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La Fraternità è come una nave 

Χ [ŀ ƴŀǾŜ ǎƛ ǎǘŀ ŀǾǾƛŎƛƴŀƴŘƻ 

alla riva, naviga da secoli, tutto 

è calcolato in modo che arrivi al 

porto in sicurezza. Le Belle 

anime si ritroveranno insieme 

ǇŜǊ ǊŜŀƭƛȊȊŀǊŜ ƭΩ9ǘŁ ŘΩhǊƻ ǎǳƭƭŀ 

Terra  

O. M. Aïvanhov. 

 Io sono convinto, al pari di un 

bimbo, che le sofferenze 

saranno sanate e cancellate ώΧϐ 

che in ultimo, alla fine del 

mondo, nel momento 

ŘŜƭƭΩŜǘŜǊƴŀ ŀǊƳƻƴƛŀΣ ǎǳŎŎŜŘŜǊŁ 

qualcosa di sublime che basterà 

per colmare tutti i cuori, per 

placare tutte le indignazioni, 

per riscattare tutti i misfatti 

degli uomini, tutto il sangue da 

essi versato: e non solo allora si 

potrà perdonare, ma persino 

giustificare tutto ciò che è 

accaduto fra gli uomini.   

                                                                        F.M. Dostoevskij 
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Capitolo I 

Lôevoluzione storica delle idee di fraternit¨. La societ¨ al bivio: le nostre 

scelte individuali e collettive. 

1. Fraternità, cooperazione ed empatia.  

 
ñLôidea di fraternità nella sfera pubblica è molto importante, anche urgente, perché il 
momento è arrivato di affermare la fraternità come categoria politica. È la sfida più 
grande per il nostro ventunesimo secoloò 

 
1.1. Il valore della fraternità ha avuto una notoria rilevanza non solo nelle 
dottrine religiose e nelle esperienze mistiche, ma anche nel pensiero filosofico, 
nellôesperienza giuridica e nel dibattito culturale. Il valore della fraternit¨ può 
avere una certa legittimazione anche nel dibattito politico quale ñcategoria 
politicaò cio¯ quale principio idoneo a influenzare i metodi e i contenuti della 
politica e delle leggi

1
.  

Ma in generale, quando si parla di fraternità, bisogna riconoscere che ñil nostro 
pensiero va immediatamente alla concezione religiosa, per lo più giudaico-
cristiana, di essa. Della fraternità, nel suo significato più propriamente laico e 
repubblicano, come principio cardine dellôagire pubblico e come criterio etico 
della decisione e della valutazione politica e sociale, si è persa, invece, via via 
traccia. Tantô¯ che di essa si parla come di principio dimenticato. Il termine ¯ 
caduto pressoché in disuso nel lessico pubblico contemporaneoò

2
. Una parte 

della societ¨, comunque, non ha mai rinunciato a coltivare lôopzione politica 
della fraternità. Osserva Morin che ci sono dei momenti storici nei quali il 
problema cruciale è quello della libertà, soprattutto, nelle condizioni di 

                                                           
1 
ñLa fraternit¨ assume una dimensione politica adeguata solo nel momento in cui essa 

entra nel criterio della decisione politica, contribuendo a determinare il metodo e i 
contenuti della politica stessa, e riesce ad influire anche sul modo con il quale vengono 
interpretate anche le altre categorie politiche, quali la libert¨ e lôuguaglianzaò cos³ A.M. 
Baggio, L'idea di "fraternità" tra due Rivoluzioni: Parigi 1789 - Haiti 1791. Piste di ricerca 
per una comprensione della fraternità come categoria politica, in A.M. Baggio, Il principio 
dimenticato, Città Nuova, 2007. 
2
 M.R. Manieri, Fraternità. Rilettura civile di un'idea, Marsilio,  2013, p. 5.  

http://www.google.it/search?hl=it&gbv=2&tbm=bks&q=inauthor:%22Maria+Rosaria+Manieri%22&sa=X&ei=Uu-FUsGGKobV4gSbg4HwAQ&ved=0CB8Q9AgwAA
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oppressione e ve ne sono altri nei quali il problema maggiore è quello della 
fraternità e della solidarietà ed è il caso del nostro tempo

3
. Infatti, talune 

coscienze (filosofi, spiritualisti, sociologi, giuristi, politologi, economisti, cittadini 
impegnati nella società civile) si interrogano sulla necessità di legittimare 
direttamente la fraternit¨ nellôordinamento politico al fine di prevenire e 
risolvere i conflitti. 
La fraternit¨, in effetti, oggi ñviene riscoperta in una dimensione internazionale 
e multiculturale che mai aveva avuto prima [é] si stanno consolidando scuole 
di pensiero e di azione [é] e si accresce, di conseguenza, l'attenzione per il 
ruolo che la fraternità ha avuto nella storia dei diversi popoli, si cerca ciò che 
oggi essa può portare nei diversi contesti geopolitici: la comprensione e 
l'applicazione della fraternità in politica, proprio perché viene intesa come 
fraternità universale, può venire attuata solo con il contributo di tutte le grandi 
aree culturali del pianetaò

4
. Lôidea della fraternit¨ ñoggi si candida, forse, anche 

ad assumere un ruolo nella comunit¨ mondialeò
5
.  

Collocare ñlôidea di fraternità in politica, cioè nella sfera pubblica è un percorso 
molto importante, anche urgente, perché il momento è arrivato di affermare la 
fraternità come categoria politica. È la sfida più grande per il nostro 
ventunesimo secoloò

6
.  

Pare, sotto certi aspetti, essersi ricreato un clima favorevole a una società 
animata dalla cooperazione fraterna anche se queste aspettative sullôideale di 
fraternità non sembrano ancora coinvolgere il grande pubblico la cui attenzione 
viene catturata spesso da informazioni dispersive relative a fatti contingenti del 
quotidiano, soprattutto, drammatici.      
Non si può negare a questo proposito che una parte dellôumanità viva in una 
sorta di penombra dellôesistenza e coltivi progetti portatori di sofferenza per 
tutta la comunit¨ vivente. Per¸, unôaltra umanit¨, occorre evidenziarlo, sta 
maturando una nuova coscienza cooperativa ispirata a una rinnovata 
sensibilità verso i valori di collettività e di universalità, capace di accedere al 
cuore degli altri e di avvertire che le relazioni con gli altri esseri umani e con la 
Natura, sono anche esse una parte profonda della loro stessa vita. La nostra 
riflessione concerne, giustappunto, il valore della cooperazione fraterna quale 

possibile principio ispiratore della vita collettiva e del nostro agire civico, 
prescindendo dalla fraternità vissuta in ambiti religiosi o spirituali intesi in senso 
lato, pur essendo questi ultimi molto importanti anche per la società civile, 
evidentemente. Pensiamo, ad esempio, allôinfluenza esercitata dalla fraternità 
francescana anche sul pensiero economico e a come il monachesimo 
benedettino (ora et labora) abbia sviluppato una cultura del lavoro e 

                                                           
3
 E. Morin, Intervista pubblicata su Label France n. 28/2007. 

4 
A.M. Baggio, La fraternité, un défi politique, in ñNouvelle Cit®ò, n. 553, janvier-février 

2012, pp. 24-27. 
5
 A. Marzanati, A. Mattioni, La fraternità come principio del diritto pubblico, Città Nuova, 

2007. 
6 

B. Mattei, Solidarité ou Fraternité. Un défi politique majeur, Chambre des Députés. 
Rome, 16 mars 2009. 
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dellôeconomia in tutto lôOccidente
7
. Pensiamo allôinfluenza esercitata nel 

tessuto culturale da numerose e coraggiose individualità che, sacrificando 
talvolta anche la vita, hanno contribuito a mantenere vivi nella società gli ideali 
di fraternità umana. La fraternità, lo sappiamo, non è, paradossalmente, un 
facile argomento per lôuomo e non a caso coloro che hanno cercato di portare 
concretamente la fraternit¨ nellôambito della societ¨ umana sono stati 
strenuamente ostacolati.  
1.2. La parola fraternità è impiegata nel linguaggio comune per individuare 
tipologie di relazioni umane molto diverse tra loro e anche antitetiche. Ciò 
determina lôesigenza preliminare di enucleare il significato sostanziale e 
minimale che questa parola possiede. Gli studiosi delle scienze sociali, ad 
esempio, hanno enucleato nella ñforma primaria di comunit¨ò tre specie di 
rapporti: 1) tra madre e bambino; 2) tra uomo e donna come coniugi; 3) tra 
coloro che si riconoscono come fratelli e sorelle. Questôultima, si ¯ osservato, ¯ 
la relazione maggiormente densa di umanità tra quelle che possono essere 
congetturate ed è quella che esprime in modo più autentico la vita comunitaria: 
ñl'amore fraterno può essere assunto come la più umana relazione tra esseri 
umaniò

8
. La fraternità, pur implicando la paternità e la maternità, cioè la 

consapevolezza di essere figli dello stesso padre e della stessa madre, esalta 
nei suoi contenuti, il legame orizzontale che intercorre tra gli esseri: un legame 
profondamente empatico e cooperativo. Ma vi è anche di più: tra coloro i quali 
intercorre il legame di fraternità vi è un naturale riconoscimento di potenziale 
pari dignità. Questo appare essere, a prima vista, il cuore della relazione 
fraterna. 
La famiglia di sangue rappresenta il terreno originario da cui sgorga la parola 
fratello nella nostra storia umana. Dôaltronde, anche in ambito giuridico la 
parola ñfratelloò richiama, in primis, il legame proprio della famiglia di sangue. 
Peraltro, anche il concetto politico di fraternit¨ deriva dallôuso analogico 
dellôoriginario concetto ñarchetipicoò legato alla famiglia

9
. 

La fraternità, a ben vedere, è permeata ab origine dal legame con altri da sé: 

ñla fraternit¨ parte da una condizione: lôessere (come) fratelli. In origine, 
dunque, vi ¯ il legame. Lôordinamento dei rapporti sociali non prende avvio da 
un ñioò isolato e gi¨  confezionato, che poi, obbedendo a una volontà mutevole, 
decide di aprirsi a dei ñtuò, ma da un ñioò che si percepisce e si costituisce entro 
una trama di rapporti con altri ñtuò che lo accolgono e lo accompagnano nel 
corso della sua vita. La fraternità esprime il riconoscimento di questo carattere 
strutturalmente e originariamente relazionale della condizione umanaò

10
.  

                                                           
7
 Cfr. L. Bruni, L'Ethos del mercato, Mondadori, 2010. 

8 
F. Tönnies, Comunità e società, Edizioni di Comunità, 1963, p. 45.  

9
 F. Pizzolato, P. Costa, Principio di fraternità e modernità giuridica, costituzionalismi.it, n. 

1/2013. 
10 

F. Pizzolato, Fraternità trama delle istituzioni, in Aggiornamenti Sociali, marzo 2013, 
Fondazione Culturale San Fedele, pp. 200-207.   
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Proprio nella relazione con lôaltro, afferma Buber, lôuomo prende coscienza di 
se stesso come soggettività

11
. Anche Bergoglio recentemente ha posto in luce 

la natura relazionale della fraternit¨, affermando che essa esprime ñuna 
dimensione essenziale dellôuomo, il quale ¯ un essere relazionale. La viva 
consapevolezza di questa relazionalità ci porta a vedere e trattare ogni 
persona come una vera sorella e un vero fratello; senza di essa diventa 
impossibile la costruzione di una società giusta, di una pace solida e 
duraturaò

12
.   

Dôaltronde, la stessa parola ñioñ racchiude necessariamente lôaltro: òin ogni 
individuo, vi è ciò che può essere chiamato un soggetto. Che cosa è un 
soggetto? È qualcuno che dice "io". Ma la sua peculiarità è che nessun altro 
diverso da me, può dire "io" al mio posto, nemmeno mio fratello gemello. 
Ognuno ha il proprio "Io", si tratta di una posizione unica. Dicendo "io", io mi 
colloco al centro del mio mondo [é]. Così ci sono due particolarità in questa 
nozione di "io". Il primo carattere può essere chiamato egocentrico, se mi metto 
al centro del mondo, è la realtà che la parola egocentrico esprime, non è 
ancora egoismo, ma è una possibilità di egoismo [é]. Ma allo stesso tempo, 
c'¯ un altro carattere nellô"Io", è la capacità, la volontà e il desiderio di essere 
parte di un "noi". Gli studi sui neonati ci mostrano che la prima cosa che cerca 
il bambino, che si aspetta e chiede con il suo sorriso, tendendo le piccole mani, 
è  il sorriso della madre [é] il bisogno degli altri, di un legame con gli altri. 
Questo bisogno si svilupperà durante l'infanzia e la vita adulta. Questo è il "noi" 
della famiglia [é]. Ma il "noi" può superare la famiglia, il "noi" può essere il 
"noi" della patria, può essere il "noi" del partito, può essere il "noi" della 
religione, pu¸ essere il "noi" della specie umanaò

13
. 

Lôesperienza ci insegna che il legame di tipo fraterno, in effetti, pur traendo 
origine dal luogo famigliare, non si limita alle persone tra le quali intercorrono 
legami di sangue. Come accade di frequente, la percezione di questo legame 
può sorgere anche dal fatto di far parte di un gruppo umano a noi vicino, 
prossimo a noi: ñnel senso pi½ originario del termine, fraternit¨ si intende come 
vincolo di sangue, come sentimento di appartenenza a una famiglia, a un clan 
(famiglia estesa) o ad un villaggio, quartiere, gruppo piccolo e circoscritto di 
vicinanza. È questo il senso primario della parola "prossimo", chi sta al mio 
lato, vicino a me. Max Weber definisce questo primo concetto di fraternità 
come «comunità di vicinanza»: il vicino è il tipico prestatore di aiuto e la 
vicinanza è perciò portatrice della "fraternità", seppure in un senso spogliato di 
ogni sentimentalismo, prevalentemente etico-economico della parola. Il 
prossimo aiuta il vicino perché un giorno anche lui potrà avere bisogno 
dell'aiuto di quest'ultimo. Questa fraternità originaria è parte dell'esperienza 

                                                           
11 

M. Buber, Io e tu in Il principio dialogico e altri saggi, a cura di A. Poma, San Paolo, 
1997. 
12

 J.M. Bergoglio, Messaggio per la celebrazione della XLVII giornata mondiale della 
Pace. Fraternità, fondamento e via per la pace, 2014, w2.vatican.va. 
13

 E. Morin, Liberté,  egalité,  fraternité, www.iiac.cnrs.fr. 

     

http://www.iiac.cnrs.fr/
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comune di ogni essere umano in quanto membro di una famiglia e di una 
comunit¨ di persone che gli sono prossimeò

14
.  

Il legame di tipo fraterno pu¸ andare al di l¨ della ñcomunit¨ di vicinanzaò in 
quanto può essere percepito anche verso esseri che non sono fisicamente 
vicini ma distanti da noi e addirittura anche sconosciuti a noi in quanto si ritiene 
di condividere con essi una comune discendenza ideale: figli della polis, figli 
della stessa Nazione, figli della stessa Madre Terra, abitanti della stessa 
Biosfera

15
 o della stessa Terra patria

16
 o della Terra quale casa comune.  

Il legame di tipo fraterno può andare oltre il genere umano e abbracciare il 
Creato intero. Il legame di tipo fraterno può arrivare ad essere concepito e 
percepito come una qualità essenziale della nostra Vita in tutte le sue 
manifestazioni, anche a prescindere da prospettive squisitamente religiose.  
I legami di tipo fraterno possono, dunque, derivare anche dalla libera scelta 
compiuta dai singoli individui che decidono di assumere la fraternità quale 
modello relazionale, e in ragione di ciò vi è chi distingue la fraternità di origine 
dalla fraternità di risultato

17
. 

La storia comprova che la fraternità, effettivamente, è stata praticata quale 
modello relazionale non solo della sfera affettiva di matrice familiare ma anche 
delle relazioni umane in generale, sia a livello intersoggettivo (amicizia 
fraterna) e sia a livello sociale (gruppi, associazioni e società civile). Cioè la 
fraternità, da legame affettivo proprio dellôambito famigliare, evolve in modello 
relazionale esteso a soggetti, estranei al nucleo di origine, con i quali si 
condividono interessi comuni. 
La fraternità possiede, dunque, una sua forza espansiva orizzontale, via via 
che aumentano i soggetti coinvolti nel legame in questione, e una forza 
espansiva verticale, via via che dal vincolo genetico più materiale (sangue 
genitoriale) si passa a quello più ideale (comunanza di interessi, sentimenti, 
idee)... fino alla coscienza dellôUnit¨ ove lôaltro ¯ un altro ñme stessoò.  
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G. Tosi, La fraternità come categoria (cosmo) politica, Nuova Umanità n. 4-5/2010, 
Città nuova, p. 526. 
15

 Secondo Rifkin ñin un mondo caratterizzato da una crescente individualizzazione e 
composto da uomini a diversi stadi di coscienza, la biosfera in sé può rappresentare il 
solo terreno comune abbastanza ampio da unire gli esseri umani come specieò J. Rifkin, 
Civiltà dell'empatia. La corsa verso la coscienza globale nel mondo in crisi, Mondadori, 
2010, p. 549. 
16

 E. Morin, A.B. Kern, Terra-Patria, Raffaello Cortina,1994.  
17 
ñC'¯ una fraternit¨ di origine e una fraternit¨ di risultato. Fratelli si pu¸ nascere, ma si 

può anche diventare fratelli. Anche se la fraternità di origine è indelebile, può restare 
inattiva o essere scomoda, mentre quella di risultato può essere più profonda, radicata e 
coinvolgente, perché in qualche misura voluta. Credo che su questa base si possano 
anche distinguere le teorie differenti della fraternità. Essere fratelli in quanto creature di 
Dio o figli di Dio, oppure in quanto figli degli stessi genitori, oppure in quanto accomunati 
dalla comune natura razionale (come pensavano gli stoici), oppure in quanto esseri liberi 
(come pensa Kant) significa essere fratelli per origine. Esserlo in quanto fedeli della 
stessa religione e partecipi della stessa fede, oppure in quanto mossi dal perseguimento 
degli stessi beni e degli stessi valori significa essere fratelli come risultatoò cos³ F. Viola, 
La fraternità nel bene comune, in Persona y Derecho, vol. 49/2003. 
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Questa energia espansiva è presente anche nel terreno giuridico: la fraternità 
ñè un concetto assoluto e universale nel suo esprit, ed è variabile nelle sue 
applicazioni. Al di là delle sue manifestazioni nazionali, la fraternità può 
estendersi a tutta l'umanità, come è testimoniato dal diritto internazionale 
umanitario, che impone una soglia di minimale di rispetto della dignità umana 
anche durante la guerra. Può anche estendersi nel tempo, fondando 
obbligazioni nei confronti delle future generazioni: obbligazioni, tra le quali, vi è 
il lascito in eredità di un ambiente vivibile e di un ordine mondiale basato sulla 
pace tra le nazioni"

18
. Questa duplice forza espansiva della fraternità è tuttora 

in itinere.  
1.3. Il modello relazionale fraterno nel corso delle molteplici vicende storiche, 
evidentemente, non ha espresso un nucleo comportamentale univoco e stabile. 
Pertanto, appare opportuno precisare che le idee di fraternità tratteggiate nel 
nostro lavoro sono richiamate e intessute, soprattutto, nella prospettiva di 
cogliere ed evidenziare un percorso costruttivo già operante nella realtà 
sociale, con la consapevolezza che il nome ñfraternit¨ò ¯ stato impiegato nella 
storia umana anche in funzione escludente o addirittura belligerante. Peraltro, 
questi profili non sono scomparsi nemmeno oggi, ma sono espressivi di un uso 
sostanzialmente improprio della parola ñfraternit¨ò in quanto essa, se è 
autentica, porta naturalmente con se pari dignità, legami empatici e cooperativi. 
Al fine di liberare il terreno da incertezze di tal genere, noi preferiamo ragionare 
su una possibile evoluzione dellôumanit¨ nella direzione di una società 
empatica, cooperativa e fraterna. 
La scelta di porre le parole òempatiaò e ñcooperazioneò accanto alla parola 
ñfraternit¨ò merita, comunque, un chiarimento puntuale. Lôempatia (amplius, 
cap.VII, par.4) di per sé è una facoltà, una possibilità per rapporti fraterni ma è 
anche una possibilit¨ per relazioni strumentali finalizzate allôautoaffermazione, 
come accade nelle strategie commerciali

19
. Anche Rifkin che ha elaborato una 
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C. Gonthier, La fraternité comme valeur constitutionnelle, Rapport général présenté par 
la Cour suprême du Canada, Association des Cours Constitutionnelles, Ottawa, 2003, 
http://cisdl.org. La traduzione del testo è nostra. 
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 La tematica dellôempatia ¯ tornata in auge con la scoperta nel 1992 dei neuroni a 
specchio da parte del prof. Rizzolatti e della sua èquipe. Il fondamento biologico 
dellôempatia si troverebbe nella struttura del nostro cervello, in particolare, nei citati 
neuroni a specchio. Possiamo affermare ñsenza tema di smentite che gli uomini di tutti i 
tempi e di tutte le latitudini conoscono lôempatia, senonch® il lemma ha assunto una 
semantica più specifica solo in tempi relativamente recenti [é] i lexica graecitatis 
registrano il sostantivo empathea e lôaggettivo empathesò, A. Bellingreri, Una pedagogia 
dellôempatia, Vita e Pensiero, 2005, p. 33. Lôempatia ñpu¸ diventare a pieno titolo il 
termine unitario con cui nominare lôambito di esperienza entro il quale si danno le 
molteplici forme del sentire lôaltro, lôamicizia, lôamore, la compassione, lôattenzione, la 
cura, il rispetto, il riguardoò L. Boella, Sentire l'altro. Conoscere e praticare l'empatia, 
Cortina editore, 2006, p. 22. Scrive Pinotti che ñKant dovette ammettere che se si vuol 
rappresentare  un essere pensante ci si deve mettere al suo posto [é] a questo mettersi 
al posto di un altro ¯ stato successivamente dato il nome di empatiaò, A. Pinotti, Empatia. 
Storia di unôidea da Platone al postumano, Laterza, 2011, p. 7. Lôempatia funge, osserva 
il citato autore ñda nome-ombrello per una rete di parentele categoriali che coinvolgono 
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nozione di ñcoscienza empaticaò ammette che l'empatia non ¯ comunque un 
meccanismo infallibile, ma una grande opportunità per dare una svolta al 
cambiamento

20
. Lôempatia pu¸, dunque, non essere fraterna, ma la fraternità 

deve contenere lôempatia. Nella nostra riflessione, la parola ñempatiaò 
sottintende, dunque, una empatia di matrice fraterna per sottolinearne la 
finalizzazione costruttiva. Questa connotazione, peraltro, aiuta a comprendere 
anche che la fraternità è reale se ha un autentico contenuto relazionale. Infatti, 
anche Bergoglio afferma che ñla buona novella richiede ad ognuno un passo in 
pi½, un esercizio perenne di empatiaò

21
. Un altro valore implicato dalla fraternità 

è quello di cooperazione: pur essendo anche esso un concetto moralmente 
neutro, rappresenta, comunque, una qualità imprescindibile della fraternità in 
quanto comporta un agire coordinato e finalizzato a raggiungere un risultato 
comune e condiviso

22
. Le espressioni ñnatura empaticaò e ñnatura cooperativaò, 

nel nostro approccio, sono, dunque, impiegate con una certa elasticità quali 
parole rafforzative o sinonime di ñnatura fraternaò. Considerato, inoltre, che la 
fraternità per noi non esprime un sentimento o una religione, ma una filosofia di 

                                                                                                                               
termini solo parzialmente sovrapponibili, quali proiezione, trasferimento, associazione, 
espressione, animazione, antropomorfizzazione, vivificazione, fusione... Empatizzare 
vale, di volta in volta, per immedesimarsi, rivivere, compatire, imitare interiormente, 
simpatizzareé Se tale proteiforme costellazione mostra da un lato la grande duttilit¨ 
della nozione di empatia, dallôaltro rischia di sbiadirne i contorni fino allôindistinzioneò 
ibidem. 
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 J. Rifkin, op.cit., p. 567. Ad esempio, De Waal sostiene che ñgli esseri umani sono 
empatici con i propri compagni in contesti cooperativi, ma sono ñantiempaticiò con i 
potenziali competitori, Lôet¨ dellôempatia, Garzanti, 2011, p.158. Critico sulla valenza 
trasformatrice dellôempatia, se non ¯ accompagnata dalla consapevolezza morale, ¯ 
Brooks: ñLe persone empatiche sono pi½ sensibili al punto di vista e alle sofferenze degli 
altri e sono più inclini a esprimere giudizi morali compassionevoli. Il problema insorge 
quando cerchiamo di trasformare i sentimenti in azione. L'empatia rende maggiormente 
consapevoli delle sofferenze altrui, ma non è chiaro se spinga effettivamente ad agire in 
modo morale o se trattenga effettivamente dall'agire in modo immoraleé L'empatia non 
sembra influire molto quando quell'agire comporta un costo personaleé Nessuno è 
contro l'empatia, ma sta di fatto che non è sufficiente. Di questi tempi l'empatia è 
diventata una scorciatoia. È diventata un modo per provare l'illusione di un progresso 
morale senza dover fare il lavoro sporco di emettere giudizi morali. In una cultura che 
non riesce a formulare categorie morali e che cerca in tutti i modi di non offendere, 
insegnare l'empatia è un modo sicuro per sembrare virtuosi senza rischiare polemiche e 
senza urtare i sentimenti di qualcunoò, D. Brooks, ñCosì l'empatia è stata trasformata in 
una scorciatoiaò, Repubblica 11 dicembre 2011.  
21 

J.M. Bergoglio, Messaggio per la celebrazione della giornata mondiale della Pace cit. 
22

 ñTanto in economia, quanto in politica e nel sociale occorre a tornare a declinare la 
categoria del cooperare. Una premessa è necessaria: si deve tornare al significato 
letterale del termine, senza confonderlo con la categoria contigua del ñcollaborareò. La 
differenza ce lôha insegnata Aristotele: collaborare indica il fatto che tanti soggetti si 
mettono insieme per svolgere un lavoro, condividendo i mezzi, ma non lo scopo, che 
resta diverso per ciascuno. Nel cooperare, invece, chi partecipa allôimpresa deve 
condividere i mezzi ma anche i finiò, S. Zamagni, Le tre sfide del non profit, Vita, ottobre 
2012. 
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vita, civica e ragionevole (cap.III), la matrice fraterna del valore di empatia 
attribuisce a questa ultima una connotazione di altrettanta ragionevolezza

23
. 

Lôempatia non è, quindi, una emozione o una manifestazione di altruismo 
irrazionale, come paventato da alcuni studiosi della materia.    
Ciò precisato, bisogna riconoscere, da subito, che i valori empatici e 
cooperativi sono in netta antitesi a quelli praticati da coloro che agiscono nella 
prospettiva profittatrice e materialistica. Lôespressione ¯ un poô forte, ma 
esprime con efficacia la realtà delle cose in quanto coloro che agiscono 
nellôambito di questa ultima prospettiva, non riconoscono i valori di pari dignità 
negli esseri umani e tendono a vedere gli uomini, ma anche il mondo nel quale 
vivono, come una ñcosaò da strumentalizzare impietosamente, che si tratti di 
risorse umane (intelligenze, fiducia, affetti, aspettative, etc.) o naturali. È 
sufficiente pensare, ad esempio, ai danni provocati alla salute della Terra e 
degli uomini da coloro che speculano nelle produzioni industriali e alimentari. 
1.4. In questo capitolo, cercheremo di cogliere, in termini sintetici, il percorso di 
espansione orizzontale e verticale compiuto dalla fraternità e le diverse 
percezioni che si sono storicamente inverate dellôidea di fraternità. Non 
mancheremo di porre in luce come, su influsso del cristianesimo, la fraternità 
abbia acquistato nuove qualità contenutistiche, dense di conseguenze anche 
per la società civile. Approfondiremo lôesperienza della fraternità come principio 
politico durante la Rivoluzione francese. Analizzeremo come, a partire dalla 
Seconda guerra mondiale, si siano esplicitate nel tessuto giuridico-sociale 
energie valoriali riconducibili alla fraternità quale possibile principio ispiratore di 
un nuovo ordine civico e sociale. Concluderemo il capitolo con alcune 
riflessioni finalizzate a evidenziare lo stadio di attuale sviluppo dellôidea di 
fraternità, il travaglio individuale e collettivo proprio della nostra 
contemporaneità, nonché lôemergenza, malgrado le vicende drammatiche dei 
nostri tempi, di una coscienza cooperativa, empatica e fraterna.    
 
 

2. La fraternità, da vincolo di sangue a modello relazionale della vita 
sociale: dalle fratrie alle corporazioni medievali. 

 
ñLôidea di fraternit¨ ¯ una condizione antropologica universale entro cui gli esseri umani 
si riconoscono originariamente come fratelliò 

 
2.1. La parola fraternità, scriveva il Paoli nel Settecento, ¯ una ñdenominazione 
presa dall'attaccamento di sangue, e per conseguenza, dôinteresse, dôamore e 
di cordialità, che suol passar fra coloro che nacquero da medesimi genitori, fu 
usata in tutti i tempi per esprimere una unione ed un affetto necessario per 
conservare di ogni e qualunque società la sussistenza a seconda di quanto 
insegnò Quintiliano aver ogni società il diritto di fratellanza [é] presso tutte le 
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 Cfr. M. Recalcati, Critica della Ragione empatica, Repubblica, 5 ottobre 2014. 
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nazioni vi furon sempre le unioni di persone che presero vicendevolmente il no-
me di fratelli. Son celebri presso i Fenici le fratrieò

24
. 

La struttura sociale organizzata mediante i moduli della ñfratriaò era nota anche 
presso i popoli cosiddetti primitivi: la fratria ñrappresenta un elemento di 
coesione nella compagine della tribù [é]. Essa dava infatti ai componenti di 
vasti gruppi l'abitudine di considerarsi come "fratelli", come membri di un'unità 
superiore, e questo sentimento era rafforzato dai culti e dalle cerimonie 
celebrate in comuneò

25
. Infatti, Morin sottolinea che nelle societ¨ arcaiche ñvale 

a dire in quelle società che non hanno uno Stato, ciò che lega i membri è l'idea 
che essi sono tutti discendenti di un antenato comune che fraternizza. Tutte le 
regole di queste società arcaiche sono molto severe, nel rispetto di coloro che 
fanno parte di questo "noi". Coloro che fanno parte della comunità, non 
debbono essere uccisi, feriti o danneggiati [é] occorre avere un 
comportamento comunitario nei loro confrontiò

26
.  

In effetti, la parola fratello gi¨ dallôantichit¨, secondo gli studi dei linguisti, era 
potenzialmente estensibile ad altre persone non consanguinee

27
. Il nome 

ñfratelloò riposa, osserviamo per inciso, sulla radice sanscrita bhratr: ñis the 
commun designation of brother from the Rigveda onwardsñ

28
. Da questa parola 

abbiamo ricavato nelle varie lingue: bratstvo, brother, brüderlichkeit, frater, 
fratria, frère, fratello.  
Anche lo studio della cultura greca e romana comprova che è risalente nel 
tempo lôestensione delle relazioni proprie tra fratelli di sangue a persone 
estranee allôambiente famigliare. Ad esempio, le citate fratrie erano note in 
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P.A. Paoli, Dell'Origine ed Istituto del Sacro Militar Ordine di S. Giovambattista, 1781. 
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 Fratria, Enciclopedia Treccani, 1932.   
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E. Morin, Liberté, egalité, fraternité cit. Le fratrie quali gruppi sociali formati dall'unione 
di due o più clan erano diffuse in Australia, nella Melanesia e fra gli Amerindi dell'America 
Settentrionale, ñFratriaò, Enciclopedia telematica Sapere. Ogni tribù australiana si 
divideva in due grandi sezioni fondamentali chiamate fratrie. Ciascuna fratria, a sua volta, 
comprendeva un certo numero di clan, gruppi di individui, cfr. E. Durkheim e M. Mauss, 
Su alcune forme primitive di classificazione (Contributo allo studio delle rappresentazioni 
collettive), in AA. VV., Le origini dei poteri magici, Bollati Boringhieri, 1977, p. 25 e segg. 
Lôidea della fraternit¨ ñera alla base della fratellanza di sangue praticata in varie zone 
dell'Africa equatoriale, concetto che implicava la creazione di parentele fittizie fra tribù, 
clan, gruppi. In tal modo una parentela inesistente viene trasformata in un rapporto di 
cooperazione. Colui che intende stringere l'alleanza si procurava una ferita da cui fa 
sgorgare un po' del proprio sangue, che poi mescola con quello della persona con cui 
vuole apparentarsi. Dalla fratellanza di sangue deriva un rapporto di fiducia, di sostegno 
reciproco fra i nuovi 'fratelli', tra i quali si instaura una forte solidariet¨ò, R. Cipriani, 
ñFraternit¨ò, Enciclopedia Treccani, 2005. Anche presso i popoli scandinavi vi è notizia 
certa di cerimonie di affratellamento con lôimpiego del sangue a fini simbolici, N. 
Tamassia, Lôaffratellamento, Bocca editori,1898, p.18.  
27

 Secondo E. Benveniste, la parola ñbhr©therò denota una fraternit¨ che non ¯ 
necessariamente quella di sangue, Vocabulaire des Institutions Indo-européennes, Les 
Editions de Minuit, 1969, pp. 205-215. 
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A.A. Macdonell, A.K. Berriedale, Vedic Index of Names and Subjects, Volume 2, Motilal 
Banarsidass Publishe, 1995, p.113. Il termine fraternità include naturalmente il maschile 
e il  femminile. 
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Grecia: ñnella pi½ antica et¨ della Grecia, lôorganizzazione della societ¨ era 
rivolta quasi esclusivamente agli scopi di difesa collettiva, di qui la necessità 
che lôindividuo trovasse in organizzazioni a base pi½ ristretta quella tutela 
giuridica che non poteva invocare dalla polis. Fra queste la più importante era 
la fratria, gruppo di uomini legati da vincoli di sangue e impegnati dalla stessa 
consanguineità a prestare reciproco aiuto. In seguito, con il mutamento dei 
compiti della polis, anche un forestiero poteva essere iscritto alla fratriaò

29
. 

Il bisogno protettivo era, dunque, molto avvertito nellôambito della fratria. 
Peraltro, proprio la necessità di avere una protezione e un sostegno per la 
prole ha forse ñgenerato comunit¨, trib½, nomadi e villaggi che sono diventati il 
fondamento della civilt¨ umanaò

30
. Non dobbiamo dimenticare che la parola 

ñpatriaò a noi vicina, evoca sul piano etimologico, in effetti, lôantica 
aggregazione tra fratelli (fratria)

31
.  

La fraternità permeava anche varie situazioni giuridiche del diritto romano. Ad 
esempio, in epoca arcaica esisteva un modello di consorzio fraterno 
(consortium ercto non cito), una forma di proprietà comune indivisa. Alla morte 
del pater familias, i fratres, stretti da un vincolo naturale di sangue, decidevano 

di stare uniti in modo da realizzare una comunità domestica in cui il patrimonio 
familiare rimaneva non diviso

32
. Detto istituto probabilmente fu assunto come 

archetipo per disciplinare anche i vincoli associativi avulsi dai legami di 
sangue

33
: infatti ñ¯ alla fraternitas che i giuristi romani si richiamano per 

consentire anche a soggetti non legati da tale vincolo naturale di perseguire 
comuni obiettivi [é] dal consortium tra fratres si arriva, così, al consortium 
volontario tra estranei ove la fraternitas permane come legame derivante non 
dal vincolo di sangue ma dal consenso. Nel consortium tra estranei è proprio 
lôassenza del vincolo di sangue che induce alcune persone a cercare di 
costruire con il consenso un vincolo altrettanto forte, se non più forte, perché 
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 U.E. Paoli, Famiglia (diritto attico), Novissimo Digesto, 1961. ñI Greci, come tutti gli altri 
popoli indoeuropei, erano divisi in associazioni familiari o gentilizie già prima della loro 
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F. Capra - P.L. Luisi, Vita e Natura, Una visione sistemica, Aboca, 2014, p. 308. 
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 J. Attali ci ricorda che la parola ñpatrieò ¯ ñ®tymologiquement un regroupement des 
fr¯resò, Fraternités, une nouvelle utopie, Le Livre de Poche, 1999, p. 133. 
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 P.P. Onida, Fraternitas e societas: i termini di un connubio, Diritto e Storia, n. 6/2007, 
www.dirittoestoria.it. Secondo F. Viola, La fraternità nel bene comune cit., il primo ad 
accennare a un diritto fraterno probabilmente ¯ stato Ulpiano: ñsocietas ius quodammodo 
fraternitatis in se habetò (Dig. 17, 2, 63). 
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 M. Penta, Il diritto societario nel diritto romano e nel diritto intermedio, Rivista della 
Scuola superiore dell'economia e delle finanze, 11/2004. 
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totalmente voluto non solo nella fase della conservazione del rapporto ma 
ancor prima nel momento di costituzioneò

34
. 

La fraternitas era presente non solo nel diritto privato, ma, in certo qual modo, 
anche nella sfera pubblica: ñNel sistema giuridico-religioso romano il passaggio 
da una nozione di fraternitas come rapporto di consanguineità ad un rapporto 
diverso e pi½ esteso ¯ attestato, gi¨ sul piano sacrale, con riferimento allôantico 
collegio dei Fratres Arvales, i cui componenti erano deputati a proteggere i 
campi coltivati [é]. Abbiamo anche notizia di rapporti giuridici fra il popolo 
romano e altri popoli improntati alla fraternitasò

35
. Tale fraternit¨ ¯ ñricordata gi¨ 

nel De Bello Gallico di Cesare ove si dice che gli Edui erano stati molto spesso, 
con deliberazioni del Senato, definiti fratelli del popolo romano (Haeduos 
fratres consanguineosque saepenumero ab senatu appellatos)ò e negli Annali 
di Tacito vi ¯ il riscontro di unôantica fratellanza con il tale popolo

36
. La 

fraternitas era presente, quindi, anche nellôambito delle relazioni con popoli 
alleati. In verità, il ricorso alla fraternità per sigillare alleanze è di antica data. 
Gli esempi del genere sono numerosi: ñi re greci che si combattevano fra di 
loro per la supremazia degli uni sugli altri sigillarono un patto di fraternità che 
gli unirono per distruggere un nemico comune, la potente armata degli 
spartaniò

37
. Osserva Baggio che ñnellôarea indoeuropea ¯ possibile trovare 

traccia del concetto di fraternit¨, usato politicamente, gi¨ nellôepoca del Tardo 
Bronzo, ad esempio, nella corrispondenza diplomatica tra il re di Amurru e 
quello di Ugarit, o nel trattato tra lôittita Hattushili III e lôegizio Ramses IIò

38
. 

2.2. Il modello relazionale della fraternitas si espande e si rafforza nei secoli 
successivi. Pensiamo, ad esempio, allôistituto dellôadfratatio (affratellamento), di 
antiche origini, che si consolida in epoca medievale, sia per esigenze 
economiche e di protezione e sia, talvolta, per finalit¨ altruistiche: ñcon questo 
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 P.P. Onida, Fraternitas e societas cit. Cfr. Idem, La causa della societas fra diritto 
romano e diritto europeo, Diritto e Storia, n. 5/2006, ove si riporta lôopinione del Betti 
circa la valenza della fraternitas nellôambito del consortium: ñIl vincolo personale di 
fraternità fra consorti, che giustifica e governa la comunione, rende ragione, nella 
concezione romana, della pienezza di poteri riconosciuti a ciascuno nei rapporti esterni, 
allorché si tratta di disporre di una cosa comune, o di assumerne la difesa in giudizio. Ma 
non è da credere che di questa legittimazione indipendente e concorrente fosse fatto in 
pratica un uso arbitrario e lesivo degli interessi comuni, senza riguardo al modo di vedere 
degli altri consorti. La concezione romana è probabilmente che il fratello non può tradire il 
fratello, come il tutore non può tradire il pupillo, ma deve apprezzare e sentire lôinteresse 
comune od altrui come interesse suo proprio e assumere verso lôaltro la responsabilit¨ 
dellôapprezzamento fatto. Il vincolo di fraternit¨ fra consorti, come legittima tanto estesi 
poteri dôiniziativa, cos³ giustifica una piena fiducia reciprocaò E. Betti, Istituzioni di diritto 
romano, I, 1942, p. 426 e segg. 
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Ibidem.  
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D. Lassandro, Aedui, fratres populi Romani, in Autocoscienza e rappresentazione dei 
popoli, a cura di M. Sordi, Vita e Pensiero, 1992, pp. 263-264. 
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R. Augustin, La fraternità nella prospettiva delle guerre asimmetriche, Seminario 
ñFraternit¨, Democrazia e Istituzioniò, Cile, ottobre 2011, www.ruef.net.br.  
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nome si designa lôatto con cui un elemento estraneo viene immesso nel cerchio 
familiare. Lôaffratellamento è un patto che può avere per oggetto qualsiasi 
oggetto purché lecito. Ha due caratteristiche: lôaffectio societatis, che si 
manifesta in una coabitazione ad unum panem e unum vinum per tutta la vita, 
e con la parità di condizioni per i contraentiò39. Ad esempio, una speciale forma 
di affratellamento sviluppatasi nei popoli slavi, era denominata Bratstvo o 
Pobratimstvo40. Queste fraternità erano aperte a soggetti estranei alla famiglia 
di origine: òcomponenti di famiglie diverse decidevano di essere tra loro fratelli 
e sorelle [é] il legame che unisce questi fratelli elettivi è più forte di quello 
discendente dalla fraternità naturaleò41. 
In tutto il Medioevo, bisogna dire, si sviluppa un intenso senso comunitario, 
tramite la valorizzazione dei legami di parentela, dei rapporti di vicinato, di 
amicizia e di lavoro42

. Sono, altresì, presenti nel Medioevo, le fraternità dôarmi 
suggellate tra cavalieri con giuramenti di fedeltà e di sostegno reciproco. Si è 
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M. Penta, Il diritto societario nel diritto romano cit. 
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 La pobratimstvo ¯ una ñinstitution, que les Greco-Slaves ont seuls conservé solennelle, 
comme frère ou comme soeur, de la personne que l'on préfère. Pendant cette belle 
cérémonie, bénie par le prêtre comme un mariage, ceux qui s'aiment se tiennent par la 
main, et par-dessus la tombe de leurs pères se mettent mutuellement sur la tète une 
couronne de feuilles nouvelles; puis ils se donnent le baiser d'union, qui les rend l'un 
pour l'autre pomaika, sont plus indissolubles comme il paraitrait qu'ils l'étaient 
autrefois, mais ils ne sont pas moins sacres, et le Serbe comme le Bulgare n'ont point de 
formule de serment plus solennelle que de jurer par leur frère adoptif", C. Robert, Les 
slaves de Turquie, 1844, pp. 67-68. Queste forme di affratellamento sarebbero state 
motivate, soprattutto, dallôesigenza di rafforzare la difesa in periodi di guerra e di 
garantire la proficua coltivazione della terra, cos³ M.A. Benedetto, ñAffratellamentoò, 
Novissimo Digesto italiano, Torino, 1957, p. 391 e segg. In tema di adozioni, Durkheim 
osserva che: ñSur large ®chelle se pratiquait l'adoption dans les clans indiens de 
l'Amérique du Nord. Elle pouvait donner naissance à toutes les formes de la parenté. Si 
l'adopt® ®tait du m°me ©ge que l'adoptant, ils devenaient fr¯res et sîurs; si le premier 
était une femme déjà mère, elle devenait la mère de celui qui l'adoptait. Chez les Arabes, 
avant Mahomet, l'adoption servait souvent à fonder de véritables familles. Il arrivait 
fréquemment à plusieurs personnes de s'adopter mutuellement; elles devenaient alors 
fr¯res ou sîurs les unes des autres, et la parent® qui les unissait ®tait aussi forte que 
s'ils étaient descendus d'une commune origine. On trouve le même genre d'adoption 
chez les Slaves. Chez les Germains, l'adoption fut probablement aussi facile et 
fréquente. Des cérémonies très simples suffisaient à la constituer. Mais dans l'Inde, en 
Gr¯ce, ¨ Rome, elle ®tait d®j¨ subordonn®e ¨ des conditions d®termin®esò, E. Durkheim, 
Division du travail social, 1893, p. 227   
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E. Durkheim, op. cit., p. 186.  
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 Lôepoca medioevale rappresenta per Tºnnies un modello di relazioni sociali e di vita 
comunitaria: ñLa comunit¨ per Tºnnies si realizza nei legami di parentela, vicinato e 
amicizia. La parentela ha sede nella casa, il vicinato è il carattere generale della vita 
comune nel villaggio, lôamicizia ¯ la condizione e lôeffetto di uno stile di vita, di lavoro, di 
pensiero condotti allôunisono. La comunit¨ si concretizza nella gilda e nella corporazione, 
nelle associazioni culturali, nelle confraternite, nelle parrocchie e nelle comunità urbane, 
nel comuneñ O.G. Oexle, I gruppi sociali del Medioevo e le origini della sociologia 
contemporanea, Studi confraternali: orientamenti, problemi, testimonianze a cura di M. 
Gazzini, Firenze University Press, 2009. 
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rilevato acutamente che ñuno spirito nuovo penetra nella vita del Medioevoéi 
mercanti, i lavoratori cercano nell'associazione i sussidi della difesa comune e 
dell'aiuto reciproco, e sorgono le nuove corporazioni. In esse si aggiunge un 
senso nuovo, quello della fede, che distingue le corporazioni medievali dalle 
antiche; le nuove associazioni si pongono sotto la tutela di un santo, hanno tra i 
loro fini principalissimo quello delle preghiere in comune, dei suffragi per i 
defunti, delle sepoltureé e come nelle antiche corporazioni, si vuole dare aiuto 
reciproco agli affiliati, garantire la condizione giuridica degl'iscritti con la 
conquista e la difesa degl'interessi comuni. Mentre in Italia si formano le unioni 
dei mercanti e dei professionisti (compagnie, mercadantia, societas 
mercatorum, collegia notariorum, etc.) o le fratellanze artigiane (fratalea e 
"fraglie", paratica, ministeria, artes, officia), sorgono in Francia le 
confraternitates o confréries tra i mercanti e gli artigiani e i collegia dei 
professionisti; si formano in Inghilterra le corporazioni religiose, mercantili e 
artigiane, che si dissero "gilde" o guilds, non meno che nella Svezia e nei Paesi 
Bassi; si moltiplicano in Germania le associazioni giurate, che si dissero 
Innungen, Gilden, Z¿nften, non altrimenti che i gremios della Spagnaò43. 
Secondo Durkheim ñcome la famiglia ¯ stata il contesto in cui si sono formati la 
morale e il diritto domestico, così la corporazione è stata il contesto naturale in 
cui sono stati elaborati la morale e il diritto professionale. È soprattutto la 
corporazione medievale a svolgere un ruolo di grande importanza per la 
societ¨ contemporanea per il posto centrale che essa ha occupato allôinterno 
della societ¨ò44. Una notevole rilevanza ebbero evidentemente i comuni giurati45 
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Così ñCorporazioneò, Enciclopedia Italiana, 1931. Nelle corporazioni non vigeva però 
un afflato universalistico, osserva Zoll: ñsin dall'inizio viene ribadito il carattere circoscritto 
dell'unione. Se in molti casi, specie in Inghilterra, nelle associazioni artigiane in via di 
espansione, precursori delle moderne organizzazioni sindacali, si possono rintracciare 
accenni del concetto di solidarietà proprio di queste ultime (Leeson 1979; Griessinger 
1981), tuttavia la fraternità nelle gilde spesso restava definita in senso verticale, come 
legame dell'intera corporazione, dagli apprendisti ai maestri (Lay 1989), o era circoscritta 
a un'unica corporazione, nelle associazioni di garzoni solo a questi ultimi (con esclusione 
degli apprendisti) e quasi sempre soltanto agli uomini (con esclusione delle donne). 
Queste delimitazioni vennero infrante dall'affermarsi della concezione illuministica della 
fraternità. Le prime logge massoniche erano sì modellate sulle corporazioni artigiane, e 
quindi presentavano ancora alcune forme di esclusione, soprattutto in quanto logge 
necessariamente segrete; e tuttavia il loro patrimonio di idee ha una valenza 
universalistica (Koselleck 1959, 1969): i massoni concepivano se stessi come eguali 
anche al di fuori della loro comunità. La stessa interpretazione del concetto, con una 
valenza universalistica ulteriormente rafforzata, si ritrova nei testi più celebri 
dell'Illuminismo europeoò R. Zoll, ñSolidarietàò, Enciclopedia delle scienze sociali, 
Treccani, 1998.    
44 

Così O.G. Oexle, I gruppi sociali del Medioevo cit., p. 8. 
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Cfr. G. Dilcher, Formazione dello stato e comune cittadino nel sacro romano impero, 
Diritto e Storia, n.3/2004. Questo autore osserva: ñTra il 1100 e il 1200 gli abitanti delle 
città dell'Europa occidentale, si uniscono in una nuova forma costituzionale, il Comune 
giurato. Questo movimento compare quasi contemporaneamente  dalle coste dei Mar del 
Nord tra Senna e Reno alle antiche regioni dell'alto Reno e della Rezia, fino alla 
Borgogna, al Piemonte, alla Lombardia e alla Toscana. Gli abitanti influenti delle città, i 
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relativamente ai quali il fraternizzare, secondo Weber, ñnon significava 
esclusivamente garantirsi certe prestazioni utili con finalità praticheé ma 
diventare qualitativamente qualcosa dôaltro rispetto a prima. Gli associati 
devono lasciare che unôaltra óanimaô penetri in loroò46.  

3. Il quid novi della fraternità nella prospettiva cristiana. 

 
ñAnche prima di Gesù alcuni Saggi avevano potuto insegnare il rispetto e l'amore del 
prossimoé Ma il sentimento di benevolenza o di compassione non ¯ la stessa cosa del 
sentimento di fratellanza, della coscienza di appartenere a una sola e medesima 
famigliaò  

 
3.1. Come sopra rilevato, si sviluppano in età medioevale, effettivamente,  
aggregazioni animate non solo da legami intercorrenti tra i pochi soggetti 
ammessi per soddisfare interessi comuni (familiari, di vicinato o di lavoro), ma 
anche da legami propri della fraternitas cristiana: pensiamo alle confraternite. 
Infatti, ñsorse un'enorme quantit¨ di associazioni laicali (molte delle quali 
denominate confraternite), che promuovevano una più intensa pratica di 
rapporti fraterni, sia fra i componenti sia verso l'esterno, e che hanno influito sia 
sul diritto (ad esempio, per quanto riguarda la teoria della persona giuridica), 
sia sulla società nel suo complesso ponendo le premesse per i moderni servizi 
sociali e di assistenza. Non mancarono, anzi, visioni che andavano assai al di 
là della società del tempo: lo spirito di fraternità verso tutta la realtà naturale e 
cosmica prospettato da San Francesco non appare oggi così moderno da poter 
costituire uno spunto di giustificazione teorica per una legislazione che 
protegga l'ambiente?ñ

47
  

                                                                                                                               
milites e i mercanti, ma anche gli artigiani, si uniscono con giuramento in un'associazione 
che essi dapprincipio chiamano coniuratio, poi communio iurata, comune... ñ. 
46

 Così M. Weber, Economia e società, citato da O.G. Oexle, I gruppi sociali del 
Medioevo cit., p.15. Secondo Weber ñLa fraternit¨ non ¯ solo la forma che assume la 
comunità urbana occidentale, soprattutto nel Medioevo. É anche un aspetto essenziale 
della vita cittadina, che prende forma nella molteplicità di associazioni professionali e 
devozionali di mutuo soccorso. Anche a livello di questi gruppi è possibile riconoscere la 
particolare impronta dellôOccidente. Ovviamente, esistono sodalizi di commercianti e 
artigiani anche in altre civiltà. Questi non hanno tuttavia il carattere di associazione 
giurata e di fraternit¨. Poich® çil sistema delle caste ¯ per il suo stesso spirito tuttôaltra 
cosa rispetto ad un sistema di gilde e corporazioni»; e «la fraternità presuppone il 
banchetto». É quindi possibile individuare in questo aspetto un elemento decisivo per la 
struttura specifica della civiltà occidentale, dove non sono né le caste né i legami 
parentali e familiari a dare forma in maniera univoca e prioritaria allo status dellôindividuo. 
Alcune associazioni consensuali hanno sempre avuto in Occidente un ruolo 
fondamentale accanto alla famiglia e al clan: òNon si trovano, in Occidente, quelle 
limitazioni costrittive che sono i tabù della regione centrale delle Indie e le pratiche 
magiche delle organizzazioni claniche (totemismi, culto degli avi, divisioni in caste) e che, 
in Asia, impediscono che il processo di affratellamento sbocchi in un organismo 
corporativo unificatoò ivi, p.16. 
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 F. Goria, Riflessioni su fraternità e diritto, seminario ñRelazionalità nel diritto: quale 
spazio per la fraternità?ò, Castel Gandolfo 19 novembre 2005, www.comunionediritto.org.  
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Secondo gli studiosi, le citate confraternite potrebbero essere identificate come 
ñgruppo variamente composto da laici e chierici, da uomini e donne, 
consociatisi nelle città come nelle campagne per scopi di edificazione religiosa, 
di solidarietà devota, di impegno liturgico, di pratica penitenziale e caritativa, di 
socializzazione, di crescita pedagogica, di sostegno reciprocoò

48
.  

La fraternità in epoca medioevale e rinascimentale, su impulso della cultura 
cristiana, effettivamente, ñmostra una grande ricchezza di contenuti: si va dal 
significato teologicamente "forte" della fraternità "in Cristo", ad una miriade di 
manifestazioni pratiche, che partono dalla semplice elemosina, al dovere 
dell'ospitalità e della cura, alla fraternità monastica che presuppone la 
convivenza e la comunione dei beni, fino a complesse opere di solidarietà 
sociale che, soprattutto in epoca medievale e moderna, precedono i nostri 
attuali sistemi di welfareò

49
. Si è osservato a questo proposito che ñlôItalia 

dellôUmanesimo civile ¯ il luogo in cui hanno preso avvio ed hanno iniziato ad 
operare quelle istituzioni per il cambiamento umano che oggi chiamiamo Terzo 
settoreò

50
. Il valore cristiano di fraternità in queste epoche, ancorché non si 

manifesti con pienezza nella intera vita sociale, quanto meno ñha trovato modo 
di esplicarsi in istituzioni capaci di cambiare il modo di vivere socialeò

51
. Il 

valore della fraternitas cristiana non resta, in effetti, confinato in aggregazioni 
umanamente chiuse. Ma qual è il quid novi della fraternità cristiana?  
Appare opportuno sottolineare che, malgrado il termine ñfraternitàò non sia 
stato coniato dal cristianesimo, ñ¯ stato il concetto cristiano a esercitare 
l'influenza culturale più profonda e durevole. I primi cristiani mutuarono dagli 
Ebrei l'uso di chiamare 'fratelli' i correligionariò

52
.  

Sulla matrice cristiana della fraternità, Aïvanhov osserva: ñanche se sono atei, i 
nostri contemporanei devono ammettere che la nozione di fraternità è stata 
portata loro dal cristianesimo. Certamente, anche prima di Gesù alcuni Saggi 
avevano potuto insegnare il rispetto e l'amore del prossimo [...] anche Buddha 
insegnava la benevolenza nei riguardi di tutte le creature e la compassione per 
le immense sofferenze che esse debbono subire durante tutta la loro vita 
terrena. Ma il sentimento di benevolenza o di compassione non è la stessa 
cosa del sentimento di fratellanza, della coscienza di appartenere a una sola e 
medesima famiglia. È dunque la filosofia di Gesù, trasmessa attraverso il 
cristianesimo, che ha permesso al sentimento di fraternità di svilupparsi nel 
mondo occidentale"

53
. Anche per Baggio ñsi pu¸ non credere in Dio: ma si deve 

prendere atto che, nella storia umana, è con Gesù che viene introdotta la 
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categoria della fraternità, che spiega come gli uomini, prima di appartenere ad 
una razza, ad una cultura, ad un popolo, sono fratelli: la comunità umana è la 
prima comunità, quella che rende possibili tutte le altre, e la fraternità è il 
legame che la definisceò

54
. Secondo Donati, i Vangeli enunciano ñun 

cambiamento strutturale e simbolico della relazione di amore: prima gli uomini 
erano óserviô (di Dio), dopo sono i suoi ófigliô, la formula positiva «ama il 
prossimo tuo come te stesso» implica una relazionalità fatta di amore tra 
fratelliò

55
.  

È fondamentale porre in luce che con il cristianesimo, la parola fraternità non 
identifica più un modello relazionale affettivo proprio della famiglia di sangue o 
una relazione di interesse intercorrente tra determinati soggetti allôinterno di 
gruppi (fratrie, corporazioni, confraternite, etc.) o tra popoli a scopo di aiuto e 
sostegno (alleanze), ma esprime nuove qualità, ovvero, la universalità e la pari 
dignità in virtù della comune discendenza divina. Anche Debray osserva che la 
parola fraternitas, come sinonimo di appartenenza a una famiglia unica e non a 
un gruppo umano ristretto, appare per la prima volta presso gli autori cristiani

56
. 

In questa prospettiva, la fraternitas supera i confini dei legami di sangue, di 

etnia e di interesse, etc. 
Il modello relazionale cristiano esprimendo una fraternitas universale, 
oltrepassa i modelli relazionali implicanti protezione tra i componenti di un dato 
gruppo, ma potenziale ostilità verso coloro che sono estranei allo stesso 
gruppo

57
. La fraternità cristiana non può essere una aggregazione limitata ad 

alcuni esseri umani, non può essere escludente e parziale. La fraternità 
cristiana comporta logicamente e necessariamente lôidea di una sola famiglia 
umana. La fraternità in questo approccio non è un semplice modulo di 
organizzazione dei gruppi sociali, non è una strategia adattiva della specie, ma 
una verità oggettiva sul piano spirituale. La fraternitas esprime una verità nel 
senso che noi esseri umani, nella componente spirituale, siamo fratelli in 
quanto effettivamente figli dello stesso Padre. Ciò che facciamo agli altri, tra 
lôaltro, lo possiamo percepire anche su di noi poiché siamo effettivamente ñtutti 

unitiò. Il problema storico della idea di fraternità cristiana è dato dal fatto che 
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R. Debray, Le moment fraternité, Paris, Gallimard, 2009, p. 251.  
57

 ñNel gruppo famigliare e di vicinanza normalmente esiste una certa solidariet¨ e 
reciprocit¨ fra quelli che sono ñdentroò di esso, come osserva Max Weber. Per¸ 
esternamente, verso lôaltro, verso chi sta fuori, lo straniero, il differente, chi non 
appartiene alla comunit¨, prevale la sfiducia, quando non lôaperta ostilit¨. Questa ¯ una 
costante nella storia dellôumanit¨, che pu¸ essere verificata dalle comunit¨ primitive fino 
alle complesse societ¨ moderne: ¯ lôeterna lotta fra ñnoiò e gli ñaltriò G. Tosi, op.cit., p. 
527. Tosi identifica tre concetti di fraternit¨: ñuno pi½ originario di tipo ñeconomicoò che si 
manifesta nella famiglia e nei gruppi di vicinanza; un altro pi½ ampio di tipo ñeticoò, che 
supera gli stretti vincoli famigliari in virtù dellôappartenenza a una religione, a una 
ideologia, a un visione del mondo, che supera le barriere di sangue e di vicinanza e 
allarga il concetto di prossimo; e finalmente una fraternità ancora più allargata... 
cosmopoliticaò ivi, p. 534. 
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mentre le fratrie, i gruppi, e corporazioni e le fraternità parziali sono realtà 
storiche valutabili, la fraternit¨ cristiana, fatta salva lôazione esemplare di 
singole individualità, resta ancora una tappa da raggiungere. La fraternità 
resta, ancora, una verità spirituale non incarnata sul piano della realtà umana e 
sociale in quanto non è ancora entrata pienamente nelle coscienze e nei 
comportamenti umani. Ma, nondimeno la sua presenza e le aspettative che 
essa ha generato, hanno modificato radicalmente la progettualità umana in 
quanto hanno prodotto nella società valori che sono stati interpretati, anche in 
termini laici: pensiamo allo spirito solidaristico, al bisogno di dignità, al bisogno 
di rivalutazione dellôessere umano anche se povero, anche se privo di cultura e 
di potere sociale, anche se straniero, anche se malato. Questo bisogno di 
solidarietà e di dignità ha agito concretamente anche sulla coscienza dei 
movimenti politici e sui loro programmi di azione, come evidenzieremo in 
seguito (cfr. par. 7). Maritain ha osservato giustamente che ñgrazie 
allôispirazione evangelica, spesso misconosciuta, ma sempre attiva, la 
coscienza non sô¯ soltanto ridestata alla comprensione della dignit¨ della 
persona umana, ma anche alle ispirazioni e allôanelito che agiscono nelle sue 
profonditàé ¯ venuta a stimolare lôaspirazione naturale della persona a 
riscattarsi dalla miseria, dalla servit½ e dallo sfruttamento dellôuomo da parte 
dellôuomoò

58
.  

 
 

4. La fraternità, principio politico: lôesperienza della Rivoluzione 
francese. 

 
ñLôesperienza francese appare straordinaria in quanto in essa si sono manifestate quasi 
tutte le interpretazioni possibili della idea di fraternit¨ò 

 
4.1  A partire dalla fine del Settecento e sino alla metà dellôOttocento, lôidea di 
fraternità ha una innovativa spinta ideale grazie, soprattutto, alla Rivoluzione 
francese. Lôidea di  fraternità in questo periodo storico supera i confini delle 
singole famiglie, delle comunità religiose e delle corporazioni ed entra, 
concettualmente, in un programma politico concernente direttamente il popolo. 
Infatti, tutti gli studi sulla fraternità riservano grande attenzione allôesperienza 
storica maturata dal popolo francese in tema di fraternità

59
. Nel periodo storico 

della rivoluzione si cerca, se pur per un breve lasso di tempo, da parte di talune 
forze politiche di tradurre la fraternità in un valore laico della vita sociale.  
Con la Rivoluzione francese la fraternità, per la prima volta, viene accostata 
agli altri due principi che caratterizzano anche oggi le nostre democrazie 
contemporanee e che esprimono ñuna sintesi magistrale di tutte le utopie 
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J. Maritain, Cristianesimo e democrazia, Vita e Pensiero, 1953, p. 28. 
59

 ñLa Rivoluzione del 1789 costituisce un punto di riferimento storico di grande rilevanza, 
perché durante il suo corso, per la prima volta in epoca moderna, l'idea di fraternità viene 
interpretata e praticata politicamenteò, A.M. Baggio, La fraternità: una sfida politica cit.  
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umaneò
60
: la libert¨ e lôuguaglianza. In effetti, tuttora i tre valori del trittico 

rappresentano ñil nucleo normativo e il criterio interpretativoò della nostra 
societ¨, e definiscono ñcon particolare vigore sintetico il progetto moderno di 
societ¨ desiderabileò, esprimendo ñla tensione fondamentale tra aspettative di 
libert¨ e di autorealizzazione dellôindividuoò

61
. 

In epoca rivoluzionaria, la fraternità non è intesa, come nel Medioevo, quale 
valore relazionale tra i membri che fanno parte dei corpi intermedi verso i quali 
si nutre ora, invece, un forte pregiudizio (vedi la legge ñLe Chapelierò del 1791 
con la quale vengono soppresse le corporazioni in quanto espressione 
dellôancien règime) ma quale valore relazionale che deve intercorrere 
direttamente tra il popolo cioè il cittadino e il suo Stato, la sua Patria: tutti i 
cittadini sono, infatti, fratelli. Tra gli interessi individuali e quelli generali non 
sono più ammessi interessi intermedi.  
Appare necessario precisare, per meglio inquadrare lôintenso dibattito maturato 
in epoca rivoluzionaria sulla fraternità, che nella storia vi sono state, da 
sempre, anime spiritualiste e laiche che, pur accettando il messaggio cristiano 
di fraternità, non hanno inteso riconoscere, nel contempo, il ruolo temporale e 
religioso delle istituzioni religiose e le relative interpretazioni sul messaggio 
evangelico (cfr. par. 7). In termini ancora più chiari, coloro che riconoscono il 
valore dei Testi sacri e le figure dei Mistici, non sempre riconoscono le 
istituzioni religiose e le relative dottrine religiose. Infatti, nella mente di alcuni 
rivoluzionari, lôidea di fraternit¨, pur originata dai Vangeli, appariva molto 
diversa da quella proposta dalle istituzioni religiose. Ad esempio, Michelet, un 
famoso storico del tempo, opponeva alla fraternità ritenuta figlia della religione 
cattolica, la fraternità nata dalla Rivoluzione e nel 1847 scriverà: «Au lieu de la 
fraternité de parenté qu'enseignait le christianisme, fraternité obtenue au prix 
d'une solidarité injuste entre le pécheur et l'innocent, la Révolution a enseigné 
la fraternité de la justice avec responsabilité personnelle: chacun comptant 
pour soi, mais voulant compter avec les autres, voulant créer solidarité 
fraternelle»

62
. I rivoluzionari, secondo Michelet, intendevano ñrompere il legame 

con la ereditariet¨ cio¯ con lôidea di una fraternit¨ umana collegata al peccato 
originaleò e non volevano ñprocrastinare la fraternità ad una vita ultraterrenaò in 
quanto ritenevano di doverla realizzare nella ñvita da condurre qui sulla terraò

63
. 

Michelet poneva anche in luce il fatto che non occorreva cercare la grazia ñper 
vivere la fraternità in quanto tutti sono gi¨ fratelliò

64
. Anche sulla base di queste 

riflessioni, alcuni storici distinguono la ñfraternité révéléesò fondata sulla 
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J. Attali, Fraternités. Une nouvelle utopie cit., p.137. Il valore della uguaglianza era 
stato recepito già nel "Patto del popolo inglese" del 1647, cfr. U. Bonanate, I Puritani, I 
soldati della Bibbia, Einaudi, 1975, p. 168 e segg.  
61

 A. Martinelli, in A.Martinelli, M.Salvati, S.Veca, Progetto 89. Tre saggi su libertà, 
eguaglianza, fraternità, Il Saggiatore, 2009, p. 27. 
62

 G. Antoine, Libert®, Egalit®, Fraternit® ou les fluctuations d'une devise, Unesco, Paris, 
1981, p.137.  
63

 M. Ozouf, Dizionario critico della Rivoluzione francese, Bompiani, 1989, p. 662.   
64 

Ibidem.   
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rivelazione giudaico-cristiana dalla ñfraternité rationaliséeò fondata sulla cultura 
illuministica della ragione che accomuna gli uomini

65
.   

Il dibattito dei rivoluzionari sulla fraternità è intenso, ma non sfocia subito in 
riconoscimenti formali

66
. Il principio di fraternità, infatti, assente nella 

D®claration des Droits de lôhomme et du citoyen del 1789, nella Constitution 
del 1791 e in quella del 1793, sarà accolto ufficialmente solamente con la 
Costituzione repubblicana del 4 novembre 1848

67
,ñpuis répudiée par le Second 

Empire, elle reprend finalement sa place au sein de la devise officielle à la 
suite de la victoire électorale des républicains en 1880. Elle y demeurera 
jusquô¨ aujourdôhui, exception faite dôune courte ®clipse sous le r®gime de 
Vichyò

68
.  

Il tardivo riconoscimento formale della fraternità si spiega con il fatto che, 
malgrado i sermoni dei sacerdoti patrioti

69
, sul piano squisitamente politico, 

nellôambito della triade rivoluzionaria, proprio la fraternità si rivela la 
componente più debole. Si è osservato che ñmolto presto, la fraternità non è 
stata amata nel trittico ñLibertà, uguaglianza, fraternitàò. È stata accantonata... 
all'ombra di quei due grandi pilastri repubblicani che sono tuttôora la libert¨ e 
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M. Borgetto, La notion de fraternité en droit public français, Paris, 1993, p.18 e segg. 
Cfr. sul punto, A. Mattioni, Solidarietà giuridicizzazione della fraternità in A. Marzanati, A. 
Mattioni, La fraternità come principio del diritto pubblico cit., pp. 8-9. 
66 

Secondo Debray, Robespierre propone nel 1790, in un discorso concernente 
lôorganizzazione della guardia nazionale, di scrivere ñFraternit®ò sulla bandiera quale 
ñretour inattendu dôun pr®cepte ®vang®liqueò, R. Debray, op.cit., p. 15. In effetti, il 5 
dicembre 1790, Robespierre presenta un progetto di decreto che contempla le parole 
ñLibert¨, Uguaglianza, Fraternit¨ò sulle bandiere e sulla divisa, cfr. V. Tondi della Mura, 
Solidarietà fra etica ed estetica.Tracce per una ricerca, in Rivista dellôAssociazione 
Italiana dei Costituzionalisti, 2 luglio 2010. Va detto che lôidea di impiegare la parola 
fraternità sulla divisa è sorta in data antecedente alla citata iniziativa di Robespierre: 
ñcôest une tradition quôen effet la fameuse devise est dôorigine maçonnique. Les 
philosophes nôavaient pas seulement fait lô®loge de la libert® et de lô®galit®: ils y avaient 
aussi, on le sait, prêché la fraternité. Et même lôid®e de la devise Libert®, £galit®, 
Fraternit® se trouve d®j¨ dans lô®p´tre o½ Voltaire, en 1755, c®l¯bre le lac de Gen¯ve et 
les vertus helv®tiquesò A. Aulard, Études et leçons sur la Révolution française, Félix 
Alcan Éditeur, 1910, p.11. 
67

 Nel Preambolo della Costituzione del 1848, risulta scritto che la òR®publique Fran­aise 
¨ pour principe la Libert®, lôEgalit® et la Fraternit®ò (IV), òles citoyens doivent concourir au 
bien °tre commun en sôentraidant fraternellement les uns les autresò (VII), òla Republique 
doit par une assistance fraternelle assurer lôexistence des citoyens n®cessiteuxò (VII). 
Invece, allôart. 2 della vigente Costituzione francese ¯ scritto che il motto della 
Repubblica ¯ "Libert¨, uguaglianza, fraternit¨ò. La Costituzione giacobina del 1793 non 
aveva recepito la fraternità ma la reciprocità in quanto esortava a «non fare agli altri quel 
che non vorresti fosse fatto a te» (art. 6). La Costituzione del 5 fruttidoro dellôanno III (22 
agosto 1795), precisava: «fate costantemente agli altri il bene che vorreste riceverne» 
(art. 2), cfr. F. Giuffrè, Doveri di solidarietà sociale, in Doveri costituzionali: la prospettiva 
del giudice delle leggi, a cura di  R. Balduzzi, M. Cavino, E. Grosso, J. Luther, 
Giappichelli, 2007, p. 8.  
68 

C. Gonthier, La fraternité comme valeur constitutionnelle cit.  
69

 M. Ozouf, Dizionario critico cit., p. 659. 
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l'uguaglianza. Gli storici offrono generalmente tre tipi di ragioni per questa 
emarginazione politica: l'incompatibilità della fraternità con la legge del terrore, 
l'atmosfera della quale la fraternità è circondata e che la rende poco operativa 
e le sue origini cristianeò

70
. Resta, invece, sul campo politico il valore 

innovativo, ma meno impegnativo, della solidarietà tramite la quale alcuni, 
come P. Leroux, tentano di laicizzare il concetto di carità cristiana

71
. Lôidea di 

solidarietà sembrava più convincente rispetto a quella di fraternità, sul piano 
politico, perch® ñpoteva assumere, per la mentalit¨ positivista del tempo, una 
apparenza di scientificità, come interprete dei legami oggettivi di 
interdipendenza esistenti tra gli uomini nella società, mentre la fraternità veniva 
inserita in un ambito più soggettivo e affettivo; sembrava, inoltre, più facilmente 
utilizzabile come principio giuridico, mentre la fraternità si faceva valere 
soprattutto come dovere morale; infine, la solidarietà permetteva, almeno 
apparentemente, di conservare i contenuti della fraternità, tagliandone però i 
suoi legami con la sfera religiosa dalla quale proveniva: sembrava prestarsi 
meglio, di conseguenza, ad ispirare una azione civile e pubblica, di carattere 
non confessionaleò

72
.  
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M. Hunyadi, Dangereuse fraternité, in Justice, Liberté, Egalité, Fraternité: Sur quelques 
valeurs fondamentales de la démocratie européenne, a cura di O. Inkova, Institut 
européen de l'Université de Genève, 2006, p.153. 
71 

Leroux afferma di essere stato il primo ad avere impiegato in ambito sociale la parola 
solidarietà: "L'ho presa dai legisti, per introdurla nella filosofia, nella religione [...] ho 
voluto sostituire la carit¨ del Cristianesimo con la solidariet¨ò, così La grève de Samarez, 
Paris, Dentu, 1859, I, p. 254. Leroux si proponeva ñdi sostituire la solidariet¨ sociale alla 
carità cristiana, ritenuta troppo aleatoria per fondare su di essa il riscatto sociale, o alla 
fraternità, ritenuta troppo sentimentale benché affondasse le sue radici nella Rivoluzione 
Franceseò, M. G. Losano, La questione sociale e il solidarismo francese: attualità d'una 
dottrina antica, in Sociologia del diritto, 1/2008, p. 5 e segg. Leroux sviluppa lôidea di 
solidariet¨ ñen particulier dans De l'Humanité de I840 et qui sera largement répandue 
avec des nuances sensibles chez tous les socialistes de 1848. L'idée de solidarité rentre 
dans l'ombre avec la fin de la Seconde République pour ressurgir avec force dans les 
ann®es 1880 et constituer la base du solidarismeò A. Le Bras-Chopard, Métamorphoses 
dôune notion: la solidarité chez Pierre Leroux, in La solidarité: un sentiment républicain? 
Centre universitaire de recherches administratives et politiques de Picardie, Paris, 
Presses Universitaires de France, 1992. 
72 

A.M. Baggio, Fraternità o solidarietà? Il ritorno di un dibattito antico, Nuova Umanità, 26 
settembre 2012. Storicamente, la nozione di solidarietà è stata preferita a quella di 
fraternit¨ anche perch® òsi la fraternit® pouvait se pr°cher et se conseiller, elle ne pouvait 
pas cependant se d®cr®ter ni faire lôobjet dôune loi ®crite; la solidarit® en revanche, en 
refl®tant en quelque sorte lôinterd®pendance des hommes en soci®t®, reposait sur des 
bases quasi scientifiques et pouvait sôorganiser en dehors de toute affectivit®. On pouvait 
donc facilement la traduire en loisò M. Hunyadi, Dangereuse fraternité cit., p.157. Secondo 
Croiset la fortuna della parola solidariet¨ si spiega agevolmente: òSi les individus ne sont 
que des cellules de la société, le mot par lequel les biologistes expriment 
lôinterd®pendance des cellules est celui m°me qui doit exprimer dor®navant 
lôinterd®pendance des individus. Les termes de justice, de charit®, de fraternit® m°me, si 
ch¯re ¨ la d®mocratie sentimentale de 1848, a le tort justement de nô°tre quôun 
sentiment, et nos générations modernes, avides de sciences objectives et positives, 
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Peraltro, lôidea di fraternit¨ sul piano giuridico non appariva coerente con la 
logica individualista e contrattualista dello Stato moderno

73
. Infatti, si è detto 

che la fraternità non arriva a concretizzarsi storicamente anche perché essa 
avrebbe dovuto essere accettata da ñun mondo di persone altamente 
individualiste, influenzate da ci¸ che lôideologia dominante considera legittimo, 
e addirittura sacro, lôegoismo nei propri interessi economici, la necessità di 
espressione piena della propria individualit¨ò

74
. Lôidea di fraternit¨ coltivata in 

                                                                                                                               
avaient besoin dôun mot qui exprim©t le caract¯re scientifique de la loi morale. Le mot de 
solidarité, emprunté à la biologie, répondait merveilleusement à ce besoin obscur et 
profondé On recueillit ainsi peu ¨ peu, sous le titre de solidarit®, ¨ peu pr¯s toutes les 
id®es morales quôon trouvait conformes ¨ lôid®al pr®sentò, A. Croiset, Essai dôune 
philosophie de la solidarité, Paris, 1902, pp. 9-10. Peraltro, il lemma solidarietà, a 
differenza di quello di fraternità, richiama ab origine solo un profilo tecnico-giuridico: ñI 
giuristi medievali conoscevano la figura della solidarietà fra debitori e creditori. Un istituto 
che fotografava una realt¨ economica: cô¯ unôobbligazione con pi½ persone che devono 
pagare il creditore (solidarietà passiva) o più creditori che attendono il pagamento da un 
solo debitore (solidariet¨ attiva)ò S. Rodot¨, Solidariet¨: la storia di unôidea che si fa diritto, 
intervento al Festival del Diritto, 2012, www.festivaldeldiritto.it 
73 
Infatti, sul piano giuridico sopravvivono sostanzialmente dopo le rivoluzioni, ñi principi di 
libert¨ e di uguaglianza, figli dellôindividualismo proprio del giusnaturalismo razionalista 
seicentesco, che sta allôorigine del contrattualismo moderno. Tali principi, a differenza del 
principio di fraternità, sono in condizione di dispiegare efficacia giuridica in virtù del ricorso 
analogico a concetti della tradizione giuridica privatistica (anzitutto a quelli di contratto, di 
societas, di mandato) che, proprio in quanto privatistici, ben calzano ad una comprensione 
individualistica della società... Andando ancora più alla radice, alla possibilità che il concetto di 
fraternità assurga a vero e proprio concetto giuridico si oppone invero la stessa logica dello 
stato moderno, perfettamente delineata nel Leviathan di Thomas Hobbes. È tra individuo e 
stato che si instaura, in tale  logica, lôunico vero rapporto politico, il rapporto basato sul 
sinallagma protezione-obbedienzaò F. Pizzolato, P. Costa, Principio di fraternità giuridica e 
modernità cit. Rileva Giupponi che la legge Le Chapelier del 1791 ñnel vietare ogni forma 
di associazione e coalizione collettiva, nellôopera di sistematica soppressione dôogni 
focolaio di possibile riviviscenza dellôordine corporativo dellôantico regime, nel liberare 
tutta la potenza creatrice della nuova idea egualitaria di libertà (e, con essa, le forze 
produttive della incipiente economia di libero mercato), era interamente in linea con il 
nuovo concetto costituzionale astratto di fraternit¨ affermato nella trilogia del 1789ò S. 
Giupponi, Solidarietà, Politica del Diritto, 4/2012, p. 529. Lôidea di fraternit¨ si colloca, 
osserva questo autore, nella concezione dellôindividualismo democratico consacrato nella 
Dichiarazione dôindipendenza americana del 1776, che aveva rifondato il contratto 
sociale sulla base dellôeguale godimento dei diritti individuali da parte di individui uguali 
davanti alla legge. 
74

 Così G. Germani, Autoritarismo e democrazia nella società moderna, in R. Scartezzini, G. 
Germani,  R. Gritti, I limiti della democrazia, Liguori, 1985, p. 21. Osserva Rodotà che 
Napoleone, nel suo proclama del 18 brumaio, cioè del 9 novembre 1799, si presenta ai 
francesi come il difensore di ñlibert¨, eguaglianza, proprietà. La fraternità è subito sopraffatta 
dal primato della proprietà, diritto a escludere gli altri dal godimento di un bene, dunque 
destinato a spezzare quel legame tra gli uomini che attraverso la fraternità si era voluto 
stabilireò, S. Rodot¨, Quella virtù dimenticata cit. In ragione di ciò si è affermato che, a ben 
vedere, la Rivoluzione nei fatti sarebbe stata, soprattutto, la consacrazione dottrinale della  
òsovranit¨ degli egoismi individualiò X. Martin, Liberté,  egalité,  fraternité. Inventario per sommi 
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questo straordinario periodo storico entra dunque in crisi, beninteso, sotto il 
profilo politico-giuridico, anche a causa della sua asserita ñincapacit¨ di fondare 
in modo duraturo i diritti e le obbligazioni socialiò

75
.  

A ben vedere anche nel 1848, il principio di fraternità, per quanto accolto 
formalmente nellôordinamento giuridico francese, viene inteso nella realtà quale 
principio di solidarietà

76
. Nel discorso di presentazione della Costituzione 

allôAssemblea nazionale, il primo ministro Dufaure, infatti, afferma: ñlôassistenza 
riassume ormai il grande dovere di fraternità che la Repubblica ha la missione 
di compiere [...]. Per la prima volta il precetto cristiano, che ha rinnovato la 
faccia del mondo 1800 anni fa, diviene la base di tutto un codice 
amministrativoò

77
. Viene affermata con chiarezza, quindi, lôequivalenza tra 

fraternità e solidarietà intesa come assistenza del potere pubblico (cfr. cap. II, 
par.2). 
Verso la fine dellôOttocento, la solidarietà prenderà il posto della fraternità sia 
nelle dottrine liberali che in quelle socialiste: ñsolidariet¨ ¯, da un lato, un 
termine proprio del movimento operaio internazionalista, atto a definire un 
legame (di classe) scelto e non predeterminato dalla nascita, dall'etnia, dalla 
religione [...] dall'altro un termine inscritto nel filone di pensiero correttivo e 
riformatore dell'individualismo liberale. In questo secondo caso il legame 
ipotizzato non rappresenta tanto il frutto spontaneo della collocazione sociale, 
quanto una costruzione politica dei ceti dirigenti, una rete di protezione 
assicurativa che si è venuta variamente disegnando in risposta all'ambiente 
economico-sociale, culturale e politico del singolo paeseò

78
. 

Peraltro, detta equivalenza tra fraternità e solidarietà appare persistere tuttora 
nella cultura francese. Afferma, infatti, Mattei: ñNon so se sia cos³ in Italia, ma 
da noi in Francia, dal diciannovesimo secolo a questa parte cô¯ stata una 
confusione deplorevole tra la fraternità e la solidarietà... intendere la solidarietà 
come un sinonimo della fraternità... sarebbe come oscurare e neutralizzare il 
significato profondo della fraternità. Intendere la solidarietà come sinonimo 
della fraternità impedisce a questôultima di sprigionare tutte le sue potenzialit¨ 
rivoluzionarieò

79
.  

                                                                                                                               
capi dellôideale rivoluzionario francese, in Rivista Internazionale dei diritti dellôuomo, 1995, p. 
587. 
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 Così I.Massa Pinto, Costituzione e fraternità, Jovene, 2011, p. 9. Secondo questa 
giurista ñdi fronte alla profonda delusione seguita a quell'esperienza, coloro che, volendo 
rifuggire tanto dall'individualismo capitalista quanto dal collettivismo comunista, si 
proposero di cercare una "terza via", guardarono al principio di solidarietà, in aperta 
polemica proprio con quello di fraternit¨ñ, ibidem.  
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 A. Marzanati, A. Mattioni, La fraternità come principio del diritto pubblico cit.  
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Citato da J. Le Goff, Fraternità: un diritto che non esiste, Aggiornamenti sociali n.3/2013.   
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M. Salvati, Solidarietà cit. 
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B. Mattei, Solidarité ou Fraternité: un défi politique majeur cit. Anche Giupponi rileva che 
la ñgiuspubblicistica dôoltralpe riconosce un legame di diretta filiazione e, sovente di sostanziale 
immedesimazione tra la fraternità del 1789 e la solidarietà oggi alla base del patto 
costituzionale repubblicano: la fraternità prende oggi il nome di solidarietà può cosi affermare 
D. Truchet (Droit public, Paris, 2003), dando icasticamente voce ad una opinione molto diffusa 
in Franciaò, S. Giupponi, op.cit. Anche Blais segnala che in Francia, in effetti, la fraternità 
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Il fatto che la fraternità sia stata interpretata in modo riduttivo e trasformata 
politicamente e giuridicamente in solidarietà non può essere, comunque, 
sottovalutato, stante le grandi conquiste ottenute in quellôepoca grazie alla idea 
di solidarietà

80
 e stante il fatto che non si conoscono Stati che abbiano a 

tuttôoggi realizzato la fraternit¨. Ricorda Le Goff che proprio ñuna nuova 
generazione di diritti umani, i ñdiritti socialiò, affonda qui le proprie radici. Nel 
1848 appaiono il diritto allôassistenza e il diritto al lavoro, in seguito il diritto 
allôesistenza, il diritto alla protezione, il diritto alla salute, allôistruzione, etc. Qui 
lo Stato sociale trova la propria matrice. Al contempo, il mondo del lavoro 
sperimenta la potenza della fraternit¨ò

81
. Anche Zamagni osserva che le 

stagioni che abbiamo lasciato alle spalle nellôOttocento e nel Novecento, al di 
là dei loro limiti connessi al rifiuto della fraternità, ñsono state caratterizzate da 
grosse battaglie sia culturali sia politiche in nome della solidarietà; e questa è 
stata una cosa buona: si pensi alla storia del movimento sindacale e alla lotta 
per la conquista dei diritti civiliò

82
. 

4.2. Lôesperienza francese appare straordinaria in quanto in essa si sono 
manifestate quasi tutte le interpretazioni possibili della idea di fraternità. 
Lôesperienza francese ¯ stata una sorta di laboratorio di fraternit¨. In epoca 
rivoluzionaria e repubblicana, lôidea di fraternit¨ non ha avuto, infatti, un 
significato univoco in quanto è stata alimentata da motivazioni composite e 
talora confliggenti

83
: erano presenti esigenze patriottiche, istanze di aperta lotta 

                                                                                                                               
prende il nome di solidarietà, M.C. Blais, La solidarietà, storia di una Idea, Giuffrè, 2012, 
p. 3.  
80

 ñSenza voler scomodare le leggi sui poveri di Elisabetta I dôInghilterra, ¯ a partire dalla 
Prussia di Federico II che si può parlare di una prima concezione del welfare state in 
senso moderno [...] cioè come preoccupazione del Sovrano per il benessere della 
popolazione, nellôassunto che, in assenza di tale preoccupazione, emerga una 
conflittualità da homo homini lupus. Lo Stato giacobino francese, con le sue costituzioni, 
ne sarà una versione semplicemente capovolta in senso democratico, cioè sostituendo la 
Repubblica al Monarca assoluto [...]. Lôimportante ¯ che la salvezza (il welfare) venga 
dallôalto, da unôautorit¨ che sta al di sopra di tutti i consociati. Non a caso i francesi lo 
chiamano lôEtat-Providenceò P. Donati, Il Welfare in una società post hobbesiana, 
www.sussidiarieta.net. 
81

 J. Le Goff, Fraternità: un diritto che non esiste cit. Dopo il 1884, ricorda Le Goff, grazie 
allôabolizione della legge Le Chapelier (limitativa delle corporazioni e dei sindacati) 
ònumerose società di mutuo soccorso (sociétés fraternelles) prolungano la tradizione 
delle confraternite e organizzano sistemi di aiuto per gli associati in difficoltà a causa 
della malattia, dellôet¨ o di un incidente sul lavoro. ñTutti per uno, uno per tuttiò: lôunione fa 
la forza e queste societ¨ diventano realt¨ di resistenza che prefigurano i sindacatiò, 
ibidem. 
82 

S. Zamagni, Il principio di fraternità in economia, www.mclbologna.it. 
83

 Ad avviso di Pizzolato, Il concetto di fraternit¨ ñsembra sia stato piegato a fondare 
derive nazionalistiche e talaltra, classistiche. Insomma accade alla fraternità di essere 
colta e costruita per differenze ed esclusioni e non valorizzata nella sua intrinseca portata 
universalisticaò cos³ F. Pizzolato, La fraternit¨ nellôordinamento giuridico italiano, in Il 
Principio dimenticato cit., p. 212. Secondo Viola, la "fraternité" della Rivoluzione francese 
ñ¯ nella sostanza un sentimento, forte quanto si vuole, ma nulla pi½ di un sentimento, 
vissuto secondo due registri, quello civico e quello universale [...] la fraternità è una 

http://www.sussidiarieta.net/


32 

sociale, lotte di potere tout court, aspirazioni ideali che taluni ritenevano 
riservate agli uomini e non alle donne (come era il caso del suffragio 
universale), aspirazioni ideali che taluni coniugavano con la pratica del terrore 
rivoluzionario (ñfraternit® ou la mortò)

84
 e che altri ritenevano compatibili con 

lôaccettazione della tratta dei neri e lôeconomia schiavista delle colonie 
francesi

85
.  

Tra le motivazioni più significative vi è senza dubbio quella ñpoliticaò, nel senso 
che la fraternità è una idea sulla base della quale radicare e compattare 
lôidentit¨ dei cittadini intesi come ñuomini liberi dal dispotismo regio e dai 
privilegi del clero e della nobiltà, eguali di fronte alla legge e fratelli nella 
nazione franceseò

86
. Il principio di fraternità è declinato, dunque, come 

ñfraternità nazionaleò e diventa parola dôordine quando la nazione viene ad 
essere minacciata da eserciti stranieri o da frammentazioni e divisioni interne

87
. 

Questa idea di fraternità consente di costruire unôunità nazionale e di 
combattere per essa. Se teniamo conto del contesto storico del tempo, questa 
idea di fraternità, anche se parziale, è molto costruttiva in quanto consente di 
superare le limitazioni del potere religioso e feudale e di dare vita a un nuovo 
ordine sociale denso di grandi speranze. Nel cuore dellôOttocento questa idea 
politica di fraternità si diffonde e diventa anche ñsolidariet¨ internazionale con 
tutti i popoli che lottano contro la tiranniaò

88
. Come è stato rilevato, la 
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concezione illuminista ha anche valorizzato lôidea cosmopolita di fraternità tra i 
popoli

89
.  

Ma sono presenti sul piano motivazionale anche aspirazioni a idealità spirituali, 
come si evince, ad esempio, da una circolare governativa dellôepoca ove si 
legge: òLa fraternit® côest la loi de lôamour de la d®coulent: lôabolition de tout 
privil¯ge, la r®partition de lôimp¹t en raison de la fortune, un droit proportionnel 
et progressif sur les successions [...] le service militaire pesant également sur 
tous, une ®ducation gratuite et ®gale pour tous, lôinstrument du travail assur® ¨ 
tousò

90
. Alcuni, in effetti, tentano di dare alla fraternità cristiana una veste 

sociale e politica. Ad esempio, Lamartine scrive nel 1834 agli elettori di 
Bergues: òJ'ai lutté pour la liberté individuelle, pour que le principe de charité et 
de fraternité chrétienne, qui anime et féconde la religion, fût enfin introduit dans 
la politique et écrit graduellement dans nos lois comme il l'est déjà dans nos 
cîursò

91
. Lamennais sostiene che l'azione di Dio tende òà coordonner les 

nations, comme les membres d'une seule famille, dans un système de 
fraternité universelle par l'obéissance au père commun, et à établir la 
prééminence du droit sur les intérêts, en substituant partout la justice à la 
forceò

92
. 

Dôaltronde, gli studiosi non hanno difficoltà a riconoscere la matrice spirituale 
della rivoluzione francese: lôidea rivoluzionaria della fraternit¨, si è detto, 
ñrintraccia le sue scaturigini più profonde in quelle di fraternitas e di caritas 
cristiana, come amore per il prossimo, idee che, per prime, esprimono un 
concetto intrinsecamente universalistico ed egualitario della relazione tra le 
personeò

93
 (cfr. amplius, par. 7). 

 

5. Le speranze di una ñFraternit® vivanteò e la pedagogia per la  
realizzazione della fraternità.  

 
ñNella prima met¨ del Novecento, appare un quid novi nella storia del Pensiero sulla 
fraternità: un insegnamento pedagogico focalizzato sulla realizzazione della fraternit¨ò 

 
5.1. Bisogna dare atto che nella met¨ dellôOttocento vi è pure lôambizione da 

parte di taluni di far diventare la Francia il paese simbolo della autentica 
fraternità: ñCe principe, cette idée, enfouis dans le moyen âge sous le dogme 
de la grâce, ils s'appellent en langue d'homme la fraternité... Cette nation, 
considérée ainsi comme l'asile du monde, est bien plus qu'une nation; c'est la 
fraternité vivanteò

94
. Ma il tentativo di dare un abito laico alla fraternità, come 

abbiamo constatato, non riesce e la Francia non diventa una ñfraternité vivanteò 
in quanto politicamente opta per una fraternità, soprattutto, di tipo razionale (la 
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solidarietà verticistica), sensibile al piano giuridico, inidonea a mettere in 
discussione la condotta di vita del singolo. Ma una fraternità, senza il 
coinvolgimento dellôanima, non può diventare ñvivanteò. Forse, è mancato il 
coraggio di aprirsi al valore interiore dellôIdeale di fraternità e di mettere in 
discussione gli interessi della vita individuale. La Francia ha, comunque, il 
grande merito di aver lanciato lôidea ñlaicaò di fraternit¨, anche se si è fermata a 
metà strada: ha ritrattato quanto aveva sognato sullôonda dei primi entusiasmi 
e ha preferito porre nel silenzio la stessa parola ñfraternit¨ò

95
.   

È interessante osservare che, a fine Settecento, Kant riteneva il popolo 
tedesco idoneo a fornire un sostegno, in una prospettiva cosmopolita, a una 
Lega dei popoli della Terra in quanto i tedeschi ñsono  fatti per raccogliere e 
unificare ci¸ che vô¯ di buono in ciascuna nazioneò

96
. Nella met¨ dellôOttocento, 

Michelet pensava, invece, che la Francia, come abbiamo sopra rilevato, 
avrebbe potuto incarnare ñlôEvangile de lôegalitéò e le ñVerbe du monde 
socialò

97
; chi vuol conoscere i destini del genere umano, sosteneva, òdoit 

approfondir le génie de l'Italie et de la France. Rome a ®t® le nîud du drame 
immense dont la France dirige la p®rip®tieò

98
. La Francia avrebbe dovuto 

proseguire nella vita sociale quanto annunziato dal Vangelo. Il genio di 
Michelet aveva colto un grande e possibile disegno di fraternizzazione della 
umanità. 
Anni dopo, ma sempre nello stesso secolo, Dostoevskij augurava, e non era il 
solo, al popolo russo e allôOriente di realizzare la missione di portare la 
fraternità universale sulla Terra, come ñunione spirituale di tutti gli uominiò

99
. 
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Ma, a distanza di molti anni e dopo molteplici traversie, non abbiamo ancora 
compiuto lôulteriore passo in avanti della nostra storia di uomini. La storia ci dirà 
quale Paese o quali popoli proseguiranno lôopera di portare a ulteriore sviluppo 
lôidea di fraternit¨ universale

100
.   

Per completare questa notazione, occorre dare atto che nella prima metà del 
Novecento, appare un quid novi nella storia del Pensiero sulla fraternità. Un 
Insegnamento pedagogico focalizzato sulla realizzazione ñinterioreò della 
ñfraternit¨ò nasce in Bulgaria ad opera di P. Deunov e viene, successivamente, 
trasmesso in altri Paesi ad opera di O. M. Aïvanhov, proprio a partire dalla 
Francia. La speranza di una ñfraternitéò autentica torna in auge, quale pacifica 
conquista interiore individuale e, conseguentemente, collettiva. Lôinsegnamento 
in questione, infatti, si prefigge di supportare, a livello pedagogico, proprio il 
passaggio ñepocaleò dellôuomo verso lôulteriore sviluppo realizzativo della 
fraternità, cercando di rispondere alla domanda fondamentale concernente il 
ñcomeò costruire e maturare una coscienza di fraternità universale. Pur non 
volendo ridurre il legittimo valore di altre impostazioni filosofiche o 
pedagogiche, a ben vedere, questo Insegnamento, tuttora, appare come un 
unicum in materia in quanto esamina tutta lôarea dellôagire umano e dei bisogni 
umani, prospettando, con argomentazioni e metodi, percorsi concreti di 
perfezionamento della coscienza in vista di una convivenza fraterna e 
universale. Va anche aggiunto che, da subito, alla cultura ufficiale non appare 
estremamente digeribile questo Insegnamento poiché esso è finalizzato al 
miglioramento del vissuto quotidiano e coinvolge necessariamente quelle aree 
sensibili dellôego che la prevalente cultura (e non solo quella del Novecento) 
tradizionalmente fatica a mettere in discussione. Ma i progressi scientifici degli 
ultimi decenni confermano, sempre pi½, la fondatezza scientifica dellôimpianto 
pedagogico in questione che appare destinato a una crescente e naturale 
legittimazione. Ad esempio, pensiamo alla rilevanza ñcognitivaò, riconosciuta in 
sede scientifica, del modo di vivere del nostro organismo: essa comprova che 
la qualità degli atti della nostra vita quotidiana (modo di pensare, di sentire, di 
nutrirsi, di amare, etc.) agisce sulla nostra coscienza e sulla nostra intelligenza 
(cfr. cap.V, par.3 e segg.). Ciò vuole dire, per essere più chiari, che qualunque 
trasformazione interiore o coscienziale esige non solo abilità intellettuali, ma 
anche una revisione e reimpostazione della qualità degli atti della vita 
quotidiana. Quindi, se vogliamo promuovere la conoscenza e la coscienza 
della fraternità dobbiamo necessariamente coinvolgere tutto il nostro modo di 
essere e di vivere, come si evince, ad esempio, dalla teoria della conoscenza 
della scuola di Santiago (cap.V, par.7). Ma noi, purtroppo, non siamo molto 
disponibili a modificare il nostro ñprivatoò e le nostre ambizioni. Abbiamo il 
timore di intervenire sui nostri comportamenti quotidiani e ciò spinge molti di 
noi a restare nei confini della confortevole conoscenza meramente intellettuale. 
Non a caso, la prevalente cultura ufficiale non si ¯ mai occupata del òcomeò 

costruire una coscienza fraterna. Ma anche in questo campo bisogna 
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riconoscere che nuove generazioni di studiosi stanno apportando innovazioni 
importanti rispetto alle impostazioni tradizionali del sapere.  
In definitiva, abbiamo conosciuto dopo i Vangeli, poemi, saggi, testi di filosofia 
e di spiritualità elevati e molto importanti sul tema della fraternità umana. Ma la 
storia non ci aveva ancora consegnato unôopera pedagogica dedicata 
completamente al ñcomeò sviluppare, al come ñtessereò gradualmente la 
coscienza fraterna in tutte le manifestazioni della nostra vita quotidiana, cioè a 
ñcomeò raccordare la nostra vita vissuta al valore della fraternità. Per questa 
ragione, ci è apparso doveroso dare contezza in questa sede 
dellôInsegnamento pedagogico in questione, focalizzato proprio sulla 
preparazione e maturazione della coscienza di fraternità universale.  
 
 
 
 
 

6. La fraternità, principio ispiratore dellôordinamento giuridico e della 
vita sociale. Uno sguardo allôordinamento italiano. 

 
ñLa connotazione dell'uomo uti socius, quale cittadino cooperatore è posto dalla 
Costituzione tra i valori fondanti dell'ordinamento giuridicoò 

 
6.1. Mentre, a partire dalla seconda met¨ dellôOttocento, lôidea di fraternit¨ sul 
piano politico si eclissa, cedendo il posto alla solidarietà, la liberté e lôegalité si 
avviano, invece, verso una grande fioritura e diventano ñvere e proprie 
categorie politiche, capaci di esprimersi sia come principi costituzionali, sia 
come idee-guida di movimenti politiciò, dando vita a due opposte visioni del 
mondo, a due sistemi economici e politici diversi: il liberismo e il socialismo

101
.  

Lôeclissi sul piano politico-giuridico non ha prodotto, evidentemente, il tramonto 
definitivo del valore etico della fraternità che invece ha continuato ad agire 
come una sorta di ñfiume sotterraneoò

102
, portando linfa al terreno sociale. 

Lôuso della parola ñfraternit¨ò in effetti declina, ma lôintuizione di cui essa ¯ 
portatrice continua a operare

103
. Con il passare degli anni, scomparirà quasi 

del tutto ñnel linguaggio delle scienze sociali [é] ma il concetto riemergerà 
continuamente in sinonimi come cooperazione, lealtà, mutualità, reciprocit¨ò

104
. 

La fraternità resterà di fatto un potente agente di cambiamento sociale, anche 
perché, con il trascorrere del tempo, il quadro generale di favor verso la libertà 

e lôuguaglianza inizierà a mutare profondamente nel senso che si prenderà 
atto, con graduale e crescente consapevolezza, che la sperimentazione sociale 
della liberté ed egalité non dà gli esiti sperati. Comincer¨ a farsi strada lôidea 
che la fraternità debba tornare ad essere rivalutata per superare le situazioni di 
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sofferenza sociale e umana ancorate alle pratiche delle sole libertà ed 
eguaglianza.  
Lôordine sociale ed economico costruito con i principi di libertà ed eguaglianza 
inizierà, dunque, ad entrare in una profonda crisi dalla quale non siamo ancora 
usciti. Entreranno in crisi gradualmente: il sistema solidaristico di matrice 
verticistica; la possibilità di dare vita a una società più giusta tramite le 
presunte virtù benefiche del mercato e la capacità dello Stato di redistribuire la 
ricchezza prodotta; lôidea di una fraternità valida solo tra le classi sociali 
oppresse, etc. Cioè molti progetti di cambiamento o mantenimento della 
società, nutriti da laici e da religiosi, con il tempo, mostreranno vistosi limiti e 
insuccessi che paiono a noi irreversibili

105
. 

I due principi di libertà ed eguaglianza non riusciranno, inoltre, a impedire le 
atrocità dei conflitti mondiali, attestando, in tal modo, la loro inadeguatezza sul 
piano della garanzia di una convivenza pacifica tra i cittadini. 
6.2. Infatti, a partire dal secondo dopoguerra il principio di fraternità viene 
richiamato in numerose fonti giuridiche. In particolare la fraternità si ripresenta 
ufficialmente in seno al movimento dei diritti umani nel periodo post-bellico. 
L'articolo 1 della Dichiarazione Universale dei Diritti dellôuomo adottata 
dall'Assemblea Generale delle Nazioni Unite il 10 dicembre 1948 afferma: 
"Tutti gli esseri umani [é] devono agire gli uni verso gli altri in spirito di 
fratellanza". 
Lôidea di fraternit¨, secondo la ricostruzione prospettata da un autorevole 
giurista canadese, alimenta sul terreno giuridico, dalla seconda metà del 
Novecento, tenendo conto ñde lôesprit de la loi plut¹t quô¨ sa lettreò, valori 
importanti quali ñgiustizia e equit¨, fiducia, l'inclusione dei membri della 
comunità che a causa della loro vulnerabilità necessitano di una protezione 
speciale e di impegno da parte di altri [é] l'idea di cooperazione, vale a dire, il 
perseguimento di interessi comuni attraverso la messa in comune di risorse, 
un'idea che a sua volta evoca la redistribuzione della ricchezzaò

106
.  

La fraternità viene, poi, recepita anche nelle Costituzioni di diversi Stati: 
òquesto ¯ specialmente il caso di paesi, soprattutto di quelli legati alla 
tradizione costituzionale francese. Nei casi più evidenti, il principio di fraternità 
è espresso direttamente, spesso in un preambolo. Questo è il caso di Haiti, 
Guinea Equatoriale, Benin e Camerun. Negli altri casi, molto più numerosi, la 
fraternità non è citata direttamente, ma è espressa dalla presenza di valori e 
principi correlati, quali la solidarietà, la giustizia sociale, lo stato sociale, la 
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come dottrina politica è venuta a cadere una delle due anime, quella giacobina illuminista 
della modernità, che vedeva nello Stato il garante e lo strumento-principe 
dell'emancipazione dell'umanità. In apparenza, viene rivalutata l'altra anima, quella 
liberale, basata sull'individualismo... Ma le cose non stanno proprio così. Benché pochi lo 
avvertano, la crisi della modernità comporta anche una crisi profonda del liberalismo, 
perlomeno di quello caratterizzato da una matrice individualistica e utilitaristicaò, P. 
Donati, Le associazioni familiari in Italia: cultura, organizzazione e funzioni sociali a cura 
di P. Donati e G. Rossi, Franco Angeli, 1998, p. 17.  
106 

C. Gonthier, La fraternité comme valeur constitutionnelle cit.   
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dignit¨ dell'uomo, la tolleranza o concetti similiò
107

. Per tali ragioni, si è pure 
affermato che ñl'idea di fraternit¨ potrebbe ritenersi in qualche modo 
immanente all'evoluzione del costituzionalismoò

108
. Anche la Carta araba dei 

diritti dell'uomo adottata il 15 settembre 1994 con risoluzione n. 5437 dal 
Consiglio della Lega degli Stati Arabi, entrata in vigore il 24 gennaio 2008, 
menziona il principio di fraternit¨ sia nel preambolo sia allôart.1, come valore 
universale al quale deve ispirarsi il musulmano

109
. 

I riconoscimenti giuridici, espliciti e impliciti, della idea di fraternità attestano, 
senza dubbio, una rinnovata sensibilità al valore della fraternità civica. 
6.3. Se diamo uno sguardo allôordinamento giuridico italiano possiamo 
osservare che la nostra Costituzione non reca, in verità, riferimenti espliciti alla 
fraternità sia perché il concetto giuridico di fraternità nella nostra tradizione 
giuridica è correlato al diritto privato della famiglia

110
, sia perché la mediazione 

tra i costituenti porta allôidea di impiegare la parola ñsolidariet¨ò prevista poi 
allôart. 2 Cost. 

111
. Ma va detto che già nei primi commenti pubblicati nel 1948, 
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Ibidem. Osserva questo autore che la fraternit¨ òen Haµti deviendra un symbole de la 
lutte contre lôesclavage et pour lôind®pendance nationale d¯s le d®but du XIXe si¯cle. Elle 
jouera le même rôle lors de la décolonisation de plusieurs pays africains après la 
Seconde Guerre mondiale. Plus récemment, elle incarnera la volonté de réconciliation et 
de reconstitution des communaut®s nationales ¨ la suite de dures ®preuves: on a quô¨ 
penser au long chemin vers la paix et la stabilité au Cambodge. Ailleurs encore, on verra 
dans la fraternit® ou la solidarit® une manifestation de lôattachement du peuple aux 
traditions ancestrales ou aux valeurs religieusesò, ibidem. La fraternità è richiamata 
testualmente anche nel Preambolo della Constitución della República Federativa de 
Brasil, 1988: ñNosotros, representantes del pueblo brasile¶o, reunidos en Asamblea 
Nacional Constituyente para instituir un Estado Democrático, destinado a asegurar el 
ejercicio de los derechos sociales e individuales, la libertad, la seguridad, el bienestar, el 
desarrollo, la igualdad y la justicia como valores supremos de una sociedad fraterna, 
pluralista y sin prejuicios...ò. 
108 

V. Satta, La fraternità interterritoriale nella Costituzione italiana in A. Marzanati, 
A.Mattioni, La fraternità come principio del diritto pubblico cit., p. 227. 
109

 La Carta Araba prevede: ñI governi degli Stati membri della Lega degli Stati Arabi [...] 
nel perseguire i principi eterni di fratellanza ed eguaglianza tra gli esseri umani, stabiliti 
dalla Shari'ah islamica e dalle altre religioni rivelate [...] nel rispetto dell'identità nazionale 
degli Stati arabi e del loro sentimento di appartenere ad una comune civiltà, si propone di 
realizzare le seguenti finalità [...] Insegnare ad ogni persona umana negli Stati arabi la 
fierezza della propria identità, la lealtà al proprio paese, l'attaccamento alla propria terra, 
alla propria storia e al comune interesse, instillando in ogni persona una cultura di 
fratellanza umana, tolleranza ed apertura verso gli altri, in conformità con i principi e 
valori universali e con quelli proclamanti negli strumenti internazionali sui diritti umaniò. 
110 

F. Pizzolato, P. Costa, Principio di fraternità giuridica e modernità cit. 
111 
Lôart. 2 recita: òLa Repubblica riconosce e garantisce i diritti inviolabili dell'uomo, sia 

come singolo sia nelle formazioni sociali ove si svolge la sua personalità, e richiede 
l'adempimento dei doveri inderogabili di solidariet¨ politica, economica e socialeò. Lôart. 
3, comma 2, stabilisce che ò¯ compito della Repubblica rimuovere gli ostacoli di ordine 
economico e sociale, che, limitando di fatto la libertà e l'eguaglianza dei cittadini, 
impediscono il pieno sviluppo della persona umana e l'effettiva partecipazione di tutti i 
lavoratori all'organizzazione politica, economica e sociale del Paeseò. Il concetto di so-
lidariet¨ pubblica o paterna deriva dallôart. 3, comma 2, quello di solidarietà fraterna od 
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era stata palesata dai giuristi la connessione tra fraternità e la solidarietà 
recepita dallôart. 2 Cost.

112
. Ci¸ si spiega con il fatto che la parola ñsolidariet¨ò 

nel testo costituzionale abbraccia sia la solidarietà "verticale" (il cd. Welfare 
state) concernente le misure delle istituzioni pubbliche a favore dei cittadini 
(art. 3, comma 2), sia la solidarietà "orizzontale" o "fraterna" concernente ñgli 
atti solidaristici che le persone (anche per il tramite delle formazioni sociali cui 
aderiscono) fraternamente si scambianoò

113
. La nostra Costituzione accoglie, 

dunque, entrambe le accezioni di solidarietà, superando, come è stato 
osservato, i contrasti tra la solidarietà a favore dei deboli da parte dello Stato in 
attuazione di obiettivi di giustizia sociale e la solidarietà da parte di gruppi 
privati, laici o religiosi, in ossequio a ñprecetti ultraterreni di realizzazione del 
regno di Dioò

114
.   

La nostra Costituzione recepisce anche altri precetti giuridici potenzialmente 
idonei a veicolare il valore della fraternità: pensiamo alla recente sussidiarietà 
orizzontale, alla tutela della dignità, nonché al progresso spirituale della società 
(art. 4 Cost.), forse disatteso dal mondo dellôarte e della cultura. 
I concetti di sussidiarietà e di dignità meritano una riflessione aggiuntiva. 
Mentre la solidarietà in talune sue espressioni (alludiamo a quella verticale) 
valorizza, soprattutto, il mero aiuto alla persona bisognosa e in ragione di ciò è 
stata ritenuta distante dallôidea di fraternit¨, la sussidiariet¨ valorizza, in tutti i 
casi, lôautonomia e la responsabilit¨ del singolo eventualmente bisognoso in 
quanto lôintervento in suo ausilio (subsidium) avviene solo e nei limiti in cui 
occorra

115
. In questa prospettiva il soggetto bisognoso (a seconda dei casi, il 

                                                                                                                               
orizzontale deriva dallôart. 2. Cfr. S. Galeotti, Il valore delle solidarietà, Diritto e Società, 
Esi, 1, 1996, pp. 10-11; G. Alpa, Solidarietà, Nuova giurisprudenza - civile commentata, 
1994, II, p. 372.  
112

 A. Amorth, La Costituzione Italiana, commento sistematico, Milano 1948, p. 42. Anche  
La Pira era dello stesso avviso, cfr. F. Pizzolato, Il principio costituzionale di fraternità cit., 
p. 113; Idem, Appunti sul principio di fraternit¨ nellôordinamento giuridico italiano, in 
Rivista internazionale dei diritti dellôuomo, Vita e Pensiero, 2001, p. 762. 
113

 S. La Porta, Profili giuspubblicistici del commercio equo solidale in A. Marzanati, 
A.Mattioni, La fraternità come principio del diritto pubblico cit., p. 183. Questo autore 
aggiunge: ò¯ agevole riconoscere nell'azione delle organizzazioni di commercio equo 
solidale e nei relativi consumatori i tratti di questa fraternità intesa come una forma di 
solidarietà che interpella direttamente il comportamento individuale e lo responsabilizza 
della sorte dei fratelliò ibidem. Osserva giustamente Pizzolato che la stessa solidarietà 
verticale, a ben vedere, può essere recuperata in chiave fraterna se si accede allôidea 
che lo Stato è una comunità, è una formazione sociale prima di essere un apparato 
burocratico e autoritario, F. Pizzolato, Il principio costituzionale di fraternità cit., p. 182. 
114

 D. Busnelli, Il principio di solidarietà e l'attesa della povera gente oggi, Persona e 
mercato, 2/2013, p.116 e segg. ñGli obiettivi di giustizia sociale non precludono gli 
imperativi cristiani di carità: i primi politicamente impegnati a porre riparo alle nefandezze 
della c.d. societ¨ naturale, dominata dagli echi dellôhobbesiano homo homini lupus; i 
secondi motivati, tuttôal contrario, dallôimpegno morale di ristabilire lôarmonia naturale di 
una società di persone create da Dio a sua immagine e somiglianza ponendosi alla 
ricerca di una conferma razionale del precetto cristiano di carit¨ò, ibidem. 
115 

Il principio di sussidiarietà può veicolare potenzialmente i valori di fraternità. Afferma 
Pizzolato: ñNella Costituzione italiana il principio di sussidiariet¨ agisce come una specie 
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singolo, la formazione sociale minore, etc.) non è assorbito (come accade nel 
collettivismo totalitario) e non è abbandonato a se stesso (come accade nel 
liberalismo individualista). La sussidiarietà nella sua essenza, come ha 
osservato Donati, ¯ sussidiariet¨ relazionale la quale ñconsiste nellôaiutare 
lôaltro a fare ci¸ che dovrebbeò e pu¸ svilupparsi in senso verticale, orizzontale 
o laterale, a seconda della natura dei problemi e dei soggetti in causaò

116
. 

Questa nuova idea impatta anche nelle relazioni tra singolo e pubblico potere 
in quanto lôamministrare per sussidiarietà comporta che i cittadini non sono più 
separati e contrapposti rispetto al potere pubblico, non sono più soggetti 
passivi (cittadini amministrati, utenti o clienti) ma alleati per perseguire insieme 
la missione costituzionale della Repubblica

117
. 

La nostra Costituzione recepisce anche un altro precetto fondamentale: quello 
della tutela della dignità umana. La dignit¨ ¯ oggetto di tutela anche allôart. 1 
della Dichiarazione universale dei diritti dellôuomo. Recita detto articolo ñtutti gli 
esseri umani nascono liberi ed eguali in dignit¨ e dirittiò. A ben vedere la parola 

                                                                                                                               
di membrana che regola il dialogo e governa lo scambio tra il sistema dei comportamenti 
etici (e fraterni) e il sistema delle norme giuridiche e dellôazione istituzionale, graduando 
misura e forme del riconoscimento pubblico della fraternità. In questa prospettiva, il 
principio costituzionale di fraternit¨ traduce lôidea che un ordinamento giuridico che voglia 
perseguire in modo democratico valori di solidariet¨ e obiettivi di lotta allôesclusione 
sociale, debba attingere a un serbatoio etico e, in questo senso, appoggiarsi 
allôinfrastruttura sociale composta da comportamenti interpersonali di cura e di solidariet¨ 
orizzontale [...] la sussidiarietà va letta come il riconoscimento della strutturale, reciproca 
incompletezza tra societ¨ e istituzioniñ F. Pizzolato, Fraternità trama delle istituzioni cit. 
116 

P. Donati, I fondamenti della sussidiarietà, www.sussidiarieta.net. Lôart. 118 Cost. 
recepisce la sussidiarietà verticale (primo comma) e orizzontale (quarto comma). La 
sussidiarietà verticale regola le relazioni tra poteri pubblici, cioè tra diversi livelli di 
governo (Unione Europea, Stati membri, Regioni, Autonomie locali). La sussidiarietà 
verticale: ñconsente di individuare il livello istituzionale pi½ adeguato allo svolgimento di 
una determinata funzione pubblica non solo in base al criterio della "vicinanza" ai cittadini 
del livello istituzionale, ma anche tenendo conto della capacità di ciascuno di tali livelli di 
soddisfare l'interesse generale [...]. La sussidiarietà verticale consente in tal modo 
l'allocazione delle funzioni pubbliche non sulla base di un'astratta geometria istituzionale, 
quanto piuttosto di un obiettivo concreto di crescita della persona e di difesa della sua 
dignit¨ò, G. Arena, Il Principio di sussidarietà cit. La sussidiarietà orizzontale concerne, 
invece, relazioni tra pubblici poteri e societ¨ civile: ñStato, Regioni... Comuni favoriscono 
lôautonoma iniziativa dei cittadini, singoli e associati, per lo svolgimento di attivit¨ di 
interesse generale, sulla base del principio di sussidiariet¨ò (art. 118, comma 4, Cost.). 
Accanto alla sussidiarietà verticale (tra enti di governo) e orizzontale (tra enti di governo 
e societ¨ civile), ñesiste un principio di sussidiariet¨ tra soggetti della societ¨ civile (tra 
famiglia e scuola, tra impresa e famiglie dei lavoratori, degli impiegati o dei clienti ecc.). 
Questa ¯ la cosiddetta sussidiariet¨ lateraleò P. Donati, I fondamenti della sussidiarietà 
cit. In questo ultimo caso, il principio di sussidiarietà opera a livello interpersonale e 
associativo ed indica la modalit¨ con cui esercitare la solidariet¨ finalizzata ñalla 
promozione (empowerment) delle persone oggetto di aiuto, in modo che diventino capaci 
di offrire alla comunit¨ le loro capacit¨, per quanto limitate possano essereò, I. Colozzi, 
Solidarietà e sussidiarietà. Una definizione dei concetti, Treccani, 2012. 
117

 Cfr. G. Arena, Il  Principio di sussidiarietà cit. 
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ñdignit¨ò non era presente nella Dichiarazione dei diritti dellôuomo e dei cittadini 
del 1789 la quale si limitava, invece, a prevedere: ñgli uomini nascono e 
rimangono liberi e eguali nei dirittiò. Molti ordinamenti giuridici oggi proteggono 
e promuovono la dignità

118
. La parola òdignit¨ò esprime un valore fondamentale 

della fraternit¨ in quanto tocca il cuore dellôapproccio relazionale: tra coloro i 
quali intercorre il legame di fraternità vi è un naturale riconoscimento di pari 
dignità. Pertanto, anche esseri tra loro molto diversi (per condizioni sociali, 
culturali, religiose, etc.) appartengono parimenti alla stessa famiglia universale 
e hanno pari dignità. In termini giuridici, ciò vuol dire avere uguali diritti 
fondamentali. Nella nostra prospettiva civica, ciò vuole dire avere anche uguali 
diritti ad accedere alle risorse necessarie per sviluppare il proprio potenziale 
interiore, a esercitare la cura del proprio Sé e a partecipare alla costruzione di 
una società migliore. 
La dignità evoca la presa di coscienza di uno status ma anche la presa di 
coscienza di una condotta umana appropriata per proteggere e sviluppare il 
bene che ¯ presente nellôuomo quale che sia la visione, laica o spirituale, della 
dignità. Questo bene da sviluppare nella nostra riflessione di ordine civico, è il 
Sé cooperatore, empatico e fraterno (cfr. cap.III, par.7). Come ricorda Viola: òla 
dignità è qualcosa che insieme si ha e si deve conquistare, poiché bisogna 
divenire ci¸ che si ¯ò

119
. 

Nella prospettiva cristiana, vi ¯ il ñdovere di ciascuno di portare a compimento 
la propria dignit¨, che a sua volta obbliga a rispettare la ódonataô scintilla di 
dignità presente negli altri"

120
. 
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 Si pensi non solo alla Costituzione italiana approvata il 22 dicembre 1947, ma alla 
Legge fondamentale tedesca approvata lô8 maggio 1949, alla Carta dei diritti 
fondamentali dellôUnione europea del 2000 e al recente Trattato di Lisbona. Allôorigine 
della scelta dei costituenti tedeschi era, evidentissima, osserva Rodot¨, ñla volont¨ di 
reagire alla distruzione dellôumano e alla ñmorte di Dioò in un luogo simbolo di quella 
distruzione, Auschwitz, che avevano accompagnato lôesperienza nazista e avevano 
portato alla ñperversioneò dellôintero ordine giuridico. Si avvertiva il bisogno di una 
fondazione più solida. Da qui [...] la consapevolezza ñdella propria responsabilit¨ davanti 
a Dio e agli uominiò dichiarata dal popolo tedesco nel Preambolo di quel testoò, Ambito e 
fonti del biodiritto, a cura di S. Rodotà, M. Tallacchini, Giuffrè, 2010, p.173. La 
Costituzione italiana menziona esplicitamente la dignità in tre disposizioni: artt. 3, comma 
1 ("pari dignit¨ sociale" dei cittadini), 36, comma 1 ("unôesistenza libera e dignitosa") e 
41, comma 2 ("dignità umana"). La Costituzione richiama, implicitamente, la dignità in 
numerosi altri articoli.  
119 

F. Viola, I volti della dignità, AA.VV. Colloqui sulla dignità umana (Atti convegno 
internazionale, Palermo 2007), Aracne, 2008, p. 103. Osserva Viola: òNel celebre 
discorso De dignitate hominis Giovanni Pico della Mirandola da una parte, fonda la 
dignità umana sulla centralità ontologica dell'uomo nel mondo («Ti ho collocato al centro 
del mondo perché potessi così contemplare più comodamente tutto quanto è nel 
mondo») e, dall'altra, la collega all'uso della libertà («Non ti ho fatto del tutto né celeste 
né terreno, né mortale, né immortale perché tu possa plasmarti, libero artefice di te 
stesso, conforme a quel modello che ti sembrer¨ miglioreè)ò ibidem. 
120 

M.A. Glendon, Il fondamento dei diritti umani: il lavoro incompiuto, in P.G. Carozza - 
M. Cartabia, Tradizioni in subbuglio, Rubbettino, 2007.  
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Anche nella prospettiva laica si riconosce oggi che il richiamo alla sola 
solidarietà si è rivelato insufficiente e che occorre aggiungervi quello alla 
dignit¨. Rodot¨ ha osservato che ñse la rivoluzione dellôeguaglianza era stato il 
connotato della modernità, la rivoluzione della dignità segna un tempo 
nuovoò

121
. Occorre tornare, afferma il citato autore, ñalle parole della triade 

rivoluzionaria, eguaglianza, libertà e fraternità... e questa non ha a che fare con 
i buoni sentimenti ma con una pratica sociale che favorisce i legami tra le 
persone. Non si tratta di ferri vecchi di una cultura politica defunta, ma di 
bussole imprescindibili. Alle quali aggiungerei un'altra parola-chiave 
fondamentale che è dignità"

122
. 

La dignità deve essere rispettata in tutte le nostre dimensioni vitali in quanto, 
come osservano Capra-Luisi, noi facciamo parte contemporaneamente di due 
comunità importanti: siamo tutti membri dell'umanità e apparteniamo tutti alla 
biosfera globale. Dobbiamo ñcomportarci in modo da non interferire con l'abilit¨ 
propria della natura di sostenere la rete della vita. Come membri della 
comunità umana il nostro comportamento deve riflettere il rispetto per la dignità 
umana ed i diritti fondamentaliò

123
 nelle dimensioni biologiche (ambiente sano e 

cibo sano) cognitive (diritto all'educazione e alla conoscenza, libertà di opinione 
e di espressione) e sociali (giustizia sociale e autodeterminazione). 
Questa efficace prospettiva coglie lôurgenza di prendersi cura della propria 
dignità e di esprimere le ricchezze valoriali implicite nella condizione umana e 
nellôambiente nel quale viviamo.  
Chi riconosce il valore di pari dignità vede il mondo e le creature non come un 
quid suscettibile di strumentalizzazioni, rigetta la prospettiva predatoria per 
accogliere quella cooperativa ed empatica

124
. Sul piano formale questa visione 

è accolta nel nostro ordinamento giuridico in adesione alla teoria 
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 S. Rodotà, Dignità: oggi è questa la parola-chiave, Repubblica, 23 luglio 2013. 
122

 Ibidem. ñOggi noi non diciamo pi½ fraternit¨ anche se la parola non mi dispiace affatto, 
diciamo solidarietà" S. Rodotà, Etica e diritto, www.emsf.rai.it, 17 febbraio 1999. 
123 

F. Capra - P.L. Luisi, op.cit., pp. 596-597. 
124

 In termini filosofici, ñpu¸ dirsi che la dignit¨ dell'essere umano ¯ un principio etico, per 
il quale la persona umana non deve mai essere trattata solo come un mezzo, ma sempre 
come un fine in sé: «gli esseri razionali stanno tutti sotto la legge secondo cui ognuno di 
essi deve trattare se stesso e ogni altro mai semplicemente come mezzo, bensì sempre 
insieme come fine in sé» (Kant). L'essere umano è, dunque, degno perché è fine in se 
stesso, con il conseguente divieto assoluto di ogni sua strumentalizzazioneò La Dignità 
dellôuomo quale principio costituzionale, Incontro trilaterale delle Corti costituzionali 
italiana, Spagnola e Portoghese, Roma, Palazzo della Consulta, 30 settembre 2007. 
Rodot¨ osserva giustamente che il principio di dignit¨ ñvieta di considerare la persona 
come mezzo, di strumentalizzarla. Con due ulteriori implicazioni: lôirriducibilit¨ alla sola 
dimensione del mercato, in particolare per quanto riguarda il corpo come fonte di profitto; 
e il rispetto dellôautonomia della persona, che non pu¸ mai essere ñstrumento di scopi e 
oggetto di decisioni altrui [...]. La costruzione dellôhomo dignus non pu¸ essere effettuata 
allôesterno della persona, ha davvero il suo fondamento in interiore homine [...] 
nellôantropologia moderna della persona, la dignit¨ conduce allôautodeterminazione, che 
la Corte costituzionale ha qualificato come diritto fondamentale della personaò S. Rodot¨, 
Dignità: oggi è questa la parola-chiave cit.  
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personalista
125

 seconda la quale il valore della dignità esige che la persona 
umana debba avere di per sé assoluto rispetto. Il principio personalista ñpone 
come fine ultimo dellôorganizzazione sociale lo sviluppo di ogni singola persona 
umanaò (Corte costituzionale, sentenza n.167/1999) e ñpreserva anche il ñdiritto 
ad essere se stesso, inteso come rispetto dell'immagine di partecipe alla vita 
associata, con le acquisizioni di idee ed esperienze, con le convinzioni 
ideologiche, religiose, morali e sociali che differenziano, ed al tempo stesso 
qualificano, l'individuo. L'identità personale costituisce quindi un bene per sé 
medesima, indipendentemente dalla condizione personale e sociale, dai pregi 
e dai difetti del soggettoò (Corte costituzionale, sentenza n.14/1994). 
Occorre aggiungere che negli ultimi decenni si è manifestato nella società civile 
anche il bisogno di innestare un cambiamento profondo nel cuore delle 
relazioni umane. Ciò è attestato dalla continua ricerca di percorsi istituzionali, 
anche giuridico-formali, idonei a veicolare valori sempre più collaborativi e 
meno gerarchici nelle modalit¨ relazionali allôinterno della societ¨ e nei 
confronti del potere pubblico. Si sono affacciate negli ultimi decenni le idee di: 
sussidiarietà relazionale, reciprocità, welfare society

126
 o community, capacità 

di fare rete, coesione sociale, beni comuni, beni relazionali, sussidiarietà 
laterale, cooperazione sociale, etc. Cioè il valore della relazione umana 
collaborativa e paritaria, riflesso della dignità fraterna, comincia ad avere un 
peso crescente nel contesto sociale e nelle relazioni tra singolo, associazioni e 
potere pubblico (si parla di paradigma tripolare Stato, Mercato, società civile). 
Anche se questo trend è originato, in taluni casi, dalla crisi della finanza 
pubblica, esso esprime, comunque, un bisogno umano profondo di maggiore 
dignità nel senso che si vuole, non subire, ma costruire assieme ad altri la vita 
sociale, come dovrebbe accadere in una famiglia. In questo bisogno di dignità 
e di cooperazione possiamo intravedere sicuri germi di fraternità. Questo 
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Repubblica riconosce e garantisce i diritti inviolabili dellôuomo: ñIl senso e la portata di 
questa disposizione può ben comprendersi solo se si considera il clima storico-culturale 
dellôAssemblea Costituente, frutto dellôincontro (e dellôaccordo) di tre diverse ispirazioni di 
pensiero: quello liberale, quello cattolico e quello socialistaé Lôart. 2 Cost. segna il 
definitivo superamento dellôimpostazione statocentrica e, riconoscendo il primato della 
persona rispetto allo Stato, assume il principio personalista come punto fermo della 
regolazione del nuovo rapporto individuo-comunit¨ stataleò S. Mangiameli, Il contributo 
dellôesperienza costituzionale italiana alla dommatica europea della tutela dei diritti 
fondamentali, www.giurcost.org.  
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 Nel sistema del welfare society ñ¯ lôintera societ¨, e non solo lo Stato, che deve farsi 
carico del benessere dei suoi cittadini. Parallelamente a tale concetto, il principio di 
sussidiarietà circolare ha cominciato a fare capolino. Se è necessario che sia la società 
nel suo complesso a prendersi cura dei suoi cittadini in modo universalistico, è evidente 
che occorre mettere in interazione strategica  le tre sfere di cui si compone lôintera 
societ¨: la sfera dellôente pubblico (stato, regioni, comuni, ecc.), la sfera delle imprese, 
ovvero la business community, e la sfera della società civile organizzata, (volontariato, 
associazioni di promozione sociale, cooperative sociali, organizzazioni non governative, 
fondazioni)ò S. Zamagni, Dal welfare della delega al welfare della partecipazione, 
www.ordosocialis.de.  



44 

nuovo ma naturale bisogno relazionale si è manifestato anche in aree 
tradizionalmente permeate dallôindividualismo, pensiamo alla rilevanza 
accordata al paradigma della reciprocit¨ ñnella disciplina dellôeconomia 
politicaò

127
. 

In conclusione, possiamo affermare che malgrado lôassenza di uno statuto 
giuridico vero e proprio sulla fraternit¨ e lôassenza nella nostra Costituzione di 
un richiamo esplicito al principio di fraternità, il nostro ordinamento non osta a 
una società animata da cooperazione fraterna. Anzi, si potrebbe affermare che 
la Costituzione italiana promuove e valorizza un percorso comportamentale 
costruttivo del cittadino verso una possibile società cooperativa e fraterna: 
ñfamiglia, città, scuola sono esempi importanti di «formazioni sociali» in cui la 
persona può ricevere una cura fraterna delle proprie fragilità; ma, 
successivamente, essa deve diventare, a propria volta, costruttrice di famiglia, 
di società e di città, e capace di istituire nuovi legami e nuove relazioni 
fraterneé lôuomo, generato e alimentato dalla fraternit¨, ¯ chiamato a prendere 
parte alla costruzione di una città fraterna e la fraternità ricevuta a tramutarsi in 
fraternità istituente... Lôordinamento giuridico non pu¸ pertanto che promuovere 
le forme di questa restituzione da parte del cittadino, riconoscendo e 
valorizzando le dimensioni dellôimpegno volontario e oblativo, ma anche 
esigendo, almeno in certa misura, lôassolvimento di doveri inderogabili di 
solidarietà sociale. Le dimensioni complementari del debito e del dono 
caratterizzano la cooperazione del cittadino alla costruzione della città 
fraternaò

128
. 

Relazioni umane di tipo cooperativo e non più fondate sulla separazione e la 
contrapposizione, relazioni che valorizzano lôinterdipendenza anche tra pubblici 
poteri e cittadini, relazioni improntate alla pari dignità e alla reciproca 
collaborazione e aiuto per il raggiungimento di obiettivi comuni, sono tutte 
compatibili e coerenti con il nostro quadro giuridico

129
. 

Nellôordinamento giuridico trova, quindi, piena legittimazione, come ha precisato la 
Corte costituzionale, tra i valori fondanti, lôidea dell'uomo uti socius, cioè lôidea del 
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 ñLe relazioni non strumentali sono state da sempre trascurate dagli economisti, poich® 
considerate non interessanti quando si studiano i mercati o i fenomeni tipicamente 
economici, che sarebbero caratterizzati dalla logica strumentale, quindi una logica 
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dellôinterazione intersoggettiva influenza scelte, individuali e collettive, e quindi la qualità 
dello sviluppo economico e civile. La parola chiave di questa attenzione per la 
dimensione relazionale oggi nelle scienze e prassi economiche, ¯ il ñbene relazionale [...] 
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citt¨ò, L. Bruni, Beni relazionali, una nuova categoria nel discorso economico, 
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G. Arena, Il  Principio di sussidiarietà cit. 
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cittadino cooperatore
130

. Ma le norme giuridiche possono veicolare 
concretamente queste manifestazioni umane, se, nel contempo, vi è una 
educazione, tuttora assente, del cittadino alla conoscenza, alla percezione e 
alla pratica dei valori cooperativi, empatici e fraterni

131
.  

 

7. Riflessioni sulle comuni radici spirituali dei diversi progetti di 
riforma della società. Millenarismo, utopismo e trasformazione 
interiore. 

 
άNel messaggio evangelico è implicito un contenuto politico e sociale che deve ad ogni 

costo realizzarsi nella storiaò 
 

7.1. Secondo molti studiosi, le aspirazioni alla fraternità avrebbero tutte origini 
religiose. Ha osservato, ad esempio, Morin che ñle sorgenti di fraternit¨ 
religiosa e le sorgenti di fraternità post-religiosaò hanno le stesse radici, 
ñperch® in un certo senso, lôideale socialista ¯ una forma laicizzata che deriva 
da queste origini religioseò

132
. Ricorda Zoll che durante i moti del 1848, il 

termine  fraternità era alquanto diffuso presso il movimento operaio allora 
emergente

133
. In riferimento al movimento operaio francese il ñgiovane Marx 

affermava entusiasta, così come avrebbe fatto poco dopo Engels: «La 
fratellanza degli uomini tra di essi non è una frase, ma una realtàèé Alcuni 
anni più tardi, però, Marx ed Engels cominceranno a sviluppare la loro critica 
nei confronti dell'indifferenziazione del concetto di fraternità (definendola) 
«comoda astrazione dalle contrapposizioni di classe»"

134
. Infatti, il ñvincolo che 

deve legare gli appartenenti alla classe dei lavoratori, a partire dalla I 
Internazionale, viene ridefinito come solidarietà, intendendo un rapporto nella 
classeé Fu almeno da parte di Marx una svolta voluta e consapevole. Il 
significato della sua solidarietà attingeva a Fourier, proprio perché in questo 
caso essa era priva di echi rispetto a fraternità, al suo universalismo, alla sua 
generalit¨ò

135
. 

Occorre qui dare atto che ancor prima del movimento rivoluzionario francese, 
la storia aveva registrato precedenti tentativi di applicare il concetto di 
ñfraternit¨ò in ambito sociale: a partire dallôanno mille, osserva uno studioso, 
ñmoltissimi movimenti religiosi propongono in polemica con la Chiesa, il 
tentativo di recuperare lôannunzio evangelico nella sua autenticit¨, la comunit¨ 
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ecclesiale nella sua originaria purezza. Perciò vi hanno un ruolo tanto forte la 
ñpovertà [é] lo spirito (in Gioacchino da Fiore e in tutta la corrente spirituale) e 
il laicato [é]. È il tentativo di riprendere la costruzione iniziata dal Cristo, la 
società di giustizia e fraterna, la società fraterna che contiene al più alto grado 
la societ¨ di giustiziaò

136 
.    

Tra questi movimenti dobbiamo annoverare, a prescindere dalla bontà o meno 
delle relative idee, due esperienze: il movimento degli Ussiti, seguaci dei 
teologo boemo Jan Hus (prima metà del 1400) e il movimento di Thomas 
Münzer legato alle guerre contadine degli anni 1524-1526, nel periodo noto tra 
gli storici come rivoluzione dell'uomo comune. Questa ultima esperienza toccò 
principalmente la Germania meridionale e poi anche alcune aree geografiche 
limitrofe. Münzer riformatore protestante a sfondo sociale, in aperto contrasto 
con Lutero, intendeva ripristinare il "cristianesimo da lui ritenuto originario e più 
autentico e promuoveva comunità fraterne sulla base di un presunto diritto 
divino ancorato direttamente al Vangelo: «ci siamo chiamati l'un l'altro fratelli 
cristiani», dicevano di s® i contadini insortiò

137
.  

In questo periodo storico, lôidea di fraternit¨ entra nella vita sociale grazie 
allôincontro, forse il primo, ma non lôultimo, tra il millenarismo religioso

138
 e 

lôutopismo politico-rivoluzionario, come ha illustrato nei suoi studi Mannheim
139

. 
Entrambi i succitati movimenti (religioso il primo, laico il secondo) preconizzano 
lôarrivo sulla Terra di un nuovo Regno di giustizia, di pace e vita fraterna, anche 
se su basi diverse. Osserva Mannheim: ñUn momento decisivo nella storia 
moderna fu quello in cui il millenarismo unì le proprie forze alle esigenze degli 
strati oppressi della società. Lôidea stessa della nascita di un regno millenario 
sulla terra aveva sempre contenuto una tendenza rivoluzionaria, e la Chiesa 
fece quindi ogni sforzo per paralizzare questa idea trascendente

140
. Negli 

Hussiti e poi in Thomas Münzer queste idee si trasformarono in movimenti 
attivi di determinati strati sociali. Le aspirazioni profonde presero allôimprovviso 
un aspetto terreno. Si capì, cioè, che esse erano realizzabili, «qui» ed «ora». 
La «spiritualizzazione della politica» fece allora, si può dire, la sua comparsa 
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 A. Colombo, Etica e società di giustizia, a cura di L. Tundo, Dedalo, 2001, p. 26 e 
segg. Cfr. Idem, L'utopia: rifondazione di un'idea e di una storia, Dedalo, 1997, p. 166 e 
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R. Zoll, Solidarietà cit.  
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Il termine millenarismo ñ¯ stato coniato per designare la credenza, diffusasi fra le 

prime comunità cristiane, nell'imminente avvento del Regno di Cristo in terra, riservato ai 
giusti e, secondo una tradizione consolidata, destinato a durare mille anni. 
Progressivamente l'area semantica del termine millenarismo si è dilatata fino a 
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nella quale regnerà sovrana la giustizia e tutti i mali inerenti alla condizione umana 
saranno eliminatiò L. Pellicani, Millenarismo, Enciclopedia delle scienze sociali, Treccani, 
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appuntano sul testo dellôApocalisse di San Giovanni.  
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K. Mannheim, Ideologia e utopia, il Mulino, 1970. 
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 La Chiesa prese le distanze sia in termini dottrinari che di azione concreta ñnei 
confronti del millenarismo, presentando il Regno di Dio come una rivoluzione puramente 
spirituale, una renovatio in interiore homineò L. Pellicani, Millenarismo cit.   
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nella storia [é]. Lôorigine di tale spirituale tensione coincideva, nondimeno, con 
lôemergere della mentalit¨ utopica che ebbe origini negli strati oppressi della 
società. È a questo punto che ha inizio la politica nel suo significato moderno, 
ove per politica sôintenda un pi½ o meno consapevole concorso di tutti i gruppi 
sociali alla realizzazione di certi scopi terreniò

141
. L'esperienza appena citata 

fin³ tragicamente, come ¯ noto, ma le aspirazioni relative allôattesa di una 
società ideale da realizzare qui sulla Terra continueranno ad agitare le 
coscienze anche nei secoli successivi. 
Famosa è la frase di Mirabeau inneggiante alla fraternità universale: ñLa libert® 
générale bannira du monde entier les absurdes oppressions qui accablent les 
hommes et fera renaître une fraternité universelle, sans laquelle tous les 
avantages publics et individuels sont si douteux et si pr®cairesò

142
. Famose 

sono le parole di un noto esponente dellôutopismo ottocentesco: ñLa fin de 
lôantique civilisation est venue; sous un nouveau soleil, la face de la terre va se 
renouveler [é]. Alors grands et petits, savants et ignorants, riches et pauvres, 
sôuniront dans une fraternit® ineffable; et, tous ensemble, chantant un hymne 
nouveau, rel¯veront ton autel, Dieu de libert® et dô®galit®!ò

143
. Pensiamo anche 

alle parole (tra le quali ñi mendicanti saranno fratelli dei principiò) contenute 
nellôInno alla Gioia composto da Friedrich von Schiller nel 1785, inserite da 
Ludwig van Beethoven nel quarto movimento della sua Nona sinfonia e 
adottate quale inno dellôUnione Europea, anche se nella sola versione 
musicale

144
.   

Peraltro, alcuni studiosi hanno evidenziato che lo stesso giacobinismo, in 
effetti, fu una specifica forma politica del millenarismo il quale ebbe un certo 
ruolo pure nel puritanesimo inglese e americano. Per¸, ñmentre il progetto 
puritano di edificare la Nuova Gerusalemme aveva suscitato nelle élites inglesi 
una tenace avversione per la rivoluzione in quanto tale, il Terrore generò una 
tradizione ideologica che si sviluppò sino a diventare una delle principali forze 
dell'età moderna. In effetti, si può senz'altro dire che, con il grido di guerra 
lanciato dai giacobini contro i Troni e gli Altari ("prima grandi catastrofi, poi la 
felicità universale!) inizia ufficialmente l'epoca dominata dal desiderio 
rivoluzionario di realizzare il Regno di Dioò

145
. Questo desiderio rivoluzionario, 

secondo Schlegel, che aveva peraltro coniato tale espressione, costituisce ñil 
punto elastico della cultura progressiva e il principio della storia moderna. Ciò 
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Ibidem. Cfr. F. Engels, La guerra dei contadini in Germania", Edizioni Rinascita, 1949.  
142 
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 Si legge nel sito istituzionale dellôUnione europea: òL'inno simbolizza non solo l'Unione 
europea, ma anche l'Europa in generale. L'Inno alla gioia esprime la visione idealistica di 
Schiller sullo sviluppo di un legame di fratellanza fra gli uomini, visione condivisa da 
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Beethoven come proprio inno. Nel 1985 è stato adottato dai capi di Stato e di governo 
dei paesi membri come inno ufficiale dell'Unione europea. Senza parole, con il linguaggio 
universale della musica, questo inno esprime gli ideali di libertà, pace e solidarietà 
perseguiti dall'Europaò www europa.eu. 
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che in essa non ha nessuna relazione con il regno di Dio ha un valore 
secondarioò

146
. 

Anche ñil terzo grande esperimento totalitario del XX secolo, quello della Cina 
comunistaò si ¯ osservato, ñaffonda le sue radici ideologiche nella tradizione 
millenaristicaò

147
. 

La componente spirituale presente nelle aspirazioni politiche tese alla 
realizzazione di una società giusta e fraterna è stata ammessa anche da 
Maritain il quale ha riconosciuto un filo cristiano che lega, in un certo qual 
modo, Rivoluzione Francese, il movimento dei puritani in America

148
 e il 

movimento comunista in Russia: ñLa questione non verte sul cristianesimo 
come credo religioso e come via alla vita terrena, ma sul cristianesimo come 
lievito della vita sociale e politica dei popoli e come apportatore agli uomini di 
speranza terrena [é] come energia storica che opera nel mondo. Non è stato 
concesso a dei credenti integralmente fedeli al dogma cattolico, ma bensì a dei 
razionalisti, di proclamare in Francia i diritti dellôuomo e del cittadino, a dei 
puritani di dare in America lôultimo colpo allo schiavismo, a dei comunisti atei di 
abolire in Russia lôassolutismo del profitto privato [é]. Lo sforzo per riscattare il 
lavoro e lôuomo dal dominio del denaro procede tuttavia da correnti introdotte 
dal Vangeloò

149
.  
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 F. Schlegel, Frammenti critici e scritti di estetica, citato da U. Galimberti, Psiche e 
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 J. Maritain, Cristianesimo e Democrazia, Vita e Pensiero, 1977, p. 31 e segg. Osserva 
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de la R®volution fran­aiseò O. Inkova, Justice, Liberté, Egalité, Fraternité cit., p. 3.  
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Non stupisce lôaffermazione del famoso storico Ernst Bloch secondo il quale ñla 
rivoluzione francese ¯ evento cristiano per eccellenzaò

150
 in quanto nel 

messaggio evangelico, come osserva Maritain, ñ¯ implicito un contenuto 
politico e sociale che deve ad ogni costo realizzarsi nella storiaò

151
.  

Alcuni studiosi, indagando sulle citate radici religiose, hanno rilevato che i due 
grandi principi etici della età moderna e dei progetti politici più importanti, cioè 
lôidea di una societ¨ giusta e fraterna, ricavano le loro origini, rispettivamente, 
la giustizia dal ñmessianismo ebraicoò, la fraternit¨ ñdallôannunzio 
evangelicoò

152
. In questo passato, si è detto, troviamo anche le radici dellôidea 

etica-politica del cosmopolitismo intesa come associazione pacifica e 
armoniosa tra i popoli

153
.  

Anche Mazzini, il quale poneva un chiaro distinguo tra sentimento religioso e 
istituzioni religiose, aveva affermato: ñIo non conosco, parlando storicamente, 
una sola conquista dello spirito umano, un solo passo importante mosso sulla 
via di perfezionamento della società umana, che non abbia radici in una forte 
credenza religiosaò

154
.
 

In questa prospettiva si è pure rilevato che ñil 
Risorgimento fu sostenuto da un forte spirito religioso che ebbe quale suo 
tratto distintivo la devozione allôideale della libertà. Senza esagerazioni 
retoriche si può, anzi, si deve affermare che lo spirito religioso diede al 
Risorgimento il suo alto valore ideale. Negare la sua presenza sarebbe, per 
tacer dôaltro, un grave errore storicoò

155
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cui i primi apostoli furono i maestri delle nazioni, gli emancipatori dei popoli, ma i cui 
successori degeneri, imbastarditi, mercanti, veri flagelli dellôItalia hanno venduto allo 
stranieroè. Distingueva benissimo fra preti e preti, tantô¯ vero che di don Giovanni Verit¨, 
parroco di Modigliana, che lo aiutò a salvarsi in Toscana dopo la caduta dalla Repubblica 
Romana e il fallito tentativo di raggiungere Venezia, scrisse che era «un vero sacerdote 
di Cristo e qui per Cristo intendo lôuomo virtuoso e legislatore, non quel Cristo fatto Dio 
dai preti, e che se ne servono per coprire la fallacia della loro esistenzaèò, ibidem. 
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Dôaltronde, ñogni rivoluzione ¯ un evento cristianoò ha detto Galimberti in 
quanto si alimenta del tempo escatologico, òdei nuovi cieli e della nuova terraò 
che il cristianesimo per primo ha introdotto in Occidente

156
: ñla tradizione 

giudaico-cristiana introduce nella cultura occidentale una figura del tempo 
assolutamente imprevista dalla cultura greca. Si tratta del tempo 
«escatologico» dove alla fine (éschaton) si realizza quello che all'inizio era 
stato annunciatoé il tempo escatologico iscrive la temporalità in un "disegno" 
che va dall'origine alla fine del mondo. Quando è iscritto in un disegno, il tempo 
acquista un "senso", e quando il tempo è fornito di senso, nasce la "storia"; il 
cristianesimo, annunciando all'uomo una sopravvivenza ultraterrena, ha 
immesso nella cultura occidentale una enorme carica ottimistica investita sul 
futuroé il futuro è salvezzaò

157
. 

A ben vedere, anche lôidea di progresso ñsecondo una interpretazione 
largamente accettata rappresenta una visione secolarizzata della fede cristiana 
nella Provvidenza. Il mondo antico aveva una visione ciclica della storia, 
mentre la cristianità le diede una direzione chiaramente definita, dalla caduta 
dellôuomo alla sua definitiva redenzioneò

158
.    

In definitiva, diversi progetti politici di riforma della società hanno nelle loro 
radici componenti di natura religiosa in senso lato, come osservato da molti 
studiosi, ferma restando la necessità di precisare che dette componenti non 
concernono il riconoscimento del ruolo delle Istituzioni religiose o la 
condivisione di metodi spirituali, ma lôaspirazione, lo slancio, il sacrificio, cioè 
energie di mente e di cuore per realizzare mediante riforme economiche e 
sociali, pacifiche o violente (a seconda dei casi), un modello di collettività 
entrato nellôorizzonte della coscienza umana in quanto annunziato e legittimato 
nei Testi sacri.    
7.2. Le comuni radici delle diverse progettualità sociali dovrebbero farci 
riflettere, osserva Morin, sulla necessità di superare la contrapposizione tra 
religione e cultura laica: òlôopposizione virulenta che cô¯ stata tra la religione e 
la laicità, oggi può essere superata [é] bisogna rendersi conto che gli spiriti 
laici, umanisti, hanno una fede, cioè credono in alcuni valori, la fraternità, 
lôamore, la solidariet¨ [é]. Per quanto riguarda le religioni, dobbiamo capire 
che tutte le grandi religioni che hanno un origine universale, hanno questo 
fondo di fraternità comune che è anche il nostro e dunque un fondo religioso 
comune anche per le persone senza Dio cioè senza rivelazione. Certo le 
religioni portano in sé una contraddizione [é] devono imparare ad essere 
tolleranti per la necessit¨ interna di capire lôalterit¨. E le persone che non sono 
religiose devono essere anchôesse tolleranti ci¸ significa che anche noi 
possiamo unirci su questo fondo di tolleranza e nel compito dellôumanit¨ 
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planetaria [é] penso che tutto ciò dovrebbe essere capito senza per questo 
cercare lôomogeneit¨, possiamo capirci e partire da queste sorgenti comuniò

159
.  

Questo avvicinamento tra aspirazioni religiose e laiche diventa più fattibile se 
abbandoniamo ñil pensiero ideologico, sempre semplificante, sempre dualistico 
e bisognoso di un nemico; è l'ora invece di guardare alla realtà rispettando la 
sua complessit¨ò

160
. 

Ad avviso di molti, forse, un primo avvicinamento pacifico e silenzioso inizia ad 
intravedersi, soprattutto, tra aspirazioni spirituali, aspirazioni al cambiamento 
sociale e visione scientifica della vita. Ad esempio, due scienziati, Capra e 
Luisi, osservano che la crescente spiritualità laica è coerente con la visione 
sistemica della vita: ñlôesperienza spirituale è un'esperienza umana molto più 
ampia e più basilare rispetto all'esperienza religiosa. Ha due dimensioni: una 
rivolta verso l'interno e l'altra rivolta verso l'esterno, che abbraccia il mondo e 
gli altri esseri umani [é] quando si dice che scienziati come Einstein o Bohr 
erano anime spirituali, si intende che essi avevano un forte desiderio di 
avvicinarsi, o forse addirittura di identificarsi, con i misteri del cosmo. D'altra 
parte, quando diciamo che persone come Gandhi o Martin Luther King sono 
guide spirituali, vogliamo dire che esprimevano con la loro esistenza i più alti 
ideali di un'umanità migliore. In questi casi c'è l'unione delle due dimensioni, 
interna ed esterna, della spiritualità, e possiamo parlare di "spiritualità laica", un 
modo di essere spirituali senza la necessità di appartenere ad una particolare 
religione. La spiritualità, intesa in questo senso ampio, non ha alcun motivo di 
conflitto con la scienza. Anzi, è pienamente coerente con la visione sistemica 
della vitaò

161
. 

Questo avvicinamento appare fattibile in quanto lôaspirazione spirituale alla 
quale alludiamo si esprime anche al di fuori delle istituzioni religiose e dei 
luoghi religiosi. Vi è la consapevolezza, sempre più crescente in una parte 
della società, che il cambiamento individuale autentico può recare importanti 
benefici anche sociali. Gandhi ne è stato un grande esempio. Non vogliamo 
sminuire il ruolo delle istituzioni religiose e di quelle politiche (soggetti estranei 
al nostro lavoro), ma vogliamo sottolineare che lôaspirazione spirituale in 
esame cerca di incarnarsi in stili di vita benefici, nel pubblico e nel privato, 
scevri da desideri di potere sugli altri, da logiche di appartenenza o di latente 
primazia, da logiche implicanti tutte la ñseparativitàò. Una parte della umanità, 
bisogna prenderne atto, oggi coltiva questi sentimenti dai risvolti 
profondamente civici, esprimendo una tendenza pacifica verso un 
cosmopolitismo fraterno, verso una fraternità universale.   
Queste aspirazioni non coltivano più ñil desiderio rivoluzionario di realizzare il 
Regno di Dioò, ma lôidea più coraggiosa e altruista, quella della trasformazione 
interiore, che come nota Morin, ¯ pi½ ricca dellôidea di rivoluzione, in quanto ñne 
conserva il carattere radicale, ma la lega alla conservazione della vita, delle 
culture [é]. Oggi tutto devôessere ripensato. Tutto deve ricominciare. E in 
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effetti tutto è ricominciato, senza che lo si sappia [é] esiste già, su tutti i 
continenti, un fermento creativo, una moltitudine di iniziative locali che vanno 
nella direzione della rigenerazione economica o sociale o politica o cognitiva o 
educativa o etica o di stili di vitaò

162
.  

Queste aspirazioni spirituali, ancorché corroborate da differenziate metodologie 
spirituali, non si pongono automaticamente in alternativa o in conflitto con le 
religioni tradizionali. Anche se, osserva Rifkin, ñnumerosi sondaggi indicano 
uno spostamento generazionale verso il divino, con le giovani generazioni dei 
paesi industrializzati che voltano le spalle alla religiosità istituzionalizzata, a 
favore di una ricerca spirituale personale, incarnata nella natura ed empatica 
nelle espressioniò

163
.  

Anche ad avviso di Laszlo, ñin effetti si registra una crescita di attenzione verso 
la spiritualità, non la religiosità, quanto proprio la spiritualità, il che è diverso. 
Ogni religione è dottrinale, il fedele deve seguire gli insegnamenti della propria 
chiesa. La spiritualità invece è sviluppo interiore, nella sua essenza. Il buon 
religioso è profondamente spirituale, ma non tutti sono buoni religiosi. La 
religiosità può esistere senza spiritualità e la spiritualità può esistere senza 
religiosità. In ogni caso, la vera spiritualità è oggi più potente, cresce tra la 
gente inducendo molti a cercare dentro se stessi, a capire il proprio compito in 
questo mondo in cambiamentoò

164
. 

La spiritualità, precisano Boff e Hathaway, è diversa anche dalla teologia: ñla 
teologia lavora con concetti e pensa in termini di concetti; la spiritualità 
esperisce emozioni profonde [é] emerge allorché dalla testa passiamo al 
cuore, la spiritualità non è pensare Dio nel cosmo, è esperire Dio in tutte le 
coseò

165
.  

In conclusione, occorre prendere atto che, oltre alle forme di religiosità 
tradizionali e alle modalità di impegno politico tradizionale, evidentemente 
necessari, è presente un afflato spirituale planetario che tende a confluire  
soprattutto, in progetti di cambiamento dei propri comportamenti quotidiani, in 
stili di vita attenti allôimpatto, civico e sociale, provocato dal proprio modo di 
vivere. In questo nuovo afflato si possono rinvenire forse le antiche dottrine 
secondo le quali la società fraterna e giusta può realizzarsi sulla terra, se 
contestualmente si lavora in questa direzione nella propria vita interiore e nei 
propri comportamenti. La via della trasformazione, per molti, ha preso il posto 
dellôutopismo rivoluzionario: non si cerca pi½ di voler realizzare nella societ¨, a 
qualunque costo, quelle qualità che non si possiedono interiormente. Moltissimi 
ci hanno provato anche con la violenza e, naturalmente, non ci sono mai 
riusciti. Dovremmo, in effetti, sempre chiederci se coloro che possiedono 
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lôabilit¨ a infiammare sulla scena politica le pulsioni altrui, possiedono anche la 
capacità progettuale e trasformativa della propria materia individuale (cfr. cap. 
VII, par.11), ovvero se hanno realizzato nei propri comportamenti quei valori 
che si prefiggono di realizzare allôesterno.             
 
 
 
 
 

8. Le diverse percezioni valoriali della fraternità nel corso della storia: 
dalle fraternità parziali alla fraternità universale. 

 
ñLa fraternità è una parola difficile in quanto la percezione del suo contenuto, tutto 
sommato, non dipende dalla cultura intellettuale posseduta o dalla religione professata, 
ma dalla sensibilità individuale maturataò 

 
8.1. La parola fraternità ha assunto molteplici significati nellôesperienza umana 
e differenti contenuti valoriali. Ad esempio, può individuare il solo dato formale 
e giuridico dei legami di sangue; può evocare qualità umane e relazionali 
(affetto, sostegno, cooperazione, etc.) che intercorrono solo tra persone della 
stessa famiglia o tra amici; può designare le relazioni umane allôinterno di 
determinate aggregazioni perseguenti valori condivisi (vicinato, corporazioni, 
comunità, popolo); può designare un principio ispiratore di un modello di vita 
collettiva, etc. 
Il breve excursus storico svolto nelle pagine precedenti ci permette di 
osservare che la fraternità quale modello relazionale, se pur con diversi 
contenuti valoriali, si è estesa dai nuclei familiari anche a persone estranee ai 
legami di sangue, alle comunità di vicinato, poi ai corpi intermedi (corporazioni, 
associazioni, etc.). In seguito, la fraternità è stata oggetto, per un brevissimo 
tempo, di un programma politico, lambendo in Francia lôorganizzazione della 
intera collettività (relazione diretta tra i cittadini e lo Stato) per entrare 
formalmente nellôordinamento giuridico francese, nellôaccezione sostanziale di 
solidarietà verticale. La fraternità, ancorché sia stata, quasi subito, emarginata 
come categoria politica, ha generato, comunque, due grandi forze: lôimpulso 
alla solidarietà e la maggiore consapevolezza della dignità umana anche da 
parte delle popolazioni più deboli e maltrattate, come ha dimostrato 
lôesperienza del millenarismo e dellôutopismo. La fraternità, scrive giustamente 
Le Goff, ñest ¨ la base de tout lô®difice du droit social, malgr® son modeste 
statut dans la devise r®publicaineò

166
. 

In altre parole, lôideale di fraternit¨ ha generato o, se si vuole, ha sollecitato sul 
piano coscienziale sia la solidarietà, intesa da taluni in una accezione restrittiva 
come relazione verticistica dallôalto al basso, e sia il bisogno di dignità,  inteso 
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da taluni come lotta sociale dal basso verso lôalto, oppure, come lotta di 
indipendenza rispetto allôoppressoreò

167
.  

Nel cuore dellôOttocento, in effetti, sono emersi afflati di fraternità transnazionali 
sia tra coloro che lottavano per la libertà dei popoli in tanti luoghi della terra e 
sia tra coloro che lottavano per ottenere migliori condizioni di vita sociale. Molte 
anime si sono impegnate strenuamente per offrirci migliori condizioni di vita 
delle quali tutti noi, oggi, beneficiamo.  
La fraternità, dunque, ha agito storicamente, non solo in Francia, ma anche 
altrove, come ñun potente meccanismo di creazione di identità collettive, di 
mobilitazione politica e di integrazione socialeò

168
. Se il rivoluzionario francese 

vuole che sia considerato ñfratelloò non tanto il componente della famiglia o 
della associazione, quanto il cittadino della Patria, il rivoluzionario russo, nei 
primi del Novecento, a prescindere dai risultati ottenuti, vuole che siano 
considerati ñfratelliò le classi sociali oppresse di tutta la terra.  
Anche nellôinno ñFratelli dôItaliaò, scritto nel 1847, la fraternità di matrice 
risorgimentale identifica un popolo che deve essere unito e libero nei confronti 
dei poteri oppressivi. Però, questa fraternità non esprime una vera unione 
interiore tra i cittadini. Il valore di unità, infatti, tuttora è percepito dai cittadini 
italiani, soprattutto, in determinati contesti ove entrino in gioco le relazioni con 
altri popoli. Nelle relazioni civiche il valore della fraternità appare fortemente 
recessivo, e non a caso, alcuni storici notavano gi¨ nellôOttocento le criticità 
della morale civica del popolo italiano

169
.  

Quanto fin qui rilevato comprova che diverse sono le percezioni della fraternità 
e diversi possono essere i suoi frammenti valoriali suscettibili di inverarsi 

                                                           
167 

Questa ultima prospettiva si attaglia, ad esempio, al popolo latino americano: ñil 
principio di fraternit¨ quasi assente dallôampio corpus dei testi che compongono il 
cosiddetto pensiero latinoamericano... ha avuto un ruolo nel processo che ha condotto 
alla costituzione di un «soggetto storico collettivo», che può essere definito come 
çpopoloè o çi popoliè: la fraternit¨ agisce dunque nella promozione dellôidentit¨ storica 
latinoamericana. Questo processo attinge le sue radici intellettuali nella Scuola di 
Salamanca, ma si forma accogliendo anche lôinflusso dellôilluminismoò D. Ighina, Spunti 
per una ricerca sul principio di fraternità nel pensiero latinoamericano, in Nuova Umanità 
XXIX (2007/3) 171, pp. 399-409. 
168 

A. Martinelli, Progetto 89 cit., p. 44. 
169

 Ci ricorda Viroli che Simonde de Sismondi nella sua Histoire des républiques 
italiennes du moyen âge scriveva: ñçSeroit-il impossibile de dire à quel degré une fausse 
instruction religieuse a ®t® funeste ¨ la morale en Italie. Il nôy a pas en Europe un peuple 
qui soit plus constamment occup® de ses pratiques religieuses [...]. Il nôy en a pas un qui 
observe moins les devoirs et les vertus que prescrit ce christianisme auquel il paroît si 
attach®è. Cio¯é gli italiani sono diventati maestri nellôarte di mettere a tacere la voce 
della coscienza e di coprire con una superficiale devozione la mancanza di vero senso 
morale: «chacun y a appris, non point à obéir à sa conscience, mais à ruser avec elle; 
chacun met ses passions à leur aise, par le bénéfice des indulgences, par les restrictions 
mentales, par le projet dôune p®nitence, et lôesp®rance dôune prochaine absolution; et loin 
que la plus grande ferveur religieuse y soit une garantie de la probité, plus on y voit un 
homme scrupuleux dans ses pratiques de dévotion, plus on peut à bon droit concevoir 
contre lui de d®fianceèò M. Viroli, La dimensione religiosa del risorgimento cit. 



55 

storicamente: per la ñfraternit¨ò si combatte e si d¨ la vita, per la ñfraternit¨ò si 
proclamano la pace e la concordia.   
Alcuni avvertono della fraternità la forza di cementare i rapporti umani in 
quanto sono spinti dal bisogno di aggregarsi per difendersi e per conquistare 
diritti, o allôopposto, per aggredire. La parola dôordine aggregante in tutti questi 
casi è fraternità, anche al fine, talvolta, di far percepire, con intenti manipolatori, 
come nobile e doverosa lôazione progettata, ancorché eticamente opinabile. 
Questa modalità strumentale fa parte ancora della nostra contemporaneità. 
Altri impiegano la fraternità come sonnifero per pacificare i rapporti umani al 
solo fine di mantenere lo status quo. Altri ancora avvertono della fraternità la 
funzione unificatrice del genere umano, nonché realizzatrice nel contempo 
della pienezza individuale. 
Una sola parola può, dunque, esprimere contenuti molto distanti. La fraternità è 
in effetti una parola difficile in quanto la percezione del suo contenuto, tutto 
sommato, non dipende dalla cultura intellettuale posseduta o dalla religione 
professata, ma dalla sensibilità individuale maturata.   
Non a caso allôinterno delle stesse istituzioni religiose si sono manifestati 
storicamente orientamenti diversi e talvolta laceranti: taluni sensibili, 
soprattutto, alla conservazione dellôordine sociale ed altri, soprattutto, alla 
maggiore dignità della umanità più debole. Taluni promuovevano una cultura 
spirituale dogmatica e antropocentrica, rispettosa dellôordine sociale, una 
cultura tutto sommato un poô distante dal messaggio cristiano e bisognosa, per 
questo, di virulente misure di coazione. Altri praticavano, invece, direttamente 
la fraternità cristiana anche se ciò poteva recare disturbo alle esigenze di 
conservazione sociale. Queste due tendenze, con qualche variante, albergano 
ancora, non solo nelle istituzioni religiose ma in tanti movimenti spirituali e 
politici, essendo espressioni della nostra natura umana che la storia ci ha 
insegnato a conoscere. Lo abbiamo appreso: vi sono coloro che pur essendo 
attratti dai valori, tendono a impossessarsi e a strumentalizzare i messaggi 
elevati e vi sono coloro che, invece, tendono a ñservireò i messaggi elevati. I 
primi hanno sempre temuto e ostacolato i secondi. 
8.2. La storia insegna che come individui siamo riusciti a vivere, grosso modo, 
alcuni dei contenuti possibili della fraternità. Forse riusciamo a essere fraterni 
in famiglia, con gli amici, nel gruppo cui aderiamo. Ma non riusciamo ancora ad 
andare oltre. La fraternità pacifica, quale valore universale organizzativo della 
vita tra gli uomini, è tuttora incompiuta e forse anche incompresa. Lôidea di 
fraternità, è vero, ha avuto nel corso della storia un processo aggregativo 
orizzontale crescente. Ma il processo aggregativo fraterno in realtà appare 
essersi un poô rallentato in quanto non è riuscito a coinvolgere la società, i 
popoli e coloro che governano gli Stati. Certamente vi sono alcuni segnali 
positivi sui quali ci siamo soffermati: pensiamo al bisogno di dignità, al bisogno 
di una fraterna solidarietà, al bisogno di cooperazione e sussidiarietà presenti 
nella società civile, al bisogno di esprimere in positivo il proprio potenziale 
interiore grazie anche a una agevole accessibilità alle risorse culturali di valore 
e alla crescente diffusione di una dimensione spirituale sensibile ai valori 
fraterni.  



56 

La stessa società civile che con le sue aggregazioni e associazioni aveva 
avuto un ruolo importante in epoca medioevale e che aveva subìto poi un 
provvisorio ridimensionamento in epoca rivoluzionaria, è tornata oggi a rivestire 
un ruolo significativo con una piena legittimazione accanto allo Stato e al 
Mercato. Lôordinamento giuridico ha preso atto che gli esseri umani si 
relazionano tra loro non solo per dovere (Stato) o per profitto (Mercato) ma 
anche per reciprocit¨: ñNel novecento tutto doveva essere ricondotto o al 
mercato o allo Stato o tuttôal pi½ ad un mix di queste due istituzioni basilari a 
seconda delle simpatie ideologico-politiche dei vari attori societari. È oggi 
diffuso il convincimento secondo il quale il paradigma bipolare ñstato-mercatoò 
abbia ormai terminato il suo corso storico e che ci si stia avviando verso un 
modello di ordine sociale tripolare: pubblico, privato, civile. La modernità si è 
retta su due pilastri: il principio di eguaglianza, garantito e legittimato dallo 
Stato; il principio di libertà, reso fattivamente possibile dal mercato. La post-
modernit¨ ha fatto emergere lôesigenza di un terzo pilastro: il principio di 
reciprocit¨, che ¯ la cifra delle organizzazioni della societ¨ civileò

170
.  

Ma questi segnali sono ancora poca cosa rispetto al fabbisogno di fraternità 
occorrente ai nostri tempi, stante lôestensione e la gravit¨ delle problematiche 
da risolvere. Occorre prendere atto che nella società vi è anche un percorso 
molto diverso che va in direzione opposta e che mina la sostenibilità umana e 
ambientale. 
Affinché il percorso verso la fraternità si consolidi e prevalga, abbiamo un 
ostacolo da superare. Il processo aggregativo fraterno si trova, infatti, ad 
affrontare un grande scoglio per superare il quale occorre un cambiamento che 
questa volta necessariamente deve avvenire sul piano interiore in quanto lo 
scoglio in questione si chiama ñegoò. A nostro avviso, lôulteriore espansione 
orizzontale diventerà possibile se contestualmente avverrà dentro di noi una 
espansione interiore. Una fraternità universale avvertita interiormente è la 
premessa per lôulteriore espansione orizzontale. È il passaggio più difficile 
poiché siamo abituati a vivere di antagonismi e protagonismi in quanto non 
riusciamo a percepire per davvero lôUnit¨. Una certa tendenza atavica a 
suddividerci in clan per dare spazio ai nostri antagonismi è alquanto diffusa 
nellôambito spirituale e politico. Molti preferiscono definirla libert¨ di opinione 
anche laddove si tratti semplicemente di dare libera espressione alle rivalità e 
alle vanità egocentriche.   
8.3. Eppure, nel corso della storia abbiamo già sperimentato molteplici 
soluzioni per la vita collettiva, sulle quali potremmo svolgere riflessioni forse 
proficue.  
Abbiamo pensato ingenuamente che lôumanit¨ si sarebbe finalmente realizzata 
in una società dove fossero stati presenti il mercato, luogo di libertà e lo Stato, 
luogo di uguaglianza e solidarietà.  
Poi abbiamo accettato passivamente la globalizzazione economica la quale 
ñincurante dei costi sociali ed ambientali, non ha portato libertà e democrazia: il 
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libero flusso dei capitali e di beni non ha nulla a che vedere con la libertà 
umana; la libertà di comprare merci non ha nulla a che vedere con i diritti 
umani fondamentaliò

171
.    

Abbiamo provato a limitare la fraternità alla sfera della solidarietà economica 
(una sorta di fraternità a buon mercato) cioè come misura economica di 
sostegno del povero, ma anche questa modalità è entrata in crisi: il nostro 
cambiamento interiore non può essere surrogato da una donazione 
economica. 
Abbiamo anche provato a derubricare la fraternità da filosofia di vita a 
comportamento emergenziale al solo fine di lenire gli effetti indesiderati del 
nostro sistema di vita: così abbiamo generato una fraternità emotiva,  snaturata 
nella sua portata civica innovativa. Anche per queste ragioni, la cultura ha dato 
poco peso a una possibile formazione civica di una coscienza fraterna, 
ritenendo questôultima, implicitamente, materia religiosa di  pertinenza delle 
istituzioni religiose.   
Abbiamo provato sistemi di governo nei quali la fraternità era concepita come 
legame tra le classi sociali oppresse di tutta la terra, ma poi non siamo stati 
fraterni nemmeno con lôumanit¨ pi½ debole.  
Abbiamo provato sistemi di governo i quali negavano, addirittura, lôidea di 
fraternità tra gli uomini in quanto in natura esisterebbe soltanto la superiorità di 
taluni esseri sugli altri e abbiamo constatato lôimmane dolore che abbiamo 
provocato.  
Abbiamo sperimentato numerose volte, come laici e religiosi, la pratica della 
violenza e del terrore ña fini buoniò, ma non abbiamo generato un mondo 
migliore e abbiamo lasciato sul campo solo sofferenze.  
Abbiamo provato a limitare la fraternità alla sfera del rito e della parola, 
emarginando la purezza della vita vissuta e abbiamo constatato le patologie 
che hanno colpito in modo drammatico la moralità delle Istituzioni religiose. 
Abbiamo provato a limitare la cultura ad attività intellettuale avulsa dai valori 
della vita vissuta: il nostro sapere è diventato, forse, insipido e le istituzioni che 
lo rappresentano hanno perduto prestigio e credibilità.       
Abbiamo anche congegnato una via giuridico-istituzionale per raggiungere uno 
stadio prossimo al cosmopolitismo: abbiamo, infatti, dato vita a organizzazioni 
sovranazionali al fine di prevenire le guerre, ma è stato tutto vano. Si pensi alla 
breve storia della Società delle Nazioni (1919-1946) e al ruolo 
dellôOrganizzazione delle Nazioni Unite (1945). La stessa crisi della U.E. è 
significativa della inadeguatezza di soluzioni formali non partecipate 
interiormente.  
Abbiamo ritenuto che le nostre insoddisfazioni di uomini derivassero dai limiti 
posti alla nostra componente istintuale e abbiamo messo in cantina la nostra 
natura spirituale e lôidea di sacralità, per poi ritrovarci a vivere una vita nociva 
anche per lôambiente.   
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Abbiamo conosciuto uomini di potere che combattevano la religiosità e le 
istituzioni religiose, ma che nel contempo volevano essere considerati come 
divinità dal loro stesso popolo.   
Abbiamo anche pensato, seguendo ciò che Rousseau scriveva nel suo 
ñContract socialò, di introdurre una religiosità civile in luogo di quella 

tradizionale, ritenuta deludente e avversaria del progresso sociale
172

.  
Abbiamo sminuito le pratiche spirituali ritenendole astratte ricerche di un 
inesistente paradiso, e poi, invece, abbiamo legittimato, come conquista di 
libertà, lôimpiego di sostanze, ancorché dannose per la salute psico-fisica, per 
permettere a tutti di trovare un pezzetto di paradiso artificiale. Abbiamo criticato 
la religione perché òoppio dei popoliò e poi abbiamo scelto direttamente 
ñlôoppioò. 
Abbiamo voluto stabilire la nostra ñresidenza psichicaò nelle cantine e nel 
sottosuolo dellôessere umano con lôavallo del mondo culturale. Ora fatichiamo a 
trovare la luce per risalire ai nostri piani elevati e ci chiediamo con meraviglia 
cosa sia successo al genere umano.         
Abbiamo voluto immaginare che la Natura fosse inanimata, inesauribile e a 
completa disposizione dei desideri dellôUomo, e talvolta abbiamo puntellato 
questa deformante visione, addirittura, con argomenti religiosi. Così siamo 
riusciti a depredare la Terra e a mettere in crisi la prosecuzione della nostra 
esistenza biologica. 
Abbiamo immaginato e sperimentato ogni sorta di soluzione per la vita 
collettiva e parecchie illusioni si sono consumate nel corso della storia passata. 
Ma non abbiamo ancora sperimentato, pur essendo a noi nota da migliaia di 
anni, la fraternit¨ ñuniversaleò partecipata interiormente. Lôauspicio di molti è 
quello di avviarci su questo cammino in quanto il modello di una sola e grande 
famiglia appare lôunico, anche sul piano logico, in grado di garantire la 
prosecuzione dellôesperienza umana sul pianeta.    
La generazione attuale e quella che sopraggiunge hanno il vantaggio rispetto a 
quelle precedenti di poter constatare gli esiti prodotti nel corso dei secoli dalle 
filosofie di vita, dai molteplici sistemi di governo, dalle culture e dalle religiosità 
escludenti i valori di fraternità universale, di empatia e cooperazione.  
Non abbiamo alternative, le abbiamo provate tutte. Scrisse Berdjaev, nella 
prima metà del secolo scorso: ñQuando si sente che tutto ¯ stato sperimentato 
ed esaurito, quando la terra cede sotto i piedi come succede ai giorni nostri [é] 
quando tutto è messo a nudo e smascherato, allora i tempi sono maturi per un 
movimento religioso nel mondo. Siamo arrivati a questo punto, e sarebbe bene 
che ce ne rendessimo contoò

173
.  

                                                           
172 

Ricorda Viroli, La dimensione religiosa del risorgimento cit., che ñnelle repubbliche che 
fiorirono in Italia fra il 1796 e il 1799, allôombra delle armate napoleoniche, nacque e fece 
adepti una nuova religione che si proclamava civile repubblicana o democratica. Profeta 
della nuova fede era Jean-Jacques Rousseau; la nuova bibbia il Contrat social. Come 
Machiavelli, Rousseau riteneva che le repubbliche avessero bisogno della religione per 
nascere e per conservarsiò. 
173 

N.A. Berdjaev, Nuovo medioevo, Fazi, 2004, p. 189. 



59 

Forse abbiamo bisogno anche di una grande e profonda riconciliazione. 
Dovremmo prendere atto e riconoscere gli errori compiuti nel passato da tutti 
noi, da tutte le anime laiche e religiose che hanno attraversato la nostra storia 
con il desiderio di cambiarla o custodirla e che spesso si sono aspramente 
combattute. Potremmo trarre motivi di riflessione dalle parole pronunziate da 
uno dei personaggi di Dostoevskij: ñIo sono convinto, al pari di un bimbo, che le 
sofferenze saranno sanate e cancellate [é] che in ultimo, alla fine del mondo, 
nel momento dellôeterna armonia, succederà qualcosa di sublime che basterà 
per colmare tutti i cuori, per placare tutte le indignazioni, per riscattare tutti i 
misfatti degli uomini, tutto il sangue da essi versato: e non solo allora si potrà 
perdonare, ma persino giustificare tutto ciò che è accaduto fra gli uominiò

174
.   

Dobbiamo renderci conto, osserva Morin, che ñc'¯ una radice unica degli 
uomini e che la loro dispersione attraverso lingue e culture è un fatto secondo, 
che la differenza non è un fenomeno principale e, attraverso le diverse culture 
e le diverse lingue, si sono manifestate molteplici ricchezzeé oggi dobbiamo 
sapere che questa diaspora è terminata, che è giunto il momento della 
comunicazione e della riconciliazione, ma sappiamo che la vera comunicazione 
non si realizza tramite le telecomunicazioni. Dunque abbiamo ormai tutte le 
ragioni convergenti per considerarci cittadini non solo del nostro paese o non 
solo nel nostro continente, ma cittadini della Terra-Patriaò

175
. 

 

9. Riflessioni sul nostro travaglio individuale e collettivo. Le nostre 
scelte e lôemergenza di una nuova coscienza. 

 
ñCiascuno di noi si trova di fronte a un bivio, tra due opposte attitudini o interpretazioni 
della vita che gi¨ abitano in noi: le tendenze a cooperare e quelle ad approfittareò 

 
9.1. Se osserviamo la società nella sua profonda interiorità possiamo dire che 
essa si trova ad attraversare un grande travaglio: dobbiamo passare da unione 
umana fondata sulla convenienza degli interessi materiali (stadio fisiologico) ad 
una unione umana radicata sulla coscienza dellôunit¨ (stadio psicologico): "gli 
esseri umani hanno iniziato col vivere isolati, ciascuna famiglia difendeva il suo 
piccolo territorio. Più tardi, essi si sono costituiti in tribù, poi in nazioni, e le 
società sono entrate in funzione come organismi viventi; di esse si può dire che 
hanno raggiunto lo stadio fisiologico [é] è ciò che viene chiamato 
"commercio", e questa situazione è ovviamente un progresso. È tempo però di 
andare oltre e lavorare per una fratellanza umana: questo implica l'amore e la 
coscienza del legame profondo che esiste tra gli esseri. È lo stadio psicologico. 
Finché le relazioni che gli esseri umani intrattengono fra loro resteranno 
fondate sull'interesse, malgrado tutto quello che potranno così guadagnare, 
essi sentiranno che manca loro qualcosa, e la loro vita rimarrà priva di senso. 
Quel senso lo troveranno solo se riusciranno a coltivare un atteggiamento 
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fraterno, cioè se riusciranno a comprendere che devono condividere con gli 
altri ciò che di meglio possiedono"

176
.  

9.2. Se osserviamo la società sul piano socio-economico possiamo constatare 
che ci troviamo davanti a un bivio tra due correnti che animano la società e che 
sono in netta opposizione: da un lato abbiamo ñla continua ascesa del 
capitalismo globale, dallôaltro abbiamo la costruzione di comunità sostenibili. Il 
capitalismo globale essendo mosso da intenti predatori, peraltro, autodistruttivi 
in quanto non sostenibili, cerca di massimizzare le ricchezze di pochi e 
rafforzare il potere delle éliteò

177
. Sul fronte opposto, abbiamo lôimpegno alla 

progettazione e realizzazione di comunità sostenibili da parte di studiosi e di 
operatori in direzione cooperativa, fraterna ed empatica. In questo ultimo 
contesto si situa, ad esempio, la progettazione ecologica la quale recepisce i 
ñprincipi organizzativi sviluppati dalla natura per proteggere la rete della vita: 
continuo riciclo della materia, lôuso di energia solare, la biodiversit¨, la 
cooperazione... fare progettazione in un contesto simile richiede un 
cambiamento radicale del nostro atteggiamento nei confronti della natura: non 
più la ricerca di ciò che possiamo estrarre dalla terra ma la ricerca di ciò che 
possiamo imparare da essaò

178
.  

9.3. Se osserviamo la società in termini di singole individualità, possiamo 
rilevare che ciascuno di noi si trova di fronte a un bivio, tra due opposte 
attitudini o interpretazioni della vita che già abitano in noi: le tendenze a 
cooperare e quelle ad approfittare. Dobbiamo scegliere se identificarci con il sé 
profittatore, predatore o con il Sé empatico, cooperatore e fraterno. Ciascuno di 
noi è consapevole di interpretare nella vita, in proporzioni variabili, queste due 
parti. Mentre lôidea della fraternit¨ umana, occorre ammetterlo, ¯ stata presente 
nella nostra storia grazie allôimpegno di pochi, lôimpegno di molti si è 
concentrato, soprattutto, a portare alle estreme conseguenze la tendenza 
egocentrica nei vari campi della vita, noncuranti delle conseguenze provocate 
alla comunità vivente. Adesso, a differenza di quanto è accaduto nel passato, 
le conseguenze del nostro agire hanno raggiunto una soglia di particolare 
gravità per la tenuta del nostro sistema. 
Per tali ragioni, vi è una diffusa convinzione che in questa epoca siamo 
chiamati, come singoli e come collettività, a non procrastinare la nostra scelta 
di campo: non possiamo pi½ limitarci a censurare i difetti dei ñpotentiñ della terra 
al fine di non migliorare il nostro modo di vivere. Dobbiamo avere il coraggio di 
autovalutarci e decidere. Nella nostra società i segni di queste diverse 
possibilità espressive sono molto evidenti, grazie anche alle ñtecnologie socialiò 
che oggi ci permettono di conoscere le energie che animano e circolano nella 
vita sociale.   
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9.4. Anche se, al momento, ñl'umanit¨ non riesce a nascere come umanit¨ò
179

, 
cô¯, comunque, un travaglio in corso, cioè sta emergendo una nuova vita la 
quale ha bisogno di essere sostenuta con una nuova coscienza del pianeta

180
. 

Questa nuova vita porta con sé una nuova cittadinanza sensibile ai valori di 
collettività e di universalità, che ha la capacità di accedere al cuore degli altri e 
di percepire su di sé ciò che procura agli altri con le proprie azioni. Una nuova 
cittadinanza non più antagonista per diversità di vedute religiose o laiche. Una 
nuova cittadinanza grazie alla quale comprendiamo di essere legati alla 
collettività e avvertiamo che le relazioni con gli altri e con la Natura sono una 
parte profonda della nostra stessa vita

181
. 

Questo nuovo stadio evolutivo verso una unione psicologica tra i popoli, verso 
comunità sostenibili, verso la natura fraterna dellôuomo, malgrado le 
apparenze, ad avviso di molti, è in corso di elaborazione. Non a caso, una 
parte dellôumanit¨ vive in questa direzione cooperativa. Anche la Lubich 
osserva che ñle forti contraddizioni che segnano la nostra epoca necessitano di 
un punto di orientamento altrettanto penetrante ed incisivo, di categorie di 
pensiero e di azione capaci di coinvolgere ogni singola persona, così come i 
popoli con i loro ordinamenti economici, sociali e politici. C'è un'idea universale 
che è già un'esperienza in atto, e che si sta rivelando in grado di reggere il 
peso di questa sfida epocale: la fraternit¨ universaleò

182
. Certamente, parliamo 

di una realtà ñemergenteò per significare che essa sta solo germogliando
183

. 
9.5. Cercheremo nei capitoli successivi di enucleare dalla realtà viva della 
società nella quale viviamo alcune linee di forza che comprovino queste 
tendenze. Cercheremo di dare voce a un pensiero autorevole che abita già il 
nostro presente. Ci soffermeremo su un percorso di cambiamento già avviato 
da una parte della società, supportato da una cultura orientata non solo allo 
studio ma anche alla realizzazione dei valori. Daremo atto di come e perché si 
sia levato fin dalla metà dello scorso secolo un intenso e rinnovato appello a 
una società animata da cooperazione fraterna (cap.II), analizzeremo i 
fondamenti e i contenuti della cooperazione fraterna (cap.III) e cercheremo di 
porre in luce le reali motivazioni oppositive allôaccoglimento dei valori di 
fraternità (cap.IV). Analizzeremo le tappe del percorso di cambiamento, 
tenendo conto delle nuove evidenze scientifiche in tema di coscienza e 
processo cognitivo (cap.V). Cercheremo di riflettere sulle basi concettuali 
dellôeducazione alla cittadinanza, indagando sul processo interiore di 
adeguamento alle regole civiche (cap.VI). Nellôultimo capitolo enunceremo 
linee di sviluppo di alcune attitudini civiche significative, per meglio esplicitare il 
senso concreto di queste possibilità di cambiamento che fanno parte delle 
corde intime e autentiche del nostro essere.  
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Capitolo II 
Lôappello del pensiero contemporaneo ai principi di cooperazione 
nellôera della globalizzazione e delle interdipendenze.  
                                                                                                           

 

1. La cooperazione fraterna, principio fondamentale per garantire 
libertà e uguaglianza. 

 
òRiscoprire e ridefinire sul piano pratico la fraternit¨ non tanto come esigenza del cuore 
spontaneista e volontarista, ma come scelta civile di essere umani è la sfida attualissima 
della democrazia nel nuovo contesto del mondoò 

 

1.1. Numerosi eventi di varia natura spingono lôumanit¨ ad adottare modelli di 
gestione concordata degli equilibri del Pianeta: pensiamo alla globalizzazione, 
alla accresciuta interdipendenza tra i paesi e alla grave vulnerabilità delle 
risorse del Pianeta. Nel contempo, numerosi eventi acuiscono le conflittualità 
sociali in vari Paesi: pensiamo ai flussi migratori incontrollabili, alla 
sproporzione inarrestabile tra povertà e ricchezza, ai conflitti armati avviati in 
alcune aree del pianeta, alla crisi delle ideologie, delle democrazie e delle 
sovranità. 
Il cosiddetto mercato globale osserva Capra ñnon ¯ in realt¨ un vero e proprio 
mercato, ma una rete di macchine programmate a partire da un valore unico, il 
denaro, che esclude tutti gli altri valori [é] il principio su cui si basa, ossia che 
fare denaro debba avere la precedenza sui diritti umani, sulle democrazie, sulla 
tutela dellôambiente e su qualsiasi altro valore, ¯ garanzia di catastrofe. Tale 
principio può essere modificato non è una legge di natura [é] le reti 
elettroniche di flussi finanziari e informativi possono incorporare altri valoriò

1
. 

Lôavanzata globalizzante del capitale, della finanza e del commercio, cioè di 
forze che mirano dal loro punto di vista al solo lucro avaloriale, non è stata 
accompagnata, ha osservato Bauman, ñda un'adeguata progressione nelle 
risorse con cui l'umanità controlla tali forze. In particolare, questa globalità non 
è stata accompagnata da un'ascesa altrettanto veloce del controllo 
democraticoò

2
. Ma la cosa ancora pi½ grave ¯ che a fronte dellôespansione di 

queste forze materialistiche, non sono state messe in campo altre forze di 
natura morale in grado di vigilare su di esse.      
Molti ritengono che se si vuole sopravvivere, occorre cooperare, ricercare una 
nuova sintesi non meramente quantitativa tra democrazia e uguaglianza, tra 
capitalismo e socialismo, tra mercato e Stato. Ma non possiamo pensare di 
rifondare ñla democrazia continuando ad avere in mente gli schemi del 
passato: sono cambiati i protagonisti della contesa pubblico/privato, 
sociale/individuale, e nuovi ruoli e simboli sono apparsi sulla scena della 
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comunità umana [é] a tale risultato giungono quasi simultaneamente le 
ricerche più recenti delle discipline umano-socialiò

3
.  

Il processo di globalizzazione sospinge indirettamente alla rivalutazione delle 
proposte di fraternità universale in quanto ñcrea un'interdipendenza così 
stretta fra tutte le parti del mondo che obbliga necessariamente a trovare una 
soluzione collettiva o una caduta collettiva. L'idea di fraternità universale e 
solidarietà in questo contesto possono giocare un ruolo politico e trovare un 
ampio consenso in un'epoca di globalizzazione caratterizzata come società di 
rischio e constatato che è in gioco la stessa sopravvivenza dell'umanitàò

4
.  

Scrive Rifkin che ñla civiltà dell'empatia è alle porte. Stiamo rapidamente esten-
dendo il nostro abbraccio empatico all'intera umanità e a tutte le forme di vita che 
abitano il pianeta. Ma la nostra corsa verso una connessione empatica universale 
è anche una corsa contro un rullo compressore entropico in progressiva 
accelerazione, sotto forma di cambiamento climatico e proliferazione delle armi di 
distruzione di massa. Riusciremo ad acquisire una coscienza biosferica e 
un'empatia globale in tempo utile per evitare il collasso planetario?ò

5
 

Già nella prima metà del secolo scorso, Deunov in Bulgaria e Aïvanhov in 
Francia, sostenevano che la fraternità avrebbe ottenuto un ruolo di primo piano 
per lôumanit¨ futura e che il posto attribuito all'intelletto, cioè alla sola capacità 
di acquisire conoscenze per agire sulla materia, si sarebbe ridimensionato a 
vantaggio dei valori di fraternità, collettività e universalità

6
. Aïvanhov avvertiva 

che "col tempo, gli esseri umani saranno obbligati a comprendere il ruolo benefico 
dell'idea di una famiglia universale, ed essi la auspicheranno. Già da alcuni 
anni certi dirigenti politici cominciano a riprendere questa idea, perché si 
accorgono che soltanto una fratellanza universale può salvare l'umanità 
dall'abisso verso il quale essa sta precipitando. Sì, nel timore di una distruzione 
mondiale, tutti saranno ben presto obbligati a muoversi nel senso della 
fratellanzaò

7
.  

Infatti, il principio di  fraternità è invocato oggi da molti pensatori quale unico e 
possibile baluardo per superare i conflitti, tutelare lôumanit¨ e il pianeta, anche 
se la comunicazione di massa non lascia ancora percepire questa nuova 
sensibilità. La fraternit¨ pu¸ garantire, si afferma, ñla sopravvivenza e la qualità 
di una societ¨ politicaò

8
.  

Osserva Bauman che ñla domanda «sono forse io il custode di mio fratello?» 
alla quale fino a non molto tempo fa si credeva di avere risposto una volta per 
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tutte e che quindi non veniva più ripetuta, comincia a risuonare in maniera 
sempre pi½ fragorosa e battaglieraò

9
. 

Abbiamo bisogno, si sostiene, ñdi costruire un nuovo dovere ma per farlo 
dobbiamo arrivare a stabilire dei principi. Ma come si può fondare il pensiero 
etico del nostro tempo? Riscoprire e ridefinire sul piano pratico la fraternità non 
tanto come esigenza del cuore spontaneista e volontarista, come carità, ma 
come scelta civile di essere umanié è la sfida attualissima della democrazia 
nel nuovo contesto del mondoò

10
.  

Afferma Mattei che ñ¯ giunta lôora di riabilitare la fraternità e di darle il suo pieno 
e completo significato. I periodi di crisi come quello che stiamo attraversando 
sono propizi per cercare di contribuire allôevoluzione delle mentalit¨. Difatti le 
crisi mettono in risalto i nostri limiti i quali, nella situazione di oggi, non sono 
unicamente e primariamente dei limiti economici, finanziari e sociali bensì dei 
limiti etici e spirituali. In merito alla fraternità, credo si debba ora affermare 
ovunque con forza e vigore che essa è il valore e lo strumento più idoneo per 
aiutarci a giungere alla completezza della nostra umanità tentennante ed 
incerta di se stessa. E proprio questo la società mondiale aveva proclamato nel 
1948 quando promulgò la Dichiarazione Universale dei Diritti Umani di fronte 
alla barbarie di cui era stata teatro la Seconda Guerra Mondiale, rivelandoci il 
lato più oscuro della nostra umanità. Su che cosa si basa la Dichiarazione 
Universale dei Diritti Umani? [é] gli uomini devono agire gli uni verso gli altri in 
uno spirito di fratellanza. Ciò significa che la fraternità è una cosa che deve 
imporsi agli uominiò

11
. 

La fraternità, dunque, ñha titolo per possedere un rilievo politico, e la si pu¸ 
considerare un criterio che sollecita la completa trasformazione della politica 
come taleò

12
. 

Ciò è vero, a maggior ragione, nella situazione attuale nella quale ñlôavventura 
dello Stato moderno ha raggiunto il suo capolinea, questo è il punto [é]. Oggi, 
il problema delle istituzioni di fraternità è un problema nuovo. A quale senso di 
fraternità noi possiamo fare appello per costruire nuove istituzioni, anche 
politiche? Perché a questo punto il problema è proprio questo, cosa verrà al 
posto dello Stato moderno nel panorama internazionale dal punto di vista delle 
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strutture politiche? Queste strutture politiche su quale senso di fraternità si 
baseranno? Certamente è improbabile che si basino sul senso religioso 
cristiano [é] ed è improbabile anche che si basino su quel senso di 
cittadinanza che è tipico dello Stato moderno. Quindi la situazione di oggi è 
proprio quella della ricerca di una fraternità [é]. Le istituzioni dei Monasteri 
sono sorte perch® gi¨ côera uno spirito cristiano, quelle dello Stato perch® gi¨ 
cominciava a serpeggiare lo spirito della cittadinanza, ma le istituzioni della 
globalizzazione quale forma di fraternit¨ porteranno dentro di s®?ò

13
  

Inoltre, si chiede Donati: òverso quale assetto ¯ possibile/probabile che la 
società attuale si incammini qualora voglia stare alla larga sia da Scilla (le 
patologie del socialismo marxista) sia da Cariddi (le patologie del 
liberalismo)?ò

14
 

Abbiamo preso coscienza nel corso della nostra storia che la fraternità come 
valore politico si è eclissata ma che, nella sostanza, gli altri due principi 
vittoriosi del trittico rivoluzionario hanno avuto un consenso, soprattutto, 
quantitativo. Abbiamo compreso di aver trascurato il fatto che il principio di 
fraternità avrebbe potuto esercitare una funzione regolativa degli altri due 
principi, nel senso che essa avrebbe potuto fornire una risposta adeguata alla 
domanda sul ñcomeò essere liberi e sul ñcomeò essere uguali: ñuna libertà 
fraterna, infatti, non arriverà mai ad imporre la legge del più forte; una 
uguaglianza fraterna, dal canto suo, non imporrà mai un impersonale 
appiattimentoò

15
.   

Anche Galimberti ha posto in luce lôinsufficienza della libert¨ e dellôuguaglianza 
e il misterioso silenzio che ha avvolto la fraternit¨ nella cultura ufficiale: ñora 
che il mondo è divenuto villaggio globale le differenze esplodono e grande si fa 
l'incomunicabilità tra il bianco e il nero, tra l'occidentale e l'orientale, tra il 
popolo del Nord e il popolo del Sud che la ragione unificante dell'Occidente 
fatica a conciliare. Ma il mancato riconoscimento delle differenze non crea solo 
steccati di incomunicabilità tra i popoli, ma, all'interno della stessa città, sempre 
più cosmopolita, tra le differenti comunità. Qui l'Occidente è assolutamente 
impreparato, perché la differenza, che un tempo incominciava ai confini della 
città e si risolveva con il trattato o con la guerra, ora è all'interno della città, di 
ogni città divenuta un concentrato di mondo. La Rivoluzione francese aveva 
trovato uno strumento teorico per affrontare questo problema, ma la storia 
successiva l'ha smarrito. Infatti, delle tre parole inaugurate dalla rivoluzione: 
libertà, uguaglianza, fraternità, le prime due hanno avuto successo perché, 
essendo compatibili con la natura quantitativa della democrazia, hanno 
generato rispettivamente la liberaldemocrazia e la socialdemocrazia. E della 
fraternità che ne è stato? E che cosa davvero significa? Non c'è dizionario che 
ne renda ragioneò

16
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I tre principi sono importanti allo stesso modo, osserva Amartya Sen, premio 
Nobel nel 1998: ñLa libert¨ consente allôuomo di agire alla luce della ragione 
che a ciascuno ¯ data. Lôuguaglianza, se siamo esseri umani, è garantire a tutti 
le medesime opportunità. La fraternità permette di stabilire di continuare 
relazioni reciproche che non siano fondate sullôostilit¨, che ci consentano 
quindi di sentirci vicendevolmente a nostro agio, di vivere vicini senza 
danneggiarci, di essere rispettati dai propri simili, di partecipare alla vita della 
comunità. Cercare di stabilire tra questi principi una classifica, mi sembra come 
tentare di dire che cosa sia preferibile tra i sensi, lôudito, la vista, il gusto. 
Valgono tutti e tre allo stesso modo e di nessuno dei tre vorrei privarmiñ

17
. 

I tre principi, libertà, uguaglianza e fraternità devono necessariamente inverarsi 
insieme: la libert¨ e lôuguaglianza senza la fraternit¨ degenerano come òè 
accaduto nella storia dei due secoli successivi, quando la libertà e 
lôuguaglianza si sono separate e contrapposte, dando vita a sistemi socio-
economici conflittuali. Non è strano allora che oggi si voglia riprendere la 
riflessione sulla fraternità: è, in realtà, una riflessione sullôintero trittico, ¯ 
lôesigenza di riprendere in mano, con diversa consapevolezza ed esperienza, il 
progetto politico che voleva mettere insieme la libert¨ e lôuguaglianza 
attraverso la fraternità [é]. Che la fraternità abbia questo ruolo di ñgeneratoreò 
degli altri due principi lo si vede lungo tutta la storia del Novecento: quando 
sono venute a mancare la libert¨ e lôuguaglianza, i popoli sono sempre ripartiti 
dalla fraternità [é] la fraternità ha continuato ad ispirare il pensiero della 
democrazia [é] ¯ con quello che siamo usciti dalla guerra e dallôoppressione 
nazifascista. Viceversa, la fraternità non può agire come principio pubblico 
senza libertà e uguaglianza: ricadrebbe nelle sue possibili degenerazioni 
settarie, privatistiche, fondamentalisteò

18
. 

Si è osservato che ñsullôabuso del concetto di libert¨ si svilupp¸ la psiche del 
capitalismo. La libertà venne adoperata prevalentemente come strumento di 
allargamento del potere economico e delle autonomie individuali [é] a scapito 
dei più poveri. Il capitalismo, praticando libertà senza fraternità, rivela la sua 
natura selvaggia, di homo homini lupus. Sullôabuso del concetto di uguaglianza 
si resse il socialismo scientifico che adoperò la libertà intesa quasi 
esclusivamente sul piano economico a scapito della libertà più interiore e 
profonda; la psiche del comunismo, praticando lôuguaglianza senza fraternit¨, 
divenne egualitarismo e propalò una tetra uguaglianza più formale che reale. 
Di qui la necessità attualissima di fare della fraternità strumento di cultura, e 
della cultura strumento di fraternit¨ò

19
.  

La fraternit¨, ricorda Le Goff, ñin quanto pensiero del legame con lôaltro, che le 
sue sorelle maggiori, libertà e uguaglianza, trascurano, può offrire oggi un 
contributo attivo alla costruzione del diritto sociale su due versanti: quello 
dellôassistenza e della protezione sociale e quello del lavoro. Non si pu¸, infatti, 
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non prendere coscienza delle insufficienze della libert¨ e dellôuguaglianza, che 
restano confinate al registro individualista dei diritti soggettivi. Se lôuguaglianza 
esprime una domanda di ñsocialeò in termini di correzione-redistribuzione, lo fa 
secondo una modalità comparativa tra individui che restano esterni, o estranei, 
gli uni agli altri. Una volta visti garantiti i propri diritti, ognuno torna a pensare 
per sé. Solo la fraternità permette di dar conto della dinamica morale e politica 
dellôattenzione allôaltro, dellôaiuto che gli ¯ offerto e di unôazione comune in vista 
della giustizia. Essendo radicata nella relazione, essa ¯ lôanima del legame 
sociale che viene declinato in chiave giuridicaò

20
. 

Mostra tutta la sua attualit¨, si ¯ detto, ñuna convinzione che fu di Henri 
Bergson  (e cara a Maritain), secondo cui la democrazia per mettere dôaccordo 
libertà ed eguaglianza ha bisogno della fratellanza. Questo ¯ ñil principio 
dimenticatoò, che ¯ stato dimenticato in quanto considerato poco politico, e 
invece la politica, almeno la politica democratica, non ne pu¸ fare a menoò

21
. 

Anche Bobbio, a ben vedere, quando ñelencava i principi fondamentali della 
democrazia, dopo quello di tolleranza, di nonviolenza, di rinnovamento 
graduale della società attraverso il libero dibattito, poneva per ultimo, a 
conclusione e a riassunto di tutti, quello di fraternità. È il più radicale, il più 
fondativo: «in nessun paese del mondo il metodo democratico può perdurare 
senza diventare un costume. Ma può diventare un costume senza il 
riconoscimento della fratellanza che unisce tutti gli uomini in un comune 
destino?». La domanda di Bobbio è retorica: prenotava una risposta negativa, 
cio¯ non cô¯ democrazia senza fraternit¨. Oggi questo principio ideale riesce a 
rivitalizzare il pensiero democratico attraverso i principi dellôinterdipendenza e 
del comune destino, i quali conducono al più ampio margine le prossimità delle 
relazioni umane. Introducono tale prossimità nel progetto politico, come 
elemento necessario e non opzionale, e sospingono verso nuovi obiettivi lo 
sviluppo del pensiero e della forma reale delle democrazieò

22
. 

Osserva Aïvanhov sul punto: ñLibert¨, uguaglianza, fraternit¨ è il motto delle 
Repubblica Francese. Diciamo ora qualche parola a proposito dellôuguaglianza. 
Non si tratta, evidentemente, dellôuguaglianza naturale: alcuni vengono al 
mondo con una costituzione robusta, con facoltà intellettuali o doni artistici, 
mentre altri sono ammalati, o limitati da tutti i punti di vista. Questa parola 
óuguaglianzaô, presente su tanti edifici pubblici, rappresenta certamente la 
legalità nei confronti della legge. Ma, anche in questo caso, è realizzabile 
lôuguaglianza? Davanti alla legge, i cittadini sono tutti ugualmente provvisti di 
mezzi e di possibilità uguali? No. Per esempio, una grossa multa da pagare 
non rappresenta lo stesso problema per un miliardario o per colui che ha solo 
ciò che gli serve per vivere. La legalità esatta di fronte alla legge è 
irrealizzabile. Per questa ragione la legalità deve sempre essere 
accompagnata dalla fraternità che fa pure parte del motto della Repubblicaò

23
. 

                                                           
20 

J.Le Goff, Fraternità: un diritto che non esiste cit.   
21 

G. Galeazzi, Democrazia empatica, www.meicmarche.it. 
22

 A.Lo Presti, Lôidea di fraternit¨ e il dibattito attuale cit. 
23 

O.M. Aïvanhov, Pensieri Quotidiani, 22 novembre 2005, Prosveta.   



69 

Anche in una stessa famiglia, si è obbligati a constatare che ñles facultés 
physiques, intellectuelles, morales, spirituelles ne sont pas également réparties 
entre tous les fr¯res et sîurs, mais le lien qui les unit doit compenser ces 
inégalités. Et il en est de même dans la société. Le seul moyen de remédier 
aux inégalités est la conscience du lien fraternel qui unit tous les humains entre 
euxñ

24
. 

Il nesso indissolubile fra i tre principi è posto in evidenza anche da Morin: ñoggi 
nel trittico libertà, uguaglianza, fraternità, il più significativo ed urgente è la 
fraternità. La virtù della fraternità favorisce la libertà e l'uguaglianza, e ci 
permette di lottare contro la disuguaglianza, almeno la più palese, per aiutare 
coloro che soffrono di più dalla disuguaglianza. Noi abbiamo nella fraternità la 
parola-chiave, la plaque tournante de notre trinitéñ

25
. 

In effetti, ñse è vero che la fraternità non potrebbe esistere che tra uomini liberi 
ed uguali, non è meno vero che la libertà e l'eguaglianza non possono esistere 
in una società dove la fraternità non trova il suo posto. Il riconoscimento di 
questa interdipendenza e lôintegrazione dei valori essenziali per la fraternit¨ 
nell'ordinamento giuridico degli Stati restano essenziali per il mantenimento 
della pace e della democraziaò

26
. Nello stesso senso, Canivet osserva che 

lôidea di fraternit¨ ¯ pi½ che mai attuale e indispensabile per ricreare il legame 
sociale, rispettare la dignità della persona, rendere più umane le relazioni tra 
l'amministrazione e la persona che viene aiutata

27
. 

La fraternità riconosce òin ogni persona uno che è insieme diverso da me e 
uguale a me. Diverso perch® ognuno ¯ unico. Uguale perch® in ognuno cô¯ la 
chiamata ad essermi fratello in umanità, fratello in quanto appartenente ad 
unôunica famiglia umana. Dôaltronde la fraternit¨ arricchisce la libertà e 
lôuguaglianza. Effettivamente, al contrario della libert¨ liberale, la libert¨ 
fraterna si sente responsabile della libert¨ dellôaltro [...]. Senza la fraternità, la 
libertà diventa il diritto di sfruttare gli altri e di dominarli. Nello stesso modo, 
lôuguaglianza senza la fratellanza prepara le vie alla burocrazia se non 
addirittura al dispotismo e alla dittatura. Senza la fraternità, anche la libertà e 
lôuguaglianza finiranno col morire o con lo screditarsiò

28
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Abbiamo sperimentato nella nostra storia ordini sociali e giuridici privi di 
fraternità e abbiamo provocato sofferenze e danni tangibili anche alla 
sostenibilità della nostra vita. Il valore della fraternità, ad avviso di molti, non 
può più essere estromesso dalla vita istituzionale e sociale. 
1.2. Il principio di fraternità è invocato dagli economisti più avveduti sub specie 

di ñprincipio di reciprocit¨ò per superare la crisi dellôeconomia di mercato. Si 
afferma a questo proposito: ñNon ¯ capace di futuro la societ¨ in cui si dissolve 
il principio di fraternità; non è cioè capace di progredire quella società in cui 
esiste solamente il «dare per avere» oppure il «dare per dovere». Ecco perché 
né la visione liberal-individualista del mondo, in cui tutto (o quasi) è scambio, 
né la visione statocentrica della società, in cui tutto (o quasi) è doverosità, sono 
guide sicure per farci uscire dalle secche in cui le nostre società sono oggi 
impantanate. Il welfare state è quel particolare modello di ordine sociale i cui 
pilastri sono, da un lato, lo scambio di equivalenti (identificato con il mercato) e, 
dall'altro, la redistribuzione (identificata con lo Stato). Di qui la logica di tipo 
dicotomico Stato-mercato: il mercato si occupa esclusivamente dell'efficienza; 
lo Stato si occupa invece dell'equità, da ottenersi attraverso la redistribuzione. 
Al mercato viene chiesto come unico metro di giudizio, anche morale, di essere 
efficiente. L'agire economico di mercato non sopporta altri canoni di 
valutazione, pena la sua perdita di senso. Ciò ha importanti implicazioni. Se 
l'imprenditore può ottenere risultati efficienti eludendo le norme vigenti o non 
rispettando pienamente diritti umani fondamentali, poco male: l'importante è 
che sia efficiente [é]. Bisogna che il mercato torni a essere civile, luogo di 
incontro e di relazione fra le persone e non di sole merci [é]. A cosa mira il 
principio di reciprocità? Mira a mettere in pratica la fraternità. Anche questa 
parola, come direbbero gli psicologi, ¯ stata rimossaò

29
.  

Per molti, ricordano Boff-Hathaway, ñl'economia ¯ la scienza (o l'arte) di 
produrre, distribuire e consumare la ricchezza. In parole povere, l'economia 
sarebbe l'arte di fare denaro. Ma in greco "economiaò si dice oikonomia, ossia 
l'arte di curare e gestire la casa, sia essa la comunità, la società o la Terra. La 
radice di "economiaò infatti ¯ la stessa del termine "ecologia": lo studio della 
casa. Aristotele fece una distinzione netta tra economia e "crematistica", ossia 
le attività speculative che non producono nulla di valore e che tuttavia 
generano profitto. La crematistica è «la branca dell'economia politica relativa 
all'uso della proprietà e della ricchezza in vista della massimizzazione del 
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valore di scambio monetario per il proprietario nel breve periodo» (H. Daly-
Cobb) [é] gran parte della nostra prassi "economica" non è altro che una 
forma sofisticata di crematisticaò

30
. 

1.3. Anche la gestione dei beni comuni non può prescindere dal valore della 
fraternit¨. Osserva Zamagni che ò¯ ancora scarsa la letteratura sulla soluzione 
comunitaria e ancora più scarse sono state, finora, le realizzazioni pratiche. Ma 
di chi ¯ la responsabilit¨ di tale ritardo? Cô¯ forse da meravigliarsi se dopo oltre 
due secoli di cultura economica durante i quali si è insegnato e raccomandato 
che il comportamento razionale ¯ quello dellôindividuo che pensa solo a se 
stesso e che rispetta le regole, è oggi così difficile far comprendere che 
contratto e comando non bastano a risolvere i crescenti casi di dilemmi sociali? 
La responsabilità, allora, è di tutti coloro, studiosi, intellettuali, politici, che si 
ostinano pervicacemente a pensare (e dunque ad agire) lôordine sociale nei 
termini della dicotomia pubblico/privato [...] cosa presuppone la messa in 
cantiere della soluzione comunitaria? Un patto di fraternità [...]. Liberté e egalité 
dicono individuo; fraternità dice invece legame tra le personeò

31
. 

Rileva Bruni che ñpochi associano la fraternit¨ a discorsi di carattere 
economico, ma senza di lei non cô¯ modello che regga. Come sta accadendo 
oggi: la logica individuale che massimizza il vantaggio a spese dellôinteresse di 
tutti ci sta portando in un vicolo cieco [...]. Per i beni comuni occorrono virtù di 
reciprocità che esprimano da subito un legame tra le persone. Quali? La prima 
virtù che oggi va assolutamente eretta a principio fondativo della post 
modernit¨, della societ¨ globalizzata e dellôeconomia dei beni comuni, ¯ la 
fraternità [...]. Oggi la qualità dello sviluppo dei popoli e della terra dipende 
certamente dai classici beni privati, ma molto più da beni (o mali) comuni come 
i gas serra, lôacqua, o lo stock di fiducia dei mercati finanziari (la crisi finanziaria 
può anche essere letta come una tragedia del bene comune fiducia) [...]. La 
storia dei popoli ha conosciuto molti momenti dove siamo stati posti di fronte al 
bivio fraternità-fratricidio, due strade sempre confinanti, dai tempi di Caino. A 
volte abbiamo scelto il senso della fraternità, altre, più numerose, quello del 
fratricidio. Oggi il bivio ¯ ancora di fronte a noiò

32
.  

1.4. Al valore della fraternit¨ si fa appello anche al fine di tutelare lôambiente, la 
biosfera e le generazioni future. Sulla fraternità degli uomini su scala mondiale 
e nella sua dimensione intergenerazionale, riposa lôimperativo della protezione 
dellôambiente: òil diritto ambientale impone all'uomo di superare il suo egoismo 
e di volgersi allo spirito di condivisione. Non inquinare lo spazio di altri paesi, 
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rispettare la biosfera come bene comune degli uomini e lasciare un ambiente 
sostenibile per le generazioni future è un dovere di fraternità"

33
.  

1.5. Il principio di fraternità è invocato, per certi aspetti, da autorevoli filosofi del 
diritto come Rawls sub specie di ñprincipio di differenzaò, nel senso che le 
diseguaglianze sociali ed economiche sono ammesse in uno Stato ispirato alla 
giustizia a condizione che siano correlate a vantaggi per tutti e derivino da 
cariche sociali aperte a tutti: ñil principio di differenza sembra corrispondere al 
significato naturale della fraternità: cioè, all'idea di non desiderare maggiori 
vantaggi, a meno che ciò non vada a beneficio di quelli che stanno meno bene. 
La famiglia, in termini ideali, ma spesso anche in pratica, è uno dei luoghi in cui 
il principio di massimizzare la somma dei vantaggi è rifiutato. In generale, i 
membri di una famiglia non desiderano avere dei vantaggi, a meno che ciò non 
promuova gli interessi dei membri restanti. Il voler agire secondo il principio di 
differenza ha esattamente le stesse conseguenze. Coloro che si trovano nelle 
condizioni migliori desiderano ottenere maggiori benefici soltanto all'interno di 
uno schema in cui ciò va a vantaggio dei meno fortunati [...] l'ordine sociale 
non deve determinare e garantire le prospettive più attraenti di quelli che 
stanno meglio, a meno che ciò non vada a vantaggio dei meno fortunatiò

34
.  

Secondo Rawls ñsolo in tal modo la nozione di fraternità può essere eretta a 
nozione politica fondamentale accanto alla libertà e all'eguaglianza e cosi 
riscattata dall'oblio in cui è cadutaò

35
. La fraternità, anche se non definisce di 

per sé alcuno dei diritti democratici, include attitudini mentali e linee di condotta 
senza le quali perderemmo di vista i valori espressi da questi diritti

36
. 

1.6. I valori connessi alla fraternità, si è detto, affiorano anche ñin quella che si 
potrebbe definire la dura sperimentazione scientifica... Nello scenario attuale 
della medicina predomina il rapido sviluppo della tecnologia, lôaffermarsi di una 
medicina basata sullôevidenza, che pone lôattenzione su prove di efficacia, su 
trial clinici randomizzati condotti su grandi casistiche di pazienti, sul 
contenimento dei costi. È pensabile che vi sia posto per la dimensione della 
fraternità? Si potrebbero ipotizzare evidenze scientifiche per questa categoria 
applicata alla medicina?... Soprattutto negli ultimi anni si sta ponendo 
lôattenzione anche su aspetti non strettamente tecnici, come ad esempio la 
relazione e la comunicazione con il paziente, la risposta soggettiva alle terapie 
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rispetto alla casistica anonima, la dimensione spirituale, il ñclima terapeuticoò 
allôinterno dellô®quipe di cura, gli stili di vita, il ruolo che rivestono la comunit¨  e 
la società per la salute, etc.ò

37
. 

Anche sul piano della indagine psicologica si osserva che ñla sfida esaltante 
che la psicologia oggi dovrebbe raccogliere è quella di lavorare sulle molte 
varietà del «noi», sulla psicologia della fraternità, sul come imparare a 
collaborare nei gruppi, sull'amore fraterno, sulle relazioni d'amore con gli altri... 
ritengo importante focalizzare l'attenzione sul fatto che essere altruisti fa bene 
al cervello: c'¯ davvero pi½ gioia nel dare che nel ricevereò

38
. Anche Maslow già 

nella metà del secolo scorso evidenziava la necessità della psicologia sociale 
di studiare la fraternità, la cooperazione, le comunità utopistiche e quindi anche 
le persone più sane e più forti della società. Questo autorevole psicologo 
sosteneva la necessit¨ di non limitarsi a studiare il pregiudizio, lôodio e lôostilit¨ 
in quanto nelle persone sane queste forze sono di importanza piuttosto 
secondaria

39
.   

1.7. Si è pure osservato che il principio di fraternità potrebbe essere recepito 
espressamente negli ordinamenti giuridici e potrebbe essere posto alle radici 
dello stare insieme. Da secoli si indaga, infatti, sul principio in forza del quale 
gli uomini si trovano reciprocamente legati: se per inclinazione naturale oppure 
per sforzo razionale

40
. Il principio di fraternità potrebbe offrire così la soluzione, 

sul piano del diritto costituzionale, al problema tradizionale relativo al come 
ñintegrare il pluralismo sociale in unit¨ politicaò, ovvero al come ñmantenere 
lôunit¨ del corpo politicoò

41
.  

1.8. Lôidea di fraternit¨, ad avviso di molti, pu¸, dunque, prendere il posto delle 
vecchie ideologie dalle quali per secoli abbiamo tratto le nostre ispirazioni per 
progettare azioni di riforma della società e sulla base delle quali abbiamo 
interpretato la storia umana e il nostro ruolo nel mondo. Lôidea di fraternit¨ 
universale possiede il carburante per dare linfa alla nuova progettualità umana, 
un carburante che le ideologie a noi note non possiedono pi½. Ĉ lôunica idea 
che può permetterci di risolvere gravi problemi collettivi in quanto se è 
autentica, rende tra lôaltro possibili soluzioni sistemiche. Ĉ lôunica idea che pu¸ 
conciliare lôesigenza di creazione individuale della ricchezza lecita a seconda 
delle proprie capacit¨ (libert¨ individuale) e lôesigenza della distribuzione e 
condivisione delle stesse con lôumanit¨ (uguaglianza)

42
. Ĉ lôunica idea che pu¸ 

rendere possibile, se è autentica, il pluralismo religioso. 
Ma questa Idea deve essere sostenuta a livello pedagogico. Dobbiamo 
riconoscere con onestà che le ragioni del sangue non sempre hanno reso le 
famiglie un modello di fraternità e che le ragioni prettamente religiose non 
hanno fermato guerre od ostilità. Anche i movimenti spirituali oggi molto diffusi 
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intendono, talvolta, la fraternità come espansione delle loro strutture 
organizzative e della loro auctoritas umana: mentre i mistici parlano di 
universalit¨, i discepoli praticano, talvolta, la particolarit¨. Dôaltronde, a causa di 
questi egocentrismi, i movimenti spirituali faticano ad avere una voce unitaria 
sul piano della comunicazione sociale. Parimenti, dobbiamo riconoscere che le 
ragioni umanitarie prettamente laiche non hanno dato ingresso a ceti politici in 
grado di orientare la collettività sui valori della fraternità. Eppure, molti invocano 
la fraternità per trovare con essa il superamento delle contraddizioni nelle quali 
ci troviamo. In attesa che laici e spiritualisti uniscano gli sforzi, le diverse 
sensibilit¨ e capacit¨ per un lavoro comune, lôunica strada per avviarci verso 
una società migliore è quella di far ricorso a un approccio pedagogico. Non 
appare più sufficiente fare appelli ai valori di cooperazione fraterna, senza 
cercare di evidenziare, nel contempo, come concretamente sia possibile 
avvicinarsi a detti valori (cfr. capp. III, V, e VII). Non possiamo confidare nello 
sviluppo di una fraternità presentata come buonismo, come comportamento 
emergenziale oppure come credo delle istituzioni religiose, giacché si tratta di 
acquisire non un generico sentimento, ma una filosofia di vita.   
 
 

2. La cooperazione fraterna, principio fondamentale per garantire la 
dignità. Solidarietà, filantropia e fraternità.   

 
ñLa solidarietà ha come unico scopo il correggere la rotta delle disuguaglianze e 
ingiustizie senza tuttavia rimetterle in discussioneé ò 

 
Lôappello alla fraternit¨ appare anche risolutivo del grande problema della 
tutela della dignità umana, oggi più che mai avvertito (cap.I, par. 6.3). Molti 
convengono sul fatto che lôideale di fraternit¨ sprigioni più della solidarietà, una 
energia costruttiva della dignit¨ umana, in quanto reca in s® lôaiuto verso lôaltro 
inteso come aiuto al risveglio della consapevolezza, compresa quella della 
propria dignità. Grazie alla nostra storia passata, abbiamo compreso che senza 
la forza coscienziale del cuore implicita nella fraternità, non potranno inverarsi 
cambiamenti profondi, idonei a praticare nei fatti la dignità. La via meramente 
intellettuale non porta queste trasformazioni profonde. Dôaltronde la stessa 
solidarietà, bandiera spesso degli approcci intellettualistici, non reca in se una 
valenza rivoluzionaria nelle relazioni umane e sociali. Il solidarismo non ha 
rimesso in discussione in Francia, osserva Mattei, ñle basi della societ¨ 
repubblicana liberale, capitalistica e produttivista con le disuguaglianze, le 
ingiustizie e lôindividualismo che ne derivavano. La solidariet¨ ha come unico 
scopo il correggere la rotta di tali disuguaglianze e ingiustizie senza tuttavia 
rimetterle in discussione. La nostra Repubblica permette lo sfruttamento e il 
dominio di certe categorie di cittadini nonch® la povert¨ e lôesclusione di 
queste. La Repubblica francese acconsente a ciò, anche se sostiene il 
contrario. In altre parole, la solidarietà, e anche questo ha contribuito alla sua 
fortuna, è compatibile tanto con la democrazia a cui si rifà, quanto invece con 
le disuguaglianze e le esclusioni che essa mantiene e perpetua. In questo 
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senso, la solidarietà non rientra nella stessa logica della fraternità. Sin dalle 
sue origini bibliche, il messaggio della fratellanza è radicalmente diverso. La 
fraternit¨ indica una societ¨ genuinamente egualitaria. Indica unôuguaglianza di 
diritto ma soprattutto di fatto, a nome dellôeminente dignità di ogni essere 
umano indiscriminatamente. Una società fraterna è una società nella quale i 
singoli privilegi non esistono più. La fraternità potrebbe caratterizzarsi con la 
cura dellôaltro, di ogni altroò

43
. 

Ad avviso di Zamagni, ñla buona società non può accontentarsi dell'orizzonte 
della solidarietà, perché una società che fosse solo solidale, e non anche 
fraterna, sarebbe una società dalla quale ognuno cercherebbe di allontanarsi. Il 
fatto è che mentre la società fraterna è anche una società solidale, il viceversa 
non è necessariamente veroò

44
. 

Ma qual è la distinzione tra solidarietà e fraternità? Secondo Borgetto, 
concettualmente le cose sono chiare: mentre la fraternità postula e implica 
necessariamente un sentimento di amore e di amicizia verso gli altri, cioè è 
dotata di una carica emotiva e sentimentale, il concetto di solidarietà invece non 
ha necessariamente la dimensione emotiva e sentimentale paragonabile a quella 
che è la caratteristica principale della fraternità. Ovviamente, ciò non significa che 
la solidarietà debba esserne priva

45
. 

Sul piano dello svolgimento della vita civica osserva Baggio ñdue caratteristiche 
fondamentali qualificano la fraternità politicamente. La prima, che la differenzia 
radicalmente dalla solidarietà, è la sua orizzontalità: i fratelli non accettano 
rapporti di subordinazione ma interpretano se stessi, sempre, come pari, anche 
se hanno ruoli diversi. Al contrario la solidarietà, come viene comunemente 
intesa e praticata, può consentire anche relazioni verticali, di aiuto da parte del 
forte verso il debole; è chiaro che la solidarietà così intesa può essere usata 
per mantenere il debole nella sua condizione subordinata, dandogli lôaiuto 
sufficiente a garantire che egli non si ribelli. La solidarietà non mette in 
questione la relazione di potere; la fraternità, al contrario, non può non farlo. Lo 
stesso uso della solidariet¨ come ñsolidariet¨ orizzontaleò appartiene ad una 
prospettiva recente, ispirata proprio dalla nozione di fraternità. La seconda 
caratteristica consiste nel fatto che la relazione fraterna mi fa prendere atto che 
esiste un altro, diverso da me, che ha strettamente a che fare con me - siamo, 
insieme, società - e che ha i miei stessi diritti; non dispongo di luié devo 
accettarlo nella sua differenza e nel suo diritto di viverla e di svilupparla. In 
questo senso, la fraternità è il fondamentale principio di realtà, quello che 
stabilisce la verità di fatto senza la quale [...] non cô¯ societ¨ politicaò

46
.  

In altri termini, la fraternit¨ pare essere lôunica forza in grado di rimediare alle 
ñinégalités entre les êtresò, come aveva già rilevato Aïvanhov in una 
prospettiva spirituale: òLôuguaglianza ¯ possibile soltanto grazie alla fraternit¨, 
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perché gli umani non sono uguali in nessuna parte, salvo che nella dignità. E 
da dove giunge questa dignità? Dal fatto che sono tutti figli e figlie di Dio, 
dunque che sono tutti fratelli e sorelle. In quel momento non soltanto i più 
privilegiati sentono di appartenere alla medesima famiglia dei più poveri, ma i 
più poveri sentono anche che esiste in essi un valore, una dignità, che li rende 
uguali ai pi½ privilegiati, e anche ai pi½ saggi e ai pi½ grandi geniò

47
. Ha 

affermato recentemente Bergoglio, "possiamo esserne certi: io offendo la 
dignit¨ umana dellôaltro solo perché prima ho venduto la mia. In cambio di 
cosa? Del potere, della fama, dei beni materiali. E questo [...] in cambio della 
mia dignità di figlio e figlia di Dio [...]. La dignità umana è uguale in ogni essere 
umano: quando la calpesto nellôaltro, sto calpestando la miaò

48
. 

Anche in una prospettiva laica si riconosce che la fraternità è la forza che può 
aiutare ad esprimere al meglio la propria dignità e la propria ricchezza 
valoriale: ñla fraternit¨ non ¯ facoltativa, ¯ una necessit¨, ¯ un imperativo insito 
nei valori religiosi o laici più sacri se vogliamo che quanti si sono 
autoproclamati esseri umani diventino veramente tali. I redattori della 
Dichiarazione del 1948 ebbero lôintuito e lôottimismo di pensare che esiste un 
potenziale umano che ha da realizzarsi e che la fraternità è quanto di meglio 
definisce e circoscrive questa speranzaò

49
. 

La fraternità non può essere confusa, nemmeno, con la filantropia: mentre la 
prima, come rileva David, ñest empreinte dô®galit® civile et privil®gie lôaspiration 
à plus de dignit®ò, la seconda òest essentiellement ®litiste et paternalisteò

50
. Per 

rimarcare questa differenza il citato autore osserva che sul piano storico la 
filantropia ñsôen est tenue ®lectoralement ¨ un syst¯me censitaire, alors que la 
fraternité a entraîné dans son sillage le suffrage universelò

51
. La filantropia 

appartiene a matrici culturali e religiose diverse da quelle cristiane
52

. 
Vi è, infatti, una profonda distinzione tra filantropia e azione gratuita nella 
prospettiva della fraternità cristiana: la specificit¨ della gratuit¨ ñ¯ la costruzione 
di particolari legami fra le persone. Laddove lôorganizzazione filantropica fa per 
gli altri, lôagire gratuito fa con gli altri. Ĉ proprio questa caratteristica che 
differenzia lôazione autenticamente gratuita, dalla beneficenza privata, tipica 
della filantropia. Infatti, la forza del dono gratuito non sta nella cosa donata o 
nel quantum donato, così è invece nella filantropia, tanto è vero che esistono le 
graduatorie o le classifiche di merito filantropico, ma nella speciale cifra che il 
dono rappresenta per il fatto di costituire una relazione tra persone [...] mentre 
la filantropia genera quasi sempre dipendenza nel destinatario dellôazione 
filantropica, lôazione gratuita genera invece reciprocit¨ò

53
.  
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Nel romanzo di Malreaux, La Speranza, un contadino spagnolo, sofferente per 

le umiliazioni e le offese che riceveva dal suo datore di lavoro (proprietario 
terriero), spiega a un ñintellettualeò che il contrario di umiliazione e disprezzo 
non è uguaglianza, ma fraternità

54
. Queste parole esprimono con efficacia il 

nesso tra dignità umana e fraternità.  
 

3. Le relazioni di interdipendenza tra i popoli e i valori di universalità. 

 
ñIn questo periodo in cui la nostra civilt¨ rischia di implodere a causa dellôuso patologico 
delle sue risorse di base, sembra davvero ora di prendere in considerazione un nuovo 
paradigma basato sul sentimento di unit¨ e sul rispetto degli altriò 

 
3.1. Come abbiamo già osservato, la globalizzazione ha acuito le relazioni di 
interdipendenza tra i singoli, i popoli e gli Stati. La globalizzazione fa si che si 
percepiscano in modo sempre più intenso i nessi di interdipendenza sul piano 
economico e politico tra gli Stati e ciò, purtroppo, aumenta il divario tra gli Stati 
nella misura in cui quelli con limitata capacità di autodeterminazione incontrano 
molte difficoltà a mettersi al passo degli Stati più progrediti. Il modello 
dellôinterdipendenza da solo non giunge a mantenere la pace nel sistema, di 
qui lôimportanza della fraternit¨ in quanto essa esclude lôegocentrismo, 
lôirresponsabilit¨ e punta al bene comune, alla cooperazione nel rispetto del 
principio di sussidiarietà

55
. 

In conseguenza del principio dellôinterdipendenza ñnulla di ci¸ che ¯ accaduto, 
sta accadendo o accadrà altrove può essere a priori ritenuto ininfluente qui ed 
ora. Anche allôattore quotidiano tale principio si presenta con evidenza in 
occasione di eventi drammatici, come le calamità naturali, le crisi economiche 
e finanziarie, la paura generata dal terrorismoò

56
. Lôinterdipendenza produce 

conseguenze sulla vita quotidiana di noi tutti: òogni fatto che accade alla Borsa 
di New York o a Bagdad si ripercuote in tutto il mondo [...] ogni mattina 
ciascuno di noi prende un tè che viene dall'India o un caffè che proviene dalla 
Colombia, oppure indossa un maglione fatto a Taiwan con una maglietta di 
cotone egiziana o indiana; si ascoltano le informazioni su una radio fabbricata 
in Giappone e tutto il giorno, in qualche modo, viviamo senza saperlo una vita 
planetaria. Siamo come un momento di un ologramma dove ciascuno porta 
con sé il microcosmo. Ma malgrado tutto ciò, non abbiamo il senso di questa 
solidariet¨ò

57
.  

Interdipendenza significa, osserva Bauman, ñche tutti dipendiamo l'uno 
dall'altro. Qualunque cosa accada in un luogo può avere conseguenze globali. 
Con le risorse e le conoscenze acquisite, le azioni di ogni essere umano 
percorrono enormi distanze nello spazio e nel tempo. Ciò che facciamo (o ci 
asteniamo dal fare) può influenzare le condizioni di vita (o di morte) di persone 
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in luoghi che non visiteremo mai o di generazioni che non conosceremo. 
Questa è la condizione in cui, più o meno consapevolmente, costruiamo la 
nostra storia comune... Essendoci liberati della maggior parte dei limiti spazio-
temporali che confinavano il potenziale delle nostre azioni al territorio che 
potevamo sorvegliare, non possiamo sottrarre noi stessi, né chi è condizionato 
dal nostro comportamento, alla rete globale della dipendenza reciprocaò

58
. 

Lôinterdipendenza ha implicazioni anche sullôorganizzazione degli stessi Stati in 
quanto potrebbe favorire un assetto cosmopolita: ñIl sistema internazionale ¯ 
composto dallôaggregazione di Stati sovrani. Si chiama sistema perch® 
appunto i vari componenti sono legati fra di loro da un normale processo 
dôinterdipendenza. Tenendo conto della realtà attuale si afferma che nessuno 
Stato può rinchiudersi su se stesso. Sono numerosi gli studiosi di politica, di 
sociologia politica, di economia, di diritto internazionale [che vedono] 
nellôinterdipendenza uno strumento in grado di creare le condizioni per 
accrescere le ragioni della pace e della sicurezza internazionale. 
Lôinterdipendenza presuppone un insieme di legami, rapporti socioeconomici, 
culturali e politici che fanno sì che i comportamenti di uno dei componenti 
hanno conseguenze su tutto il sistema. Nellôinterdipendenza gli uni devono 
contare sugli altriò

59
. Non a caso, il ñdiritto fraterno affacciatosi timidamente 

nellôepoca delle grandi rivoluzioni ritorna oggi a riproporsi in una epoca che 
vede logorarsi la forma statale delle appartenenze chiuseò

60
. 

Alcuni si auspicano, infatti, il passaggio dal diritto internazionale degli Stati 
sovrani ad una ñqualche forma di diritto cosmopolitaò che si prenda cura delle 
questioni dell'ambiente, dello sviluppo, della pace e della guerra, ovvero delle 
questioni che superano le frontiere degli Stati ed esigono un superamento della 
logica meramente individualista di interesse riferita a persone, gruppi, classi o 
Stati

61
. 

Beck sostiene che stiamo già subendo in via di fatto una sorta di 
cosmopolitizzazione inconsapevole: ñla prospettiva nazionalistica, che equipara 
la società con i cittadini della nazione stato, ci rende ciechi davanti al mondo in 
cui viviamo. Per poter afferrare la correlazione tra popoli e popolazioni di tutto il 
globo, occorre innanzitutto una prospettiva cosmopolita. Il comun 
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denominatore del nostro pianeta così densamente popolato è la 
"cosmopolitizzazione", che sta a indicare l'erosione dei confini che si 
frappongono tra mercati, stati, civiltà, culture e non da ultimo tra le esperienze 
di vita dei vari popoli. Il mondo non ha perduto certamente le sue frontiere, ma 
questi tracciati si fanno sempre più sfocati e indistinti, e diventano permeabili al 
flusso di informazioni e capitali... A mio avviso, è importante che la 
cosmopolitizzazione non avvenga... al di sopra della testa delle persone, ma 
che prenda corpo nella vita di tutti i giorni degli individuiò

62
. 

Lôidea di interdipendenza e il bisogno di uno ñdiritto cosmopolitaò non sono 
nuovi, come abbiamo già evidenziato. Ad esempio, Kant òintroduce lo ius 
cosmopoliticum non solamente come una mera esortazione etica, ma quale 
principio autenticamente giuridico. Per lui, è la stessa natura del creato che 
induce allôinterdipendenza, perch® la forma sferica della terra non consente a 
nessuno di isolarsi veramente, e per quanto si tenti di allontanarsi da qualcuno 
il risultato non potrà essere che avvicinarsi ad altri. È per questo, osserva Kant, 
che gli uomini si trovano «in un perpetuo rapporto di ognuno con tutti gli altri», 
per cui «il male e la violenza commessi in un punto del nostro globo, vengano 
avvertiti anche in tutti gli altriè. Al principio dellôinterdipendenza si accompagna 
il conseguente argomento che i beni e gli interessi di tutti e di ciascuno sono 
necessari per il perseguimento del proprio. Potremmo definirlo come principio 
del comune destino: esso afferma che le determinazioni sostantive dei beni 
perseguiti da attori, gruppi e comunità entrano in un rapporto organico fra loro. 
Per cui ogni determinazione del fine/bene perseguita da un attore, un gruppo, 
una comunità, non può esulare dalla considerazione sulle possibilità di 
realizzazione dei fini/beni di ogni altroò

63
.   

Evidentemente, la cancellazione delle barriere non produce automaticamente 
effetti benefici e può accadere, infatti, che ñvia via che scompaiono le barriere 
tra gli uomini, si moltiplicano gli antagonismi mimetici. La caduta dei muri 
divisori, che credevamo fosse lôinizio di una storia di pace, ha dato luogo, nel 
mondo contemporaneo, alla funesta oscillazione tra unôomologazione che 
annulla le differenze e viola le identità, e una reazione nazionalista e 
fondamentalista che, per difendere la peculiarità della propria, la contrappone 
alle altreò

64
. 

Recentemente, Bergoglio ha ricordato che ñil numero sempre crescente di 
interconnessioni e di comunicazioni che avviluppano il nostro pianeta rende più 
palpabile la consapevolezza dellôunit¨ e della condivisione di un comune 
destino tra le Nazioni della terra. Nei dinamismi della storia, pur nella diversità 
delle etnie, delle società e delle culture, vediamo seminata così la vocazione a 
formare una comunità composta da fratelli che si accolgono reciprocamente, 
prendendosi cura gli uni degli altri. Tale vocazione è però ancor oggi spesso 
contrastata e smentita nei fatti, in un mondo caratterizzato da quella 
ñglobalizzazione dellôindifferenzaò che ci fa lentamente ñabituareò alla 
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sofferenza dellôaltro, chiudendoci in noi stessi. La globalizzazione [...] ci rende 
vicini, ma non ci rende fratelliò

65
. 

Lôinterdipendenza ha comunque il pregio di mettere in luce la natura 
relazionale della nostra coscienza e delle forze che governano la terra: 
òparliamo in continuazione di accesso e inclusione in una rete globale di 
comunicazione, ma parliamo molto meno del perché, esattamente, vogliamo 
comunicare gli uni con gli altri su una scala così planetaria. Si avverte la grave 
mancanza di una ragione generale per cui miliardi di esseri umani dovrebbero 
essere sempre più connessi. Qual è lo scopo di tutto ciò? Le sole, deboli 
spiegazioni finora offerte sono la condivisione di informazioni, l'intrattenimento, 
gli scambi commerciali avanzati e la velocizzazione della globalizzazione 
economica [...] il punto è che l'aumento della connettività ci sta rendendo 
sempre più consapevoli di tutti i rapporti che compongono un mondo così 
complesso e vario. Una nuova generazione sta cominciando a vedere il mondo 
sempre meno come un deposito di beni da espropriare e possedere, e sempre 
pi½ come un labirinto di relazioni cui accedereò

66
. 

Lôinterdipendenza rinnova la percezione di una unione anche di matrice 
organicistica (su cui torneremo in seguito) tra i popoli e tra le persone: ñSe la 
necessaria interdipendenza degli uomini nella vita sociale è un dato evidente, 
la scienza ha dimostrato, a sua volta, soprattutto con Louis Pasteur e le sue 
scoperte scientifiche, che tutti gli organismi viventi sono parti di una più ampia 
e complessa struttura a cui ognuno è necessario non meno di ciascun altro, 
ulteriore conferma dellôidea che lôuomo non ¯ mai libero da vincoli nei confronti 
dei suoi simili e non può più essere pensato come una monade autosufficiente 
allôinterno di un corpo sociale sempre pi½ complesso e articolato. 
Lôinterdipendenza diviene, perci¸, la novit¨ scientifica socialmente rilevante: la 
definizione dei bisogni del singolo è possibile solo in riferimento alle molteplici 
relazioni che egli intesse nella società. Riconoscere un legame forte e 
normativo tra gli individui ne preserva lôintegrit¨ e i diritti, perch® ne rispetta la 
reale esistenza, ma soprattutto preserva lôordine, ora fondato sulla necessit¨ e 
sul vantaggio dello stare insiemeò

67
.   

La percezione dellôaccresciuta interdipendenza conduce a riflettere anche 
sullôuniversalit¨ quale caratteristica coessenziale della fraternità. Lôappello alla 
fraternità è, infatti, anche un appello alla fraternità universale, giacché la 
fraternità per essere tale non può che essere universale, cioè essa non può 
non implicare lôunione di tutti i popoli. Nella storia passata abbiamo già 
sperimentato fraternità parziali, cioè riferite a un parte e non al tutto e queste 
non si sono rivelate risolutive dei conflitti (cap.I, parr. 7-8). Parimenti, il ricorso 
a semplici modelli di coordinamento tra Stati separati non può ritenersi 
sufficiente in ragione del perdurare al loro interno dei germi di separatività. 
Non appare risolutiva la semplice riduzione dei poteri delle sovranità statali a 
vantaggio di istituzioni politiche di global governance.  
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Si ¯ rilevato che ñlimitarsi alla riconfigurazione, pur importante e per molti versi 
indispensabile, della governance solo nel senso di un allargamento degli 
attuali organismi o degli attuali «formati» (dal G8 al G14, al G16 o al G20) 
risponderebbe solo ad una parte del problema... Oggi si parla della necessità 
di rifondare le istituzioni finanziarie multilaterali; ma si parla assai meno... 
dellôesigenza di rivedere profondamente anche le Nazioni Unite ed il loro 
sistema di governo, in senso più paritario, rappresentativo, democraticoé Il 
mondo ha bisogno di ampliare i canali di partecipazione e di responsabilità, a 
livello di istituzioni internazionali, a livello di governi, a livello di una 
cittadinanza attiva che non resti confinata negli ambiti nazionali. La fraternità 
ci suggerisce un progetto di unità nella distinzione, lôidea cio¯ di unôAutorit¨ 
mondiale a carattere pluralista e a diversi livelli di sussidiarietàò

68
. 

Osserva Attali che ¯ ñla prima volta che succede nella storia: ci ritroviamo in un 
mondo senza governo. La globalizzazione dei mercati non si è accompagnata 
alla globalizzazione del diritto. Questa è la fonte dei nostri malanni... Un giorno 
l'umanità capirà che la strada più vantaggiosa è quella di costituire un governo 
democratico del mondo, che superi gli interessi delle nazioni più potenti, 
protegga l'identità di ogni cultura... È interesse generale dell'umanità. Pensare 
ad un governo mondiale non è illusorio; la storia ha molta più immaginazione di 
qualsiasi romanziere. Bisogna senza dubbio attendere che catastrofi di ordine 
finanziario, ecologico, demografico, sanitario... facciano capire agli uomini che i 
loro destini sono comuni. Essi prenderanno allora coscienza delle minacce 
sistemiche che hanno di fronteò

69
. 

3.2. Malgrado queste gravi problematiche e forse anche grazie ad esse, la 
fraternit¨ ¯ andata acquisendo nel corso della storia, ñun significato 
universale, arrivando ad individuare il soggetto al quale essa può pienamente 
riferirsi: il soggetto ñumanit¨ò, lôunico che garantisce la completa espressione 
anche agli due principi, di libertà e di uguaglianzaò

70
. Anche la Lubich ha 

sottolineato che ñconoscendo innumerevoli persone, gruppi, popoli, ho 
constatato che la tensione allôunit¨, alla fraternit¨ ¯ unôaspirazione 
insopprimibile che va facendosi strada. Ho scorto dovunque il progredire 
dellôumanit¨, un passo dopo lôaltro, fino a poter affermare che la sua storia 
altro non è che un lento, eppure inarrestabile cammino verso la fraternità 
universale. Ma si tratta di un cammino che va accompagnato e sostenutoñ

71
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La fraternità, osserva Aïvanhov, per essere tale deve essere universale e deve, 
logicamente e necessariamente, convergere verso unico centro e per tale 
ragione occorre arrivare ad una Pan-Terra cioè ad unica famiglia

72
. Anche 

Rajendra Pachauri, Nobel 2007 per la pace, sostiene che ñsiamo un unico 
universo, siamo unôunica famigliaò

73
. Morin propone nella sua prospettiva lôunione 

umana quali cittadini della Terra patria o quali cittadini della società-mondo
74

. Per 
Rifkin ñla predisposizione all'empatia che fa parte della nostra biologia è 
un'opportunità per riunire sempre più la razza umana in un'unica famiglia 
allargata, cosa che richiede un continuo esercizioò

75
.  

Leonardo Boff invita ña prendere coscienza che viviamo una nuova tappa della 
storia dellôumanit¨ e della Terra stessa: la tappa planetaria. Con essa diventa 
chiaro che tutti abbiamo un destino e un futuro comuni. Dobbiamo, come 
sottolinea la Carta della Terra, çformare unôalleanza globale per prenderci cura 
gli uni degli altri e del pianeta, se non vogliamo rischiare la nostra stessa 
distruzione e quella della diversità della vita». Lôethos da costruire deve tener 
conto della prospettiva basilare della mondializzazione così come ci viene 
presentata dalla nuova cosmologia... La Terra appare come una totalità fisico-
chimica, biologica, socio-antropologica e spirituale, una e complessaò

76
. 

In questo periodo in cui la nostra civiltà rischia di implodere a causa dellôuso 
patologico delle sue risorse di base, sembra davvero ora di prendere in 
considerazione, osserva Michtel, un nuovo paradigma basato sul sentimento 
di unità e sul rispetto degli altri: ñuna simile trasformazione merita tutti gli sforzi 
necessari. La mia opinione è che il prossimo passo nella nostra evoluzione sia 
quello che implica la scelta e la scoperta della personale ricompensa insita nel 
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comportamento altruistico. Lôunit¨ degli esseri viventi ¯ riconosciuta ai pi½ 
profondi livelli della cosmologia. Questa unità ci impone di comprendere che 
tutti noi, su questo pianeta, o risolviamo questi problemi insieme, o insieme 
moriremoò

77
. 

Nel lontano 1552 il giovane Étienne de La Boétie, amico di Montaigne, 
presentava il valore dellôunit¨ degli uomini nei seguenti termini: ñla natura ci ha 
fatto tutti di una medesima forma, e come sembra col medesimo 
stampo, affinché noi ci si riconosca scambievolmente tutti compagni o meglio 
fratelli. Le persone devono vivere aiutandosi vicendevolmente, perché la 
natura non ha inteso porre gli uomini in questo mondo come in un campo di 
battaglia, come briganti armati... non voleva farci uniti tutti, ma tutti unoñ

78
. 

Nessuno, dunque, come affermava Nelson Mandela, è nato schiavo, né 
signore, né per vivere in miseria, ma tutti siamo nati per essere fratelli.  
Finché non lavoriamo per la fraternità universale, osserva Aïvanhov, 
lavoriamo contro di noi perch® non sviluppiamo la nostra vera natura: ñperch® 
siamo venuti sulla terra? Per imparare a vivere come fratelli di tutti gli uomini. 
Se attraverso le nostre varie attività non ci sforziamo di comportarci 
correttamente con gli altri, per comprenderli, aiutarli e sostenerli, non solo 
rendiamo loro la vita difficile, ma danneggiamo anche la nostraò

79
. 

Martin Luther King affermava: ñho il sogno che un giorno gli uomini si 
renderanno conto che sono stati creati per vivere insieme come fratelli; e che 
la fratellanza diventer¨ lôordine del giorno di un uomo di affari e la parola 
dôordine dellôuomo di governoò

80
. Anche Gandhi nella stessa direzione 

sosteneva: ñla mia missione non ¯ semplicemente la fratellanza dellôumanit¨ 
indiana. Ma attraverso lôattuazione della libert¨ dellôIndia, spero di attuare e 
sviluppare la missione della fratellanza degli uominiò

81
. 

Lôaspirazione a unôetà di pace e di giustizia non è stata, dunque, fagocitata 
dagli insuccessi delle organizzazioni politiche e religiose. Oggi molti hanno 
compreso che il ricorso alla violenza verbale, fisica, psichica, nelle sue 
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variegate forme, non può generare un mondo migliore e in ragione di ciò le 
diverse aspirazioni alla fraternità convivono quasi pacificamente. Anche se 
deboli sono ancora i segni di unione fra le molteplici voci. 
Se aderiamo a questi appelli secondo i quali la fraternità corrisponde a uno 
stato ragionevole da raggiungere, allora, certamente occorre impegnarci e non 
attendere il cambiamento dagli altri. Questo percorso di fraternità deve 
fattivamente partire dallo sforzo individuale. Non possiamo essere inerti e 
demandare ad altri: ñcome scrisse Norberto Bobbio: «Coloro che affermano 
che il mondo andrà sempre così com'è andato sinora contribuiscono a far sì 
che la loro previsione si avveri». Perché si possa kantianamente parlare di 
«progresso morale» dell'umanità è importante non solo una ortodossia, ma 
anche una ortoprassi di tutte quelle persone, gruppi e istituzioni che si 
propongono di realizzare l'ideale regolatore del Regno di Dio, di cui parlano i 
Vangeli o del regno dei fini come diceva Kant nel suo linguaggio secolarizzato. 
Dobbiamo perseverare su questo cammino, con l'ottimismo della volontà e il 
realismo dell'intelligenza, consapevoli che la realtà è molto più complessa e 
coriacea dei nostri desideriò

82
.  

Anche Boff-Hathaway pongono in evidenza che ñla convinzione che le grandi 
trasformazioni siano impossibili diventa una profezia che si autoavvera. È 
ovvio che le attuali strutture di potere costituiscono un ostacolo concreto al 
cambiamento, ma uno degli espedienti con cui lo bloccano è proprio 
sfruttando e rafforzando il nostro senso di impotenza: il mondo può essere 
cambiato. Una delle ragioni principali per cui rimane com'è risiede nella 
profonda convinzione che nulla possa cambiare né cambierà. Si tratta di 
un'evoluzione del tutto nuova nella storia. Nelle epoche precedenti, il motivo 
per cui tutto rimaneva fermo aveva poco a che fare con le opinioni, le 
convinzioni e la percezione di s®ò

83
. Oggi lôacquisizione del consenso ¯ un 

elemento fondamentale per avere il potere di governare. Ritenere che il 
cambiamento sia utopico o impossibile vuole dire esprimere il proprio 
consenso al mantenimento dellôattuale forma di convivenza.      
 

                                                           
82

 G. Tosi, op.cit., pp. 546-547. Osserva Rawls che se ñuna societ¨ dei popoli 
ragionevolmente giusta i cui membri subordinano il potere di cui dispongono al 
raggiungimento di scopi ragionevoli non si dimostrasse possibile, e gli esseri umani si 
rivelassero per lo più amorali, se non incurabilmente cinici ed egoisti, saremmo forse 
costretti a chiederci, con Kant, che valore mai abbia per gli esseri umani vivere su questa 
terraò J. Rawis, Il diritto dei popoli, Einaudi, 2001, p. 16.  
83

 L. Boff - M. Hathaway, op.cit., p. 166. 
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Capitolo III 
Il nuovo senso civico dello stare insieme. Le ragioni della 
cooperazione fraterna.  

 
 

1. La cooperazione fraterna: da opzione etica a necessità individuale e 
collettiva. 

 
òUna fraternità è una collettività che possiede una coscienza estesa, i cui membri sono 
uniti fra di loro e lavorano non solo gli uni per gli altri, ma anche per il mondo interoò 

 
Perché molti invocano la cooperazione fraterna quale extrema ratio, quale 
chiave risolutiva dei problemi che affliggono lôumanit¨? Ma cosa connota la 
società fraterna e perché malgrado le conquiste giuridiche recepite in 
convenzioni internazionali e in testi costituzionali, la vita sociale pare debba 
essere rifondata ex novo? Perché malgrado la costituzione di organismi 
internazionali, le guerre non si arrestano? Il bisogno di legami umani più intensi 
nelle relazioni sociali, da molti auspicato, in cosa può tradursi concretamente? 
Forse, la fraternità non si esaurisce in un precetto giuridico o morale o nella 
costituzione di un organismo internazionale. La fraternità è qualcosa di più di 
una semplice aggregazione umana o di una collettività quale quella attuale. 
Buber ha ben posto in luce il carattere precario e paradossale della nostra 
collettività quando ha rilevato che essa aggrega ma non unisce: ñIl collettivismo 
moderno è l'ultima barriera che l'uomo abbia drizzato a danno dell'incontro con 
se stessoò

1
. Lôattuale collettivit¨, aveva già affermato Aïvanhov, non è ancora 

una collettività fraterna in quanto essa ¯ soprattutto ñunione di persone che 
possono anche non avere alcun legame fra loro. Un paese, ad esempio, o una 
città è sicuramente una collettività, ma le persone che vivono al suo interno 
forse si conoscono, si vogliono bene, lavorano coscientemente gli uni per gli 
altri con amore? No, la maggior parte di essi vive senza conoscere la realtà dei 
legami che dovrebbero unirli agli altri, perciò non costituiscono ancora una 
fratellanza. Una fratellanza è una collettività che possiede una coscienza 
estesa, i cui membri sono uniti fra di loro e lavorano non solo gli uni per gli altri, 
ma anche per il mondo intero. Una vera fratellanza è una collettività che 
possiede una coscienza universaleò

2
. 

Concretamente, questa affermazione vuole porre in evidenza che nella 
collettività fraterna, sul piano psichico o interiore, percepiamo gli altri non come 
antagonisti, ma come una sorta di prolungamento di noi stessi. In ragione di 
ciò, proviamo anche su di noi ciò che accade agli altri e ci sforziamo di fare 
solo del bene, poiché sentiamo e sappiamo che quel bene lo facciamo anche a 
noi stessi

3
.  

                                                           
1
 M. Buber, Il problema dell'uomo, Marietti, 1972, p. 203. 

2
 O.M. Aïvanhov, Pensieri Quotidiani, 29 aprile 2001; Idem, La filosofia dellôuniversalit¨, 

1996, Prosveta. 
3 
Idem, Pensieri Quotidiani, 10 febbraio 2014, Prosveta. 
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La fraternità, per molti pensatori, come abbiamo constatato nelle pagine 
precedenti, non ¯ una delle opzioni possibili del sistema vivente, ma lôunica 
strada possibile invocata anche da coloro che non hanno convincimenti 
spirituali. Ciò si spiega con il fatto che solo laddove vi è fraternità, come sopra 
intesa, non cresce il germe della separatività cioè della coscienza antagonista. 
La filosofia della separatività è stata portata ormai alle estreme conseguenze in 
tutti campi della vita, minando le basi della nostra stessa sopravvivenza. 
La cooperazione fraterna esprime una attitudine risolutiva in quanto non 
genera il germe del conflitto, dello sfruttamento o dellôodio, ¯  lôunica attitudine 
che consente soluzioni sistemiche, in quanto essa è sensibile agli interessi 
collettivi e non a quelli di una sola parte. La cooperazione fraterna può produrre 
questi benefici in quanto opera nella logica della famiglia umana unica, nella 
logica cioè dellôUnit¨.  
Lôunico antivirus idoneo a sconfiggere la visione predatoria e antagonista della 
esistenza è contenuto, dunque, nella coscienza della fraternità in quanto ad 
essa ¯ coessenziale il valore dellôunit¨ relazionale, non necessariamente 
presente in altre manifestazioni umane apparentemente affini, quali la 
solidarietà e la filantropia. 
I comportamenti solidali, evidentemente, sono necessari, ma non sono 
risolutivi. Le guerre e le sofferenze sono sempre protagoniste nel pianeta. 
Spesso lôappello alla fraternit¨, a ben vedere, ¯ solo un richiamo alle mense, ai 
contributi in denaro, etc. Ma in tal modo, si rischia di non percepire il fatto che 
lôumanit¨ pu¸ ambire ad essere migliore per ridurre a monte le cause delle 
sofferenze, cioè può creare, ab origine, per tutti una esistenza dignitosa. Se la 
fame nel mondo non è una condanna naturale, ma la conseguenza dei nostri   
comportamenti collettivi, perché il valore della fraternità deve essere invocato, 
soltanto, per sfamare i bisognosi? Spesso lôappello alla fraternit¨ ¯, purtroppo, 
un appello ad agire sugli effetti, ma non sulle cause.   
Ma se il principio di fraternità continuerà ad essere confinato nellôagire delle 
istituzioni religiose e nella cultura dellôemergenza solidale, i problemi saranno 
sempre presenti e non avremo, in seguito, nemmeno le risorse per essere 
solidali. Il valore della fraternitas si ¯ affacciato nellôorizzonte della coscienza 
umana, non per compensare gli effetti di una visione della vita, materialistica e 
approfittatrice, ma per diventare essa stessa regola ordinante di vita individuale 
e collettiva, in armonia con la logica che anima la vita del nostro stesso 
Universo. 
Gli approcci relazionali che si sono manifestati in aiuti materiali o materialistici 
si sono rivelati ormai insufficienti: essi sono di fatto interventi di semplice 
manutenzione dellôesistente, inidonei a innovare il cuore delle relazioni interiori 
tra gli uomini, inidonei ad arginare i danni connessi allôimpostazione attuale 
della vita sociale, inidonei a veicolare crescita umana e dignità individuale. La 
fraternità non può, dunque, essere confusa con la solidarietà materialistica o 
con la filantropia (cap.II, par.2).  
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2. La società è un sistema vivente. 

 
ñLa grave situazione nella quale versiamo è dovuta al fatto che non abbiamo voluto 
ammettere che noi esseri umani siamo un sistema vivente allo stesso modo dei nostri 
corpi individuali e delle nostre famiglieò 

 

La società, afferma lo scienziato Capra, non è una aggregazione meccanica, 
ma è oggettivamente un sistema vivente e come tale dovrebbe essere 
permeato, soprattutto, dalla cooperazione e associazione. Questo scienziato 
osserva che anche secondo la teoria sistemica, emersa negli anni Venti e 
Trenta del XX secolo, tutti i sistemi viventi (organismo, ecosistema o sistema 
sociale) condividono una serie di proprietà e di principi di organizzazione

4
 e tra 

questi vi ¯ lôesprit di cooperazione il quale ne garantisce la sostenibilità e la 
sopravvivenza. Fermo restando certamente che ñi tre tipi di sistemi viventi 
multicellulari (organismi, ecosistemi e società) differiscono massimamente nei 
gradi di autonomia dei loro componenti: mentre negli organismi, i componenti 
cellulari hanno un minimo grado di indipendenza, i componenti delle società 
umane, gli individui, hanno un massimo grado di autonomia, godendo delle 
molte dimensioni di un'esistenza indipendente; infine, le società animali e gli 
ecosistemi occupano degli spazi variabili tra questi due estremi oppostiò

5
. 

Il nostro universo che cresce ed evolve, afferma lo scienziato Sheldrake, ñ¯ 
molto più simile a un organismo e lo stesso vale per la Terra [...] e per noi 
stessiò

6
.  

In effetti, da secoli, come rileva Aïvanhov, sosteniamo che l'umanità è un 
organismo, è come un corpo (pensiamo alla metafora organicista), ma poi in 
realtà, non poniamo in luce le conseguenze pedagogiche e comportamentali 
derivanti da questa affermazione in quanto "pochissime persone lavorano 
affinché gli organi dell'umanità siano ispirati dalla stessa saggezza, dallo 
stesso disinteresse degli organi del corpo fisico; ciascuno non pensa che a sé, 
a detrimento degli altri. È dunque tempo di prendere come esempio 
l'organismo umano che la natura ha costruito con tanta scienza, studiare il suo 
funzionamento, vedere in quali casi si trova in buona salute e in quali la salute 
manca, e comprendere che le stesse regole valgono per l'insieme 
dell'umanità"

7
. 

                                                           
4 

F. Capra - P.L. Luisi, op.cit., p. 389. Capra estende al campo delle scienze sociali la 
nuova concezione della vita emersa dalla teoria della complessità, cfr. Idem, La scienza 
della vita, Bur, 2001, p. 17.  
5
 Ibidem.  

6 
R. Sheldrake, Le illusioni della scienza. 10 dogmi della scienza moderna posti sotto 

esame, Apogeo, 2013, p. 26. La metafora meccanicista, sostiene Sheldrake ñha perso da 
molto tempo la propria utilità e ostacola il pensiero scientifico in fisica, biologia e 
medicinaò ibidem. 
7
 O.M. Aïvanhov, Pensieri Quotidiani, 12 maggio 2003, Prosveta; Idem, Conferenza 8 

Agosto 1975, in Opera omnia n. 26, Prosveta. 
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Anche ad avviso della biologa Sahtouris la grave situazione nella quale 
versiamo è dovuta al fatto che non abbiamo voluto ammettere che noi esseri 
umani siamo un sistema vivente allo stesso modo dei nostri corpi individuali e 
delle nostre famiglie: ñstiamo attraversando una profonda crisi perch® lôaspetto 
centrale e fondamentale della globalizzazione, la sua economia, è attualmente 
organizzato in maniera tale da violare gravemente i principi fondamentali dei 
sistemi viventi sani, minacciando di morte la nostra civiltà... Finora, nella nostra 
fase adolescenziale (durata diecimila anni) abbiamo utilizzato grandi quantità di 
risorse terrestri per costruire le nostre società, nazioni e imprese. Ma adesso 
riconosciamo che questa distruzione deve finire, e dobbiamo creare alleanze 
più cooperative. Questo è il nostro imperativo biologico, e la nostra alternativa 
al suicidio in quanto specie. Lôostacolo principale ¯ il nostro sistema 
economico, perché la sua mentalità fondata sulla perdita o il guadagno è 
appropriata solo per una specie infantile. Il capitalismo competitivo è un 
sistema programmato per concentrare la ricchezza nelle mani di pochi, 
impoverendo inevitabilmente la grande maggioranza. Un comportamento così 
distruttivo è possibile solo perché non abbiamo riconosciuto che noi, in quanto 
specie, siamo un sistema vivente, allo stesso modo dei nostri corpi individuali e 
le nostre famiglie. Le famiglie non riducono alla fame tre figli per sovralimentare 
il quarto, né abbelliscono un angolo del giardino distruggendo gli altri treé 
Lôinnovazione pi½ grande di cui abbiamo bisogno ¯ una concezione scientifica 
del mondo completamente nuova, basata sulla prospettiva degli esseri 
viventiò

8
. 

Eppure, come abbiamo sopra rilevato, la metafora organicista è stata 
impiegata dai pensatori fin dall'antichità (si pensi al trattato giuridico di Manu, 
alla dottrina platonica della Repubblica, al pensiero di Aristotele esplicitato nel 
Trattato dei governi, allôapologo di Menenio Agrippa riportato da Tito Livio, alla 
dottrina spirituale del Corpo mistico dellôapostolo Paolo, allôidea dello Stato 
come essere vivente elaborata da Marsilio da Padova nel Defensor Pacis, 
etc.)

9
. 

                                                           
8 
E. Sahtouris, La danza della vita: Gaia, dal caos al cosmo, 1991. Ricordiamo che già la 

famosa biologa Margulis aveva ipotizzato, con riferimento alle cellule batteriche, che la 
nozione darwiniana di una evoluzione fondata sulla competizione, fosse incompleta in 
quanto l'evoluzione appariva basata piuttosto sulla cooperazione, interazione, e 
dipendenza mutuale tra organismi, cfr. L. Margulis - D. Sagan, Microcosmo. Dagli 
organismi primordiali allôuomo: unôevoluzione di quattro miliardi di anni, Mondadori, 1989. 
Anche in Darwin si trova, comunque, il riconoscimento del fatto che lôuomo ¯ spinto dal 
desiderio di aiutare i suoi compagni, C. Darwin, Descent of Man, and Selection in 
Relation to Sex, London 1871, p. 392. 
9 

Le dottrine filosofiche, politiche o sociologiche che interpretano il mondo, la natura o la 
societ¨ in analogia allôorganismo vivente sono definite ñorganicisteò, cfr. N. Abbagnano, 
Dizionario di Filosofia, Utet 1971, pp. 640-641. Le dottrine organiciste ñpartendo da una 
posizione bioanalogica raffigurano genericamente lo Stato o la Società ad un organismo, 
in senso più stretto, ad un essere umano [...] si avvalgono del ragionamento 
analogico per ricavarne la conoscenza della struttura e le leggi del funzionamento 
dell'organismo sociale. Siffatta concezione, nessun organo avendo in sé lo scopo della 
propria esistenza, implica la cooperazione tra le parti al fine di garantire la conservazione 
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Ma nel pensiero di Aïvanhov, è bene precisare, lôanalogia con lôorganismo 
umano non è finalizzata a esprimere valutazioni sugli assetti sociali

10
, ma è 

tesa a valorizzare una modalità comportamentale, ovvero, la legge secondo la 
quale come la vita e la salute del corpo poggiano sul lavoro cooperativo tra la 
cellule e gli organi, così la società umana deve poggiare sui comportamenti 
umani improntati alla medesima qualità dei loro organi, in primis, al lavorare 
per la collettività con disinteresse

11
, cio¯ senza la ricerca dellôinteresse 

egocentrico: ñil corpo fisico obbedisce a una legge: tutti gli organi devono 
lavorare insieme e disinteressatamente per il bene di tutta la persona. Come 
non vedere che l'essere umano è vivo e sta bene soltanto grazie a questo 
lavoro disinteressato? La conclusione da trarre è perciò che si riceve mille volte 
di più, essendo disinteressati anziché egoisti. L'egoista crede che, pensando 
solo al proprio interesse, trarrà necessariamente dei vantaggi; invece no, così 
facendo introdurrà in sé la malattia. Gli esseri umani si danno costantemente 
da fare per avere più degli altri, per dominarli e avere la meglio [...] e sono 
anche fieri di questo atteggiamento. Questo dimostra che non hanno capito la 
lezione dell'organismo: tutti i giorni il corpo mostra loro che quel tipo di 
comportamento li mette a rischio, perché introducono in sé stessi i germi della 
separazione. "Sì", direte voi, "ma con l'abnegazione e il sacrificio si finisce per 
deperire." No, succede proprio il contrario, perché soltanto così sarete in grado 
di introdurre in voi la salute, l'armoniaò

12
.  

La menzionata prospettiva concettuale valorizza non la semplice 
interdipendenza tra gli esseri, ma le qualità potenziali della nostra coscienza, 
cioè la vocazione alla collettività e alla fraternità, e del nostro modus agendi, 
cioè il lavorare con disinteresse. La concezione ñcorrente di interesse si ¯ 
talmente allontanata dal suo significato originario (inter-esse, essere in mezzo) 

che quando questo termine viene usato esso viene quasi sempre inteso con 

                                                                                                                               
dellôinsiemeò M. Marotta, Organicismo, Giuffrè, 1959, p. 2 e segg. Un nuovo approccio 
organicistico è stato proposto a partire dagli anni Venti del secolo scorso: òfra i suoi 
proponenti c'erano il filosofo Alfred North Whitehead e Jan Smuts il cui libro Holism and 
Evolution (1926) concentrava l'attenzione sulla tendenza della natura a formare interi che 
sono maggiori della somma delle parti, attraverso l'evoluzione creativa" R. Sheldrake, Le 
illusioni della scienza cit., p. 11. 
10

 La metafora organicista è stata impiegata nella storia del pensiero per molteplici fini: 
per analizzare le forme di governo ritenute ottimali, per legittimare l'idea dellôevoluzione 
spontanea della società, per giustificare lôassegnazione dei ruoli nella societ¨ e 
difendere lo status quo, per giustificare la necessità di strutture autoritarie nella società, 
per affermare la supremazia del potere religioso su quello temporale, per affermare la 
prevalenza della società sul singolo individuo, per spiegare il funzionamento delle leggi 
dellôeconomia, etc. Non sono mancate interpretazioni calate nellôagone della lotta politica: 
cfr. lôenciclica Quod apostolici muneris del 1878 di Leone XIII e gli strali polemici dei 
rivoluzionari russi sulla dottrina organicista ritenuta giustificatrice della società borghese, 
AA.VV., Rivoluzione russa, Opere complete, vol. 10, Edizioni Rinascita, pp. 252-263.  
11

 O.M. Aïvanhov, Pensieri Quotidiani, 13 marzo 2001, Prosveta. 
12

 Idem, Pensieri Quotidiani, 9 agosto 2004. Idem, La felicit¨ si trova nellôespansione 
della coscienza, in Opera omnia n. 23, Prosveta. 
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connotazioni negative sotto il profilo moraleò
13

. Pertanto, appare opportuno 
precisare che lôagire con disinteresse non ¯ dunque lôagire in assenza di 
interesse, ma ¯ precisamente lôagire per lôinteresse collettivo e fraterno, senza 
attendersi ricompense.  
Quindi lavorare con disinteresse per la collettività rappresenta, a ben vedere, il 
nostro vero interesse: ñFintanto che gli esseri umani anteporranno i propri 
interessi personali a quelli della collettività, non vi sarà soluzione ai loro 
problemi. Quando dico "interessi della collettività" non si tratta soltanto della 
collettività degli esseri umani, ma dell'universo intero, di cui si servono sempre 
unicamente per soddisfare se stessi. Guardate come sfruttano gli animali, gli 
alberi, le montagne, i fiumi, il mare... E se poi un giorno dovessero avere i 
mezzi tecnici adatti, vedreste che cosa non farebbero con il Sole, la Luna o gli 
altri pianeti! Tutto ciò che esiste viene utilizzato, in vista di un solo scopo: la 
soddisfazione dei bisogni materiali dell'uomo. È ora di sostituire il fine con i 
mezzi, avere come scopo la fratellanza universale e utilizzare per questo fine 
tutti i mezzi a nostra disposizione, tutte le nostre qualità, facoltà ed energie. 
Solo a questa condizione saranno risolti i problemi dellôumanit¨ñ

14
. 

Allo stesso modo, lôagire gratuitamente, cioè ñil dono gratuitoò non è connotato 
dal ñdisinteresse totaleò, in quanto ricomprende al suo interno una dimensione 
dellôinteresse finalizzato ña costruire la fraternit¨ò

15
. 

Mentre il dare nello ñscambio economico ¯ sempre óin attesa diô ed ¯ come 
finalizzato ad un ricevere, il donare invece ¯ un dare che ¯ ósenza relazioneô 
con il ricevereò

16
.  

 
 

3. La conciliazione tra interesse individuale e interesse collettivo. 

 
ñLa contrapposizione tra interesse personale e interesse collettivo non ci consente di 
afferrare ci¸ che costituisce il bene comune, e cio¯ ñil bene dello stesso essere in 
comuneò 

 

Marco Aurelio sosteneva: ñSiamo nati per la cooperazione, lôagire gli uni contro 
gli altri è dunque contro natura e se la mente ci è comune, anche la ragione, 
per la quale siamo razionali, ci è comune, siamo partecipi di una comunità 
organizzata. Tutti cooperiamo per un unico risultatoò

17
. 

Anche il funzionamento dellôorganismo osservato nel suo stato normale e in 
quello patologico comprova che occorre sì perseguire il proprio interesse ma in 
armonia con la collettività nella quale si vive e dalla quale si dipende. Non è 
concepibile, se non in termini illusori e contingenti, il bene individuale in 
opposizione o prescindendo dal bene comune. Le condotte egoistiche e 
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S. Zamagni, Lôeconomia come se la persona contasse cit. 
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 O.M. Aïvanhov, Pensieri Quotidiani, 13 marzo 2001, Prosveta. 
15

 S. Zamagni, Lôeconomia come se la persona contasse cit. 
16 

P. Gilbert, Dono, simbolo e reciprocità, www.rivista.ssef.it. 
17

 Marco Aurelio, Pensieri, VI, 42,1. 
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individualistiche, non essendo coerenti con il bene comune, sono 
autolesionistiche.  
Come osservava acutamente Tocqueville, ñl'egoismo è un amore appassionato 
ed eccessivo di sé, che spinge l'uomo a riferire tutto soltanto a se stesso e a 
preferire se stesso ad ogni cosa. L'individualismo è un sentimento che porta 
ogni cittadino a isolarsi dalla massa dei suoi simili e ritirarsi in disparte con la 
sua famiglia e i suoi amici; cosicché, dopo essersi creato una piccola società 
per il suo tornaconto, abbandona volentieri la grande società a se stessa. 
L'egoismo nasce da un istinto cieco; l'individualismo deriva invece più da un 
giudizio errato che non da un sentimento depravato. Trae origine tanto dai limiti 
dell'intelletto, quanto dai vizi del cuore. L'egoismo inaridisce il germe di tutte le 
virtù; l'individualismo in un primo tempo si limita a prosciugare la sorgente delle 
virtù pubbliche, ma alla lunga attacca e distrugge tutte le altre e alla fine 
confluisce nell'egoismoò

18
.  

La contrapposizione tra interesse personale e interesse collettivo si rivela nella 
sua drammaticità se poniamo a raffronto le esigenze della sostenibilità 
ecologica con il modo in cui è strutturata lôeconomia della nostra società: 
ñL'economia mette in evidenza competizione, espansione e dominio; l'ecologia 
mette l'accento su cooperazione, conservazione e collaborazioneò

19
. Si 

dimentica spesso che ñla collaborazione è una caratteristica essenziale delle 
comunità sostenibili. Gli scambi ciclici di energia e di risorse in un ecosistema 
sono mantenuti da rapporti di totale cooperazione. Effettivamente, fin dalla 
creazione delle prime cellule nucleate più di due miliardi di anni fa, la vita sulla 
Terra procede attraverso rapporti di cooperazione e coevoluzione sempre più 
intricati. La collaborazione - la tendenza ad associarsi, a stabilire legami, e 
cooperare - è uno dei segni di riconoscimento della vita. Nelle memorabili 
parole di Margulis e Sagan: la vita non ha vinto sul globo combattendo, ma 
facendo reteò

20
.  

La  contrapposizione tra interesse personale e interesse collettivo non ci 
consente di afferrare ci¸ che costituisce il bene comune, e cio¯ ñil bene dello 
stesso essere in comuneò ove in realt¨ ñil bene del singolo non scompare, in 
modo indifferenziato allôinterno di una grandezzaò intesa come semplice 
sommatoria dei beni dei singoliò

21
. Il bene comune non è dunque dissociabile 

dal bene individuale. Danneggiare e depauperare il bene comune vuole dire 
arrecare lesioni anche a se stessi.  
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4. Lôuomo si realizza pienamente nella collettivit¨. Il fondamento 
biologico della socialità. 

 
 ñLa relazione sociale è inscritta nel nostro codice genetico, fa parte del nostro patrimonio 
biologicoò 

 
La prospettiva di una visione armonica tra cura dello sviluppo individuale e cura 
dello sviluppo della società è accolta, come potenzialità, anche nella 
Costituzione se pensiamo che lôobiettivo di promuovere il  pieno sviluppo di 
ogni persona umana (art.3, comma secondo, Cost.) non è in conflitto con 
lôobiettivo di favorire lôinteresse generale (art.118, u.c.): ñcreare le condizioni 
grazie alle quali ciascuno possa realizzare le proprie capacità è solo 
apparentemente un obiettivo per così dire "egoistico", che interessa 
unicamente il soggetto destinatario dell'intervento pubblico; in realtà è un 
obiettivo che interessa l'intera collettività, esattamente nello stesso senso in cui 
la Costituzione afferma all'art.32, 1°c. che la salute è un fondamentale diritto 
dell'individuo ma anche un interesse della collettività. Così come è 
evidentemente nell'interesse dell'intera collettività che i suoi membri siano in 
buona salute, allo stesso modo è interesse generale che a tutti i membri della 
collettività sia data l'opportunità di realizzare se stessi esercitando le proprie 
capacità, perché questo "arricchisce" l'intera collettività, non solo i soggetti 
interessatiò

22
. 

Oggi, sostiene il biologo molecolare Boncinelli, le neuroscienze ci spiegano 
perch® lôuomo si realizza pienamente solo nella collettivit¨: ñl'uomo ¯ 
caratterizzato soprattutto dalla sua dimensione collettiva. Nel collettivo l'uomo 
trova la sua cifra più vera e letteralmente unica. Nessuno da solo può 
raggiungere una qualsiasi conclusione che sia diversa da quanto gli fanno 
credere i suoi sensi, ma un collettivo sì. Le conclusioni dei singoli possono 
essere avallate, contraddette o corrette da un collettivo di uomini operanti in un 
sufficiente lasso di tempo. Da soli non avremmo una logica, che è una 
costruzione eminentemente collettiva, visto che nessuno di noi è perfettamente 
logico. Da soli non avremmo una scienza, prodotto di una continua interazione 
fra uomini e fra uomini e cose. Da soli non avremmo una storia né la capacità 
di conoscere fatti di terre lontane. Anche se ci impegnassimo allo spasimo, 
ciascuno di noi non vive abbastanza per raggiungere da solo tali obiettivi. 
Aristotele definì a suo tempo l'uomo un «animale politico» cogliendo così allo 
stesso tempo l'aspetto della sua socialità e della sua interattività [...] l'uomo 
deve assolutamente essere sociale per essere uomo. Non tanto e non solo 
perché vivere in comunità è utile per condurre una vita migliore, ma perché è il 
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vivere in un collettivo, almeno per un lungo periodo iniziale, che fa di un essere 
umano un essere umanoò

23
.  

Uno dei personaggi del romanzo,ñI Fratelli Karamazovò, spiega con parole 
tuttora attuali come l'isolamento umano si ponga in contrasto con la legge 
naturale di fraternit¨: ñPer rifare il mondo da capo, occorre che gli uomini stessi 
imbocchino psicologicamente un'altra strada. Fintanto che ciascun uomo non 
sarà diventato veramente fratello del suo prossimo, la fratellanza non avrà 
inizio. Nessuna scienza e nessun interesse comune potrà indurre gli uomini a 
dividere equamente proprietà e diritti. Qualunque cosa sarà sempre troppo 
poco per ognuno e tutti si lamenteranno, si invidieranno e si ammazzeranno 
l'un l'altro. Voi mi domandate quando avverrà tutto questo. Avverrà, ma prima 
deve compiersi il periodo dell'isolamento umano [...]. Quello che domina 
attualmente in ogni dove, soprattutto nel nostro secolo, ma che non è ancora 
concluso, non è ancora giunto al termine. Giacché ognuno tenta di separare al 
massimo la propria individualità, vuole sperimentare in se stesso la pienezza 
della vita; ma, al contrario, tutti i suoi sforzi non raggiungono la pienezza della 
vita, bensì l'autodistruzione, giacché, invece di realizzare pienamente il proprio 
essere, l'uomo si chiude nell'isolamento più completo [...]. Dappertutto, 
oggigiorno, la mente umana ha preso ad ignorare, con aria di scherno, che la 
vera sicurezza dell'individuo non risiede nello sforzo isolato e individuale, ma 
nell'universale solidarietà umana. Ma sarà inevitabile che venga la fine anche 
di questo terribile isolamento e che tutti insieme capiscano di essersi separati 
in maniera innaturale l'uno dall'altro. Sarà lo spirito del tempo e gli uomini si 
meraviglieranno di essere rimasti così a lungo fra le tenebre senza vedere la 
luce. Allora nel cielo si vedrà il segno del Figlio dell'Uomo [...]. Ma fino a quel 
giorno dobbiamo proteggere il vessillo: l'uomo, anche da solo, deve dare 
l'esempio e innalzare l'anima dall'isolamento a un gesto di comunione fraterna, 
anche se dovrà passare per un folle stravagante. E tutto per non permettere 
che la grande idea muoia"

24
. 

Lo stesso Einstein in un saggio del 1949 aveva così stigmatizzato la crisi 
interiore dellôuomo prigioniero del proprio egoismo e isolamento: òHo raggiunto 
oggi il punto in cui posso indicare brevemente in cosa consiste per me 
lôessenza della crisi del nostro tempo. Riguarda la relazione dellôindividuo con 
la societ¨. Lôindividuo ¯ diventato pi½ conscio che mai della sua dipendenza 
dalla società. Ma non vive questa dipendenza come un valore positivo, come 
un legame organico, come una forza proattiva, ma piuttosto come una 
minaccia ai suoi diritti naturali, o persino alla sua esistenza economica. In più, 
la sua posizione nella società è tale che gli impulsi egoistici della sua 
formazione si accentuano costantemente, mentre i suoi impulsi sociali, che 
sono per natura più deboli, si deteriorano progressivamente. Tutti gli esseri 
umani, qualunque sia la loro posizione nella società, soffrono per questo 
processo di deterioramento. Prigionieri inconsapevoli del loro stesso egoismo, 
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si sentono insicuri, soli, e privati di quel godimento naturale, semplice, e 
genuino della vita. Lôuomo pu¸ trovare il significato della vita, breve e 
problematica come ¯, solo dedicando se stesso alla societ¨ò

25
. 

Anche il fondamento biologico del fenomeno sociale, per due autorevoli 
scienziati quali Maturana e Varela, risiede nellôaccettazione degli altri: ñsenza 
lôaccettazione degli altri che vivono accanto a noi, non cô¯ fenomeno sociale e 
quindi non vô¯ umanit¨. L'emozione fondamentale che rende possibile 
l'ominazione è l'amore, non sto parlando da un punto di vista cristiano [...] la 
parola amore è stata snaturata, e a furia di ripetere che l'amore è qualcosa di 
speciale e difficile, si ¯ svigorita anche l'emozione che connota. Lôamore ¯ 
costitutivo della vita umana, è il fondamento del socialeò

26
. 

Non a caso oggi si parla di cervello sociale, ponendo attenzione ñsu nuovi 
modelli di intelligenza, tra cui quella denominata ñintelligenza emotivo-socialeò. 
Finora si considerava solo lôintelligenza logico-matematica, rappresentata dal 
Q.I. tradizionale, ritenendola un dato genetico e perciò immodificabile 
dallôesperienza. Ora si sta dimostrando invece come le capacit¨ 
dellôintelligenza sociale siano influenzate fortemente dalle relazioni 
interpersonali e possano essere apprese e potenziate nel corso della vita. Tra 
queste abilit¨ sono comprese innanzitutto lôempatia (ossia la capacit¨ di 
riconoscere emozioni e sentimenti negli altri, riuscendo a comprenderne punti 
di vista, interessi e difficoltà interiori), ma anche la conoscenza di sé, 
lôattenzione (intesa come la capacit¨ che consente lôascolto attivo e permette il 
dialogo), lôautocontrollo delle situazioni, la sollecitudine verso gli altri, etc. Le 
tecniche di neuroimmagine funzionale del cervello stanno evidenziando una 
sorta di mappa del nostro ñcervello socialeò, cio¯ le reti di neuroni che si 
attivano e cooperano durante lôinterazione tra persone. Si ¯ visto che si crea in 
ogni interazione un legame funzionale, una sorta di adattamento reciproco tra i  
cervelli che si connettono e che si influenzano a vicendaò

27
. 

Gli esseri umani appaiono essere programmati per essere relazionali, osserva 
Gallese: ñLa relazione sociale ¯ inscritta nel nostro codice genetico, fa parte del 
nostro patrimonio biologico. Ovviamente le modalità con cui possiamo 
declinare questa relazione sono molteplici e sono in gran parte influenzate 
dalla qualità e dalla quantità di relazioni che noi esperiamo durante il nostro 
sviluppo, che non è solo somatico ma anche, se non soprattutto, uno sviluppo 
di tipo psico-affettivo. Abbiamo questo meccanismo di risonanza, che ci mette 
tutti, seppure in maniera diversa, automaticamente nella posizione di 
ñmappareò il sentire e l'agire altruiò

28
. 

Sulla base delle recenti scoperte nel campo della neurologia e delle scienze 
dell'età evolutiva, afferma Rifkin, è da rivedere l'inveterata convinzione che gli 
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esseri umani siano per natura aggressivi, materialisti, utilitaristi e dominati 
dall'interesse personale: vi è "la graduale presa di coscienza del fatto che 
siamo membri di una specie profondamente empatica" 

29
. Spesso si afferma 

che ñnoi siamo quelli che non riconoscono i bisogni degli altri: siamo 
egocentrici, mercenari, narcisisti. Pensiamo prima di tutto a noi stessi, e siamo 
motivati solo dal nostro interesse personale, che abbraccia fino all'ultimo 
ossicino del nostro corpo. Si dice che persino i nostri geni siano egoisti. Eppure 
la storia della biologia non si riduce alla sola competizione: in questa visione 
manca qualcosa di più profondo [...] in realtà lo studio della biologia, dovrebbe 
portarci ad affermare che siamo supercooperatori e che l'altruismo e la 
collaborazione sono meccanismi fondamentali nel processo evolutivoò

30
. 

Una delle cose fondamentali di cui sono convinto, ha affermato il Dalai Lama, 
ñ¯ che la natura umana sostanzialmente sia incline alla compassione e 
all'affetto. La fondamentale natura umana è gentile, non è aggressiva né 
violenta [...] tutti gli esseri umani condividono la natura divina. Aggiungerei 
inoltre che quando esaminiamo il rapporto fra la mente, o coscienza, e il corpo, 
ci accorgiamo di come gli atteggiamenti, le attitudini e gli stati mentali positivi, 
come la compassione, la tolleranza e il perdono, sono strettamente collegati 
con la salute e il benessere fisico e accrescono il benessere, mentre gli 
atteggiamenti e i sentimenti negativi, l'ira, l'odio, gli stati di grande turbamento 
mentale, minano la salute. Si potrebbe affermare che questo nesso dimostra 
come la nostra fondamentale natura umana sia sostanzialmente incline ad 
atteggiamenti e a sentimenti positiviò

31
. 

In effetti, le evidenze scientifiche comprovano sempre più come il benessere 
fisiologico e psicologico sia collegato ad attitudini cooperative e altruistiche. Ci 
ricorda Veronesi che ñda alcuni decenni, soprattutto dopo la scoperta del Dna, 
la scienza della moderna genetica molecolare e l'antropologia delle più 
avanzate teorie evoluzionistiche cercano di dare una risposta ad alcune 
domande fondamentali: dove nasce il nostro senso della bontà? perché siamo 
buoni?... Gregory Berns, professore di psichiatria alla Emory University di 
Atlanta, utilizzando tecniche di imaging cerebrale ha scoperto che quando le 
persone mettono in atto comportamenti altruistici nel loro cervello aumenta il 
flusso di sangue proprio nelle aree che vengono attivate dalla vista di cose 
piacevoli... Come dire che un gesto generoso, il semplice fare la carità, è già 
sufficiente a farci sentire feliciò

32
.  

Anche l'intero processo di evoluzione può essere riguardato in termini diversi 
da quelli tradizionali. Ad esempio, lôastrofisico Jantsch, teorico della co-
evoluzione, basandosi sulle teorie di Prigogine, osserva che detto processo 
non ¯ un ñsistema casuale di crescita ma un sistema intelligente e ordinato di 
individui che crescono grazie alla auto-trascendenza, intesa come capacità di 
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trasformare se stessi oltre i propri limiti attuali, e alla co-evoluzione. La co-
evoluzione si pone in modo polare rispetto al concetto di competizione 
individuale evolutiva, come lotta per la sopravvivenza di ogni singolo essere 
contro tutto e tutti. Nella co-evoluzione si pone in risalto lôelevatissima coerenza 
e cooperazione che si instaura tra individui della stessa specie e anche di 
specie diverse come logica di migliore evoluzione collettivaò

33
.  

Quanto detto fin qui, illustra bene perch® lôegoista ¯ infelice non appena cessa 
lôeuforia momentanea del ñprendereò. In effetti  lôegoista non pu¸ provare 
felicità: "L'egoista non può essere felice, poiché nel suo cuore, nella sua anima, 
tutto è ristretto. Per essere felici bisogna allargarsi fino ad abbracciare il mondo 
intero, e soltanto l'amore permette tale dilatazione. Colui che possiede molto 
amore si estende, si dilata, abbraccia l'universo [...] tutto si apre a luiò

34
. 

Lôegoismo comprime in noi lôaspetto collettivo, comprime cioè una parte di noi, 
una parte profonda del nostro essere uomini, rendendoci inevitabilmente 
insoddisfatti.  
Lôavaro si rifiuta di legarsi allôaltro, osserva Zamagni, ñper la semplice ragione 
che non ama se stesso, ma solamente ñla robaò che accumula. Secondo la 
celebre espressione di Kierkegaard, la porta della felicità si apre verso 
lôesterno, sicch® pu¸ essere dischiusa solo andando ñfuori di s®ò. Il che ¯ 
proprio quanto lôavaro non riesce a fareò

35
. 

Andando verso lôesterno in realt¨ ritroviamo una parte di noi stessi: è questa la 
grande esperienza anche cognitiva della fraternità, non sufficientemente 
valorizzata dalla cultura ufficiale. Negare lôapertura alla fraternit¨ vuole dire 
accettare di mappare su se stessi la parzialità. Se non regoliamo i conti 
correttamente con la fraternità cioè con la vita universale, deformiamo i nostri 
processi cognitivi, emotivi e comportamentali, cioè viviamo una esperienza 
umana dimidiata, fortemente incompleta. 
 
 

5. Il dare è nel contempo anche un ricevere in quanto facciamo parte 
dello stesso organismo. 

 
ñIl cuore non pulsa per se stesso, ma per tutto l'organismo; lo stomaco non digerisce per 
se stesso ma per tutto lôorganismoò 

 
Riusciamo dunque a essere in vita e a vivere in salute, come puntualizza 
Aïvanhov, grazie alla cooperazione fraterna, al lavoro svolto per lôinteresse 
collettivo dal nostro organismo. Appare opportuno soffermarci nuovamente su 
questo concetto per sottolineare ulteriormente questa semplice ma fondativa 
riflessione: ñil cuore non pulsa per se stesso, ma per tutto l'organismo; lo 
stomaco non digerisce per se stesso ma per tutto lôorganismo, etc. Ma se le 
cellule iniziano a lavorare solo per se stesse, arrivano le malattie. La stessa 
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legge vale per lôumanit¨ e la societ¨, perch® anche esse sono un organismo. 
Se le nazioni, come gli organi, vivono con spirito di separatività ne seguono 
ostilit¨, guerre, miserie. Lôumanit¨ si ammala allo stesso modo di come accade 
al singolo uomoò

36
. La scienza, infatti, conferma che ñl'essenza della vita ¯ 

l'integrazione, vale a dire la mutua relazione tra organi specifici, cuore e reni, 
cervello e polmoni, etc. Quando questo legame reciproco scompare, il sistema 
smette di essere un'unità integrata e incorre nella morteò

37
.  

Il dare per gli interessi della collettività, dunque, è un elemento costitutivo del 
nostro essere in vita e in salute, ed è, nel contempo, anche un ricevere in 
quanto facciamo parte dello stesso organismo. Questo purtroppo oggi ci 
sfugge in quanto non percepiamo questa dipendenza, questa comunione di 
vita, soggiogati dalla visione oculare della separatezza fisica degli esseri dalla 
quale facciamo discendere la separatezza delle nostre vite psichiche, dei nostri 
comuni destini e dei nostri comuni interessi.  
Anche lôendocrinologo Chopra, corroborando implicitamente lôimpostazione di 
Aïvanhov, mette in evidenza alcune caratteristiche del comportamento delle 
nostre cellule le quali possono, a ben vedere, costituire in piccolo un modello 
dellôintero cosmo, fonte di insegnamento per la nostra vita relazionale: ñLa 
saggezza delle cellule è più antica di quella della corteccia cerebrale, e può 
rappresentare il modello ideale dell'unica cosa più vecchia di loro, cioè del 
cosmo. Ovunque mi capiti di volgere lo sguardo, vedo ciò che la saggezza 
cosmica cerca di ottenere, e che corrisponde a quello che io stesso tento di 
realizzare: crescere, espandere, creare. La differenza principale è data dal 
fatto che il mio organismo collabora con l'universo meglio di quanto potrei fare 
io in maniera consapevole. Ogni cellula del nostro corpo lavora in maniera 
spontanea per proteggere l'intero organismo, ponendo al secondo posto il suo 
benessere soggettivo [é] per le cellule l'egoismo non è un'opzione accettabile. 
Le cellule comunicano tra loro. Le molecole che svolgono il ruolo di messaggeri 
corrono in tutte le direzioni per informare gli avamposti del corpo in merito alle 
intenzioni e ai desideri formulati. Nessuna di loro può scegliere di rifiutarsi di 
trasmettere le informazioni o di passarle solo in parte. Ogni singola cellula 
riconosce l'importanza delle altre. Tutte le funzioni corporee sono 
interdipendenti tra loro. Agire in perfetta solitudine è impensabile. Donare è la 
capacità primaria della cellula, che le consente di mantenere l'integrità delle 
sue compagne. La completa disponibilità a dare rende automatico il gesto di 
ricevere, che corrisponde all'altra met¨ di un ciclo naturaleò

38
. 

Laitman, esperto di Ontologia e Teoria della Conoscenza, osserva nella stessa 
direzione che ñle cellule dellôorganismo sono unite da un vincolo di donazione 
reciproca e tutte concorrono al mantenimento del corpo. Ogni cellula usa ciò 
che è necessario al suo sostentamento e dona la restante energia a beneficio 
dellôorganismo. In ogni livello della Natura, lôindividuo lavora per il bene di un 
tutto, del quale è parte integrante e nel farlo trova la pienezza. Senza il 
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funzionamento altruista, il corpo non potrebbe sussistere e la vita stessa non 
sarebbe possibile. Oggi, dopo numerose ricerche in diversi campi, la scienza è 
arrivata alla conclusione che anche lôumanità, è parte di un unico organismo, 
ma purtroppo non sembra ancora rendersene conto. Dobbiamo capire che tutti 
i problemi attuali non sono una semplice coincidenza e non potremo risolverli 
con le formule usate in passato, ma continueranno a crescere fino ad 
obbligarci ad adempiere alla legge della Natura, la legge dellôaltruismo. 
Quando indaghiamo la Natura in profondità troviamo sempre più esempi di 
reciproca connessione. La Natura ha progettato la vita in maniera tale che ogni 
cellula deve diventare altruistica nei confronti delle altre, in modo tale da 
costruire un corpo vivente. Lo scopo generale di tutto lôuniverso, ¯ che 
lôumanit¨ raggiunga lo stato nel quale tutti i suoi componenti siano come una 
famiglia. Tutti prenderanno in considerazione gli altri e diventeranno garanti di 
tutti ed ognunoò

39
. 

Recentemente, anche il biologo cellulare Lipton ha posto in luce che abbiamo 
molto da apprendere dalle nostre cellule, per impostare la nostra vita sociale: 
òla civilt¨ umana (ñsoltantoò sette miliardi di esseri umani) sta attualmente 
lottando per sopravvivere. Contemporaneamente, i cinquanta trilioni di cittadini 
cellulari sotto alla nostra pelle vivono in armonia e gioia. La tecnologia cellulare 
è ben più sofisticata di qualunque cosa gli esseri umani siano mai riusciti a 
concepireò. Riguardo al governo, osserva Lipton, ñil sistema cellulare incarna il 
motto ñe pluribus unumò, cioè ñda molti, unoò. Ogni cellula ¯ ñliberaò di 
prosperare, a patto che contribuisca al benessere dellôintero sistema. La 
politica che divide, dualistica, nel corpo è sconosciuta. Polarità diverse (come 
proteine e lipidi) cooperano per creare un tutto integratoò

40
.  

Il biochimico Carlo Remigio Rossi ci invita a riflettere sul fatto che ñnon 
pensiamo mai alle nostre cellule: sono esseri microscopici, ad una analisi 
superficiale sembrano tutti uguali, in realtà si diversificano da organo a organo, 
da tessuto a tessuto, perché hanno compiti diversi, ma vivono e lavorano in 
perfetta armonia per farci correre, gioire, piangere, amare, pensareò

41
. 

Certamente, tra gli altri, anche Bourgeois, premio Nobel per la pace nellôanno 
1920, traeva il fondamento della famosa ñdoctrine de la solidarit® des °tresò 
proprio dal funzionamento della vita

42
 e, ancor prima, Louis Blanc, nella prima 

                                                           
39 

M. Laitman, Sulla Natura, www.laitman.it. 
40

 Cfr. www.bruce-lipton.it.  
41

 C. Remigio Rossi, La vita delle cellule, www.biosferanoosfera.it. 
42 

L. Bourgeois, Solidarité, Armand Colin et Cie éditeurs, Paris, 1896. La solidarietà, 
aveva ancor prima affermato Charles Gide, teorico dellôeconomia sociale, ñest un fait, 
d'une importance capitale dans les sciences naturelles, puisquôil caract®rise la vie. Si lôon 
cherche, en effet, ¨ d®finir lô°tre vivant, lôindividu, on ne saurait le faire que par la 
solidarit® des fonctions qui lient des parties distinctesñ Coopération économique et 
sociale 1886-1904, Les îuvres de Charles Gide, Vol. IV, p. 174. La solidarietà verso 
tutta lôumanit¨ ¯ presente anche nel socialismo utopico di Charles Fourier: ñH. Renaud, 
référant à la théorie de Fourier dans son oeuvre de 1842, résume la théorie sous le nom 
de solidarit®: çcôest quôil ne nous est pas donn® dô°tre heureux les uns sans les autres, 
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met¨ dellôOttocento, sosteneva la rilevanza paradigmatica del modello del 
corpo umano ai fini di una ottimale organizzazione della società: òle principe de 
la fraternité est celui qui, regardant comme solidaires les membres de la 
grande famille, tend à organiser un jour les soci®t®s, îuvre de l'homme, sur le 
mod¯le du corps humain, îuvre de Dieuò

43
. 

Ma a tuttôoggi, non siamo andati oltre alla semplice constatazione 
dellôesistenza della legge di interdipendenza e allôadozione di misure socio-
economiche di solidarietà, in quanto abbiamo estromesso dai nostri paradigmi 
le relazioni interiori, le relazioni psichiche tra le parti, cioè tra gli esseri viventi. 
Abbiamo affidato da tempo, lo sviluppo della nostra cittadinanza e il nostro 
benessere a due grandi istituzioni, allo Stato e al Mercato: ma òse tutto ci¸ che 
sta fuori dal binomio Stato-mercato diventa irrilevante agli effetti della 
cittadinanza, la cittadinanza deperisce [é] enormi problemi sociali derivano 
dalla rimozione e dalla distorsione delle relazioni intersoggettive, come è 
evidente nelle cosiddette patologie della modernità [é] la cittadinanza non si 
pu¸ reggere sullôassistenzialismo (lo Stato), né può essere fondata 
sullôindividualismo (il Mercato)ò

44
.  

È giunto il momento di considerare la legge di cooperazione fraterna quale 
nuova linfa vitale per il pactum societatis, quale ñmodello di ogni 
organizzazione che deve riflettersi dapprima nella nostra famiglia, ma anche 
nella società, nella nazione ed ancora oltre, nell'intero pianeta"

45
. 

In effetti, la singola famiglia dovrebbe essere la prima scuola di fraternità. 
Anche per Bergoglio ñla fraternit¨ si comincia ad imparare solitamente in seno 
alla famiglia, soprattutto grazie ai ruoli responsabili e complementari di tutti i 
suoi membri, in particolare del padre e della madre. La famiglia è la sorgente di 
ogni fraternit¨ò

46
. La fraternit¨ pu¸ prendere lôabbrivio dalla famiglia ma non 

può esaurirsi in essa
47

. Come osservava Tolstoi, lo stesso ñmatrimonio 

                                                                                                                               
divine, la solidarité. la solidarite est une chose juste et sainte [...] nous aurons a faire 
comprendre que les interets des hommes sont en tous points rigoureusement 
identiques». Ce qui veut dire: la solidarité, qualifié une «loi divine», établit un rapport 
secret entre tous les hommesèò cos³ K. Rºttgers, Théorie et pratique politique de la 
fraternité et de la solidarité dans la tradition européenne, Fernuniversitat in Hagen, 
www.fernuni-hagen.de. La definizione di solidarietà quale mera dipendenza reciproca di 
tutte le parti di un medesimo corpo, ñsi incontra nel Discours sur l'esprit positif (1844) di 
A. Comte, che usa il concetto nel senso di vincolo sociale senza ulteriori specificazioni, 
come sinonimo di coesione o integrazione socialeò R. Zoll, Solidarietà cit.  
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 Aµvanhov osserva: ñOgnuno deve fare il possibile per preservare i legami che lo 
uniscono a tutti gli altri membri della sua famiglia. La famiglia però non è fine a sé stessa 
ma, è solo un punto di partenza, una base destinata ad assicurare una forma di stabilità. 
Coloro che si concentrano sulla loro famiglia e lavorano soltanto a suo beneficio, 
dimenticando gli altri o perfino contrastandoli, per proteggere meglio i loro genitori o i loro 
figli, non si rendono conto che stanno creando le condizioni migliori per l'incomprensione 
e l'ostilità fra tutte le famiglie e questo finisce per assomigliare ad una lotta di clan, di 
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cristiano non è possibile se un uomo non ha amore che per sua moglie e 
niente per tutti i suoi simili; la persona ch'egli sposa dev'essere la base del suo 
affetto fraterno per tutti gli uomini. Com'è fuori dubbio che non si può costruire 
una casa senza le fondamenta, o dipingere un quadro senza che la tela sia 
stata preparata, così l'amore coniugale non può essere legittimo, ragionevole o 
durevole, se non riposa sull'amore dell'uomo per l'uomo in generale. È il solo 
modo di stabilire una vita di famiglia veramente cristianaò

48
. 

 
 

6. La nostra contraddizione: impieghiamo con ñegocentrismoò le 
energie della vita ottenute grazie al lavoro disinteressato dei nostri 
organi.  

 
ñLa fraternità è un valore che esprime il legame di se stessi con l'interesse generale, è un 
valore che esprime un profondo civismoò 

 
Noi viviamo effettivamente in una grande contraddizione: riceviamo la salute e 
la vita grazie al lavoro disinteressato dei nostri organi e delle nostre cellule, ma 
ne impieghiamo il frutto in una logica molto ñinteressataò, tradendone lôessenza 
oblativa e diventando, in tal modo, profittatori di risorse e infelici.  
Se la cooperazione fraterna è espressione della vita e della salute del nostro 
organismo, perché essa non dovrebbe costituire una modalità naturale della 
nostra vita relazionale? 
Il trattenere per sé la vita che si riceve è un grande errore compiuto 
nellôillusione di potere avere di pi½. Certamente, ñ¯ normale desiderare sempre 
più soldi, titoli, posizioni, possedimenti. Quando tutto questo comincia a 
diventare anormale? Il nostro organismo ce lo spiega così chiaramente che 
nessuno lo può contraddire. Che cosa fa lo stomaco quando gli date il cibo? 
Prende ciò di cui ha bisogno. Ed anche ciò che prende, non lo utilizza soltanto 
per sé, ma lo lavora impregnandolo di differenti succhi per distribuirlo poi a 
tutto il corpo. Lo stomaco trattiene soltanto ciò che gli necessita per alcune ore, 
passate le quali, se reclama nuovamente un po' di cibo, è solo in funzione dei 
suoi bisogni. Grazie alla saggezza dello stomaco l'uomo si mantiene in buona 
salute. Supponiamo ora che lo stomaco dica: "Adesso tengo tutto per me! A 
che serve continuare a dare qualcosa a tutti questi sciocchi? E poi non si sa 
mai che cosa ci riserva il futuro, ho tutta una progenie a cui debbo assicurare la 
sopravvivenza". Così incomincia ad accumulare il cibo, ed ecco 
sopraggiungere la malattia. Se gli uomini riflettessero, si accorgerebbero che si 
stanno comportando come uno stomaco avido ed egoista, mettendo a 
repentaglio la buona salute di quell'immenso organismo che è l'umanità"

49
. In 

                                                                                                                               
tribù. La cosa peggiore è che questo stato d'animo non contribuisce nemmeno alla 
felicità della loro famiglia, e ne è prova il fatto che oggi un numero sempre crescente di 
famiglie si disgregaò, Pensieri Quotidiani, 5 marzo 2004, Prosveta. 
48

 L. Tolstoi, Amore e dovere, Libreria editrice moderna, 1921, p. 36.  
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natura, ñnon esistono disoccupati e rifiuti, se lôeconomia si ispirasse alla natura, 
in dieci anni si potrebbero creare milioni di posti di lavoroò

50
. 

Dôaltronde, tutti noi constatiamo come la società tenda a disgregarsi, a 
impoverirsi laddove nei suoi componenti difetti il solo sentire comune, il solo 
senso civico dello stare insieme. Congiuntamente alla disgregazione si 
manifesta inevitabilmente lôaccesa conflittualit¨ tra le parti. Shakespeare, in 
Troilo e Cressida, fa dire a Ulisse, in relazione alla crisi della sua città natale,: 
«se la comunit¨ non ¯ lôalveare al quale prestan tutte il lor concorso le api 
operaie, qual miele mai ci si potrà aspettare?». 
Se una società versa in una situazione di disgregazione, ciò vuole dire che non 
predomina in essa una coscienza di vita ñdisinteressataò in quanto i suoi 
componenti lavorano solo per se stessi, contrariamente a quanto accade in un 
corpo sano ove gli organi lavorano in modo cooperativo al fine di mantenerci in 
vita e in salute.   
Quando scema ñlôinteresse per lôaltro (e non gi¨ allôaltro) che nasce dal 
desiderio del legameò, la societ¨ entra in crisi: ñunôidea questa che venne 
magistralmente compresa e illustrata da G. B. Vico quando previde che il 
declino di una società inizia nel momento in cui gli uomini non trovano più 
dentro di s® la motivazione per legare il proprio destino a quello degli altriò

51
. 

Il principio di fraternità è, infatti, lôunico principio che pu¸ apportare la 
guarigione sociale. Morin ha ben messo in luce che la fraternità contiene un 
profondo civismo in quanto esprime il legame di se stessi con l'interesse 
generale. Dove deperisce lo spirito civico, dove non si sente di essere 
responsabile degli altri e solidale con gli  altri, la fraternità scompare

52
.  

A questo proposito, la corruzione è emblematica in quanto costituisce un 
esempio di vita predatoria in antitesi con la fraternità, esempio di vita 
cooperativa. 
Recentemente anche Bergoglio ha esplicitato il nesso tra fraternità e civismo: 
ñLôorizzonte della fraternit¨ rimanda alla crescita in pienezza di ogni uomo e 
donna. Le giuste ambizioni di una persona, soprattutto se giovane, non vanno 
frustrate e offese, non va rubata la speranza di poterle realizzareé La 
fraternità genera pace sociale perché crea un equilibrio fra libertà e giustizia, 
fra responsabilità personale e solidarietà, fra bene dei singoli e bene comune. 
Una comunità politica deve, allora, agire in modo trasparente e responsabile 
per favorire tutto ciòé Un autentico spirito di fraternit¨ vince lôegoismo 
individuale che contrasta la possibilità delle persone di vivere in libertà e in 
armonia tra di loro. Tale egoismo si sviluppa socialmente sia nelle molte forme 
di corruzione, oggi così capillarmente diffuse, sia nella formazione delle 
organizzazioni criminali, dai piccoli gruppi a quelli organizzati su scala globale, 
che, logorando in profondità la legalità e la giustizia, colpiscono al cuore la 
dignità della persona. Queste organizzazioni offendono gravemente Dio, 
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nuocciono ai fratelli e danneggiano il creato, tanto più quando hanno 
connotazioni religioseò

53
. 

 

 
ñLôaiuto fraterno dovrebbe essere finalizzato a che ñlôaltroò che attraversa un momento 
deficitario prenda coscienza del proprio compito e lavori poi in direzione costruttivaò 

 

La legge di cooperazione fraterna che già vive in noi ci aiuta a comprendere 
anche i reali contenuti comportamentali della fraternità e a superare alcuni 
luoghi comuni idonei a creare una certa confusione e anche certi timori.  
La fraternità non può identificarsi con la generosità materiale, la povertà 
assoluta, la deresponsabilizzazione o con il buonismo. Spesso, la fraternità è 
concepita come abbandono di tutto, sopportazione e tolleranza verso tutto, 
apertura indiscriminata a tutto e a tutti, disponibilità a subire, etc. Nella idea di 
fraternità civica si canalizzano, spesso, impropriamente, anche frammenti 
comportamentali delle vite particolari condotte dai mistici. Per tali ragioni, la 
fraternità suscita molti timori nelle persone. Ma in realtà, la fraternità non è 
passività, è attività in positivo e costruttiva, come lo è quella svolta dai nostri 
organi. Lôorganismo, è notorio, è dinamico, forte, si protegge dalle influenze 
nocive che possono perturbarlo. La cooperazione è improntata alla massima 
ragionevolezza, non comporta aggressione ma esige protezione e sviluppo 
della vita. La legge di cooperazione fraterna, parimenti, non ricomprende al suo 
interno forme di lassismo o di approfittamento, talvolta, giustificate in materia 
sociale sulla base di un buonismo che in realtà non è riflesso di bontà, e che in 
aggiunta, getta ombre e sfiducia anche sulla fattibilità della stessa fraternità. Il 
buonismo in questione, a ben vedere, non è una bontà eccessiva, ma iniquità 
diseducativa.   
Infatti, il vero aiuto fraterno, a nostro avviso, è finalizzato a che ñlôaltroò 
(chiunque egli sia) che attraversa un momento deficitario prenda coscienza del 
proprio compito e lavori poi in direzione costruttiva e fraterna. Lôaiuto fraterno è 
sì una apertura, ma finalizzata al risveglio della coscienza dei propri compiti e 
della propria dignità e non verso il mero soddisfacimento dei bisogni materiali 
fini a se stessi. Afferma Aïvanhov, giustamente, che ñla meilleure charité c'est 
d'éclairer les êtres, ce qui leur permet de s'aider eux-mêmesñ 

54 
. Non a caso 

già Paolo di Tarso invitava le prime comunità cristiane a rispettare il precetto 
secondo il quale ñchi non intende lavorare neppure mangiò

55
, sottolineando, in 

tal modo, implicitamente, che le attitudini egocentriche non debbono essere 
sostenute nella collettività, ma vanno curate. Concetto alquanto ostico ai tempi 
di oggi. Nella visione materialistica, frutto dellôapproccio predatorio, la felicit¨ e 
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7. I contenuti della cooperazione fraterna: ñaiutare lôaltro a fare ci¸ che 
dovrebbeò. La cura del Sé.   
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la dignità sono correlati ai beni materiali che si possono acquisire nel mercato e 
che si possono detenere e consumare, anche con lôastuzia. E molti si son 
lasciati persuadere che sia effettivamente cos³. Oggi ¯ forte pi½ che mai lôinvito 
ad ñavereò, a legare la costruzione della propria identità a ciò che si riesce a 
possedere in termini di beni e di ruoli sociali. Lôinvito a costruire la propria 
identit¨ con ñlôessereò ¯ invece marginale in quanto non ¯ funzionale allo 
sviluppo dellôattuale ordine socio - economico.  
Non a caso, recentemente, Bergoglio ha affermato che occorre cercare di 
prendere sempre più coscienza del messaggio che ci è stato chiesto di 
trasmettere agli altri, soprattutto a quanti soffrono di più: «Sii libero! Vai e aiuta 
i tuoi fratelli a essere liberi!èò

56
. La consapevolezza della propria libertà e del 

necessario sviluppo della propria persona fanno parte integrante della dignità 
dellôuomo. 
La cooperazione fraterna non implica il perdersi negli altri o nelle altrui 
situazioni, ma comporta lôoffrire e il condividere con gli altri i frutti e gli interessi 
del proprio capitale interiore il quale deve essere custodito, sviluppato e non 
depauperato. Se si cede il capitale interiore, non si potrà più essere di utilità a 
nessuno. Questo è un ulteriore equivoco che spesso rende difficile 
lôaccettazione della idea di cooperazione.   
Sulla base di quanto precedentemente argomentato, appare coerente con 
lôidea costruttiva di aiuto fraterno, il concetto di sussidiarietà relazionale, già 
menzionato, nella misura in cui il suo contenuto ñconsiste nellôaiutare lôaltro a 
fare ci¸ che dovrebbeò

57
.  

Nella nostra prospettiva civica, ñaiutare lôaltro a fare ci¸ che dovrebbeò, 
significa, in primis, aiutare lôaltro a prendersi cura di se stesso

58
 e della propria 

dignità per riscoprire la propria identità superiore: ñIl precetto di çprendersi cura 
di se stessi» era per i greci uno dei principi basilari della vita nelle città, una 
della regole fondamentali della condotta sociale e personale e dell'arte del 
vivereò

59
. Alla cura di Sé, di cui troviamo traccia nei testi platonici, ñrinviano 
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pedagogia: note critiche, www.docenti.unina.it.   
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oggi varie linee di pensiero, diverse per origine, fondatezza scientifica e fini 
teoriciò 

60
. Socrate invitava ñgli altri a occuparsi di se stessi... per questo 

servizio egli non richiede alcuna ricompensa, è disinteressato, lo fa spinto dalla 
benevolenzaéla sua missione è utile alla città, più utile della vittoria militare 
ateniese a Olimpia, perché insegnando a occuparsi di se stessi egli insegna a 
occuparsi della citt¨ò

61
. Ma quale era il Sé che occorreva curare e valorizzare? 

Quando Socrate ñdecide di fornire un indizio preciso riguardo alla natura del 
vero S®, lo fa rinviando esplicitamente alla componente divina dellôanima, 
ovvero al S® divino dellôuomoò

62
.  

In effetti, se non ci occupiamo di noi stessi, cioè del nostro Sé cooperatore, non 
possiamo sviluppare qualit¨ civiche: lôintuizione socratica appare tuttora valida. 
La cura del Sé è dunque fondamentale per percepire e vivere la cooperazione 
fraterna, perché il Sé in questione è proprio quello generatore di fraternità (cfr. 
amplius, cap.VII, par.1). Boff e Hathaway ricordano che la cura è la 
precondizione che consente all'essere cosciente, razionale e libero di 
emergere. Solo mediante l'esercizio della cura un essere può, nell'atto stesso 
di vivere, plasmare Ia propria esistenza insieme agli altri

63
.  

Coerente con il concetto di cooperazione fraterna ci appare anche la categoria 
del ñdono gratuito ovvero del dono come reciprocit¨ò: ñnel dono come regalo, ti 
do per ricevere, è questa la logica dello scambio di doni, del gift exchange; nel 
dono gratuito ovvero nel dono come reciprocità, ti do perché tu possa a tua 
volta dare (non necessariamente a me)ò

64
. Osserva Zamagni che ñnella 

reciprocit¨ che nasce dal dono, lôapertura allôaltro, una apertura che può 
assumere le forme pi½ varie, dallôaiuto materiale a quello spirituale, determina 
una modificazione dellôio che, nel suo rientro verso la propria interiorit¨, si trova 
pi½ ricco per lôincontro avvenutoò

65
. È un dare implicante fiducia verso lôaltro, 

senza avere e chiedere garanzie di reciprocità. Nella prospettiva cristiana, 
osserva Bruni, la risposta dellôaltro (la reciprocit¨) ¯ coessenziale allôatto 

                                                                                                                               
appare con chiarezza fin dal V secolo a.C., e attraversa, fino al IV-V secolo d.C., tutta la 
filosofia greca, ellenistica e romana, ma anche la spiritualità cristiana. Gli insegnamenti 
sulla vita quotidiana sono organizzati intorno al nucleo della cura di sé con lo scopo di 
aiutare ciascun membro del gruppo nella mutua opera di salvazione, cfr. ibidem.   
60 

L.M. Napolitano Valditara, Cura, eros, felicit¨. Sullôantropologia di Platone in 
Thaum¨zein n. 1/2013, p. 121 e segg., www.thaumazein.it. Osserva lôautrice che 
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invece, non essendo, secondo Platone, il ñproprioò dellôuomo, non meritano di essere 
oggetto primario o perfino esclusivo di curaò ibidem.  
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altruistico o donativo affinché sia propriamente ñagapeò [é]. Qui si tocca un 
punto cruciale della logica di ogni autentico rapporto umano [é] non cô¯ azione 
veramente gratuita (intesa come sinonimo di genuinità e non strumentalità) che 
non tenda alla reciprocità [é] la reciprocità di cui stiamo parlando è un 
necessario orizzonte di ogni atto umano perché è espressione della vocazione 
più profonda degli uomini: la fraternità. E la fraternità richiede libertà e 
uguaglianza. È un bene molto alto, che non può realizzarsi se non tra persone 
uguali e libere [é] non è forse la mancanza di attenzione alla reciprocità una 
delle principali cause del tutto sommato scarso successo delle varie politiche di 
aiuto ai ñpoveriò, siano esse pubbliche o private?ò 

66
  

Si è osservato, a questo proposito, che òcô¯ un modo di umiliare gli altri anche 
attraverso la filantropia e per questo il cristianesimo non ha mai parlato di 
filantropiaò, come abbiamo già osservato

67
. 

Coerente con lôesprit della cooperazione fraterna ci appare anche il valore della 
reciprocità nella gestione dei beni comuni. Osserva Zamagni: ñqual è il 
ñnemicoò del bene comune? Per un verso, il comportamento da free rider, che 
è quello di chi vive sulle spalle altrui, ad esempio, evadendo o eludendo di 
contribuire al suo finanziamento; per lôaltro verso, lôatteggiamento da altruista 
estremo, che è quello di chi annulla o nega se stesso per avvantaggiare lôaltro. 
Come ormai noto, entrambi i comportamenti non valgono a risolvere il 
problema dei beni comuni, sia pure per ragioni diverse. Qual è, al contrario, 
ñlôamicoò del bene comune? Il comportamento reciprocante; quello di chi pone 
in pratica il principio di reciprocit¨ che suona cos³: ñti do o faccio qualcosa 
affinché tu possa a tua volta dare o fare qualcosa, in proporzione alle tue 
capacit¨, a un terzo o, se del caso, a meò. Invece, il principio dello scambio di 
equivalenti recita: ñti do o faccio qualcosa a condizione che tu mi restituisca 
lôequivalente di valoreò. La reciprocit¨, dunque, ¯ un dare senza perdere e un 
ricevere senza togliereò

68
.  

Appare anche apprezzabile lôidea di ñwelfare generativoò cos³ definito in quanto 
esso, in conseguenza dellôaiuto erogato, genera a sua volta, risorse sociali. In 
questa nuova modalità relazionale, il soggetto portatore del bisogno, non resta 
un soggetto passivo, giacché viene sollecitato e coinvolto attivamente ñad 
instaurare un rapporto di scambio, non con il benefattore ma nei confronti di 
altriò

69
. 

Coerenti con lôesprit di cooperazione fraterna appaiono le azioni permeate dai 
criteri-guida elaborati da un gruppo di studio, a livello accademico, al fine di 
identificare gli elementi essenziali di unôazione fraterna. Secondo questa 
ricerca ñunôazione fraterna:  
1) è compiuta liberamente. Nessuno può essere obbligato alla fraternità; 
2) ¯ guidata da una intenzione di bene. Lôazione non ¯ compiuta per caso, ma 
è frutto di una scelta di valore; 
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3) non misura il proprio vantaggio, ma il bene che lôaltro riceve; 
4) genera condivisione e reciprocità. Non si limita a dare qualche cosa, ma 
attiva relazioni di amicizia, di immedesimazione, di condivisione; 
5) rispetta il bene comune. Il bene che si fa non danneggia nessun altro e deve 
essere valutato anche rispetto alle generazioni future; 
6) è universale nel senso che colui che compie lôazione non discriminaò

70
. 

Queste importanti riflessioni non devono comunque indurci a ritenere che la 
cooperazione fraterna si esprima, esclusivamente, tramite una certa tipologia di 
atti, in quanto essa è innanzitutto, nella prospettiva da noi accolta, un modo di 
essere e un modo di vivere. La cooperazione fraterna non si esprime in modo 
settoriale, ma ovunque, in quanto è una qualità delle nostre energie di vita: 
quando doniamo gratuitamente il nostro tempo e le nostre energie per la 
crescita altrui, quando acquistiamo o vendiamo nel mercato beni utili senza 
voler profittare, quando ci relazioniamo nellôarea degli obblighi giuridici, quando 
ci nutriamo, quando decidiamo di concepire, etc.        
La legge di cooperazione fraterna che abita dentro di noi, ci dice che non 
dobbiamo essere dei profittatori, giacché dobbiamo lavorare e perfezionarci 
non solo per noi stessi ma anche per gli altri in quanto fanno parte anche di 
noi: di qui lôimportanza di lavorare con disinteresse per la collettivit¨ e non 
soltanto per coloro che fanno parte del nostro piccolo gruppo familiare, 
amicale, sociale, politico o spirituale. In questa direzione autenticamente 
fraterna e sociale dovrebbero essere letti i precetti costituzionali laddove 
promuovono la tutela della dignità, il pieno sviluppo della persona umana, il 
concorso al progresso spirituale della società, la solidarietà e la sussidiarietà. 
Tali precetti giuridici sono destinati a restare, evidentemente, formule vuote se 
non sono supportati dalla presa di coscienza della cooperazione fraterna. Non 
a caso, lôItalia, malgrado la lungimirante Costituzione, si trova a essere uno dei 
paesi meno fraterni nella gestione dellôinteresse pubblico

71
.  

 
 

8. Lôapertura  alla fraternit¨ e allôuniversalit¨ non annulla lôIoò, al 
contrario, rafforza il nostro Sé superiore. 

 
 ñSe il nostro ñIoò si identifica con il sé egocentrico, la fraternità è percepita come fonte di 
sofferenza, se il nostro ñIoò si identifica con il sé altruistico, la fraternità è fonte di 
benessereò 

 
La legge della cooperazione fraterna, a ben vedere, supera il dibattito, tutto 
teorico, tra ñindividualistiò e ñcollettivistiò in quanto lôuomo espandendosi sul 
piano della coscienza e delle relazioni psichiche non si annulla, ma al contrario 
si rafforza, ritrova il suo vero Sé superiore. Questa espansione è anche un 
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ñapprofondirsi del Séò
72

. Come già sottolineato in precedenza, andando verso 
lôesterno non ci perdiamo ma ritroviamo una parte di noi stessi: è una 
esperienza anche di tipo cognitivo. Peraltro, è notorio che la coscienza 
empatica è anche fonte di arricchimento per meglio delineare la nostra identità 
nel mondo.   
In questa apertura fraterna, la nostra natura egocentrica (il sé egocentrico) si 
riduce, mentre la parte altruista (il Sé cooperatore) si amplia. Se il nostro Io si 
identifica con il sé egocentrico, la fraternità è percepita come fonte di 
sofferenza, se il nostro Io si identifica con il Sé cooperatore, la fraternità è fonte 
di benessere. Per inquadrare il senso di questa terminologia dobbiamo 
ricordarci che l'essere umano è fatto di due nature, cioè che in lui albergano 
due poli che si esprimono con pensieri, sentimenti e azioni aventi due direzioni 
contrarie. Il Sé superiore si manifesta con bontà, generosità, pazienza, 
ragionevolezza, onestà, disinteresse, imparzialità. Il sé inferiore esprime 
calcolo, crudeltà, cinismo, desiderio di profittare, cioè un insieme di capacità 
prive di coscienza morale. Dalla sperimentazione sincera della nostra vita, 
possiamo riconoscere che coesistono in noi una ampia gamma di sentimenti e 
pensieri e comportamenti riconducibili ai due citati poli. Ma siamo sempre noi a 
decidere quale natura manifestare in ogni circostanza della vita. Pico della 
Mirandola ci ricordava che ciascuno di noi ha la libertà di fare di sé ciò che 
vuole fino a diventare come un'animale o come Dio, usando liberamente a 
questo scopo tutto il creato

73
. Anche Pascal riconosceva con toni coloriti che 

nellôuomo vi ¯ la componente bestiale e quella divina. Il nostro ñIoò si trova al 
centro tra queste due direzioni, tra queste due nature e deve scegliere dove 
dirigersi

74
. 

Gallese ha recentemente stigmatizzato in una prospettiva scientifica la nostra 
ambivalenza: ñlôauto-individuazione è un processo che nasce dalla necessità di 
liberare il Sé dalla dimensione noi-centrica in cui è originariamente e 
costitutivamente incorporato. La nostra costitutiva apertura agli altri [é] può 
essere declinata sia in termini di violenza sociale che di cooperazione 
socialeò

75
. 

Certamente, non tutti percepiscono la componente divina e non tutti ritengono 
che esista nellôuomo una componente divina. È paradossale constatare però 
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che talora viene a determinarsi un punto in comune tra coloro che ritengono di 
essere atei, e forse non lo sono, e alcuni che ritengono di essere religiosi: 
entrambi sminuiscono la parte divina dellôuomo, i primi, sul piano teorico, per 
ovvie e comprensibili ragioni in quanto non credono in Dio, i secondi, sul piano 
pratico, con la asserita finalit¨ di non sollecitare lôorgoglio umano e di non far 
dimenticare, nemmeno per un attimo, la natura peccatrice dellôuomo. Sui danni 
pedagogici derivanti da questa ultima prassi interpretativa di matrice religiosa, 
riduttiva delle speranze di perfezionamento dellôuomo, si è soffermato 
acutamente, nella prima metà del Novecento, Berdjaev nellôambito di una 
prospettiva cristiana

76
. 

Riprendendo le riflessioni iniziali, possiamo osservare che la fraternità non è, 
dunque, rinuncia al proprio ñIoò, ¯ semmai rinuncia graduale al proprio ñsé 
inferioreò, egocentrico per sviluppare il ñS® superioreò, il ñS®ò fraterno. Questa 
natura superiore tutti noi lôabbiamo avvertita allorché abbiamo compiuto atti 
generosi senza lôaspettativa di ricevere alcunché. Parimenti, abbiamo avuto 
modo di percepire anche lôaltra nostra natura, il sé inferiore in occasione di atti 
molto egocentrici.  
Beninteso, lôessere umano ¯ sempre unico e in ragione di ciò la rinuncia al sé 
inferiore non è mortificazione, repressione o eliminazione della parte più 
egocentrica, essendo anche essa una componente necessaria, ma 
orientamento, regolazione delle energie più primitive verso finalità altruistiche

77
. 

Questo impegno fa parte della cura del Sé, ma non si insegna nelle scuole, 
nelle università e nelle famiglie.  
Come sostiene giustamente Morin, dobbiamo superare queste arretratezze e 
addivenire a una visione completa dellôuomo. Occorre palesare ñla faccia 
dellôuomo nascosta dal concetto rassicurante e distensivo di sapiens. È un 
essere dotato di unôaffettivit¨ intensa e instabile [é] un essere che conosce la 
morte e che non può crederci, un essere che si nutre di illusioni e di chimere, 
un essere soggettivo i cui rapporti con il mondo oggettivo sono sempre incerti. 
Insomma, lôessere umano mostra una personalit¨ estremamente complicata, 
caratterizzata da una connotazione razionale e da una struttura pulsionale che 
incide quanto la prima sul suo comportamento quotidiano. Allora, se vogliamo 
seriamente conoscerlo, dobbiamo guardarlo come uomo a tutto tondo e 
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scorgere bene in lui anche lôaspetto che, a una visione superficiale, non ci 
piace e che nella nostra cultura è stato volutamente messo sempre in 
ombraò

78
. Se non prendiamo consapevolezza di questa ñfacciaò, non potremmo 

evidentemente migliorarla.  
La fraternità non è nemmeno una fusione di persone o un mortificante 
assoggettamento ad una totalità: ñalcuni non vogliono fare lo sforzo di 
armonizzarsi con gli altri perché temono di venire assorbiti dalla collettività. No, 
ciascuno è un individuo ben distinto, ma pur conservando il carattere che gli è 
proprio e il modo di essere che gli ¯ proprio, deve lavorare per lôunit¨é Il fatto 
che ciascuno continui a vivere la propria vita è normale: nessuno vi chiederà di 
farvi assorbire da quella degli altri. Avete la vostra vita, avete il vostro 
organismoé le cellule dellôorganismo non sono fuse tra loro: una cellula del 
cuore non è una cellula dello stomaco. Ciascuna di esse mantiene la propria 
individualità ma i legami e le affinità che hanno reciprocamente creano tra loro 
quello stato di armonia che chiamiamo ñsaluteò. Nessuno chiede ad un nero di 
diventare bianco o ad un bianco di diventare giallo, e nemmeno ad un 
musulmano di diventare buddhista o ad un buddhista di diventare cristianoé 
Che tutti mantengano dunque le proprie particolarità, ma che esista tra loro la 
comprensione grazie alla quale possano formare unôunit¨ sul piano della 
coscienzaò

79
. La fraternità non è, dunque, nemmeno livellamento, ma, al 

contrario, sviluppo delle proprie facoltà, dei propri talenti e delle proprie qualità.      
Come aveva ben colto Capitini: ñnon soltanto non occorre esser privi di 
personalità, ma proprio una personalità bisogna diventare, e addirittura in un 
grado assai superiore a quello che si è venuto a determinare in Occidente [é]. 
Una personalità saldamente sviluppata che non prova più alcun timore per se 
stessa, non potrebbe forse nemmeno fare nessun altro uso, se non darsi tutta 
per gli altri, perché anche gli altri diventino esattamente altrettante personalità 
autonome e feliciò

80
. 

Non paiono, quindi, aver fondamento i timori intellettualistici di una fraternità 
ñfusionelleò comportante la perdita di identit¨ individuale e la negazione dei 
diritti individuali. 
Il premio Nobel per la medicina Konrad Lorenz giustamente aveva 
puntualizzato che ñlôuomo non ¯ stato costruito nel corso della filogenesi per 
essere trattato come una formica o come una termite, elementi anonimi e 
intercambiabili di una collettività di milioni di individui assolutamente uguali tra 
loroò

81
.  
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9. Lôassoluta separazione tra gli esseri umani ¯ illusoria. Siamo parte 
della Rete della Vita. DallôIo al Noi.  

 
ñNoi pensiamo di essere isolati, mentre in realtà occupiamo dei nodi entro una fitta rete 
che ci connette tutti sia nel corpo sia nella mente. Questa connessione non è un misteroò 

 
La legge di cooperazione fraterna trova un suo ulteriore fondamento nella 
considerazione che gli esseri umani non sono effettivamente separati. 
Evidentemente, ciascun uomo ha un corpo fisico e una sfera emotiva-mentale 
propria, ma vi è anche una componente comune condivisa in virtù della quale 
si è affermato che gli uomini possono essere considerati come cellule di uno 
stesso organismo  o come nodi della stessa Rete della Vita.  
In altri termini, lôanalogia tra funzionamento dellôorganismo individuale e il 
funzionamento della vita sociale, può avere un riscontro anche di tipo 
oggettivo, se pensiamo ai numerosi studi che collocano la coscienza umana in 
una dimensione unitaria: uomo - corpo fisico - ambiente. Alcuni studi scientifici 
affermano, ad esempio, che non vi è netta separazione tra le coscienze. Ha 
affermato Varela a questo proposito: ñUna costante, nellôambito delle scienze 
cognitive e delle scienze del cervello, ¯ la semplice assunzione dellôovviet¨ che 
una mente risieda allôinterno di un cervello e che quindi la mente degli altri sia 
impenetrabile e opaca. Ogni violazione di questa separazione spaziale è intesa 
come un appello a una sorta di energia psichica magica, cosa assolutamente 
da evitare. La ricerca più recente nella scienza cognitiva sta cominciando a 
mostrare abbastanza chiaramente che lôindividualit¨ e lôintersoggettivit¨ sono 
complementari. Tuttora, non cessa di meravigliarmi che alcuni filosofi della 
mente abbiano consumato litri dôinchiostro in dibattiti per dimostrare che 
abbiamo una coscienza e che non siamo circondati da automi. Francamente, 
trovo tutto questo ridicolo. La questione è esattamente capovolta: la presenza 
della realtà dellôAltro ¯ cos³ intimamente vicina che la domanda pertinente ¯ 
addirittura come sia possibile che siamo in grado di giungere alla nozione di 
essere separati e distintiò

82
. Si ¯ pure osservato che ñsebbene alcune 

interpretazioni delle neuroscienze pensino ad un ñcervello singolo nel cranioò 
come la fonte di tutto ciò che è mentale, questa visione ristretta non è la realtà 
stabilita scientificamente secondo la quale la maggior parte dei cervelli che 
ñvivonoò in un corpo sono parte di un mondo sociale composto da altri cervelli. 
Il cervello è programmato per connettersi con le altre menti, per creare 
immagini degli stati intenzionali degli altri, delle espressioni affettive e degli 
stati corporei di arousal che, attraverso la fondamentale capacità del sistema 
dei neuroni specchio di creare risonanza emotiva, servono come via di 
ingresso per lôempatia. In questo modo vediamo che la mente ¯ sia relazionale 
sia corporeaò

83
.  
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Anche da un punto di vista semplicemente fisico, ñlôidea che vi sia un confine 

netto tra il sé e il mondo esterno ¯ unôillusione. Il corpo scambia 

continuamente materia con il mondo esterno: ogni anno si sostituisce il 98% 

per cento degli atomi nel nostro corpoò
84

. 

Anche Laszlo evidenzia che ñla visione della separazione, lôuno dallôaltro, ¯ 
una visione meccanicistica che non è più supportata dalla scienza [é] oggi è 
importante avere una visione più vasta che vede noi stessi come elementi di 
un processo più grande, di un processo co-evolutivo [é] è essenziale il ruolo 
dellôeducazione e della scuola perch® la societ¨ capisca lôimportanza di questo 
cambiamento [é]. Io, come individuo, sono parte della biosfera e della 
società, il mio valore basilare è quello di vivere ed essere felice, e questi valori 
dovranno essere sintonizzati con i valori del sistema di cui faccio parte. Tutti 
questi sistemi hanno un unico valore di base, che è quello di co-evolvere con 
gli altri. Pensare che io non sia collegato ad altri porta al disfacimento del 
sistema, anche finanziario, che osserviamo in questo periodoò

85
.  

Non a caso, forse, molti di noi hanno avvertito, in momenti particolari 
dellôesistenza quotidiana, la sensazione di essere parte di un tutto, cioè una 
sorta di "comunicazione empatica silenziosa"

86
. Forse ciò è accaduto perché 
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della luceò, D. Chopra, Le coincidenze cit., pp. 21-22. 
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noi viviamo profondamente nella Natura che è un organismo vivo e cosciente 
di cui siamo anche noi una parte intima. Come abbiamo già evidenziato, è 
antica lôidea dellôUniverso quale corpo vivente. Ci ricorda Sheldrake che prima 
della diffusione della metafora meccanicistica, ñquasi tutti davano per scontato 
che l'universo fosse come un organismo. Nell'Europa classica, medievale e 
rinascimentale, la natura era vivaò

87
. Ciò era noto dunque fin dallôantichit¨, se 

pensiamo ad Eraclito quando affermava che ñper coloro che sono risvegliati 
cô¯ un cosmo unico e comune, ma ciascuno dei dormienti si involge in un 
mondo proprioò

88
. Oppure, pensiamo a Marco Aurelio quando scriveva nei 

Colloqui con se stesso: ñil mondo ¯ come un unico vivente dotato di un unico 
corpo e di un'anima pura unica; questo devi ininterrottamente considerare. 
Inoltre per qual modo secondo un unico impulso ogni cosa agiscaò

89
. Oppure 

pensiamo, più recentemente, anche ad Aïvanhov quando afferma che ñnulla è 
più importante che vivere in armonia con questo grande corpo nel quale siamo 
accolti e nutriti, in questa armonia sono inclusi tutti i beni. Colui che lavora per 
realizzare tale armonia comincia a sentire che tutto il suo essere vibra 
allôunisono con lôuniverso, ed ¯ allora che comprende cosa siano la vita, la 
creazione, lôamoreò

90
. 

Anche Adam Smith, conosciuto come autorevole esponente del pensiero 
economico liberale, aveva pure ammesso, nella Teoria dei Sentimenti Morali, il 
principio della sympathy: ñper quanto egoista si possa ritenere lôuomo, sono 

chiaramente presenti nella sua natura alcuni principi che lo rendono partecipe 
delle fortune altrui e che rendono per lui necessaria lôaltrui felicit¨, nonostante 
da essa egli non ottenga che il piacere di contemplarlaò

91
. È propria 

dellôUmanit¨, ricordava Kant, ñla facolt¨ di poter comunicare intimamente e 
universalmenteò

92
.  
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Osserva Gallese che ñabbiamo una base neurale condivisa, che ha questa 
duplice modalità di attivazione: quando siamo soggetti dell'esperienza, 
dell'agire, del patire, del sentire; ma anche quando siamo solo testimoni di 
analoghe condizioni che vedono come protagonista l'altro che ci sta di fronte. 
Questo non l'abbiamo scoperto unicamente noi neuroscienziati, ma è anche il 
portato di una lunga tradizione di pensiero quale la Fenomenologia che vede il 
corpo non solo come oggetto fisico (körper) ma anche come corpo vivo (leib), 
sorgente dellôesperienza vitale che facciamo del mondo. Ancora prima della 
Fenomenologia, se guardiamo agli illuministi scozzesi, scopriamo come Hume 
avesse utilizzato la metafora della risonanza (cioè la propagazione in uno 
strumento musicale della vibrazione da una corda alle altre, che si mettono 
così a vibrare alla stessa frequenza della prima), per parlare di come affetti ed 
emozioni si diffondono da un individuo all'altro. Hume utilizzò la stessa 
metafora da noi scelta molto tempo per descrivere i neuroni specchioñ

93
. In 

effetti, Hume lo aveva già intuito in quanto nel suo ñTrattato sulla natura 
umanaò scriveva che ñle menti di tutti gli uomini sono simili nei loro sentimenti e 
nelle loro operazioni, e non ¯ possibile che qualcuno sia mosso da unôaffezione 
a cui tutti gli altri sono insensibili. Come nelle corde ugualmente tese il 
movimento di una si comunica alle altre; così tutte le affezioni passano subito 
da una persona allôaltra, e producono movimenti corrispondenti in ogni creatura 
umanaò

94
. 

Ma, pur sapendo che nella vita avvengono scambi continui tra gli organismi, tra 
gli esseri viventi, noi pensiamo, afferma lôetologo De Wall, di essere isolati, 
mentre in realtà ñoccupiamo dei nodi entro una fitta rete che ci connette tutti sia 
nel corpo sia nella mente. Questa connessione non ¯ un misteroò

95
. Come 

precisa Capra ñuna delle scoperte pi½ importanti della comprensione sistemica 
della vita è il riconoscimento che la rete è lo schema di organizzazione 
principale di tutti i sistemi viventi. Gli ecosistemi sono interpretati come reti 
alimentari (cioè reti di organismi), gli organismi sono reti di cellule, e le cellule 
sono reti di molecole. La rete è uno schema comune a tutta la vita. Ovunque 
vediamo la vita, vediamo reti viventi. Queste reti non sono strutture materiali 
ma funzionali cio¯ composte dalle relazioni tra i vari processiéla rete ¯ sempre 
uno schema di relazioniò

96
. 

Gli esseri umani ñnon sono al di l¨ o al di sopra della rete della vita. Tutti gli 
organismi, compreso l'uomo, sono nodi in una reteò

97
. Con il concetto di rete, 

ricorda il sociologo Donati, ñnon si intende solo evidenziare che gli individui 
esistono in un contesto di relazioni, ma che cô¯ una relazione fra questi legami 
ossia che ciò che accade tra due nodi della rete  influenza le relazioni fra gli 
altri nodi, sia quelli più adiacenti sia quelli più distanti. La rete non è un insieme 
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di individui in contatto fra loro ma ¯ lôinsieme delle loro relazionié la società è 
essa stessa relazioneò

98
. 

Proprio nella qualità relazionale delle società stanno avvenendo cambiamenti 
significativi in termini di questa nuova consapevolezza. Ad esempio, Morin 
nellôevidenziare questi nuovi aspetti relazionali ha parlato di società-mondo per 
porre in luce che ñla specie umana sta divenendo una sorta di macro-individuo 
vivente unico per la prima volta nella sua lunga storia. [Evidentemente,] il 
macro individuo non appartiene ad una specie nel senso genetico dl termineò

99
. 

A commento di questo pensiero, osserva Manghi che ñil nostro essere 
densamente interconnessi nel qui e ora di un presente che ha come confini il 
nostro piccolo pianeta blué già ora e qui, fa di tutti noi terrestri, che ne siamo o 
meno consapevoli, unôunica comunit¨ di destino per usare unôaltra bella 
espressione morinianaò

100
.  

Anche Donati pone in luce che la differenza qualitativa dei cambiamenti sociali 
odierni sta nel fatto che se la modernità diceva òioò e lo contrapponeva al Tu 
(incluso il tu della natura), il dopo-moderno dice òNoiò relazionaleò

101
. In effetti, 

nella nostra realt¨ globalizzata ñla crescente accelerazione del nostro implicarci 
reciproco ci porta tra le mani la possibilità-necessità di percepire come ogni 
nostro agire, ogni nostro pensare, ogni nostro sentire siano parti danzanti di un 
più ampio interagire, interpensare, intersentire [é] la possibilità-necessità di 
riformare radicalmente le nostre più usuali abitudini di pensiero e i nostri 
paradigmi educativiò

102
.  

Tutto questo non può non impattare sulla identità della cultura. Dire cultura, 
osserva Bruni, ñnon significa soltanto cambiare i valori individuali ma passare 
ad una diversa percezione del problema, che punti sul ñnoiò. Il ruolo della 
cultura consiste non solo nel formare individui con valori intrinseci, ma nel 
formarli ad una visione ñcomuneò del problema. Si parte fin dallôinizio dalla 
consapevolezza di un legame tra persone e si ragiona in termini di ñnoiò

103
. 

Vi è una pulsione profonda verso il ñNoiò, verso la ñfraternitàò, ha sostenuto 
Theilard de Chardin. È una tendenza naturale ed inarrestabile: "vi è nelle cose 
un elemento interno, un'intima struttura coscienziale del reale, alla cui totale e 
compiuta affermazione l'evoluzione è orientata nella sua inarrestabile marcia in 
avanti. In questa marcia cosmica della materia verso stadi di organizzazione 
sempre più complessi [é] ogni elemento del Cosmo è concretamente intessuto 
di tutti gli altri; lôEvoluzione ¯ unôascesa verso la coscienza: deve quindi 
culminare in qualche coscienza superiore; siamo attualmente i soggetti di una 
trasformazione organica profonda di tipo collettivo; noi non abbiamo bisogno di 
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un testa a testa o di un corpo a corpo, ma di un cuore a cuore; è vicino il giorno 
in cui lôUmanit¨ si accorger¨ di trovarsi biologicamente posta fra il suicidio e 
lôadorazione; lôUniverso si unifica solo attraverso relazioni personali e cio¯ sotto 
lôinflusso dellôamore; nessun avvenire evolutivo pu¸ profilarsi per lôUomo senza 
la sua associazione con tutti gli altri uomini; in ogni ambito, progredire significa 
unificarsiò

104
. 

Occorre, inoltre, considerare che per molti spiritualisti la fraternità poggia sul 
fatto, non secondario, che abbiamo la medesima paternità divina e cioè che 
siamo, effettivamente, fratelli in quanto figli e figlie, effettivamente, dello stesso 
Padre. Anzi, la trascurata consapevolezza di questa filiazione spirituale, 
secondo Bergoglio, è una delle principali cause impeditive della fraternità: ñle 
etiche contemporanee risultano incapaci di produrre vincoli autentici di 
fraternità, poiché una fraternità priva del riferimento ad un Padre comune, 
quale suo fondamento ultimo, non riesce a sussistere. Una vera fraternità tra 
gli uomini suppone ed esige una paternità trascendente. A partire dal 
riconoscimento di questa paternità, si consolida la fraternità tra gli uomini, 
ovvero quel farsi ñprossimoò che si prende cura dellôaltro [é]. Per comprendere 
meglio questa vocazione dellôuomo alla fraternit¨, per riconoscere più 
adeguatamente gli ostacoli che si frappongono alla sua realizzazione e 
individuare le vie per il loro superamento, è fondamentale farsi guidare dalla 
conoscenza del disegno di Dio [é]. Occorre interrogarsi sui motivi profondi che 
hanno indotto Caino a misconoscere il vincolo di fraternità e, assieme, il vincolo 
di reciprocit¨ e di comunione che lo legava a suo fratello Abeleò

105
.  

Certamente, porre un fondamento spirituale allôidea di fraternit¨ pu¸ aiutarci 
ulteriormente a superare lo sguardo dallôalto verso il basso, a fraternizzare con 
gli esseri umani quale che sia il loro stato. Il pensare che negli altri vi è 
effettivamente la presenza di Dio, aiuta, afferma Aïvanhov, a percepire la 
sacralità e la dignità dellôaltro, a rispettarlo e a dominare le tendenze istintive 
alla sopraffazione

106
. Come ha osservato Ionesco la nostra coscienza 

metafisica ci aiuta a non dimenticare quello che siamo, aiuta a capirci meglio: 
òuna fraternità fondata sulla metafisica è più sicura di una fraternità o di un 
cameratismo fondati sulla politicaò

107
. 

 

10. La cooperazione fraterna, potente agente di educazione civica.  

 
La visione di cooperazione fraterna che noi abbiamo qui recepito ci appare 
munita di una base logico-scientifica e di una forte valenza propositiva e 
formativa. 
Questa visione potrebbe sembrare, a prima vista, circoscritta allôindividuo e 
quindi priva di concretezza sociale e di impatto sulla vita collettiva. In realtà, 
essa è un potente agente di educazione civica in quanto opera beneficamente 
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sulle condotte egocentriche produttive di costi umani, materiali e sociali. La 
cooperazione fraterna acuisce, infatti, il senso di responsabilità circa le 
conseguenze delle proprie azioni sulla vita altrui.  
Questo approccio interviene anche nellôarea sorgiva degli scambi che tutti 
pratichiamo con gli esseri umani e con la Natura (nutrizione, relazioni affettive, 
relazioni umane in luoghi di lavoro, etc.), ma anche nellôarea genetica della 
intersoggettività

108
 la quale si situa già nella vita intrauterina. Studi, ormai 

numerosi, comprovano che i comportamenti e gli stati soggettivi della madre, 
ma anche del padre, agiscono sulla costruzione della identità del nascituro. 
Lôapproccio fraterno ci rende consapevoli di tutti i comportamenti che hanno un 
impatto sullo sviluppo della vita e sul benessere altrui.  
In conclusione, se la cooperazione è una modalità essenziale e naturale della 
nostra vita, se la separazione tra gli esseri è illusoria, ciò vuol dire che la nostra 
coscienza può potenzialmente arrivare a percepire momenti di questa Vita 
unitaria e che conseguentemente la nostra vita di relazione può ispirarsi a tale 
Valore. 
La legge della cooperazione esprime, dunque, una necessità biologica per la 
vita e una necessità sociale per la vita collettiva pacifica e armoniosa. 
Ma, a questo punto, dobbiamo chiederci: perché il nostro óIoô, frutto di fraternità 
almeno biologica, si oppone alla fraternità, malgrado lôintrinseca 
ragionevolezza della stessa? 
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Capitolo IV 
Perch® il nostro ñIoò si oppone alla cooperazione fraterna? 

 

1. Gli impedimenti interiori allôaccettazione dei valori di fraternità.  
 
ñLe ragioni ostative allôaccoglimento della fraternit¨ sono reperibili nella carente 
disponibilit¨ interioreé dovuta alla dipendenza rispetto alle debolezze personali che 
abbisognano per essere soddisfatte di spazi ritenuti luoghi di libert¨ò 

 
Mentre ñempatiaò e ñcooperazioneò non destano particolari problematiche 
pregiudiziali, invece, il nome ñfraternit¨ò ha destato fin dai secoli scorsi una 
certa prudenza e diffidenza per numerose ragioni: per le sfumature religiose 
che questa idea ha acquisito nel corso della storia, per i suoi impieghi impropri 
a finalità escludenti e oppositive, per la difficoltà di comprenderne i contenuti 
concreti, per gli eccessi di sentimentalismo e gli usi demagogici di taluni  
sostenitori, per la paura profonda di perdere le proprie acquisizioni materiali, la 
propria identità o status in conseguenza di eventuali azioni di livellamento 
sociale. In taluni, poi, il nome ñfraternit¨ò evoca lôidea di comunità religiosa, 
settaria, chiusa e spenta; in altri una certa dose di sospetto, come se la 
fraternità, per dirla con Flaubert, non fosse altro che una invenzione 
dell'ipocrisia sociale, oppure, come sostenevano alcuni politici nella seconda 
metà dellôOttocento, un espediente per tenere addormentate le classi sociali 
più disagiate.  
La fraternità non ha avuto nel passato un grande successo nella cultura laica

1 
e 

neanche presso i politici, a differenza di quanto è accaduto con i principi di 
libertà e di uguaglianza

2
, come abbiamo già evidenziato.     
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Ma oggi le cose stanno cambiando a un punto tale che la fraternità per molti 
assurge a precondizione necessaria affinché si possa attribuire significato reale 
e non demagogico ai valori di libertà e eguaglianza (cfr. cap.II). In questa 
ascesa, la fraternità supera, ricomprendendola, la solidarietà rivelatasi, oggi, 
insufficiente rispetto alla gravità dei problemi da affrontare. Solo la fraternità 
appare in grado di anestetizzare la corsa al profitto, allôinquinamento fisico e 
psichico dellôambiente naturale e sociale. 
Ma reintrodurre la fraternità nel cuore del dibattito pubblico, come ha 
evidenziato Baggio, non è facile in quanto permangono problematiche 
pregiudiziali condizionanti la disponibilità verso lôidea di fraternità. Ad esempio, 
si ¯ osservato che le radici cristiane dellôidea di fraternit¨ sono di ostacolo a 
una condivisione generalizzata della stessa. Ma lo stesso Baggio 
egregiamente risponde a queste considerazioni: ñritirare fuori lôobiezione che la 
fraternità sarebbe un concetto religioso ci farebbe dunque ritornare al dibattito, 
ampiamente superato e risolto, dellôOttocento. Lôobiezione appare anche priva 
di significato scientifico, mantenendone invece solo uno polemico. È evidente 
che la fraternit¨ ¯ unôidea di origine religiosa; e questo vale non solo per la 
religione cristiana, ebraica, islamica, ma anche per quella degli antichi Egizi, 
per gli Irochesi, per i Piaroa dellôOrinoco. Gli studi etnologici e di antropologia 
culturale ci attestano che tutte le grandi idee relazionali di cui lôumanit¨ 
contemporanea fa uso hanno origine nelle narrazioni originarie (mitologie) di 
carattere religioso. Dire che la fraternità ha un legame con la religione è dire 
unôovviet¨. Ci¸ che ci deve interessare sono i contenuti culturali che queste 
idee di origine religiosa hanno trasmesso alle culture viventi, contenuti che si 
sono arricchiti e modificati nel corso delle esperienze storiche e che vengono 
assunti e vissuti indipendentemente dalla loro origine religiosa e dai sacerdoti, 
druidi o sciamani che ce li hanno trasmessi. Se le religioni dalle quali 
provengono i contenuti fraterni sono ancora vive e se esse continuano a nutrire 
la società con i loro contributi, questo costituisce un arricchimento, non un 
problema, dato che, nello spazio pubblico, gli elementi di fraternità vengono 
presi in considerazione per i loro aspetti civili e non per le eventuali motivazioni 
religiose che li produconoò

3
. 

Unôaltra tradizionale obiezione concerne la difficoltà di cogliere il quid 
comportamentale della fraternità in termini giuridici e conseguentemente 
politici. Come già osservato, proprio la difficoltà di attribuire rilievo giuridico alle 
obbligazioni discendenti dal principio di fraternità avrebbe portato storicamente 
alla valorizzazione della solidariet¨: ñLa difficolt¨ di giuridicizzare la fraternit¨ 
sarebbe infatti una delle cause della sua progressiva sostituzione con la 
nozione di solidarietà, la quale a differenza della fraternità, non richiederebbe il 
sentimento di adesione interiore, di simpatia e d'amicizia verso l'Altroò

4
. Così, 

ad esempio, si è rilevato come in Francia è stato accettato un Ministro della 
ñSolidarité nationaleò e un patto civile di solidarietà, ma non sarebbe stato 
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ugualmente accettato un Ministro della Fraternit¨: ñon frémit à l'idée orwelienne 
d'un ministre de la Fraternité, qui se surajouterait à celui de la Véritéò

5
. 

La banalizzazione della idea di fraternità operata da alcuni intellettuali, a nostro 
avviso, ha radici diverse da quelle asserite a tutela del ñbuon sensoò e della 
ñconcretezzaò. La genericità delle obiezioni denuncia un grande disagio: la 
fraternità è un principio esigente non tanto dagli altri quanto da noi stessi in 
quanto ci richiede una attitudine globalmente generosa e ciò ci procura 
tensione e anche scetticismo sulla sua realizzabilità da parte degli altri. 
Lôadesione alla fraternit¨ ci chiede un cambiamento interiore profondo verso 
lôaltro, non una semplice adesione intellettuale, fideistica o emotiva.                                               
Afferma Mattei che òcon la libertà e lôeguaglianza le cose effettivamente sono 
più chiare, perché queste parole parlano soprattutto di me, della mia identità, 
dei miei diritti: una traduzione giuridica e politica è possibile. Mentre la 
fraternità mi parla innanzitutto dellôaltro, di tutti gli altri e non più semplicemente 
di meé e forse dellôaltro prima di me. La fraternità ci parla dellôabisso che 
rappresenta lôaltro di fronte a me e mi dice qualche cosa di difficile da ascoltare 
e da integrare tramite la coscienzaò

6
. 

Anche Manghi osserva che se riflettiamo sulla fraternità, non tanto come 
ñadesione individuale a un ideale condiviso di solidariet¨, contrapposto 
all'ideale individualisticoò, quanto come ñriconoscimento fattualeò dellôaltro, 
dobbiamo ammettere che la difficolt¨ di vivere questo riconoscimento dellôaltro 
esiste e ci spinge alla scelta individualistica: òstiamo parlando di una difficolt¨ 
soggettiva generalizzata, che viene dalla sfida più radicale che noi esseri 
umani abbiamo mai incontrato nella nostra storia [é]. La prima società i cui 
confini coincidono con quelli dell'intero pianeta. La prima società nella quale gli 
sconosciuti si affacciano alla soglia del nostro ñIoò a sciami ogni giorno 
crescenti, obbligandoci a riflettere a fondo, più di quanto non abbiamo mai fatto 
fino a oggi, su che cosa intendiamo con la parola órelazioneô e a ripensare a 
fondo, appunto, la nostra nozione più familiare di fraternitàò

7
. 

Vi sono quindi remore profonde verso la fraternità che non concernono soltanto 
il timore di diminuire eventualmente i possessi materiali. Vi sono remore di 
ordine interiore tra le quali, a ben vedere, a nostro avviso, dobbiamo includere, 
oltre alle difficolt¨ di accettare lôaltro, anche il timore di diminuire lôestensione 
dei nostri bisogni e dei nostri piaceri. Abbiamo il timore e la difficoltà di fare i 
conti con il nostro Ego. Abbiamo la paura di dover attraversare la cruna 
dellôago. Questo è il grande scoglio che tutti noi dobbiamo affrontare, a cui 
accennavamo nelle prime pagine. Questo ostacolo è particolarmente temibile 
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per la cultura intellettualistica cioè per quella cultura che ha separato la 
conoscenza intellettuale dalla vita vissuta.  
Sulle remore di ordine interiore allo sviluppo della fraternit¨, ñprincipale pietra 
dôinciampo dellôoccidenteò, il genio di Dostoevskij ha dedicato le seguenti 
condivisibili riflessioni: òLibert®, ®galit®, fraternit®. Molto bene. Che cosô¯ la 
libertà? La libertà. Quale libertà? La libertà, per tutti uguale, di fare quello che 
si vuole, nei limiti della legge. Quando è possibile fare tutto quello che si vuole? 
Quando si possiede un milione. La libert¨ d¨ un milione a testa? No. Che cosô¯ 
un uomo senza un milione? Un uomo senza un milione è colui che non fa tutto 
quello che vuole, bensì è colui del quale si fa tutto quello che si vuole. Cosa 
dunque ne consegue? Ne consegue che, oltre alla libert¨, cô¯ ancora 
lôuguaglianza, e precisamente lôuguaglianza davanti alla legge. Di 
questôuguaglianza davanti alla legge si pu¸ dire soltanto che nelle forme in cui 
essa viene adesso applicata, ogni francese pu¸ e deve prenderla per unôoffesa 
fatta a lui personalmente. Che cosô¯ dunque rimasto della formula? La 
fratellanza. Bene, questôarticolo ¯ il pi½ curioso e, occorre riconoscerlo, ha 
costituito fino ad oggi la principale pietra dôinciampo dellôoccidenteé Ma nella 
natura francese, e in genere in quella occidentale, di fratellanza non se nô¯ 
riscontrata; sô¯ riscontrato invece il principio personale, il principio dello 
starsene per conto proprio, dellôautosufficienza, dellôautodeterminazione del 
proprio Io personale, della contrapposizione di questo Io alla natura tutta e a 
tutta la restante umanità in quanto singolo principio autonomo, e di per sé solo 
assolutamente uguale e equivalente a tutto quello che esiste al di fuori di esso. 
Bene, da una tale contrapposizione non poteva certo derivare la fratellanza. 
Perché mai? Perché nella fratellanza, nella fratellanza vera non è la singola 
personalit¨, non ¯ lôIo che deve arrabattarsi per affermare il proprio diritto 
allôaver egual peso ed egual valore di tutto il rimanente, ma proprio questo 
rimanente dovrebbe esso stesso andare da tale singola personalità che 
rivendica il proprio diritto, da questo io singolo, e, senza che glielo si chieda in 
alcun modo, ammetterne lôequivalenza in peso e valore con se stesso, cio¯ con 
tutto quel che esiste al mondo [é]. Ma la personalità occidentale non è 
abituata a un tale andamento delle cose: essa rivendica con la lotta, esige 
questo preciso diritto, vuole che tutto venga ben spartito: e non ne viene certo 
fuori la fratellanzaò

8
. 

Alcuni pensatori, nella stessa direzione di indagine, hanno messo in evidenza, 
acutamente, che la scarsa attenzione riservata alla fraternità non si spiega 
soltanto sulla base della sua asserita incerta natura giuridica. La ragione 
profonda, invece, risiederebbe nel fatto che la fraternità implicando i doveri e 
quindi visioni dell'uomo e della vita propri di una società di tipo oblativo, si 
scontrerebbe con i nostri modelli sociali imperanti ove prevalgono il prendere, 
lôacquisire, lôistintivit¨, etc. Questo contrasto tra i valori di collettività propri della 
fraternità e i valori individualistici propri di libertà e uguaglianza si sarebbe 
manifestato da subito, fin dai tempi della Rivoluzione francese. In altri termini, 
la fraternità, si è detto,  appariva  inconciliabile con l'égalité e, soprattutto, con 
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la liberté in quanto ñla fraternità ha la missione di unire, collegare, mentre 
libertà e uguaglianza promettono, al contrario, lôindipendenza degli uomini. La 
Rivoluzione francese faceva riferimento ad individui autonomi, mentre la 
fraternità è organicamente legata alla vita dell'unità. Fin dai primi giorni della 
rivoluzione, il suo matrimonio difficile con la libertà e l'uguaglianza apre il 
divario vertiginoso tra diritti e doveri, ragione e sentimento, l'individuale e il 
collettivoò

9
. 

Ma tuttora, a distanza di secoli, il principio di fraternità, si è osservato, non 
sarebbe gradito giacché la nostra epoca è sempre più caratterizzata dal rifiuto 
tendenziale di tutto ciò che può limitare la realizzazione dei desideri e dei 
piaceri personali: questo timore prova,  indirettamente, che in effetti, ñil principio 
di fraternità, lungi dall'appartenere a un orizzonte culturale costruito intorno a 
facili e buoni sentimentalismi, è, al contrario, il principio in assenza del quale la 
civilizzazione non sarebbe neppure pensabile. È il principio senza il quale ca-
dremmo nella dissoluzione morale generale [é] dove impera il diritto di 
proprietà sul godimento, sempre, a ogni costoò

10
. 

Le affermazioni sopra riportate circa la ricerca estrema del soddisfacimento 
personale hanno un loro riscontro ñnella riflessione avvenuta in campo 
psicanalitico [é] l'ipotesi sostenuta è che negli ultimi trent'anni, in tutte le 
società occidentali, sarebbe intervenuto un mutamento nell'economia psichica 
dei soggetti tanto profondo da comportare una discontinuità con l'humus 
umano quale ¯ stato rappresentato nella storia della nostra civilt¨ò

11
. Secondo 

questa riflessione, òla «nuova economia psichica», tipica dell'epoca 
ipermoderna, sarebbe caratterizzata dal passaggio da una cultura fondata 
sulla rimozione dei desideri, sulla nevrosi, a un'altra che raccomanda, al 
contrario, la loro libera e illimitata espressione [é] la grande filosofia morale di 
oggi consiste nel fatto che ogni essere umano dovrebbe trovare nel suo 
ambiente ciò di cui soddisfarsi, pienamente. E, se così non succede, è uno 
scandalo, un deficit, un dolo, un danno. Così, dal momento in cui qualcuno 
esprime una qualsiasi rivendicazione, ha il legittimo diritto, e la legislazione, se 
è in difetto, viene rapidamente modificata, di veder soddisfatta la sua 
rivendicazione [é] e questo lo si nota in tutti i campi [é]. Nella situazione 
attuale, non appena c'è un'aspettativa di questo genere essa diviene legittima, 
e diviene legittimo che trovi soddisfazione. In altri termini, di fronte a sempre 
nuove possibilità di godimento, impera sempre la domanda: perché no? Tutta 
la storia del pensiero occidentale ci ha insegnato che la bontà (naturale o 
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artificiale) dell'ordine costituito risiede, al contrario, proprio nell'accettazione da 
parte degli uomini di limiti alla loro libertà naturale. In fondo, la civilizzazione 
non è nient'altro che la disposizione degli uomini al sacrificio di una parte del 
desiderio, al contenimento delle loro passioni sfrenate (e il contrattualismo, 
compreso quello hobbesiano, ¯ la versione razionale di tale civilizzazione)ò

12
. 

Anche Donati osserva criticamente che ñtutto ciò che è socialmente possibile 
diventa etico. La vita sociale sembra perdere le qualità che fino a ieri le 
attribuivamoé e cioè il fatto che le relazioni sociali siano espressioni della 
persona e della sua soggettivitàé il calore delle relazioni famigliari, nella 
coppia, tra genitori e figli si stempera sempre di pi½é si tratta di irruzione del 
non-umano nel sociale che si distacca sempre pi½ dallôumano. La novit¨ 
radicale consiste nellôemergere di un sociale che separato dallôumano non 
ammette giudizio eticoò

13
.  

Nella stessa linea critica, Berselli ci segnala come un politologo di grande 
notorietà, D. Bell, l'inventore della formula sulla «fine delle ideologie», abbia 
illustrato efficacemente gli effetti corrosivi del mercato sulla vita culturale della 
società contemporanea: ñLa vita morale della modernit¨ ¯ stata lasciata senza 
guide trascendentali. La cultura si è cosi separata dall'economia e dalla vita 
sociale. Il capitalismo [é] si è arreso agli imperativi del piacere e del gioco, del 
consumo. Il liberalismo (nell'accezione americana) incoraggia la libertà 
individuale e la sperimentazione nell'arte e nella letteratura cosi come nella vita 
economica. E tuttavia, agli occhi di Bell, tale sperimentazione, allorquando 
penetra nelle aree della vita familiare, della sessualità e dell'esperienza morale 
in generale, produce un individualismo sfrenato che minaccia la struttura 
sociale e crea il vuoto. «Nulla è proibito» e «tutto dev'essere esplorato»: 
«l'assenza di un sistema di credenze morali radicate è la contraddizione 
culturale della società, la più grave minaccia alla sua sopravvivenzaèñ

14
. 

Lôinsofferenza ad accettare limitazioni alla ricerca massima dei piaceri 
personali si riflette anche nelle relazioni con la natura e tutto il cosmo: òuna 
sfida fondamentale per gli esseri umani in quanto specie, implica la necessità 
di accettare i limiti, rinunciando di fatto alla dipendenza dal consumismo. In 
realtà, come sottolinea T. Berry, la "legge dei limiti" è "principio cosmologico ed 
ecologico fondamentale. Eppure, la modernità in massima parte ha 
rappresentato un rifiuto di questo fondamentale imperativo: recentemente 
l'umanità ha tentato di rapportarsi alle realtà cosmiche distruggendo la 
resistenza, negando il suo costo intrinseco e aumentando l'intensità dei propri 
desideri. Se incontriamo una qualche resistenza, ci adoperiamo per eliminarla. 
Se l'universo ci chiede il tributo necessario per lo sviluppo, noi rispondiamo 
non pagando il conto. Da un lato, se scopriamo nuovi desideri umani, 
profondiamo sforzi immani per fomentare questi desideri, indipendentemente 
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da quanto superficiali e onerosi siano per gli altri membri della Terra [é]. La 
cultura della modernità è arrivata a considerare le limitazioni qualcosa di 
negativo, eppure ogni autentico equilibrio richiede un certo grado di 
contenimentoò

15
. 

Si è anche posto in luce che per essere liberi da limiti e da regole abbiamo 
rimosso la presenza di Dio e del padre e ciò ci ha condotto necessariamente a 
negare la fraternit¨: ñLôidea stessa di fraternit¨ ha dei contenuti che vincolano: 
necessariamente la fraternità è ricevuta: come potrebbe non esserlo? E come 
potrebbe non presupporre unôidea di paternit¨? Se si vuole separare la 
fraternit¨ dalla paternit¨, viene a mancare il principio regolativo dellôautorit¨, e 
nasce una sorta di ñfraternit¨ conflittualeò dei fratelli senza padreò

16
. 

Sulla base delle precedenti riflessioni, si può sostenere che il valore di 
fraternità è osteggiato non tanto perché comprime lôautonomia e la libert¨ 
individuale, quanto per il fatto che non si armonizza con la mitizzazione della 
trasgressione e del piacere. Osserva Girard sul punto che ñi moderni si 
immaginano sempre che le loro inquietudini e le loro delusioni derivino dagli 
intralci opposti al desiderio dai tabù religiosi, dai divieti culturalié Una volta 
rovesciate queste barriere, essi pensano sboccerà il desiderio; la sua 
meravigliosa innocenza porterà finalmente i suoi frutti... Tutto il pensiero 
moderno è falsato da una mistica della trasgressioneò

17
.  

Peraltro, non ¯ un fuor dôopera segnalare che la fraternità di matrice cristiana si 
colloca in una prospettiva teorica che non è limitante del singolo individuo 
posto che, come notava Hegel, ñil diritto della particolarit¨ del soggetto a 
trovare il proprio appagamento, vale a dire il diritto della Libertà soggettiva, 
costituisce la chiave di volta e il punto centrale nella differenza tra l'antichità e 
l'epoca moderna. Questo diritto, nella sua infinità, è stato espresso nel 
Cristianesimo e qui è stato reso principio universale reale di una nuova forma 
del mondo. A configurazioni più particolari di esso appartengono l'amore, il 
principio romantico, il fine della beatitudine eterna dell'individuoò

18
. In questa 

affermazione ritroviamo implicitamente lôatavico contrasto tra lôappagamento 
dellôIo tramite lo sviluppo delle proprie facolt¨ interiori e lôappagamento tramite 
la ricerca dei piaceri. Due modi di vivere che vanno in direzioni esattamente 
opposte. Storicamente, abbiamo dato preponderanza alla seconda ricerca e 
lôabbiamo difesa aspramente. Ma una parte dellôumanit¨ inizia a stancarsi della 
corsa al piacere ad libitum, una corsa senza via dôuscita e comincia a ricercare 
un appagamento diverso.          
Noi crediamo ingenuamente, osserva Serres, che ñla vecchia condotta del 
popolo romano, che reclamava senza posa panem et circenses, pane e giochi, 
fosse risultato del suo stato di decadenza. Assolutamente no: essa ne era 
causa.  Credere, infatti, che una società non viva che di pane e di giochi, di 
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economia e di spettacolo, di potere d'acquisto e di media, di banche di 
televisioni, come facciamo noi oggi, costituisce un tale controsenso nel 
funzionamento reale di ogni collettività che questa scelta esclusiva, erronea, la 
precipita verso la sua fine pura e semplice come si è visto per l'antica Roma. 
Ciò equivarrebbe a dire, per esempio, che a un organismo sia sufficiente 
vedere e mangiare; ma senza respirare e né muoversi né bere esso morirebbe 
prestoò

19
. 

A supporto dellôidea che la fraternità possa essere, al contrario, motore di 
libertà autentica, si è sostenuto che la fraternità, invitando a «rassembler» e a 
«relier»

20
, richiama ògli individui al legame elementare che li unisce, e ci¸ 

rappresenta effettivamente una minaccia permanente per quelle istituzioni che 
tendono a isolarli per meglio potenziare la separatività e quindi, in ultima 
analisi, per meglio dominarliò

21
. Secondo questa prospettiva, la fraternità 

appare inconciliabile con lôasservimento, palese o surrettizio, della coscienza 
ed ¯ per questa ragione che si cerca di convincere lôopinione pubblica, al fine di 
tenerla dormiente, che la fraternità è una utopia.  
In definitiva, le vere ragioni ostative allôaccoglimento della fraternit¨ non 
sembrano reperibili nelle diversità riscontrate nelle teorie politiche o nelle 
speculazioni filosofiche o religiose, ma nella carente disponibilità interiore 
dovuta, soprattutto, alla dipendenza rispetto alle debolezze personali che 
abbisognano per essere soddisfatte di spazi ritenuti, paradossalmente, luoghi 
di libertà, spazi che verrebbero ad essere compressi dalla fraternità.  
Dunque, il nostro óIoô si oppone e preferisce ritenere utopica la fraternità in 
quanto teme di scomparire, cioè di perdere la propria identità e libertà. Il 
problema ¯ capire di quale ñIoò parliamo: dellôidentit¨ costruita sul nostro sé 
egocentrico, oppure, dellôidentit¨ costruita sul nostro Sé cooperatore? Senza 
dubbio parliamo della prima identità. Peraltro, tutto ciò fa parte della nostra 
esperienza verificabile: una volta che noi abbiamo rinunziato, ad esempio, ad 
una determinata debolezza, non ci siamo sentiti svuotati; pur perdendo un 
qualcosa, ci siamo sentiti liberati e arricchiti. Tutto dipende, dunque, dal ñSéò 
con il quale il nostro lôIo si identifica. Peraltro anche il monito evangelico 
valorizza lôidea che per vivere veramente occorre morire, cioè rinunziare alle 
manifestazioni egocentriche

22
. Non dobbiamo dimenticare, per cogliere il cuore 

di questa argomentazione, che il sé egocentrico genera (anche nella 
prospettiva buddista) una errata percezione dellôIo e degli ñaltriò: siamo, 
osserva Ricard, ñfondamentalmente interdipendenti con gli altri esseri e con il 
nostro ambiente. La nostra esperienza altro non è che il contenuto di un flusso 
mentale, di un continuum di coscienza, e lôio non ¯ unôentit¨ distinta da questo 
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flusso. Dobbiamo immaginarlo come unôonda che si propaga, influenzando il 
proprio ambiente ed essendone influenzata, senza per altro trasportare alcuna 
entità. Ma siamo talmente abituati a mettere su questo flusso mentale 
lôetichetta dellôio che ci identifichiamo con questôultimo e temiamo 
disperatamente che possa scomparire. Ne consegue un forte attaccamento 
alla propria identit¨ e al concetto di ñmioò: il mio corpo, il mio nome, la mia 
mente, le mie proprietà, i miei amicié Da ciò scaturiscono sia il desiderio di 
possesso, sia lôavversione verso gli altri. I concetti di ñmeò e di ñaltroò si 
cristallizzano nella nostra mente portando al sentimento erroneo di un dualismo 
irriducibile che è alla base di tutte le altre afflizioni mentali, i desideri alienanti, 
lôodio, lôinvidia, lôorgoglio e lôegoismoé la percezione erronea di un io reale e 
indipendente ¯ allôorigine dellôegocentrismoò

23
.  

L'effetto pi½ dannoso di tale illusione, osserva Aµvanhov, ñ¯ che essa trascina 
gli esseri umani sulla via della separatività. Non è il mondo, come credono 
certuni, ad essere ñmayaò, ma il nostro «sé» inferiore, perché esso ci spinge 
sempre a considerarci come esseri separati dagli altri e separati dall'Universo. 
Il mondo non è maya; il mondo è una realtà, ed è una realtà anche la materia. 
L'illusione è crederci separati dalla vita universale, da quell'Essere unico che è 
dovunque, ma che noi non possiamo né sentire né comprendere, perché il 
nostro çs®è inferiore ce lo impedisceò

24
. 

Siamo tutti coinvolti da questa ambivalenza e siamo tutti chiamati a compiere 
una scelta. Il travaglio che stiamo attraversando nella società può essere ben 
rappresentato dalla metamorfosi da bruco (sé inferiore) a farfalla (Sé 
superiore), immagine alla quale ricorre Aïvanhov per descrivere lo stadio 
attuale della nostra filosofia di vita e del balzo in avanti che possiamo 
compiere: secondo la logica del bruco, il mondo intero è stato fatto per lui, e ciò 
gli dà il diritto di devastare tutto senza preoccuparsi... ha bisogno di mangiare 
le foglie, cioè di soddisfare i suoi appetiti a scapito degli altri... Ma un giorno 
prova vergogna per il suo comportamento e decide di migliorarsi; inizia allora a 
concentrarsi, a meditare e un bel giorno si manifesta come farfalla

25
. Anche 

Morin recentemente ha fatto ricorso alla stessa metafora: ñquando un sistema 
è incapace di risolvere i suoi problemi vitali, si degrada (conflitti etno-politico-
religiosi che tendono a trasformarsi in scontri di civiltà), si disintegra (pericolo 
nucleare), oppure riesce a suscitare un metasistema capace di risolverli: si 
trasforma. Che cosô¯ una metamorfosi? Ne vediamo infiniti esempi nel regno 
animale. Il bruco che si imbozzola in una crisalideò

26
. 
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 M. Ricard, Il gusto di essere felici, Saggezza e benessere in ogni momento della vita, 
Sperling & Kupfer, 2008.  
24 

O.M. Aïvanhov, Natura umana e natura divina cit. 
25

 Idem, Conferenza 9 aprile 1938, in Opera omnia n. 2, Prosveta, 2010, p. 9. 
26

 E. Morin, Elogio della metamorfosi cit. 
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Capitolo V 
La scelta della vita empatica, cooperativa e fraterna. 

Percorsi e risorse. 
 

 

1. Le relazioni tra la nostra vita individuale e la società. Perché stiamo 
insieme in società? Quale acqua ciascuno di noi versa nellôoceano della 
vita sociale? 

 
ñSe migliaia di persone lavorano veramente per il bene dell'umanità, mentre miliardi di 
altre si preoccupano solo dei propri interessi mostrandosi egoiste, gelose e vendicative, 
come volete che il bene e la pace trionfino?ò 

 
Da tempo gli studiosi si chiedono se la societ¨ determini lôindividuo, oppure, se 
sia lôindividuo a modellare la societ¨

1
. Scrive Morin: ñla societ¨ ¯ il prodotto di 

interazioni tra individui umani, ma la società si costituisce con le sue 
emergenze, con la sua cultura, con il suo linguaggio, che retroagisce sugli 
individui e così li produce come individui umani fornendo loro il linguaggio e la 
cultura. Noi siamo prodotti e produttoriò

2
. Ma al di là di quale possa essere la 

soluzione ritenuta più soddisfacente, appare incontrovertibile, a nostro avviso, 
che la società rifletta, in qualche modo e in qualche misura, il mondo interiore 
e, in particolare, le rappresentazioni interiori dei singoli individui circa lo stare 
insieme. Se la società in cui viviamo non è fraterna ed empatica ciò non è 
dovuto alla carenza di riforme giuridiche, allôassenza di istituzioni 
sovranazionali o di un diritto cosmopolita, ma al fatto che in essa non prevale 
un stato di coscienza fraterno. Cambiare la società in direzione cooperativa 
implica necessariamente e logicamente il cambiamento individuale verso la 
fraternità. La vera trasformazione sociale, si è detto, richiede un cambiamento 
della mentalità cioè che ñsi modifichino le nostre categorie di pensiero 
fondamentali, che si cambi la struttura intellettuale con la quale formuliamo la 

                                                           
1 
Osserva Donati che ògli individualisti ritengono che la societ¨ (e tutte le entit¨ collettive) 

non abbia alcuna realtà. A loro avviso, tutte le entità sociali sono solo etichette, nomi, 
rappresentazioni mentali. Solo gli individui esistono. Gli olisti al contrario ritengono che 
esista un ordine di realtà che se non è preso in considerazione rende incomprensibile il 
comportamento individualeò P. Donati, Sociologia della relazione cit., p. 46 e segg. Il 
dibattito tra olisti e individualisti non è ancora riuscito, ad avviso di Donati, a dare una 
risposta esaustiva alla problematica. Secondo la sociologia relazionale proposta dal 
citato autore, ñil sociale ¯ qualcosa che esiste gi¨ quando gli individui nascono ed 
entrano in esso, ma gli individui hanno una loro autonomia nellôesplorarlo, nel farlo 
proprio, nello scegliere passo passo chi essere e chi diventare [é] attraverso questi 
processi gli individui cambiano la societ¨ che essi contribuiscono a fareò ivi, p. 47. In altri 
termini, i fatti sociali non sono dovuti solamente a individui, oppure, solamente a entità 
collettive. I fatti sociali sono modi di relazionarsi fra gli individui in una realtà collettiva che 
presenta certi vincoli e opportunità che essi contribuiscono a modificare, ibidem.     
2
 E. Morin, Il Metodo 6, Cortina, 2006, p. 39. 
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nostra esperienza e le nostre percezioniò
3
. Quanto più cambiano le persone, 

tanto più aumentano le possibilità di cambiare la società. Il monito gandhiano 
ñSii tu il cambiamento che vuoi vedere avvenire nel mondoò reca, 
implicitamente, anche questa prospettiva concettuale. Ricorda Aïvanhov: 
ñSapete tutti come si calcola, in fisica, la risultante di due forze; ebbene, 
questa legge non è valida soltanto sul piano fisico, ma anche sul piano 
psichico. Se migliaia di persone lavorano veramente per il bene dell'umanità, 
mentre miliardi di altre si preoccupano solo dei propri interessi mostrandosi 
egoiste, gelose e vendicative, come volete che il bene e la pace trionfino? 
Anche in questo caso gli avvenimenti saranno la risultante delle forze 
esistenti. Direte: "Ma sono diverse migliaia le persone che desiderano il trionfo 
del bene! È vero, ma in modo talmente vago e così poco concreto! Ciò che in 
realtà vorrebbero, è di svegliarsi un bel giorno, trovandosi già in uno stato di 
pace, di abbondanza e di felicità, senza aver fatto nulla affinché la pace, 
l'abbondanza e la felicità trionfinoò

4
.  

Se ci interroghiamo sui fattori che generano i comportamenti sociali, 
scopriamo che sono state fornite, a questo proposito, molteplici risposte, oltre 
a quella di Morin, prima evidenziata.   
La società è stata concepita, ad esempio, come un centro ñdes energies des 
pens®es et des sentimentsò nel quale lôindividuo si alimenta e dal quale ¯ in 
qualche modo condizionato

5
, oppure, come ñpensiero comunicato e attuatoò

6
. 

Alcuni eminenti studiosi hanno pure posto in luce come le ñintenzioni condiviseò 
siano alla base della nostra socialità, della nostra cultura e delle nostre 
istituzioni sociali

7
. Secondo la recente prospettiva concettuale della ñrete 

                                                           
3 
Così Z. Marchall citato da L. Boff - M. Hathaway, op.cit., p. 289.  

4 
O.M. Aïvanhov, La Bilancia cosmica, Prosveta, 2007, pp. 168-169. 

5 
G. Davy in G. Dumas, Nouveau traité de psychologie, Alcan, Paris, 1939.   

6
 L. Sturzo, La società sua natura e leggi, Zanichelli, 1960, p. 6. Per Sturzo la società non 
¯ una entit¨ a s® stante: òio sostengo che la societ¨ in concreto ¯ la coesistenza degli 
individui cooperanti coscientemente per un fine comune, e che né la società né le sue 
istituzioni o i suoi organi sono [é] una realtà distinta dalla realtà degli individui associati 
operanti a un fine comune [é]. Chi agisce e chi patisce sono gli individui associatiò, ivi. 
Anche per Popper ñparlare di societ¨ ¯ estremamente fuorviante. Naturalmente si pu¸ 
usare un concetto come la società o ordine sociale; ma non dobbiamo dimenticare che si 
tratta solo di concetti ausiliari. Ciò che esiste veramente sono gli uomini, quelli buoni e 
quelli cattivi, speriamo non siano troppi, questi ultimi [é] ciò che non esiste è la società. 
La gente crede invece alla sua esistenza e di conseguenza dà la colpa di tutto alla 
societ¨ o allôordine socialeò K.R. Popper, La scienza e la storia sul filo dei ricordi, 
intervista di Guido Ferrari, Jaca Book, 1990, pp. 24-25. Per Weber la sociologia deve 
adottare metodi strettamente individualistici, deve guardare allôindividuo singolo e al suo 
agire come al proprio óatomoô. Concetti come óstatoô, óassociazioneô vengono a designare 
per la sociologia, in generale, categorie di tipi determinati di agire umano in società; ed è 
pertanto suo compito di riportarle allôagire óintellegibileô e cio¯, senza eccezione, allôagire 
di individui partecipantiò M. Weber, Il metodo delle scienze storico-sociali, Einaudi, 1958, 
pp. 256-257.  
7 

Pensiamo al concetto di infrastruttura psicologica di intenzionalità condivisa, elaborato 
da M. Tomasello, Altruisti nati. Perché cooperiamo fin da piccoli, Bollati Boringhieri, 2010. 
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socialeò, nella comunità umana si riscontrano ñreti di comunicazioniò dove ogni 
comunicazione produce pensieri e significati, poi ñman mano che le 
comunicazioni si sviluppanoé formano cicli di feedback che finiscono per 
produrre un sistema di credenze, spiegazioni, e valori comuni, un comune 
orizzonte di significati noto come cultura, continuamente alimentato da ulteriori 
comunicazioni. Attraverso lôappartenenza a questa cultura i singoli individui 
acquistano la propria identità di membri della rete sociale e in questo modo la 
rete genera i propri confiniò

8
. I sistemi sociali umani non vivono dunque soltanto 

nel dominio fisico, biologico, ma vivono anche ñin quello sociale-simbolico, 
formato dal "mondo interiore" dei concetti, delle idee e dei simboli che sorgono 
con il pensiero umano, la coscienza e il linguaggioò

9
. 

Alcuni studiosi hanno fatto riferimento, ad esempio, al concetto di ñcoscienza 
socialeò la quale si formerebbe tramite lôinterazione tra le varie 
rappresentazioni dei componenti del gruppo relativamente alla ragione 
dôessere della loro vita associativa; questa ragione dôessere diventa il centro 
attorno al quale si forma la vita collettiva

10
. La società nella quale viviamo 

sarebbe dunque il risultato della coscienza dei fini che poniamo alla base della 
nostra vita associativa: ñde lôapplications des representations individuelles ¨ la 
consideration du but de la vie comune se dégage un état de coscience qui 
détermine la formation de la societ¯ò

11
. 

Recentemente, si è posto in evidenza che ñle rappresentazioni collettive sono 
un elemento fondamentale della vita sociale in quanto attraverso esse 
transitano diverse forme e molti contenuti che sono alla base degli 
atteggiamenti, cioè delle propensioni, e dei comportamenti, cioè delle azioni 
degli individui nelle societ¨. Cô¯ dunque uno stretto legame fra le 
rappresentazioni cui il soggetto fa riferimento ed il suo agire sociale. 
Lôespressione ñrappresentazioni collettiveò ¯ di origine durkheimiana e deriva in 
particolare dal suo concetto di ñcoscienza collettivaò [é] oggi però si preferisce 
parlare di ñrappresentazioni socialiò, dizione più diffusa e largamente accolta 
dalla letteratura sociologica contemporaneaò

12
. 

Possiamo in sintesi affermare che, quale che sia la nostra visione circa la 
genesi dei fenomeni sociali, non possiamo non confermare il ruolo 
fondamentale della nostra vita interiore (rappresentazioni, intenzioni, pensieri, 
credenze, etc.). I nostri stati di coscienza individuali, le nostre rappresentazioni 
interiori influenzano la vita sociale la quale a sua volta agisce naturalmente 
anche su di noi.  

                                                                                                                               
Lôinfrastruttura psicologica di intenzionalit¨ condivisa òcomprende nei suoi elementi 
fondamentali: abilità socio-cognitive per creare insieme con altri intenzioni congiunte e 
attenzioni congiunte; motivazioni (e addirittura regole) pro sociali volte allôaiuto e alla 
condivisioneò, Idem, Le origini culturali della cognizione umana, Cortina, 2009, p. 23.  
8 
F. Capra, in Costruire sostenibilità a cura di Mitterer, Manella,  2013, pp. 26-27.  

9
 F. Capra - P.L. Luisi, op.cit., p. 389.  

10
 G. Burdeau, Traité de science politique, 1966, pp. 64-65. 

11
 Ivi, p. 85.  

12
 R. Cipriani, La formazione delle rappresentazioni collettive, europa.uniroma3.it. 
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Dovremmo dunque chiederci tutti, con sincerità, quali sono le nostre intenzioni 
e quale pensiero comunichiamo nella società attuale. Dovremmo chiederci 
quali sono ñles energies des pens®es et des sentimentsò che ci animano, 
dovremmo interrogarci sui pensieri e sentimenti che circolano nella società, 
sulle rappresentazioni interiori che coltiviamo dentro di noi rispetto ai fini del 
nostro stare insieme. Dovremmo analizzarci per verificare se abbiamo 
realmente una coscienza fraterna nella vita quotidiana. Ma il raggio di azione 
della nostra riflessione non può concernere la sola sfera intellettuale ma tutto il 
nostro modo di essere e di vivere; ma forse, è proprio questo che spesso non 
vogliamo fare poiché dovremmo fare i conti con le nostre ambizioni personali e 
le nostre abitudini di vita talvolta egocentriche. È arrivato, forse, il momento di 
portare alla luce dei nostri occhi, il nostro mondo interiore le cui influenze sui 
fenomeni sociali sono incontrovertibili. 
La risposta di Fromm agli interrogativi circa la qualità delle energie dei pensieri 
e sentimenti che immettiamo nella nostra società, la conosciamo ed è molto 
chiara: ñla nostra civilt¨ molto raramente cerca dôimparare lôarte di amare e, 
nonostante la disperata ricerca di amore, tutto il resto è considerato più 
importante: successo, prestigio, denaro, potere. Quasi ogni energia è usata per 
raggiungere questi scopi e quasi nessuna per conoscere lôarte di amareò 13.  
In effetti, frequentemente, tutte le nostre energie appaiono essere impiegate 
nella nostra società per finalità egocentriche. Sembrano prevalere non tanto 
ñenergie cooperativeò ma piuttosto energie antagoniste e, talora, predatorie. Ma 
ñlôavidit¨ ha fatto il suo tempo. Ora ¯ il momento dellôempatiaò

14
: questo è 

almeno lôauspicio, al quale ci associamo, dellôetologo De Waal.   
Se vogliamo, allora, migliorare il ñpensiero comunicato e attuato nella societ¨ò 
ed elevare la ñcoscienza socialeò ¯ ineludibile agire sul proprio versante 
interiore, cio¯ proprio in quellôambito nel quale agiscono le energie dei nostri 
pensieri e dei sentimenti che influenzano la società. Dobbiamo, 
simbolicamente parlando, iniziare a versare noi per primi acqua pulita nel mare 
della societ¨. Ma lôacqua pulita la possiamo riversare se, innanzitutto, la 
possediamo in noi stessi. Di qui la necessità di compiere le nostre scelte, come 
si suol dire, ña monteò, cio¯ gi¨ nei momenti sorgivi della nostra esistenza, della 
nostra vita quotidiana, in tutti quei momenti con i quali costruiamo la nostra 
identità (cfr. infra, par.11; cap.VII, parr. 5 e 7).   
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E. Fromm, Lôarte di amare, Il Saggiatore, 1971, p. 18. 
14 

F. de Waal, op. cit., p. 9. 
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2. Dobbiamo compiere la nostra scelta: profittatori o cooperatori? 

 
ñLôuomo ha la libert¨ di fare di s® ci¸ che vuole fino a diventare come un'animale o come 
Dio, usando liberamente a questo scopo tutto il creato" 

 
Occorre avere la consapevolezza, ricorda Morin, che la barbarie del mondo è 
collegata anche alla nostra

15
. Come ammoniva Buber, ñlôuomo deve, innanzi 

tutto, al di là della farragine di cose senza valore che ingombra la sua vita, 
raggiungere il suo s®, deve trovare se stesso, non lôio ovvio dellôindividuo 
egocentrico, ma il sé profondo della persona che vive con il mondo. E anche 
qui tutte le nostre abitudini ci sono dôostacolo. Bisogna che lôuomo si renda 
conto che le situazioni conflittuali che lôoppongono agli altri sono solo 
conseguenze di situazioni conflittuali presenti nella sua anima, e che quindi 
deve sforzarsi di superare il proprio conflitto interiore per potersi così rivolgere 
ai suoi simili da uomo trasformato, pacificato, e allacciare con loro relazioni 
nuove, trasformateò

16
. 

Per Boff, ñesistono in noi istinti di violenza, volontà di dominio, archetipi 
ombrosi che ci allontanano dalla benevolenza in relazione alla vita e alla 
natura. Dentro la mente umana hanno origine i meccanismi che ci conducono 
alla guerra contro la Terra e si esprimono attraverso una categoria: 
lôantropocentrismo. Lôantropocentrismo considera lôessere umano come re 
dellôuniverso e gli altri esseri hanno senso solo in sua funzione; stanno l³ per il 
suo godimento. Questa interpretazione rompe con la legge più universale: la 
solidarietà cosmica dove tutti gli esseri sono interdipendenti e vivono dentro 
una intricatissima rete di relazioni in cui tutti sono importanti [é]. La moderna 
cosmologia ci insegna che tutto ha a che fare con tutto, in tutti i momenti e in 
tutte le circostanze. Lôessere umano dimentica questa intricata legge di 
relazioni, si aliena da essa e si situa sopra le cose, invece che sentirsene 
accanto in una immensa comunit¨ planetaria e cosmicaò

17
. 

Capra e Luisi evidenziano che le minacce alla sostenibilit¨ possono ñavere 
radici in alcuni tratti genetici fondamentali dell'umanità, e in particolare del 
genere maschile, quali l'aggressività e il desiderio di potere, che sono ben 
evidenti nell'attuale capitalismo rapace. Tuttavia, abbiamo visto che gli uomini 
hanno anche delle caratteristiche positive, che contrastano questi tratti e che 
possiamo generalmente associare alla spiritualità. Fra queste vi è la tendenza 
a diventare uomini migliori che comprende anche il senso di elevazione 
interiore verso l'arcano e i misteri del cosmo, così come verso l'amore e il 
rispetto dei nostri similiò

18
. 

Nel campo interiore ci sono, quindi, le radici della barbarie, cioè della natura 
egocentrica o sé inferiore, ma ci sono anche le radici della nostra natura 
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 E. Morin, Etica, Cortina, 2005, p. 86. Il problema etico centrale, secondo Morin, ñper 
ciascun individuo è quello della propria barbarie interiore. È per superare queste barbarie 
che lôauto-etica costituisce la cultura psichica pi½ necessaria di quella fisicaò, ivi, p. 83. 
16 

M. Buber, Il cammino dellôuomo, Qiqajon, 1990, p. 47. 
17 

L. Boff, Le quattro ecologie, in La Stella del Mattino, n. 1/2005. 
18 

F. Capra - P.L. Luisi, op.cit., p. 350. 
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fraterna o Sé superiore (cfr. cap.III, par.8)
19

. La parte egocentrica vorrebbe 
vivere come una sorta di predatore di risorse di qualsivoglia natura, la parte 
altruistica vorrebbe vivere come cooperatore. Molti di noi hanno conosciuto 
persone che in talune circostanze hanno assunto condotte ascrivibili 
nettamente a una delle due nature evidenziate. Molti di noi hanno verificato il 
fatto di aver assunto in prima persona nelle diverse circostanze della vita, 
talvolta, queste antitetiche condotte. Pico della Mirandola, lo abbiamo già 
segnalato, ci ricordava che lôuomo ha la libert¨ di fare di s® ci¸ che vuole fino a 
diventare come un'animale o come Dio, usando liberamente a questo scopo 
tutto il creato"

20
. Ma, osserva Viola, nellôepoca contemporanea ñl'oscillazione 

dell'esistenza umana tra i due poli della bestialità e dell'angelicità si è 
accelerata. L'Olocausto, gli armamenti nucleari, le guerre, il dominio 
incontrollato della tecnologia sulla vita umana, l'aumento della povertà e della 
fame nel mondo, l'inquinamento ambientale spingono verso livelli inaccettabili 
di mancanza di rispetto per la dignit¨ umanaò

21
.  

Dobbiamo ricordarci che la fraternità nella società non è una condizione di 
partenza, ma un risultato da raggiungere interiormente ed esteriormente. Il mito 
di Caino e Abele e i miti analoghi certificano non lôirriducibile contrasto tra gli 
uomini, ma il fatto che la fraternità è un seme da coltivare e far crescere tramite 
la nostra maturità interiore. La nostra storia passata, lungi dal riflettere una 
condanna preventiva senza via di uscite, dà atto di un lungo percorso avviatosi 
da una situazione di partenza caratterizzata dalla coesistenza, dentro e fuori di 
noi, dellôantagonismo e della cooperazione. La situazione attuale che tutti 
stiamo vivendo ci obbliga però a compiere, senza indugi, la nostra scelta tra 
queste due possibilità espressive. La situazione attuale ci costringe a uscire 
allo scoperto, quale che siano le nostre occupazioni lavorative, i nostri status 
socio-culturali e i nostri convincimenti in materia spirituale. Certamente il 
cambiamento non è facile. Dobbiamo riconoscere, osserva Ricard, che ñnei 
confronti del cambiamento abbiamo una resistenza molto forte. Non mi riferisco 
ai superficiali voltafaccia delle mode che caratterizzano la nostra società, ma 
alla profonda inerzia rispetto a qualsiasi autentica trasformazione del nostro 
modo dôessere. Nella maggior parte dei casi non vogliamo neppure sentir 
parlare della possibilità di cambiare, e deridiamo chi cerca una soluzione 
alternativa. Certo, nessuno desidera essere in collera, geloso o orgoglioso, ma 
ogni volta che ci capita abbiamo il pretesto che in fondo sia normale, che faccia 
parte dellôesistenza. Perch® dunque cercare di cambiare qualcosa? Cerchiamo 
piuttosto dôessere noi stessi! E questo equivale a distrarci, a cambiare aria, 

                                                           
19

 Anche la natura empatica a cui fa riferimento Rifkin intercetta la nostra natura 
superiore: l'empatia ci permette ñdi cogliere la presenza divina che si manifesta in tutte le 
cose. L'empatia diventa una finestra sul divino. È attraverso l'estensione empatica che 
trascendiamo noi stessi e ci mettiamo in connessione con il mistero dell'esistenza: 
quanto più profonda e universale è la nostra esperienza empatica, tanto più ci avviciniamo 
a sperimentare la totalità dell'essere, cioè partecipiamo al tutto, conosciamo il tutto e 
apparteniamo al tuttoò, op. cit., p.159.  
20

 Pico della Mirandola, Orazione sulla dignità dell'essere umano, 1486.  
21

 F. Viola, I volti della dignità umana cit. 
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auto o partner, a consumare il più possibile, a ubriacarci di cose superflue, e 
soprattutto a evitare di confrontarci con lôessenziale, perch® ci costerebbe 
faticaò

22
. 

Una parte dellôopinione pubblica che oggi esprime indignazione per talune 
problematiche sociali dovrebbe essere consapevole del fatto che, forse, nel 
passato ha contribuito a banalizzare e desacralizzare la vita interiore in quanto 
ha ritenuto, impropriamente, che questa ñmateriaò fosse un veicolo del potere 
religioso e della cultura dogmatica delle gerarchie religiose, ovvero, un 
attentato alla libertà individuale. Ma, per fortuna, a partire dagli ultimi decenni, 
sono comparsi i segnali di una intensa aspirazione spirituale, laica e civica, 
grazie alla quale stiamo assistendo a un recupero dei valori interiori (cfr. cap.I, 
par.7.2).  
 

3. Forse non riusciamo nellôintento di realizzare una societ¨ fraterna in 
quanto non sappiamo come fare. 

 
ñNoi sappiamo individuare gli oggetti fuori di noi e anche certi comportamenti esteriori, 
ma non riusciamo a ben individuare le nostre energie (invidia, gelosia, bramosie, etc.) e 
ad agire su di esseò 

 
Malgrado la nostra ambivalenza, malgrado lôintreccio tra le due nostre nature, 
possiamo, comunque, avviarci verso una nuova società, manifestando 
prevalentemente la natura superiore cooperativa? Molti desiderano arrivare a 
stati interiori più evoluti. Ma come arrivarci? Si può costruire gradualmente uno 
stato di coscienza fraterno?  
Dostoevskij osservava: ñLôuomo occidentale discorre di questa fratellanza 
come dôuna grande forza motrice dellôumanit¨, e non sôaccorge che la 
fratellanza non la si potrà trovare da nessuna parte, fino a che essa non 
esisterà nella realtà. Che fare dunque? Bisogna realizzare la fratellanza a 
qualsiasi costoò

23
. 

Occorre in effetti una nuova cultura che focalizzi lôattenzione sul come 
conquistare e realizzare la coscienza cooperativa e fraterna in quanto essa non 
matura per inerzia o mediante attività puramente teoriche, ma è frutto di 
conquista sul campo della vita interiore ed esteriore.  
Questo ci appare un punto fondamentale: poiché a parer nostro, forse (e 
diciamo forse) non riusciamo nellôintento di realizzare una società fraterna in 
quanto non sappiamo come fare (cap.I, par.5). Lôumanit¨ non sa come realizzare 
la fraternità e per questo non lôha mai costruita. Noi sappiamo, soprattutto, 
costruire oggetti materiali, elaborare norme giuridiche, costituire istituzioni, 
elaborare teorie, provare certe emozioni, avere slanci altruistici contingenti, etc.  
Ma non sappiamo costruire una coscienza fraterna, in quanto, peraltro, questa è 
più complessa rispetto alla ricerca di una singola qualità. La cultura ufficiale non 
ci insegna a guardare con coraggio, intelligenza, disinteresse il nostro mondo 
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interiore. Talora abbiamo camuffato la nostra paura e la nostra schiavitù rispetto 
alle nostre passioni e ambizioni smisurate, sotto lôetichetta della ñlibert¨ 
individualeò; oppure abbiamo assunto come pretesto, al fine di non guardare 
dentro di noi, gli errori compiuti dalle autorità religiose, come se queste fossero in 
possesso del monopolio espressivo della spiritualità; altre volte per neutralizzare 
il bisogno crescente di spiritualità che gradualmente prendeva corpo nella 
società, abbiamo usato comode etichette riduttive al fine di non essere disturbati 
nelle nostre zone di comfort. Ma così facendo, il territorio interiore di buona parte 
della collettivit¨ ¯ stato rimesso al ñmercatoò dove pochi organizzano a 
piacimento le pulsioni altrui per finalità mortificanti. Eppure, il mondo interiore non 
dovrebbe essere ceduto, delegato a soggetti terzi, ma dovrebbe essere 
conquistato dal singolo come bagaglio normale della propria cultura, anche 
avvalendosi dellôimmenso patrimonio di pensiero e di esempi elevati formatisi nel 
corso della storia umana. 
Se vogliamo entrare nella nostra stanza interiore dei bottoni, dobbiamo accettare 
un cambiamento di prospettiva: studiare e sperimentare una cultura che insegni 
a costruire non solo nel mondo esteriore ma anche in quello interiore. La cultura 
non può prescindere dal campo interiore giacché è questo che alimenta la 
visione egocentrica, separata ed antagonista, ma che nutre, nel contempo, una 
visione superiore, fraterna ed empatica. Noi sappiamo individuare gli oggetti fuori 
di noi e anche certi comportamenti esteriori, ma non riusciamo a ben individuare 
le nostre energie (invidia, gelosia, bramosie, etc.) e ad agire su di esse. Talora 
non ne abbiamo la consapevolezza perché profondamente identificati con esse, 
talora le individuiamo e le teniamo nascoste in quanto non le vogliamo cambiare, 
talaltre le vogliamo cambiare ma non riusciamo a farlo, anche perché queste 
energie non si orientano con l'istruzione formale, scolastica e accademica, o con 
un generico desiderio di cambiamento laico o religioso. Il sapere formale non è 
idoneo a recare questa trasformazione; infatti non cô¯ mai riuscito e i luoghi di 
questo sapere, non a caso, oggi,  non sono esempio di vita illuminata e 
disinteressata, come è notorio a tutti.  
Si può essere, infatti, secondo le convenzioni sociali un valente conferenziere, 
scrittore, matematico, sportivo, oppure un filosofo di fama, un politico di 
successo, ma si può essere, nel contempo, mediocre e avido in quanto schiavo 
delle proprie debolezze egocentriche, fonti dellôaltrui sofferenze. È illusoria una 
elevazione interiore senza il coinvolgimento del proprio modo di essere nella vita 
di tutti i giorni. Occorre incorporare, come ricorda Morin, le nostre idee nella 
nostra vita: ñmolti umanitari e rivoluzionari nelle idee vivono in maniera 
egocentrica e meschina. Molti emancipatori a parole sono incapaci di lasciare un 
poô di libert¨ a color che hanno vicino. Molti professori di filosofia dimenticano di 
insegnare a loro stessi un poô di saggezzaò

24
.   

Come è possibile, in effetti, pensare di poter affrontare la questione della nostra 
doppiezza comportamentale se non vogliamo prendere coscienza del nostro 
mondo interiore dove si annidano le cause profonde dei nostri comportamenti? 
Per questo, a nostro avviso, abbiamo bisogno di una cultura solida che ci orienti 
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a conoscere il mondo interiore-esteriore, per superare la barbarie interiore, per 
scoprire il nostro Sé superiore e vivere la vita quotidiana con la percezione e la 
coscienza dellôUnit¨ della vita.   
Vi è il bisogno di una nuova cultura, una cultura della realizzazione, cioè una 
cultura che implichi di per sé la necessità della sua applicazione e 
sperimentazione e che aiuti a migliorare se stessi, a cambiare la coscienza nel 
vivere e nel fare le cose. Questa cultura può integrare al suo interno anche le 
nuove evidenze scientifiche le quali supportano questa possibilità di 
cambiamento. Occorre trovare, dunque, una strada formativa ñordinariaò che aiuti 
a compiere un percorso ragionevole di perfezionamento della coscienza e che 
aiuti a sperimentare sul proprio organismo il benessere cooperativo.    
Ma vi è una cultura che possa indicarci concretamente come percepire e vivere 
nuovi valori cooperativi e cogliere ci¸ che unisce lôinteresse individuale a quello 
collettivo, superando contrapposizioni illusorie? In altri termini, abbiamo una 
cultura ñsperimentabileò, che non si limiti alla conoscenza intellettuale dei 
valori, ma che contempli la realizzazione progressiva dei valori? Abbiamo una 
pedagogia, una scienza di fini e di mezzi che possa supportare questo balzo in 
avanti della umanità, il cambiamento verso la cooperazione, la fraternità e 
lôempatia? Una cultura ñdigeribileò che i genitori possano testimoniare ai loro 
figli, i maestri agli alunni, gli amici agli amici, noi... a noi stessi?    
In verità noi, come molti, riteniamo che sia possibile estrarre dal vasto 
panorama del pensiero umano già presente, una via formatrice, una via 
pedagogica, un percorso apprendibile che miri alla espansione della sensibilità 
e della coscienza quale premessa fondamentale per avere nuove attitudini 
civiche. A questa problematica sono dedicate le pagini che seguono.  
 
 

4. Il ruolo della coscienza ai fini del cambiamento comportamentale e 
civico. 

 
ñSe gli stati empatici e fraterni sono da noi conoscibili tramite la nostra coscienza non 
pu¸ esservi un cambiamento comportamentale senza lôintermediazione della coscienzaò 

 

Il cambiamento auspicato potrebbe arrivare, se volgiamo lo sguardo al 
passato, tramite una nuova impostazione della vita collettiva da parte di una 
élite illuminata, oppure, tramite eventi drammatici a causa dei quali le società 
subiscono una forte spinta verso una maggiore unione interiore. Allôinterno dei 
possibili percorsi di cambiamento, vi è pure una via ñintellettualeò la quale 
contempla la creazione di nuovi organismi internazionali, lôelaborazione di  
riforme istituzionali, la creazione di un diritto cosmopolita, etc. Questo percorso 
non coinvolge però la società ma soprattutto qualche studioso e qualche 
politico sensibile al tema. Lôavvicinamento delle coscienze è, in verità, 
avvenuto anche grazie allôazione di grandi personaggi apparsi nella scena della 
storia. Ma il cambiamento potrebbe maturare anche tramite una presa di 
coscienza che si diffonde, a poco a poco, nel cuore della società in modo 
sempre più intenso, toccando gli individui e le ñcomunità informaliò più sensibili.  
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In relazione a queste ultime possibilità di cambiamento emerge la necessità di 
una strada pedagogica ñordinariaò che aiuti a cambiare la nostra coscienza 
individuale in una prospettiva empatica-fraterna.  
Ma il cuore di questo percorso formatore attenendo allôuomo nella sua 
autenticità e non alle sole abilità intellettuali non può che investire la 
ñcoscienzaò dellôuomo in vista di suoi comportamenti spontanei ed evoluti. Il 
fatto che occorra coinvolgere la coscienza ben si spiega anche 
scientificamente. Osserva lo scienziato Damasio: ñanche attenendosi alla 
semplice definizione ordinaria del vocabolario (la coscienza come 
consapevolezza che un organismo ha di se stesso e di ciò che lo circonda) 
appare più che probabile che nell'evoluzione umana la coscienza abbia potuto 
aprire la via verso un nuovo ordine di creazioni, che altrimenti non sarebbe 
stato possibile: la coscienza morale, la religione, le organizzazioni sociali e 
politiche, le arti, le scienze e la tecnologia [é]. La coscienza è la funzione 
biologica critica che ci permette di conoscere il dolore o la gioia, di conoscere 
la sofferenza o il piacere, di sentire imbarazzo o orgoglio, di essere addolorati 
per un amore perduto o per una vita perduta. Che lo si provi personalmente o 
lo si osservi, il pathos è un sottoprodotto della coscienza, come pure il desi-
derio. Non conosceremmo mai alcuno di questi stati personali senza la 
coscienzaò

25
.  

Ci ricorda Boncinelli che ñper poter essere comunicate, e spesso anche per 
poter essere perfezionate, le idee devono passare per la coscienzaò

26
. Quindi 

se gli stati empatici e fraterni sono da noi conoscibili tramite la nostra 
coscienza, non può esservi un cambiamento comportamentale civico, 
implicante nuovi pensieri e sentimenti, senza lôintermediazione della coscienza. 
Questa semplice osservazione ci aiuta a comprendere le ragioni della 
diffusione delle espressioni ñcoscienza empaticaò, ñcoscienza fraternaò, 
ñcoscienza universaleò. 
Non esiste una via coattiva per la società fraterna, ma una via spontanea e 
quella spontanea passa per la coscienza individuale che può diventare, con il 
tempo, coscienza sociale. Anche perché se le cause ostative alla fraternità, 
come abbiamo osservato (cap. IV), sono state e sono tuttora di ordine interiore, 
allora, è su questo fronte che occorre intervenire: ma ciascuno può intervenire 
direttamente solo sul proprio mondo interiore e indirettamente su quello altrui, 
mediante il proprio esempio e unôopera di sensibilizzazione a livello individuale 
ma anche collettivo. Il fatto che si tratti di un impegno interiore non impedisce 
che possa essere sostenuto, condiviso e promosso anche a livello pubblico. Gli 
effetti antisociali dei comportamenti egocentrici sono tangibili e impattano sulla 
vita collettiva. Peraltro, come ha ben rilevato Varela, la coscienza è un fatto 
pubblico. La nostra coscienza, ci ricorda Capra, non è solo un fatto biologico: 
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ñIl mondo interno della nostra coscienza riflessiva si è sviluppato durante il 
processo evolutivo insieme a quello del linguaggio e all'organizzazione delle 
relazioni sociali. Ciò significa che la coscienza umana è inestricabilmente 
legata al linguaggio e al nostro mondo sociale, delle relazioni interpersonali e 
della cultura. In altre parole, la nostra coscienza non è solo biologica, ma è 
anche un fenomeno socialeò

27
.  

Il cambiamento deve nascere nella coscienza e toccare il cuore delle nostre 
motivazioni similmente a quanto può accadere ai comportamenti dei cittadini 
nella sfera economica: ñSe gli agenti economici non accolgono gi¨ nella loro 
struttura di preferenze quei valori che si vuole vengano affermati nella società 
non ci sar¨ molto da fare. Per lôetica delle virt½, infatti, lôesecutoriet¨ delle 
norme dipende, in primo luogo, dalla costituzione morale delle persone; cioè 
dalla loro struttura motivazionale interna, prima ancora che da sistemi di 
enforcement esogeno, come possono essere gli schemi di incentivo o le norme 
di leggeò

28
. Il cambiamento una volta affiorato come esigenza nella coscienza, 

diventa intenzione e motivazione nel fare cose e poi comportamento concreto. I 
comportamenti umani, è bene ricordarlo, differiscono, soprattutto, a causa dei 
diversi valori percepiti nella coscienza

29
. 

Anche Laszlo ricorda che il cambiamento ñnon dipende dalla tecnologia, poich® 
la tecnologia è solo uno strumentoé se vogliamo cambiare veramente il nostro 
comportamento, sia come economia sia come società e cultura: è necessario 
un cambiamento culturale. Dobbiamo dunque cambiare la nostra coscienza, 
perché quando cambia la nostra visione cambiano i valori ed i comportamenti. 
La visione preponderante oggi ¯ quella della separazione uno dallôaltroé non 
più supportata dalla scienzaé Questo deve cambiare, oggi è importante avere 
una visione più vasta che vede noi stessi come elementi di un processo più 
grande, di un processo co-evolutivo. Questo cambiamento è necessario e io 
penso sarà decisivo nei prossimi anni. Oggi è essenziale il ruolo 
dellôeducazione e della scuola perch® la societ¨ capisca lôimportanza di questo 
cambiamentoò

30
.  

Non abbiamo, dunque, alternative: la nostra coscienza deve ampliarsi al fine di 
integrare e accogliere i nuovi valori di empatia e cooperazione fraterna. Non vi è 
dubbio che in assenza di questo percorso, il divario tra ideali e la vita 
concretamente vissuta resterà enorme e in questo vuoto opereranno le cattive 
abitudini alle quali si correla il declino attuale. 
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5. Identificarsi con il proprio Sé cooperatore nellôinterpretare la Vita. 

 
ñSe valutiamo il ñdareò dal punto di vista del s® egocentrico ci appare come una perdita 
irrimediabile, al contrario, dal punto di vista del Sé superiore, il ñdareò potrebbe apparirci 
come arricchimentoò 

 
Preso atto che occorre coinvolgere la coscienza nel percorso di cambiamento, 
è fondamentale, afferma Aïvanhov, introdurre nella nostra coscienza un mutato 
punto di vista e cioè iniziare a identificarsi non più con la natura egocentrica, 
ma con quella superiore, fraterna e cooperativa. Noi non siamo spettatori 
passivi tra queste due nature in quanto abbiamo un ñIoò che può decidere la 
direzione.     
Nella nostra mente, come spiegano gli scienziati, alberga un ñIoò agente, una 
identità tendenzialmente stabile, malgrado il flusso continuo di esperienze 
vissute dalla nostra coscienza

31
, soprattutto, in una epoca quale la nostra, 

definita di identit¨ liquida. Si ¯ acutamente osservato, in termini critici, che ñnel 
mondo postmoderno si assiste ad un pullulare di vissuti, a un flusso di 
esperienze frammentarie prive di quello che un tempo avremmo chiamato IO. 
Viene meno lôio... come polo di identità che trascende le singole esperienze e 
le organizza spontaneamente in un tutto significativo. La funzione sintetica 
della coscienza non ¯ pi½ data ma diviene compitoé da svolgere istante per 
istante rifuggendo da qualunque definizione solida del proprio Sé. Non viviamo 
per caso in una epoca di identit¨ liquida?ò

32
 

Ma fortunatamente la nostra esperienza soggettiva comprova che la nostra 
identit¨ non si riduce a ñun insieme non continuo di componenti, qualcosa deve 
tenere insieme tutti questi pezzi, altrimenti non potremmo percepirci come 
persona unica; qualcosa ci tiene insieme dal punto di vista psicologico, integra 
tutte le informazioni che provengono dall'interno del corpo e dal mondo 
esterno, oltre che dalla nostra storia personale [é]. È questo «qualcosa», che 
«tiene insieme», a costituire ciò che chiamiamo il Sé, l'identità, che è anche 
l'agente che pensa i nostri pensieri e compie le nostre azioniò

33
.   
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La nostra esperienza comprova che la nostra identità, il nostro ñIoò può tendere 
a identificarsi con la natura fraterna e cooperativa oppure con la natura 
egocentrica. Lôidentit¨ che noi scegliamo, il punto di vista che noi accogliamo 
per guardare il mondo e interpretare i fatti della vita, riveste un ruolo 
fondamentale, come ha ben illustrato anche Zygmunt Bauman. Egli osserva 
che ciascuno di noi fa della ricerca della felicità la propria strategia di vita, a 
proprio modo.  
Nel ricercare di soddisfare questo desiderio di felicità, osserva Bauman, 
mettiamo in moto, a seconda dei casi, un'energia finalizzata a dare (forza 
centrifuga) o a prendere (forza centripeta). Nel primo caso, questa energia si 
allontana da noi, dal nostro centro e pu¸ riassumersi nel concetto di ñdare". Già 
Aµvanhov aveva osservato che ñla qualit¨ fondamentale della natura superiore 
è quella di donare... tutte le virtù in realtà altro non sono che un'irradiazione, 
una proiezione dal centro verso la periferia, un bisogno di elargire, di 
sacrificare qualcosa di s®ò

34
.  

Nel secondo caso, questa energia tende verso il nostro centro e può 
riassumersi nel concetto di ñprendereò

35
. Vi sono, dunque, persone che 

ricercano la felicità, soprattutto, nellôazione del ñprendereò, altre nellôazione del 
ñdareò. Questo chiarimento è fondamentale, ancorché appaia pacifico, in 
quanto mette in luce che il ñdareò appare come una perdita irrimediabile se è 
valutato dal punto di vista del sé egocentrico. Al contrario, il dare diventa un 
arricchimento se è valutato dal punto di vista del Sé fraterno. Un esempio 
concreto può illustrare il ragionamento. Osserva Bauman che ñprendersi cura 
del benessere di un altro, essere buono con un altro accresce la sensazione 
di benessereé In questo caso la contrapposizione tra egoismo e altruismo si 
scioglie e scompare. I due atteggiamenti sembrano inconciliabili solo 
se considerati dal punto di vista della forza centripeta (ñprendereò). Solo in 
prospettiva della forza centripeta ci porremmo domande del tipo: perché dovrei 
essere buono con lui (o lei), che cosa ci guadagno, che cosa ha fatto per me, 
per cui mi debba prendere cura di lui (o di lei). E solo allora inizia il calcolo del 
guadagno, dei costi e benefici. Il punto di vista centripeto pone in dubbio la 
sensatezza e i benefici dello slancio centrifugo, lo sminuisce e lo ritiene 
controproducenteò

36
. Questo esempio rende evidente che le valutazioni che noi 

compiamo durante la nostra vita, comprese quelle sulla valenza dellôatto di 
ñprendereò e dellôatto di ñdareò, dipendono dal Sé con il quale ci identifichiamo. 
Tutti noi possiamo verificare lôesperienza in questione e trarne le dovute 
conclusioni sul piano della autovalutazione individuale, al fine di comprendere 
cosa accade dentro di noi, quando doniamo e prendiamo, e verificare se ci 
muoviamo nella nostra vita in una prospettiva esclusivamente ñdel prendereò 
(egocentrica) o del ñdare disinteressatoò (cooperativa). Fermo restando che 
alcune persone, beninteso, riescono a dare molto perché ricevono molto, 
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quanto meno sul piano delle energie interiori. Giacché il dare genera anche un 
ricevere. Lôesempio di Bauman, sopra riferito, comprova che le persone 
possono cambiare, come già sottolineava Aïvanhov, se cambiano il loro punto 
di vista, cio¯ se espandono la coscienza dal piccolo ñs®ò, ovvero, dal sistema 
egocentrico focalizzato sul prendere, al grande ñS®ò dentro il quale vi sono tutti 
gli ñaltriò. Infatti, solo questôultimo punto di vista, cioè quello del ñS®ò 
cooperatore, può apportare nella coscienza una costellazione di valori 
generatori di nuovi comportamenti sui quali ci soffermeremo in seguito (cfr. 
cap.VII).  
Affinché la vita fraterna non resti una utopia occorre prendere, dunque, 
consapevolezza del fatto che abbiamo la possibilità di scegliere una delle due 
prospettive prima accennate. Il nostro ñIoò deve, dunque, avviare questo 
cambiamento, anche se non è facile, in quanto la ingombrante cultura 
informativa generata dai mezzi di comunicazione ci stimola a identificare il 
nostro ñIoò con la parte meno evoluta, consumistica e materialistica

37
. A parte 

la considerazione che una certa cultura cloroformizza e trasforma qualsiasi 
discorso sulla interiorità in dibattiti puramente intellettualistici, snaturando 
completamente il senso possibile della esperienza di vita e sottraendo 
occasioni di sviluppo alle persone potenzialmente interessate.    
Per accogliere il punto di vista del Sé, cooperatore o fraterno, nella nostra 
coscienza dobbiamo, però, essere in grado di riconoscere lôampia gamma di 
pensieri e sentimenti riconducibili a tale natura. Voler accogliere questa nuova 
prospettiva nel vivere e fare le cose vuole dire, necessariamente, saper 
selezionare i pensieri e i sentimenti afferenti alla natura altruistica. Questa 
capacità di selezione e di discernimento fa parte della ñcoscienza di Séò.  
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Sarebbe interessante studiare a quale natura si rivolge soprattutto la comunicazione di 
massa: ñLa radio, la televisione, i giornali diffondono sempre più dei punti di vista che 
presentano come grandi progressi. Gli esseri umani, secondo loro, dovrebbero cercare di 
soddisfare i propri desideri e le proprie voglie senza ritegno, perché sembra che faccia 
molto male non seguire la voce della natura oppure opporsi ad essa. Evidentemente è 
gradevole sentirsi spinti così verso le cose facili. Eppure, gli esseri umani, se fossero 
lucidi e onesti, si renderebbero conto che la voce che talvolta sentono in loro dice cose 
del tutto diverse. Essa consiglia loro di essere più ragionevoli, più padroni di se stessi e 
qualche volta li rimprovera anche. Indubbiamente, quella voce si esprime di rado e con 
dolcezza, ma esiste, e nessuno può negarlo. Ebbene, certamente è anch'essa la voce 
della natura, ma la voce della natura superiore, mentre l'altra è la voce della natura 
inferiore. Queste due nature cercano di farsi sentire, poiché entrambe esistono 
nell'uomo, e sta a lui discernere le loro voci" O.M. Aïvanhov, Pensieri Quotidiani, 14 
maggio 2005, Prosveta. 
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6. Perché ampliare la propria coscienza: dalla coscienza di se stessi 
alla coscienza fraterna.  

 
ñSe in voi la coscienza collettiva è risvegliata, sentirete, nelle relazioni con gli altri, che i 
vostri pensieri, i vostri sentimenti, le vostre parole, i vostri attié tutto ritorna a voi come 
un'eco"  
 

Ai fini del cambiamento di prospettiva, ai fini della nostra scelta di identificarci 
con il Sé fraterno, è fondamentale avere dunque la coscienza di Sé, cioè la 
consapevolezza dei propri pensieri e sentimenti e della loro riconducibilità alla 
barbarie o al sublime che sono in noi. È questa la condizione di partenza per 
arrivare alla coscienza fraterna. Questa consapevolezza è essenziale in quanto 
ci consente di poter fare una cernita e di sviluppare una coscienza più ampia 
grazie alla quale possiamo riuscire gradualmente a incarnare il mondo dei 
pensieri elevati e dei sentimenti più evoluti nei nostri comportamenti concreti. 
Un eventuale percorso formativo dovrà, necessariamente, comportare 
lôaumento e lôirrobustimento della funzione unificante del proprio ñIoò 
relativamente alle manifestazioni della nostra natura superiore, nonché la 
riduzione dei comportamenti inconsapevoli e dei comportamenti riconducibili 
palesemente al s® ñegocentricoò. Ma questa graduale revisione può avvenire, 
come vedremo, tramite una revisione contestuale del modo di vivere la vita 
quotidiana. 
A questo punto dobbiamo chiederci: se la coscienza di Sé è la condizione di 
partenza, come possiamo identificare lôobiettivo desiderato ovvero la coscienza 
fraterna? Come possiamo definire la coscienza fraterna nella sua essenza? Ci 
appare completa ed efficace questa definizione fornita da Aïvanhov: "L'essere 
umano si definisce tale per il fatto che possiede una coscienza, ma questa 
coscienza compare veramente solo quando si risveglia in lui la sensibilità ai 
concetti di collettività e di universalità. Questa facoltà gli permette di entrare 
nell'anima e nel cuore degli altri a tal punto che quando gli capita di farli 
soffrire, prova egli stesso il dolore che infligge loro. Egli comprende che tutto 
ciò che fa agli altri, sia il bene che il male, è a se stesso che lo fa. Certo, 
apparentemente ogni essere è isolato, separato dagli altri; ma la realtà è che 
una parte di noi stessi è legata alla collettività e vive in tutte le creature, in tutto 
il cosmo. Se in voi questa coscienza collettiva è risvegliata, sentirete, nelle 
relazioni con gli altri, che i vostri pensieri, i vostri sentimenti, le vostre parole, i 
vostri atti tutto ritorna a voi come un'eco, poiché il vostro essere, che si estende 
in tutto l'Universo, è divenuto un'entità collettiva. Ed è questa, veramente, la 
fratellanza"

38
. Se accettiamo questa definizione, già anticipata nelle pagine 

introduttive, abbiamo, grosso modo, presente lo stato interiore verso cui 
tendere. 
Il cittadino di una società cooperativa dovrebbe avere una sua peculiare 
sensibilità che lo induce naturalmente a non compiere determinati atti 
antisociali anche in assenza di divieti giuridici. Egli percepisce la rilevanza 
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Idem, Pensieri Quotidiani, 27 ottobre 2006, Prosveta. 
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collettiva delle cose che vive e compie in quanto si sente parte di una immensa 
catena vivente che lega le creature, o, come si dice oggi col linguaggio 
scientifico, si sente parte della Rete della Vita. Il ñsentirsi parteò costituisce 
proprio una possibilità offertaci dalla nostra coscienza come spiega Damasio. 
Per questo scienziato, la coscienza si manifesta non solo come ósensazioneô 
(cioè come esperienza mentale dellôemozione di ci¸ che accade grazie alle 
nostre percezioni allorché udiamo, vediamo, tocchiamo, etc.) ma anche come 
ósapereô di avere quella data sensazione. La coscienza è, dunque, un processo 
cognitivo allôinterno del quale pu¸ esprimersi, ad esempio, il senso di 
appartenenza allôUniverso. Per tali ragioni, lôespansione della coscienza ¯ 
espansione della nostra sensibilità e della nostra intelligenza. Infatti, non a 
caso lôinvito di Aïvanhov è quello di impegnarsi a transitare dalla coscienza di 
ñse stessiò alla coscienza ñuniversaleòo ñfraternaò grazie alla quale, come 
abbiamo evidenziato, si acquisisce la percezione di appartenere realmente 
allôUniverso come a una grande Famiglia

39
.  

Nella stessa direzione, Deunov affermava già nella prima metà del secolo 

scorso: ñOggi, l'uomo vive in condizioni che sono paragonabili a un inverno 

interiore. Il suo cuore è freddo, il suo intelletto è personale e limitato, è chiuso 

in se stesso. Un grande cambiamento in fondo all'intelletto umano deve 
avvenire. Una trasformazione radicale del pensiero dei genitori, bambini, 
insegnanti ed educatori, si rende necessaria. Non è sufficiente riconoscere i 
nostri errori e le nostre debolezze, dobbiamo lavorare per migliorare, ampliare 
ed elevare la nostra coscienza [...] ¯ arrivata lôepoca in cui l'uomo si prepara 
con tutti i mezzi a trascendere lo stato di coscienza di sé al fine di avvicinarsi 
alla coscienza cosmica o coscienza divina [...] quando la vita della coscienza 
cosmica entrerà in noi, avremo una nuova filosofia e un nuovo modo di 

pensare, ci sentiremo tutt'uno con il nostro prossimo"
40

. 

Anche per Rifkin lôespansione della coscienza è indispensabile: òil s® si 
espande, accedendo a un livello più ampio e comprensivo di impegno 
compassionevole. Il processo dell'essere empatico estende il dominio della 
moraleò

41
. 

Boff ha recentemente ribadito lôimportanza di ñampliare il senso del sé... il 
primo passo è provare ad allontanarsi da questo senso del sé così limitato. Il 
moderno pensiero occidentale ha circoscritto il ñséò a quello che risiede entro i 
limiti della carne: tutto ciò che è al di fuori è il mondo esterno. Sin da piccoli 
impariamo a reprimere quella che si potrebbe definire ñempatia cosmica... 
attraverso un processo di progressivo torpore psichico ci isoliamo sempre più 

                                                           
39

 Ibidem. 
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P. Deunov, Le livre de l'éveil, Editions Ultima, 2006, p. 14. Traduzione e corsivi sono 
nostri. 
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J. Rifkin, op.cit., p. 164. 
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dalla comunità vivente... [dobbiamo] approfondire la nostra interiorità attraverso 
la partecipazione consapevole alla stessa creatività del cosmoò

42
.   

Anche Naess sostiene la necessità di ampliare la propria consapevolezza e di 
collocarla in un ñSé ecologicoò: ñallargare il proprio senso di identificazione 
verso un senso più ampio del Sé. Tutti gli uomini hanno questa capacità insita 
nella propria natura, come altri hanno osservato comparando le diverse culture. 
Noi tutti abbiamo la capacità di metterci in relazione con un senso molto più 
vasto del s®, che trascende lôego, estendendo il nostro senso di identificazione 
oltre il solito punto focale dellôego e andando verso una sfera pi½ ampia di 
interrelazioni. Non è difficile, per noi, identificarci con gli altri esseri viventi. 
Possiamo veramente praticare e coltivare questa capacità. Un modo è quello di 
agire estendendo la nostra cura e il nostro sensoò

43
. Naess osserva che il 

ñvolersi bene viene naturale se il s® viene ampliato [é] come non occorre una 
morale per respirare così non occorre una esortazione morale per voler 
beneò

44
.     

Questo ampliamento della coscienza è presentato da K. Wilber come nuova 
esperienza del Sé ñEco-noeticoò grazie al quale accogliamo in noi la 
prospettiva globale della Terra e del Cosmo e riusciamo ad agire in coerenza 
con essa

45
. Lôuniverso deve essere vissuto come un grande Sé, sostiene 

Berry
46

. 
Il passaggio dalla coscienza di se stessi (cioè dalla consapevolezza di sé, dei 
propri stati mentali, sensazioni, delle proprie azioni) alla consapevolezza del 
ñSéò integrato nel mondo, nella rete della Vita, ricade, effettivamente, nelle 
nostre potenzialità. Questo passaggio espansivo è fisiologico anche perché la 
coscienza, che non è statica, è suscettibile di variazioni come ben sanno coloro 
che vivono con una certa consapevolezza. Anche gli studiosi riconoscono 
ormai che la coscienza ñha una struttura dinamica e processualeò

47
. 

Lôespansione della coscienza verso il ñnoiò, verso la collettivit¨, verso la 
percezione di una famiglia allargata è, dunque, possibile, come hanno 
dimostrato grandi individualità e come è stato comprovato da coloro che si 
sono cimentati su questo percorso, constatandone i progressivi miglioramenti 
individuali. Ciò che conta è compiere la scelta di identificarsi con la parte 
superiore, cooperativa che è in noi, nella consapevolezza che si tratta di un 
percorso graduale e progressivo, implicante una adeguata dose di tolleranza 
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L. Boff - M. Hathaway, op. cit., pp. 206-207. Secondo questi autori, espandere la nostra 
percezione del sé aiuta a vincere l'impotenza interiorizzata che può assumere la forma 
della dipendenza e dell'avidità, della negazione e del torpore psichico.  
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 A. Drengson, Ecophilosophy, Ecosophy and the Deep Ecology Movement: An 
Overviewò, wds.bologna.enea.it. 
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 Citato da L. Boff - M. Hathaway, op.cit., p. 211. 
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Cfr. ivi, p. 502. Il pensiero di K. Wilber è tratto da A Brief History of Everything, 1996.   
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Ibidem.  
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M. Santerini, op.cit., p. 39. La nozione di coscienza come processo è comparsa in 
ambito scientifico verso la fine del diciannovesimo secolo negli scritti di W. James per il 
quale la coscienza non era una cosa ma un flusso in perenne divenire, così F. Capra, La 
scienza della vita cit., p. 75.  
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verso di sé e gli altri. Il desiderio di cambiamento, lôavvio concreto del 
cambiamento e i risultati del cambiamento non rappresentano, infatti, momenti 
di un processo con effetti istantanei. Modellare la materia interiore è un 
impegno di una intera vita. Ma se si persevera in un nuovo stile di vita, la 
nostra coscienza inizia ad ampliarsi e allora, come afferma Aïvanhov, sentiamo 
sempre più cose, appaiono sempre più evidenti i legami tra gli esseri e ci 
avviciniamo ad una rappresentazione della vita diversa da quella che avevamo 
immaginato quando la nostra coscienza era posizionata sui nostri bisogni 
egocentrici. 
La coscienza via via che si amplia, genera in noi nuove immagini mentali sulla 
base delle quali riprogettiamo, affiniamo e adattiamo continuamente la nostra 
esistenza. Questo appare essere un punto capitale del quale occorre tenere 
conto: come osservano anche gli scienziati Capra e Luisi, ñla nostra capacità di 
trattenere le immagini mentali e proiettarle nel futuro non solo ci permette di 
identificare degli obiettivi, degli scopi e di sviluppare delle strategie e dei 
progetti, ma anche di scegliere tra diverse alternative e quindi ci permette di 
formulare dei valori e delle norme di comportamento socialiò

48
. E ciò ha un 

naturale impatto sulla cultura e sulla società, posto che il significato 
antropologico della parola ñculturaò ¯ proprio quello di "sistema integrato di 
valori, credenze e regole di condotta acquisiti socialmente che delimitano lo 
spettro dei comportamenti socialmente accettati in ogni data società"

49
. 

Evidenti appaiono allora i nessi tra coscienza, cultura, comportamento e vita 
sociale.  
Riepilogando il ragionamento precedente, possiamo osservare che se la 
fraternità è, innanzitutto, uno stato di coscienza, in via preliminare, dobbiamo 
intervenire proprio sulla nostra coscienza, accogliendo in essa il punto di vista 
della natura cooperativa. 
Ma come è possibile concretamente intervenire sulla coscienza? La coscienza 
non è toccata, infatti, in modo apprezzabile dalle adesioni meramente 
intellettuali (di qualsivoglia matrice, politica, religiosa, o accademica) o emotive 
in quanto queste, essendo superficiali, non esprimono la nostra vera vita 
vissuta di cui la coscienza ci dà, invece, senza artifizi, contezza oggettiva. 
Dôaltronde, anche i tormenti e le angosce che talora possiamo avvertire tramite 
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F. Capra - P.L. Luisi, op.cit., p. 393. Damasio ha ben evidenziato che la coscienza è 
quel dispositivo che permette di progettare le azioni: ñPer sopravvivere, occorre trovare e 
incorporare fonti di energia e impedire ogni genere di situazione che minacci l'integrità 
dei tessuti viventi. Senza agire, organismi come i nostri certo non sopravvivrebbero, 
poiché non troverebbero le fonti di energia necessarie per rinnovare la propria struttura e 
mantenersi in vita [é]. Ma di per sé le azioni, senza la guida delle immagini, non ci 
porterebbero lontano [é]. Le immagini ci consentono di scegliere tra diversi repertori di 
schemi d'azione già disponibili e di ottimizzare l'esecuzione dell'azione scelta [é]. La 
coscienza genera la conoscenza del fatto che esistono immagini all'interno dell'individuo 
che le forma, colloca le immagini nella prospettiva dell'organismo rinviandole a una sua 
rappresentazione integrata e in tal modo permette la manipolazione delle immagini a 
vantaggio dell'organismoò, Emozioni e coscienza cit., p. 39. 
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 F. Capra - P.L. Luisi, op.cit., p. 393.  
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la coscienza non nascono direttamente dalla coscienza stessa in quanto essa 
funge da schermo, da specchio del nostro modo di vivere. In ragione di ciò, se 
vogliamo cambiare stato di coscienza dobbiamo cambiare il film che viene 
proiettato sul nostro schermo, cioè la nostra vita vissuta

50
. Possiamo, dunque, 

agire sulla coscienza per il tramite dellôinsieme dei sentimenti e dei pensieri che 
noi nutriamo effettivamente nei comportamenti quotidiani.  
 

7. Come ampliare la coscienza: la rilevanza cognitiva del modo di vivere, 
del modo di pensare, di sentire, di nutrirsi, di amare... 

 
ñA fini cognitivi rileva la vita di tutto il nostro organismoò 

 
Una volta riconosciuta la necessità di ampliare, di espandere la coscienza per 
accogliere il punto di vista del Sé cooperatore, dobbiamo esaminare i fattori 

che possono migliorare concretamente la coscienza e ampliarla nel senso 
auspicato. Cosa vuole dire concretamente ñprendere coscienzaò? 
Afferma Aïvanhov che ñla coscienza si manifesta a livello cerebrale ma ¯ il 
risultato del funzionamento di tutte le cellule del corpoò

51
. La coscienza può 

essere paragonata ad ñuno schermo cinematografico su cui di volta in volta 
delle comparse vengono a esprimere qualcosa della parte della natura 
inferiore, oscura ed egoista oppure della natura superiore, luminosa, vasta e 
disinteressata. Se l'uomo è lucido, può vedere a volte che, con il suo pensiero, 
la sua volontà e i suoi desideri, smuove acque melmose. Se invece tocca il 
Cielo, vede apparire cose splendide e si istruisce. In tal modo "prende 
coscienza", come si suol dire, della realtà delle cose, si rende conto che 
esistono delle leggi e decide di diventare sempre più saggio, prudente e 
ragionevole"

52
. Anche Damasio impiega la metafora cinematografica quando 

afferma che ñla neurobiologia della coscienza affronta quanto meno due 
problemi: come si genera il «film nel cervello» e come il cervello genera il 
senso che il film appartenga a chi lo osservaò

53
.  

Che la coscienza non sia legata, esclusivamente, al cervello è un dato, ormai, 
acquisito dalla ricerca scientifica. L'esperienza cosciente non è localizzata in 
una regione specifica del cervello

54
. La coscienza ha scritto recentemente il 

neuroscienziato Gandolfini, va letta come un atto che scaturisce dalla relazione 
fra più componenti quali i geni, reti neurali, ambiente di vita, esperienze, 
biografia del soggetto, ñnon ¯ il cervello a dirci che cosa ¯ la coscienza, ma è la 
coscienza a dirci che cosa è il cervello, il cervello è organo necessario ma non 
sufficiente per spiegare la coscienza [é] un rigido meccanicismo che sostenga 
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O.M. Aïvanhov, La vita psichica cit.   
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apoditticamente che la coscienza ¯ il óprodottoô del cervello induce allôerrore di 
confondere il mezzo con la causa veraò

55
. 

Ai nostri fini appare fondamentale evidenziare che la ricerca scientifica negli 
ultimi anni ha avuto il merito di recuperare il ruolo del corpo fisico, dei 
sentimenti e dellôazione nei processi cognitivi di cui la coscienza ne è 
espressione. La vita di tutto il nostro organismo rileva in effetti ai fini cognitivi. Il 
corpo e lôambiente fisico e sociale sono dunque rilevanti quanto le strutture 
neurali

56
. Tutto ciò non può non avere riflessi anche in campo educativo

57
 in 

quanto comprova scientificamente la rilevanza cognitiva della vita vissuta nel 
quotidiano a cui alcuni Insegnamenti filosofici e pedagogici avevano dato 
grande importanza (cfr. cap.I, par. 5). 
Secondo la teoria della conoscenza di Maturana e Varela, cd. Scuola di 
Santiago

58
, ñla mente non ¯ nella testa, la mente non pu¸ essere separata 
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M. Gandolfini, I Volti della coscienza, Cantagalli Edizioni, 2013. 
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M. di Francesco, G. Piredda, La mente estesa. Dove finisce la mente e comincia il 
resto del mondo?, Mondadori Università Milano, 2012. 
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 Il modello di mente ñche per anni ha dominato nel campo psicologico e neuroscientifico 
¯ stato il ómodello cognitivoô. Secondo tale modello la nostra mente ¯ organizzata in 
moduli, gerarchicamente in relazione tra di loro, ognuno adibito a svolgere un particolare 
tipo di compito. Una specie di complesso computer che deve elaborare l'informazione 
sensoriale (che) permette ad un individuo di creare una rappresentazione astratta del 
mondo esterno... Tuttavia da alcuni decenni, sta emergendo una nuova visione della 
mente in cui le distinzioni nette tra processi percettivi e motori non sono da considerarsi 
più valide. Inoltre, viene capovolta la prospettiva teorica cognitiva in cui il movimento non 
è coinvolto nei processi di decodifica della percezione, ma è confinato a funzioni 
esclusivamente di tipo esecutivo. Numerose ricerche dimostrano infatti che aree della 
corteccia cerebrale che sono coinvolte nel controllo motorio della mano, ad esempio per 
afferrare, sono anche attivate dalla sola percezione dell'oggetto o, come nel caso dei 
neuroni specchio, durante l'osservazione di un altro individuo che compie una simile 
azioneò P.F. Ferrari, S. Rozzi, Neuroni specchio, azione e relazione, Rivista di Feniatria, 
n.1/2012, p.15. ñIl corpo viene considerato nella maggior parte delle culture come 
un'entità inferiore a quella mentale. In realtà il pensiero cosciente è strettamente 
correlato con l'attività di aree della corteccia responsabili di movimenti reali o 
"immaginati": in altre parole, la stessa area del cervello entra in funzione quando 
immagino un movimento e quando questo viene pianificato. Parlare, cioè articolare una 
sequenza di sillabe, rassomiglia, in termini di eventi muscolari sequenziali, a scheggiare 
una selce o a scagliare una lancia. In modo analogo, esperienze cinestetiche come in 
alto e in basso, destra e sinistra, dentro e fuori, hanno man mano fornito la base fisica e 
concreta per lo sviluppo di simboli e metafore utilizzate nel linguaggio. Esiste insomma 
uno stretto intreccio tra motricità e pensiero, sia dal punto di vista della storia naturale 
dell'uomo, sia dal punto di vista ontogenetico, sia dal punto di vista del modo in cui la 
nostra mente funziona oggi: ad esempio, concentrarsi su un problema, vale a dire 
pensare, implica un aumento della tensione muscolare del collo come d'altronde rilassare 
i muscoli facciali o atteggiare il volto a un sorriso può modificare le nostre sensazioni ed 
emozioniò A. Oliverio Ferraris e A. Oliverio, Corpo, cervello e linguaggio, relazione al X 
Congresso nazionale Giscel, Universit¨ di Roma ñLa Sapienzaò, Marzo 2000.  
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 La teoria è detta di Santiago in quanto Maturana e Varela erano professori 
dellôUniversit¨ di Santiago in Cile: ñil progresso decisivo della visione sistemica della vita 
è stato quello di abbandonare la concezione cartesiana della mente come "cosa", e di 

http://www.ibs.it/code/9788882729677/gandolfini-massimo/volti-della-coscienza.html


146 

dallôorganismo inteso nella sua totalit¨
59

. Siamo portati a pensare che la mente 
sia nel cervello, nella testa, ma il fatto ¯ che lôambiente comprende anche il 
resto dellôorganismo; implica che il cervello sia intimamente collegato a tutta la 
muscolatura, allôapparato scheletrico, allôintestino, al sistema immunitario, agli 
equilibri ormonali e cos³ via. Questo rende il tutto unôunit¨ estremamente salda. 
In altre parole, lôorganismo, in quanto reticolo di elementi completamente co-
determinantisi, fa sì che le nostre menti siano, letteralmente, inseparabili non 
solo dallôambiente esterno, ma anche da quello che Claude Bernard gi¨ 
chiamava il milieu interieur, il fatto che noi non abbiamo solo un cervello ma un 
intero corpoò

60
. Peraltro, la stessa empatia ne è una prova, posto che grazie ad 

essa ñnoi entriamo involontariamente nei corpi di coloro che ci circondano, così 
che i loro movimenti e le loro emozioni si riverberano dentro di noi come 
fossero i nostriò

61
. Anche la scienziata Candace Pert osserva che la mente non 

è localizzata nel cervello bensì in tutto il corpo in quanto ogni singola cellula è 
dotata degli stessi recettori neurali delle cellule cerebrali

62
.  

Pensiamo alle teorie della mente estesa secondo le quali ñi contenuti della 
coscienza emergono non allôinterno dei circuiti neuronali [é]. Secondo questa 
visione, i processi di elaborazione delle conoscenze non sarebbero separati 
dalla realtà ma comprensivi della storia e delle esperienze che viviamo nel 
mondo. Il mentale si estende ovunque. Senza interruzioni, ciò che penso 
avviene anche all'esterno attraverso supporti a cui accedo automaticamente

63
. 

Mente estesa non significa che la mente si estende nel mondo alla ricerca di 

                                                                                                                               
rendersi conto che la mente e la coscienza invece sono processi. Nel campo della 
biologia, questa nuova concezione della mente è stata sviluppata negli anni Sessanta da 
Gregory Bateson, che ha introdotto l'espressione "processi mentali", e da Humberto 
Maturana che si è concentrato sulla cognizione, il processo della conoscenza. Nel corso 
degli anni settanta, Maturana e Francisco Varela hanno poi ampliato le prime intuizioni 
dello stesso Maturana fino a sviluppare una teoria completa, che è oggi indicata come la 
teoria di Santiago della cognizione. Durante gli ultimi 30 anni, lo studio della mente 
condotto secondo questa prospettiva sistemica è fiorito in un ricco ambito 
interdisciplinare, quello della scienza cognitiva, che trascende gli orizzonti tradizionali 
della biologia, della psicologia, e dell'epistemologiaò F. Capra - Luisi, op. cit., pp. 319- 
320.  
59 
Osserva Damasio che ñper i non addetti ai lavori, coscienza e mente sono pressoch® 

indistinguibilié ma la coscienza è la parte della mente legata al senso di sé e del 
conoscereé La coscienza è un ingrediente indispensabile della mente umana creativa, 
ma non ¯ tutta la mente umanaò, A. Damasio, Emozione e coscienza cit., pp. 42-43. 
Chiamiamo çmenteè, scrive Boncinelli, ñtutto quanto accade nella nostra testa, ma anche 
quel che di ciò percepiamo. I due processi non necessariamente coincidono: c'è il 
momento dell'accadere e quello del percepireò, La vita della nostra mente, Laterza, 2011, 
p.VII. 
60 

F. Varela, Quattro pilastri per il futuro della scienza cognitiva cit. 
61

 F. De Waal, op.cit., p. 85. 
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 C. Pert, Molecole di emozioni, Corbaccio Editore, 2000. 
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M. Santerini, op.cit., p.24.   
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cose e di eventi, ma che una parte dei meccanismi della mente lavora non 
dentro, ma fuori «dal cranio e dalla pelle»ñ

64
.  

Pensiamo alle teorie della mente incorporata secondo le quali non solo la 
separazione tra mente e cervello, ma probabilmente anche la separazione tra 
mente e corpo è fittizia. La mente è incorporata, nel senso più pieno del 
termine, non solo intrisa nel cervello

65
. Quando gli scienziati affermano che la 

mente ¯ incarnata, osserva Capra, ñessi si spingono ben oltre il semplice rilievo 
che, per poter pensare, abbiamo bisogno di un cervello. Recenti studi nel 
campo della linguistica cognitiva indicano con forza che la ragione umana non 
trascende il corpo - come ha sostenuto gran parte della tradizione filosofica 
occidentale - bensì è strutturalmente regolata dalla nostra natura fisica e dalla 
nostra esperienza corporea. Ed è proprio in questo senso che possiamo dire 
che la mente umana è essenzialmente incarnata. La struttura stessa della 
ragione sorge dal nostro corpo e dal nostro cervelloò

66
. Tutto ciò che pensiamo, 

diciamo e facciamo dipende dall'attività della nostra mente incarnata
67

. 
Damasio dimostra efficacemente che ñla rappresentazione del mondo esterno 
al nostro corpo, può entrare nel cervello solo attraverso il corpo stesso [é] è 
sicuramente vero che la mente apprende le informazioni sul mondo esterno 
attraverso il cervello ma è ugualmente vero che il cervello può essere informato 
solo attraverso il corpoò

68
. La mente dipende, dunque, dalle interazioni corpo-

cervello in quanto i circuiti neurali "rappresentano" l'organismo mentre è in 
interazione con l'ambiente

69
. 

Dagli studi recenti neurologici emerge sempre pi½ ñlôimportanza del corpo e del 
movimento che invece di essere qualcosa di materiale è alla base anche dei 
processi di astrazione [é] l'azione fa evolvere il pensiero e contribuisce ad 
arricchire i processi emozionaliò

70
. Dallo studio di una classe di neuroni è 

emerso che le azioni ma anche la stessa osservazione ñsono delle vere e 
proprie estensioni della capacit¨ di comprendereò

71
.   
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Nondimeno, il sentimento ha un ruolo di primo piano nella cognizione e quindi 
nella coscienza: si è detto che ñle persone scoprono i valori attraverso un 
processo di tipo ermeneutico che non ¯ solo di tipo intellettualeò

72
 e che anche 

le emozioni sono una forma di conoscenza vera e propria (cfr. par.10). Osserva 
Santerini ñtutta lôattivit¨ cognitiva ¯ tessuta di emozioni. Non esiste dicotomia 
tra queste due sfere, in quanto le emozioni non sono un fattore di disturbo del 
pensiero che invece di esse si alimenta. Le emozioni sono una via per 
conoscere, complementare alla razionalità, una strategia per comprendere 
(Nussbaum) e nella comprensione si realizza un autentico atto morale. Le 
emozioni più alte sono quelle che alimentano lôimmaginazione e 
lôimmaginazione ¯ un mezzo con cui patiamo con lôaltro, sentiamo con lôaltro 
provando le sue stesse angosce ed emozioni fino ad arrivare alla compassione 
che suscita la condivisione in una forma dôidentificazione che va oltre la mera 
simpatiaò

73
. 

Peraltro, appare arbitraria, sostiene Boncinelli, la distinzione ñnetta fra una 
sfera emotiva e un'attività razionalizzante e computativa: non esiste evento 
interiore di un tipo che non coinvolga elementi dell'altro tipo. Tutto quello che si 
può dire è che esistono momenti particolari della nostra vita nei quali un 
aspetto sembra prevalere sull'altro [é] il grosso delle attività di ragionamento e 
di calcolo avvengono nel cervello vero e proprio, mentre molte sensazioni 
emotive si appoggiano anche ad altri componenti del sistema nervoso, e non 
solo. Ci sono infatti ghiandole nel nostro corpo e strutture a mezza via fra la 
ghiandola e il componente del sistema nervoso centrale che contribuiscono 
potentemente a generare e a elaborare l'affettività in generale e specifici stati 
emotivi in particolareò

74
. La vita di tutto il nostro organismo rileva, dunque, ai 

fini cognitivi. 
 

8. La moralità del modo di vivere influenza il processo cognitivo. 
Mediante lôazione, completiamo il processo di comprensione. 

 

ñLe capacità intellettuali dell'essere umano non sono unicamente il risultato dei suoi studi o 
delle sue riflessioni, ma sono anche la conseguenza dello stato buono o cattivo del suo 
organismoò  

 

Se il processo della comprensione è, dunque, condizionato dalla vita 
concretamente vissuta, l'intelligenza non può essere una prerogativa del solo 
cervello, come afferma anche Chopra: lôintelligenza non sta solo nella testa in 
quanto essa si esprime a livello subcellulare, cellulare o dei tessuti e a quello del 
sistema nervoso centrale

75
. 
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Se così è, dobbiamo ritenere, come già rilevava Aïvanhov, che "le capacità 
intellettuali dell'essere umano non sono unicamente il risultato dei suoi studi o 
delle sue riflessioni, ma sono anche la conseguenza dello stato buono o cattivo di 
tutte le cellule del suo organismo fisico. Egli deve dunque mostrarsi vigile 
facendo attenzione alla qualità del suo nutrimento fisico, ma anche psichico (le 
sue sensazioni, i suoi sentimenti, i suoi desideri e i suoi pensieri)ò

76
. Ed ecco 

perché la presa di coscienza del cambiamento può sì avviarsi da uno stimolo 
sentimentale o intellettuale, ma poi ha bisogno, per perfezionarsi e radicarsi, del 
contributo di tutto il nostro essere, di tutta la nostra autenticità, di tutto il nostro 
modo di vivere. 
Dobbiamo, quindi, concordare con quei pensatori per i quali non è possibile 
conoscere effettivamente una qualità, limitandosi alla lettura di un libro o 
allôascolto di conferenze. Tutto ci¸ non porta alla reale comprensione di una 
qualità. La verità non la si conosce, se non vivendola, applicandola. Soltanto 
quando si vivono le cose si può dire che le conosciamo

77
. Il vero comprendere 

presuppone lôapplicazione, lôincarnazione: ñogni verit¨ con la quale entriamo in 
contatto va fatta scendere in noi fino a impregnarne tutto il nostro essere psichico 
e anche il nostro essere fisico. La comprensione, quella vera, avviene dunque 
non solo attraverso le cellule del cervello, ma anche attraverso le cellule del 
cuore, dello stomaco, dei polmoni, del fegato e di tutti gli altri nostri organi. Se le 
cellule di tutti gli altri organi non vengono mobilitate anchôesse in questo lavoro, 
ne consegue che pure le capacità del cervello diminuiscono. Per far sì che la 
nostra comprensione sia completa, tutte le cellule del corpo devono 
partecipareò

78
. 

Coerente con queste affermazioni è la teoria della conoscenza di Santiago sopra 
accennata, quando pone in luce che la stessa cognizione ñnon si identifica col 
semplice rappresentare un mondo che esiste indipendentemente dal soggetto; 
essa, piuttosto, potrebbe essere definita come un continuo processo in cui, 
attraverso la vita, viene fatto emergere un mondo [é] apprendimento e sviluppo 
non sono altro che le due facce della stessa monetaò

79
. 

                                                                                                                               
sarebbe stato accusato di follia pura; si sapeva che il rivestimento del tratto digestivo 
possiede migliaia di terminazioni nervose, considerate all'epoca semplici avamposti del 
sistema nervoso utili a controllare l'attività legata all'estrazione degli elementi nutritivi dai 
cibi ingeriti. Ora sappiamo che le cellule nervose sparse sulle pareti intestinali sono in 
perfetta sintonia tra loro e formano una rete capace di reagire agli eventi esterni, a un 
rimprovero sul lavoro, a un pericolo, alla morte di un famigliare. Le reazioni dello stomaco 
sono affidabili quanto i pensieri formulati dal cervello, e altrettanto complesse. Anche il 
nostro colon, il fegato e lo stomaco pensano, senza ricorrere però al linguaggio verbale. 
Grazie a una rivoluzione medica di incredibile entità, gli scienziati si sono avventurati in 
una dimensione di cui nessuno sospettava l'esistenzaò, D. Chopra, La dimensione 
interiore, Sperling & Kupfer, 2007, p.3 e segg. Idem, La mia via al benessere, Sperling, 
1997, p.102. 
76 

O.M. Aïvanhov, Pensieri Quotidiani, 18 aprile 2013, Prosveta. 
77
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Secondo questa teoria della conoscenza, ñvivendo e agendoò noi conosciamo in 
quanto la cognizione si produce attraverso lôatto di fare qualcosa attivamente

80
; 

ciò comporta ñche esiste una profonda co-implicazione, una co-determinazione 
tra quello che sembra essere fuori e quello che sembra essere dentro. In altri 
termini, il mondo là fuori e quello che io faccio per individuare me stesso in quel 
mondo non possono essere separati. Il processo stesso li rende del tutto 
interdipendentiò

81
. Ogni esperienza cognitiva, afferma Capra, ñsi basa su uno 

specifico assembramento di cellule, in cui molte attività neurali diverse, associate 
(percezione sensoriale, memoria, movimento del corpo, etc.) si unificano in un 
insieme transitorio ma coerente di neuroni oscillantiò

82
. Conoscere equivale a 

vivere e vivere equivale a conoscere. In altre parole, per gli scienziati citati, ñla 
cognizione coincide con il processo stesso della vitaò

83
. Si tratta di ñuna radicale 

estensione del concetto di cognizione e, implicitamente, del concetto di mente. In 
questa nuova visione, la cognizione riguarda l'intero processo della vita, 
includendo percezioni, emozioni e comportamentoò

84
.  

Alla visione del corpo umano come una macchina e della mente come un'entità 
separata se ne va sostituendo, osserva Capra, un'altra in base alla quale ñnon 
solo il cervello ma tutto il sistema immunitario, i tessuti corporei e ogni singola 
cellula costituiscono un sistema vivente e cognitivoò

85
. 

Già in una conferenza del 1951, Aïvanhov chiariva che la vita determina la 
comprensione nel senso che si comprende a seconda del modo di vivere:  
pertanto, bisogna vivere in modo corretto per poter comprendere veramente. Ma 
tutto ciò, precisava, non può essere accettato da tutti i pensatori che tendono a 
separare la conoscenza, il sapere dalla vita vissuta

86
. Il lato morale cioè la qualità 

della vita vissuta riflette e agisce, dunque, sulla intelligenza e la coscienza. 
Questa affermazione veramente straordinaria circa la correlazione tra vita vissuta 
e processo cognitivo dovrebbe essere posta alla base del nostro sistema 
educativo e formativo. 
Certamente, partire da una corretta comprensione intellettuale è fondamentale. 
La comprensione intellettuale riveste un peso preponderante in tutto il 
processo in quanto non si può applicare ciò che non si comprende. Ma questa 
comprensione per essere piena, deve toccare anche il nostro sentimento per 
arrivare infine a modificare la nostra realtà comportamentale. Tra la 
comprensione (inizio) e lôapplicazione (fine), vi ¯ il sentimento (intermediario) 
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