia cristiana, in quanto solo 
un’educazione integrale e integrativa trova nella 
dimensione relazionale la sua eminente espres-
sione.

Nella classicità, la paideia, pur essendo ini-
zialmente legata unicamente all’educazione del 
fanciullo (pais), estese progressivamente il suo 
ambito fino ad ampliare le sue prospettive come 
formazione dell’uomo nel suo complesso. In que-
sta prospettiva, la pedagogia non venne più inte-
sa tanto come mezzo per un traguardo formativo, 
quanto piuttosto come fine stesso dell’educazio-

ne, come ideale di perfezione morale, culturale e 
civile cui l’uomo doveva tendere. Si dovrà quindi 
parlare di paideia come luogo primario dell’uma-
nizzazione, di educazione a un umano integrale 
che trascenda le determinazioni storico-monda-
ne, come un processo continuo, mai compiuto, 
attraverso il quale si può affermare un soggetto 
autonomo, consapevole di sé e in armonia col 
mondo. 

Anche nell’intimo della classicità cristiana 
emerse con chiarezza l’esigenza di una armonia 
tra scienza e interiorità, giacché una scienza pri-
vata di interiorità venne da subito compresa come 
una ragione incapace di illuminare la coscienza, 
una razionalità vuota e senza luce34. Proprio in 
questa comprensione di una ragione svuotata 
dall’interiorità si potrebbe, peraltro, rilevare l’ori-
gine dell’individualismo: è senza l’interiorità che 
l’io si scopre nell’improduttività della sua solitu-
dine. Per Agostino, ad esempio, l’interiorità è da 
intendere anzitutto come una realtà dinamica: 
passione, amore, apertura all’Altro e agli altri35. 
Attraverso di essa l’uomo si percepisce uguale e 
diverso dagli altri, portatore cioè di bisogni, desi-
deri, sentimenti propri, ma anche dotato di una 
comune tensione verso l’infinito. Gli altri, quindi, 
sono da comprendere principalmente in dialogo: 
“l’ego incontra un alter ego che è insieme ulte-
riorità infinita e infinita prossimità”36.In questo 
orizzonte antropologico dell’interiorità, la cura 
dell’anima diveniva pertanto parte essenziale di 
un processo proposto come ascesi, ricerca. Così, 
la paideia classica cristiana ha trattato a livello 
popolare il concetto di cura dell’anima, codifi-
cando in forme diverse esperienze e processi vol-
ti a prendersi cura della persona, attraverso l’e-
mergere di quella correlazione di corrispondenza 

34	 Cfr. R. Piccolomini, Agostino si racconta. Introduzione a Le 
Confessioni, Borla, Roma, 2004, p. 191. 

35	 Ibid., p. 190. 
36	 L. Alici, Le Confessioni di Agostino e la scoperta dell’io, in 

Aa.Vv., In quella parte del libro de la mia memoria. Verità e 
finzioni dell’«io» autobiografico, Marsilio, Venezia, 2003, 22.
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esistente tra esteriore e interiore, tra individuale 
e interpersonale. Intuizione, questa, peraltro già 
ben descritta da Platone nella Repubblica, e ri-
presa anche da Giovanni Reale come via da per-
correre per superare la crisi sociale e politica in 
atto37. Negli ultimi decenni del IV secolo gli au-
tori cristiani avevano del resto posto in evidenza 
come l’armonia interiore avesse un riflesso nella 
realtà sociale e nella stessa vita ecclesiale, tanto 
che la crisi delle istituzioni civili e la crisi inter-
na alla Chiesa venne compresa nella sua istanza 
profonda proprio come una trascuratezza nella 
cura della persona umana38.

Nel medesimo senso, anche la tradizione 
monastica aveva indicato come la figura stessa 
del monaco – dal greco monos (uno) – impli-
casse la necessità di essere unificato e integro, 
come persona che raccoglie tutta se stessa, 
concentrando e orientando la propria vita verso 
il bene. Un’unità, dunque, necessaria all’uomo 
per conoscersi e agire nella libertà, possibile in 
funzione dell’acquisizione di uno sguardo nuovo 
(contemplativo). Successivamente san Giovanni 
Crisostomo – dalle sponde della sua riflessione 
sulla libertà e sulla grazia nelle sue Cateche-
si Battesimali39 –, ha arricchito questa linea di 
pensiero descrivendo da una parte la dimensio-
ne antropologica della scelta come quel proces-
so di maturazione interiore che diviene progres-
sivo sviluppo di una personalità unita e integra, 
e la realtà della disgregazione dell’individuo, 
dall’altra, come quella situazione che lo ritrova 
come un corpo svuotato della sua anima: “come 
un pezzo di legno inutile o una pietra colui che 
sta per essere illuminato giace senza distinguer-
si in nulla da un morto”40. La persona disgregata, 

37	 Cfr. G. Reale, Radici culturali e spirituali dell’Europa, Raffaello 
Cortina Editore, Milano, 2003, pp. 29-30.

38	 Cf. G.F. Saba, Il Dialogo sul sacerdozio di Giovanni Crisostomo: 
sintesi tra paideia classica e paideia cristiana?, Dehoniana 
Libri, Bologna, pp. 257-296. 

39	 Cf. G. Crisostomo, Le Catechesi Battesimali, C. Brigatti (tr. it. a 
cura di), Paoline, Roma, 1999, A I. 4. 

40	 Ivi.

incapace di fare unità, dunque, sarebbe morta e 
infeconda; la persona unita, al contrario, avrebbe 
una mente desta, libera dagli affari mondani, in 
grado di operare scelte autentiche e profonde. 
Così, l’immagine della salute mentale41, eredi-
tata dal Crisostomo dalla filosofia popolare el-
lenica, arriverà a delineare con l’espressione del 
corpo svuotato dell’anima un individuo incapace 
di esprimere le potenzialità della persona. In più 
scritti Crisostomo ha posto, inoltre, in correlazio-
ne la patologia individuale con le patologie della 
vita pubblica. Così, l’uomo descritto dal Crisosto-
mo porta i tratti del puer aeternus che ha paura di 
lasciare le sue sicurezze, per fare un salto nell’ol-
tre42: il puer aeternus, anche quello contempo-
raneo, è sempre un uomo malato. L’autore indi-
ca, allora come oggi, l’educazione interiore come 
quella via possibile per sottrarre l’uomo da uno 
stato di patologia che lo decentra sia in relazione 
a Dio che ai suoi simili43. 

Analogamente, lo stesso Reale ci par-
la dell’urgenza attuale di una cura integrale 
dell’uomo; nella sua ripresa di Platone44, il filoso-
fo ricorda, infatti, come il corpo non è l’uomo nel 
suo intero, ma è una sua parte; “l’intero dell’uo-
mo è il suo corpo insieme alla sua anima”. E così 
come non si può curare una parte del corpo sen-
za curarlo tutto, “non si può curare il corpo senza 
curare anche l’anima”45.

Una ripresa attuale della paideia classica 
cristiana, allora, nella ricchezza della sua sto-
ria e nella capacità del suo sguardo integrale 
sull’umano, vorrebbe tendere a produrre nella 
persona umana proprio questa armonizzazione 

41	 Cf. K.J. Dover, La morale popolare greca all’epoca di Platone e 
Aristotele, Paideia, Brescia, 1983, pp. 233-236.

42	 Cf. J. Hillman, Puer Aeternus, Adelphi, Milano, p. 17.
43	 Cf. A.H. Al Ghazali, Maladies de l’âme et maitrîse du cœur. 

Livre XXII de l’«Ihyâ’ ‘Ulûm al-dîn» intitulé «Livre de la discipline 
de l’âme, de l’éducation des comportements moraux et du 
traitement des maladies du cœur», Les Éditions du Cerf, Paris, 
2007, pp. 51- 55. 

44	 Platone, Carmide, 156 B-C, in G. Reale, op. cit., p. 59.
45	 Ivi.
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interiore nella direzione di una formazione inte-
grale dell’uomo. Tutti noi abbiamo bisogno an-
zitutto di una formazione nell’ottica di questa 
paideia cristiana, che ci apra ad un pensiero in-
tegrato creatore di nessi, di legami senza i quali 
è difficile dare senso e alla nostra esperienza di 
essere-nel-mondo e alla realtà intorno a noi. È 
anzitutto a questa necessità di pensiero integra-
to, che fa da eco ad una funesta disgregazione 
dell’uomo e ad una frammentazione del sapere, 
che deve rivolgersi la preoccupazione di nuovo 
umanesimo. 

3. Nel principio dialogico 
della relazione

Per comprendere più in profondità quale 
tipo di pedagogia occorra contemplare nell’ot-
tica di una proposta di un umanesimo integra-
le, la Conferenza dei Vescovi italiani ci ricorda 
come l’emergenza educativa ci chieda anzitutto 
il “superamento di quella falsa idea di autonomia 
che induce l’uomo a concepirsi come un io com-
pleto in sé stesso”46. D’altra parte, già Benedetto 
XVI aveva magistralmente trattato i termini del-
la questione: “Una radice essenziale consiste in 
un falso concetto di autonomia dell’uomo: l’uo-
mo dovrebbe svilupparsi solo da sé stesso, sen-
za imposizioni da parte di altri, i quali potrebbero 
assistere il suo auto-sviluppo, ma non entrare 
in questo sviluppo. In realtà, è essenziale per la 
persona umana il fatto che diventa sé stessa solo 
dall’altro, l’io diventa sé stesso solo dal tu e dal 
noi, è creato per il dialogo, per la comunione sin-
cronica e diacronica. E solo l’incontro con il tu e 
con il noi apre l’io a sé stesso. Perciò la cosiddet-
ta educazione antiautoritaria non è educazione, 
ma rinuncia all’educazione: così non viene dato 

46	 CEI, Educare alla vita buona del Vangelo. Orientamenti 
pastorali dell’Episcopato italiano per il decennio 2010-2020, 
in Notiziario della CEI, 7/2010, p. 9.

quanto noi siamo debitori di dare agli altri, cioè 
questo tu e noi nel quale si apre l’io a sé stesso”47. 

Occorre, dunque, nella chiave della risco-
perta di una paideia capace di superare le fram-
mentazioni, un recupero profondo della dimen-
sione antropologica della relazionalità. Proprio in 
questa direzione Martin Buber aveva elaborato 
la categoria antropologica dell’essere tra. Per il 
teologo il concetto fondamentale dell’antropo-
logia è rappresentato dal rapporto io-tu, dall’uo-
mo-con-l’uomo48. L’essere non è dell’io e del tu, 
ma del tra. In un’altra sua opera – Il principio dia-
logico – egli sosterrà che “all’inizio è la relazio-
ne: questo è un fatto originario e fondamentale 
dell’esperienze umana e l’uomo si fa nel tu”49. 
Così, appropriandoci della riflessione di Ricoeur, 
possiamo affermare che nel momento in cui non 
consideriamo l’altro, tradiamo il principio stesso 
di realtà, in quanto, essendo l’altro parte costi-
tutiva di sé, non si fa altro che tradire sé stessi50. 
Lo stesso, per Michel de Certau, avverrebbe sul 
piano spirituale nella relazione tra Dio e l’uomo, 
o, per dirlo nella prospettiva del non senza di Bu-
ber, nell’essere Dio-con-l’uomo per cui “Dio non 
può vivere senza di noi”51. Queste considerazioni 
trovano dei riflessi significativi anche in relazione 
alla conoscenza personale: l’incontro con l’alte-
rità mai riducibile genera una continua apertura 
alla categoria del novum, del sempre nuovo. La 
conoscenza personale è, dunque, sempre rela-
zionale, accade cioè nella relazione dialogante, 
nell’incontro con l’altro: “Il darmi radicale implica 
l’altro in me. In questa prospettiva, il mio pensiero 
non è ancora veramente e autenticamente mio, 
se l’atto del pensiero non è stato comunicato. 

47	 Benedetto XVI, Discorso alla 61a Assemblea Generale della 
CEI, Roma, 27.V.2010.

48	 Cfr M. Buber, Il problema dell’uomo, ElleDiCi, Torino, 1983, p. 
122. 

49	 M. Buber, Il principio dialogico, La Comunità, Milano, 1959, p. 
21.

50	 Cfr. P. Ricoeur, Sé come un altro, Jaca Book, Milano, 1993.
51	 M. de Certau, Mai senza l’altro, Magnano (BI), Qiqajon, 2007, p. 

35.
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Il pensiero trova la sua vera identità nel circuito 
della comunione interpersonale”52. 

Alla base di queste riflessioni non possia-
mo non riscontrare il senso profondo di una hu-
manitas comune, che in un contesto di dialogo 
autentico e di reciprocità, di accoglienza piena 
dell’alterità realizza quel “pensare donando il 
pensare” che sottostà alla concezione del pen-
siero come dono, come relazione interpersonale 
nella quale, come sostiene Guardini, deve sem-
pre valere il principio di libertà: “Il principio di ogni 
comprensione sta in questo: che l’uno lasci libe-
ro l’altro di essere ciò che è, che non lo consideri 
nello sguardo dell’egoismo, il quale all’altro, in 
funzione dell’interesse proprio, prescrive come 
debba essere, ma lo contempli con gli occhi del-
la libertà, che innanzitutto dice: ‘Sii colui che sei 
– e solo in seguito: ed ora vorrei sapere come tu 
sia, e perché’”53. 

Una vera comprensione e conoscenza av-
viene quindi solo nel superamento delle catego-
rie distintive e classificatorie dell’altro attraverso 
un vero e proprio esodo dal proprio io che im-
plica la capacità di sapersi vedere con gli occhi 
dell’altro. In questo modo si può vedere l’altro 
come valore, come esistente e come portatore 
di senso. Questa prospettiva di reciprocità, d’al-
tra parte, è riscontrabile anche nel contesto dei 
classici cristiani, come si può vedere nella figura 
del didaskalos di Origene, che fa emergere le ac-
cezioni relazionali e generativa che la figura del 
maestro assume in ambito accademico54. 

Queste riflessioni sulla relazionalità deli-
neano le direttrici d’un processo di accompa-
gnamento pedagogico che, alla luce del pen-
siero di J. Hillman, possiamo precisare come una 

52	 G. Cicchese, Incontro a te. Antropologia del dialogo, Città 
Nuova, Roma, 2010, p. 96. 

53	 R. Guardini, Comprensione e accettazione, in A. Babolin (a 
cura di), Filosofi tedeschi d’oggi, Il Mulino, Bologna, 1967, p. 
128.

54	 Cf. G. Bendinelli, Il «didascalos» origeniano, tra amore delle 
lettere e ricerca del logos, in Aa. Vv., Origene. Maestro di vita 
spirituale, Vita e Pensiero, Milano, 2001, p. 187-209. 

introduzione alla realtà, analoga al rapporto che 
intercorre tra iniziazione del ragazzo alla vita, e 
iniziazione alla tragedia dell’adulto55.

È necessario, certamente, nell’ottica di un 
sapere integrato a partire da una paideia della 
relazionalità, favorire continuamente la creazio-
ne di ambienti dove si possano sperimentare re-
lazioni vive, autentiche, comunitarie. In questo 
senso occorrerà altresì avanzare una rinnovata 
comprensione della realtà della comunità non 
come luogo massificante ma, al contrario, come 
quello spazio volto proprio alla valorizzazione di 
ognuno in quanto portatore di un senso distinto 
e irriducibile al tutto, e, allo stesso tempo, come 
luogo che sappia far ricchezza e armonia del-
la diversità interna afferrata come energia da far 
sfociare verso un orizzonte di senso comune, in 
grado di trascendere i singoli e produrre signi-
ficati innovativi56. In un contesto comunitario 
e dialogico, le “identità-Io” non sono messe in 
ombra o immerse e confuse in un tutto parteci-
pativo; le identità individuali vengono rafforzate 
proprio attraverso un’esperienza sociale carat-
terizzata da un reciproco adattamento creativo; 
l’io, infatti, si rafforza ed armonizza proprio grazie 
al libero e costruttivo porsi di fronte a un tu, all’in-
terno di un incontro dialogico con l’altro.

4. Nella cultura dell’incontro

La necessità della reciprocità ci spinge a 
soffermarci ulteriormente intorno a questa di-
mensione che possiamo definire come “cultura 
del dialogo”, che Paolo VI così descrive nell’Ec-
clesiam Suam: “Il dialogo non è orgoglioso, non 
è pungente, non è offensivo. La sua autorità è 
intrinseca per la verità che espone, per la cari-
tà che diffonde, per l’esempio che propone; non 

55	 Cf. J. Hillman, op.cit., p. 23.
56	 Cf. G. Mollo, La via del senso. Alla ricerca dei significati 

dell’esistenza per un’autentica formazione culturale, La 
Scuola, Brescia, 1996, p. 439. 
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è comando, non è imposizione. È pacifico; evita 
i modi violenti; è paziente; è generoso. La fidu-
cia, tanto nella virtù della parola propria, quanto 
nell’attitudine ad accoglierla da parte dell’inter-
locutore: promuove la confidenza e l’amicizia; 
intreccia gli spiriti in una mutua adesione ad un 
Bene, che esclude ogni scopo egoistico”. Il dialo-
go prevede l’ascolto e questo a sua volta «richie-
de di essere presenti a sé stessi e agli altri, senza 
distrazione. Nell’atto dell’ascoltare è coinvolta la 
volontà: bisogna voler ascoltare”57.

Potremmo tentare di definire la pratica 
di questo dialogo, che si realizza nella cultura 
dell’incontro, soffermandoci attorno ad alcuni 
criteri che Pierre Claverie – vescovo di Oran in 
Algeria, ucciso nel 1996 – ha delineato nel suo 
Piccolo trattato dell’incontro e del dialogo58. 
Claverie introduce il suo saggio a partire da una 
per noi interessante considerazione: “Mi sono per 
lungo tempo comportato come se l’essere uma-
no fosse caratterizzato dall’avere dei punti in co-
mune e che, di conseguenza, noi potessimo na-
turalmente comunicare e ritrovarci sull’umano. Il 
fatto di vivere in un mondo straniero, in una cul-
tura differente, mi ha fatto ricredere fortemente 
su questo punto. Ad oggi penso che, di fatto, 
ogni individuo è unico al mondo”59. Da questo 
deriva il fatto che due persone che si incontrano 
sono anzitutto come due universi personali, pro-
fondamente diversi. È da questa comprensione 
che germina la necessità di ricercare e tracciare 
alcuni principi utili una strategia dell’incontro.

Primo principio: partire dalle differenze. 
“Anche se le basi sono realmente comuni, dob-
biamo uscire dall’illusione che le espressioni 
esprimano la stessa realtà. Io preferisco dire a 
priori che l’altro è altro. Allora, se egli è altro, si 
è dentro una differenza! Prendo atto di questa 

57	 Paolo VI, Lettera Enciclica Ecclesiam Suam, 6.VIII.1964: AAS 
56 (1964) 609-659, 83.

58	 Cf. P. Claverie, Petit traité de la rencontre et du dialogue, Paris, 
Les Éditions du Cerf, 2012, (traduzione nostra). 

59	 Ibid., 19. 

differenza prima di sperimentare un incontro. Io 
non sarò mai l’altro”60. L’incontro si realizza a par-
tire da una differenza riconosciuta e accettata. 
Sicuramente questo può mettere in discussione 
il mio fragile equilibrio, per cui non bisogna ce-
dere, secondo l’autore, nel tentativo di bonificare 
la relazione in termini difensivi o aggressivi, con il 
rischio di assoggettare l’altro o di assoggettarmi 
a lui. “Suggerisco di reperire le differenze che ci 
separano. Per prendere coscienza, per disfarmi 
dello spirito della dominazione, perché io sono il 
centro del mondo. Io percepisco il mondo in fun-
zione di me. Non posso fare altrimenti”61. Posso 
solo lasciare all’altro di essere sé stesso, non me. 

Secondo principio: usare delicatezza e 
confidenza. “Dopo aver riconosciuto l’altro, gli 
permetto di esistere e quindi non posso forzare 
le distanze, i momenti e i tempi. [...] La delicatez-
za, è per me uno degli aspetti della confidenza, 
della confidenza a donare affinché l’altro possa 
esistere. Essa è legata al rispetto”62. Mancanza 
di rispetto è mancanza di confidenza, mentre at-
traverso la confidenza posso superare e placare 
l’ansia e l’angoscia, la paura dell’altro. 

Terzo principio: chiedere qualcosa all’altro. 
Se la confidenza è un atto di fede nell’altro, un’a-
pertura per l’avvenire, occorre anche aspettare 
qualche cosa dell’altro per sé. “La migliore della 
carità che qualcuno può fare è in primo luogo di 
chiedere a qualcuno qualcosa – non di donargli 
– e di farlo esistere di questa modalità. Doman-
dare qualcosa, attendere qualcosa dall’altro”63. 

Quarto principio: l’accettazione di sé. Si 
tratta di un aspetto decisivo senza il quale tutto 
può venire compromesso. “L’accettazione di sé 
permette di entrare nel cammino della fede o 
della confidenza. È anche il frutto stesso della 
confidenza ricevuta”64. 

60	 Ibid., p. 35.
61	 Ibid., p. 40.
62	 Ibid., p. 42.
63	 Ibid., p. 44.
64	 Ibid., p. 46.
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Si tratta di principi validi per ogni incontro, 
compreso quello spirituale con l’infinitamente 
Altro; non dissimili, peraltro, dal percorso che Bu-
ber propone nel suo Cammino dell’uomo65, che 
dalla conoscenza di sé e della sua accettazio-
ne, conduce alla non preoccupazione di sé per 
l’accoglimento dell’altro, reso possibile dal primo 
movimento interiore. Del resto, occorre tener ben 
presente che l’accoglienza dell’altro come qual-
cosa che non si può ridurre ai nostri calcoli e ade-
guare alle nostre certezze può generare, come si 
è detto, frustrazione e paura. Socrate parlava di 
atopos: il soggetto d’amore è atopico in quanto, 
come ci ricorda Roland Barthes nei Frammenti di 
un discorso amoroso, “essendo atopico l’altro ci 
fa tremare il linguaggio: non si può parlare di lui, 
su di lui; qualsiasi attributo è falso, doloroso, gof-
fo, imbarazzante”66. 

Occorre dunque muovere verso una com-
prensione dell’altro come altro e non come di-
verso, in quanto il diverso rimane ancora nel 
categorizzabile, mentre l’altro appartiene a qual-
cosa di diverso da tutto ciò che è diverso dagli 
altri. Questo movimento consente anche la di-
stinzione dell’amor proprio, che non è patolo-
gico in quanto non esclude l’amore per l’altro, 
dal narcisismo, anomala cecità di fronte all’altro. 
Nella direzione narcisistica, infatti, “l’altro viene 
così lungamente piegato finché l’ego non vi si 
riconosca: il soggetto narcisistico percepisce il 
mondo soltanto nelle sfumature di sé stesso”67. 
In questa direzione l’Io annega nel Sé portando 
l’Altro nello svanimento. È, dunque, anzitutto, 
una questione di uno sguardo rinnovato, infatti: 
“il totalmente Altro, che si sottrae ad ogni calco-
lo e a ogni previsione, si manifesta come sguar-
do”68. D’altra parte, l’accettazione di sé è in prima 

65	 Cfr. M. Buber, Il cammino dell’uomo, Qiqajon, Magnano (BI), 
1990. 

66	 R. Barthes, Frammenti di un discorso amoroso, Torino, Einaudi, 
1979, p.39. 

67	 B. Han, L’espulsione dell’Altro, Nottetempo, Milano, 2017, p.32.
68	 Ibid., p. 59.

istanza accettazione dell’essere guardati; ma in 
una società dell’immagine essere visti può facil-
mente portare ad una interpretazione narcisisti-
ca, come essere ammirati, come nascondimento 
della propria debolezza e fragilità. Così, il narci-
sismo esprime proprio l’antitesi dell’accettazione 
di sé, e allo stesso tempo dell’apertura all’altro, 
poiché l’attenzione è rivolta in maniera esclusiva 
a sé stessi in quanto anche lo sguardo dell’altro è 
solo oggetto e non soggetto di attenzione. Oc-
corre, dicevamo, uno sguardo rinnovato, liberan-
te, come quello che ci dona la Scrittura ripropo-
nendo la disposizione di Gesù verso la Samari-
tana, verso Zaccheo, verso la donna adultera o i 
lavoratori dell’ultima ora. 

Ma per accogliere quello sguardo occorre, 
anzitutto, accogliere in sé la propria debolezza: 
“Di fronte all’Altro, io sono debole, sono debole 
per l’Altro. Ed è proprio in questa debolezza me-
tafisica del non-poter-potere che si risveglia il 
desiderio dell’Altro. Soltanto attraverso una fen-
ditura nell’essere in quanto essere-sé, soltanto 
attraverso una debolezza dell’essere, l’Altro si 
rende presente”69. Anche questo accoglimen-
to rappresenta una preoccupazione della quale 
una proposta pedagogica integrale non può che 
farsi portatrice.

Come ricorda la dichiarazione sulla frater-
nità umana: «Siamo testimoni di come in ogni 
angolo del mondo l’armonia perduta rifiorisce 
quando la dignità è rispettata, le lacrime vengo-
no asciugate, il lavoro è remunerato equamente, 
l’istruzione è garantita, la salute è curata, la diver-
sità è apprezzata, la natura è risanata, la giustizia 
è onorata e le comunità abbracciano solitudine 
e paure»70. Da queste attestazioni, non può che 
scaturire l’impegno nella certezza che «solo la 
fraternità crea umanità»71.

69	 Ibid., p. 88. 
70	 Dichiarazione sulla fraternità umana, Roma, piazza san Pietro, 

10 giugno 2023.
71	 Ibid.
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5. Abitare per custodire e 
prendersi cura 

Occorre riconoscere, inoltre, nella direzio-
ne di un tale tipo di formazione integrale, capa-
ce di questo sguardo di accoglienza su di sé e di 
apertura sull’altro, come la narrazione, il dialogo, 
l’incontro, costituiscano in massimo grado quella 
forma di sapere capace di generare senso; tale 
agnizione fa emergere, ancora, la necessità di 
luoghi, di comunità – di fraternità concrete – 
dove poter incontrare narrazioni diverse, come 
punti di vista sul mondo relativi, non totalizzanti; 
saper condurre a creare ponti, a tracciare per-
corsi che, partendo dal comune senso, da que-
sto traggano origine e muovano verso orizzonti 
di liberazione possibili. Allo stesso tempo, l’e-
ducazione deve tuttavia muoversi da un mero 
trasmettere informazioni – che per Benjamin72 
stanno sempre più sostituendosi alla ricerca del 
senso – a una comunicazione di esperienze. 
Solo in questa dimensione di concretezza l’atto 
educativo può divenire un vero e proprio proces-
so di autoliberazione. 

Così, questa prospettiva di relazionalità 
dialogante che vuole immettersi nella preoccu-
pazione di una cura integrale della persona non 
può non soffermarsi anche sul particolare modo 
di essere e di significare il mondo proprio dell’uo-
mo. È certamente utile, in quest’ottica, la scoper-
ta di Saint-Exupéry nel suo libro Cittadella: “Ho 
scoperto una grande verità: e cioè che gli uomini 
abitano e che il senso delle cose per loro muta 
secondo il significato della casa”. Sulla stessa li-
nea Heidegger, nel suo breve saggio Costruire, 
abitare, pensare: “Non abitiamo perché abbiamo 
costruito; ma costruiamo e abbiamo costruito 
perché abitiamo. Abitare è trattenersi presso, è 

72	 Cfr. W. Benjamin, Il narratore. Considerazioni sull’opera di 
Nicola Leskov, in R. Solmi (a cura di), Angelus Novus. Saggi e 
frammenti, Einaudi, Torino, pp. 1982, 253. 

rimanere nella protezione entro ciò che ci è pa-
rente e che ha cura di ogni cosa nella sua essen-
za. Il tratto fondamentale dell’abitare è questo 
avere cura”73. L’abitare, quindi, è anzitutto un 
dato esistenziale, ontologico, dell’essere umano. 
Non possiamo non abitare, così la casa diventa 
espressione di questo nostro essere, che si lega 
al prendersi cura come tratto distintivo dell’uma-
no. 

Tutto ciò ci induce a pensare che sia pro-
prio uno smarrimento dell’abitare a determinare 
oggi un’incapacità di prendersi cura di sé, dell’al-
tro, del creato: la capacità smarrita di abitare l’in-
teriorità, le relazioni, l’ambiente intorno a noi. 

La dimensione della casa può essere in-
dicata, dunque, proprio come quel luogo che 
connaturaliter può favorire una relazionalità dia-
logante sorreggendo la possibilità del dare senso 
alla realtà e a percepirla in modo profondo, orien-
tando alla vita e al prendersi cura. Potremo, forse, 
comprendere proprio in questo senso l’insisten-
za sulla casa comune presente nella Laudato 
Si’; come un richiamo a un modo di abitare che 
trasforma il significato della casa da possesso 
da utilizzare a dono da custodire. La casa è, in-
fatti, il luogo che eminentemente può aiutare a 
superare l’indifferenza – cioè l’antitesi del pren-
dersi cura –, giacché la casa è, per sua natura, 
luogo di prossimità, quel luogo dove è possibile 
riconoscere nell’altro un volto, in quanto l’abita-
re umanizza, ci fa uscire dall’isolamento dell’in-
dividuo e ci pone nella dimensione dell’essere 
persona: “La persona emerge dalla comunione. 
Una persona isolata non è una persona. Sarebbe 
un individuo. La persona è un essere relazionale 
che deriva la sua identità dalla comunione con 
gli altri”74, dall’abitare con gli altri, dal prendersi 
reciprocamente cura. 

Così, è nello spazio umano della casa che 

73	 Cf. M. Heidegger, Costruire, abitare, pensare, in Id., Saggi e 
discorsi, Mursia, Milano, 1957, pp. 96-108. 

74	 M.I. Rupnik, M. Campatelli, Vedo un ramo di mandarlo. 
Riflessioni sulla vita religiosa, Lipa, Roma, 2015, p. 35. 
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è possibile superare l’incertezza che lo stranie-
ro, il diverso genera, aprendo alla fiducia. La casa 
è mezzo per ospitare, per accogliere tutti, l’altro, 
il diverso. È luogo di incontro delle diversità. Ne 
è un esempio emblematico la casa di Cornelio 
a Cesarea, come descritto negli Atti: “Dio mi ha 
mostrato che non si deve chiamare profano o 
impuro nessun uomo” (At 10,28). Pietro, accolto 
in una casa di non ebrei, di pagani, comprende 
che è questa volontà di Dio che chiede un supe-
ramento di ogni barriera etnico-religiosa75. All’o-
rigine del cristianesimo proprio la casa è stata il 
luogo in cui la comunità si incontrava per vivere 
la propria fede: una casa diventata luogo di in-
contro aperto a tutti, senza distinzione di sesso, 
status sociale, professione, cultura. Nella Domus 
Ecclesiae, paradigma delle origini da non sotto-
porre ad estensioni anacronistiche ed ideologi-
che per il contesto socio-culturale attuale, tutti 
rientravano semplicemente dentro la categoria 
teologica di fratelli e in queste case si sviluppò 
così la consapevolezza di una comune dignità 
dell’essere umano. Sarà l’inizio di un gesto rivo-
luzionario sperimentato nella semplicità di una 
casa, di relazioni interpersonali tra commensali: 
“Sarà proprio l’agape, vissuta dentro le relazio-
ni tra cittadini e stranieri, tra uomo e donna, tra 
schiavi e liberi, a corrodere gradualmente dall’in-
terno le ingiuste strutture, creando quella con-
sapevolezza della fondamentale uguaglianza di 
tutti gli esseri umani, che è uno dei regali più ap-
prezzati del Cristianesimo all’umanità”76. 

La casa è il luogo dove sperimentare la 
convivenza e generare così  la fiducia, entrambe 
determinanti ai fini della formazione, in quanto 
la verità non si trova nella solitudine, al di fuori 
della relazione con gli altri. Il contrario della co-
munione e della condivisione è, appunto, la so-
litudine, la vita isolata; questo indebolisce anche 

75	 Cf. R. Fabris, E. Castellucci (a cura di), Chiesa domestica. La 
Chiesa-famiglia nella dinamica della missione cristiana, San 
Paolo, Cinisello Balsamo (MI), 2009, p. 58. 

76	 Cfr. Ibid., p.149.

l’eventuale pensiero critico nei confronti di una 
sempre più dilagante cultura dell’indifferenza, 
perché le menti isolate non formano qualcosa di 
coeso, non hanno una casa dove potersi incon-
trare e confrontare. Konstantin Sigov77 sviluppa 
un’antropologia della fiducia proprio a partire da 
tali considerazioni: il non fidarsi non risponde ad 
un’analisi razionale. L’uomo, per sua natura, è in 
realtà un homo credens: coltivare fiducia rappre-
senta una sostanziale qualità dell’uomo, decisi-
va affinché l’uomo sia tale. È su questa base che 
l’individuo determina le relazioni più importanti 
della sua vita, come l’amicizia e il matrimonio, 
tutte scelte che presuppongono un atto di fiducia 
pienamente consapevole. Non si può dire di co-
noscere pienamente l’altro, mai, ma scegliendo 
non si prende solo quella parte conosciuta, ma 
integralmente l’altro. Non ci si basa su una piena 
visione razionale o un accumulo di informazioni, 
ma su un evento diverso: guardarsi gli uni gli al-
tri negli occhi. Un uomo che non si fida vivrebbe 
come in un ergastolo solitario dietro delle mura 
invisibili, perché rinunciare alla fiducia, per il te-
ologo e filosofo russo, è rinunciare alla vita. Tut-
to questo diviene ancora più significativo in una 
società dell’informazione, dove le decisioni sono 
sempre più il frutto di tecniche e calcoli scientifi-
ci, di natura formale. Solo la fiducia, invece, apre 
l’orizzonte a relazioni durevoli, alla possibilità di 
scelte vitali e significative. È espressione di libertà 
autentica, che “ci offre la possibilità di accogliere 
l’Amico, allo stesso modo in cui noi accogliamo 
tra gli amici un uomo come noi: con un atto di li-
bera fiducia, non estratto a forza da dati formaliz-
zati, non determinato da procedimenti deduttivi. 
Semplicemente guardando negli occhi”78. 

In ordine a questa tematica riguardo l’es-
sere della Chiesa come luogo abitabile per favo-

77	 Cf. K. Sigov, Persona e comunione: per un’antropologia della 
fiducia. Gerusalemme e Atene ancora insieme?, in Aa.Vv., 
Comunione e solitudine, Qiqajon, Magnano (BI), 2011, pp. 269-
290. 

78	 Ibid., 289.



44

LÓGOS, Rivista di scienze etiche e sociali - n. 1/2024

Mons. Gian Franco Saba

rire la crescita integrale della persona nella rela-
zionalità dialogica, possono essere significativi i 
contributi di alcuni Padri della Chiesa, in partico-
lare quello di Sant’Ireneo di Lione. In una Chiesa 
nascente che doveva confrontarsi con conflitti 
interni e teorie eterodosse – tra le quali lo gno-
sticismo e il neoplatonismo – molti cristiani era-
no attratti da una prospettiva differenziale, che 
intendeva la Chiesa come perimetro sacro, di-
stinto dal mondo pagano e profano. Ireneo con-
trappose a queste tendenze isolazionistiche una 
concezione integrativa, che superava il dualismo 
gnostico tra sacro e profano e concepiva la Chie-
sa come realtà che abbraccia e santifica tutto il 
mondo: “Tutto l’universo diviene uno spazio san-
tificato, all’interno del quale scompaiono le linee 
di demarcazione tra sacro e profano. I cristiani 
non devono temere il mondo ed edificare per sé 
stessi ghetti artificiali, ma al contrario santificare 
il mondo con la propria vita e le proprie azioni”79. 
La Chiesa stessa, dunque, nel movimento conti-
nuo da spazio di conflitto a casa da abitare, deve 
assurgere a protagonista di una cultura dell’in-
contro e di un prendersi cura, come una casa 
aperta che abbraccia l’universalità dell’uomo, 
con un’attenzione alla totalità incarnata sul suo 
quotidiano. 

6. Apertura al quotidiano 

Elemento imprescindibile per l’edificazio-
ne di una casa, in cui il dialogo e l’incontro siano 
valorizzati nelle loro potenzialità, è, infatti, proprio 
l’apertura al quotidiano. Esplicitando la metafora 
domestica si potrebbe dire che la porta di questa 
casa dovrebbe sempre essere aperta e connotata 
da una vita che si radica profondamente in una 
dimensione ordinaria. 

“Finché si è nella comunità per fare del-

79	 K. Hovorun, L’iniziazione alla comunione ecclesiale oggi: 
dall’isolamento all’apertura trasfigurante, in Aa.Vv., 
Comunione e solitudine, Qiqajon, Magnano (BI), 2011, p. 297. 

le cose, non si può essere nutriti dal quotidia-
no. Non si smette di proiettarsi in avanti, perché 
ci sono sempre delle cose urgenti da fare. Se si 
vive in un quartiere povero o con delle persone in 
difficoltà, si è continuamente interpellati. Il quo-
tidiano ci nutre solo quando abbiamo scoperto 
la saggezza del presente e della presenza di Dio 
nelle piccole cose, quando ci si rifiuta di lottare 
contro la realtà e ci si arrende scoprendo il mes-
saggio e il dono del momento”80. 

Il quotidiano è quello spazio in cui le idee 
e i bisogni dei singoli vengono messi in secondo 
piano rispetto alla realtà che è l’Altro. E questo 
diviene più nutriente per la vita rispetto ad una 
ricerca smodata dei propri interessi, e cura le fe-
rite della solitudine attraverso il dono dell’amici-
zia e della fraternità. Nel quotidiano si manifesta 
quella Rivelazione trascendente che, se viene 
accolta, può generare una vera e propria teo-
logia della storia81. La prospettiva del quotidia-
no favorisce il riconoscimento della presenza di 
Dio nella storia dell’umanità, che genera fiducia 
e umanizza, conducendo la persona a matura-
re nella capacità di imparare a partire dalla pro-
pria esperienza. In altre parole, il riconoscimen-
to di un’alterità che riempie le carenze di senso 
emergenti dall’ordinarietà della vita costituisce 
un aggancio forte con la realtà, capace di scar-
dinare i tentativi di fuga dal presente e di restitu-
ire un significato nuovo all’esistenza all’insegna 
della fraternità. Papa Francesco riprende queste 
istanze riformulandole in principio guida della 
sua esortazione apostolica di inizio pontificato: 
la realtà è superiore all’idea82. Perciò, affinché 
il riconoscimento della verità divenga possibi-
le e generi prospettive di crescita per la perso-
na umana, è fondamentale, ancora, che essa sia 

80	 J. Vanier, La comunità. Luogo del perdono e della festa, Jaka 
Book, Milano, 1977, p. 195.

81	 Su questo tema un approfondimento che coglie la relativa 
prospettiva agostiniana è costituito dall’opera di H. I. Marrou, 
Théologie de l’histoire, Éditions du Seuil, Paris, 1968. 

82	 Francesco, Evangelii Gaudium, 231-232.
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intesa non tanto come un contenuto, quanto 
invece, ancora, come un’esperienza, come il rea-
lizzarsi di un incontro o di una comunicazione83. 
Tale situazione prende corpo in modo particolare 
nei passaggi decisivi della vita, che spingono la 
persona a prendere contatto con sè stessa e con 
gli altri. E questi momenti non sono programmati, 
ma irrompono nel quotidiano dispiegando il loro 
potenziale di libertà nel momento in cui trovano 
una porta aperta. 

Per questi motivi l’apertura al quotidiano 
diviene la via privilegiata per maturare in una 
lettura teologica della verità e creare le condi-
zioni perché s’instauri una cultura del dialogo e 
dell’incontro, porta aperta a un vero Nuovo Uma-
nesimo integrale. 

7. Punti per uno sguardo 

Al centro di questa casa, abitata attraver-
so la cultura del dialogo e dell’incontro, aperta a 
tutti, nella pluralità delle culture, delle religioni e 
dei popoli, sta l’uomo, o meglio, l’amore per l’uo-
mo: “Dobbiamo sempre ricordare che non esiste 
umanesimo autentico che non contempli l’amo-
re come vincolo tra gli esseri umani, sia esso di 
natura interpersonale, intima, sociale, politica o 
intellettuale. Su questo si fonda la necessità del 
dialogo e dell’incontro per costruire insieme con 
gli altri la società civile”84. 

Paolo VI, nel suo celebre Discorso alle Na-
zioni Unite, a partire dalla considerazione che la 
Chiesa è esperta di umanità, ricordò che “la pace 
non si costruisce soltanto con la politica e con 
l’equilibrio delle forze e degli interessi, ma con 
lo spirito, con le idee, con le opere della pace”85. 

83	 Cf. C. Theobald, È proprio oggi il «momento favorevole»: per 
una lettura teologica del tempo presente, in La Rivista del 
Clero Italiano, 5 (2006), p. 364.

84	 Francesco, Incontro con i Rappresentanti del V Convegno 
Nazionale della Chiesa Italiana, Firenze.

85	 Paolo VI, Discorso alle Nazioni Unite, New York, 4.X.1965.

Per un nuovo umanesimo, quindi, non basta la 
costruzione di una casa su basi materiali e ter-
rene: “sarebbe un edificio costruito sulla sabbia; 
ma esso si regge, innanzitutto, sopra le nostre 
coscienze. È venuto il momento della metano-
ia, della trasformazione personale, del rinnova-
mento interiore. Dobbiamo abituarci a pensare 
in maniera nuova l’uomo; in maniera nuova la 
convivenza dell’umanità, in maniera nuova le vie 
della storia e i destini del mondo, secondo le pa-
role di San Paolo: “Rivestire l’uomo nuovo, creato 
a immagine di Dio nella giustizia e santità della 
verità” (Ef 4,23). È l’ora in cui si impone una sosta, 
un momento di raccoglimento, di ripensamento, 
quasi di preghiera: ripensare, cioè, alla nostra co-
mune origine, alla nostra storia, al nostro destino 
comune. Mai come oggi, in un’epoca di tanto 
progresso umano, si è reso necessario l’appello 
alla coscienza morale dell’uomo!”86. 

Possiamo individuare alcuni tratti di que-
sto ripensamento dentro un nuovo umanesimo 
nell’enciclica Laudato Si’, dove emerge ancora 
una volta il principio relazionale come fondante 
per l’uomo. All’interno di un comune piano divino 
la relazione uomo-mondo assume un dato origi-
nario e costitutivo per l’uomo. Il Dio creatore è la 
Trinità che spiega questo atto come quello del 
Dio Amore. Gli uomini allora rispecchieranno il 
Dio trinitario nella comunione e nella reciprocità 
che promuove la vita, per portare la creazione a 
compimento nella storia. Due parole chiave ven-
gono suggerite per l’uomo: la consapevolezza e 
la responsabilità. Prima di tutto per il Pontefice è 
l’umanità che ha bisogno di cambiare, in quan-
to manca la coscienza di un’origine comune, di 
una mutua appartenenza e di un futuro condivi-
so da tutti. Questa consapevolezza di base, che 
permetterebbe lo sviluppo di nuove convinzioni, 
nuovi atteggiamenti e stili di vita, deve attingere, 
come vedremo, non solo dalla conoscenza ma 
anche dalla contemplazione, per evitare il peri-

86	 Ivi. 
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colo di un’educazione che non sappia superare 
il limite dell’informazione e tradursi in scelte e 
stili di vita, oltre che in azioni politiche: “non sarà 
possibile impegnarsi in cose grandi soltanto con 
delle dottrine, senza una mistica che ci animi, 
senza qualche movente interiore che dà impul-
so, motiva e dà senso all’azione personale e co-
munitaria”87. Solo da questa consapevolezza po-
trà allora generarsi una responsabilità universale, 
ecologica, in grado di smuovere il soggetto, così 
da sconfiggere quella globalizzazione dell’indif-
ferenza più volte richiamata da Papa Francesco. 
Tre vie per un nuovo umanesimo possono essere 
così desunte dall’enciclica: 
•	 la via dell’empatia universale, come aper-

tura all’atteggiamento di base dell’au-
to-trascendenza, per riconoscere il valore 
di ciò che è altro da sé; 

•	 la via del senso del limite, volta a favorire 
il riconoscimento di limiti naturali, sociali 
ed etici, senza i quali la potenza espressa 
dall’attuale pensiero tecnologico rischia di 
mettere a repentaglio l’esistenza umana; 

•	 la via della creatività, che promuova l’ela-
borazione di nuovi modelli di sviluppo più 
equi e sostenibili. 
Per prima cosa, per il Pontefice, c’è  l’esi-

genza del rispondere al vuoto del cuore della 
persona, in quanto, come sosteneva Benedetto 
XVI, i deserti esteriori sono frutto dell’ampliarsi 
dei deserti interiori. In un’epoca di crisi di sen-
so e di vuoto esistenziale l’educazione non può 
continuare soltanto a trasmettere la conoscenza, 
ma, come direbbe Viktor Frankl, l’autore di Uno 
psicologo nei lager88, deve assumersi il compito 
di affinare la coscienza. Siamo alla radice del pro-
blema, di fronte all’atteggiamento fondamentale 
che Papa Francesco identifica nella capacità di 
auto-trascendersi, di uscire da sé stessi per an-
dare verso l’altro, sia esso una persona o la natura: 

87	 Francesco, Laudato Si’, 216.
88	 V. Frankl, Uno psicologo nei lager, Edizioni Ares, Milano, 2007.

“senza di essa non si riconoscono le altre creature 
nel loro valore proprio, manca la capacità di por-
si dei limiti per evitare la sofferenza o il degrado 
di ciò che ci circonda”89. Un nuovo umanesimo, 
oggi, chiede soprattutto di dare un senso nuovo 
alle cose, come ci direbbe una grande testimone 
della storia moderna, Etty Hillesum, che, pur vi-
vendo nelle condizioni estreme dei lager nazisti, 
non perse la sua umanità, non si lasciò disuma-
nizzare: “Se non sapremo offrire al nostro mondo 
impoverito del dopoguerra nient’altro che i nostri 
corpi salvati ad ogni costo, e non un senso nuo-
vo delle cose, attinto dai pozzi più profondi della 
nostra miseria e desolazione, allora non basterà. 
Dai campi stessi dovranno irraggiarsi nuovi pen-
sieri, nuove conoscenze dovranno portar chia-
rezza oltre i recinti di filo spinato, e congiungersi 
con quelle che là fuori ci si deve ora conquistare 
con altrettanta pena, e in circostanze che diven-
tano quasi altrettanto difficili. E forse allora, sulla 
base di una comune e onesta ricerca di risposte 
chiarificatrici su questi avvenimenti inspiegabi-
li, la vita sbandata potrà di nuovo fare un cauto 
passo avanti”90. 

Infine, occorre ribadire la necessità che un 
nuovo umanesimo possa superare la dicotomia 
tra logos e pàthos, tra ragione e cuore. Sceglie-
re una di queste alternative vuol dire indirizzarsi 
verso due diverse antropologie e concezioni del-
la convivenza umana. Nella prevalenza del logos, 
infatti, si arriverebbe ad un’egemonia assoluta 
della ragione, un sapere che diviene potere, do-
minio sistematico su tutto e tutti, in funzione del 
profitto: si andrebbe, dunque, non verso un nuo-
vo umanesimo, ma verso un processo di disuma-
nizzazione che al posto dell’amore della vita pro-
porrebbe una cultura della morte91. Il logos deve 
armonizzarsi con il pàthos, la ragione con il cuore, 
in uno scambio di reciproca fecondità. La ragione 

89	 Ivi, 208.
90	 E. Hillesum, Lettere 1941-1943, Adelphi, Milano, 2013, p. 57. 
91	 Cfr. C. Rocchetta, R. Manes, La tenerezza grembo di Dio amore, 

Dehoniane, Roma, 2016, p. 217.
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viene così a contatto con “il sentimento profondo 
del nostro esserci, e quindi con il principio della 
compassione per la persona e la vita, con la re-
ciprocità delle coscienze, lo stupore, la simpatia 
e l’empatia verso ogni essere umano e ogni più 
umile realtà del creato”92. La ragione così va oltre 
il suo ruolo strumentale. In questo processo di 
integrazione e armonizzazione tra logos e pàthos 
i cristiani hanno certamente un ruolo importan-
te. A partire dalla conoscenza della tenerezza di 
Dio-Trinità-Amore essi non possono che essere 
promotori del rispetto assoluto della vita e della 
proposta di una cultura di convivialità da oppor-
re ad una cultura del conflitto e della divisione. 
Questa cultura della convivialità costituisce un 
altro tassello centrale per definire il nuovo uma-
nesimo: dentro una visione di tenerezza, di amo-
re, prevale la partecipazione, la cordialità, l’amore 
amicale e il servizio gratuito: “Il rapporto con l’al-
terità non è sopra o contro, ma è con e per, ed è 
indirizzato a far prevalere la pacificazione forte e 
serena in luogo della volontà di dominio. [...] La 
tenerezza è anti-rigidità e permeabilità; è capa-
cità di rendersi ospitali e adattare sé alle attese 
dell’altro/a, specie se nel bisogno. La sua atten-
zione non è fissata sull’io individuale, ma sul noi 
e sul Tu di Dio, per amare e diffondere amore”93. 

8. Ripresa

Nel tentativo di offrire alcuni elementi per 
la formulazione di una proposta nell’orizzonte di 
un Nuovo Umanesimo integrale abbiamo pre-
so le mosse dalla relazione tra globalizzazione e 
frammentazione dell’umano, abbozzando la via 
della ripresa di una paideia della relazione nell’o-
rizzonte di una cultura dell’incontro attraverso 
il recupero della dimensione della comunione, 
da intendere come luogo da abitare, convivenza 

92	 Ibid., p. 218.
93	 Ibid., p. 219. 

dialogica per la cura integrale della persona. In-
fine, abbiamo tentato di desumere alcuni spun-
ti e fondamenti necessari per la formulazione di 
un nuovo umanesimo. Come si può facilmente 
cogliere, i vari discorsi sono andati più volte a 
convergere intorno ad alcuni elementi chiave, 
da intendere come presupposti per generare un 
umanesimo dell’incontro e del dialogo. Su questi 
elementi occorrerà continuamente porre e ripor-
re la nostra attenzione, affinché il nostro lavoro 
possa realmente contribuire a quell’orizzonte di 
ricerca di un nuovo umanesimo cristiano capace 
di rispondere all’esigenza che la Chiesa, in que-
sto cambiamento d’epoca, raccoglie con preoc-
cupazione dalla pur frammentata e divisa con-
temporaneità, d’uno sguardo fecondo e capace 
di senso. All’uomo contemporaneo è richiesto 
l’impegno di un “esercizio spirituale” per affron-
tare in modo consapevole, creativo e generativo 
il cambiamento d’epoca. È un processo che at-
tiva un moto teso ad “apprendere a leggere per 
apprendere a vivere”94. Una rinnovata capacità di 
lettura sottrarrà dal rischio della barbarie dell’o-
blio o della chiusura in teche da museo il ricco 
patrimonio delle correnti spirituali dell’Europa, 
frutto di un progressivo processo di recezione dei 
flussi culturali che tramite il Mediterraneo sono 
penetrati nelle realtà più interne del vecchio 
continente. Di fronte alle gioie e alle speranze, 
alle inquietudini e alle conquiste dell’uomo con-
temporaneo queste tradizioni offrono un “mate-
riale spirituale ancora fruibile, in grado di parlare 
con forza ed efficacia ai bisogni… di chi vive la 
nostra epoca”95.

94	 A.I. Davidson, F. Worms, Pierre Hadot, l’enseignement des 
antiques, l’enseignement des modernes, Paris, 2010, pp. 9-16. 
19-20.

95	 G. Reale, Invito al pensiero antico, La Scuola SEI, Brescia, 2011, 
p. 72.
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preziosa: lo sguardo  
del Cottolengo

Don Paolo Boggio*

Umanità fragile e preziosa

Ogni volta che entro nella stanza di Teresa1, 
rivivo la stessa sensazione. Teresa è una persona 
con sindrome di Down in età avanzata. La trovo 
sempre distesa a letto, quasi sempre è assopita, 
altre volte è più vigile, immersa nel suo misterioso 
mondo interiore di cui, dall’esterno, non si riesce a 
percepire nulla. I suoi occhi azzurri, come il cielo, 
quando sono aperti, scrutano chissà quali spazi.

Che cosa colgo con il mio sguardo? Ogni 
volta mi rendo conto che è come affacciarsi alla 
soglia di un mistero, quello della persona, una re-
altà imperscrutabile, di fronte alla quale ci si può 
soltanto fermare, con grande rispetto. Non si può 
andare oltre, non è consentito varcare quella so-
glia, è uno spazio sacro e come tale va rispettato, 
non può essere profanato. 

Non posso percepire quello che accade 
oltre quella soglia, ma posso sentire quello che 
avviene dentro di me, in quel momento. Ciò che 
avverto è la mia fragilità, quella che senti quando 
devi lasciare cadere le tue strutture mentali e non 
hai più appigli; non servono i ragionamenti, i di-
scorsi, le parole, tutti quegli strumenti con i quali 
siamo abituati a rapportarci gli uni con gli altri. Qui, 
semplicemente, non hanno più alcuna funzione, 
nessun senso. Le parole, poche, al massimo ser-

* 	 Don Paolo Boggio, Direttore Ufficio Pastorale Cottolenghino.
1	 Teresa è un nome fittizio.

vono per veicolare non dei concetti, ma un senti-
mento, come quello della madre all’orecchio del 
suo bambino. Quando si tocca la sfera dei sen-
timenti si sente ancora di più la propria vulnera-
bilità. Lasciare emergere i sentimenti ci mette in 
qualche modo a nudo.

Questo è quello che vivo quasi ogni do-
menica, portando la comunione alle persone più 
fragili accolte nella Piccola Casa che, per la loro 
particolare condizione, non partecipano alla cele-
brazione eucaristica comune.

Ho voluto raccontare questa esperienza 
perché quando parliamo di umanità fragile e pre-
ziosa, non ci riferiamo a un concetto astratto, ma 
all’umanità concreta di ogni singola persona, con 
il suo volto, la sua storia, il suo nome; quel nome 
che racchiude in sé tutto ciò che fa di una deter-
minata persona un unicum assolutamente inso-
stituibile e pertanto prezioso.

Non si comprende l’umanità se non a partire 
da questo dato di fondo che da un lato ci acco-
muna, rendendoci partecipi della stessa umanità, 
dall’altro ci distingue nella assoluta unicità di cia-
scuno.

Umanità preziosa e al tempo stesso fragile. 
Sovente ciò che è prezioso è anche fragile, pen-
siamo ad esempio a un vaso di cristallo di parti-
colare valore, il quale va maneggiato con molta 
cura proprio perché fragile e prezioso al tempo 
stesso. A maggior ragione questo vale per la per-
sona umana: preziosa perché unica e al tempo 
stesso fragile, va trattata con particolare cura. Tale 
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aspetto della nostra umanità, la fragilità, è emerso 
con evidenza in tutta la sua drammaticità, come 
elemento intrinseco della natura umana, durante 
il tempo della pandemia da Covid19, come affer-
ma P. Carmine Arice negli Orientamenti Pastora-
li dell’anno 2022-2023 per la Piccola Casa: “La 
pandemia causata dal Covid19, evento che ha se-
gnato la storia dell’umanità in modo ben più con-
sistente di quanto immaginiamo, non è la causa 
delle nostre fragilità e vulnerabilità, ma un’espe-
rienza drammatica che ha fatto emergere con più 
evidenza una situazione esistenziale propria di 
ogni persona che vive sul pianeta”2.

Naturalmente, alla fragilità connaturale alla 
natura umana, si aggiungono tutte le varie forme 
di limitazioni dovute a patologie fisiche o psichi-
che, disabilità, invecchiamento, che rendono la 
persona un essere ancora più fragile ma, proprio 
per questo, particolarmente prezioso e bisognoso 
di maggiore cura.

A questo dato antropologico che accomu-
na l’umanità, occorre aggiungere come ulterio-
re elemento di conoscenza della realtà umana, 
il dato che viene dalla fede, elemento, per altro, 
fondamentale per comprendere lo sguardo del 
Cottolengo, come si vedrà più avanti.

Che cosa aggiunge il dato della fede all’e-
sperienza umana? Di per sé la fede non aggiunge 
nulla alla conoscenza che l’uomo continua a svi-
luppare circa la propria natura nei vari ambiti delle 
scienze. Tuttavia permangono i grandi interroga-
tivi che l’uomo porta in sé sul senso della propria 
esistenza e che si riaffacciano con particolare ur-
genza ogni volta che è confrontato con la propria 
fragilità. A quegli interrogativi, la fede non offre 
risposte, ma indica un possibile senso, nella sua 
duplice accezione di “significato” e di “direzione”. 
La fede apre semplicemente la conoscenza uma-
na allo sguardo che Dio ha sull’umanità e che si è 

2	 C. Arice, Carisma cottolenghino, pandemia e vulnerabilità: 
uno sguardo nuovo per il futuro, Orientamenti Pastorali per il 
2022-2023, Piccola Casa della Divina Provvidenza, Torino, p. 
11.

rivelato come sguardo di amore, in senso assoluto. 
Uno sguardo che, nel volto del Figlio Gesù Cristo, 
si è manifestato come sguardo di vera compassio-
ne verso l’umanità fragile e, per questo, preziosa a 
bisognosa di essere amata.

Lo sguardo del Cottolengo

Qual è stato lo sguardo del Cottolengo 
sull’umanità fragile e preziosa? Per provare a ri-
spondere a questa domanda, da un punto di vista 
storico, non vi sono molte fonti a disposizione. Il 
Cottolengo ha lasciato pochissimi scritti. Vi sono 
soprattutto le testimonianze dei suoi collaboratori, 
religiosi e laici, raccolte nei Processi di beatifica-
zione e canonizzazione, dalle quali sono state de-
sunte alcune espressioni che sono diventate pa-
trimonio comune nella tradizione cottolenghina.

Soprattutto però, il Cottolengo ha lasciato 
un’opera, la Piccola Casa, come testimonianza vi-
vente di come il suo sguardo, ancora oggi, si pro-
lunga in quello di tante persone che si lasciano 
coinvolgere dall’umana fragilità.

Possiamo tuttavia desumere dalla sua espe-
rienza, come il suo sguardo sia andato via via tra-
sformandosi proprio nell’incontro con le persone 
più fragili. 

L’avvenimento principale, a cui possiamo 
ricondurre la svolta fondamentale della vita di s. 
Giuseppe Cottolengo risale ai tempi in cui egli 
era membro della Congregazione dei Canonici 
del Corpus Domini in Torino, e precisamente al 
2 settembre 1827. Il canonico venne inviato alla 
Dogana Vecchia, un albergo a pochi passi dalla 
Basilica del Corpus Domini, ad assistere una don-
na morente, di origine francese, Giovanna Maria 
Gonnet, la quale si trovava al sesto mese di gra-
vidanza e, per la sua condizione particolarmente 
grave di salute, era stata rifiutata dai vari ospeda-
li della città. Allo sguardo disperato del marito e 
degli altri cinque figli, presenti al capezzale della 
donna, si aggiungeva quello del canonico, il quale 
non poté fare altro che accompagnare la povera 
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donna negli ultimi istanti di vita, offrendole il con-
forto dei sacramenti. La donna morirà dando alla 
luce la piccola creatura che portava nel grembo la 
quale morirà anch’essa subito dopo. 

Quella vita spezzata dalla malattia, ma anche 
dall’indifferenza delle istituzioni umane, spezzerà 
anche il cuore del Cottolengo il quale, da quel mo-
mento in poi, non potrà più fare a meno di volgere il 
suo sguardo su ogni genere di umana fragilità.

Come il buon samaritano della parabola 
che, passando accanto all’uomo lasciato mezzo 
morto sul ciglio della strada, non voltò lo sguardo 
dall’altra parte, come il levita e il sacerdote che lo 
avevano preceduto, ma vedendolo “ne ebbe com-
passione…gli si fece vicino fasciandogli le ferite” 
(Lc 10, 33-34), così il canonico di Bra, avrà com-
passione e si farà vicino a tutti i miseri che incon-
trerà sulla sua strada. 

Prima ancora di quell’incontro dal quale 
scaturì l’ispirazione a dare avvio alla sua opera di 
carità, il canonico Giuseppe era noto alla gente 
per la sua sensibilità, come afferma nella seguente 
testimonianza colui che fu in seguito il suo fede-
le compagno e primo successore della sua opera, 
padre Luigi Anglesio: “Fatto canonico, il servo di 
Dio praticava coi parrocchiani […] come amico e 
fratello, col sale delle sue arguzie e facezie, con 
uno sguardo amorevole e tono di voce grazioso, a 
segno che il volgo della Parrocchia, per differen-
ziare il Cottolengo dagli altri Canonici, lo chiama-
vano talvolta il Canonico Buono”3.

In quegli anni, tuttavia, don Giuseppe Cot-
tolengo stava attraversando una crisi interiore la 
quale giunse al culmine proprio nell’incontro con 
Maria Gonnet in quel 2 settembre 1827. Il trava-
glio interiore che il canonico stava vivendo, si ri-
fletteva all’esterno sul suo sguardo come riferisce 
il biografo “[…] i suoi colleghi lo vedevano assorto e 
taciturno, contrariamente alla sua indole. A chi lo 

3	 L. Anglesio, in Processo Ordinario di canonizzazione di 
Giuseppe Benedetto Cottolengo (abbr. PO), sess. 494, vol. 9, 
int. 17, p. 440.

interrogava rispondeva evasivamente”4. Tale stato 
d’animo è confermato dalla testimonianza del fra-
tello, Alberto Cottolengo, religioso domenicano, il 
quale riferisce al tempo stesso di una circostanza 
che sarà determinante per la nascita e sviluppo 
della futura opera cottolenghina, la lettura di una 
biografia di San Vincenzo de’ Paoli: “In congrega-
zione questa a così dirla crisi del servo di Dio, era 
così rimarcata, che il…rettore Valletti un giorno gli 
metteva in mano la vita di San Vincenzo de’ Pa-
oli, così dicendogli: ‘leggete questa vita, che così 
quando ci troviamo in conversazione, saprete dire 
qualche cosa, perché ora non sapete più parlare’. 
E conviene proprio dire che questa lettura sugge-
rita fosse per ispirazione di Dio, perché ormai non 
sapeva più parlar d’altro, sia in congregazione, sia 
altrove […] se non di San Vincenzo de’ Paoli, del 
suo spirito, de’ suoi fatti, dei quali sensibilmente si 
vedeva averne piena la mente e il cuore”5.

Il cuore e la mente infiammati dagli esempi 
di San Vincenzo de’Paoli, trasformano anche all’e-
sterno il volto e lo sguardo del canonico che non è 
più cupo, assorto, ma diventa luminoso e deside-
roso di imitare il grande santo francese della cari-
tà. Ormai “Monsieur Vincent” è entrato talmente 
nel cuore del Cottolengo che egli porrà sempre 
tutta la sua opera “sotto gli auspizi di San Vincen-
zo de’ Paoli”. Non solo, nel fondare il gruppo delle 
prime signore collaboratrici che lo aiuteranno ad 
assistere i malati, darà loro il nome di “Dame del-
la Carità”, così come aveva fatto San Vincenzo de’ 
Paoli. Allo stesso modo, quando fonderà le suore 
cottolenghine le chiamerà “Figlie della Carità”, 
esattamente come il santo francese, aggiungen-
do naturalmente “sotto la protezione di S. Vincen-
zo de’ Paoli”.

Ma è soprattutto lo sguardo verso i pove-
ri che il santo torinese assimila da colui che fu la 

4	 L. Piano, San Giuseppe Benedetto Cottolengo, Fondatore 
della Piccola Casa della Divina Provvidenza sotto gli auspici di 
San Vincenzo de’ Paoli (1786 – 1842), Piccola Casa della Divina 
Provvidenza, Torino, 1996, p. 148.

5	 A. Cottolengo, PO, sess. 137, vol 4, int. 12, p.280.
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sua continua fonte di ispirazione. Alcune espres-
sioni tipiche degli insegnamenti vincenziani sono 
riprese quasi alla lettera dal Cottolengo nelle sue 
esortazioni. Ecco un esempio:

“I poveri sono i nostri padroni, sono i nostri 
re; dobbiamo obbedirli e non è un’esagerazione 
chiamarli così, perché nei poveri c’è il Signore”6.

Similmente, in numerose testimonianze dei 
processi canonici sono riportate espressioni ana-
loghe del Cottolengo, come ad esempio nella se-
guente: “voleva che le Suore considerassero i po-
veri come loro padroni, e che esse erano destinate 
a servirli, e questo era il fine della loro vocazione”7.

Il ciabattino di Piazza delle 
Erbe

Illuminato dagli esempi di San Vincenzo 
de’ Paoli, profondamente colpito dall’esperienza 
vissuta nell’incontro con Maria Gonnet, inginoc-
chiatosi ai piedi della B. V. delle Grazie, venerata 
nella chiesa del Corpus Domini, il Cottolengo, il 17 
gennaio 1828 inizia ad accogliere i primi ammalati, 
Dana Giuseppe e Margherita Andrà in quello che 
chiamerà “Deposito de’ poveri infermi del Corpus 
Domini sotto la protezione di S. Vincenzo de’ Paoli”. 

Da questo momento lo sguardo del Cotto-
lengo, si fa attento e premuroso per cercare di venire 
incontro ad ogni più piccolo bisogno dei ricoverati, 
come attesta una delle prime suore, Suor Genovef-
fa Pregno: “Egli stesso preparava in cucina le por-
zioni per il pranzo e per la merenda degli ammala-
ti, e procurava di darle belle e abbondanti, e dopo 
il pranzo passava a vedere ciascun ammalato, egli 
diceva parole di cortesia e di allegria, e ad un tempo 
condite di sentimenti religiosi…Si prestava volen-
tieri a servizio degli ammalati, ed essendo occorso 
qualche volta doversi prestare a qualche ammalato 

6	 V. de’ Paoli, Conferenze alle Figlie della Carità, in Perfezione 
Evangelica, Edizioni Vincenziane, Roma, 1990, pp. 294-295.

7	 A. Cavallero, PO, sess. 400, vol. 8, int. 13, p. 213.

servizi che non convenivano per noi figlie, e li prestò 
egli stesso con molto buon garbo. […]”8.

La cura che il Canonico presta ai più fragili, 
abbraccia tutte le dimensioni della persona, dalla 
sfera fisica a quella psicologica a quella spirituale, 
mettendo in atto così una vera cura pastorale.

Fra i vari episodi che descrivono la sensi-
bilità umana e spirituale del Cottolengo, degno 
di nota è quello riportato dalla sorella Teresa la 
quale racconta che Giuseppe: “avendo ricoverato 
un povero cieco, lo andava visitando e confortan-
do. Il cieco gli domandò chi egli fosse, ed il servo 
di Dio gli rispose: ‘Io sono un ciabattino qui della 
piazza d’erbe’. Trattandosi poi di amministrargli i 
sacramenti a cui il servo di Dio l’aveva preparato, 
gli domandò qual confessore desiderasse. Il cie-
co rispondendo che voleva il direttore di quella 
casa, il servo di Dio gli manifestò che era egli; ma 
il cieco che non lo conosceva che dalla voce, non 
voleva assolutamente confessarsi da lui perché lo 
credeva il ciabattino di piazza d’erbe. Sulla per-
suasione però della signora Calligaris, una delle 
signore che assistevano al Deposito, il cieco fece 
poi la confessione al servo di Dio e poi si dimostra-
va tutto consolato, e si esprimeva: ‘Oh ora capisco 
perché tanto mi piacevano, e mi consolavano le 
parole del ciabattino di piazza d’erbe’”9.

Costretto dalle autorità municipali a chiude-
re il “Deposito” nel settembre 1831, in seguito alla 
diffusione del colera, lo sguardo del Cottolengo, 
anziché rattristarsi come un tempo, si rivolge se-
reno e fiducioso verso gli orizzonti ancora più ampi 
che la fragilità umana aprirà davanti ai suoi occhi.

Manovale della Divina 
Provvidenza

Alcuni mesi dopo la chiusura del “Deposito”, 
l’opera a cui il Cottolengo aveva dato vita, riapre il 

8	 G. Pregno, PO, sess. 193, vol. 5, int. 12, p. 342.
9	 T. Cottolengo, PO, sess. 78, vol.3, int. 17, p. 256.
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27 aprile 1832 in Borgo Dora, con il nome di “Pic-
cola Casa della Divina Provvidenza”. 

Per comprendere lo sguardo del Santo 
sull’umana fragilità è importante provare a deline-
are la visione del mondo e dell’uomo che lo ani-
mava e conduceva verso sempre nuove frontiere. 
Fondamentale a questo proposito è il suo sguardo 
di fede che ha come fulcro il concetto di “Divina 
Provvidenza”.

Significativo è il fatto che abbia voluto chia-
mare l’opera riaperta in Borgo Dora con il nome di 
“Piccola Casa della Divina Provvidenza”. Varie te-
stimonianze, concordano nel riferire che il Santo 
avesse deciso di attribuirle quel nome perché – 
come afferma il Costamagna – “gran casa della 
Provvidenza è l’universo e a fronte del medesimo 
la Piccola Casa, per quanto fosse per crescere, 
sarebbe sempre stata una piccola frazione”10.

Che significato aveva per il Santo la paro-
la “Divina Provvidenza”? La risposta a questa do-
manda possiamo intravvederla già in alcune sue 
omelie risalenti al periodo anteriore alla fonda-
zione della Piccola Casa, in cui era canonico al 
Corpus Domini. Riletti a posteriori, alla luce dell’e-
sperienza carismatica della Piccola Casa, questi 
testi, di cui riportiamo soltanto alcuni passaggi 
fondamentali, acquistano un significato profetico 
di ciò che il Santo intese poi realizzare mediante 
la sua opera. Nell’omelia che porta il titolo “Della 
viva confidenza in Dio” il Santo scrive: “Un Padre, sì 
un tenero padre, che ci amò sin da tutta l’eternità, 
che ci creò nel tempo e la sua saggia Provviden-
za ognora impegna a nostra custodia e protezio-
ne, potrà, non vorrà sollevarci, ove pericolosi per 
noi si faccia la causa o dell’anima nostra od anco 
sol quella delle nostre temporali cose? Ah sol mi 
chiamate con sincero speranzoso cuore col dolce 
nome di padre […] ed io non tarderò ad esaudirvi 
e a farmi vedere arrendevole alle vostre richieste 
[…]”. E ancora più avanti: “Ah quello sperar con 
calma in petto il divin soccorso, quel gittarsi nel-

10	 G. Costamagna, PO, sess. 172, vol. 5, int. 13, p. 177.

le braccia stesse dell’onnipotente e pietoso Iddio, 
come potrà non moverlo ad una cura tutta solle-
citudine e veramente paterna per noi!”11.

Nell’omelia intitolata “Sul dovere di confi-
dare nella Divina Provvidenza” ritroviamo lo stesso 
afflato: “O uomo, e perché così temi abbia a man-
carti di cura il tuo Dio! Non è egli, Iddio, tuo padre 
che ben sa le tue bisogna, e non è di te sollecito 
qual pietoso padre, non è egli il tuo benefico padre 
che ti somministrerà tutto il necessario, purché in 
esso confidi, alla di lui gran buona volontà non ti 
opponga? Certamente a’ suoi figli non negherà 
ciò che loro conviene colui che è padre”12.

A partire da questi testi, emerge una visio-
ne di Divina Provvidenza come cura paterna di Dio 
per l’uomo. Pertanto, lo sguardo del Cottolengo 
sull’umana fragilità vuole essere riflesso e traspa-
renza dello sguardo di Colui che, come Padre, si 
prende cura dei suoi figli e l’opera da lui avviata ha 
lo scopo di aiutare coloro che per varie ragioni si 
trovano in condizione di particolare fragilità a non 
dubitare della presenza amorevole di Dio per loro.

Di qui si comprende perché il Cottolengo 
attribuisse tutta l’Opera alla Divina Provvidenza, 
mentre egli, oltre che un ciabattino, si ritenesse un 
semplice manovale, come attesta uno dei primi e 
più intimi collaboratori, il Dott. Lorenzo Granetti, 
riferendo un colloquio avuto dal Fondatore con 
il Ministro dell’Interno conte Antonio Bartolomeo 
Tonduti della Scarena: “[…] È lei signor Canonico il 
direttore di questa turba di poveri ricoverati in Val-
docco?” “Eccellenza, rispose il Servo di Dio, non 
sono il direttore, ma sono il manovale della Divi-
na Provvidenza, sono l’infimo dei preti per grazia 
di Dio, e questa Divina Provvidenza m’impone di 
assisterli, e sono sotto gli Auspici di San Vincenzo 
de Paoli”13.

La visione del Santo sul motivo ispiratore 
della sua opera, emerge in particolare in due do-

11	 G. B. Cottolengo, Prediche, Tomo 6, vol. 7, pp. 309-317.
12	 Id., pp. 158-168.
13	 L. Granetti, PO, sess. 61, vol.3, int.17, p.124
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cumenti che rappresentano il punto di riferimento 
fondamentale, dal punto di vista carismatico, per 
l’opera cottolenghina ancora oggi. Si tratta di due 
lettere che il Cottolengo scrisse al Re Carlo Alber-
to, del quale godeva la massima stima e fiducia. 

La prima lettera, risalente ai primi di agosto 
del 1833, è l’istanza con la quale il Fondatore chie-
de al Re il riconoscimento giuridico della Piccola 
Casa ed è stata definita da Don Lino Piano, bio-
grafo del Santo: “la carta fondamentale in senso 
carismatico e non propriamente giuridico della 
Piccola Casa della Divina Provvidenza”14. La lette-
ra inizia con queste parole: “La Divina Provvidenza 
sotto l’invocazione di S. Vincenzo de’Paoli avendo 
da qualche tempo in qua coadunati alcuni letti a 
riccovero di alcuni di que’ molti miserabili, che al-
trimenti perirebbero abbandonati come di condi-
zione morbosa non ammissibile in alcun veneran-
do spedale […]”15.

Nella visione del Santo, si percepisce che 
lo scopo dell’esistenza della Piccola Casa anzi-
tutto è fare in modo che non si ripetano casi come 
quello della Gonnet a cui aveva assistito. L’agen-
te principale è la Divina Provvidenza, mentre egli 
si ritiene un semplice strumento, come sotto-
linea subito dopo: “ed avendo ispirato a questa 
sì pietosa opera e scelto il pietoso Iddio l’umile 
sottoscritto a qual suo istrumento […]”. In quanto 
strumento nelle mani di Dio, il Santo prosegue 
dicendo di sentirsi “spinto ogni dì più nel cuore 
[…] a cercare alcun altro spediente non meno ad 
ingrandimento della sud.a Piccola Casa per gli 
infermi, quanto per provvedimento d’altre specie 
di persone povere, ed abbandonate per incami-
narle nella via di lavoro e di salute […]”. Il Cotto-
lengo si premura di aggiungere subito dopo che 
“la base di tali cose tutto si fonda nella Divina 
Provvidenza” e invita il Re “a voler cooperare alla 
Divina Provvidenza” riconoscendo l’esistenza le-

14	 L. Piano, San Giuseppe Benedetto Cottolengo, cit., p. 252.
15	 L. Piano (a cura di), Carteggio di San Giuseppe Benedetto 

Cottolengo, Piccola Casa della Divina Provvidenza, Torino, 
1989, vol. I, pp. 333-335.

gale della Piccola Casa, cosa che verrà concessa 
quasi immediatamente, con Regio Decreto data-
to 27 agosto 1833.

Nella parte conclusiva della supplica, il 
Santo afferma di sperare che, con l’aiuto di Dio, 
“potrà mostrare a sguardi di V[ostra] M[aestà] mol-
te corporazioni che mantenute dalla Provvidenza 
Divina formeranno e riccovero a moltissimi infermi 
d’ambi i sessi, e stanza d’educazione santa per vari 
generi di persone povere […]”.

In sintesi, da questa lettera emerge nella 
sua essenza l’ispirazione carismatica che ha spin-
to il Cottolengo ad allargare il suo sguardo su ogni 
genere di umana fragilità, avendo come obietti-
vo la cura della persona nella sua integralità e la 
promozione della dignità umana. Potremmo dire 
che la visione del Cottolengo corrisponde piena-
mente a quello che oggi chiamiamo “umanesimo 
integrale”.

La seconda lettera indirizzata sempre al 
Re Carlo Alberto, è posteriore di alcuni anni alla 
precedente e risale alla prima metà di marzo del 
1837. In essa possiamo cogliere ulteriori elementi 
che delineano la visione carismatica del Santo su 
un’opera ormai in pieno sviluppo.

Il motivo contingente che spinge il San-
to a rivolgersi al Re riguarda la promulgazione di 
un editto relativo a norme a cui gli istituti di carità 
avrebbero dovuto attenersi in materia di contabili-
tà, la cui applicazione avrebbe avuto conseguen-
ze negative per la Piccola Casa.

Con tono piuttosto accorato, il Cottolengo 
ribadisce che la Piccola Casa “ha per fondamento 
la Divina [Provvidenza], La quale nelle sue opere 
non si già di continuati miracoli, ma per lo più ado-
pra mezzi umani […]”16.

Sul modo di agire della Divina Provvidenza, 
il Santo aggiunge che essa previene nelle sue im-
prese il pensiero dell’uomo “quasi si può dire…dal 
principiar come dal nulla e progredire nel molto…
ed i varj rami di sue produzioni che nell’Altissima 

16	 L. Piano, Carteggio, cit. vol. II, pp. 180-189.
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sua sapienza ha stabiliti, non li disvela all’uomo 
che passo passo e nell’atto per dir così istesso in 
cui vuol si compiano… […]”17.

La visione di fondo, alla base di tale con-
vinzione, è lontana tanto dal “miracolismo” di chi 
ritiene che sia Dio a provvedere a tutto e l’uomo 
debba essere soltanto spettatore del suo agire, 
quanto dal “protagonismo” di chi confida unica-
mente nelle proprie capacità umane. Il Santo si 
colloca invece nella posizione equilibrata di chi, 
con spirito di fede e senso di responsabilità, mette 
tutte le proprie doti e qualità al servizio dell’agi-
re divino che si attua nella storia attraverso stru-
menti umani. Questa sua visione è confermata da 
chi operava con lui fianco a fianco, come emerge 
chiaramente dalla seguente testimonianza di suor 
Pia Collomb: “Mentre il servo di Dio si affidava in-
tieramente alla Divina Provvidenza e tutto aspet-
tava dalla medesima, non tralasciava però mai di 
prestare l’opera e la sollecitudine sua per provve-
dere sul momento a qualunque siasi bisogno della 
Piccola Casa gli venisse a risultare; anzi la presta-
va con tutta attività senza indugio, e non avveniva 
mai che fiduciandosi alla Divina Provvidenza egli 
restasse inoperoso”18.

Il Cottolengo, da buon “manovale della Di-
vina Provvidenza”, nei 10 anni che vanno dal 27 
aprile 1832 in cui riaprì l’opera in Borgo Dora, al 30 
aprile 1842, data della sua morte, si spese instan-
cabilmente per offrire ad ogni genere di umana 
fragilità una “casa”, ossia un ambiente familiare in 
cui, ciascuna persona, riconosciuta nella propria 
inalienabile dignità, non si sentisse più scartata o 
abbandonata, ma potesse riscoprire il valore e la 
preziosità della propria esistenza e percepire in tal 
modo la presenza di un Dio che è Padre e si pren-
de cura di tutti i suoi figli.

17	 Id.
18	 P. Collomb, PO, sess. 319, vol. 7, int. 17, p. 253-254.

Le perle della Piccola Casa

Nelle due lettere scritte al Re Carlo Alber-
to emerge chiaramente la visione del Cottolengo 
secondo cui la Piccola Casa ha come suo fon-
damento la Divina Provvidenza e come centro 
i poveri i quali rappresentano la ragion d’essere 
dell’opera stessa. La centralità della persona, in 
particolare la più fragile, veniva espressa dal San-
to ricorrendo a varie espressioni che hanno tutte 
come comun denominatore, la preziosità e la di-
gnità di ogni essere umano.

Nel considerare l’influenza ispiratrice che 
ebbe San Vincenzo de’ Paoli sul nostro Santo, 
abbiamo rilevato come egli considerasse i poveri 
e gli ammalati i veri “padroni” della Piccola Casa, 
secondo quanto riporta una fra le tante testimo-
nianze: “Udii più volte il venerabile dire che i poveri 
erano i padroni della Piccola Casa e che noi era-
vamo le loro serve”19.

Il Cottolengo apriva le porte della Piccola 
a tutti coloro i quali, per usare un’espressione ri-
corrente di Papa Francesco, rappresentavano lo 
“scarto” dell’umanità, mentre egli li considerava i 
più preziosi: “Nell’accettare gli infermi, senza ave-
re alcun riguardo alle raccomandazioni, il servo 
di Dio preferiva sempre il maggior bisogno ed ac-
cettava coloro che, per genere della loro malattia, 
non potevano essere accettati negli altri ospedali, 
secondo quelli che non avessero alcun mezzo di 
farsi curare nelle loro case e fossero più abbando-
nati, o se si trattava dei ricoverati sani, dava la pre-
cedenza a quelli che erano in maggior pericolo, 
o che per le loro deformità erano di ludibrio nella 
società, e questi li chiamava le perle della Piccola 
Casa”20.

Degno di nota è questo episodio narrato 
da suor Crescentina: “I più poveri e ributtanti era-
no chiamati dal venerabile le gioie della Piccola 

19	 C. Dellavalle, Processo Apostolico di canonizzazione di G.B. 
Cottolengo (abbr. PA) fasc. 15, p. 2122.

20	 D. Costamagna, PO, sess. 179, vol. 5, int. 17, p. 243.
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Casa. […] Una notte verso le dieci due guardie ci-
viche condussero alla Piccola Casa una donna ri-
buttante coperta di piaghe e vermini e quasi in fin 
di vita. In questo mentre venne il venerabile dopo 
aver recitato il rosario cogli infermi, e veduta quel-
la povera malata in quello stato, disse alle guardie: 
‘Vi ringrazio di cuore del gioiello che avete portato 
alla Piccola Casa, e così dicendo le rimandò”21.

Episodi simili sono innumerevoli e ogni volta 
si ritrovano espressioni che sottolineano la prezio-
sità delle persone più fragili: “Eravi pure suor Pia, 
cui il venerabile disse: ‘al letto di questa perla e re-
gina della Piccola Casa sebbene siansi le lenzuola 
e le coltri, manca però la coperta: onde fa’ presto, 
va’ a prendere quella del mio letto e stendila su 
questa nostra padrona”22.

Con il suo modo di fare, il Cottolengo rivela-
va l’altissima considerazione che egli aveva della 
dignità di ogni persona umana, come leggiamo in 
questa testimonianza: “Si riconosceva nel servo 
di Dio una santa industria per sollevare nelle loro 
afflizioni i ricoverati, e quest’industria la usava poi 
particolarmente verso coloro che erano più infe-
lici come erano i scemi, che egli chiamava i buoni 
figli. Con questi si tratteneva talvolta, procurando 
loro qualche divertimento adattato alla loro ca-
pacità, e mostrava una contentezza nel trovarsi 
fra loro, e li soleva chiamare i suoi galantuomini, 
quelli che tenevano in piedi la casa”23. In questa 
testimonianza incontriamo l’espressione “Buoni fi-
gli” che il Cottolengo aveva ripreso da s. Vincenzo 
de’ Paoli, per definire, in modo rispettoso, le per-
sone con disabilità mentale grave o lieve, la quali, 
nel linguaggio del tempo, venivano generalmen-
te chiamati “scemi”, come sottolinea sr. Ciriaca: “I 
scemi d’ambo i sessi erano divisi fra loro per sesso, 
e il servo di Dio voleva, che si denominassero Buo-
ni Figli e Buone Figlie, e proibiva di dar loro il titolo 
di scemi, soggiungendo che agli occhi di Dio era-

21	 C. Dellavalle, PA, fasc, 15, p. 2118.
22	 P.P. Gastaldi, I prodigi della carità cristiana, Torino, 1959, p. 517.
23	 C. Massola, PO, sess. 457, vol.9, int.17, pp. 86-87.

no più accetti cotestoro, che non forse tanti, che 
nel secolo passano per gente di spirito […]”24.

Il suo sguardo sull’umanità più fragile e per 
questo ancora più preziosa, il Cottolengo riusciva 
a trasmetterlo a coloro che erano al suo fianco, in 
particolare alle suore, infondendo il loro lo stesso 
slancio di carità, come affermano varie testimo-
nianze: “Parlando poi dei ricoverati, sia infermi che 
sani, i quali abbisognavano di maggior cura per la 
loro qualità di malattia e perché erano schifosi e 
ributtanti, il servo di Dio soleva dire a noi suore che 
questi erano le perle della Piccola Casa e che le 
nostre case per loro erano molto più meritorie e 
le rose più belle, come egli diceva, che si poteva-
no presentare al Signore; e tanto era lo zelo che 
producevano nelle suore queste esortazioni del 
Servo di Dio, che era riputato siccome premio l’es-
sere destinate al servizio degli infermi i più schifosi 
e vi era una specie di gara tra le suore per essere 
destinate a tale servizio”25.

La fede che il Cottolengo riponeva nella Di-
vina Provvidenza, lo portava alla convinzione che 
per quanti malati avrebbe accolto nella Piccola 
Casa, sarebbero pervenuti gli aiuti corrisponden-
ti per poterli mantenere, per cui egli considerava 
i poveri come altrettante “cambiali” che la Divina 
Provvidenza si impegnava a riscuotere, come rife-
risce il fratello del Santo: “Ricordo di aver sentito 
dire da lui stesso più e più volte, come i poveri man-
dati da Dio alla Piccola Casa erano tante cambiali 
di Dio stesso e da scontarsi sul banco della Divina 
Provvidenza”26.

Similmente, le testimonianze riportano il 
seguente episodio: “Un dì si trovava in portineria 
un signore… nel mentre che il venerabile accet-
tava un notabile numero di poveri ammalati e non 
ammalati. Quel signore al vedere la facilità con 
cui il venerabile li aveva accettati gli disse: Signor 
Padre, se fa’ così, come vuol fare a mantener tutti? 

24	 C. Montarolo, PO, sess. 250, vol. 6, int.13, p. 319.
25	 F. Calieris, PO, sess. 238, vol. 6, int.17, p.225.
26	 A. Cottolengo, PO, sess. 147, int. 17, p. 395.
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Egli rispose: Veda! Quanti entrano hanno già tan-
te pagnotte che discendono per loro. Non sono io 
che li mantengo, ma è la Divina Provvidenza!”27.

Il linguaggio del Cottolengo, lungi dall’ave-
re intenti utilitaristici, rivela al contrario quale fosse 
la preziosità che egli attribuiva ai poveri. Che il suo 
scopo fosse unicamente quello di promuovere 
la dignità di ogni persona, emerge chiaramente 
nella seguente testimonianza: “Eravi nella Piccola 
Casa un uomo deforme che ributtava al solo ve-
derlo, era senza piedi, senza gambe, strisciavasi 
sul suo busto aiutandosi così a camminare colle 
braccia. Aveva la faccia deforme. Il venerabile si 
avvicinava a costui soventissimo, gli parlava, lo 
accarezzava, […] alcune volte il venerabile se lo 
mise vicino a mangiare. Io poi lo vidi più volte a 
parlargli, a carezzarlo, e lo sentii dire a più volte: 
‘queste sono le nostre perle, le nostre cambiali: le 
nostre cambiali sono le persone più fatue, più de-
formi e più miserabili”28.

Lo sguardo del Santo sull’umanità fragile e 
preziosa, assumeva i tratti premurosi di quello di 
una madre o della tenerezza di un padre: “Io non 
potrei narrare i minuti dettagli a cui discendevano 
le attenzioni che aveva il servo di Dio per li rico-
verati nella Piccola Casa, solo posso dire che non 
potevano essere maggiori di quelle di una madre 
attenta ed affettuosa verso la propria famiglia”29. 
Ancora: “[Il servo di Dio] si tratteneva in modo fa-
migliare coi poveri, più che non avrebbe fatto un 
padre coi suoi propri figli, e s’interessava dei loro 
discorsi ed ascoltava e compassionava le loro mi-
serie e i loro dispiaceri, mostrando di sentirli con 
interessamento e il desiderio di sollevarli. […]”30.

27	 F. Aragno, PA, fasc. 13, p. 1954.
28	 P. Collomb, PA, fasc. 6, p. 963.
29	 P. Collomb, PO, sess. 320, vol.7, int.17, p. 267.
30	 M. Degioanni, PO, sess. 378, vol. 8, int. 17, p.69.

La pupilla di Gesù Cristo

Vi è infine un elemento determinante dal 
quale non si può prescindere se si vuole com-
prendere lo sguardo del Santo sull’umana fragi-
lità e che accomuna anch’esso il Cottolengo a s. 
Vincenzo de’ Paoli, da cui aveva tratto ispirazio-
ne: il fatto di vedere nei poveri la persona stessa 
di Gesù Cristo. Tale visione nasce direttamente 
dal Vangelo, in particolare dal brano del cap. 25 
di Matteo in cui Gesù afferma: “Tutto quello che 
avete fatto a uno solo dei miei fratelli più piccoli, 
l’avete fatto a me” (Mt 25,40). Per il Cottolengo 
l’equazione è molto semplice, come riferisce il 
fratello Alberto: “È Gesù Cristo che domanda, e 
tutti i poveri sono la sua immagine, motivo per 
cui, mi diceva… non faceva distinzione tra poveri 
e poveri”31.

L’umanità fragile e già di per sé preziosa, 
attraverso lo sguardo di fede, si riveste, per così 
dire, di una ulteriore preziosità: “Alle suore rac-
comandava di aver cura dei poveri malati pen-
sando che rappresentavano la persona di Gesù 
Cristo, […] e che se le suore avessero pensato a 
chi essi rappresentavano, li avrebbero serviti in 
ginocchio”32. In questa prospettiva, il servizio al 
povero travalica il confine dell’atto compiuto per 
umana solidarietà e diventa paragonabile a un 
atto di culto. 

L’umanità fragile è talmente preziosa che 
essa è paragonata dal Santo alla parte più delicata 
dell’occhio: “Poveri, poveri, sono la pupilla di Gesù 
Cristo, sono i suoi rappresentanti; chi voglia pia-
cere a Gesù sa come fare; e si deve fare così, per-
ché Gesù ce li raccomanda, e perché alla fin fine 
siamo tutti poveri innanzi a lui”33.

In questa testimonianza del fratello Alberto, 
emerge in tutta la sua profondità lo sguardo del 
Santo il quale invita a considerare l’umana fragilità 

31	 A. Cottolengo, PO, sess. 137, vol. 4, int. 11, p. 275.
32	 C. Montarolo, PA, fasc. 10, p. 1576. 
33	 A. Cottolengo, PO, sess. 147, int. 17, p.393.
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come realtà che ci accomuna e, in ultima analisi, 
rende ogni persona, nessuna esclusa, particolar-
mente preziosa.

Lo sguardo del Cottolengo 
oggi

Rispetto ai tempi in cui è vissuto il Cotto-
lengo, molte cose sono cambiate. Alcune forme di 
disabilità particolarmente gravi, sono praticamen-
te quasi scomparse. La qualità della cura nei con-
fronti delle persone più fragili, ha raggiunto livelli 
molto elevati rispetto a un tempo.

Tuttavia, l’umanità fragile è ancora davanti 
ai nostri occhi, nel volto dell’anziano, della perso-
na con disabilità, dell’emarginato, del povero. Le 
“cambiali” della Divina Provvidenza sono sempre 
pronte per essere puntualmente riscosse.

La Piccola Casa che, secondo quanto scri-
veva il Cottolengo al Re Carlo Alberto, avrebbe 
in poco tempo mostrato “molte corporazioni… 
mantenute dalla Provvidenza Divina”, ha esteso 
nel frattempo i suoi rami oltre i confini di Torino e 
dell’Italia, sviluppandosi in vari continenti.

I valori che il Santo ha trasmesso a coloro 
che hanno condiviso inizialmente la sua avventu-
ra, laici e religiosi, sono quelli che ancora oggi gui-
dano e ispirano la Mission della Piccola Casa. L’o-
pera, oggi maggiormente conosciuta con il nome 
del suo fondatore, “il Cottolengo” è divenuta “una 
istituzione civile ed ecclesiale”, la quale continua 
a conservare la sua originaria identità, avendo 
sempre “come fondamento la Divina Provvidenza, 
come anima la carità di Cristo, come sostegno la 
preghiera, come centro i poveri”34.

Le “perle” che il Santo indicava come “teso-
ri” per la loro preziosità, sono ancora oggi i desti-
natari privilegiati di cui la Piccola Casa si prende 
cura. Per questo, ogni “persona povera, malata, 
abbandonata, particolarmente bisognosa”, viene 

34	 Piccola Casa della Divina Provvidenza, Mission, n. 1.

accolta “senza distinzione alcuna, perché in essa 
riconosce il volto di Cristo”35.

La Piccola Casa, in tal modo, continua ad af-
fermare “il valore sacro della vita umana, dal suo 
inizio fino al suo termine naturale; promuovendo 
la dignità di ciascuno nella sua originalità e diver-
sità”36; prendendosi cura della persona “nella sua 
dimensione umana e trascendente”37.

Memore degli insegnamenti di San Giusep-
pe Benedetto Cottolengo il quale affermava che 
“la Divina Provvidenza per lo più adopera mezzi 
umani”, la Piccola Casa ritiene ancora oggi che 
“ogni operatore nel settore assistenziale, educa-
tivo, sanitario, pastorale, amministrativo e tecnico, 
con la sua responsabilità, competenza e gene-
rosa dedizione, diventa ‘strumento’ della Divina 
Provvidenza al servizio dei poveri”38.

In conclusione, lo sguardo del Cottolengo 
che abbiamo cercato di delineare, può essere sin-
tetizzato nella descrizione concisa ed essenziale 
che ne fa il Teologo G. Borel, uno dei suoi primi 
collaboratori: “Pareva che il servo di Dio avesse 
due occhi sempre intenti, l’uno ad osservare i bi-
sogni, l’altro ad osservare i mezzi più opportuni per 
provvedervi”39.

Ecco l’eredità che ci lascia il Cottolengo: 
quella di avere due occhi sempre aperti sull’uma-
nità fragile e preziosa, uno per coglierne i bisogni 
espressi e non espressi, e l’altro per trovare i mezzi 
più opportuni mediante i quali cercare di garan-
tire, per quanto possibile, una qualità di vita de-
gna della preziosità di cui ogni persona umana, in 
quanto tale, è portatrice.

35	 Piccola Casa della Divina Provvidenza, Mission, n. 2.
36	 Piccola Casa della Divina Provvidenza, Mission, n. 3.
37	 Piccola Casa della Divina Provvidenza, Mission, n. 3.
38	 Piccola Casa della Divina Provvidenza, Mission, n. 5.
39	 G. Borel, PO, sess. 289, vol. 7, int. 17, p. 34.
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Umanesimo integrale:  
da Leonardo a Munch

Gian Paolo Zanetta*

Premessa

1. Viviamo in un’epoca, nella quale la per-
sona, l’uomo è schiacciato sull’individualismo ed 
il concetto di comunità, come insieme di perso-
ne che operano per un bene comune, ha perso 
la propria centralità: si è persa in sostanza la con-
sapevolezza dell’importanza di alcuni connotati 
fondamentali, quali solidarietà, senso delle isti-
tuzioni, sussidiarietà, catena dei diritti e doveri, 
responsabilità verso gli altri. È così messa in di-
scussione la collocazione dell’uomo nel mondo 
e vengono dispersi valori e principi che rendono 
debole la ricerca di una vita di senso e la capaci-
tà di comprendere cosa vuol dire rapportarsi con 
l’altro. 

In una meditazione mattutina dell’ormai 
lontano 2014, Papa Francesco, nel descrivere 
le prime comunità nate dalla dottrina cristiana, 
ebbe a sottolineare come armonia, testimonian-
za, povertà ed avere cura dei poveri siano le ca-
ratteristiche identificative di una comunità cri-
stiana. Ma più recentemente, sempre papa Fran-
cesco, attualizzando il pensiero, ha ribadito che 
farsi vicini agli ultimi significa costruire “comu-
nità unite e solide”, attraverso la promozione del 
bene integrale della persona, nelle sue dimen-
sioni fondamentali, materiale, intellettuale, spi-
rituale, morale. I costanti richiami del Santo Pa-
dre trovano comunque un solido supporto nelle 

pagine e nei principi della nostra Costituzione, a 
più riprese richiamati dal nostro Presidente della 
Repubblica.  

L’articolo 2 afferma che “La Repubblica ri-
conosce e garantisce i diritti inviolabili dell’uomo, 
sia come singolo sia nelle formazioni sociali ove 
si svolge la sua personalità e richiede l’adempi-
mento dei doveri inderogabili di solidarietà po-
litica, economica e sociale”. L’articolo 3 sostiene 
che “tutti i cittadini hanno pari dignità sociale e 
sono eguali davanti alla legge, senza distinzione 
di sesso, di razza, di lingua, di religione; di opi-
nioni politiche, di condizioni personali e sociali. È 
compito della Repubblica rimuovere gli ostacoli 
di ordine economico e sociale, che, limitando di 
fatto la libertà e la uguaglianza dei cittadini, im-
pediscono il pieno sviluppo della persona uma-
na e l’effettiva partecipazione di tutti i lavoratori 
all’organizzazione politica, economica e sociale 
del Paese”.

Ecco il richiamo forte alla persona, al suo 
sviluppo ed alla sua dignità, all’eguaglianza, alla 
partecipazione e solidarietà, elementi che creano 
formazioni sociali e comunità. È la centralità del-
la persona che vogliamo richiamare quale lievito 
di una comunità forte ed in questo senso il ter-
mine “umanesimo integrale” coniato da Jacques 
Maritain, e fatto proprio, nello sviluppo giuridico, 
dalla nostra Costituzione, con una capacità insu-
perabile di raccordare dottrine e principi sociali, 
rappresenta ancora un attualissimo approdo per 
una società che voglia essere equilibrata, giusta, 
solidale ed anche profetica.  

*	 Avv. Gian Paolo Zanetta, Direttore Comparto Opere Sanitarie 
Piccola Casa della Divina Provvidenza “Cottolengo”.
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Umanesimo integrale

2. Abbiamo come obiettivo la dimostra-
zione, anche per via dell’arte, della validità del 
percorso filosofico, etico e culturale che porta al 
concetto di umanesimo integrale e la dimostra-
zione come esso sia la collocazione giusta di una 
teoria e di una pratica che, partendo dalla cen-
tralità della persona, dia la giusta collocazione 
dell’uomo nella società odierna, fornendo altresì 
gli elementi sostanziali per una testimonianza, 
ma anche una prospettiva per contrapporre ad 
un pensiero economicista e troppo spesso edo-
nista un concetto moderno di persona. 

Cosa è l’umanesimo integrale? 
Detto con le parole di Maritain, il primo fi-

losofo che ne concepì la natura e la prospettiva, 
l’umanesimo integrale è la nuova visione dell’uo-
mo che nasce senza separare piano temporale e 
piano spirituale, capace di salvare e di promuo-
vere, in una sintesi fondamentalmente diversa 
dal passato, tutte le verità affermate o presentite 
dall’umanesimo cattolico e socialista, soprattutto 
dalla seconda metà dell’ottocento in poi, risco-
prendo una nuova centralità della persona, attra-
verso una sintesi organica e vitale.   

Maritain pone la persona, ogni persona 
nella concretezza della sua vita, come il fulcro 
essenziale della società, sia in senso civile che 
politico, dentro una più ampia visione dell’u-
mano riconsiderato in tutti i suoi aspetti. È l’i-
dea della integralità dell’umano, la visione di un 
umanesimo integrale, nata dal confluire tra ricer-
ca di fede ed esercizio della ragione e capace di 
ispirare e sostenere ogni reale impegno politico 
per la trasformazione della realtà. Un umane-
simo integrale che oggi sollecita ognuno di noi 
nell’impegno a rendere praticabile anche l’uma-
nesimo intraculturale, dove le diversità culturali, 
sociali, religiose, economiche, civili, sono pre-
zioso arricchimento più che motivo di paura del 
non conosciuto: prendersi cura della persona, 
cioè delle persone con i loro bisogni e le loro ne-

cessità. Una cura che necessita del fare concreto 
di ogni giorno per diventare buona pratica per il 
bonum honestum. Operare e lottare per il rispet-
to dei diritti della persona, diritti fondamentali, 
…il diritto a perseguire la perfezione della vita 
umana morale e razionale, il diritto a condurre la 
propria vita come padroni di se stessi e dei propri 
atti, responsabili di questi davanti Dio e davanti 
alla legge della civitas. il rispetto in ciascuno del-
la dignità umana, diritti radicati nella vocazione 
della persona, agente spirituale e libero, all’ordi-
ne dei valori assoluti e con un destino superiore 
al tempo 

Perché partire 
dall’umanesimo

3. Vogliamo analizzare lo sviluppo del con-
cetto di persona, del ruolo dell’individuo nel 
contesto sociale, della trasformazione del signifi-
cato dell’uomo e della vita, e del senso di comu-
nità, attraverso una angolatura diversa, non più 
giuridica, non più etica e religiosa, ma attraverso 
l’angolatura dettata dall’arte, l’arte figurativa in 
particolare. O meglio: attraverso l’arte figurativa 
analizzare l’evoluzione delle altre scienze in me-
rito alla considerazione della persona, e gli effetti 
di questa costante trasformazione del concetto 
di persona sulla raffigurazione artistica dell’uomo 
e della sua collocazione nella società.

Quale è la base di partenza? L’Umanesi-
mo ed il Rinascimento sono la base di partenza 
ideali per cercare di cogliere gli sviluppi di una 
concezione, prioritariamente filosofica, della col-
locazione dell’uomo nel creato. Non è possibile 
schematizzare la nascita dell’Umanesimo, il suo 
collegamento con il Rinascimento, definire in 
modo rigoroso gli elementi caratterizzanti il mo-
vimento, tante le variazioni, già solo nel mondo 
europeo, che esso ha assunto. Per questo cen-
treremo l’analisi, soprattutto agli inizi della ricer-
ca, principalmente sull’arte italiana (peraltro in 
Italia è stato il fulcro dell’Umanesimo), non tra-



60

LÓGOS, Rivista di scienze etiche e sociali - n. 1/2024

Gian Paolo Zanetta

scurando fenomeni e artisti europei, che trava-
licano i confini nazionali ed oggi, nel dispiegarsi 
del percorso storico dell’arte, assumono rilevan-
za universale.

L’Umanesimo ed il Rinascimento sono la 
scoperta della persona, ma di una persona con-
sapevole del suo ruolo individuale nel gran-
de piano della redenzione, seppur attraverso 
un diverso rapporto, più indagatore e “curioso”, 
dell’uomo con la natura, l’etica, la filosofia, la sco-
perta del nuovo e un più consapevole rapporto 
con Dio.

Percorreremo così la storia dell’arte visiva 
occidentale con una attenzione particolare all’I-
talia, luogo dove è nato l’Umanesimo, per capir-
ne l’evoluzione pittorica, parallelamente all’evo-
luzione etica e religiosa del concetto di persona.

Ne nasce anche una riflessione giuridica 
sulle libertà individuali dell’uomo, sul concetto 
di comunità, sul rispetto della persona e sui loro 
processi di cambiamento che, caratterizzan-
do l’evoluzione storica, ci consentono di capire 
come si è trasformato il concetto di persona.

La storia ed il suo senso

4. È anche indispensabile, in premes-
sa, chiarirsi sul significato di percorso storico, di 
tempo, di cambiamento, di cicli storici.

Come dice Jacques Le Goff, nella prefazio-
ne al suo volume “Il tempo continuo della storia”, 
“la storia, al pari del tempo che ne costituisce 
l’oggetto, appare inizialmente come continua. 
Ma è fatta anche di cambiamenti. E ciò fin dai 
tempi lontani. Gli specialisti hanno cercato di in-
dividuare e definire tali cambiamenti ritagliando, 
all’interno di questa continuità, dei segmenti che 
sono stati chiamati prima età e poi periodi della 
storia”. Ma più oltre l’autore domanda: “Il proble-
ma è se la storia è una e continua oppure se è 
divisa in compartimenti. In altre parole: è davvero 
necessario tagliare la storia a fette?” La domanda 
è importante ed attuale, soprattutto perché stia-

mo vivendo, per nostra sofferenza e paradossal-
mente per nostra fortuna, un momento di grande 
cambiamento e rivoluzione e possiamo così pro-
vare su di noi cosa significhi passare da una sta-
gione dell’uomo ad un’altra.  

Nello specifico della nostra ricerca, Le Goff 
sostiene due concetti:
–	 Il Rinascimento rappresenta la parte fi-

nale, l’ultimo sottoperiodo, di quello che 
potremmo chiamare un lungo medioevo, 
verificandosi il vero cambiamento a metà 
del XVIII secolo quando i progressi dell’e-
conomia rurale, l’invenzione della mac-
china a vapore, l’introduzione del pensiero 
razionale e non credente, la scienza e le 
tecnologie moderne, il movimento anti-
monarchico, cambiano il quadro generale 
della società

–	 Pur sostenendo la necessità del supera-
mento della periodicizzazione, essa rimane 
“campo di indagine e di riflessione fonda-
mentale” per gli storici contemporanei, per 
chiarire come si organizza e si evolve l’u-
manità, nella durata e nel tempo.
Certo la storia dell’uomo è una “continuità”, 

il succedersi di generazioni comporta conti-
nue trasformazioni ed evoluzioni, che segnano 
il cambiamento della società, ma come si evi-
denzia nella vita comune una crasi, un passag-
gio da un’epoca ad un’altra, quali sono i fatti che 
fanno percepire il reale cambiamento, non solo 
la quotidiana e continua trasformazione, propria 
dell’uomo e della società?

La teoria di Le Goff è affascinante perché 
da il senso della continuità della storia dell’uo-
mo e nello stesso tempo valorizza il senso delle 
trasformazioni in atto, comprendendo quali sono 
i reali punti di rottura, di trasformazione globale, 
di svolta complessiva. D’altra parte, è lo stesso 
Maritain che ripercorre, attraverso le varie epo-
che, la storia dell’uomo, affrontando il problema 
antropologico, in particolare dell’umanesimo an-
tropocentrico. È un percorso che va dal pensiero 
medioevale, per il quale ogni uomo è persona, 
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naturale e sovrannaturale, ma rivolta al divino, e 
quindi quasi aliena dalle realtà create ed umane, 
al Rinascimento, nel quale la persona viene ria-
bilitata in una prospettiva antropocentrica e na-
turalistica, al XX secolo che vede l’affermarsi di 
dottrine che, tra sfera spirituale e sfera tempora-
le, scelgono quest’ultima, dimenticando le aspi-
razioni della persona che trascendono la sfera 
sociale e politica.

Esemplare, in questo senso la teoria mar-
xista, ma anche il capitalismo nei cui processi si 
nasconde il culto dell’arricchimento terreno, che 
diventa, progressivamente, la forma della civiltà 
odierna. Se, come dice Maritain, il percorso della 
storia è irreversibile e non è possibile tornare in-
dietro, anche la storia dell’Arte ci da il segno del-
le trasformazioni, dell’evoluzione dell’umano e 
del suo pensiero, aiutandoci a comprenderne la 
traiettoria, il senso della prospettiva della vicen-
da umana, il perché di un anelito verso una vita 
comune accordata agli interessi sovratemporali 
della persona, e cioè l’umanesimo integrale che 
non separa piano temporale e spirituale.  

Per l’avvio della nostra ricerca, scegliamo 
l’umanesimo ed il Rinascimento, storicamente e 
tradizionalmente considerati, perché è a partire 
da queste fasi che scorgiamo mutamenti signifi-
cativi, sul piano filosofico, etico, artistico e cultu-
rale che rappresentano anche una crasi politica 
e sociale rispetto al precedente periodo, il Me-
dioevo, pur nell’apparente continuità storica del 
percorso quotidiano dell’uomo.

Intorno all’arte ed ai suoi 
percorsi

5.1. Ed ancora. La ricerca che ha come og-
getto l’uomo e la sua evoluzione e trasfigurazione 
nella teoria dell’umanesimo integrale, a nostro 
parere, deve svolgersi secondo alcuni principi di 
fondo:
–	 Esaminiamo esclusivamente l’arte figura-

tiva, in particolare la ritrattistica, in quanto 

la storia dell’immagine può dare una chia-
ve di lettura ed un significato al rapporto 
arte, religione, scienza, filosofia. Si pensi al 
tema della prospettiva, delle strade aperte 
da questa scoperta pittorica e scientifica, 
per prima rinvenuta in quadri di argomento 
religioso, quale “La flagellazione” di Piero 
della Francesca e nel “Cristo Morto” di An-
drea Mantegna (1470-1474).

–	 Parlando di arte, parliamo anche di filoso-
fia, scienza, storia, comunità, diritto. Non si 
possono separare gli ambiti dell’esistente, 
dell’esistente sociale se vogliamo com-
prendere l’evoluzione complessiva della 
società. Non si possono separare gli am-
biti della vita perché la potenza dell’arte si 
tiene e si comprende solo se è in collega-
mento con l’esistente sociale.

–	 Fede e spiritualità sono centrali nella sto-
ria dell’arte, perché riferite all’uomo, al suo 
evolvere, e sono fondamentali nello svilup-
po della scienza. Così è stato nel Rinasci-
mento, così deve essere oggi, proprio alla 
luce del significato e del futuro dell’uma-
nesimo integrale. Il progredire della cono-
scenza deve trovare alimento nella spiri-
tualità dell’uomo.

–	 Arte, come la religione, è metafisica. In fon-
do Dio è un grande artista che ha costruito 
l’universo.

–	 Esaminiamo il procedere dell’uomo attra-
verso l’arte ed attraverso i secoli perché 
l’uomo è, per sua natura, continuità con il 
passato (pensiamo al flusso generazionale 
che lega, nell’evoluzione, l’uomo dell’an-
tica Roma, e l’uomo odierno) e proiezione 
al futuro.  Proiezione “al” futuro per sotto-
lineare lo slancio.  Una cosa di cui non si 
può fare a meno è credere, avere qualcosa 
in comune con l’altro, sapere dove si è per 
procedere verso nuove esperienze, nuove 
conoscenze.

–	 Analizzeremo l’evoluzione del concetto 
dell’uomo nell’arte figurativa che, in certe 
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epoche, travalica l’io verso il noi, in altre 
appare come un percorso che porta dal noi 
all’io.

Lo scopo di una ricerca

5.2. Vediamo ora di evidenziare le ragioni 
del nostro assunto, cioè l’arte vista come stru-
mento per comprendere l’evoluzione del con-
cetto di persona, e così poter iniziare il nostro 
studio, avendone illustrato le componenti.

Il grande studioso Anthony Blunt, Diretto-
re delle collezioni reali inglesi e docente di storia 
dell’arte all’Università di Londra, nella sua opera 
“Le teorie artistiche in Italia”, dal Rinascimento 
al Manierismo”, prese come primo punto di ri-
ferimento della sua ricerca Leon Battista Alber-
ti, che sull’onda di studi approfonditi su quanto 
pensato, inventato, costruito dalla generazione 
precedente del Brunelleschi, di Masaccio, di Do-
natello, divenne un tipico esponente del primo 
umanesimo, espressione di una nuova visione 
del mondo, una nuova fiducia nell’uomo e nei 
metodi razionali. 

Molto si è discusso se l’avvento dell’uma-
nesimo, in quel processo di transizione che non 
rappresentò certo una rottura, ma una trasfor-
mazione rispetto al passato, fosse a sua volta un 
passaggio radicale dal divino all’umano, dalla 
centralità della religione ad una fase di scoperta 
dell’uomo nuovo.  Così sostenne Michelet, così 
sostenne Buurckhardt, nel definire quasi l’uma-
nesimo come una liberazione dell’uomo dalle 
catene della religione e del metafisico.

Riteniamo, seguendo altri autori, che così 
non sia stato: la scoperta dell’uomo nell’età del 
Rinascimento svela un uomo consapevole del 
suo ruolo individuale ma nel grande piano della 
redenzione: nel suo significato teologico, l’affre-
sco di Michelangelo della Cappella Sistina è di 
una profondità ineguagliata. Per questo appare 
quasi un cattolicesimo trionfante.

L’incontro, tra la fine del 400 ed i primi anni 

del 1500, dell’erudizione dei paesi d’oltralpe con 
il rinascimento umanistico italiano fu carico di 
possibilità per il futuro della cultura europea. 
Sebbene la nuova cultura, che si stava afferman-
do ad Oxford, Londra, Parigi, Paesi Bassi, Rena-
nia, Spagna, avesse lo scopo di dare un preciso 
indirizzo agli studi religiosi, essa ebbe l’effetto di 
aprire una finestra su di un nuovo, vasto mondo, 
il mondo che era nato in Italia dopo due secoli di 
gestazione. Da quel momento in poi, l’assimila-
zione e l’adattamento delle idee italiane all’edu-
cazione ed al pensiero storico-politico, alla lette-
ratura ed all’arte, ai rapporti sociali ed alla filosofia 
dell’uomo divennero il compito fondamentale di 
tutta la vita culturale. 

La nostra ricerca sarà, per sua natura sinte-
tica, stante il lungo corso del tempo esaminato 
e la ristrettezza dello sviluppo consentito dall’in-
sieme del volume in cui si inserisce il presente 
articolo, ma cercheremo di evidenziare l’evolu-
zione del pensiero rivolto all’uomo, nella ricerca 
della sua collocazione nel mondo e nel rapporto 
con il divino ed il metafisico. Obiettivo finale è 
sottolineare come questo percorso, artistico, fi-
losofico e spirituale, rappresenti, se trasferito sul 
piano sociale, un percorso storico evolutivo che, 
centrato sull’uomo, trovi il giusto approdo nella 
riscoperta dell’umanesimo integrale, ed alla sua 
rilevanza ed indispensabilità per una rinascita 
dell’uomo e delle sue articolazioni sociali, a fron-
te di una deriva individualistica.

5. Ripercorriamo quindi la storia dell’arte 
figurativa, pittura in particolare, dal 400 in poi, 
sottolineando e cercando di evidenziare l’evolu-
zione della rappresentazione della figura di uomo 
e la centralità o meno della persona, tenendo 
presente il contesto sociale e quanto il dipinto 
abbia la capacità di rappresentare l’esistente so-
ciale, nella sua forza di trasformazione. 

Parliamo di arte italiana, come abbiamo già 
detto, anche perché allora essa rappresentava 
il punto più altro di una nuova tendenza cultu-
rale, storica, artistica: questo fattore non ci farà 
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dimenticare nel percorso alcuni autori, europei, 
che hanno rappresentato anch’essi la svolta ver-
so una nuova concezione dell’uomo.

Faremo inevitabilmente una selezione di 
dipinti, richiamando solo quelli che simbolica-
mente rappresentano, a nostro parere le tappe 
e le esperienze, che maggiormente colpiscono 
la sensibilità, non solo l’estetica, e che quindi 
consentono di costruire un percorso logico di un 
pensiero. Pertanto non tutti i quadri “importanti”, 
ma alcuni quadri, per noi simbolici.

In sintesi, per quanto riguarda il percorso:
–	 Seguiremo la classificazione articolata 

per secoli data dal grande studioso Ernst 
H. Gombrich, nel suo volume “La storia 
dell’arte”, prima edizione 1950, ma ancora 
oggi attuale ed affascinante racconto, del 
quale interessano le definizioni e le classi-
ficazioni dei secoli stessi.

–	 Come dice Riccardo Falcinelli, nell’artico-
lo a commento del testo di Gombrich “La 
preferenza per il primitivo” su Tutto libri 
(8 luglio 2023), gli interessi dello studio-
so hanno riguardato alcuni grandi temi, in 
particolare la mimesis, la rappresentazio-
ne realistica attraverso strumenti pittorici 
e plastici del visibile naturale, “ossia del 
mondo come si proietta nell’occhio”. 

–	 Come già abbiamo precisato, seguiremo 
il percorso dell’arte italiana, con frequenti 
riferimenti, all’arte estera, esclusivamente 
occidentale, anche in considerazione de-
gli analoghi riferimenti politici e filosofici 
nell’opera di Maritain.

–	 Perché il ritratto? Anticamente il ritratto 
era riservato ai grandi personaggi, sovrani, 
ricchi esponenti della aristocrazia, persone 
illuminate, elite, personaggi religiosi, prin-
cipalmente nel Medioevo: ora, con l’uma-
nesimo, i riferimenti cambiavano. 

–	 Facciamo un esempio, uscendo per un at-
timo dal percorso storico che abbiamo pre-
figurato. Al periodo che ci avvia all’umane-
simo, quindi antecedente, appartiene una 

dei ritratti più famosi della storia dell’arte, 
il “Ritratto dei coniugi Arnolfini”, realizza-
to nel 1434 dal pittore fiammingo Jan Van 
Eyck (1390-1441). Richiamiamo tale dipin-
to perché, a nostro parere, rappresenta lo 
snodo tra due epoche: raffigurazione di 
elite, fortemente simbolico, complesso ed 
enigmatico, statico nella raffigurazione dei 
personaggi e degli oggetti, ma un classico 
esempio di pittura che ha come soggetto 
un ritratto privato, personaggi viventi anzi-
ché le tradizionali scene religiose. La cop-
pia è in piedi, riccamente abbigliata, in una 
stanza da letto, con un numero importante 
di oggetti di lusso. In questo dipinto risalta 
la valenza simbolica degli oggetti: a diffe-
renza di quello che avvierà nell’era dell’u-
manesimo italiano. In una visione tanto at-
tenta al dettaglio, l’uomo non è il centro del 
mondo, ma solo una parte del ricchissimo 
universo, dove non tutto è riconducibile al 
principio ordinatore della razionalità. Ge-
sti ed azioni degli uomini avranno, in altri 
dipinti, la forza culturale di fare la storia: al 
contrario, in questo quadro le persone de-
vono emanare, con la staticità, la rappre-
sentatività politica e sociale nonché la po-
tenza, mentre i singoli oggetti acquistano 
importanza nella raffigurazione, ottenendo 
una forte valenza simbolica ed una centra-
lità, anche attraverso gli oggetti più piccoli, 
che servono a rafforzare il ruolo dei per-
sonaggi. Quasi una esaltazione della pro-
prietà e del “consumismo ante litteram”. 
Infatti nel ritratto vi è la dimostrazione del 
potere commerciale raggiunto e l’allego-
ria dell’ideale sociale del matrimonio, ma 
in quanto portatore di ricchezza, abbon-
danza, prosperità; solenne ed immobile la 
scena, ricchezza dei dettagli, più fonti di 
luce, anch’esse simbolo di ricchezza, per 
evidenziare meglio sia l’infinitamente pic-
colo che l’infinitamente grande. Anche il 
grande specchio che mostra il retroscena 
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del dipinto, simboleggia il potere commer-
ciale raggiunto dalla coppia, quindi non la 
centralità dell’uomo, ma la centralità del 
potere economico fine a se stesso.

–	 Al contrario, la riscoperta nell’Umanesimo 
della centralità dell’uomo, la sua dignità, il 
suo essere modificavano l’obiettivo dell’ar-
tista e portavano ad affrontare il tema del 
soggetto, autonomo ma nel ruolo sociale 
dallo stesso ricoperto. Realismo, concre-
tezza, attenzione agli aspetti fisiognomi-
ci ed alla specificità dell’individuo, fisica, 
morale, psicologica, talora anche con du-
rezza.  Non solo, ma se nella prima fase era 
evidente una compostezza che nasceva 
dalla posa, dalla prevalenza della staticità 
e statuarietà della presenza nello studio 
dell’artista od un ambiente precostituito, 
progressivamente il ritratto divenne an-
che una raffigurazione diretta e “spietata” 
della persona, senza posa, dell’ambiente 
dei tratti fisionomici, senza eccessive di-
strazioni su ricchezza di abiti, gioielli ed 
acconciature. Una evoluzione che tro-
verà estremo sviluppo nella seconda metà 
dell’Ottocento e nel Novecento. 

–	 Richiameremo, nel percorso artistico, le 
contestuali trasformazioni in campo filoso-
fico, culturale, politico.

–	 Esamineremo quelle opere, che a nostro 
parere, rappresentano e segnano il cam-
biamento, la novità, il tratto evolutivo, 
come richiamo a visioni etiche e morali 
specifiche.

–	 Non verranno presi in esame, non essendo 
materia di nostra competenza, aspetti stili-
stici ed artistici, propri delle scuole artisti-
che.
In conclusione sarà una analisi che de-

terminerà una scelta ardua delle opere sia per 
la limitatezza di spazio, a fronte di una immensa 
produzione artistica, sia per l’aspetto simbolico e 
quindi di per sé selettivo che si vuole perseguire, 
sia ancora perché l’analisi verrà effettuata anche 

sulla base di valutazioni e pulsioni strettamente 
personali. 

Il Percorso nei secoli

6. La raffigurazione dell’uomo: il percorso 
non può non essere soggettivo, sia nello sceglie-
re le aree geografiche, sia nello scegliere i sog-
getti, sia nell’inevitabile emotività e sensibilità 
personale che caratterizza un’analisi di questo 
tipo. Se parliamo di uomo, di persona, l’analisi, le 
sensazioni ed il pensiero saranno il portato di una 
specifica formazione culturale. Per questo, assu-
mendoci la scontata responsabilità personale del 
percorso scelto, già si anticipa che verrà tenuta, 
come elemento di riferimento, l’evoluzione socia-
le e culturale che traguarderà i secoli: non essen-
do studiosi di arte, sorvoleremo sugli elementi sti-
listici e pittorici, non faremo riferimento a scuole 
artistiche specifiche, ma seguiremo un ragiona-
mento parallelo, che rifletta di storia, di politica, di 
evoluzione della vita sociale ed economica.

Ed ora iniziamo con il Cinquecento, che 
Gombrich definisce come il secolo dell’armo-
nia raggiunta, ma anche della luce e del colore, 
della diffusione delle nuove conquiste culturali, 
ma anche, nel tardo cinquecento, all’epoca della 
controriforma, della crisi dell’arte. 

È doveroso precisare che, già nell’arte 
del 400 fu riscoperta, nel ritratto, la centralità 
dell’uomo e la sua dignità di soggetto autonomo: 
la cultura umanistica in aggiunta alcune coordi-
nate della persona rappresentata, la compostez-
za, il realismo, il ruolo sociale.

Due quadri per noi raffigurano il senso 
profondo dell’umanesimo e per questo motivo li 
prendiamo ad esempio per l’avvio del percorso 
attraverso la pittura europea: 
–	 L’uomo di Vitruvio, di Leonardo da Vinci 

1490 c. che rappresenta la perfezione, an-
che fisica e geometrica dell’essere umano, 
idealizzato ed emblematizzato, L’uomo è 
perfezione, anche nei confronti di ciò che 
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non è raffigurato, la natura, perché esso è il 
centro dell’universo

–	 La scuola di Atene di Raffaello 1509-1511, 
nel quale l’uomo, al centro dell’universo, 
ma alla ricerca del vero, ma anche l’uomo 
elevato in raccordo con gli altri, in una co-
munità di pensiero che emblematicamen-
te ancora guarda all’uomo, si interroga sul 
senso dell’essere, si eleva verso l’etica e ri-
cerca la legge morale. È un impasto della 
cultura greca e latina con la riflessione cri-
stiana, dove l’uomo vale in quanto si inter-
roga.
Il primo, rappresenta una svolta: Leonardo 

ha una visione del mondo antropocentrica, ma 
non esclusiva nei confronti della natura. Quan-
do Leonardo dice che dipingendo si imita la na-
tura, include non solo l’uomo, ma anche le altre 
creature viventi e il mondo inanimato. Il disegno 
vitruviano si centralizza sull’uomo, ne esalta le 
forme, è l’inno della centralità dell’uomo, che 
deve unire grandezza d’animo e regolarità nelle 
forme. L’uomo al centro dell’universo: l’elemen-
to di gran lunga più importante è la rappresen-
tazione dell’uomo, che consiste nel ritrarre non 
solo il corpo ma anche lo spirito. “Il bono pittore a 
da dipingere due cose principali, cioè l’uomo e il 
concetto della mente sua, il primo è facile, il se-
condo è difficile perché s’ha da figurare con gesti 
e movimenti delle membra”, emozioni e pensieri.

Di diversa impostazione il dipinto “La scuo-
la di Atene”, del Raffaello, forse la sua opera di 
maggior respiro, certamente di grande signifi-
cato etico e filosofico, intriso di concetti quali la 
ricerca razionale, scientifica e ricerca filosofica, 
con evidenti richiami alla cultura classica, colle-
gata ad un moderno impianto prospettico, molto 
avanzato e conseguenza degli studi più aggior-
nati in materia.

L’affresco, che ritrae i più grandi filosofi e 
matematici dell’antichità, può definirsi il mani-
festo della visione antropocentrica dell’uomo 
rinascimentale: l’uomo domina la realtà grazie 
alle sue facoltà intellettive, ponendosi al centro 

dell’universo in una linea di continuità tra anti-
chità classica e cristianesimo.

Grande opera che, nel richiamare il ruo-
lo della filosofia, della teologia, del pensiero 
che vuole conoscere il vero attraverso filosofia 
e scienza ci lascia importanti riflessioni, attra-
verso l’arte, del percorso e del cammino terreno 
dell’uomo:
–	 Necessità che filosofia e scienza cammini-

no insieme
–	 Importanza dell’uomo, non solo come sin-

golo, ma anche componente di una comu-
nità

–	 Arte è alta filosofia, che attraverso la propria 
armonia, diventano armonie dell’esplica-
zione della struttura dell’essere. E qui vi è 
il rimando all’uomo vitruviano.
Diamo uno sguardo oltre le Alpi: anche 

qui il mondo culturale ed artistico è in fermen-
to, seppur con più cautela rispetto al panorama 
italiano. Ed è così che incontriamo Albrecth Du-
rer (1471-1528), che viene tutt’oggi considerato il 
massimo esponente della pittura tedesca rina-
scimentale ed artista che, con frequenti viaggi in 
Italia, ha saputo integrare principi e saperi della 
terra italica in epoca di splendore rinascimentale 
con lo spirito e la cultura della terra natia. Quindi 
cosmopolitismo, quindi appartenenza all’aristo-
crazia del sapere.

I suoi ritratti colpiscono, sia per la tecnica 
applicata della visione a specchio (si veda L’au-
toritratto allo specchio, 1498), sia per la caratte-
ristica di realismo sottesa alla sua arte, unita ad 
una forte capacità di indagine ed una minuziosi-
tà quasi ossessiva. Vogliamo, seguendo il nostro 
percorso, citare in particolare i ritratti della ma-
dre, raffigurata in età diverse.

Nel primo, ritratto di Barbara Holper (1490 
circa), la madre è ritratta a mezza figura, con un 
abbigliamento rispettoso dei modelli della pittu-
ra fiamminga, sguardo intenso e riflessivo, indi-
cativo di una personalità severa, che lascia però 
trasparire fiducia e comprensione. Il dipinto è 
importante perché della madre di Durer esiste 
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anche un disegno che la ritrae nella vecchiaia, 
provata dalle vicende della vita, ma sempre in-
tensa nel dardeggiare il proprio sguardo. Reali-
smo, amore nel ritrarre gli aspetti più crudi della 
trasformazione dell’aspetto, evidenziazione degli 
effetti del trascorrere del tempo. 

Del Cinquecento, movimento di grande ri-
fioritura delle arti figurative e la presenza di autori 
di livello eccelso, la inevitabile e preannunciata 
selezione non può non richiamare due importan-
tissimi esponenti della scuola veneziana, Giorgio-
ne e Tiziano Vecellio (1488 ?-1576): il tonalismo, 
tecnica tipica della tradizione veneziana, legata ad 
una nuova percezione del colore, rappresenta una 
svolta innovativa rispetto alle scuola precedenti, in 
particolare quella romana. Alcuni sostengono che 
l’apripista di questa innovazione sia stato Antonel-
lo da Messina (1425-1479).

Giorgione, nel suo quadro “La tempesta” 
(1503-1504), è emblematico nel cambiamen-
to: esso è già una evoluzione, in quanto l’uomo 
è raffigurato nel contesto della natura, che as-
sume anche aspetti ostili (vedasi il temporale 
sullo sfondo), le figure rappresentano individui 
semplici e normali, non filosofi o guerrieri, qua-
si in attesa dell’evento atmosferico, che sta per 
avviluppare le persone. Infatti luce ed atmosfera 
avvolgono i personaggi raffigurati, accentuando 
la sensazione di profonda integrazione tra per-
sone e natura, un tutto unico che sembra anche 
voler rappresentare lo stato d’animo dei soggetti. 
La sensazione che però il ritratto lascia è non di 
tumulto, di confusione, ma di una serena attesa 
dell’evento, con la sottile speranza di un futuro.

Giorgione muore giovane, Tiziano morirà 
in età avanzata e sarà dai suoi contemporanei 
considerato il vertice, il sommo dei ritrattisti. Sa-
pienza dei colori, caldi e ricchi, armonia che ri-
assumeva la rottura delle regole di composizio-
ne, infrante e superate, capacità di ritrarre con 
grande forza espressiva i personaggi: queste al-
cune caratteristiche della grandezza di Tiziano. 
Si veda il quadro “Madonna con santi e membri 
della famiglia Pesaro” (1519-1526), e si osservi, 

sulla destra in basso dello stesso, la raffigura-
zione dei personaggi, in particolare la fanciulla 
che, guardando “al di fuori del quadro” riesce ad 
esprimere tutta la curiosità di una persona gio-
vane e vivace. Si guardi il ritratto del “Giovane 
inglese” (1540-1545), personaggio sconosciuto 
ma misteriosamente vivo, grazie all’uso sapiente 
dei colori, sguardo intenso, spirituale, sognan-
te. La centralità dell’uomo emerge dalla ricerca 
e dalla capacità di Tiziano nel raggiungere, con 
colori e tratti somatici, la possibilità di evidenzia-
re sensazioni ed emozioni, stato d’animo ed aspi-
razioni nascoste del soggetto raffigurato. Come 
dire, pittura ed introspezione. Analogamente il 
quadro “Il papa Paolo III con Alessandro ed Otta-
vio Farnese” (1546) riesce ad esprimere pensieri e 
sentimenti delle persone raffigurate.

Più normale la pittura fiamminga di fine 
cinquecento e seicento, normalità che mi piace 
richiamare nei “ritratti di gruppo”, che si diffusero 
per far risaltare, attraverso l’arte, esponenti della 
nuova borghesia mercantile, contadini, popolani, 
militari, gruppi di professionisti, unendo ambien-
te, paesaggio, persone in una unica rappresen-
tazione corale. È anche la cultura fiamminga che 
contribuisce a passare, nella ritrattistica, dalla 
convenzionalità alla analisi del reale stato d’ani-
mo del soggetto.

Fa parte di questa categoria il dipinto di 
Brugel il vecchio “Nozze contadine” (1568), che 
richiamiamo proprio per la vitalità ed una nuo-
va raffigurazione dell’uomo e dei suoi momenti 
di vita. Siamo distanti dalla Scuola di Atene del 
Raffaello. Filosofia contro concretezza, economia 
protestante contro elogio del pensiero: emble-
matico di un contesto nel quale la Riforma si è 
consolidata e si stanno preparando gli anni delle 
grandi conquiste extraeuropee. Il quadro rap-
presenta una comunità, un contesto di società 
laboriosa, nel quale sembra esprimersi compiu-
tamente la visione protestante della vita, nella 
quale per l’individuo “la prosperità materiale gli 
apparirà come un dovere del proprio stato”. Sono 
le esigenze vitali di società che interpreta la li-
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bertà umana, come ricerca del benessere e dello 
stato sociale “sanguigno”. Scene della vita quo-
tidiana e reale, in pratica la raffigurazione della 
commedia umana.

600. Visione e visioni, 
Armonia raggiunta, Europa 
cattolica, Specchio della 
natura, potenza e gloria

Anche nell’epoca barocca lo scopo princi-
pale del ritratto non è di trasmettere la psicologia, 
l’animo, l’interiorità del personaggio raffigurato, 
ma lo stato, la funzione, l’essere come classe. È 
una ritrattistica politica che vuole trasmettere 
valori più generali, non investigare i moti interni 
di ogni individuo. Se questo può apparire in su-
perficie una impressione di carattere generale, 
in realtà il secolo presenta artisti sublimi che si 
muovono in una direzione opposta e fanno si 
che all’approccio tradizionale, testè descritto, si 
affianchi e poi sostituisca presto una linea arti-
stica, determinata da fattori che fattori nuovi e 
dettata da capolavori che travolgono la tradizio-
ne. Quindi la ritrattistica e conseguentemente 
l’attenzione all’uomo, in tutte le sue componen-
ti, assumono un ruolo principe nel seicento ed 
abbiamo, in Italia e fuori, eccezionali autori che 
proseguono nell’evoluzione della raffigurazio-
ne della persona. È quasi una gara a chi meglio 
rappresenta sentimenti, atteggiamenti, sguar-
di, emozioni e la competizione nasce anche da 
un fattore: gli artisti si stanno liberando dai me-
cenati, la società sta cambiando ed il mercato 
dell’arte si sta modificando. In alcuni casi l’arti-
sta deve affrontare un riferimento più tirannico 
dei mecenati, il pubblico degli acquirenti, che 
è certamente sempre elite, ma è più articolata e 
più diversificata rispetto ad un singolo principe. 
Concorrenza quindi e mercato che si trasforma. 

Dei tanti autori, come già in precedenza, 
operiamo una selezione. Partiamo dall’Italia con 

un sommo: Michelangelo Merisi (1573-1610), 
detto il Caravaggio, elemento di congiunzione 
tra due secoli ma altrettanto elemento di rottura 
di una tradizione ritrattistica.

Iniziamo il 600 con Caravaggio, sebbene 
il panorama artistico italiano abbia consegnati, 
nel secolo, altri inarrivabili artisti, come il Car-
racci, Guido Reni, Nicolas Poussin, francese che 
fece di Roma la sua patria adottiva: Caravaggio 
però è un unico, non solo per la sua vita tor-
mentata e tempestosa, ma soprattutto per la sua 
inarrivabile arte.

Come dice Gombrich, “Al Caravaggio la 
paura del brutto pareva una debolezza sprege-
vole, cercava la verità, la verità quale gli appa-
riva, non aveva il gusto dei modelli classici, né 
alcun rispetto per la bellezza ideale”. Per questo 
venne definito troppo naturalista dai contem-
poranei, ma il suo naturalismo ha lo scopo di 
rendere fedelmente la natura e altrettanto fe-
delmente l’uomo, e la sua natura. Richiamiamo 
il dipinto “Incredulità di San Tommaso” (1602-
1603), Mirabili il viso incredulo di san Tommaso e 
lo sguardo benevolo e quasi affettuoso di Gesù, 
resi mirabilmente e quasi irriverentemente. Ci 
si continua a domandare, quattro secoli dopo, 
come Caravaggio sia riuscito a rendere, quasi 
come in una fotografia, lo scambio di sensazioni 
del momento.

Guardiamo all’estero.
Peter Paul Rubens (1577-1640), fiammingo, 

pittore del partito cattolico, venne in contatto 
con l’atmosfera romana dell’epoca e e qui ave-
va imparato l’arte. Come dice Gombrich, era un 
pittore consapevole “della capacità del suo pen-
nello di infondere vita in qualsiasi cosa, conferire 
a qualsiasi cosa un’energia intensa a gioiosa”. Si 
veda “La testa di bimba” (1616), con effetti stra-
ordinari di allegra vitalità, si veda “L’autoritratto” 
(1639), dove descrive se stesso con naturalezza, 
senza pomposità, ma rappresentando la consa-
pevolezza del proprio stato.

Diego Velasquez (1599-1660), spagnolo, 
pittore di corte, ci ha lasciato ritratti che col-
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piscono per l’intensità e la penetrazione dello 
sguardo e del significato intrinseco della postu-
ra, insieme ad una maestria eccelsa nel ricer-
care armonie di colore e di luce. “L’acquaiolo di 
Siviglia” (1619), “Papa Innocenzo X” (1649), poi 
ripreso tre secoli dopo da Bacon, “Las meninas” 
(1656) sono tra tanti suoi capolavori, alcune per-
le della ritrattistica.

Rembrant Van Rijn (1606-1669), olandese, 
fu una dei più grandi che siano mai esistiti. R. si è 
fatto conoscere intimamente per i suoi autoritrat-
ti, per una serie di dipinti che in pratica ci hanno 
lasciato la testimonianza della sua vita ed è per 
questo che abbiamo voluto inserirlo nella nostra 
Galleria. “Sono autoritratti che compongono una 
incomparabile autobiografia” (Gombrich). L’au-
toritratto del 1655 tradisce, dagli occhi, il dram-
ma che il pittore affrontò nella vecchiaia, il volto 
di un vero essere umano, non bello, ma bello in 
quanto persona, con assoluta sincerità, senza 
traccia di posa o vanità. Percepiamo il calore, il 
bisogno di affetto, la solitudine e la sofferenza. È 
quasi come mettere a nodo il proprio cuore. An-
che nelle acqueforti, Rembrandt fu un grande, si 
veda “La predica di Cristo” (1652). Come Cara-
vaggio egli apprezza la verità e la sincerità, bello 
è il volto rugoso di una nonna, bello ed intenso il 
viso del vecchio povero e macilento che ascolta 
nell’acquaforte citata il discorso di Cristo.  

Citiamo ancora Jan Vermeer, (1632-1675), 
pittore olandese, che raffigurò, nella sua non 
estesa produzione, prevalentemente scene di 
vita domestica. La cuoca (1660), rappresen-
tazione di una figura semplice, nella stanza, la 
cucina, di una tipica casa olandese: come dis-
se Gombrich, le pitture di Vermeer sono” vere 
nature morte con esseri umani”. Cura dei parti-
colari, faticosa esattezza nella rappresentazione 
del tessuto degli abiti, non ricchi e sgargianti ma 
pratici, dei colori e delle forme per trasmettere la 
bellezza tranquilla di una scena consueta. Non 
battaglie, non soggetti religiosi, non eroi ma la 
quotidianità della vita rappresentata qui nel-
le fasce più umili, in altri dipinti nelle classi più 

abbienti, ma sempre permeato da una comune 
sensazione di tranquillità e di ricerca di solidità.

Rappresenta la bellezza tranquilla di una 
scena di vita, questo è il valore di un dipinto all’ap-
parenza semplice, non travagliato, quasi una foto-
grafia del trascorrere del tempo dell’epoca.

Citiamo ancora Frans Hals (1580-1666), 
definito il pittore del sorriso, artista i cui quadri 
mostrano un vasto compendio delle passioni 
umane. Molti personaggi delle sue opere sorri-
dono, sorridono sempre; raffigurando persone 
di qualunque ceto sociale, Hals ha la capacità 
di riprendere tutte le espressioni con le quali un 
essere umano dimostra gioia immediata o mali-
ziosa, tranquilla, serena, malinconica ed anche 
furbesca. Si potrebbe dire: attraverso il sorriso le 
passioni, ma è certo una analisi introspettiva ori-
ginale ed intelligente, che nasce da un secolo ed 
un ambiente con venature attimistiche. L’autore, 
in realtà, condusse una vita non sempre felice, 
anzi per certi versi drammatica e controversa.

Ed ancora Hendrick Ter Brugghen (1588-
1629), la cui pittura rivoluzionaria fece da colle-
gamento tra la pittura rivoluzionaria di Caravag-
gio e quella europea. Personaggio recuperati 
dalla più dura quotidianità, ambienti “pieni” di 
persone e con spazi bui, fotografia della realtà, 
ed una grande capacità di esprimere, attraverso 
i personaggi, l’essenza della vita e l’espressività 
dei sentimenti: questo il talento dell’artista. Nei 
suoi quadri sono gli occhi che parlano, che di-
svelano la persona.

Vi sono altri autori fondamentali per la ri-
trattistica e la cultura pittorica, ma per il 17° se-
colo vogliamo chiudere citando un altro autore, 
sconvolgente per modernità e valore trascen-
dentale delle immagini raffigurate.

Parliamo di El Greco, meraviglioso artista 
greco-spagnolo (1541-1614). 

Seguendo più rigorosamente il fluire del 
tempo, avremmo di lui dovuto parlare in inizio del 
capitolo, ma l’originalità e la rottura sconvolgente 
di questo autore ci hanno portato a parlarne ora, 
quasi come se fosse avulso e staccato da un in-
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quadramento temporale. Anzi potrebbe benissimo 
essere inquadrato in epoche o decenni a noi vicini.

Ne “L’apertura del quinto sigillo dell’apo-
calisse” ( 1608-1614), non rappresenta più l’uomo 
perfetto, ma attraverso la raffigurazione di figure 
ascetiche, quasi sofferenti, certamente tormen-
tate, esprime gli aspetti nascosti della vita, del 
percorso umano, quasi ad invitare a riflettere su 
un umanesimo che ha in sé un travaglio psico-
logico, ma trattenuto. Sembra quasi che l’aspet-
to spirituale, presente ed accennato, non riesca 
compiutamente ad esprimersi. Le sue figure 
sembrano recepire il “mistico fervore” che, in 
quel periodo, assumeva la religione in Spagna, 
e che trovano riscontro nella forza drammatica 
delle sue visioni. Modernità e profezia, attraverso 
l’innaturalezza delle figure e dei colori. Le cura-
trici di una mostra, attualmente in corso a Milano, 
in riferimento ad alcuni ritratti di El Greco, hanno 
avuto occasione di sottolineare che “sono il pro-
totipo del ritratto psicologico, anticipano l’esteti-
ca del non-finito, stabiliscono un rapporto diret-
to, senza distrazioni, con lo spettatore”. Di nuovo: 
El Greco è tre secoli avanti, non a caso, è stato il 
modello di riferimento di Picasso.

700. Il secolo della ragione, la 
tradizione si spezza

Il secolo vede Invertito l’antico rapporto 
culturale del nostro paese con l’Europa, in quanto 
ormai altre realtà culturali si stanno sviluppando 
nel continente e competono con sedi tradiziona-
li, ma ormai statiche nell’innovazione. La pittura 
vive un momento di ripiegamento, determinato 
dal prevalere di altre scienze, filosofia, letteratu-
ra, musica. Dopo il Monteverdi (1567-1643), uno 
dei principali innovatori che accompagnarono 
l’evoluzione del linguaggio musicale, avvenne il 
passaggio dalla musica rinascimentale alla mu-
sica barocca. Divennero quindi forma artistiche 
innovative le opere teatrali, i madrigali, concerti, 
seppur limitate a ambiti ristretti della società.

Ma nel Settecento, dopo Cartesio, Pascal, 
furono le lettere a farla da padrone in un percorso 
che avviando una maggiore riflessione sull’uomo, 
fece fortemente sviluppare la stampa e la lettura.

Si posero le basi dell’illuminismo e dei mo-
vimenti, che sotto la spinta di una nuova borghe-
sia, imprenditoriale ed economica, cercava di 
rompere le regole di crescita e di tenuta dell’or-
ganizzazione sociale.

La pittura trova quindi, nel campo delle arti, 
concorrenza.

In Italia, sono il Tiepolo, i vedutisti come il 
Guardi, il Longhi, il Watteau tenere banco, con 
raffigurazione più di ambienti, di nuove realtà cit-
tadine, di paesaggi, di corti raffinate.

Chi rompe gli schemi è un pittore genove-
se, Alessandro Magnasco (1667-1749), descrive 
nei suoi dipinti, anch’egli con una pittura inno-
vativa profetica, quasi come El Greco. Si guardi 
“Scena nel tribunale” (1710), appare una realtà 
fatta di abusi, torture, paure, con grande realismo 
e forte richiamo ad una vita povera e degrada-
ta. Da un lato edonismo privo di anima, il mon-
do delle corti, dall’altro soverchierie e abbrutti-
mento. Come dice Philip Daverio, la pittura del 
Magnasco “sembra narrare l’ansia che pervade 
il nostro continente prima della caduta dell’An-
cien Regime”. I suoi quadri non sono ritratti, ma 
ritraggono con verismo e drammaticità che tra-
spare dai visi e dai corpi che non si riconoscono 
le sofferenze, i travagli e le trasfigurazioni, questa 
è la cifra del suo stile, delle persone che soffrono. 

A cavallo del secolo, vivendo le trasforma-
zioni sociali violente che segnano il passaggio 
di epoca e di società, si colloca il Jacques-Louis 
David (1748-1825) che recuperando, sotto la 
spinta dell’evoluzione culturale che porterà alla 
rivoluzione francese (1789), i miti e la cultura gre-
ci e romani, riscopre, nella ritrattistica, l’eroe, con 
tratti somatici equilibrati ed idealizzati, con to-
nalità chiare e luci limpide, linee semplificate e 
pulite, con richiami all’arte antica, a volte anche 
negli abbigliamenti. E peraltro si trasformeranno 
anche la moda e la foggia degli abiti.



70

LÓGOS, Rivista di scienze etiche e sociali - n. 1/2024

Gian Paolo Zanetta

800. La rivoluzione 
permanente alla ricerca di 
nuovi canoni

Abbiamo in Europa una ampia diversifica-
zione, tra i vari paesi, si argomenti, personaggi, sti-
li, considerazione della centralità dell’uomo. Per 
esempio, in Francia, nel primo Ottocento, i ritratti 
si diversificano nella corrente “classica”, sulle orme 
del David, nella corrente “romantica” di Delacroix, 
ed in quella “politica” di Courbert.

Al contrario in Spagna, il pittore forse di 
maggior rilievo Fransisco Goya (1746-1828), si pre-
senta con un’arte di rottura stilistica e contem-
poraneamente di modernità sociale. I temi sono 
politici, l’occupazione francese, simbolici e reli-
giosi, ma caratterizzati da richiami onirici e quasi 
tormentati, sociali, nel diverso approccio grafico 
e rappresentativo delle diverse classi sociali, il 
classico distinguo, “poveri e classe agiata e domi-
nante, i ricchi”. Goya. Il Gigante 1818. Ciclo de “I 
Capricci”, la censura degli errori e dei vizi umani, 
delle stravaganze e follie comuni a tutte le società 
civili”.

I disastri della guerra si evidenzia una gran-
de volontà di sperimentalità e di innovazione. 
Quasi, in più occasioni, avvertiamo un richiamo a 
El Greco, così sottolineando anche in Goya la po-
tenza di anticipazione del futuro.

Vi appaiono aspirazioni illuministiche-ra-
zionali e impulsi irrazionalistici già romantici, si en-
tra in alcuni casi in uno stile ed una dimensione tra 
l’onirico ed il visionario, facendosi interprete della 
parte nera, dannata, dolorosa dell’essere umano e 
rendendola con “Chiaroveggenza da sonnambu-
lo” (richiamata anche da Ortega Y Gasset Josè in 
alcuni suoi studi)

Mentre David, grande maestro neoclassico, 
trova il modo di rappresentare le figure umane, i 
malati mentali raffigurati da Theodore Gericault 
rappresentano l’altra faccia della società. Questa 
è la novità: anche gli esclusi dalla grande rappre-

sentazione della vita diventano oggetto di studio 
e raffigurazione pittorica.

Si ricorre a temi della storia antica, ma an-
che della storia attuale, con riferimento alle vicen-
de politiche ed all’evoluzione sociale in corso.

Altri autori caratterizzano la prima metà del 
secolo. Ad esempio Caspar David Friedrich (1774-
1840) con “Il Il viandante sul mare di nebbia” rap-
presenta simbolicamente, senza inquadrare il viso 
del personaggio posto al centro, ma solo di schie-
na le correnti di pensiero ed artistiche di inizio se-
colo, una in particolare, il romanticismo. Questo 
dipinto ha assunto ormai la funzione di rappre-
sentazione universale del tormento melanconico 
dell’uomo romantico.

L’opera irradia messaggi multiformi, glorifi-
cando i temi dell’infinito, del sublime, del divino e 
dell’errabondo, diventando così il manifesto del 
Romanticismo: l’eroico isolamento del viandante 
diventa il viaggio della vita e celebra una presen-
za onnipervasiva di Dio (il sublime), ovvero lo stato 
d’animo misto di sgomento e piacere percepito 
dall’uomo quando diviene consapevole della stu-
pefacente grandiosità della natura. Questa po-
tenza irresistibile non annienta il viandante ma lo 
induce a riflettere in senso filosofico, sulla propria 
condizione, consentendogli di unirsi al divino. Non 
è un ritratto, l’uomo è visto di spalle, ma interessa 
all’autore scolpire l’immagine complessiva, la po-
sizione, il rapporto uomo natura come elemento di 
sconvolgimento e di sguardo al divino. È l’elemen-
to naturale che descrive i sentimenti tumultuosi.

Ma andiamo più avanti nel secolo, nella se-
conda metà.

L’Impressionismo segna una svolta radica-
le: l’innovazione è caratterizzata da trattamento 
dei colori, dall’impressione del movimento, man-
canza di rifinitura, tecnica sommaria. Un allea-
to: la fotografia. Ma è tutto il mondo ad essere in 
movimento: sotto la spinta di un significativo svi-
luppo tecnico e contemporaneamente la nascita 
di nuovi filoni di pensiero, le condizioni sociali e 
politiche in tutto il continente europeo furono og-
getto di grande trasformazione, le condizioni del 
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mondo del lavoro, il rapporto tra capitale e classe 
operaia, le condizioni sociali a seguito dei gran-
di processi di inurbamento, lo sfruttamento nel 
mondo del lavoro,  iniziarono ad essere oggetto di 
approfondimento per poi sfociare in una grande 
ed inarrestabile richiesta di cambiamento sociale. 
Sullo scenario politico e sociale apparvero nuovi 
soggetti: le masse.  

La condizione umana, la politica, i primi mo-
vimenti sindacali, le tensioni sociali e la grande 
divaricazioni di classi nella società, tutti fenomeni 
determinati dalla rivoluzione industriale, cambia-
rono e trasformarono anche l’arte. I romanzi di Vi-
ctor Hugo, la vicenda drammatica della comune 
a Parigi (1871), gli scritti e le teorie economiche di 
Marx, la posizione assunta dal papa Leone X con 
la enciclica “Rerum novarum” sulla necessità di 
intervenire sugli squilibri sociali, determinarono 
una nuova interpretazione del concetto di per-
sona. Ecco allora apparire una nuova tendenza 
artistica, che nell’arte figurativa poneva al centro 
sempre la persona, ma attraverso la raffigurazione 
del mondo del lavoro, nei campi ed in fabbrica, ed 
una nuova e più puntuale raffigurazione degli am-
biti di disagio sociale, di classe o del singolo, ma 
quale effetto di condizioni sociali di forte disparità 
e sofferenza.

Van Gogh per primo, ma poi altri autori, in 
particolare italiani, inaugurano una nuova stagio-
ne di ritrattistica, nella quale la rinnovata penetra-
zione psicologica trova espressione attraverso la 
rappresentazione di brani di vita quotidiana.

Emblematico “Il quarto Stato”, opera di Pe-
lizza da Volpedo, dove viene raffigurata proprio la 
classe meno abbiente, operai e contadini, donne 
e uomini, in marcia quasi a simboleggiare il movi-
mento che affronta le battaglie per un riscatto ed 
una nuova giustizia di rapporti nella società.

Altri autori italiani, Nomellini con “I Camalli”, 
Silvestro Lega, Fattori, ritraggono le persone nei 
loro atti di “lavoro”, nel loro essere classe opera-
ria od agricola, nel loro soffrire quotidiano nella 
propria occupazione, nell’attesa di un riaffermarsi 
della loro dignità e del loro riscatto.

I temi di fondo quindi nella ritrattistica della 
fine del secolo sono, la rappresentazione reale an-
che degli aspetti meno “eroici” della vita, il lavoro 
e la dignità del lavoratore, lo sforzo per il riscatto.

A differenza di cosa dirà il secolo successi-
vo, che invece entrerà nelle pieghe della psiche, 
nei suoi drammi e nelle sue sofferenze, l’Otto-
cento lascia ancora, per certi versi, un messag-
gio di recupero sociale, di riconoscimento del 
valore del lavoro manuale, di rispetto della fatica 
dell’uomo che deve quotidianamente combat-
tere per sopravvivere e forse sperare. Più “demo-
cratico”, più di comunità, più di socialità, l’arte si 
avvicina alla politica e ne condivide gli obiettivi di 
crescita, mentre il secolo successivo lavorerà più 
sulla solitudine dell’uomo, sul dramma dell’in-
dividuo quasi escluso dalla società, alienata ed 
alienante, in cui vive.

900. L’arte sperimentale. Le 
avanguardie

Il Novecento è lo sconvolgimento della ri-
trattistica.

L’uomo diventa sempre più reale e più in-
timo: il sé interiore è al centro del ritratto ed al 
di sopra della rappresentazione oggettiva della 
fisionomia.

Le varie scuole di pensiero, le scuole arti-
stiche, le avanguardie, quali, l’espressionismo, la 
Die Bruche (kokoscha), la Blaue Reiter (Kandinsky 
Marc) travolgono la tradizione e portano al centro 
del loro lavoro, il dolore psicologico, la sofferen-
za, la frattura dell’uomo non solo con la società 
ma con il proprio essere e la propria coscienza. 
La sofferenza raffigurata nasce dalla consapevo-
lezza, dalla conoscenza, dal confronto dell’io con 
le dinamiche di uno sviluppo economico e tec-
nologico che si teme e per le cui conseguenze 
si soffre. Non si è detto forse, “Grande sapienza è 
grande tormento: chi più sa più soffre”?

Si arriva ad approfondire l’essenza della 
sofferenza della condizione umana ed esaltare la 
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spontaneità dell’ispirazione attraverso una pro-
fonda deformazione dei corpi, l’esasperazione 
dei colori ed un linguaggio pittorico incisivo, a 
volte eccessivo.

Non possiamo addentrarci nell’analisi del 
significato del 900 nell’arte, in particolare di 
quella pittorica, essendo troppo estesa, variega-
ta, quasi convulsa, la produzione del secolo. De-
finito da importanti critici, tra cui il Gombrich, il 
secolo delle avanguardie, interpretiamo il signi-
ficato di questa catalogazione come la sottoline-
atura della presenza di una produzione enorme, 
variegata, impossibile da irrigimentare in precise 
classificazioni, stante anche la avvenuta globa-
lizzazione della cultura e dell’arte stessa, anche 
in conseguenza dell’avvento di nuovi strumenti 
artistici, tecnici e di massa, quali la cinematogra-
fia e la fotografia. 

Proprio su questo argomento, riprendere 
l’opera di un grande filosofo e scrittore Walter 
Benjamin (1892- 1940), “L’opera d’arte nell’epo-
ca della sua riproducibilità tecnica” (1935), nella 
quale si ipotizza la fine dell’aura che l’opera d’ar-
te da sempre crea e trascina con sé. Anche se in 
realtà, e questo traspare dagli studi e dagli ap-
profondimenti fatti dallo stesso Benjamin in lavori 
paralleli, l’energia di ricerca che si sprigiona dalla 
pittura, ecco le avanguardie, si contamina tutto il 
mondo visivo, pubblicità, cinema, vestiti, mode.  

Vogliamo qui richiamare, in modo sintetico 
ma emblematico, artisti ed opere che segnano 
l’epoca, quest’epoca convulsa, che parte dalla 
fine dell’ottocento, in un ribollire di innovazioni, 
cambiamenti, nuove tecnologie, però nell’imma-
ginario occultati dal mito della belle epoque, che 
peraltro nasconde e maschera drammi, tensioni, 
solitudine. Belle epoque che poi sfociò nella pri-
ma guerra mondiale, lacerazione violenta della 
storia che trovò, a parere di alcuni storici, e noi 
abbracciamo questa tesi, il suo epilogo nel se-
condo conflitto mondiale, vent’anni dopo. Que-
sto susseguirsi di avvenimenti evidenzia, con tut-
ta la sua ferocia, cosa è stato il periodo tra fine 
ottocento e fine del ventesimo secolo.

Come percorriamo questo periodo, come 
avanziamo nella sofferenza e nella trasformazio-
ne dell’uomo, nel suo essere e nel suo vivere nel 
contesto sociale? Quali richiami artistici, riguar-
danti l’uomo, possiamo sottolineare, quasi come 
esempi di una trasformazione antropologica?

Ne è un primo esempio Edward Munch ( 
1863-1944), con “L’urlo” del 1895: quadro che 
guarda già ai drammi del 900, dove si dimostra 
che una emozione improvvisa trasforma tutte le 
nostre impressioni sensibili. Per rendere com-
prensibile l’ampia produzione artistica di Munch, 
occorre risalire al mondo della letteratura coeva. 
Strindber, Hamsum, il musicista Anton Webern, 
autori che descrivono il dramma e la solitudine 
dell’uomo, la sua paura nell’universo, la sua alie-
nazione. È chiaro nell’“Urlo”. L’intera scena par-
tecipa all’angoscia ed all’emozione dell’urlo, il 
volto della persona urlante è deformato caricatu-
ralmente. L’artista ripropone l’uomo da solo, con 
la sua paura in una natura che non consola, ma 
che amplifica quel grido fino al cielo rosso san-
gue.  Scrive lo stesso Munch nel diario (1892): “…. 
Ed io tremavo ancora di paura e sentivo che un 
grande urlo infinito pervadeva la natura”.

Ma sono gli espressionisti che maggior-
mente lavorano sul tema della sofferenza del sin-
golo e sulla lacerazione della società.

“Gli espressionisti sentivano così profon-
damente la sofferenza umana, la miseria, la vio-
lenza, la passione, da essere propensi a conside-
rare poco onesta l’insistenza sull’armonia, sulla 
bellezza nell’arte” così dice Gombrich. Infatti gli 
autori di tale corrente artistica dedicarono molta 
attenzione alla psicologia, anche nei suoi aspetti 
patologici. Ormai i caratteri interiori dell’indivi-
duo prendono più importanza dell’aspetto este-
riore, liberando la creatività dell’artista nel con-
notare fantasticamente i ritratti.

Cosa succede in Italia?
Il novecento, per l’Italia, è rappresentato da 

autori quali,Giorgio De Chirico, Morandi, Caso-
rati, Ardengo Soffici, Mario Sironi, Giacomo Balla, 
Fortunato Depero, nei quali si riscontra, pur rap-
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presentando essi diverse scuole di pensiero e di 
arte stilistica, una unità di fondo: la solitudine dei 
personaggi, la metaficità degli ambiti cittadini, i 
silenzi che traspaiono dalle figure e dai luoghi, la 
sofferenza intima nascosta da pose, abiti, atmo-
sfere rarefatte. Si veda ad esempio, “Paesaggio 
urbano con camion” di Mario Sironi (1920), che 
trova una analogia di atmosfere, di solitudine 
delle periferie urbane, nei quadri di un eccezio-
nale autore di oltreoceano, Edward Hopper. E 
sempre Sironi, con il suo “Nudo e albero”. La città 
tentacolare che viene descritta nei suoi momenti 
di grande caos o grande solitudine, ma entrambi 
trasfigurati da una sensazione immediata di alie-
nante esistenza umana, che accentua la tragica 
sofferenza dell’individuo, solo e soccombente ri-
spetto al tessuto urbano. 

Non si può parlando del XX secolo, non 
parlare di Picasso, del quale vogliamo ricordare 
il tratto magnifico, la grande capacità artistica, 
la grande grafica, la grande capacità di rappre-
sentare il XX secolo del mediterraneo, tanto da 
diventare, così universalmente considerato, il più 
grande artista del secolo.

Ma, come quadro emblematico del se-
colo, scegliamo non un ritratto, non un dipin-
to cubista, ma la grande tela “Guernica” (1937), 
rappresentazione del secolo della catastrofe, 
delle guerre e delle distruzioni. In un groviglio 
di persone, animali, occhi sbarrati, visi sofferen-
ti. La rappresentazione brutale di un bombarda-
mento quello sulla città di Guernica durante la 
Guerra Civile Spagnola (1936-1939) ci ricorda, di 
continuo, come una ossessione, cosa significhi 
la guerra e la lotta tra gli uomini in età moderna. 
Qui, il ritratto si trasforma, sono le teste di uomini, 
che rappresentano agonia, sofferenza, morte, la 
ritrattistica cruda della guerra. È la sconfitta più 
atroce dell’umanesimo integrale.

Altro autore da richiamare, come rappre-
sentativo del 900, non all’altezza di Picasso, ma 
particolarmente significativo, è Bacon, che con 
Immagini crude ed inquietanti, focalizzate sul-
la figura umana, si sforzava di rendere la bruta-

lità dei fatti. Figura umana distorta oppure rap-
presentata come antropomorfa, spesso nell’atto 
di urlare, bocca aperta e scomposta in un grido 
(richiama per certi versi Munch) spaventa ma 
comunica: guardiamo lo studio sul ritratto di 
Velasquez raffigurante “Papa Innocenzo X”, che 
abbiamo in precedenza incontrato con l’analo-
go di Velasquez, per capire anche attraverso il 
confronto, il percorso comunicativo che l’auto-
re contemporaneo vuole avviare. Dissacrazione, 
sconvolgimento emotivo, de-deificazione, tra-
smissione di un messaggio sociale politico, per 
certi versi distorto e limitato. Attraverso il ritratto 
si dissacra una religione, una storia, una cultura.

Occorre non dimenticare che il 900 è sta-
to il secolo di Freud.

Conclusioni

Quale è il rapporto tra umanesimo integra-
le ed arte?

Se l’arte è la raffigurazione e l’interpreta-
zione dell’esistente, sotto diverse forme, per cui 
attraverso di essa comprendiamo la concezione 
dell’uomo nelle varie epoche storiche, il per-
corso che, sinteticamente abbiamo sviluppato, 
ci permette di affermare come, nel corso dei se-
coli, da una visione più idealizzata dell’essere si 
sia progressivamente arrivati ad una visione del-
la persona più complessa, più introspettiva, più 
ampia. In pratica, con diverse modalità, il ritratto 
prende in esame anche l’aspetto spirituale ed 
interiore dell’essere, scavando nelle sue pulsioni 
ed i suoi tormenti, nella sua intrinseca natura di 
unità tra aspetto, senso, sentimenti.

Per questo il richiamo all’umanesimo inte-
grale, così ben tratteggiato da Maritain, diventa 
naturale, nel cogliere la vera essenza dell’uomo. 
Maritain critica la operazione cartesiana di ce-
sura tra gli ambiti di pertinenza rispettivamente 
della ragione e della fede e sostiene, in aderen-
za a quanto evidenziato da San Tommaso, che 
il fondamento dell’indipendenza umana risiede 
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nella sua essenza metafisica, perciò le aspirazioni 
della persona trascendono le sue limitazioni na-
turali e trovano la loro realizzazione solo in Dio. 
Egli quindi critica le dottrine che, misconoscen-
do la dimensione spirituale dell’uomo, ne pre-
cludono la possibilità di uno sviluppo integrale. 
Il pensiero del filosofo francese non si ferma qui 
ed ha uno sviluppo che, partendo da temi etici, 
trasferisce il concetto di umanesimo integrale in 
politica e nell’organizzazione della società.  Di-
fende lo Stato laico, che ha fini separati dalla reli-
gione, ma non rifiuta i valori etici, affermando che 
l’autorità temporale ha come massimo obiettivo 
la giustizia., perché garantendo il giusto ordine, 
lo Stato prepara anche le condizioni per il conse-
guimento di un bene ulteriore, quello spirituale., 
e garantisce il pluralismo, assicurando la libertà 
dei suoi membri e delle loro associazioni, nel ri-
spetto della dignità della persona. 

Non dimentichiamo che il pensiero di Ma-
ritain sull’umanesimo integrale fu la grande guida 
per la costruzione del Codice di Camaldoli, che 
divenne il fondamentale riferimento dello svilup-
po giuridico, etico e filosofico della nostra Carta 
Costituzionale. Il Codice fa proprie anche altre 
elaborazioni culturali provenienti dal mondo cat-
tolico, ma l’ossatura su alcuni temi politici: vedasi, 
ad esempio, il concetto di società aperta, base per 
una nuova democrazia, ed il pensiero sul nuovo 
ruolo dello Stato. Altri principi derivano dalle en-
cicliche papali: vedasi ad esempio il passaggio 
significativo dal concetto di carità, proprio della 
“Rerum novarum”, alla nozione di giustizia socia-
le come fine dell’azione dello Stato, derivata dalla 
enciclica “Quadrigesimo anno”, di Papa Pio XI.

In conclusione della nostra camminata at-
traverso l’arte possiamo sostenere che il percorso 
compiuto trova la sua conclusione nell’umanesi-
mo integrale. Se la pittura, la ritrattistica, nel suo 
continuo scavare e nella sua perenne ricerca, è 
giunta all’urlo, alla raffigurazione della sofferenza 
interiore, alla manifestazione palmare della soli-
tudine, allo strazio evidente della guerra sui corpi 
e sull’anima, alla disperazione dell’uomo che di-

viene parte del meccanismo economico di accu-
mulazione del profitto, l’unica risposta è la ricerca 
per rendere l’uomo veramente se stesso, affinché 
manifesti la sua grandezza attraverso le sue azio-
ni ed il suo pensiero. La risposta è l’umanesimo 
che non assolutizza l’uomo, ma ne rispetta la di-
gnità, mira al soddisfacimento delle esigenze in-
tegrali delle persone, fisiche e spirituali.

La risposta è l’umanesimo integrale, che 
respinge l’idea di una società umana senza Dio 
e priva di ogni forma di religione, mentre il do-
vere di una società politica è di procurare il bene 
comune agli individui, offrendo loro non solo le 
necessarie garanzie economiche, ma soprattutto 
la possibilità di sviluppare le energie spirituali.
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