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Prefazione

‘Muro di vetro’, ‘cantiere senza progetto’: così hanno definito la situazione dei differenti credi 
religiosi che oggi insistono sul territorio della Repubblica italiana i curatori di due utilissimi 
rapporti sullo stato delle religioni in Italia, rapporti datati 2009 e 20121. La fragilità, dei rap-
porti, dei contatti, degli interscambi; unita ad una magma di iniziative che fatica a trovare una 
progettualità, perché no magari anche comune: queste le immagini alle quali intendono ri-
mandare i due titoli. Le comunità ebraiche in Italia, il loro passato e il loro futuro; il frastagliato 
panorama di cristianesimo e islamismo; buddismi e induismi in salsa italica; la presenza, e 
l’operato, di mormoni e testimoni di Geova; il complicato problema delle minoranze etniche, 
per esempio rom e sinti, e del loro panorama religioso: sono molteplici i punti di riferimento 
all’interno di un’ideale cartina dell’Italia delle religioni, che si va facendo giorno dopo giorno 
sempre più ricca, e allo stesso tempo più complessa. E questo accade anche perché nuovi ‘italia-
ni’ si affacciano in maniera sempre più evidente e prepotente sulla scena. Con tutti i ‘grandi’ 
problemi che questo fenomeno comporta: le questioni di genere, nel clero e nella società; la 
religione e i giovani, in particolare le seconde generazioni degli immigrati, ma anche il presso-
ché totale analfabetismo religioso dei figli degli italiani di più antica data; il complicato porsi 
di fronte a temi socialmente ed eticamente sensibilissimi, come la criminalità organizzata e la 
pedofilia. In prima linea, i temi della libertà e del pluralismo religiosi, che i contributi qui rac-
colti intendono declinare sotto il particolare, ma fondamentale aspetto degli edifici di culto, 
della possibilità o meno di costruirne di nuovi, o di riadattare quelli già in essere.

“Tutti hanno diritto di professare liberamente la propria fede religiosa in qualsiasi forma, 
individuale o associata, di farne propaganda, e di esercitarne in privato o in pubblico il culto, 
purché non si tratti di riti contrari al buon costume”, recita l’art. 19 della nostra Costituzione. 
Un articolo che attende ancora di essere applicato nella sua interezza: perché siamo ancora alla 

 1 Il muro di vetro. L’Italia delle religioni. Primo rapporto 2009, a cura di P. Naso, B. Salvarani, EMI, Bologna 2009; 
Un cantiere senza progetto. L’Italia delle religioni. Rapporto 2012, EMI, Bologna 2012.



legge sui ‘culti ammessi’ del 1929, in cui, come ha ricordato il canonista Giorgio Feliciani, si è 
fermi ad una concezione delle confessioni religiose “come realtà che il potere […] può ammet-
tere e tollerare, e non come espressioni sociali e istituzionali di un diritto fondamentale della 
persona”2. Perché un compiuto progetto di legge sulla libertà religiosa fu presentato dal primo 
governo Prodi nel 1997 (e prima ancora vi furono tentativi da parte di Giulio Andreotti) e, 
nonostante sia stato ripreso successivamente più volte, ancora ad una giornata di studi presso il 
Senato della Repubblica che si è svolta nell’aprile del 2017 (e sono passati nel frattempo giusto 
giusto vent’anni), si è parlato, per un progetto in tal senso elaborato dalla Fondazione Astrid, 
di un “punto di partenza in vista della prossima legislatura”3!

Perché il problema delle Intese con nuove confessioni religiose che si vanno facendo sempre 
più consistenti in termini banalmente numerici nel nostro Paese diventa via via più pressante, 
senza dimenticare che tale problema si è posto allo Stato italiano, peraltro come applicazione 
dell’art. 8 della Costituzione, solo a partire dal 1984, con la sottoscrizione dell’Intesa con la 
Chiesa valdese e con quella metodista, non a caso (nel ’29 come nell’84) in concomitanza con 
la stipula e la revisione dei regimi concordatari tra la Chiesa cattolica e lo Stato italiano. Chiesa 
cattolica che, per inciso, nelle dichiarazioni della Conferenza episcopale italiana, ha più volte 
richiamato la necessità di superare la legislazione sui ‘culti ammessi’, per “procedere a un pieno 
riconoscimento della libertà religiosa in tutte le sue dimensioni”4. È chiaro che le Intese non 
possono essere moltiplicate all’infinito, come giustamente sottolineava Feliciani, se una decina 
di anni fa si contavano già ben 500 aggregazioni religiose nel nostro Paese, ma è un problema 
che va affrontato, soprattutto in relazione alla sempre più consistente presenza islamica.

Poste queste premesse e gettati sul tappeto i temi più rilevanti, il riferimento agli ‘edifici’ 
di preferenza rispetto ai ‘luoghi’ di culto è opzione non scelta a caso: i contributi qui raccolti, 
infatti, nel solco della multi-disciplinarietà e, laddove possibile, dell’inter-disciplinarietà, riu-
niscono architetti e storici dell’architettura, costituzionalisti, storici e sociologi delle religioni, 
studiosi coinvolti nel lavoro quotidiano con i fedeli di differenti confessioni religiose. Il Comu-
ne di Firenze ha pubblicato lo scorso anno un censimento individuando in città ben 27 luoghi 
di culto non cattolici su 200 chiese, dunque quasi un 15% del totale5: numeri che testimoniano 
del panorama sempre più frastagliato delle presenze religiose in contesti urbani, e del sempre 
più urgente tema di regolare la costruzione, o la trasformazione, degli edifici di culto.

È ovvio, non serve nasconderselo, che il tema ‘caldo’, se si parla di edifici di culto, è rap-
presentato dalla costruzione di nuove moschee in vari ambiti urbani del nostro Paese: è dello 
scorso anno il blocco di una tale prospettiva per Sesto San Giovanni, mentre poco dopo si 
apriva la prospettiva, propiziata dalla Curia diocesana di Firenze e ufficializzata nel dicembre 
2017, della costruzione di una nuova moschea a Sesto Fiorentino. In questo lavoro miscellaneo, 

 2 G. Feliciani, Una legge per la libertà religiosa, http://www.sussidiarieta.net/files/Pdf/042005/Feliciani.pdf, p. 115.
 3 Seminario di studi ‘Libertà di coscienza e di religione. Ragioni e proposte per un intervento legislativo’, Roma 6 
aprile 2017 (gli atti sul sito della Fondazione Astrid, http://www.astrid-online.it/). Vedi anche l’articolo di M. Miolo, 
Fondazione Astrid. Libertà religiosa, «la legislazione rispecchi la Costituzione», Avvenire, 6 aprile 2017, https://www.
avvenire.it/attualita/pagine/libert-religiosa-la-legislazione-rispecchi-la-costituzione.
 4 Citato in Feliciani, Una legge per la libertà religiosa, p. 117. Vedi anche, dello stesso, La Chiesa Cattolica per la 
libertà religiosa, http://www.sussidiarieta.net/files/Pdf/032005/Feliciani.pdf.
 5 Consultabile al seguente link http://opendata.comune.fi.it/cultura_turismo/dataset_0388.html. 



studiosi di differente provenienza e formazione riflettono in modo pacato e costruttivo su un 
tema irrinunciabile per la convivenza civile: e la storia ci aiuta in tal senso, andando a ripercor-
rere dibattiti, e concrete realizzazioni, legati alla costruzione di sinagoghe e templi protestanti 
dall’Unità d’Italia, e in parte anche prima, in avanti, sino a giungere all’esempio tutto tosca-
no, e virtuoso, della costruzione della moschea di Colle di Val d’Elsa, la seconda più grande 
d’Italia, inaugurata pochi anni fa, nel 2013. Questo ovviamente senza nascondersi i problemi 
che le moschee pongono, a partire dai capi religiosi che le animano: non a caso, proprio Paolo 
Naso ha seguito un progetto per la formazione degli imam, in qualità di coordinatore del Co-
mitato per le relazioni con l’islam italiano, erede, presso il Ministero dell’Interno, sotto i due 
precedenti governi Renzi e Gentiloni, della Consulta per l’islam italiano, creata dal ministro 
Giuseppe Pisanu nel 20056.

Eppure, uno sguardo all’estero, nei Paesi a noi più prossimi, rivela dimensioni ben differenti 
del fenomeno. In Germania, a fronte di una presenza di 4,5 milioni di musulmani (5,4% della 
popolazione), si contano 2.600 luoghi di culto e ben 206 moschee. In Francia, a fronte di 5,6 
milioni di musulmani (7,9% della popolazione), si contano 2.400 luoghi di culto e 200 mo-
schee. In Italia la popolazione musulmana di 1,5 milioni (2,5% del totale) può contare su circa 
un migliaio di luoghi di culto (in genere, garage o scantinati, a sottolineare la differenza più 
sopra richiamata tra ‘luoghi’ ed ‘edifici’) e su appena 4 moschee (Roma, Segrate, Ravenna, 
Colle Val d’Elsa), cui si vanno ad aggiungere quelle di Catania, Perugia e Torino (città nella 
quale si sta mettendo a punto il progetto di una Sala delle Religioni, una serie di spazi a metà tra 
il cultuale e il culturale per una sperimentazione sociale che sta cercando di tessere una coesi-
stenza tra 19 differenti comunità7). Forse, allora, di là dai simboli divisivi, per cui si conducono 
battaglie ideologiche (e, spesso, purtroppo anche concrete, come dimostra la distruzione delle 
vestigia di Palmira), il tema edilizio del costruire e quello politico-sociale dell’integrazione 
sono sinonimi. E il costruire, se di qualità, ovvero se sotteso da un reale progetto di architettu-
ra, è sempre anche occasione di accrescimento del decoro urbano, se non, nel caso d’interventi 
in aree degradate, di vera e propria rigenerazione. Infatti, come è emerso dalla tavola rotonda 
finale - e come evidente nelle stratificazioni della storia urbana e territoriale -, l’edificio di culto, 
se interpretato non strumentalmente come fisica materializzazione del nemico da combattere, 
assurge al rango di ‘casa collettiva’ in cui riconoscersi, di punto di riferimento (ai giorni nostri, 
strizzando l’occhio al marketing urbano, possiamo parlare di ‘landmark’). Tendenzialmente, la 
radicalizzazione conosce altre strade: se l’80% dei terroristi proviene dalle carceri e non dalle 
moschee, allora un’accorta politica di committenza edilizia può essere una buona occasione 
per non rimanere ostaggio delle nostre paure.

“La secolarizzazione partiva dal presupposto che a più modernità corrispondesse meno reli-
gione. Ma questo non è vero. […] Nondimeno è innegabile l’esistenza di un ‘discorso secolare’, 
che si esprime nel pluralismo e, in modo ancora più articolato, nella varietà di registri e conven-
zioni con la quale ciascuno di noi si confronta nell’esperienza quotidiana. […] I rapporti fra lo 
Stato e le varie confessioni sono sempre più complessi e nello stesso tempo irrinunciabili. […] 

 6 Vedi al riguardo il Parere su imam e formazione del medesimo Comitato, http://www.coreis.it/documenti_13/6.pdf. 
 7 http://ilgiornaledellarchitettura.com/web/2017/07/22/sala-delle-religioni-a-torino-si-preghera-insieme/



La posta in gioco è la libertà religiosa, senza la quale non esiste pluralismo”8, così Peter Berger, 
illustre sociologo delle religioni, la cui evoluzione sul tema secolarizzazione e religioni aiuta 
a comprendere quanto sia importante porsi, anche da parte delle autorità laiche, politiche ed 
amministrative, il problema dello ‘spazio’, fisico e simbolico assieme, delle religioni all’interno 
delle società contemporanee.

Maurizio Sangalli con Luca Gibello

 8 A. Zaccuri, Il sociologo. Berger: secolarizzazione, concetto fallace. Viviamo l’era del pluralismo, Avvenire, 15 marzo 
2017, https://www.avvenire.it/agora/pagine/sociologo-berger-pluralismo-secolarizzazione. Peter Berger è autore del 
recente I molti altari della modernità. Le religioni al tempo del pluralismo, EMI, Bologna 2017.
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Francesco Margiotta Broglio

Pluralismo religioso e luoghi  
destinati al culto

Dalle ricerche più recenti emerge con chiarezza tutta la complessità di una società religiosa sempre più 
multietnica che ha modificato, anche al proprio interno, le diverse aggregazioni confessionali presenti 
in Italia, le quali, grazie alla tutela normativa della diversità, garantita dal principio costituzionale di 
uguaglianza, hanno messo alla prova la neutralità dell’ordinamento giuridico e delle istituzioni e gli 
equilibri del “modello democratico”, ma anche la coesione sociale, la sicurezza e, in alcuni casi, la stessa 
pacifica convivenza. Oltre alla forte maggioranza cattolica tradizionale (che però conosce “contami-
nazioni inedite e inattese”), ortodossi di diversa obbedienza nazionale e patriarcale, sikh, mussulmani, 
induisti, buddisti e altri culti “asiatici”, neo-pentecostali e carismatici africani, protestanti, evangelici, 
avventisti, pentecostali (che nel 2025 dovrebbero essere circa ottocento milioni nel mondo), testimoni 
di Geova, mormoni, ebrei, sono presenti e confessionalmente attivi nel paese (per tutti E. Pace, Le reli-
gioni nell’Italia che cambia, Roma, Carocci 2014). Al di là della disciplina di riti e cerimonie celebrati in 
luoghi pubblici, la “mappatura” degli edifici di culto o di preghiera effettuata dalla citata ricerca, mette 
in evidenza la difficoltà di ricostruire il panorama religioso in tutte le sue moltissime articolazioni e 
anche di “governare” i nuovi fenomeni con le leggi vigenti, non essendo mai andati in porto i molti 
progetti governativi e parlamentari di una legge organica sulla libertà di religione o di convinzione. 

Una sfida, questa realtà multi-confessionale, che mette alla prova il principio costituzionale di 
eguaglianza e impone ai poteri pubblici di riconoscere e gestire la crescente diversità confessionale 
attraverso il sistema delle intese tra Stato e culti (art. 8 Costituzione), definito dai costituenti per una 
realtà religiosa circoscritta e ben diversa, ma che, grazie alla sua elasticità di fondo, consente di pren-
dere in considerazione in termini normativi (leggi di approvazione delle singole intese) la crescente 
diversificazione delle appartenenze spirituali che gli altri paesi dell’Unione Europea, nella grande 
maggioranza, non sono in grado di fronteggiare sistematicamente (si ricordi che esistono ancora del-
le “religioni di Stato” e che uno dei capi di Stato europei è anche il capo di una antica e importante 
confessione cristiana).

Infatti, al di là del principio generale di uguaglianza senza distinzioni su base religiosa (art. 3), delle 
garanzie della libertà religiosa individuale e collettiva, comprensiva dell’esercizio pubblico del culto 
(art. 19) e del divieto di limitazioni legislative o di gravami fiscali per istituzioni e istituzioni con fine 
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di religione o di culto (art. 20), la Costituzione, con il suo articolo 8, garantisce l’eguale libertà di 
tutti i culti e la loro autonomia statutaria e prevede che, con il sistema di intese bilaterali tra Stato e 
confessioni, si possa tener conto e valorizzare la specificità delle molte, nuove denominazioni, tutte 
“uguali”, ma tutte “diverse” e non più gestibili con la sempre vigente legge fascista n. 1159 del 1929 sui 
“culti ammessi”. 

Si aggiunga al quadro sopra delineato quella che in un recente studio è stata definita la “incognita 
post-secolare” che pone in evidenza le difficoltà delle forze spirituali, ma anche delle tradizionali 
“laicità”, messe in crisi dalle grandi migrazioni e dall’ampliarsi degli “spazi dell’interpretazione indi-
viduale della religione” e dai nuovi termini che i diversi ordinamenti giuridici, soprattutto in Europa 
e negli USA, adottano per specificare il ruolo delle fedi – religiose o ateistico-agnostiche – negli spazi 
pubblici (P. Naso, L’incognita post-secolare, Guida, Napoli 2015). Ruolo che, sulla base della specifica 
normativa dell’Unione Europea (Trattati e Carta dei diritti fondamentali) è, ora, appunto, rivendicato 
anche dalle “organizzazioni filosofiche e non confessionali”, delle quali si è riconosciuta “l’identità e il 
contributo specifico” alla pari di “chiese, associazioni e comunità religiose” (art. 17 TFUE).

Venendo alla specifica questione della libertà di culto e dei luoghi ed edifici ad esso destinati, dob-
biamo ricordare che il relativo esercizio, in pubblico e in privato, è garantito dall’art. 19 della Costitu-
zione vigente e che mentre il secondo non dà seri problemi, quello in pubblico ne pone alcuni, come si 
vedrà scorrendo gli atti e come indicano recenti e meno recenti polemiche in materia, soprattutto, di 
sedi per il culto islamico (qualche autore ha parlato di “guerra delle moschee”). Per restare alla Toscana, 
oltre alla nota esperienza di Colle di Val d’Elsa, vanno segnalate le recentissime polemiche in materia 
vivaci sia a Firenze, sia, nell’ultimo periodo elettorale, a Pisa.

Se nel febbraio 2018 il Tribunale di Pisa ha deciso che il Comune, anche in periodo elettorale, non 
poteva sospendere il giudizio di ammissibilità sul quesito referendario sulla moschea presentato da 
un Comitato cittadino in relazione alla costruzione di tale edificio su un terreno acquistato a tale fine 
dalla comunità islamica pisana e in base a progetto presentato e approvato, all’inizio dell’estate la nuo-
va maggioranza di centro-destra ha cercato di bloccare il relativo procedimento amministrativo con il 
pretesto della mancata valutazione “idro-geologica” di tale progetto e con la necessità di studiare una 
nuova “variante” da sottoporre al Consiglio comunale. A Firenze, invece, l’imam Elzir ha prospettato, 
per la progettata Moschea di Sesto Fiorentino, spazi per preghiere comuni per uomini e donne, e ha as-
sicurato che, entro fine anno, verrà pubblicato un bando per la costruzione dell’edificio, che potrebbe 
anche non prevedere progetti di cupola e minareto, senza però escludere l’ipotesi di un’altra moschea 
per la città capoluogo da edificare “in luogo adatto”. Il tutto, ovviamente, nel rispetto della articolata 
normativa che disciplina, per tutte le confessioni, modalità e tempi di riti (non contrari al “buon 
costume”) e cerimonie, soprattutto se celebrati in pubblico, nel rispetto delle esigenze di urbanistica, 
viabilità, quiete e sicurezza e delle disposizioni della competente autorità amministrativa. Aspetti resi 
più delicati dalla legislazione emanata da alcune Regioni (per tutte va ricordata la legge lombarda 
del 2015 sull’edilizia di culto) e dalle disposizioni legislative e regolamentari in materia di edilizia 
(T.U., D.P.R. n. 380 2001), norme da armonizzare, nella loro applicazione, con la tutela delle libertà 
e degli interessi religiosi costituzionalmente garantiti, trattandosi dell’esercizio in forma collettiva di 
tali libertà che, dopo le sentenze 1957 n. 45 e 1958 n. 59 della Corte Costituzionale, non ammettono 
differenze formali tra il trattamento fatto alla Chiesa cattolica e quello riservato alle altre confessioni 
religiose. Giova ricordare, in proposito, che nel periodo fascista, a termini del R.D. 28 febbraio 1930, 
n. 289 (artt. 1 e 2), i culti di minoranza non avevano un vero e proprio diritto ad aprire templi o oratori 
senza una specifica autorizzazione governativa del tutto discrezionale, mentre le riunioni in locali 
autorizzati dovevano essere presiedute da un ministro di culto approvato dalle autorità (legge n. 1159 
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1929, art. 3), altrimenti era necessario informare preventivamente le forze di polizia (T.U. 18 giugno 
1931, n. 773, artt. 18, 25).

In questa fase, quindi, l’Italia deve affrontare le sfide che la legislazione “costituzionale” dell’Unio-
ne Europea ha lanciato a culti e filosofie nella prospettiva delle costruzione di una nuova, “grande” 
Europa che impone la revisione di vecchi schemi e di vecchie diatribe otto-novecentesche e di anti-
che polemiche che la profonda trasformazione delle società, civili e religiose, impone di superare. Le 
chiese e le comunità religiose, dal canto loro, dovranno, però, cessare di riposare sugli allori, spesso 
privilegiati, degli “statuti” nazionali (concordatari e non) e accettare la sfida del confronto positivo 
con una Unione Europea laica, sempre più multietnica e pluralista in materia di religioni e credenze, 
con la sola, ma efficace, tutela dei diritti fondamentali dell’uomo (individuali e collettivi) e senza più 
contare sui “nazionalismi costituzionali” che, se da un lato elargiscono favori alla religione “ufficiale” 
o della maggioranza, dall’altro ne limitano, talvolta profondamente, la libertà e l’autonomia. Il tutto 
lasciando da parte, ovviamente, la strada, disegnata da autori in gran parte tedeschi, di possibili approc-
ci pan-concordatari a livello di Unione Europea. A parte che solo pochissimi soggetti “confessionali” 
sarebbero abilitati, per loro natura, a stipulare accordi retti dal diritto internazionale (come i concor-
dati con la Santa Sede), le menzionate disposizioni del TFUE escludono ogni via “concordataria” 
almeno per quanto riguarda le tradizionali materie oggetto di convenzioni tra Stati e Chiese. Gli Stati 
membri e la Commissione europea, da parte loro, dovranno vegliare affinchè la indispensabile “laicità” 
dell’Unione non si trasformi in una vera e propria delegittimazione del fattore religioso. È accaduto, 
infatti, qualche anno fa, che nella “Agenda” che la Commissione europea predispone e distribuisce 
come “supporto pedagogico”, in oltre tre milioni di copie, agli alunni delle scuole medie e superiori 
dell’Unione, sono puntualmente segnalate – oltre a ricorrenze folkloristiche come Halloween o l’Al-
bero di Natale - le festività islamiche, ebraiche, induiste, buddiste e sikh, ma mancano tutte le antiche 
e tradizionali ricorrenze della bimillenaria tradizione cristiana - compresi Natale e Pasqua – ancora 
largamente maggioritaria tra i cittadini europei.

Tornando all’Italia va messo in evidenza che, nel contesto di uno Stato-comunità che accoglie e 
garantisce l’autodeterminazione dei cittadini e delle formazioni sociali, nella consapevolezza della 
rilevanza del fenomeno religioso e dell’accettazione del pluralismo e della diversità di credi e convin-
zioni, è stato possibile, dopo la metà degli anni Ottanta del Novecento, risolvere senza traumi alcuni 
dei problemi posti da movimenti religiosi “nuovi” e dai segni e simboli religiosi “ostentati”. Le foto nei 
documenti di identità di donne con il capo velato sono state ammesse; il velo islamico non ha creato 
problemi nelle scuole o negli ospedali, anche se rimane il divieto di circolare a volto coperto; la Corte 
Costituzionale ha indirettamente certificato l’inesistenza di un obbligo di legge per quanto riguarda la 
presenza di crocifissi nelle aule scolastiche; una norma specifica dell’Intesa con le Comunità ebraiche 
autorizza gli ebrei a prestare il giuramento nei tribunali con la “kippà” sul capo. Maggiori le difficoltà 
che pongono alcuni gruppi islamici di stipulare intese con lo Stato, come è già accaduto per culti che 
hanno un numero di fedeli ben inferiore a quello mussulmano. Senza affrontare il problema della 
conformità, richiesta dalla Costituzione, degli statuti delle varie associazioni o comunità islamiche con 
l’ordinamento giuridico italiano, la difficoltà maggiore risiede nella sostanziale impossibilità per que-
ste entità di esprimere concordemente effettive rappresentanze in grado di negoziare autorevolmente 
con lo Stato come chiede, appunto, il citato art. 8 della Costituzione. E non ha avuto seguito quella 
“Carta dei valori e della cittadinanza” predisposta nel 2007 dal Ministro dell’Interno Amato, alla 
quale avevano aderito, nel marzo 2008, gli esponenti di alcune organizzazioni islamiche disponibili a 
dar vita ad una struttura federativa che riunisca i mussulmani che vivono in Italia e che si riconoscano 
formalmente nei principi della Costituzione della Repubblica e di tale Carta (Ministero dell’Interno, 
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Relazione sull’islam in Italia, Roma, aprile 2008). In questa stessa direzione appare rilevante che, agli 
inizi di quest’anno, sia stato stipulato un “Patto nazionale per l’Islam” tra il Ministero dell’Interno 
e nove associazioni di persone di fede islamica che prevede una effettiva collaborazione tra lo Stato e 
tali associazioni, che dovrebbero, peraltro chiedere e ottenere la personalità giuridica “confessionale” 
con le procedure a tal fine previste.

In ogni caso la prospettiva di alcune credenze di religione che non accettano di essere considerate 
entità private, ma rivendicano spazi pubblici e rilevanza pubblica per le loro istituzioni, contestando 
la “autonomia assoluta del politico” (G. Filoramo, Pluralisme religieux, Diogène, f.199, 2002), può 
mettere in crisi qualsiasi sistema di laicità-neutralità religiosa fondato sul presupposto liberale del 
pluralismo. Se, infatti, esso implica la privatizzazione del fattore religioso, la rinnovata aspirazione 
alla centralità della dimensione istituzionale dei culti e la riscoperta della religione come “vincolo 
identitario collettivo” (G. Filoramo), mal si concilierebbero con una strutturazione dello “status” delle 
confessioni che è il risultato di una secolare evoluzione normativa tendente a limitare profondamente 
– approfittando anche del crescente processo di affermazione dell’individualismo religioso e mora-
le - se non a eliminare il ruolo pubblico rivendicato, ad esempio, in Italia dall’antica e tradizionale 
confessione religiosa, che ha la sua “capitale” e le sue più alte autorità in una “enclave” (lo Stato del 
Vaticano) della città di Roma, che ha eretto i suoi campanili anche nei più piccoli e sperduti centri della 
penisola, e che riscuote ancora una larga fiducia dei cittadini, anche se ad essa “non corrispondono 
uguali pesi sia nell’ambito delle pratiche e credenze religiose, sia nel campo delle scelte morali” dove 
ormai prevale “l’etica della situazione su quella della convinzione” (E. Pace, G. Guizzardi in F. Garelli 
et al., Un singolare pluralismo, Il Mulino, Bologna 2003).

Il problema dell’Italia di oggi resta quello della governabilità del fattore religioso che per alcune 
confessioni (islam, ortodossia bizantina) può diventare un forte elemento di identità collettiva, in una 
cornice mondiale (ma specialmente mediterranea) di infinite migrazioni e di “scontri di civiltà” (Hun-
tington), ma può anche favorire sviluppi positivi nel difficile dialogo tra le culture e tra le religioni.

Le valvole di sicurezza assicurate dalla Costituzione e dal sistema di dialogo formalizzato (concor-
dato e intese) tra Stato e religioni, possono consentire alla “laicità all’italiana” di sostenere meglio di 
altri ordinamenti giuridici europei l’assedio dei fondamentalismi e dei fanatismi religiosi garantendo 
l’autonomia delle coscienze, la libertà delle minoranze e delle persone più deboli e la protezione “pub-
blica” contro qualsiasi uso della violenza per imporre una determinata credenza religiosa o filosofica o 
una specifica morale confessionale anche in un contesto sociale, come quello italiano, caratterizzato da 
una crescente secolarizzazione che, però, deve fare i conti con una rinnovata, e spesso radicale, vitalità 
di alcune identità religiose.

1° agosto 2018







1. Il diritto costituzionale ad un bene immobile destinato al culto come 
presupposto fisico del diritto costituzionale di libertà religiosa
In questa sede, si intende sviluppare una riflessione sulla configurabilità di un diritto costituzionale ad 
un edificio di culto, prescindendo dalla contingenza della nota vicenda “lombarda” (oggetto di sinda-
cato di costituzionalità da parte della sentenza della Corte costituzionale n. 63/2016) e richiamando 
riflessioni già articolate più diffusamente in altra sede (N. Pignatelli, La dimensione fisica della libertà 
religiosa, www.federalismi.it, 2015). 

Dalla complessa trama concettuale contenuta nell’art. 19 Cost. può desumersi un diritto costituzio-
nale presupposto dalla stessa libertà religiosa, ossia un diritto fondamentale a pretendere dalla Repub-
blica, nelle sue articolazioni soggettive, un bene immobile all’interno del quale fisicamente esercitare 
e praticare tale libertà (rectius, diritto costituzionale1); in altre parole un diritto costituzionale a veder 
generate le condizioni materiali idonee a garantire l’effettività del portato dell’art. 19 Cost. 

Non può negarsi, infatti, come tale disposizione abbia nel proprio seno il riconoscimento di una 
doppia anima: una fisica (urbanistico-edilizia) e una meta-fisica (di contatto con la dimensione divina, 
pur attraverso comportamenti esteriori e quindi giuridicamente rilevanti), per quanto il suddetto bene 
immobile2 (sia esso una chiesa, un tempio, una moschea, una stanza o finanche un giardino), oggetto 
di una quotidiana pretesa degli uomini dell’ordinamento (cittadini e stranieri), costituisca esso stesso 
il ponte tra le due dimensioni.

 1 Sulla problematica della qualificazione della libertà religiosa come diritto costituzionale cfr. M. Ricca, Art. 19, in 
Commentario alla Costituzione, a cura di A. Celotto, M. Olivetti, R. Bifulco, Torino 2008, 423, il quale si chiede sugge-
stivamente: “la libertà è un diritto?”. Per un recente ed importante studio sulla libertà religiosa cfr. M. Croce, La libertà 
religiosa nell’ordinamento costituzionale italiano, Pisa 2012.
 2 Sulla nozione di edificio di culto cfr. F. Zanchini di Castiglionchio, in Edifici di culto, in Enc. Giur., XII, Roma 
1989, 1 ss.; M. Petroncelli, in Edifici di culto acattolico, in Enc. Giur., XII, Roma 1989, 1 ss.
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Ai presenti fini, al di là del contenuto sostanziale dell’art. 19 Cost., secondo cui tutti hanno il diritto 
di professare liberamente la propria fede religiosa, di farne propaganda e di esercitarla, ciò che rileva 
sono le modalità di esercizio (non solo in forma individuale ma anche) in forma “associata” e (non solo 
in privato ma anche) in “pubblico”. Tali modalità, infatti, necessitano di luoghi fisici - che abbiano le 
caratteristiche oggettive quindi di accessibilità indiscriminata e di contestuale esercizio della libertà 
di riunione (art. 17 Cost.), senza i quali la libertà religiosa risulterebbe priva del proprio presupposto 
materiale e quindi compromessa in radice.

In questa logica il diritto di libertà religiosa, nella sua dimensione personalista, sia individuale che 
collettiva, ancorata alla dinamicità delle formazioni sociali a vocazione confessionale (art. 2 Cost.), 
è preceduto da una domanda (rectius, da un bisogno materiale) di disponibilità di luoghi, che pre-
scinde peraltro dai rapporti istituzionali tra lo Stato e la Chiesa cattolica (art. 7 Cost.) o tra lo Stato 
e le altre Confessioni religiose (art. 8 Cost.), manifestando un palese discrimine tra un modello di 
“auto-realizzazione”3 in materia religiosa (e quindi un modello di rapporto diretto tra gli individui e 
le Amministrazioni pubbliche, alle quali i primi rivolgono le proprie istanze) e un modello istituzio-
nalista (caratterizzato da una mediazione esponenziale degli Enti confessionali, interposti rispetto 
alle Amministrazioni pubbliche). 

Non può negarsi come l’intima connessione tra la libertà religiosa, nella suddetta vocazione perso-
nalista, e la disponibilità materiale degli edifici di culto4, intesi come mero contenitore di un plurali-
smo confessionale necessario, sia emersa da subito nella giurisprudenza costituzionale, sin da quando 
la Corte, dichiarando la illegittimità costituzionale della normativa sui culti “ammessi”, nella parte 
in cui assoggettava ad autorizzazione amministrativa l’apertura dei templi e degli oratori, marcò una 
cesura netta tra l’ambito di copertura costituzionale della libertà di esercizio di culto e quello della or-
ganizzazione dei rapporti tra lo Stato e le confessioni religiose5. Tale connessione è stata ribadita nelle 
altre due uniche occasioni in cui la Corte costituzionale si è pronunciata sulla specifica materia della 
edilizia di culto6, dichiarando illegittime due normative regionali che subordinavano la concessione 
di un contributo, teso ad agevolare la libertà religiosa e specificatamente la realizzazione di edifici di 
culto, alla stipulazione di una intesa ex art. 8, 3° comma, Cost.

Peraltro un riscontro sovra-nazionale della riconducibilità della disponibilità di un edificio di culto 
nell’alveo della dimensione personalista sembra desumersi dal diritto vivente della Corte EDU, che ha 

 3 L. Zanotti, Stato sociale, edilizia di culto e pluralismo religioso, Milano 1990, 90. Sulla separazione tra la dimensione 
personalistica della libertà religiosa e la dimensione istituzionale dei rapporti tra Stato e Confessioni cfr. anche V. Tozzi, 
Edilizia di culto (libertà delle confessioni), in Diritto ecclesiastico e Corte costituzionale, a cura di R. Botta, Napoli 2006, 
336 ss.
 4 Su tale problematica si vedano le lucide considerazioni di A. Roccella, La legislazione regionale, in Gli edifici di 
culto tra Stato e Confessioni religiose, a cura di D. Persano, Milano 2008, 124 ss.; A. Roccella, L’edilizia di culto nella legge 
regionale della Lombardia n. 12 del 2005, in Riv. giur. urb., 2006, 119 ss. 
 5 Cfr. Corte cost. n. 59/1958, che aveva ritenuto di “stabilire con chiarezza la distinzione, da cui si disnodano poi tutte 
le conseguenze, fra la libertà di esercizio dei culti acattolici come pura manifestazione di fede religiosa, e la organizzazione 
delle varie confessioni nei loro rapporti con lo Stato”, distinzione “evidente dal punto di vista logico e positivamente fondata 
negli artt. 8 e 19 della Costituzione”.
 6 Cfr. Corte cost. nn. 346/2002; n. 195/1993.
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riconosciuto nell’art. 9 CEDU la garanzia convenzionale della disponibilità dei luoghi di culto come 
aspetto essenziale della libertà individuale di religione7.

Tuttavia sembra necessario fare un passo in avanti rispetto a tale prospettiva, come anticipato in 
apertura.

Non può ritenersi che il profilo della disponibilità dei luoghi sia semplicemente una componente 
essenziale del diritto costituzionale di libertà religiosa, ossia un profilo interno, evocante un rapporto 
di continenza. Al contrario risulta necessario valorizzare la consistenza di una autonoma situazione 
giuridica, generata dalla medesima disposizione costituzionale; in altre parole può dirsi che l’art. 19 
Cost. generi almeno due diritti costituzionali, che vivono in un rapporto di presupposizione, ossia il 
diritto costituzionale alla disponibilità di un bene immobile destinato al culto e il diritto costituzio-
nale di libertà religiosa. 

Il diritto costituzionale di libertà religiosa è tratteggiato espressamente nei sui contenuti dalla lette-
ra della fonte costituzionale. Al contrario, il diritto ad un bene immobile destinato al culto pubblico 
trova il proprio fondamento in un bisogno costituzionale di effettività dello stesso diritto alla libertà 
religiosa e, se necessario, in una logica di “apertura”8, nelle potenzialità espansive dell’art. 2 Cost., per 
quanto, in tale prospettiva ermeneutica, questa disposizione non produrrebbe certamente un “nuovo”9 
diritto, vista la sua innegabile storicità, ma sarebbe strumentale alla ricognizione di un diritto costitu-
zionale implicito, interno all’art. 19 Cost.

In questi termini, il diritto costituzionale alla disponibilità di un edificio di culto può certamente 
essere qualificato come la dimensione fisica della libertà religiosa, della quale è una proiezione presup-
posta, a patto che se ne riconosca la autonomia costituzionale.

La prova della autonoma consistenza giuridica emerge chiaramente, come si dirà più avanti, 
dalle dinamiche procedimentali e processuali del rapporto tra individuo e potere pubblico, dalle 
quali è possibile enucleare un contenuto minimo essenziale di tale diritto costituzionale. In ogni 
caso, da subito, sembra necessario evidenziare come tale non coincidenza sia apprezzabile sotto 
il profilo della imputazione soggettiva, posto che il diritto costituzionale di libertà religiosa può 
essere apprezzato anche come diritto costituzionale individuale, mentre il diritto costituzionale 
alla disponibilità di un bene aperto al pubblico assume la consistenza di un diritto costituzionale 
collettivo, per quanto non assimilabile alla categoria delle libertà collettive10, per la sua natura 
spiccatamente pretensiva. 

La nostra prospettiva riguarda specificatamente gli spazi di culto e principalmente il bisogno costi-
tuzionale di beni immobili aperti al culto, quale luogo di identità confessionale ma anche luogo di 

 7 Cfr. Corte europea dei diritti dell’uomo, I sez., 26.9.1996, Manoussakis e altri c. Grecia, che ha accertato la viola-
zione dell’art. 9 CEDU nella condanna a pena detentiva e nella sanzione della chiusura di un locale, inflitte per l’utiliz-
zazione come luogo di culto, in assenza di una autorizzazione ministeriale. In una prospettiva analoga cfr. Corte europea 
dei diritti dell’uomo, I sezione, 24 giugno 2004, Vergos c. Grecia, che qualifica la pretesa di un edificio di culto come 
profilo interno a quello della libertà religiosa. Di recente sulla comune radice personalista dell’art. 19 Cost. e dell’art. 9 
CEDU cfr. T.A.R. Veneto, 27.1.2015, n. 91. In senso analogo cfr. T.A.R. Lombardia, Brescia, 29.5.2013, n. 522, nel quale 
si amplia il catalogo dei diritti, evocando anche la copertura dell’art. 10 della Carta di Nizza.
 8 A. Barbera, Art. 2, in Commentario della Costituzione, Bologna-Roma 1975, passim.
 9 Cfr., sulla problematica generale, D. Zolo, Nuovi diritti e globalizzazione, in www.treccani.it
 10 La dottrina include tra le libertà collettive la libertà di riunione (art. 17), la libertà di associazione (art. 18 Cost.), 
la libertà di associazione sindacale (art. 39), la libertà di associazione politica (art. 49 Cost.). Cfr., a titolo esemplificativo, 
P. Caretti, I diritti fondamentali, Torino 2002, 87 ss.
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soddisfacimento di un bisogno ulteriore, al di là della religione e della logica identitaria materializzata 
nell’edificio, ossia il bisogno di aggregazione sociale e con essa di inclusione sociale (art. 3, 2° comma, 
Cost.), intesa non soltanto come esigenza di una formazione sociale in seno alla quale sviluppare la 
propria personalità, attraverso la condivisione di una fede, ma anche come spazio sociale di relazioni 
socio-economiche (la cui rilevanza ha portato storicamente a dilatare la pretesa di spazi, al di là del 
mero edificio di culto, verso beni immobili pertinenziali o funzionalmente connessi, qualificabili come 
“attrezzature religiose”11 in senso lato); in altre parole, la domanda sociale di disporre di edifici di culto 
(la quale alimenta il diritto costituzionale presupposto dall’art. 19 Cost.) può dirsi caratterizzata da una 
spinta di “socializzazione”12 non soltanto della esperienza religiosa.

In sintesi, in questa sede ciò che rileva è indagare la consistenza giuridica del diritto costituzionale 
alla disponibilità di beni immobili, aperti al pubblico, da destinare al culto, posto che risulta, ai nostri 
fini, irrilevante che ognuno preghi, da solo o in piccola compagnia, “a casa propria”13. 

2. Il diritto costituzionale ad un bene immobile destinato al culto come 
interesse legittimo costituzionale pluri-soggettivo
Il diritto costituzionale enucleabile dall’art. 19 Cost., quale presupposto della libertà religiosa, non ha 
certamente la consistenza di un diritto soggettivo14 (né anacronisticamente di un diritto pubblico 
soggettivo15).

Sembra, infatti, necessario superare in via preliminare l’equivoco, derivante da una certa retorica e 
ideologia costituzionale, secondo il quale vi sarebbe una corrispondenza bi-univoca tra i diritti costi-
tuzionali e il paradigma del diritto soggettivo, posta la natura fondamentale, inviolabile, inaffievolibile 
ed incomprimibile dei diritti costituzionali16. 

Nella storia repubblicana si è progressivamente affermata una pericolosa ideologia dei diritti costi-
tuzionali, tutt’ora vivente, secondo la quale questi sarebbero da tutelarsi esclusivamente nella dimen-
sione garantistica del diritto soggettivo, pieno ed incondizionato, anche innanzi ad un’Amministra-
zione pubblica ed ancor prima innanzi ad una norma attributiva di un potere, negando che un diritto 
inviolabile possa vivere dinamicamente come interesse legittimo. 

Questo modello culturale ed ermeneutico, che pone i diritti fondamentali al vertice assoluto del-
la piramide valoriale della Costituzione, ha come proprio presupposto la reviviscenza della teoria 

 11 Sulla nozione di “attrezzature religiose” si veda la puntuale ricostruzione di I. Bolgiani, Attrezzature religiose e 
pianificazione urbanistica: luci ed ombre, in www.statochiese.it, 2013, 1 ss.
 12 L. Zanotti, Stato sociale, edilizia di culto e pluralismo religioso, cit., 101, parla degli edifici di culto come garanzia 
di socializzazione della esperienza religiosa.
 13 Sulla irrilevanza, ai fini della problematica della edilizia di culto, della libertà religiosa nella dimensione privata 
cfr. T.A.R. Veneto, 27.1.2015, n. 91.
 14 Come affermato in dottrina. Così, ad esempio, I. Bolgiani, Attrezzature religiose e pianificazione urbanistica: luci 
ed ombre, cit., 22. 
 15 Cfr. F. Ruffini, Corso di Diritto ecclesiastico italiano. La libertà religiosa come diritto pubblico soggettivo, Milano, 
1924.
 16 Sulla problematica generale sia consentito rinviare a N. Pignatelli, La giurisdizione dei diritti costituzionali tra 
potere pubblico e interesse legittimo: la relativizzazione della inviolabilità, Pisa 2013, passim.
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dell’affievolimento17, alla luce della quale gli interessi legittimi sarebbero una mera degradazione di un 
diritto soggettivo pieno (e quindi una dimensione debole dell’individuo nell’ordinamento), rispetto 
alla quale i diritti costituzionali indegradabili18 rappresenterebbero una sorta di eccezione in resistenza 
rispetto al fenomeno giuridico dell’indebolimento del soggetto19.

Questa impostazione si è dipanata progressivamente nell’ordinamento ben al di là della originaria 
problematica dei danni alla salute, andando ad inglobare in modo bulimico altri diritti costituzionali 
indegradabili ed indegradati nei casi di specie, ossia tutti i “diritti primari in cui si esprimono le libertà 
fondamentali costituzionalmente garantite”20, tra i quali anche la libertà di coscienza e religione21, pur 
in relazione a profili diversi dalla nostra indagine. 

Tuttavia la teoria dell’affievolimento, su cui si fonda la teorica dei diritti indegradabili (eccezione 
rispetto a quel modello), è fallace22.

In realtà “alla base del diritto affievolito c’è un equivoco”23 e cadendo la teoria dei diritti affievoliti24 
cade anche di converso l’eccezione ad essa, quella dell’indegradabilità dei diritti inviolabili. Come può 
mutuarsi dalla dottrina amministrativistica25, ciò che esiste come un prius rispetto alla relazionalità 
in concreto dell’ordinamento è un interesse materiale, intimamente connesso ad un singolo bene 
della vita (potenzialmente ed eventualmente di rilevanza costituzionale, ossia riconducibile ad una 
disposizione di rango costituzionale). Tale interesse è pluri-qualificabile (come interesse legittimo o 
diritto soggettivo), alla luce dell’esistenza (o della inesistenza) di una norma attributiva e fondativa 
di un potere pubblico. 

Ciò che esiste da prima nell’ordinamento costituzionale non è quindi il diritto fondamentale, in 
quanto tale, sottratto all’affievolimento, ma un interesse materiale (quale è il bisogno di un qualche 
luogo di culto) da qualificare e quindi un’esigenza ordinamentale di verifica dell’esistenza di una nor-

 17 Cfr. ex plurimis O. Ranelletti, A proposito di una questione di competenza della IV sezione del Consiglio di Stato, in 
Id., Scritti giuridici scelti, La giustizia amministrativa, Napoli 1992, 70 ss.; V.E. Orlando, Principi di diritto amministrativo, 
Firenze 1952, 330 ss.; G. Zanobini, Corso di Diritto amministrativo, Milano 1958, 187; E. Cannada Bartoli, Intorno alla 
genesi del diritto affievolito nel pensiero di Oreste Ranelletti, in Riv. trim. dir. pubbl., 1959, 257 ss.
 18 L. Coraggio, La teoria dei diritti indegradabili: origini e attuali tendenze, in Dir. proc. amm., 2010, 483 ss.
 19 In questa logica si è progressivamente affermato una sorta di fallace sdoppiamento tra una dimensione costituzionale 
variabile delle situazioni giuridiche, ossia quella alternativa degli interessi legittimi e dei diritti soggettivi, e una dimensione 
statica, quella immutabile dei diritti (soggettivi) costituzionali, insensibile alla previsione normativa di un potere pubblico, 
alla luce del quale potrebbe desumersi una sorta di distorta prevalenza strutturale della I parte della Costituzione sulla II 
parte della Costituzione, ossia una prevalenza della Costituzione dei diritti sulla Costituzione dei poteri.
 20 Cfr. Cass., S.U., 18.11.1997 n. 11432.
 21 Cfr. Cass., S.U., 18.11.1997 n. 11432. 
 22 Tale modello concepisce l’interesse legittimo come una mera regressione del diritto soggettivo (e non una al-
ternativa ad esso, come desumibile dall’art. 24 Cost.), prescindendo completamente dall’essenza stessa della situazioni 
giuridiche soggettive in seno alla Costituzione, ossia dalla rilevanza dell’interesse giuridicamente rilevante, puro, sciolto 
dalla forma (diritto soggettivo o interesse legittimo), oggetto di qualificazione giuridica, il quale può essere coperto da 
una disposizione costituzionale e quindi ricondotto nell’alveo di un diritto costituzionale fondamentale, per quanto 
tale riconducibilità nulla dica sulla qualificazione di tale interesse (come interesse legittimo o diritto soggettivo). 
 23 Cfr. G. Scoca, Interessi protetti (dir. amm.), in Enc. giur., 1989, 8 ss. 
 24 Cfr. in senso critico in merito alla teoria dell’affievolimento B.G. Mattarella, Il provvedimento, in Trattato di 
diritto amministrativo, a cura di S. Cassese, Roma 2003, 825; V. Cerulli Irelli, La giurisdizione amministrativa nella 
Costituzione, in www.astrid.eu, 8.
 25 Rileva la teoria della pluri-qualificazione ed il principio della relatività delle situazioni giuridiche soggettive. Tale 
logica spiega come un medesimo interesse materiale rispetto ad un bene possa assumere molteplici forme giuridiche e 
molteplici forme di tutela. Cfr. G. Miele, Potere, diritto soggettivo, interesse, in Riv. dir. comm., 1944, 125 ss.; A. Romano, 
I soggetti e le situazioni giuridiche soggettive del diritto amministrativo, in AA. VV., Bologna 2001, 269 ss.
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ma genetica del potere pubblico. Soltanto dopo aver verificato l’esistenza e lo spazio di discrezionalità 
del potere è possibile cogliere l’eventuale consistenza giuridica dei diritti inviolabili, nella forma dei 
diritti soggettivi o, più probabilmente, degli interessi legittimi. 

In uno Stato costituzionale sociale, complesso e pluri-classe, i diritti costituzionali degli individui 
non sono, infatti, assoluti ma nascono intimamente connessi al potere pubblico, strettamente legati 
all’esercizio del potere quale funzione socio-istituzionale attuativa, conformante e limitativa del con-
tenuto essenziale degli stessi. Il potere pubblico, se attribuito dal legislatore, costituisce la condizione 
di ancoraggio dei diritti alla forma di Stato, la garanzia di sostenibilità ordinamentale dei diritti co-
stituzionali e quindi il presupposto di fattibilità di un diritto astrattamente enunciato nella I Parte 
della Costituzione. L’interesse legittimo, quale sintesi tra interesse pubblico e privato26, diviene così 
la regola della Costituzione dei diritti27, ossia la dimensione paradossalmente naturale di un diritto 
costituzionale nella forma di Stato italiana, posto che soltanto rispetto ai valori della relatività costi-
tuzionale28, di cui il potere si fa portatore, è possibile comprendere il nucleo essenziale di un diritto 
fondamentale, al di fuori della solitudine e dell’astrattezza di esso29.

Soltanto in questa logica può comprendersi la effettiva natura del diritto costituzionale alla disponi-
bilità di un edificio di culto. Il bisogno materiale di un edificio deve entrare necessariamente in contatto 
con l’esercizio di un pubblico potere, attribuito dal Legislatore ad un’Amministrazione, competente 
a valutare tale bisogno, a ponderarlo quantitativamente, a pianificarlo, bilanciandolo con interessi 
omogenei, con interessi privati contrapposti, con interessi privati concorrenti o con altri interessi 
pubblici. In sintesi, tale diritto costituzionale necessita dell’esercizio di poteri pubblici30, assumendo 
la consistenza giuridica dell’interesse legittimo costituzionale, da intendersi quindi quale interesse pre-
tensivo ad uno specifico bene della vita, ossia ad un edificio destinabile al culto, conseguibile attraverso 
l’esercizio di poteri istruttori, valutativi, urbanistico-pianificatori, edilizio-attuativi o concessori.

Questo diritto costituzionale fondamentale, nella sua forma di interesse legittimo, sembra assumere 
nella concretezza dell’ordinamento un contenuto essenziale di carattere collettivizzato.

Pur essendo, infatti, innegabile come sia formalmente (e processualmente) configurabile un interes-
se legittimo individuale all’esercizio dei suddetti poteri, tale interesse isolato (di un mussulmano o di 
un testimone di Geova a chiedere un immobile destinabile a luogo di culto) sembra esulare dall’alveo 
del diritto costituzionale ex art. 19 Cost, posto che soltanto la collettivizzazione del bisogno sociale e 
della domanda sociale assume la forza materiale per interagire con il pubblico potere e quindi per far 
attribuire rilevanza costituzionale a tale diritto fondamentale. In sintesi, non sembra configurabile un 
interesse legittimo costituzionale individuale ma soltanto un interesse legittimo costituzionale colletti-
vizzato e quindi un diritto costituzionale collettivo ad ottenere un bene destinabile al culto.

 26 Così P.L. Portaluri, Interessi e formanti giurisprudenziali anti-Ranelletti, in Le nuove frontiere del giudice ammi-
nistrativo, a cura di G. Pellegrino, Milano 2008, 158.
 27 A. Pace, Problematica delle libertà costituzionali, Padova 1992, 8, mette in evidenza come l’interesse legittimo 
possa essere la manifestazione di un diritto fondamentale. In senso analogo cfr. G. Morbidelli, Corte costituzionale e corti 
europee: la tutela dei diritti (dal punto di vista della Corte di Lussemburgo), in Dir. proc. amm., 2006, nota n. 39.
 28 In questo senso sia consentito dissentire dall’autorevole opinione di P. Caretti, I diritti fondamentali, cit., 144, 
secondo cui “rimane comunque il fatto” che la qualificazione dei diritti inviolabili in termini di interesse legittimo “co-
stituisce un’eccezione rispetto alla regola che vuole diritti inviolabili assumere la consistenza del diritto soggettivo”.
 29 Cfr. M.R. Spasiano, Diritti fondamentali e giudice amministrativo, in www.giustizia-amministrativa.it, 1 ss.
 30 Sul rapporto tra art. 19 Cost. e poteri pianificatori P. Barile, Diritti dell’uomo e libertà fondamentali, affermava: 
“restano problemi relativi ai piani regolatori comunali, che possono portare di fatto a privilegiare un culto e a penalizzare altri”.
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Tuttavia deve precisarsi come tale situazione giuridica non sia assimilabile e riconducibile nell’alveo 
della categoria classica degli interessi legittimi collettivi31, caratterizzati dalla imputazione soggettiva 
esclusivamente in capo ad enti esponenziali di gruppi non occasionali e stabili32 (differenziati dai sin-
goli individui che compongono tale formazione sociale). Nel contenuto minimo essenziale del diritto 
costituzionale ad un edificio di culto, infatti, possiamo scorgere una de-istituzionalizzazione della 
nozione di ente esponenziale o comunque della rappresentanza e quindi una concezione destrutturata 
del collettivismo degli interessi, conforme alla natura socialmente liquida del bisogno sociale, così che 
l’interesse legittimo costituzionale dovrà intendersi riferibile (non soltanto agli Enti esponenziali delle 
Confessioni religiose, alle associazioni private riconosciute a vocazione religiosa, alle associazioni non 
riconosciute caratterizzate da requisiti di effettiva rappresentanza e stabilità) ma anche, più sempli-
cemente, ad un gruppo sociale di persone, pur non strutturato e organizzato33, portatori di interessi 
omogenei, posto che è interesse della stessa Amministrazione pubblica, al fine di governare il territorio, 
far emergere ciò che non si è ancora coalizzato o strutturato (e magari incontrato soltanto in seno ad 
un procedimento partecipativo).

In questa prospettiva, ferma la suddetta inconferenza della categoria degli interessi collettivi (bi-
sognosa necessariamente di un ente esponenziale rappresentativo, unico soggetto processualmente 
legittimato ad azionare tali interessi), ferma peraltro la irrilevanza della categoria degli interessi dif-
fusi (per la loro natura descrittiva, adespota e comunque necessitante anch’essa di una imputazione 
stabilizzata, come desumibile dall’art. 9 l. n. 241/1990), sembra assumere quindi utilità la categoria 
degli interessi plurisoggettivi34, come aggregazione di interessi omogenei di una pluralità di individui, 
legittimati ad intervenire nel procedimento amministrativo e ad agire processualmente uti singuli, per 
quanto congiuntamente, nelle forme classiche del ricorso collettivo.

La enucleazione quindi della dimensione del diritto costituzionale collettivo ad un edificio di culto, 
come interesse legittimo costituzionale plurisoggettivo, e la perimetrazione di tale nucleo essenziale pre-
supposto dall’art. 19 Cost. rilevano, come si dirà meglio più avanti, sotto molteplici profili:

a) in primo luogo, generano l’obbligo del Legislatore competente di prevedere istituti di emersione 
di interessi omogenei e dei bisogni materiali di edifici di culto sul territorio, dovendo ritenersi illegit-
tima una omissione legislativa in tal senso;

b) in secondo luogo, impongono all’Amministrazione competente, nella fase procedimentale, e al 
Giudice, nella fase processuale, un irrigidimento del bilanciamento, ossia un’intensificazione del test 
di verifica della ragionevolezza del sacrificio dello stesso bisogno;

c) in ogni caso, legittimano la Corte costituzionale ad un sindacato maggiormente penetrante sulle 
scelte legislative poste a fondamento dei provvedimenti adottati (e impugnati nel giudizio a quo).

 31 Cfr. ex plrumis B. Caravita, Interessi diffusi e interessi collettivi, in Dir. soc., 1982, 187.
 32 In questo senso il diritto vivente amministrativo. Cfr. Manuale di Diritto amministrativo, a cura di R. Garofoli, 
G. Ferrari, Roma 2014, 1898 ss. 
 33 Sembrano utili le parole di A. Pizzorusso, Minoranze e maggioranze, Torino 1993, 67, che definisce le minoranze 
una “frazione del popolo”, “a carattere non necessariamente associativo, la cui unitarietà è data, in mancanza di una 
propria organizzazione giuridico-formale, dalla titolarità di un fascio di interessi comuni”. In questa logica le minoranze 
(anche confessionali) si presentano come “comunità diffuse”, secondo la nozione di W. Cesarini Sforza, Il diritto dei 
privati, Milano 1963, 30.
 34 Cfr. C. Cudia, Gli interessi plurisoggettivi tra diritto e processo amministrativo, Rimini 2012, 92 ss.
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3. La competenza legislativa a disciplinare il diritto costituzionale ad un 
bene immobile destinato al culto
Una volta chiarita la consistenza giuridica del diritto costituzionale presupposto dall’art. 19 Cost., è 
necessario ricomporre l’ambito materiale in seno al quale tale situazione giuridica si inserisce e con 
esso le competenze legislative insistenti sulla materia, volte a disciplinare i presupposti attributivi e i 
profili modali dell’esercizio dei poteri pubblici legittimati ad entrare in contatto e quindi a conformare 
tale diritto costituzionale, riconducendolo, come visto sopra, alla forma di Stato.

In primo luogo’ deve premettersi come l’edilizia di culto non sia una materia, in senso proprio, ai 
sensi dell’art. 117 Cost. 

Inoltre, non può dirsi riconducibile nell’alveo della competenza legislativa esclusiva statale ex art. 
117, 2° comma, let. c) “rapporti tra la Repubblica e le confessioni religiose”, posto che il diritto costituzio-
nale alla disponibilità di un edificio di culto, nella sua logica personalista, pur a vocazione collettiva, 
prescinde (almeno potenzialmente) dai rapporti istituzionalizzati tra Amministrazione e Enti espo-
nenziali, superando lo schermo e la mediazione della rappresentanza dell’apparato confessionale35. 

Al contrario, la copertura materiale della disciplina deve rinvenirsi nella competenza concorrente 
del “governo del territorio”36 ex art. 117, 3° comma, Cost., ferma peraltro la inutilità della materia “la-
vori pubblici” (alla quale potrebbe solo retoricamente ricondursi la disciplina della realizzazione degli 
edifici di culto, assunta la strumentalità pubblicistica del bene immobile), prevalentemente assorbita 
nel suddetto ambito.

Dal diritto vivente della Corte costituzionale si desume in modo chiaro, sin dalle prime occasioni 
nelle quali è stata affrontata la complessa delimitazione delle sfere di competenza, come l’urbanistica 
e l’edilizia costituiscano non soltanto le radici storiche del “governo del territorio” ma anche, sotto il 
profilo oggettivo, il suo nucleo duro. Più specificatamente l’urbanistica e l’edilizia, pur innominate nel 
testo costituzionale, sono da ricondursi per incorporazione nella nozione di “governo del territorio”. 

La giurisprudenza costituzionale ha chiarito, in una sorta di logica a scatole cinesi37, come l’edilizia, 
intesa come disciplina dei titoli abilitativi, sia storicamente parte dell’urbanistica e quest’ultima non 
possa che rientrare in seno al “governo del territorio”38. In questa sede è sufficiente evidenziare come 
i profili urbanistico-edilizi39 siano concepiti quali species del genus40. 

Tuttavia, per quanto maggiormente interessa ai nostri fini, deve farsi un’altra precisazione mate-
riale, interna alla nozione di “governo del territorio”; appare ulteriormente utile evidenziare quale sia 

 35 In questo senso cfr. V. Tozzi, Edilizia di culto, cit., 339, che parla di “non afferenza della materia della edilizia di 
culto alla normazione contrattata fra Stato e confessioni religiose”. Cfr. in generale D. Milani, La tutela degli interessi 
religiosi delle comunità locali tra riforma della Costituzione e nuovi statuti regionali, in Quad. dir. pol. eccl., 2005, 201 ss.; G. 
Pastori, Regioni e confessioni religiose nel nuovo ordinamento costituzionale, in Quad. dir. pol. eccl., 2003, 3 ss.; P. Consorti, 
Nuovi rapporti fra la Repubblica e le confessioni religiose? Sui riflessi ecclesiastici della riforma del Titolo V, parte seconda, 
della Costituzione, in Quad. dir. pol. eccl., 2003, 13 ss.
 36 Per un quadro generale sulla suddetta materia sia consentito rinviare a N. Pignatelli, Il “governo del territorio” 
nella giurisprudenza costituzionale: la recessività della materia, Torino 2012, passim.
 37 N. Maccabiani, La Corte “compone” e “riparte” la competenza relativa al “governo del territorio”, in Riv. giur. ediliz., 
2005, 121 parla di “cerchi concentrici”.
 38 Cfr. Corte cost. n. 303/2003.
 39 Deve in ogni caso rilevarsi come il discrimine (interno al governo del territorio) tra urbanistica e edilizia sia molto 
labile ed incerto. Così P. Urbani, Il “governo del territorio” nel Titolo V, in Riv. giur. urb., 2003, 59.
 40 Cfr. R. Chieppa, Governo del territorio, Il Diritto amministrativo dopo le riforme costituzionali, a cura di G. Corso, 
V. Lopilato, Milano 2006, 477. 
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la dimensione che, secondo la giurisprudenza costituzionale, va al di là dell’urbanistica e dell’edilizia 
in senso stretto41. 

Può rilevarsi, infatti, come esistano degli ambiti che esulano dal suddetto nucleo duro, ovvero dei 
profili urbanistico-edilizi in senso proprio, per quanto ricondotti nel “governo del territorio”. Tra que-
sti ambiti sono annoverabili, ad esempio, l’edilizia sanitaria42, intimamente connessa alla tutela della 
salute, la riqualificazione urbana43, caratterizzata da fini sociali inclusivi, l’edilizia pubblica residenzia-
le44, connessa alla tutela del diritto alla casa, le sanzioni amministrative45, strumentali alla tutela della 
legalità, la fruizione delle risorse idriche46, la realizzazione degli impianti di smaltimento, trattamento e 
gestione dei rifiuti47, connesse alla tutela ambientale. 

Una dimensione ulteriore, caratterizzata da una intima aderenza ad altri valori costituzionali, al 
di là della mera pianificazione urbanistico-edilizia del territorio. In questo scenario può dirsi che 
anche l’edilizia di culto, connessa alla tutela del diritto costituzionale alla disponibilità di un edificio 
come luogo di preghiera e aggregazione sociale, costituisca una dimensione ulteriore del governo del 
territorio.

4. Il diritto costituzionale ad un bene immobile destinato al culto tra 
bisogni materiali, potere pubblico e conflitti sociali
La natura costituzionale del diritto alla disponibilità di un bene immobile impone che il primo contat-
to tra tale diritto fondamentale (nella sua veste di interesse legittimo) e l’esercizio dei poteri pubblici 
non si manifesti nel momento della scelta pianificatoria, di assunzione delle determinazioni sulla 
gestione dell’assetto del territorio, ma in una fase precedente. 

L’esigenza di effettività del suddetto diritto costituzionale, quale presupposto dello stesso diritto 
alla libertà religiosa, fa emergere, infatti, la rilevanza del momento pre-pianificatorio (cfr. § 5) e con 
esso l’obbligo per il legislatore di procedimentalizzare gli istituti di emersione dei bisogni materiali sul 
territorio e degli interessi religiosi omogenei. Soltanto la regolazione di ciò che sta prima dell’atto di 
pianificazione, espressione di ampia discrezionalità a forte connotazione politica (posto che sussiste 
nel nostro ordinamento una tendenziale coincidenza tra la durata del mandato politico locale e la du-
rata dello strumento urbanistico) può operare come limitazione al potere, a garanzia della trasparenza 
e della limitazione dell’arbitrio potenzialmente discriminatorio.

La previsione di istituti partecipativi, pre-pianificatori, è certamente garanzia, almeno procedi-
mentale, di acquisizione dei bisogni e delle pretese sociali ad un luogo di culto, di trasparenza sulla 
selezione dei bisogni da soddisfare e di quelli da sacrificare nonché del perfezionamento di accordi 
pubblici e pubblicati (art. 124 Dlgs. n. 267/2000) tra i Comuni e le formazioni sociali (art. 2 Cost.), 
a connotazione religiosa, sia quando la formazione sociale o membri di essa abbiano la proprietà o 

 41 In dottrina si veda S. Amorosino, Il governo dei sistemi territoriali, Padova, 2008, 5.
 42 Cfr. Corte cost. nn. 99/2009; 15/2008; 105/2007.
 43 Cfr. Corte cost. n. 16/2004.
 44 Cfr. Corte cost. nn. 121/2010; 166/2008; 94/2007; 451/2006.
 45 Cfr. Corte cost. n. 246/2009.
 46 Cfr. Corte cost. n. 168/2008.
 47 Cfr. specificatamente Corte cost. n. 314/2009.
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la disponibilità del terreno su cui realizzare l’edificio di culto o del bene immobile da destinare, sia 
quando non vi sia neppure la disponibilità e si prospetti una pretesa ancora più intensa (essendo ne-
cessaria, ad esempio, l’operatività di istituti concessori o l’attivazione di procedimenti espropriativi).

Una volta assunta, invece, la decisione pianificatoria di base, nel momento dell’adozione dello stru-
mento urbanistico, l’attuazione del diritto costituzionale alla disponibilità di un edificio di culto 
rischia di essere soltanto debole, posto che è rimessa agli istituti partecipativi previsti prima dell’ap-
provazione dell’atto di pianificazione, provvedimento ormai dotato di una sua stabilità e di una ten-
denziale impermeabilità a modificazioni sostanziali.

Non può negarsi quindi come soltanto la previsione di istituti partecipativi pre-pianificatori renda 
conforme all’art. 19 Cost. la sola previsione di garanzie interposte tra l’adozione e l’approvazione 
dell’atto di pianificazione.

In questa logica le aspettative di effettività del diritto costituzionale alla disponibilità dei luoghi di 
culto si scaricano nel momento giurisdizionale (art. 24, 103 Cost.), ossia nel momento di impugna-
zione degli atti di pianificazione, che neghino alle formazioni sociali pretese materiali di luoghi o le 
soddisfino in modo parziale e comunque compromettente per la libertà religiosa.

In ogni caso, nelle dinamiche quotidiane delle interazioni tra Comuni e gruppi sociali, deve essere 
rilevata una problematica e una esigenza di attualizzazione degli strumenti urbanistici, spesso biso-
gnosi di varianti, strumentali a recepire nuovi bisogni, nuovi interessi omogenei o implementazioni 
quantitative di bisogni già radicati.

Tuttavia le difficoltà della suddetta attualizzazione spostano la frontiera della pretesa nella fattualità 
del mutamento di destinazione d’uso degli immobili (cfr. § 9); peraltro nella stessa dinamica dell’uso 
trovano sfogo (spesso abusivo, almeno sotto il profilo edilizio) i bisogni negati in sede di pianificazio-
ne, così che il fronte del conflitto sociale si sposta sull’esercizio dei poteri sanzionatori amministrativi. 

In questo complesso scenario si inseriscono le pressioni sociali, di natura escludente, sulle Ammini-
strazioni comunali esercitate dalla confessione maggioritaria (attraverso i propri Enti esponenziali o le 
proprie articolate formazioni sociali), la quale certamente non può di regola ritenersi controinteressata 
(rispetto ai bisogni e all’interesse pretensivo di minoranza), ossia portatrice di interessi contrapposti, 
in senso procedimentale (art. 22, 1° comma, let. c l. n. 241/1990) o processuale (art. 41 c.p.a.), al pari 
di un mero vicino che si opponga alla realizzazione o alla disponibilità di un edificio di culto (non per 
ragioni confessionali) ma per ragioni meramente edilizio-urbanistiche, nella logica della vicinitas. Per-
tanto la confessione maggioritaria, storicamente titolare di un patrimonio immobiliare ampiamente 
satisfattivo delle esigenze sociali di culto, deve ritenersi, di regola, portatrice di un mero interesse di 
fatto alla contrapposizione, caratterizzato peraltro da un forte disvalore etico-costituzionale, diversa-
mente dall’interesse potenzialmente concorrente e giuridicamente apprezzabile (ex art. 22, 1° comma, 
let. c l. n. 241/1990 e art. 41 c.p.a.) di altre confessioni (rectius, gruppi sociali).

5. Il momento pre-pianificatorio “utile”: l’urbanistica consensuale come 
profilo del contenuto minimo essenziale del diritto costituzionale alla 
disponibilità di un edificio di culto

5.1. La ponderazione e selezione dei bisogni confessionali
Nel nocciolo duro del diritto costituzionale alla disponibilità di un edificio di culto sta, come anti-
cipato, la garanzia della emersione del bisogno sociale materiale attraverso uno standard minimo di 
procedimentalizzazione, senza il quale il momento pre-pianificatorio sarebbe frustrato da convenzioni 
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sociali ad excludendum, da accordi extra-procedimentali e da negazioni fattuali delle istanze sociali 
minoritarie. In altre parole, sussiste un obbligo costituzionale di attuazione del suddetto diritto, che 
grava in capo al legislatore regionale, a cui spetta disciplinare il dettaglio del “governo del territorio” 
e con esso gli istituti partecipativi strumentali alla effettività della gestione dello spazio urbano ed 
extra-urbano, ai fini della distribuzione dei volumi destinati al culto.

In via meramente negativa, deve precisarsi come la natura del diritto costituzionale in esame, in-
timamente connesso alla sfera della inclusione sociale (art. 3, 2° comma, Cost.), sotto il profilo fisico, 
appaia del tutto incompatibile con la previsione di procedimenti fondati su meri criteri formali, a forte 
potenzialità discriminatoria48, quali quello della priorità cronologica49 della manifestazione della pre-
tesa ad occupare uno spazio urbano o disporre di un bene immobile, oppure fondati, in una prospettiva 
istituzionalista, sulla priorità cronologica della stipulazione di una intesa ex art. 8, 3° comma Cost. 

Né il timore dell’aggravio procedimentale e di una compromissione dell’art. 97 Cost. potrebbe far 
sostenere che la “contrattazione”50 pianificatoria dello spazio urbano con le confessioni religiose debba 
essere rilasciata semplicemente ai rapporti politici di forza sul territorio. 

In una diversa prospettiva, costituzionalmente conforme, il diritto costituzionale presupposto 
dall’art. 19 Cost. esige, nella fase pre-pianificatoria, la previsione e la disciplina di un momento proce-
dimentale di acquisizione e selezione aperta e trasparente dei bisogni sociali e quindi di stipulazione di 
un accordo a contenuto co-pianificatorio.

Più specificatamente, la penuria di territorio occupabile, soprattutto nei centri storici, i flussi migra-
tori sempre più massicci ed il rischio che il diritto costituzionale di libertà religiosa sia compromesso in 
radice, privandolo del proprio presupposto fisico, rendono costituzionalmente necessaria la previsione 
non tanto di inchieste pubbliche51 o l’attivazione di referendum locali consultivi, ma la regolazione 
di istituti caratterizzati dai profili propri del giusto procedimento amministrativo (art. 97 Cost., art. 1 
l. n. 241/1990), quale può essere un procedimento di acquisizione di bisogni52 attivati a seguito di 
avvisi di manifestazione di interesse, scandito nei termini e fondato su criteri selettivi trasparenti 
e non formalistici, finanche sindacabili in sede giurisdizionale, almeno nella dimensione estrinseca 
della determinazione escludente e quindi potenzialmente lesiva del diritto costituzionale in gioco. La 
regolamentazione di tale momento, preordinato alla stipulazione di un accordo, costituisce la garanzia 
effettiva della par condicio dei soggetti istanti, bisognosi di spazi urbani.

In questa logica, la previsione pattizia dell’art. 5, 3° comma, del Concordato lateranense, secondo 
cui “l’autorità civile terrà conto delle esigenze delle popolazioni, fatte presenti dalla componente autorità 
ecclesiastica, per quanto concerne la costruzione di nuovi edifici di culto cattolico e delle pertinenti opere 

 48 In questo senso cfr. M. Mele, Edilizia di culto tra discrezionalità “politica” e “amministrativa”, in Dir. Eccl., 1995, 
364, il quale si sofferma sul rischio che una pluralità di istanze provenienti da confessioni religiose diverse possano essere 
discriminate in assenza di “criteri” procedimentali.
 49 Cfr. T.A.R. Toscana, 3.1.1991 n. 1.
 50 G.Vegas, Spesa pubblica e confessioni religiose, Padova 1990, 231.
 51 Cfr. sul modello francese e inglese A. Simonati, La partecipazione dei privati alla pianificazione urbanistica: il 
modello dell’inchiesta e le suggestioni provenienti dai sistemi europei, in Riv. giur. urb., 2012, 321 ss. 
 52 Cfr T.A.R. Lombardia, Milano, 8.11.2013, n. 2485, secondo cui la necessità costituzionale di una previsione in tal 
senso può desumersi dallo stesso diritto giurisprudenziale: “Il comune ha certamente l’obbligo di valutare tutte le richieste 
ma, una volta effettuata la valutazione, ben potrà, se sussistono fondate ragioni, non accoglierne alcune”.
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parocchiali”53, così come le analoghe previsioni contenute nelle intese stipulate con altre confessioni, 
sono, in parte, inutili, perché meramente ricognitive di principi costituzionali dell’ordinamento, 
quali lo stesso giusto procedimento, e ancor prima, del nucleo essenziale del diritto costituzionale 
alla disponibilità di un edificio di culto, ed in parte in antinomia con lo stesso nucleo duro di tale 
diritto, nella parte in cui si prevede che l’Amministrazione pubblica debba apprezzare le esigenze 
della popolazione esclusivamente attraverso lo schermo dell’Ente esponenziale confessionale, in 
una logica antitetica alla natura di interesse legittimo costituzionale collettivizzato, che abbiamo 
tentato di ricostruire.

Tale natura costituzionale personalista trova una specifica conferma anche nella stessa giurispruden-
za costituzionale, secondo cui, rispetto alla “esigenza” di assicurare edifici aperti al culto pubblico, “la 
posizione delle confessioni religiose va presa in quanto preordinata alla soddisfazione dei bisogni religiosi 
dei cittadini, e cioè in funzione di un effettivo godimento del diritto di libertà religiosa”54. In questa logica 
la Corte costituzionale, nell’alveo della eguale libertà delle confessioni religiose davanti alla legge (art. 
8, 1° comma, Cost.), afferma che sussistono anche confessioni religiose che non vogliono ricercare 
una intesa e specificatamente, per quello che rileva ai nostri fini, “confessioni religiose strutturate come 
semplici comunità di fedeli che non abbiano organizzazioni regolate da statuti speciali” 55. 

Pertanto la logica qui prospettata, di autodeterminazione del bisogno sociale, e di coalizzazione 
degli interessi omogenei (qualificabili come interessi legittimi plurisoggettivi), attraverso la stessa atti-
vazione di procedimenti aperti di acquisizione dei bisogni, permette di relativizzare la problematica 
della individuazione della rappresentanza giuridica dei gruppi sociali sul territorio, presupposta dallo 
stesso art. 2 l. n. 1159/1929 sui c.d. “sui culti ammessi nello Stato”. La natura del diritto costituzionale 
ad un edificio di culto, come in questa sede ricostruita, permette di superare non soltanto il modello 
delle confessioni religiose ex art. 8, 3° comma, Cost. ma anche il modello della necessaria personalità 
giuridica delle formazioni sociali56.

Ne deriva come corollario la illegittimità di previsioni normative (come quella contenuta nell’art. 
1, 2° comma R.D. n. 289/1930) che riconoscano esclusivamente ai ministri di culto o ai rappresentanti 
legali delle suddette formazioni sociali la legittimazione a presentare una istanza di disponibilità di 
un edificio di culto.

Tuttavia spetta, in concreto, all’Amministrazione locale, nella gestione dei procedimenti par-
tecipativi pre-pianificatori, evitare la parcellizzazione degli interessi aderenti ad una confessione 
religiosa, valutando le esigenze, potenzialmente plurime soprattutto nei centri urbani di maggiori 
dimensioni, e rendendole oggetto di bilanciamento con gli altri interessi extra-religiosi gravitanti 
sui medesimi spazi. Più specificatamente spetta all’Amministrazione tenere insieme, in seno al pro-
cedimento amministrativo, ai fini di una complessiva valutazione del bisogno, le istanze presentate 

 53 Su questa previsione cfr. L. Zanotti, Stato sociale, edilizia di culto e pluralismo religioso, 81 ss.; V. Tozzi, Gli edifici 
di culto nel sistema giuridico italiano, Salerno 1990, 215 ss.
 54 Corte cost. n. 195/1993.
 55 Corte cost. n. 195/1993.
 56 Sulla indispensabilità delle personalità giuridica si veda, invece, V. Tozzi, Le moschee ed i ministri di culto, www.
statochiese.it, 2007, 11 ss. In senso contrario cfr. L. Zanotti, Stato sociale, edilizia di culto e pluralismo religioso, cit., 126, 
secondo cui “si tratta allora di verificare l’eventualità di soluzioni più equilibrate del problema, accertando se è davvero 
corretto escludere la rilevanza giuridica di interessi religiosi non rappresentati dai soggetti di governo di una confessione e 
tuttavia coincidenti con un interesse generale riconosciuto dall’ordinamento dello Stato”.
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dall’Ente esponenziale della confessione, quelle presentate attraverso singoli ministri di culto, quali 
legali rappresentanti di una confessione sul territorio, nonché le istanze sociali non istituzionalizzate, 
diffuse e omogenee. Peraltro questo scenario può certamente complicarsi quando nel procedimento 
si palesino ulteriori istanze portate da associazioni, attraverso una sorta di “camuffamento della 
confessione religiosa”57 sotto le vesti di soggetti giuridici di diritto privato non riconosciuti o ri-
conosciuti (ex DPR n. 361/2000), in taluni casi nella forma di associazioni di promozione sociale 
(l. n. 383/2000)58 o di Onlus59.

In ogni caso, al di là della complessità quotidiana della gestione della funzione amministrativa, deve 
rimanere ferma, quale criterio ermeneutico costituzionale, la incomprimibile natura personalista (per 
quanto pluri-soggettiva) del diritto costituzionale ad un edificio di culto e ancor prima del bisogno, 
solo eventualmente veicolabile nel procedimento amministrativo di emersione e valutazione attraverso 
formazioni sociali (più o meno istituzionalizzate). Proprio la matrice de-istituzionalizzata del diritto 
costituzionale ad un edificio di culto impone, a monte, al legislatore - le cui previsioni risulterebbero 
censurabili in sede di controllo di costituzionalità - e, a valle, alle Amministrazioni - i cui provvedi-
menti sono sindacabili anch’essi per violazione diretta della Costituzione, pur in assenza di una norma 
incostituzionale presupposta - di non fondare le proprie scelte sul criterio quantitativo, ossia sul criterio 
maggiormente legittimante il perpetuarsi di esclusioni sociali delle minoranze confessionali. In tale 
prospettiva, anche dalla evoluzione della giurisprudenza costituzionale in materia di libertà religiosa, si 
desume un ribaltamento del criterio storicamente utile a giustificare il favor per il sentimento religioso 
maggioritario60 (di una maggioranza o, aggiungiamo, di alcune maggioranze confessionali). 

Appaiono quindi di dubbia legittimità le leggi regionali tese a privilegiare, in una logica quanti-
tativa e istituzionalista, (anche) in sede di emersione, i bisogni religiosi di spazi urbani della mag-
gioranza o di confessioni già fortemente radicate61, ossia di confessioni “diffuse”, “consistenti”, “in-
sediate” e “organizzate”62 o a fortiori il cui peso sia provato dalla stipulazione di una intesa ex art. 8, 

 57 Così C. Cardia, La condizione giuridica, in Gli edifici di culto tra Stato e confessioni religiose, cit., 30. 
 58 Sulla problematica della elusione della normativa cfr. Cons. St., sez. V, 15.1.2013, n. 181. 
 59 Cfr. P. Consorti, Elementi per una definizione giuridica del terzo settore, in Il Codice del Terzo settore, a cura di P. 
Consorti, Piacenza 2003, 33 ss.
 60 Sullo sviluppo della giurisprudenza in merito al criterio quantitativo cfr. M. Croce, La libertà religiosa nella 
giurisprudenza costituzionale, cit., 388 ss.
 61 Al contrario può risultare ragionevole dare priorità agli interventi a favore delle minoranze, con poche disponi-
bilità di edifici di culto. Così P. Floris, Apertura e destinazione di culto, in Gli edifici di culto tra Stato e confessioni religiose, 
cit., 63. 
 62 Quanto alla legislazione regionale informata ad un criterio quantitativo cfr. art. 1 L.R. Liguria n. 4/1985, secondo 
cui “la presente legge regionale disciplina i rapporti intercorrenti tra insediamenti residenziali e servizi religiosi ad essi 
pertinenti nel quadro delle attribuzioni spettanti rispettivamente ai Comuni ed agli Enti istituzionalmente competenti in 
materia di culto della Chiesa cattolica e delle altre confessioni religiose che abbiano una presenza organizzata nell’ ambito 
dei Comuni interessati dalle previsioni urbanistiche di cui al successivo articolo 3”; cfr. art. 3 L.R. Basilicata n. 9/1987, 
secondo cui “a tal fine i Comuni, sentito l’ordinario diocesano competente territorialmente, per la Chiesa Cattolica, 
e/o su domanda dei Rappresentanti delle altre confessioni religiose riconosciute a norma di legge e che abbiano un presenza 
organizzata nell’ambito dei Comuni stessi definiscono le specifiche destinazioni d’uso e le norme tecniche di attuazione”; 
cfr. art. 1 L.R. Piemonte n. 15/1989, secondo cui “la presente legge regionale disciplina i rapporti intercorrenti tra inse-
diamenti abitativi e servizi religiosi ad essi pertinenti, nel quadro delle attribuzioni spettanti rispettivamente ai Comuni 
ed agli Enti istituzionalmente competenti in materia di culto della Chiesa cattolica e delle altre confessioni religiose che 
abbiano una presenza organizzata, diffusa e consistente a livello nazionale ed un significativo insediamento nella comunità 
locale di riferimento”.
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3° comma, Cost.63 (come può desumersi anche dalla giurisprudenza costituzionale formatasi, pur 
sotto altri profili, in materia di edilizia di culto64 o addirittura sia dalla stipulazione dell’intesa che 
dalla presenza organizzata sul territorio65), posto non soltanto che la “entità della presenza della 
confessione religiosa vale solo come indice del bisogno”66 ma anche che l’entità maggioritaria deve 
risultare recessiva rispetto ad altri valori costituzionali, quali la eguale libertà delle confessioni in-
nanzi alla legge (art. 8, 1° comma, Cost.), la esigenza diffusa di garantire le condizioni per lo sviluppo 
della personalità anche dei soggetti appartenenti a gruppi minoritari (art. 2 e 3, 2° comma, Cost.) 
nonché il diritto costituzionale, quale interesse legittimo costituzionale pluri-soggettivo, ad avere 
un edificio di culto (art. 19 Cost.). A questo si aggiunga il limite anti-discriminatorio contenuto 
nell’art. 20 Cost67.

 63 Cfr., in una logica istituzionalista, art. 1 L.R. Veneto n. 44/1987, secondo cui “nella categoria di opere di cui al 
primo comma sono compresi gli edifici per il culto e quelli per lo svolgimento di attività senza scopo di lucro, funzional-
mente connessi alla pratica di culto delle confessioni religiose organizzate ai sensi degli articoli 7 e 8 della Costituzione”; cfr. 
art. 1 L.R. Lazio n. 27/1990, secondo cui “la Regione con la presente legge disciplina i rapporti intercorrenti tra insedia-
menti residenziali e servizi religiosi ad essi pertinenti, nel quadro delle attribuzioni spettanti rispettivamente ai comuni 
ed agli enti istituzionalmente competenti in materia di culto della chiesa cattolica e delle altre confessioni religiose, i cui 
rapporti con lo Stato siano disciplinati ai sensi dell’articolo 8, terzo comma, della Costituzione o che siano riconosciuti in 
base alle vigenti leggi e che abbiano una presenza organizzata nell’ambito dei comuni interessati dalle previsioni urbanisti-
che di cui ai successivi articoli”; cfr. anche art. 70 L.R. Lombardia n. 12/2005, secondo cui “1. La Regione ed i comuni 
concorrono a promuovere, conformemente ai criteri di cui al presente capo, la realizzazione di attrezzature di interesse 
comune destinate a servizi religiosi da effettuarsi da parte degli enti istituzionalmente competenti in materia di culto della 
Chiesa Cattolica.
2. Le disposizioni del presente capo si applicano anche agli enti delle altre confessioni religiose con le quali lo Stato ha 
già approvato con legge la relativa intesa ai sensi dell’articolo 8, terzo comma, della Costituzione.
2 bis. Le disposizioni del presente capo si applicano altresì agli enti delle altre confessioni religiose che presentano i 
seguenti requisiti:
a) presenza diffusa, organizzata e consistente a livello territoriale e un significativo insediamento nell’ambito del comune 
nel quale vengono effettuati gli interventi disciplinati dal presente capo;
b) i relativi statuti esprimono il carattere religioso delle loro finalità istituzionali e il rispetto dei principi e dei valori della 
Costituzione”.
 64 Cfr. Corte cost. nn. 346/2002; 195/1993.
 65 Cfr. art. 3 L.R. Calabria n. 21/1990, secondo cui “con la presente legge regionale vengono disciplinati i rapporti 
intercorrenti tra insediamenti residenziali e servizi religiosi ad essi pertinenti, nel quadro delle attribuzioni spettanti 
rispettivamente ai Comuni ed agli Enti Istituzionalmente competenti in materia di culto della Chiesa cattolica e delle 
altre confessioni religiose, i cui rapporti con lo Stato siano disciplinati ai sensi dell’art. 8, III comma, della Costituzione e che 
abbiano una presenza organizzata nell’ambito dei Comuni interessati dalle previsioni urbanistiche di cui al successivo 
art. 5”; cfr. art. 1 L.R. Abruzzo n. 29/1988, secondo cui “la presente legge regionale disciplina i rapporti intercorrenti tra 
insediamenti residenziali e servizi religiosi ad essi pertinenti, nel quadro delle attribuzioni spettanti rispettivamente ai 
Comuni ed agli Enti istituzionalmente competenti in materia di culto della Chiesa Cattolica e delle altre confessioni reli-
giose i cui rapporti con lo Stato siano disciplinati ai sensi dell’art. 8, 3° comma, della Costituzione e che abbiano una presenza 
organizzativa nell’ambito dei Comuni interessati dalle previsioni urbanistiche di cui ai successivi articoli .
In mancanza dell’intesa prevista dal comma 3° dell’art.8 della Costituzione, la natura di confessione religiosa potrà risultare 
anche da precedenti riconoscimenti pubblici, dallo statuto che ne esprima chiaramente i caratteri, o comunque dalla comune 
considerazione”; cfr. art. 1 L.R. Molise n. 22/1997, secondo cui “la Regione ed i Comuni Molisani concorrono a promuo-
vere, conformemente ai criteri di cui alla presente legge, la realizzazione di attrezzature di interesse comune destinate a 
servizi religiosi, da effettuarsi da parte degli Enti istituzionalmente competenti in materia di culto della Chiesa Cattolica, 
e delle altre confessioni religiose, i cui rapporti con lo Stato siano disciplinati ai sensi dell’articolo 8, terzo comma, della Co-
stituzione, e che già abbiamo una presenza organizzata nell’ambito dei comuni ove potranno essere realizzati gli interventi 
previsti dalla presente legge”. 
 66 A. Roccella,L’edilizia di culto nella legge regionale della Lombardia n. 12 del 2005, cit., 145.
 67 Peraltro la individuazione da parte del legislatore regionale di requisiti stringenti, come visto sopra, limitativi del 
contenuto dell’art. 8 Cost. (1°, 2° e 3° comma), pone dei dubbi di compatibilità con la competenza esclusiva statale ex art. 
117, 2° comma, let. c).
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Questo è, quindi, il modello costituzionale che deve attuare il legislatore regionale, nell’ambito di 
dettaglio del “governo del territorio” (art. 117, 3° comma Cost.), implementando i momenti procedi-
mentali di partecipazione pre-pianificatoria, al di là dello standard legislativo statale (fissato dalla l. n. 
241/1990), quale livello essenziale della partecipazione (art. 117, 2° comma, let. m; art. 29, 2° comma bis, 
l. n. 241/1990). Un modello caratterizzato, in sintesi, da una forte procedimentalizzazione funzionale 
all’acquisizione “aperta” dei bisogni sociali, fondato su criteri trasparenti di selezione ed informato ad 
un principio di de-istituzionalizzazione e di de-quantivizzazione. 

Deve peraltro precisarsi come possano essere le stesse leggi regionali, a rafforzamento e diffusione 
di tale modello, a prevedere che i regolamenti locali, nell’ambito della competenza di pianificazione 
attribuita ai Comuni (ex art. 117, 6° comma, Cost.), disciplinino ulteriori forme di consultazione e 
partecipazione. 

Rispetto al suddetto quadro costituzionale risultano altresì non pienamente conformi quelle di-
sposizioni regionali che prevedano genericamente che le Amministrazioni in sede di formazione degli 
strumenti urbanistici debbano “tenere conto” delle esigenze religiose della comunità68, vista la inade-
guatezza di tale indeterminatezza prescrittiva a rendere effettivo il diritto costituzionale, in carenza 
di procedimentalizzazione pre-pianificatoria, o che prevedano che le Amministrazioni localizzano 

 68 Cfr. art. 3 L.R. Piemonte n. 15/1989, secondo cui “1. In fase di formazione e revisione degli strumenti urbanistici 
generali, le aree destinate ad accogliere le attrezzature religiose sono specificatamente individuate, sulla base delle esigenze 
locali e valutate le istanze avanzate dalle Confessioni religiose, nell’ambito della dotazione complessiva di attrezzature 
per interesse comune assicurata ai sensi dell’articolo 21, punto 1), lett. b), della legge regionale 5 dicembre 1977, n. 56 e 
successive modificazioni ed integrazioni. 
2. Le aree di cui sopra sono assegnate con deliberazione motivata del Consiglio Comunale, alle varie confessioni religiose, 
in relazione alla loro presenza”; cfr. art. 72 L.R. Lombardia n. 12/2005, secondo cui “le aree che accolgono attrezzature 
religiose o che sono destinate alle attrezzature stesse sono specificamente individuate nel piano delle attrezzature religiose, 
atto separato facente parte del piano dei servizi, dove vengono dimensionate e disciplinate sulla base delle esigenze locali, 
valutate le istanze avanzate dagli enti delle confessioni religiose di cui all’articolo 70”.
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gli edifici di culto previo “parere” esclusivamente degli Enti religiosi esponenziali69, negando così la 
rilevanza dei bisogni sociali al di fuori delle formazioni sociali strutturate.

5.2. L’accordo di co-pianificazione 
Al contrario di quanto visto a conclusione del paragrafo precedente, il diritto costituzionale alla di-
sponibilità di un edificio di culto esige la previsione di una specifica normazione di ciò che sta prima 
delle scelte di assetto del territorio, ossia la previsione del procedimento di valutazione e selezione delle 
istanze sociali, teso alla formazione degli accordi a “monte” (e non semplicemente a “valle”)70 dell’atto di 
pianificazione, nella logica della urbanistica consensuale71, fondata sulla “buona pratica dell’ascolto”72, 

 69 Cfr., a titolo esemplificativo, art. 3 L.R. Liguria n. 4/1985, secondo cui “in sede di formazione o di revisione degli 
strumenti urbanistici generali i Comuni assicurano una dotazione minima ed inderogabile di aree per abitante pari al 
30 per cento di quelle obbligatoriamente previste per attrezzature di interesse comune specificamente riservate ai servizi 
religiosi come definiti dal precedente articolo 2.
(…) Le localizzazioni delle aree riservate alle attrezzature di tipo religioso sono effettuate sentiti i pareri delle competenti 
autorità religiose riconosciute a norma di legge ove ricorrano i requisiti di cui al precedente articolo 1.
In sede di attuazione dello strumento urbanistico generale le aree destinate alle attività di cui ai precedenti commi 
sono ripartite tra le varie confessioni religiose che abbiano i requisiti indicati all’ articolo 1 proporzionalmente alla loro 
consistenza”; cfr. art. 5 L.R. Calabria n. 20/1991, secondo cui “1. In sede di formazione o di revisione degli strumenti 
urbanistici generali, i Comuni ove possibile assicurano una dotazione minima ed inderogabile di aree per abitante pari 
al 30% di quelle obbligatoriamente previste per attrezzature di interesse comune specificatamente riservate ai servizi 
religiosi come definiti dal precedente art. 2.
(…) Le localizzazioni delle aree riservate alle attrezzature di tipo religioso sono effettuate sentiti i pareri delle competenti 
autorità religiose ove ricorrano i requisiti di cui al precedente art. 3”; cfr. anche art. 3 L.R. Abruzzo n. 29/1988, secondo 
cui “in sede di formazione o di revisione degli strumenti urbanistici generali, i Comuni assicurano una dotazione di 
aree per abitante sino ad un massimo del 20% di quelle obbligatoriamente previste per attrezzature di interesse comune, 
specificatamente riservate ai servizi religiosi.
(…) Le localizzazioni delle aree riservate alle attrezzature di tipo religioso sono effettuate sentiti i pareri delle competenti 
autorità religiose. In sede di attuazione dello strumento urbanistico generale le aree destinate alle attività di cui ai prece-
denti commi sono ripartite tra le varie confessioni religiose, che abbiano i requisiti indicati all’art. 1, proporzionalmente 
alla loro consistenza, mediante concessione a titolo gratuito del diritto di superficie”; cfr. art. 3 L.R. Lazio n. 27/1990, 
secondo cui “1. In sede di formazione o di revisione degli strumenti urbanistici generali, i comuni assicurano una dotazio-
ne di aree per abitante nell’ambito di quelle obbligatoriamente previste per attrezzature di interesse comune da destinare 
specificatamente ai servizi religiosi come definiti dal precedente articolo 
2. Le localizzazioni delle aree riservate alle attrezzature di tipo religioso sono effettuate acquisiti i pareri dell’ordinario 
diocesano o rappresentante di altra confessione religiosa dei rispettivi territori, riconosciuta a norma di legge, ove ricorrano 
i requisiti indicati al precedente articolo 1.
3. In sede di attuazione dello strumento urbanistico generale le aree destinate alle attività di cui ai precedenti commi sono 
ripartite tra le varie confessioni religiose, che abbiano i requisiti indicati al precedente articolo 1”; cfr. art. 3 L.R. Basilicata 
n. 9/1987, secondo cui “fermo restando il disposto dell’art. 3, secondo comma lettera b) del DI 2/ 4/ 1968 nº1444, in 
sede di formazione o di revisione degli strumenti urbanistici, i Comuni assicurano una dotazione di aree riservate alle 
attrezzature religiose in misura adeguata all’espletamento del servizio religioso, comunque non inferiore al 40% di quella 
prevista per attrezzature di interesse comune.
A tal fine i Comuni, sentito l’ ordinario diocesano competente territorialmente, per la Chiesa Cattolica, e/o su domanda 
dei Rappresentanti delle altre confessioni religiose riconosciute a norma di legge e che abbiano un presenza organizzata 
nell’ambito dei Comuni stessi definiscono le specifiche destinazioni d’uso e le norme tecniche di attuazione”.
 70 Le suggestive categorie sono di P.Urbani, Pianificare per accordi, in Riv. giur. ed., 2005, 177 ss. 
 71 Cfr. P. Urbani, Urbanistica consensuale. La disciplina degli usi del territorio tra liberalizzazione, programmazione 
negoziata e tutele differenziate, Torino 2000.
 72 Così P.L. Portaluri, La partecipazione dei privati al procedimento di formazione del piano, in www.giustizia-am-
ministrativa.it, 1 ss. Di “strategia di sviluppo dal basso” (bottom up) parla A. Barone, Urbanistica consensuale, program-
mazione negoziata e integrazione comunitaria, in Riv. it. dir. pubbl. com., 2001, 261.
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espressione diretta del principio di sussidiarietà in senso orizzontale ex art. 118 Cost.73 e quindi di un 
modello di acquisizione dei bisogni religiosi della comunità attraverso un giusto procedimento che 
culmini in un atto convenzionale a contenuto co-pianificatorio74, con il quale sia predeterminata la 
localizzazione degli edifici di culto e la ripartizione dello spazio urbano.

Al fine di fugare qualsiasi dubbio preliminare, deve rilevarsi come non sia ostativa la previsione 
limitativa dell’art. 13 l. n. 241/1990, che esclude l’applicazione degli istituti partecipativi agli atti di 
pianificazione urbanistica, posto che la stessa disposizione fa salve “le particolari norme che ne rego-
lano la formazione” (lasciando quindi spazio al legislatore regionale di dettaglio nel “governo del 
territorio”, anche in una logica di implementazione dei livelli essenziali); in ogni caso è rinvenibile 
nell’ordinamento un principio generale di consensualità della funzione amministrativa75, che impone 
una interpretazione costituzionalmente orientata di tale limitazione.

Più in generale, può dirsi che l’istituto dell’accordo, quale predeterminazione dello strumento ur-
banistico, a seguito di una selezione procedimentalizzata dei bisogni religiosi, sia espressione di una 
ricerca del consenso ed indice di garanzia, almeno tendenziale, di una legittimazione politica delle 
scelte urbanistiche76 (anche) in ordine alle pretese fisico-confessionali, rectius, a maggior ragione in 

 73 Cfr. P. Mantini, Dall’urbanistica per piani ed accordi al governo liberale del territorio per sussidiarietà e concorsua-
lità, in Riv. giur. edil., 2013, 141 ss. 
 74 In questa logica assume rilevanza l’art. 18 della L.R. Emilia Romagna n. 20/2000, secondo cui “1. Gli enti locali 
possono concludere accordi con i soggetti privati, nel rispetto dei principi di imparzialità amministrativa, di trasparenza, 
di parità di trattamento degli operatori, di pubblicità e di partecipazione al procedimento di tutti i soggetti interessati, 
per assumere in tali strumenti previsioni di assetto del territorio di rilevante interesse per la comunità locale condivise 
dai soggetti interessati e coerenti con gli obiettivi strategici individuati negli atti di pianificazione. Gli accordi possono 
attenere al contenuto discrezionale degli atti di pianificazione territoriale e urbanistica, sono stipulati nel rispetto della 
legislazione e pianificazione sovraordinata vigente e senza pregiudizio dei diritti dei terzi.
3. L’accordo costituisce parte integrante dello strumento di pianificazione cui accede ed è soggetto alle medesime forme 
di pubblicità e di partecipazione. La stipulazione dell’accordo è preceduta da una determinazione dell’organo esecutivo 
dell’ente. L’accordo è subordinato alla condizione sospensiva del recepimento dei suoi contenuti nella delibera di ado-
zione dello strumento di pianificazione cui accede e della conferma delle sue previsioni nel piano approvato.
4. Per quanto non disciplinato dalla presente legge trovano applicazione le disposizioni di cui ai commi 2, 4 e 5 dell’art. 
11 della Legge n. 241 del 1990”. Cfr. in senso analogo art. 6 L.R. Veneto n. 11/2004, secondo cui “1. I comuni, le province 
e la Regione, nei limiti delle competenze di cui alla presente legge, possono concludere accordi con soggetti privati per 
assumere nella pianificazione proposte di progetti ed iniziative di rilevante interesse pubblico.
2. Gli accordi di cui al comma 1 sono finalizzati alla determinazione di alcune previsioni del contenuto discrezionale 
degli atti di pianificazione territoriale ed urbanistica, nel rispetto della legislazione e della pianificazione sovraordinata, 
senza pregiudizio dei diritti dei terzi.
3. L’accordo costituisce parte integrante dello strumento di pianificazione cui accede ed è soggetto alle medesime forme 
di pubblicità e di partecipazione. L’accordo è recepito con il provvedimento di adozione dello strumento di pianifica-
zione ed è condizionato alla conferma delle sue previsioni nel piano approvato.
4. Per quanto non disciplinato dalla presente legge, trovano applicazione le disposizioni di cui all’articolo 11, commi 
2 e seguenti della legge 7 agosto 1990, n. 241 ‘Nuove norme in materia di procedimento amministrativo e di diritto di 
accesso ai documenti amministrativi’ e successive modificazioni”.
 75 Cfr. G. Mengoli, Manuale di Diritto urbanistico, Milano 2009, 145 ss., secondo cui il fondamento giuridico della 
contrattazione urbanistica si può individuare nel principio affermato dalle sentenze n. 55/1968 e 56/1968 della Corte 
costituzionale, le quali in sostanza affermano che le qualità edificatorie dei terreni non sono intrinseche ma attribuite 
in forza di una valutazione di interessi generali, di natura discrezionale e costitutiva. Da ciò deriva che la partecipazione 
del privato alla formazione dello strumento urbanistico può consistere anche in proposte corredate da prestazioni, 
compatibili con l’interesse pubblico in cura all’Amministrazione locale. Sulla progressiva emersione del principio con-
sensualistico nell’azione amministrativa cfr. G. Marena, L’urbanistica consensuale e la negoziazione dei diritti edificatori, 
in Riv. notariato, 2013, 893 ss.
 76 P. Urbani, Urbanistica consensuale, pregiudizio del giudice penale e trasparenza dell’azione amministrativa, in Riv. 
giur. ed., 2009, 47 ss.
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ordine ai bisogni urbanistici della dimensione confessionale, nella quale si palesano tensioni e conflitti 
di interessi concorrenti. Peraltro lo stesso modello dell’urbanistica consensuale porta con sé una po-
tenzialità solidaristica, strumentale alla migliore attuazione della inclusione sociale (art. 3, 2° comma, 
Cost.)77, anche dei gruppi di minoranza religiosa78.

Inoltre l’accordo “a monte” tra Amministrazioni e privati, più o meno organizzati in formazioni 
sociali a vocazione religiosa, può generare in modo virtuoso un impegno delle stesse confessioni verso 
la collettività (sotto forma di una offerta con obbligazione unilaterale condizionata all’accettazione di 
una proposta urbanistica), come, a titolo esemplificativo, la messa a disposizione convenzionata degli 
stessi spazi adiacenti all’edificio di culto per attività di associazioni culturali a vocazione non religiosa, 
così da assecondare un’ulteriore forma di inclusione e di contaminazione virtuosa, anche fisica, o la 
realizzazione di opere pubbliche in misura maggiore agli standard normativamente previsti.

Non può negarsi inoltre come la dottrina abbia individuato dei limiti alla operatività dell’istituto 
dell’accordo di co-pianificazione; questi limiti sono del tutto conformi alle stesse esigenze imposte 
dalla effettività del diritto costituzionale ad un edificio di culto.

In sintesi, tali atti convenzionali devono essere stipulati nel rispetto del principio di legalità, della 
causa urbanistica dell’accordo, del principio di proporzionalità; devono essere stipulati altresì all’inter-
no di un procedimento amministrativo, previa adozione di un Documento Preliminare e nel rispetto 
presupposto del principio di partecipazione79.

Con riferimento a quest’ultimi profili, che assumono una rilevanza precipua per il diritto costitu-
zionale ad un edificio di culto, deve rilevarsi l’obbligo costituzionale per il legislatore di prevedere: 
in primo luogo, che tali accordi sorgano in seno ad un procedimento80 e non come una equivoca 
digressione da esso, così da “portare ad evidenza pubblica le trattative per la formazione”81 della scelta 
urbanistica, maturata a seguito del confronto tra Amministrazioni e confessioni religiose; in secondo 
luogo, che l’accordo si inserisca nella cornice di un atto presupposto, a contenuto generale, che fissi le 
invarianti82, ossia i profili indisponibili, sottratti alle istanze di tutte le confessioni religiose; in terzo 
luogo, il procedimento di selezione, di cui si è detto sopra, senza il quale la scelta della parte contraente 
l’accordo risulterebbe del tutto opaca, arbitraria e quindi discriminatoria83. 

 77 Cfr. ancora P. Urbani, Dall’urbanistica autoritativa all’urbanistica solidale. Breve viaggio verso le nuove frontiere 
del governo del territorio, in Riv. giur. ed., 2013, 121 ss.
 78 Sui fini sociali della pianificazione cfr. anche, nella giurisprudenza amministrativa, Cons. St., sez. IV, 10..5.2012 
n. 2710.
 79 Per un efficace quadro cfr. F. Gualandi, Gli accordi nell’urbanistica negoziale con particolare riferimento all’art. 18 
della legge regionale dell’Emilia Romagna n. 18/2000, in lexitalia.it, 2008, 1 ss.
 80 Sul rapporto tra accordi e procedimento Cfr. Cons. St., sez. V, 20.10.2005 n. 5884. 
 81 Così S. Moro, Gli accordi “a monte” delle prescrizioni urbanistiche: spunti di riflessione, in Riv. giur. urb., 2010, 482.
 82 Cfr. F. Gualandi, Gli accordi nell’urbanistica negoziale con particolare riferimento all’art. 18 della legge regionale 
dell’Emilia Romagna n. 18/2000, cit., 7.
 83 Cfr. ancora F. Gualandi, Gli accordi nell’urbanistica negoziale con particolare riferimento all’art. 18 della legge 
regionale dell’Emilia Romagna n. 18/2000, cit., 7.







Dopo la distruzione del Tempio di Gerusalemme ad opera di Tito nel 70 dell’Era Volgare e il conse-
guente esilio del popolo ebraico, la sinagoga ha avuto un ruolo relativamente significativo. Possono 
esserci stati luoghi di culto monumentali là dove si erano create comunità vaste, come ad esempio a 
Roma, in cui la popolazione ebraica, già presente da almeno due secoli, fu incrementata dall’esodo 
dalla Palestina, e dove ancora si trovano le vestigia di edifici monumentali come la sinagoga di Ostia, 
la più antica dell’Occidente, risalente ad anni immediatamente successivi alla Diaspora. Tuttavia, 
soprattutto in epoca medievale i riti si svolgevano nella casa del personaggio più influente di ogni co-
munità, una sorta di domus ecclesiae, che non aveva uno specifico connotato religioso. Pur derivando 
da condizionamenti esterni, per l’ebraismo il luogo è relativamente importante, poiché sono il ‘tempo’, 
la scansione delle feste settimanali e annuali, a creare la sacralità. Nel Levitico (23: 33-43) si elenca-
no precise norme sul numero delle ricorrenze e sulla loro osservanza, scandendo così la vita ebraica 
indipendentemente dal luogo e dall’edificio in cui si svolgono. Bruno Zevi scriveva: «Coinvolto in 
una responsabilità creativa, non nella mera contemplazione del creato, il costume di vita dell’ebreo è 
ritmato sul tempo. Le loro solennità sono segnate, in larga misura, dalle stagioni e dai ricordi»1.

Per questo motivo è relativamente tarda un’architettura sinagogale con caratteri esteriori definiti. 
Limitandoci all’esempio italiano, le aule di culto si trovavano normalmente all’ultimo piano degli 
edifici perché ci fosse solo il cielo al di sopra, mentre inferiormente potevano essere ricavati ambienti 
di civile abitazione o destinati ai servizi legati alle norme religiose ebraiche, come il Mikveh, il locale 
in cui si svolge il bagno rituale, o il forno, o stanze per le adunanze dei governanti della comunità. In 
ogni caso, si trattava di sinagoghe di piccole dimensioni la cui funzione era riconoscibile solo per la 
presenza dell’armadio dove venivano conservati i rotoli della Torà, del podio del celebrante e degli 

 1 B. Zevi, Ebraismo e concezione spazio-temporale dell’arte, in Id., Ebraismo e architettura, Giuntina, Firenze 1993, p. 
12. Il saggio deriva da un intervento fatto da Bruno Zevi in occasione del Congresso delle Comunità Israelitiche Italiane 
(Roma, Campidoglio, 9 giugno 1974).
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scranni per coloro che assistevano alle cerimonie, non essendo permesse immagini o altri tipi di de-
corazioni naturalistiche. 

L’unica eccezione, e non a caso, è costituita dal grande tempio di Livorno2, città dove gli ebrei non 
erano stati mai rinchiusi in un ghetto e dove avevano ricevuto ampi privilegi espressi dal granduca 
Ferdinando I de’ Medici nelle leggi che presero il nome di “Livornine”, pubblicate nel 1591 e poi 
emendate in una seconda edizione nel 15933. 

Diverso è il discorso per le sinagoghe della Mitteleuropa e dell’Europa orientale, dove poterono 
sorgere, all’interno dei villaggi o delle piccole città riservate agli ebrei, edifici isolati in legno o in mu-
ratura. È ovvio che le persecuzioni con la conseguente necessità di spostarsi da un luogo ad un altro 
hanno ostacolato, in generale, la nascita di una architettura e di un’arte ebraica autonoma4.

Questo vale anche per l’Italia, non esclusa Firenze, poiché qui sorse con la fine dell’età dei ghetti 
una delle sinagoghe più imponenti e più significative per il discorso che andiamo conducendo. Anzi, 
il caso di Firenze è sufficientemente emblematico, poiché all’interno del ghetto, il piccolo quartiere 
“di un popolo rinchiuso”, citando Michele Luzzati5, situato proprio nelle adiacenze del Duomo e 
del Battistero, furono ricavate due sinagoghe, una di rito italiano, una di rito spagnolo o levantino, 
che rispondevano ai caratteri prima esposti: lunghe appena dodici braccia, pari a circa sei metri, a 
cui si accedeva da ingressi poco appariscenti e attraverso un intrico di scale e di corridoi. All’interno 
erano racchiusi arredi di un certo pregio, che si accordavano al fasto e alla bellezza dell’Armadio 
sacro, mentre le restanti parti erano semplicemente di complemento6. Non a caso le sinagoghe dei 
ghetti si chiamavano ‘Scole’, luoghi in cui fondamentalmente si studiavano e si commentavano i testi 
sacri. Le sinagoghe fiorentine, come gli edifici del ghetto, fondato nel 1571 da Cosimo I su progetto 
dell’architetto Bernardo Buontalenti, appartenevano allo Scrittoio delle Possessioni, un organismo 
governativo che amministrava tutti i possedimenti medicei; gli ebrei vi abitavano secondo il cosid-
detto ‘ius gazzagà’, un diritto di inquilinato perenne, che poteva essere trasmesso per via ereditaria 
anche ai figli. 

La storia delle sinagoghe va di pari passo con la progressiva liberalizzazione accordata agli ebrei: 
prima con la salita al trono granducale di Toscana dei Lorena, quando essi concessero agli ebrei nel 
1750 l’acquisto dei due luoghi di culto e nel 1779 di tutto il quartiere. La totale, sebbene provvisoria, 
emancipazione avvenne sotto il dominio francese, che estese anche agli ebrei il principio di libertà, 
uguaglianza e fraternità, il trinomio coniato in accordo con gli ideali rivoluzionari. Con la Restau-
razione si tentò di riportare tutto alla situazione quo ante, ma molti ebrei si rifiutarono di tornare ad 

 2 Per notizie esaurienti sul Tempio di Livorno, vedi: Le tre sinagoghe. Edifici di culto e vita ebraica a Livorno dal 
Seicento al Novecento, a cura di M. Luzzati, Allemandi Editore & C., Torino 1995 e in particolare E. Karwaka Codini, La 
sinagoga di Livorno. Una storia di oltre tre secoli, ivi, pp. 47-82. Il Tempio di Livorno, che dava direttamente sulla strada 
con la grande facciata timpanata, è andato distrutto durante i bombardamenti dell’ultimo conflitto mondiale.
 3 Per la bibliografia completa e per l’edizione critica delle Lettere patenti vedi: L. Frattarelli Fisher, Le leggi 
Livornine (1591-1593), Debatte, Livorno 1973. 
 4 Ancora illuminante è quanto scrisse Ernest Namenyi (The essence of Jewish Art, Thomas Yoseloff, New York-Lon-
don 1957, p. 16), il quale, citando Bernard Berenson (Esthétique et histoire des arts visuels, Albin Michel, Paris 1953, p. 
190), uno dei più importanti storici dell’arte tra Otto e Novecento, sosteneva che gli ebrei acquisivano nei propri arredi 
e nelle proprie sinagoghe lo stile dei popoli all’interno dei quali si trovavano a vivere.
 5 M. Luzzati, Il ghetto ebraico: storia di un popolo rinchiuso, in “Storia e Dossier”, II, n.13, 1987, Giunti, Firenze. 
 6 D. Liscia Bemporad, La Scuola Italiana e la Scuola Levantina nel Ghetto di Firenze: prima ricostruzione, in “Riv-
ista d’Arte”, XXXVIII, serie quarta, vol. II, 1986, pp. 3-48
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abitare nell’angusto quartiere loro riservato, fino a quando, nel 1848, furono abbattuti definitivamente 
i cancelli del ghetto. Si capisce allora perché, al momento in cui essi poterono godere degli stessi diritti 
e avere gli stessi doveri degli altri cittadini con la proclamazione del Regno d’Italia nel 1861, si volle co-
struire un luogo di culto identificabile come ebraico e non più nascosto agli sguardi degli altri cittadini.

Questa breve premessa fa capire perché solamente quando gli ebrei poterono emanciparsi dai ghetti 
si sviluppò una architettura sinagogale come stava avvenendo nel resto d’Europa. Il nome che viene 
imposto a questi nuovi luoghi di preghiera ebraici, che potremmo definire “delle emancipazioni” è 
stato, non a caso, quello di ‘templi’, quasi ad indicare il ritorno di una libertà che gli ebrei avevano 
goduto in Palestina prima della Diaspora. I caratteri generali di queste architetture furono formulati 
già nella prima metà dell’Ottocento, generalmente in coincidenza con lo sviluppo dei movimenti 
riformati7. La ricerca di uno stile proprio coincise con i caratteri generali dell’arte del XIX secolo, la 
quale tese ad attribuire ad ogni gruppo religioso e ad ogni struttura pubblica caratteri che li definis-
sero: i musei e i luoghi del potere si distinsero per lo stile neoclassico, le chiese per quello neogotico, 
le case di civile abitazione per quello neorinascimentale, caratterizzando l’aspetto esteriore in base al 
ruolo che avevano entro le città. Il “non stile”, di cui fu accusato questo secolo segnato da profonde 
rivoluzioni, non solo politiche e sociali, individuò nello stile moresco il più adatto a connotare gli 
ebrei. La maturazione fu graduale partendo dal primo esempio di sinagoga monumentale disegnata 
nel 1832 da Friedrich von Gärtner (fig. 1). Tuttavia, furono le teorie di Gottfried Semper a tracciare 
definitivamente la strada per gli altri progettisti dei templi dell’Emancipazione, purtroppo in gran 
parte perduti durante la tragica Kristallnacht, la notte dei cristalli, quando tra il 9 e il 10 novembre del 
1938 su comando di Joseph Goebbels in Germania, Austria e Cecoslovacchia furono distrutte o date 
alle fiamme moltissime sinagoghe e luoghi di preghiera numero che, nei giorni successivi, raggiunse 
la quasi totalità, attestandosi sulle 1406 unità, e con esse migliaia di persone furono uccise e torturate 
orrendamente.

 7 A. Luzzatto, Lo sviluppo della struttura sinagogale, in Architettura e spazio sacro nella modernità, catalogo della 
mostra (Venezia, 4 dicembre 1992-6 gennaio 1993) a cura di P. Gennaro, Abitare Segesta, Venezia 1992, pp. 82-85; D. 
Calabi, L’emancipazione degli ebrei e l’architettura della sinagoga. Qualche esempio in Europa, ivi, pp. 73-81.

Figura 1. Piante della Scuola Italiana 
e della Scuola Levantina, 1750, ASF, 
Piante delle Possessioni, n. 374
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Gottfried Semper, storico dell’arte e teorico dell’architettura, intrecciò i risultati applicati agli edi-
fici con una riflessione sulla società e la storia, così che, soprattutto quelli destinati al culto, fossero il 
riflesso della spiritualità espressa dalle diverse religioni e della loro azione sulla realtà. La sinagoga di 
Dresda del 1837 riprende all’esterno uno stile neoromanico (fig. 2), già applicato da von Gärtner, con 
echi della tradizione carolingia nel Westrwerk, chiese di area germanica, dove l’ingresso occidentale 

è affiancato da due alte torri, ma in stridente contrasto, all’interno, con alcuni caratteri strutturali e 
decorazioni che richiamano un Oriente mediterraneo, evocante sia i luoghi in cui risiedeva in tempi 
biblici il popolo ebraico, sia i paesi nordafricani, sia la Spagna musulmana, dove ci fu una pacifica con-
vivenza tra ebrei e arabi. Fu proposto per la prima volta un modello di aula rettangolare con i banchi 
su file parallele, il podio davanti all’Aròn Ha-Kodesh (l’armadio sacro); il matroneo era distribuito sui 
tre lati e le donne, secondo le nuove liberalizzazioni concesse anche nelle sinagoghe ortodosse, non 
erano nascoste, perché chiuse alla vista da una grata, ma semplicemente separate dagli uomini. 

Questo modello è stato ripetuto da Ludwig Leopold Förster nel Leopoldstädter Tempel di Vienna 
nel 1858 (fig. 3); da Otto Simonson nella Grande Sinagoga di Lipsia del 1855; da Ludwig Christian 
Friedrich von Förster, per gli esterni, e da Frigyes Feszl, per gli interni, nella Grande Sinagoga di Pra-
ga costruita tra il 1854 e il 1859; da Josef Niklas e Vojtěch Ignác Ullmann nella Sinagoga Spagnola di 

Figura 3. Friedrich von Gärtner, 
Sinagoga, 1832, Monaco

Figura 2. Cartolina riproducente il 
tempio di Livorno
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Praga del 1868; da Alfred-Philibert Aldrophe nella Grand Synagogue di Rue de la Victoire a Parigi, 
compiuta tra il 1867 e il 1875 (fig. 4).

Questi pochi esempi (molti altri sarebbero da citare), tra cui vorrei inserire anche la splendida 
sinagoga di Budapest progettata nel 1872 da Otto Wagner, per altro allievo di Ludwig Förster, che 
diventerà uno dei maggiori esponenti della Secessione Viennese, benché si discosti leggermente dagli 
esemplari precedenti per la pianta centrale e poligonale, esprimono tutti un fortissimo legame con la 
tradizione moresca, variamente reinterpretata e declinata, dimostrando come questo stile fosse ormai 
diffuso anche in terre lontane tra di loro, compresi gli Stati Uniti. Nello stesso tempo si esprimeva 
così la volontà di renderlo ben identificabile all’interno della tradizione architettonica occidentale8. 

È evidente che ha giocato a suo favore la aniconicità del mondo arabo che ben si sposava con il 
rifiuto della religione ebraica di rappresentare figure umane o animali. Molte delle decorazioni tratte 
dalla tradizione musulmana, e in particolare dall’Alhambra di Granada (fig. 5), furono sistematizzate 
in alcuni importanti repertori a stampa, come The Grammar of Ornament, pubblicato dall’inglese 

 8 La letteratura sull’argomento è molto vasta. Si indicheranno qui come testo di riferimento R. Wishnitzer, Archi-
tecture of the European Synagogue, Jewish Publication Society of America, Philadelphia 1964.

Figura 4. Gottfried Semper, 
Sinagoga, Dresda, 1839–1840 

Figura 5. Ludwig Leopold Förster, 
Leopoldstädter Tempel, Vienna, 
Austria, 1853-58
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Owen Jones nel 1856, che ebbe una larghissima diffusione, non solo in Inghilterra (fig. 6)9. Il testo, 
che raccoglie esempi di decorazioni di tutte le epoche e di tutte le culture, riservava un largo spazio 
proprio alle decorazioni moresche che Owen Jones ebbe modo di osservare in occasione di un suo 

viaggio in Spagna dove, appunto, visitò l’Alhambra di Granada tra il 1842 e il 1845, esperienza da cui 
scaturì il suo Plan, Elevation and Details of Alhambra, un rilievo puntuale e minuzioso di tutte le parti 
dello splendido edificio. 

Questa esperienza lo segnò definitivamente, dando una svolta alle sue teorie sull’adozione di motivi 
decorativi piatti e geometrici, in netto contrasto con il naturalismo vittoriano contro cui si era schie-
rato anche Henry Cole seguendo gli insegnamenti di Augustus Welby Northmore Pugin10. Inoltre, 
trovò una sponda nelle teorie formulate dal Semper sulla policromia negli edifici dell’antica Grecia, in 
opposizione con la maggior parte degli studi archeologici contemporanei, svincolando così gli edifici 
dalla uniformità cromatica a cui le interpretazioni della più antica o recente storia architettonica li 
aveva condannati 11. In Italia queste teorie arrivarono, anche se con qualche ritardo, e furono diffuse 
nel 1881 da Camillo Boito in un suo famoso testo, Ornamenti di tutti gli stili classificati in ordine storico. 

Questo quadro, che sono consapevole essere troppo breve e schematico, spiega, almeno in parte, il successo 
che ha avuto l’esotismo nella tradizione sinagogale italiana dell’Emancipazione. Oltre al Tempio Maggiore 
di Firenze, su cui torneremo più estesamente, è necessario citare il Tempio Israelitico di Torino progettato 
da Enrico Petiti tra il 1880 e il 1884, e il Tempio Israelitico di Vercelli, progettato da Giuseppe Locarni, 
tra il 1874 e il 187812. Benché in Italia non si sia mai affermato un ebraismo riformato, la necessità di 
imporre una propria visibile uguaglianza agli altri cittadini divenne una delle priorità nell’architettura 
sacra come in ogni altra manifestazione della vita civile. Già il fatto che il così detto Tempio Maggiore 

 9 Per maggiori notizie e per recenti riferimenti bibliografici su Owen Jones, vedi: C.A. Hrvol Flores, Owen Jones: 
Design, Ornament, Architecture & Theory in an Age of Transition, Rizzoli, Milano 2006.
 10 A.W.N. Pugin, Floriated Ornament. A series of thirty one designs, H.G. Bohn, London 1849.
 11 N. Pevsner, The sources of Modern Architecture and Design, Thames and Hudson, London 1968 (ed. it.: L’architet-
tura moderna e il Design, Einaudi, Torino 1969)
 12 Per maggiori notizie sulle sinagoghe dell’Emancipazione, vedi: A.M. Racheli, Architettura e architetti delle sina-
goghe italiane del periodo eclettico, in Italia Judaica, atti del I convegno internazionale di studi (Bari, 18-22 maggio 1981), 
Ministero per i Beni Culturali e Ambientali, Ufficio Centrale per i Beni Archivistici, Roma 1983, pp. 4l.

Figura 6. Alfred-Philibert Aldrophe, 
Grand synagogue, Parigi, rue de la 
Victoire
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non fosse più situato dove un tempo era il Ghetto, cioè nel centro della città, è un segno chiaro di una 
precisa volontà emancipatoria, anche se il dibattito fu lungo e talvolta aspro relativamente al luogo in 
cui doveva sorgere13. Fu costruito, per una scelta precisa del Consiglio dell’Università Israelitica, in un 
luogo situato nei quartieri a ridosso delle mura, una zona ancora libera da edifici e nella quale si poteva 
innalzare una costruzione di grandi dimensioni circondata da un giardino che gli conferisse respiro e 
che fin dall’ingresso attraverso il cancello iniziasse i fedeli, con le sue piante esotiche, palmizi e agavi, allo 
stile architettonico della sinagoga. Le aree circostanti vedevano un intenso sviluppo urbanistico entro 
e fuori la cinta medievale, per accogliere la nuova classe dirigente sabauda e i componenti dell’apparato 
burocratico che doveva far funzionare Firenze nel momento in cui fu dichiarata capitale del Regno 
italiano e che quindi non era vincolata da precisi riferimenti storici e architettonici. 

Il Nuovo Tempio Israelitico, progettato da Marco Treves, Mariano Falcini e Vincenzo Micheli, vide 
la posa della prima pietra nel 1874 e la sua conclusione nel 1882 (fig. 7). Dei tre, solo Marco Treves 
era ebreo e probabilmente gli furono affiancati gli altri due architetti perché di nascita fiorentina e 
perché godevano localmente già di una certa notorietà. Il Treves, nato a Vercelli, pur avendo studiato 
a Firenze ed essendosi diplomato all’Accademia di Belle Arti, viaggiò molto e, in particolare, si fermò 
a Parigi per qualche anno14. Durante i suoi soggiorni nelle maggiori città europee, non solamente 
visitò le grandi sinagoghe sorte di recente, ma soprattutto assistette ai dibattiti, talvolta veementi, 
che coinvolgevano anche i rabbini riuniti nei diversi congressi, sulla opportunità di adottare stili e 
strutture non in sintonia con la tradizione. A questo proposito, c’è da chiedersi se il cavaliere David 
Levi, morto il 16 febbraio 1870, il quale lasciò il suo cospicuo patrimonio per l’erezione di “un Tempio 
monumentale degno di Firenze”, avrebbe approvato tale progetto. Nel 1853 si era fatto ritrarre da uno 
dei più importanti pittori fiorentini, Antonio Ciseri, il quale lo dipinse mentre teneva un foglio in 
mano, forse proprio il legato testamentario, vestito in abiti da gentiluomo, assiso su di uno scranno 
collocato in una veranda, dalla quale, sullo sfondo, si vede una bellissima Firenze (fig. 8). 

 13 A. Boralevi, La costruzione della Sinagoga di Firenze, in Il centenario del Tempio Israelitico di Firenze, atti del 
convegno (Firenze, 24 ottobre 1982), Giuntina, Firenze 1982, pp. 50-74.
 14 A. Boralevi, La costruzione della Sinagoga, cit., p. 54; E. Karwaka Codini, La ristrutturazione di Marco Treves 
(sec. XIX), in La Sinagoga di Pisa dalle origini al restauro ottocentesco di Marco Treves, a cura di M. Luzzati, Edifir, Fi-
renze 1997, pp. 35-67; G. Trotta, Luoghi di culto non cattolici nella Toscana dell’Ottocento, Becocci Scala, Firenze 1997; E. 
Karwaka Codini, La sinagoga di Pisa tra tradizione e rinnovamento: il progetto di Marco Treves per il tempio israelitico, in 
L’emancipazione ebraica in Toscana e la partecipazione degli ebrei all’Unità d’Italia, a cura di D. Liscia Bemporad, Edifir, 
Firenze 2012, pp. 139-153.

Figura 7. Granada, Alhambra

Figura 8. Owen Jones, 
Tavola con disegni di 
moresche, da The Grammar 
of Ornament, 1856
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Il Nuovo Tempio Israelitico è una ampia costruzione che riassume echi arabi, bizantini, egizi, sor-
montata da una grande cupola e da due torrioni laterali (citazione dalle sinagoghe di area germanica), 
che spicca da protagonista nel panorama urbano. La pietra rosa e bianca, che ricopre le pareti ester-
ne, richiama i colori di Gerusalemme, mentre l’interno a pianta basilicale è interamente dipinto ad 
arabeschi. Furono chiamati a completare le strutture e gli arredi le migliori manifatture allora attive, 
il che fa della sinagoga fiorentina uno dei monumenti più caratteristici dell’eclettismo ottocentesco 
e forse tra i pochi eseguiti a Firenze in base ad un progetto organico sia nella parte muraria sia nei 
complementi, quali panche, porte, vetrate, mosaici, marmi pavimentali, lampade. Le decorazioni in-
terne furono affidate ad un pittore umbro, Giovanni Panti, fino ad allora specializzato in apparati in 
stile neorinascimentale o neorococò. Evidentemente egli tenne a modello il testo di Owen Jones, così 
come in altre sue esecuzioni, tra le quali spicca la decorazione parietale del salottino turco della villa 
Mimbelli a Livorno15.

Proprio Livorno ebbe probabilmente un ruolo significativo nel percorso che portò una città con-
servatrice come Firenze ad accettare uno stile tanto estraneo alla sua tradizione e così stridente anche 
con il gusto improntato al Rinascimento nel quale fu ricostruita dopo le demolizioni del centro sto-
rico operate a seguito della messa in opera del Piano Poggi. La esecuzione della sinagoga di Firenze in 
stile moresco rappresentò un’ideale continuazione di un gusto che fin dal XVI secolo si era radicato 
all’interno della popolazione ebraica toscana. Infatti, la trasformazione del piccolo villaggio di pe-
scatori, qual era Livorno, in una vera e propria città e le concessioni conferite agli ebrei che avessero 
voluto trasferirvisi miravano a mantenere vivi i rapporti, formalmente proibiti ai cristiani, con i paesi 
musulmani del Maghreb e dell’Impero Ottomano. Per questo motivo nella comunità ebraica livor-
nese e in quella fiorentina si trovano ancor ora innumerevoli arredi moreschi. Soprattutto i tessuti e i 
ricami erano importati da paesi del bacino del Mediterraneo e adattati alle fogge locali. Anche negli 
arredi di argento, realizzati da orafi cristiani, tentando di rinnovare le strutture e i motivi decorativi, 
si fece riferimento a un mondo esotico relativamente vicino16. Per alcune lampade e alcuni vasi del 

 15 L. Hamad, Giovanni Panti, pittore e decoratore negli anni di Firenze capitale, in “Ricerche di Storia dell’Arte”, 115, 
2015, pp. 45-52.
 16 Preziose Dediche. Arte cerimoniale ebraica a Livorno, a cura di D. Liscia Bemporad, Debatte, Livorno, 2018

Figura 9. Marco Treves, Vincenzo 
Micheli, Mariano Falcini, “Nuovo 
Tempio Israelitico”, Firenze, 1882
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Tempio fiorentino, in armonia con l’architettura, Treves consegnò il disegno all’argentiere “Gherardi 
sul Ponte Vecchio”, piegandolo ad uno stile in netto contrasto con il proprio, ispirato normalmente al 
Rinascimento e ad un contenuto rococò.

Gli ebrei tunisini, in particolare, ma anche di altri paesi come l’Egitto e la Turchia, intessevano stret-
ti rapporti familiari e commerciali con quelli livornesi. In Tunisia viveva sia una comunità formatasi 
secoli prima a seguito della cacciata dalla Spagna, sia una comunità di livornesi, i così detti “grana”o 
“gorni”, che lì si erano trasferiti. Il diritto di ‘ballottazione’, ossia di acquisire la cittadinanza del Gran-
ducato di Toscana al momento in cui ebrei ‘mediterranei’ fossero stati accettati dalla Nazione Ebrea 
livornese, permise loro di mantenere forti legami con il proprio paese di origine. Molti tornarono in 
Toscana con l’Unità d’Italia, invogliati dalla parità di diritti sancita dal Governo, ma continuarono 
a conservare usi e abitudini, nonché modi di vestire, orientali, che per ovvi motivi si diluirono con il 
passare del tempo. 

Figura 10. Antonio Ciseri, Ritratto 
di David Levi, 1853 Firenze, Museo 
Ebraico

Figura 11. Marco Treves, 
Vincenzo Micheli, Mariano 
Falcini, 
“Nuovo Tempio Israelitico” 
(part. dell’interno), Firenze, 
1882
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La storia che ha portato all’edificazione del Tempio fiorentino nasce, naturalmente, su altre basi, 
ma certamente la consuetudine con il mondo arabo è stata determinante, alimentata dai lavori per il 
Canale di Suez completati nel 1871 che riportò in auge una egittomania mai sopita fin dal XVIII secolo. 
A questo si aggiunge il fatto che Firenze è stata capitale d’Italia, anche se per breve tempo, dal 1865 
al 1870, ma in quegli anni era maturato l’orgoglio di rivestire il medesimo ruolo delle altre grandi 
città europee. Il circuito dei viali di circonvallazione, progettati da Giovanni Poggi sul modello del 
Ring viennese e dei grandi boulevards parigini, così come le ampie piazze alberate che furono create a 
distanze regolari nei nuovi quartieri, erano un segno di identità che sprovincializzava Firenze e la libe-
rava da quell’aspetto obsoleto che tuttavia aveva rappresentato fino ad allora il suo fascino. In questo 
contesto la sinagoga moresca è stato il logico corollario, un legame forte con la modernità, simbolo 
per eccellenza della nuova libertà di cui finalmente godeva un popolo da sempre oppresso.
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Negli anni Venti del secolo scorso in Germania accadevano eventi importanti e ricchi di risvolti per 
il futuro: in ambito architettonico si preparavano i temi fondamentali del Movimento Moderno, in 
ambiente cattolico il Movimento Liturgico cominciava a creare le premesse per il profondo cambia-
mento realizzato poi nel Concilio Vaticano II e la gioventù tedesca si riuniva in associazioni della Ka-
tholische Jugendbewegung. In questo variegato panorama culturale si situa la vicenda umana e artistica 
di Rudolf Schwarz (Strasburgo 1897, Colonia 1961), un architetto che ha costruito prevalentemente 
chiese, di Romano Guardini (Verona 1885, Monaco di Baviera 1968), teologo e filosofo, teorico del 
Movimento Liturgico, e l’apice della parabola di vita del movimento giovanile Quickborn, l’ambiente 
in cui Schwarz e Guardini si incontrarono e divennero amici.

Rudolf Schwarz, a dispetto della sua vasta produzione come architetto, urbanista, teorico e pro-
fessore, non ha goduto e non gode della fama che gli si dovrebbe attribuire. Schwarz era in contatto 
con le personalità più importanti in ambito architettonico della Germania del XX secolo e tuttavia è 
misteriosamente poco nota la sua produzione al vasto pubblico e talvolta in ambienti specialistici. Con 
la grande eccezione del suo testo teorico più importante, Vom Bau der Kirche1 (Costruire la chiesa) 
scritto nel 1938, una pietra miliare per gli studiosi che si occupano dello spazio sacro contemporaneo. 
Gli schemi di assemblea descritti da Schwarz sono ancora oggi fonte d’ispirazione per chi deve affron-
tare la progettazione di chiese e le sue parole vengono spesso citate come affermazioni di riferimento.

1. Rudolf Schwarz e Romano Guardini
Rudolf Schwarz maturò nelle file del movimento giovanile cattolico tedesco Quickborn di cui Guar-
dini era assistente spirituale. Il movimento aveva sede nel castello di Rothenfels, vicino Francoforte. 

 1 R. Schwarz, Vom Bau der Kirche, Würzburg 1938, la traduzione italiana è Costruire la chiesa, il senso liturgico 
dell’architettura sacra, Brescia 1999.

flora filannino

Costruire la Chiesa. 
L’influenza di Romano Guardini  
sull’architettura di Rudolf Schwarz
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Il castello di Rothenfels era un’imponente roccaforte composta di borgo, casa del castellano e torre 
della rocca, dotata di muri di cinta e un fossato, prati e giardini.

Secondo il teologo Karl Rahner, proprio gli incontri a Rothenfels, la sala dei cavalieri e la cappella 
del movimento giovanile sono stati il modello per la riforma liturgica del Concilio.2 Ne deriva l’in-
fluenza fino ai giorni nostri sull’architettura ecclesiastica internazionale e italiana attraverso il grande 
cambiamento della liturgia contenuto nella costituzione dogmatica Sacrosanctum Concilium (1963), 
dopo quattro secoli di liturgia tridentina.

Altri architetti come Dominikus Böhm o Emil Steffann furono vicini a Guardini e alle sue idee, ma 
il sodalizio con Rudolf Schwarz fu particolarmente sentito e fecondo per entrambi.

L’amicizia tra i due cominciò quando Romano Guardini insegnava Filosofia della religione a Berli-
no nel 1923 o più probabilmente al congresso del 1922 del movimento Quickborn. Dal 1927 entrambi 
furono direttori di Schildgenossen, rivista di Quickborn dal 1920. Schwarz era colui che nella redazione 
della rivista spingeva a prendere delle posizioni su temi di attualità e che cercava di prevenire un atteg-
giamento troppo contemplativo o troppo teologico più caro a Guardini, a volte a costo di discussioni 
anche accese.

 2 Cf. L. Servadio, “Le chiese degli ‘eredi’ di Guardini”, in “Avvenire”, Milano 16 dicembre 2014.

Rudolf Schwarz
(Strasburgo 1897 – Colonia 
1961)

Romano Guardini
(Verona 1885 – Monaco di 
Baviera 1968)

Burg Rothenfels Burg Rothenfels Simbolo di Quickborn
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La collaborazione tra Schwarz e Guardini divenne più stretta quando Schwarz venne incaricato 
dell’ammodernamento del castello di Rothenfels. L’amicizia tra i due durò tutta la vita ma molte 
delle iniziative comuni non ebbero luogo a causa delle loro divergenze professionali. Avevano tratti 
caratteriali simili: carisma e capacità di attrarre le persone ma anche necessità di ritirarsi in sé stessi. 
Guardini inclinava in questi casi piuttosto alla malinconia, Schwarz invece all’ironia tagliente, in 
modo talmente marcato che in alcuni casi gli costò amicizie e fraintendimenti come ad esempio la po-
lemica con Walter Gropius negli anni cinquanta a causa della critica negativa di Schwarz sul Bauhaus.

2. Quickborn e il castello di Rothenfels
Quickborn è un movimento fondato nel 1909 nella Slesia dal presbitero cattolico Bernhard Strehler. 
Una svolta importante nella storia del gruppo avvenne quando nel 1922 prese parte ad un raduno 
Romano Guardini, portato per caso da un amico a Rothenfels, sede dei Quickborn. Guardini in 
seguito divenne assistente spirituale del gruppo. Guardini indicava nella liturgia il luogo identitario 
del cattolicesimo, che lo differenzia sia dalle confessioni protestanti, sia dalle forme di devozione 
personale e comunitaria, pur riconoscendo a queste ultime un certo valore nella vita religiosa. La sua 
preferenza tuttavia andava tutta a favore della liturgia cui riconosceva oggettività e universalità e in cui 
vedeva uno strumento per opporsi al neo-paganesimo nazista e alla modernità. In Liturgische Bildung 
(1923) precisa questi concetti sottolineando l’equilibrio che si raggiunge all’interno della celebrazione 
liturgica tra materia e spirito, anima e corpo.

Guardini tentava di contrapporre la forma oggettiva del rituale elaborato nel corso dei secoli agli 
elementi liberi e vaghi, il casuale, l’individualismo e le sensazioni troppo sottili, sensibili e delicate 
della religiosità contemporanea.

Questo si accompagnava ad una capacità riformatrice che sapeva cogliere nelle innovazioni dei 
monasteri riformati, che danno l’avvio al movimento liturgico, la possibilità di parlare all’uomo con-
temporaneo con nuova forza e convinzione. Dal 1920 tali innovazioni furono introdotte nel Castello 
di Rothenfels: parti variabili della messa erano declamate in lingua tedesca, l’eucarestia era interpretata 
come pasto da consumare insieme, i sacerdoti celebravano la messa dall’altare rivolti verso i fedeli. Tali 
novità in campo liturgico crearono un forte connubio con la trasformazione eseguita in collaborazione 
tra Guardini e Schwarz della sala dei cavalieri e della cappella del castello. L’Einraum, non solo fisico 
ma anche liturgico per la compresenza di gerarchia e assemblea nello stesso spazio, divenne paradig-
matico per le costruzioni a venire.

Quickborn: https://www.cittanuova.it/ecologica-integrale-e-
resistenza-al-potere-totalitario/

Pehnt e H. Strohl W., Rudolf Schwarz, 
Milano 2000
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Schwarz aveva studiato a fondo Lo spirito della liturgia di Guardini e ne aveva ben colto il signi-
ficato. Il teologo voleva che cose, strumenti, attrezzi, fossero spogliati della loro apparenza casuale, 
ricavate le loro forme basilari, esposta in maniera visibile la loro funzione. Gli oggetti furono progettati 
a partire dalle sensazioni corporee dell’uomo ed in modo da diventare naturalmente parte dell’azione 
liturgica per rafforzarne il significato.

I Quickborn erano a favore di una vita semplice e libera ispirata ai valori della natura e alla rievo-
cazione romantica del medioevo. Parlando della loro sede facevano riferimento al castello del Graal.

Il gruppo in un primo momento non fu gradito dalla gerarchia cattolica perché richiedeva ai suoi 
aderenti coraggio, cavalleria, fedeltà, obbedienza e astinenza dalle tentazioni mondane come alcool e 
nicotina. Il motto era “autodisciplina, autocontrollo, autoeducazione”.

Il nostro intimo, che è effettivamente assoggettato al continuo influsso dall’esterno, richiede una guida 
per non smarrire la propria via. La nostra libertà, piuttosto, consiste nell’individuare e riconoscere 
coloro che ci possono guidare veramente.3

Se si pensa agli avvenimenti del Terzo Reich, queste parole, espresse da un gruppo giovanile catto-
lico, risultano inquietanti e mostrano il dramma di una generazione educata alla ricerca di una guida.

L’arrivo di Romano Guardini nel 1922 dette un contenuto autentico alle finalità dei Quickborner: 
l’interpretazione di Chiesa come comunità, il significato della celebrazione liturgica, l’idea di libertà 
e obbedienza, la concezione religiosa di una nuova umanità e la critica attiva degli avvenimenti storici, 
costituirono un vero e proprio rinnovamento per il gruppo.

Nel 1924 Schwarz fu nominato architetto del castello di Rothenfels. Fu incaricato di provvedere a 
tutti gli aspetti della riqualificazione del castello: tinteggiatura di pareti e mobili, sgombero di macerie, 
riparazione delle coperture, installazione di nuovi servizi. Curò anche la grafica di una pubblicazione 
di Guardini e progettò un calice da messa a cui lavorò per sei mesi.

A Rothenfels c’era una cappella con un altare in stile neo-gotico, una pietà sopra il tabernacolo e 
banchi organizzati tradizionalmente. Si pose il problema della risistemazione della cappella e della sala 
dei cavalieri da trasformare in “spazi puri e nobili”, nonostante la scarsità di mezzi. L’architettura della 
povertà tuttavia va messa in relazione con Meister Eckhart, di cui Schwarz affrontò la lettura in quegli 
anni. Il vuoto è interpretato non come mancanza, ma come qualità positiva. E infatti lo spazio della 
sala e della cappella venne ripulito da ogni elemento decorativo e ridotto alle semplici superfici dei 
muri. L’intervento della tecnica fu reso visibile quando era funzionale, ad esempio nell’illuminazione 
della sala dei cavalieri costituita da tubi ad incandescenza a soffitto.

L’intervento fu giudicato avanguardistico dagli avventori del castello e troppo tecnologico.
Nella cappella Schwarz dispose una corona di nude lampadine al di sopra della ruota circolare del 

nuovo lampadario rivestito di lamina d’oro. L’utilizzo di semplici lampadine si ritrova anche in Le 
Corbusier, ma qui, per uno spazio destinato al culto, doveva fare particolarmente impressione. Le 
sedute furono totalmente reinventate e diventarono sedili singoli verniciati di nero a forma di dado, 
spostabili e configurabili in ogni forma di assemblea fosse richiesta dall’occasione.

 3 Cf. W. Pehnt e H. Strohl, Rudolf Schwarz, Milano 2000, p. 41.
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L’altare era mobile e utilizzato per le messe festive. La sala era adoperata non solo per la liturgia ma 
anche per conferenze. Gruppi di luci potevano essere accesi a settori in modo da poter accordare l’illu-
minazione alla conformazione data alla sala in base alla disposizione delle sedute. Secondo Schwarz lo 
spazio sacro è bello quando si fonda totalmente sulla comunità e sul suo operare, quando si sprigiona 
dalla liturgia e si rinuncia a ogni messa in scena architettonica.

Pehnt e H. Strohl W., Rudolf Schwarz, Milano 2000
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L’intervento di Schwarz fu radicale: eliminò dalla sala dei cavalieri ogni ornamento e furono murati 
i portali gotici del palazzo. Al loro posto furono praticate delle aperture rettangolari per creare un 
nuovo asse. I medaglioni con gli stemmi furono dipinti di bianco e fu rimosso un camino tardo-ro-
manico. L’altare fu sostituito da una tavola di legno di quercia su uno zoccolo cubico e rivestito da 
una lamina di argento.

Schwarz trovò il coraggio di sperimentare qualcosa di completamente nuovo per conformare spazi 
utili alla vita che vi si svolgeva. E ciò ovviamente portò a conflitti con Guardini che si occupava di 
tutto e voleva sapere ogni piccolo dettaglio, mentre Schwarz non lo informava adeguatamente dei 
cambiamenti in atto. Guardini temeva che tutta l’operazione assumesse troppo i connotati dell’espe-
rimento e preferiva nettamente una forma più conservatrice. Schwarz aveva la fortuna di trovarsi di 
fronte un uomo più conciliante di lui: in caso di conflitto infatti Guardini cedeva. Guardini in seguito 
però comprese profondamente le idee di Schwarz e spinse con le sue decisioni ulteriormente avanti 
l’operazione di ammodernamento del castello di Rothenfels occupandosi anche dell’arredamento: 
suppellettili, tessuti, vasi, posate e stoviglie divennero anch’esse un modello educativo per i visitatori e 
ospiti, e fu allestita una stanza con gli oggetti in vendita. Guardini inoltre richiese espressamente che 
nella biblioteca del castello fossero disponibili testi di Le Corbusier e di Bruno Taut e degli esponenti 
del Neues Bauen, ci furono cicli di conferenze, lezioni ed esposizioni nel tentativo costante di far 
comprendere il valore pedagogico di quello che era stato fatto a Rothenfels. Il contratto con Rudolf 
Schwarz in qualità di architetto del castello era rinnovabile di anno in anno a partire dal 1924 e si 
concluse nel 1940.

L’esperienza di Quickborn costituì una esempio memorabile nella storia dell’architettura. Lo stesso 
si può dire in ambito liturgico: i ritrovi del gruppo di fine anno furono frequentati da ben 7000 per-
sone e le celebrazioni liturgiche nella nuova forma attraevano un pubblico giovane. Si tratta quindi di 
un passo decisivo verso la definizione di liturgia del Concilio Vaticano II contenuta nella Sacrosanctum 
Concilium come “culmine verso cui tende l’azione della Chiesa e, al tempo stesso, la fonte da cui pro-
mana tutta la sua energia” (SC 10). E l’energia che sgorgava dalle celebrazioni liturgiche di Quickborn 
fu sicuramente il luogo dove maturarono alcune idee di Rudolf Schwarz che qualche anno dopo, in un 
periodo di grande crisi per la Germania, scrisse il suo testo più importante sulla costruzione di chiese.

Pehnt e H. Strohl W., Rudolf Schwarz, Milano 2000
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3. Costruire la Chiesa, il senso liturgico nell’architettura sacra
Vom Bau der Kirche (1938) comincia con una premessa scritta da Romano Guardini che ne mette 
in luce la complessità. Guardini si spinge ad affermare che su questo libro se ne potrebbe scrivere un 
altro, tanti sono i concetti messi a tema che ancora potrebbero essere sviluppati. Il teologo evidenzia 
tre aspetti

 - l’impostazione volta ad una immagine dell’uomo a partire dai suoi organi e il rapporto che questi 
istituiscono tra lui e il mondo 

 - la coscienza di ciò che si chiama Chiesa: «cammino che procede attraverso le epoche del mondo, 
corteo, processione nella storia, essere condotti per via attraverso il tempo, sicurezza in virtù della quale 
si sopportano le prove, contesto significante dei destini nell’elemento spirituale»4

 - «Le forme della costruzione della chiesa appaiono come linee di intersezione tra l’uomo e il mon-
do, storia umana e agire divino».5

Il testo di Schwarz si incentra sulla descrizione di sette tipi di costruzione. Si tratta di schemi che 
non rappresentano alcun progetto concreto o realizzabile, ma delle mappe mentali, dei nuclei base per 
un’eventuale progettazione di spazio sacro. I sette schemi rappresentano sette tappe del cammino del 
popolo di Dio verso la salvezza. Il settimo tipo sarà la manifestazione di tutta la storia della salvezza 
mentre i tipi precedenti costituiscono le tappe del percorso che in esso culmina. Il percorso rappresenta 
sia il compimento del tempo che il superamento del tempo. Compimento del tempo perché spiega 
in chiave nuova la storia del popolo in cammino verso l’eschaton finale, ma anche superamento del 
tempo perché la meta finale è rappresentata da un progetto non realizzabile da mano di uomo e che 
contiene tutta la storia.

 4 R. Schwarz, Costruire la chiesa, 30.
 5 Ibid., 30.

Schwarz R., Costruire la chiesa, il senso liturgico nell’architettura sacra, Brescia 1999
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3.1. Il primo tipo di progetto – sacro anello
Rudolf Schwarz comincia la sua descrizione con la seguente definizione:

«Per celebrare la santa Cena del Signore, occorre uno spazio non troppo grande, di buona misura, 
al suo centro una tavola o mensa e sopra di essa un piattello (patena) con pane e un calice con vino. Si 
può adornare la mensa con candele e circondarla di sedili per la comunità. Ciò è tutto; mensa, spazio 
e pareti formano la più semplice chiesa»6. In questa descrizione, si trova tutta la concezione di Ru-
dolf Schwarz sulla costruzione di chiese, ovvero la riduzione all’essenziale e la scelta di una radicale 
semplicità, e tuttavia la volontà di rimanere nel solco della tradizione.

Lo spazio sacro per Rudolf Schwarz è contrapposizione tra passaggio e durata. «Prima non c’è 
nulla, se non lo spazio del mondo; alla fine non resta altro che lo spazio del mondo: il Signore è 
passato»7, scrive Schwarz in Kirchenbau, il suo ultimo scritto che ripercorre tutta la sua produzione 
architettonica di chiese. In questa frase c’è tutta la poetica schwarziana dell’edificio come puro uten-
sile, un «apparato per il disbrigo della liturgia». Una convinzione tipicamente schwarziana è quella 
di comunità: «le persone sono uno dei materiali formativi (del progetto) […] l’edificio prende forma 
solo dall’ordinamento del popolo»8.

Il primo schema è la forma ad anello che prende spunto dal calice, «archetipo del popolo intorno 
alla mensa». Le pareti dovrebbero essere disposte ad anello, ma anche la pianta quadrata costituisce 
un anello nella connessione dei muri e pure il sistema pareti/soffitto realizza una custodia.

L’altare costituisce il punto focale dell’intero sistema, da cui promana la luce per mezzo dei ceri ac-
cesi. Per Schwarz questo tipo di schema è «simbolo di somma autenticità», «il popolo è interamente 
protetto e avvolto nel mistero», perché l’anello è infrangibilità, è la più forte delle figure. L’anello 
trova pieno compimento nello scorrere degli sguardi dei presenti verso tutti, nel dischiudersi di tutti 
a tutti. L’anello chiuso ha un centro rappresentato dall’altare e il tracciamento di tutti gli sguardi 
costituisce una stella. «Ciò che si chiama personalità passa in secondo piano […] i suoi contorni si 
sfumano e confondono in certa misura, si collocano al di là del punto focale dello sguardo»9. Roma-
no Guardini nello Spirito della Liturgia afferma che «il singolo deve rinunciare a pensare in modo 

 6 Ibid., 63.
 7 R. Schwarz, Kirchenbau: Welt vor der Schwelle, Freiburg 1960, 56.
 8 Ibid., 66.
 9 Ibid., 70.

Schwarz R., Costruire la chiesa, il senso liturgico nell’architettura sacra, Brescia 1999
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proprio e a percorrere vie proprie, deve andare oltre i suoi scopi personali per accogliere le finalità 
formative della grande comunità liturgica umana»10.

3.2. Il secondo tipo - sacra partenza - l’anello aperto
Dall’Ultima cena di Leonardo, Rudolf Schwarz prende lo spunto per l’anello aperto. Il Signore sta nel 
mezzo e gli apostoli alle due ali lasciano libero il quarto lato della mensa, il Signore «guarda verso il 
lato aperto, verso la lontananza del Padre, davanti al quale si presenta, tenendo gli uomini a entrambi i 
lati. […] In tal modo Cristo è nello stesso spazio con i suoi e tuttavia, insieme, non lo è: Egli appartiene 
nello stesso tempo ad un altro spazio, è centro e medio e anche mediatore»11.

In questo caso, il celebrante sta al di qua dell’altare e guarda verso lo spazio aperto su cui si apre una 
finestra, «un vuoto ricolmo di luce giunge fino all’altare».

L’altare diventa soglia: questo è un concetto chiave della poetica schwarziana: «al di qua dell’altare 

sta il ‘mondo’. La terra si distende, il popolo la abita, lo spazio si inarca a volta, un firmamento cinge 
l’universo. Al di là dell’altare nell’aperto sta l’‘altro mondo’, il cielo. L’altare è il confine tra il tempo 
e l’eternità, ‘soglia’»12.

Sorge il problema dello spazio oltre la soglia: come rappresentarlo? può bastare una semplice fi-
nestra? come realizzarla e come dare il senso della separazione? viene suggerito l’utilizzo di vetro o 
di una grata. È preferibile rispetto ad ogni altra soluzione la parete bianca. Il bianco è un colore che 
ingloba tutti gli altri colori.

Altra possibilità è costituita dalla rappresentazione di scene pittoriche, ma come? In forma sempre 
inadeguata perché noi non sappiamo come sono i santi nella luce eterna.

Oppure ancora la chiesa andrebbe realizzata fisicamente sulla soglia: sull’orlo di un precipizio, a 
strapiombo sul mare ad esempio, per far comprendere la dimensione ulteriore del mondo al di là della 
soglia.

Ulteriore soluzione potrebbe essere creare uno spazio luminoso oltre la soglia. Attraverso l’archi-
tettura contemporanea allora si comprende l’architettura delle grandi chiese romaniche e gotiche che 

 10 R. Guardini, Lo spirito della liturgia, Brescia 1930, 40.
 11 R. Schwarz, Costruire la chiesa, 95.
 12 Ibid., 108.

Schwarz R., Costruire la chiesa, il senso liturgico nell’architettura sacra, Brescia 1999



60 Flora Filannino

danno la sensazione del mondo ultraterreno attraverso l’immagine di corpi immersi nella luce come 
nelle grandi vetrate istoriate percorse dalla luce del sole.

3.3. Il terzo tipo - sacra partenza - il calice luminoso
Ancora una volta il popolo è disposto ad anello ma il cielo aperto si trova al di sopra di esso, «la som-
mità della volta viene tagliata via, sfondata in forma anulare ed ogni volta questa apertura è fonte di 
luce per il vano sottostante»13.

In definitiva, si tratta di costruzioni a cupola, e infatti Rudolf Schwarz presenta alcuni esempi come 
quelli di Micene, delle terme romane e altri esempi in cui la soluzione viene resa attraverso l’uso di 
cupole che si impostano l’una sull’altra, fino a culminare nelle soluzioni del periodo barocco in cui 
«la prospettiva celeste perpendicolare finisce totalmente nella luce»14. In questo schema si mette a 
tema la “sollevazione” dell’uomo. «Oggetto di questo progetto è la lotta primordiale tra l’uomo e la 
terra, e in essa l’uomo sta dalla parte della lievità, della luminosità e della chiarezza contro la gravità, 
l’oscurità e l’informità, a favore di quanto è delicato contro quanto è massiccio»15.

3.4. Il quarto tipo - il sacro viaggio - il cammino
Si tratta di uno schema risultante dall’evoluzione semplificata del secondo tipo. L’assemblea si dispone 
come un esercito in marcia: «una persona sta accanto all’altra, spalla a spalla come membro in schiera 
serrata trasversalmente. Un passo avanti e uno indietro stanno le file prossime e se sono molte formano 
il tessuto di un reparto in marcia. Davanti a tutti sta il condottiero, anch’egli volto nella stessa direzio-
ne e, come tutti gli altri, lui pure un uomo in cammino»16.

La descrizione di questa forma in termini militareschi non è un caso: secondo Schwarz infatti 
rispetto al secondo schema quello che manca in questo tipo di disposizione è l’agape. Lo stare tutti 
rivolti verso lo stesso punto e il non potersi guardare, porta alla mancanza di circolazione del legame 
tra i cuori. La forma della marcia lascia il cuore di ciascuno isolato.

 13 Ibid., 124.
 14 Ibid., 124.
 15 Ibid., 126.
 16 Ibid., 140.

Schwarz R., Costruire la chiesa, il senso liturgico 
nell’architettura sacra, Brescia 1999
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3.5. Il quinto tipo – la sacra parabola – il calice oscuro
Il quinto schema costituisce la naturale evoluzione dello schema precedente: il popolo in cammino 
per la via dovrebbe terminare qui il suo percorso.

Quindi il popolo parte da uno schema chiuso a cerchio che progressivamente si apre, e portando il 
punto focale all’infinito si trasforma nel quarto schema del sacro viaggio in forma di truppa. Qui ora 
il percorso termina e confluisce in una parabola.

Schwarz R., Costruire la chiesa, il senso liturgico nell’architettura sacra, Brescia 1999

Schwarz R., Costruire la chiesa, il senso liturgico nell’architettura sacra, Brescia 1999
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Importante per la rappresentazione di questo cammino è che un polo sia immerso nell’oscurità 
e quello di arrivo nella luce. Rudolf Schwarz rappresenta questo schema con la forma di parabola: 
«Perché la parabola è aperta in senso assoluto». «Nel punto focale della parte rotonda collochiamo 
l’altare. Le pareti dovrebbero essere ben alte e consistere di un materiale duro e pesante, per esempio 
blocchi di pietra. Si potrebbero ancora una volta eseguire pareti e tetto come una unica copertura a 
volta»17.

Per Rudolf Schwarz non ci dovrebbero essere finestre sulle pareti perimetrali, tuttavia l’abside do-
vrebbe essere immersa nella luce con una figura di Cristo pantocratore ad esprimere la sua presenza 
con le braccia aperte. La comunità è giunta dal suo Signore.

Un problema di più difficile soluzione è costituito dalla scelta della parete di fondo. Che rappresen-
ta una contraddizione: chiusa poiché il popolo deve stare al riparo o aperta poiché dietro al popolo si 
richiede che ci sia l’infinito del cammino ormai giunto al termine?

Rudolf Schwarz indica due tipi di soluzione, una prima nella realizzazione di una parete in vetro 
per indicare delimitazione ma non esclusione dello spazio retrostante. Tuttavia il vetro permetterebbe 
l’ingresso della luce contrario al concetto. Allora si potrebbe scegliere un materiale opaco, ma meno 
spesso delle pareti perimetrali. Una seconda soluzione invece prevede una parete secante la parabola 
che a sua volta prosegue oltre il muro di fondo ad indicare il proseguimento dello spazio all’infinito.

Schwarz prosegue nel cammino della comunità che evolve verso l’esitazione divina. Il Signore «non 
chiude le braccia, sebbene la Chiesa ormai ci sia. Guardando verso di essa, spinge lo sguardo al di là 
nell’oscurità e vede il giudizio. Ad ampia distanza dietro, Egli scorge il portale, dove di nuovo dovrà 
sedere per giudicare e separare»18.

Il Signore allora alza le braccia per implorare il Padre. Al popolo non rimane che condividere la sua 
angoscia mortale e vegliare per «essere coinvolti nell’angoscia mortale del Signore e afferrati dallo 
sguardo dei suoi occhi aperti; diventare una cosa sola con Lui ed in Lui essere tratti nella tenebra, 
che finora sta sempre invisibile alle loro spalle. Guardare apertamente, insieme con Lui, verso la fine 
oscura»19.

In questo modo il popolo viene rimandato indietro nella storia, il procedere non si conclude qui 
finché Egli non ritorni. Il compimento è differito.

Questo è l’unico schema che venne realizzato nella realtà da Rudolf Schwarz. Si tratta della chiesa 
della Santa Croce di Bottrop, realizzata su precisa richiesta del parroco secondo l’archetipo della sa-
cra parabola. Mi pare non casuale che proprio questo schema sia stato realizzato: rappresenta infatti 
lo status quo di ogni comunità cristiana: un popolo in cammino verso la salvezza nell’attesa della 
parusia. Vivere nella tensione tra il “già e non ancora” nell’illusione di essere arrivati alla meta senza 
tuttavia aver percorso tutto il cammino richiesto e senza aver condiviso pienamente i sentimenti di 
Cristo. Schwarz condensa in queste semplici linee la cristologia e l’ecclesiologia del XX secolo di 
Chiesa come popolo di Dio, popolo in cammino verso il suo Salvatore cui guardare nell’attesa del 
Suo ritorno.

 17 Ibid., 181.
 18 Ibid., 184.
 19 Ibid., 184.
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3.6. Il sesto tipo – il sacro tutto – la volta luminosa
Il sesto e settimo tipo sono schemi del tutto intellettuali, difficili anche da tradurre in spazio fisico. 
Pure il linguaggio di Rudolf Schwarz diventa più lirico e mistico nelle descrizioni. La visualizzazione 
più semplice del sesto modello è di una forma arrotondata intorno al suo centro di pura luce. La for-
ma si estende su tutta la terra, e in essa tutti i popoli sono raccolti. Una sfera. «La forma finale stessa 
non è più un procedere, poiché per essa il tempo si arresta. È un’unica esaltazione, un canto di lode, 
un puro esistere nella felicità. L’Agnello celebra le nozze e la sposa è vestita di bianco splendente (Ap 
21, 2)»20. In questo accenno alla teologia giovannea del libro dell’Apocalisse si allude alla umanità/
sposa dell’Agnello. L’eschaton è compiuto, il male è stato vinto e il Signore rappresentato dall’Agnello 
ritorna per essere tutto in tutti.

3.7. Il settimo tipo – il duomo di tutti i tempi – l’intero
Il settimo tipo

[…] consiste di tre grandi elementi. Il primo e l’ultimo sono imperniati nel tempo, frammezzo scorre 
la via e là dove essa abbandona la forma centrale e là dove sfocia nell’altro, risultano situazioni di 
trapasso, di partenza e di ritorno in patria. Come due parti aperte, le due forme terminali si riducono 
una nell’altra, una all’uscita e l’altra all’approdo, e in mezzo si stende la via della vita: questa è la forma 
fondamentale della storia sacra. La forma intera e resa presente, somiglia di nuovo ad un albero, che 
consiste dell’oscuro sviluppo delle radici, del tronco e della luminosa corona di rami21.

Questo schema è chiamato «duomo di tutti i tempi». Il suo compimento esce dal tempo ed entra 
nell’eternità. Non è possibile realizzarlo del tutto, ma traspare in ciascuna epoca attraverso la forma 
architettonica di quel periodo.

È la funzione liturgica nel suo svolgimento visualizzata in uno schema: «l’opera liturgica edifica 
ogni volta il duomo di tutti i tempi attraverso i movimenti del suo spazio interno, il suo salire e calare, 
il suo allargarsi e scomparire»22.

 20 Ibid., 205.
 21 Ibid., 213.
 22 Ibid., 215.

Schwarz R., Costruire la chiesa, il senso liturgico nell’architettura 
sacra, Brescia 1999
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Per Schwarz gli elementi fondamentali sono il procedere dell’azione sacra, che è un avanzare spazia-
le da un altare per continuare in una peregrinazione nello spazio. Negli spazi antichi ciò era realizzato 
per mezzo di un passaggio da uno spazio ad un altro all’interno dell’edificio sacro. In questo schema 
invece la trasformazione dello spazio scaturisce dall’interno:

I movimenti del popolo, la sua posizione che si alterna, il cambiamento dell’illuminazione ed i ritmi 
solenni dello spazio sonoro presentano il processo liturgico. Sarebbe solo un ultimo passo quello di 
rinunciare interamente ad uno spazio edilizio fissato, prendere l’edificio ormai solo come mezzo, per 
rappresentare scenicamente lo spazio in una libera creazione. Allora la liturgia sarebbe un “duomo” 
non solo per la sua struttura segreta, ma l’intero sarebbe edificato visibilmente ogni giorno23.

L’edificio allora diventa un contenitore, un «utensile per l’azione liturgica e nulla più», ciò che 
deve essere creato è soltanto lo spazio e la sua luce.

La liturgia stessa è l’architettura cui tutto è subordinato.
Vorrei osservare che la visualizzazione spaziale contemporanea di questo schema ricorda la dispo-

sizione delle due mense della celebrazione liturgica: la mensa della parola e la mensa eucaristica. In 
mezzo si svolge la liturgia. Schwarz davvero è un precursore del Concilio!

3.8. Verifica
Attraverso i suoi schemi Schwarz mostra come si possa creare una forma adatta all’assemblea e quanto 
lo spazio possa incidere sulla crescita di una comunità orante e determinarne gli sviluppi. L’idea di 
spazio di Rudolf Schwarz «inizia a destarsi e a condurre la sua vita solo quando gli uomini lo occu-
pano»24. Spazio quindi fatto dalla presenza degli uomini, dalle loro relazioni spaziali, spazio per la 
ἐκκλησία.

Vom Bau der Kirche dovrebbe essere un trattato sulla costruzione di chiese. Ma non riguarda solo gli 
specialisti perché il particolare soggetto di quest’arte è una forma viva fatta di edificio e popolo, corpo 
e anima, le persone e Cristo. Così come un motore o un’organizzazione commerciale sono frutto di un 

 23 Ibid., 217.
 24 W.Pehnt, La luce nell’oscurità, in “Casabella” 640/641, Milano dicembre 1996/gennaio 1997.

Schwarz R., Costruire la chiesa, 
il senso liturgico nell’architettura 
sacra, Brescia 1999
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piano strategico che si sviluppa dalla loro legge intrinseca, allo stesso modo una chiesa è opera orante e 
viene sostenuta dal movimento della grazia. La costruzione delle chiese nasce dalla Chiesa viva, è solo 
suo segno visibile. L’edificio chiesa va considerato con tutto il suo contenuto vitale.

Lo spazio sacro per Schwarz non è cristocentrico ma teocentrico. La posizione dell’altare rappre-
sentante Cristo non è il centro per indicarne l’importanza assoluta, ma per rappresentare la soglia 
verso Dio.

Compito del Baumeister come a lui piaceva chiamarsi, ovvero costruttore invece di architetto, è di 
porre la “soglia” tra Dio e il popolo e di «raccogliere il popolo davanti alla soglia».

4. Note critiche
Le esperienze qui raccontate sono certamente uniche nella storia dell’architettura, tuttavia voglio 
mettere in luce alcuni aspetti cruciali per la buona riuscita di un manufatto architettonico per il culto: 
Schwarz era un teologo e apparteneva attivamente alla chiesa cattolica. Guardini era un presbitero 
con una sensibilità aperta alle innovazioni e, anche laddove queste fossero troppo spinte in avanti, si 
è posto in atteggiamento dialettico con il progettista e ha compreso, ha ascoltato.

Con ciò s’intende dire che per realizzare un manufatto di qualità è auspicabile che l’architetto ab-
bia una vicinanza al culto e alla teologia, perché la sua opera dovrà essere inevitabilmente espressione 
dell’ecclesiologia del tempo. Un edificio di culto è un utensile per la comunità, come dice Schwarz.

Appunto... la comunità! Un progetto di una chiesa non può prescindere dalla comunità che la 
abiterà.

Gli schemi di assemblea di Schwarz dovrebbero essere un ideale percorso che ogni porzione del 
popolo di Dio voglia compiere. Ogni chiesa locale in procinto di costruire la propria casa per il culto 
dovrebbe riflettere insieme al sacerdote e all’architetto su quale degli schemi di Schwarz sia adatto 
alla propria conformazione durante la celebrazione eucaristica. Ognuno degli schemi corrisponde a 
una tappa della maturazione della comunità locale. Se è una comunità evoluta, si sceglierà uno schema 
tipo parabola, altrimenti una comunità di recente formazione troverà maggiore beneficio utilizzando 
uno schema ad anello chiuso o aperto.

5. Conclusioni
I manufatti architettonici di Rudolf Schwarz hanno subito forti critiche. È innegabile che ad un pri-
mo sguardo molte delle chiese realizzate abbiano l’aspetto di fabbriche più che di luoghi riservati al 
culto. Soprattutto la Fronleichnam di Aachen (Chiesa del Corpus Domini di Aquisgrana) del 1930, 
fa davvero pensare ad un opificio.

La teoria degli opposti di Romano Guardini può servirci a comprendere meglio il senso di spazio 
sacro che Schwarz ha voluto realizzare ad Aquisgrana. Guardini aveva elaborato la teoria degli opposti 
già dal 1905. Si tratta di un metodo del conoscere e fondamento di una nuova metafisica. Secondo 
Guardini è un tentativo per una filosofia del vivente concreto, un oscillare tra polarità opposte come 
immanenza-trascendenza, unità-pluralità, ecc. Ogni polo dipende dall’altro e ne è distinto.
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Invece «il destino dell’uomo si compie nella possibilità o di mantenere la vivente unità degli op-
posti o di distruggerla con la sua libera azione»25.

In questa capacità di tenere insieme gli opposti può essere trovata la chiave di volta interpretativa 
delle architetture di Rudolf Schwarz. Il vuoto contiene il pieno, la pienezza dell’Assoluto che non 
annulla il vuoto, anzi lo esalta. Le forme semplici dei materiali rivelati nella loro schiettezza, fino alle 
estreme conseguenze non sono segno del profano, ma del sacro. Il sacro non è sinonimo di complessità, 
ma di semplicità estrema. Nella Fronleichnam il vuoto alto 40 metri della navata principale si oppone 
alla piccola e unica navata laterale. Le pareti bianche si oppongono alla pietra blu scura del pavimento 
e del setto portante. Gli opposti convivono e si completano. Ne risulta un nuovo significato.

Scriveva Romano Guardini nel 1931 sulla chiesa di Aquisgrana: «questo non è vuoto, è silenzio, e 
Dio è nel silenzio. Dal silenzio di queste ampie pareti può sbocciare un’idea della presenza di Dio».

 25 M. Borruso, «Guardini Romano», in Dizionario Biografico degli Italiani, Volume 60, Roma 2003.

Fronleichnam di Aachen: https://de.wikipedia.org/wiki/St._Fronleichnam_(Aachen)
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Un pensiero di pace e di rispetto verso confessioni diverse credo debba alimentarsi del chiaro rico-
noscimento della propria identità, nel racconto onesto e diretto dei suoi principi religiosi. Per questo 
spero di poter contribuire al dibattito interreligioso ripercorrendo in modo chiaro ed esplicito i pas-
saggi di fede e di pensiero, che hanno condotto al progetto di una nuova chiesa cristiana. Lo sforzo 
di esplicitare in modo razionale le motivazioni e le ragioni di ciascuna scelta – formale e simbolica 
- credo costituisca un presidio saldo per il rispetto reciproco fra confessioni diverse: il rispetto di sé e 
una chiara comunicazione sono presupposti fondamentali per il rispetto degli altri.

Il racconto di questa esperienza inizia ricordando un sentimento di profonda inadeguatezza, quasi 
di sgomento e di sfiducia nelle mie capacità intellettuali e ideative, che provavo davanti al compito di 
progettare uno spazio sacro. Si trattava della presa di coscienza in generale della finitezza delle facoltà 
mentali umane a cospetto della grandezza di Dio, ma anche del confronto, schiacciante, con un lungo 
percorso di pensiero sugli spazi religiosi, che ha attraversato più di due millenni, e che ha visto tanti, 
tanti protagonisti illustri donarci capolavori di architettura e di dottrina. 

Ricordo, di quelle settimane, un profondo sentimento di umiltà e un’intensa ricerca di semplicità, 
ma al contempo una recondita speranza di grazia. Vivevo la tipica condizione di solitudine dell’uomo 
davanti alla sua coscienza, aggravata da un senso di responsabilità verso la comunità e verso la fede, 
anche verso la luce. E mi ponevo l’interrogativo di come tradurre questi sentimenti in spazi o in sim-
boli, anche considerando che da più di un secolo è così difficile disegnare delle forme rappresentative 
e simboliche, ad ulteriore riprova della crisi dell’arte e soprattutto di quella sacra.

Mi sono ritrovato, durante questo cammino, a pensare continuamente a Maria cui era dedicata 
la chiesa che andavo a progettare e a provare un grande sentimento di conforto; Maria è una figura 
dolcissima e umana della religione cristiana, l’ho pensata come una madre fragile, rassicurante, ma 
anche come una donna accogliente, bella, spirituale e carnale insieme. Ho ricercato anche dei possibili 
suggerimenti nelle altre arti - nella pittura, nella musica, nella musica sacra - e queste manifestazioni 
dello spirito, a me certamente più consone, mi hanno presto ricondotto a delle letture. È interessante, 
molto interessante confrontare l’affresco dell’Annunciazione che si trova in San Marco qui a Firenze 
quando l’angelo si reca da Maria e Maria appare così turbata e mostra un’espressione così incredula, 

Fabrizio Rossi Prodi

Il pensiero di un velo
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con l’Annunciazione descritta da Luca quando la Vergine, che chiaramente non capisce, afferma “Non 
è possibile, non conosco uomo”1. Poi l’angelo la rassicura e le dice che lei ha trovato Grazia presso Dio. 
Ecco la parola che mi ha più colpito: Grazia. Poi, ripresasi dalla sorpresa, Maria si affida e manifesta la 
sua accoglienza affermando: “Eccomi, sono la serva del Signore”2. Poco dopo, recatasi da Elisabetta, 
che ha in grembo il Battista, riconferma i propri sentimenti con parole - che poi diverranno il testo 
del Magnificat3 - in cui dichiara tutta la sua umiltà. Ecco la seconda parola che mi ha colpito: umiltà. 
Umiltà e Grazia sono due qualità di Maria che erano assolutamente simili a quelle che io stavo pro-
vando, o ricercando, nell’avvicinarmi a questo progetto di spazio religioso.

La Grazia è certamente un termine cristiano, che significa assenza di peccati e anche promessa di 
vita eterna. Ma la grazia è anche quella capacità concessa agli uomini di creare delle forme sensibili do-
minate dall’armonia. Come mi poteva aiutare il termine “grazia”? Sono ricorso alle parole di Schelling 
nella stagione dopo l’illuminismo, che descrive la grazia come qualcosa di inafferrabile ma percepibile 
da tutti, la inquadra come legame fra spirito e natura e anche tra spirito e corpo, la definisce come 
qualcosa di vivente e trascendente. Ho visto in queste parole un legame profondo con il testo della 
Genesi quando Giovanni dice: “la parola è diventata carne […] piena di grazia e di verità”4 fissando 
il principio dell’incarnazione, il Logos che si fa realtà e la spiritualità che diventa forma sensibile. Mi 
ha sempre profondamente colpito questo rapporto stretto fra spirito e sensibilità nella cultura e nel 
pensiero religioso cristiano. Del resto, l’orizzonte di senso della vicenda spirituale dei cristiani sta pro-
prio nella concretezza dell’azione che ciascun uomo compie sulla terra. Credo che da questo assunto 
nasca la nostra esigenza di cristiani di raffigurare in un’immagine i principi spirituali. Per questo da 
due millenni gli artisti cercano di raffigurare il bel volto di Maria come simbolo di un pensiero che è 
religioso e artistico insieme e che unisce in una sostanza indissolubile bellezza e verità.

Ho preso a rileggere Dante, gli ultimi canti del Paradiso, che insistono sull’umiltà e sulla Grazia e mi 
sono imbattuto in un verso, che ricordavo dagli studi - “Donna, se’ tanto grande e tanto vali”5 - che mi 
ha colpito per l’allungamento fonetico dello spazio così ampio e lungo e lento. Ho pensato che questa 
fosse proprio l’espressione di uno spazio femminile, ho pensato che fosse la stessa ieratica condizione 
che si avverte nell’ascoltare i brani dello Stabat Mater di Pergolesi e ho pensato che lo spazio interno 
dell’aula della mia chiesa doveva avere lo stessa caratteristica ieratica, allungata, dilatata.

Tornando ad osservare dipinti, studiando Giotto, l’Angelico, il Ghirlandaio, Masaccio e più avanti 
Botticelli e altri, ho visto che Maria viene rappresentata spesso con le braccia incrociate, in segno di 
umiltà e di accoglienza. Non è mai trionfante, eretta, ma appare un po’ curva, come ad accogliere 
qualcosa, ovvero protesa verso il bambino Gesù, o verso l’Angelo. Mi è sembrato che Maria non sia mai 
una figura in sé conclusa, piuttosto l’espressione di un’attesa, di una relazione, un termine che si pro-
ietta, si protende e si completa in un altro termine. Spesso i colori sono chiari, il bianco prevale come 
simbolo di purezza verginale, come principio di castità e anche l’intorno è molto semplice e ordinato.

Altri simboli, come la cupola, la scala, la corona, il manto compaiono nell’iconografia mariana, il 
progetto ne è rimasto influenzato, ma ho sempre pensato che la traduzione automatica di elementi 

 1 Luca 1, 34
 2 Luca 1, 38
 3 Luca 1, 46-55
 4 Giovanni 1, 14
 5 Dante Alighieri, La Divina Commedia, Paradiso, c. XXXIII, v. 13.
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simbolici in forme non potesse costituire il progetto, perché il progetto è qualcosa di più sintetico e 
evocativo e quindi ho concluso che, più che rappresentare i simboli, era necessario creare un’atmosfera 
e uno stato di umiltà, di grazia, di misericordia e pietà, un’atmosfera di accoglienza femminile, una 
volontà di proiezione e quasi di generoso sbilanciamento verso la ricerca di verità e di relazione. 

Così, per raccontare questa leggerezza femminile, semplice, accogliente, graziosa e casta, si è pian 
piano fatta strada nella mia mente l’idea di ricorrere all’immagine di un velo, come quelli che com-
paiono in tanti affreschi, che si richiude su se stesso e crea una cavità accogliente, avvolgendo il fedele 
nel suo cammino verso la luce.

Lavorando su questo tema sono comparse alcune forme leggere morbide sovrapposte che velano, 
fasciano, abbracciano, che lasciano entrare la luce e rivelano il cammino verso la verità.

Il luogo principale di ogni complesso religioso è certamente l’aula liturgica, la forma attribuita 
all’assemblea. Volevo evitare forme allungate troppo autoritarie, ma anche quelle forme troppo orga-
niche e sociologiche, puntando semmai a un equilibrio fra il principio longitudinale e quello centrale. 
Ho immaginato perciò uno spazio quadrato un po’ allungato – curiosamente corrispondente nelle 
proporzioni delle sue dimensioni a un rapporto aureo - l’ho immaginato come il luogo del fedele e 
della comunità insieme, che guardano verso il presbiterio e l’abside e si rivolgono alla luce.
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È il luogo dell’io e del noi al tempo stesso, una rappresentazione della vicenda individuale ma anche 
di un popolo in cammino, di una coralità che si riconosce nella direzione verso un orizzonte di senso. 
L’aula ha una base quadrangolare, il quattro è da sempre simbolo della terra, ma è sormontata da un 
volume curvo, che in qualche modo rappresenta il cielo, anche espressione simbolica del numero tre, 
della Trinità: in questo spazio lo sguardo corre tra il fedele e la sua comunità, verso l’orizzontale e poi 
su, verso l’alto, a cercare la luce e il cielo, per ribadire l’idea che la condizione del cristiano è sulla terra, 
ma nella sua dimensione spirituale. Il pavimento è in pietra, la copertura è bianca, interrotta da alcune 
fonti di luce: immanenza e trascendenza accolgono il cammino della fede. La luce si riversa sui fuochi 
rituali, i materiali sono naturali, semplici, i toni sono casti e gli elementi liturgici essenziali.

La chiesa è più ampia che la sola aula liturgica, è principalmente la comunità dei fedeli e quindi 
l’insieme della vita che si svolge nel complesso parrocchiale, pertanto comprende diversi spazi e luo-
ghi. Le varie parti della chiesa, l’aula, la sacrestia, la casa canonica, le stanze per le attività parrocchiali, 
il salone comunitario ecc., costituiscono idealmente un corpo unico e perciò sono concepite anche 
volumetricamente come un organismo unitario, articolato anche all’esterno in diversi luoghi unitari, 
come il sagrato, lo spazio per il gioco e per le attività all’aperto, il passaggio tra i due fianchi del com-
plesso parrocchiale.

La chiesa è anche una componente importante del tessuto urbano, vi appartiene, svolge un ruolo 
di richiamo anche civile, perché sorge al centro dei flussi dei fedeli, così ho pensato che dovesse essere, 
in qualche modo, scolpita dai loro percorsi, che si dovesse adattare ai flussi, al sistema dei luoghi circo-
stanti e alle tracce del contesto. L’asse dell’aula liturgica è rivolta a est, secondo una disposizione che 
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aiuta la giacitura un po’ curva del volume, che rafforza l’idea di unitarietà ma crea anche uno spazio 
unitario all’esterno verso il giardino e il quartiere.

Davanti all’aula sorge il sagrato, è della stessa semplice pietra bianca che compare in modo molto 
misurato sulle pareti del volume, per il resto semplicemente rivestito di intonaco, in linea con la sem-
plicità casta della Vergine cui la chiesa dedicata. Il sagrato è appena sollevato dallo spazio adiacente, 
sorge su un grande prato che è idealmente lo spazio religioso di arrivo alla chiesa, insomma il più ampio 
sagrato, proprio come le antiche pievi. Il sagrato è interrotto da un olivo, simbolo della pace; su di esso 
sorge la faccia della chiesa, è concava, inflettendosi per accogliere il flusso dei fedeli ed è interrotta 
da un lungo taglio e da un breve riparo per l’ingresso. Anche la facciata è in pietra bianca, semplice e 
silenziosa. Un taglio e l’aggetto disegnano sulla facciata l’immagine di un angelo con le braccia aperte 
che accoglie i fedeli verso l’esperienza religiosa. 

La dolce faccia della chiesa con l’angelo che ne segna il valore, insieme al sagrato, costituisce uno 
dei segni urbani della nuova chiesa. Ma poi ve ne sono altri come il campanile che si solleva dal centro 
del complesso e ordina gli spazi circostanti, anche la copertura dell’aula è un’ideale sezione di cupola 
ribaltata su se stessa e appoggiata sul grande spazio dell’aula.

In questo modo, il sagrato, la facciata, la cupola e il campanile sono segni riconoscibili per la vita 
della città e per ogni fedele nel suo cammino verso la luce.

Nuovo complesso parrocchiale “Saria Santissima Madre di Dio” Calenzano (FI)
Progetto: Prof. Arch. Fabrizio Rossi Prodi - Rossiprodi Associati srl
Arch. Emiliano Romagnoli, Arch. Marco Zucconi, Arch. Simone Abbado, Don Severino Dianich (liturgista), 
Giorgio Butini (opere d’arte), Galluzzi Associati (progetto strutture), Spring srl (progetto impianti e 
antincendio)
Foto: Pietro Savorelli





Davide Rosso

I Templi valdesi in Italia: tra religione 
e aspetti storico-architettonici.  
I casi di Pinerolo e Roma piazza  
Cavour

Il mio vuole essere un intervento da semiologo che per mestiere si occupa di patrimonio e storia, e in 
particolare di storia e patrimonio valdese. L’intento è presentare esempi particolari di realizzazione 
di due edifici valdesi “significativi” ai fini del mio discorso non dal punto di vista architettonico ma 
da quello narrativo; il tutto dopo aver dato alcune premesse di inquadramento. In particolare, parlerò 
dei templi valdesi di Pinerolo via dei Mille, nelle sue due versioni del 1860 e del 1927, e di quello di 
Roma piazza Cavour (1913).

L’idea di fondo è che nel momento in cui si realizza un edificio di culto, ma questo vale anche per 
altre costruzioni, si attiva una comunicazione nell’ambiente in cui è realizzato e soprattutto si entra 
in contatto con il contesto in cui è collocato, talvolta anche in una dimensione negoziale adattando 
il discorso, o essendo costretti ad adattarlo di conseguenza; è l’edificio a diventare enunciazione, atto 
performativo di fronte a cui i soggetti coinvolti reagiscono. Tutto questo fa sì che la narrazione acqui-
sti un particolare taglio e una specifica realizzazione di superficie. Quindi, come vedremo, non è solo 
importante il “voler fare” del soggetto ma anche il suo “poter fare”, il ruolo giocato dagli altri attanti 
in gioco nella dinamica narrativa.

1. Alcune premesse storiche
Il mondo valdese prima del 1848 era una realtà confinata in quello che è stato definito il “Ghetto 
alpino” del Piemonte. Dopo le guerre di religione del 1500 e le persecuzioni del ‘600, con il ‘700 vi 
fu un periodo di ricostruzione e di relativa tranquillità, ma la Chiesa valdese era costretta nei confini 
delle Valli Valdesi, nella parte occidentale del Piemonte (le valli del Pellice e della Germanasca oltre 
alle terre sulla destra orografica della parte bassa della valle del torrente Chisone).

Essere valdesi prima del 1848 significava non avere diritti, non si era cittadini come gli altri (era proi-
bito frequentare le scuole e la pratica della religione al di fuori delle Valli, erano limitati i commerci, 
l’acquisto di libri e gli spostamenti ecc.). Un mondo “segregato” che i valdesi infrangevano andando a 
studiare all’estero, o arruolandosi nell’esercito, dove però non potevano, essendo valdesi, fare carrie-
ra. Anche la presenza dei luoghi di culto era normata. La legge diceva quanti e dove dovevano essere 
collocati.
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La Chiesa valdese1 si riuniva intorno alla Parola nei templi, la costruzione stessa degli edifici anda-
va in questo senso con i grandi stanzoni, che ospitavano l’assemblea, che erano di forma quadrata o 
rettangolare e in cui il predicatore si disponeva su un pulpito sistemato al centro del lato lungo della 
stanza, generalmente sulla sinistra entrando, in modo che l’assemblea fosse raccolta intorno ad esso, 
quasi “ad abbracciare” la Parola. Tutto questo però fino al 1848 doveva essere fatto nei luoghi dove era 
consentito dagli antichi editti, e così per esempio quando fu ricostruito il tempio di Roccapiatta in 
alta montagna tra la val Pellice e la val Chisone, fu solo un piccolo stratagemma usato dagli abitanti 
locali a convincere l’intendente della pubblica amministrazione a consentirne la sua costruzione più 
in “basso” rispetto alla posizione attribuita e consentita; ovviamente più si saliva, più si rendeva dif-
ficoltosa la partecipazione al culto dei fedeli ed era per questo che le autorità tendevano a spostare in 
alto i luoghi di edificazione dei templi. Ai Bellonatti di Luserna-San Giovanni in val Pellice invece, 
nel periodo della relativa libertà portata da Napoleone, la Chiesa costruì fuori dai limiti del ghetto il 
proprio tempio, proprio in faccia alla chiesa cattolica.

Con la “Restaurazione”, il prete locale chiese, e ottenne, che fosse costruita una grande palizzata di 
fronte al tempio valdese perché i fedeli della sua chiesa nell’andare a messa non fossero “turbati dalla 
vista dei fedeli della chiesa valdese che andavano al culto”. La scelta del luogo diventava un modo per 
comunicare da un lato e dall’altro esprimeva concetti e volontà differenti. Messaggi che andavano ben 
al di là della scelta fisica di un sito piuttosto che di un altro, anche se in questa dinamica ovviamente 
la chiesa valdese aveva spesso poca possibilità di scegliere dove comunicare.

Le cose cambiarono dopo il 1848 quando le Lettere patenti emanate dal re Carlo Alberto concessero 
la libertà civile ai valdesi prima e poi agli ebrei specificando però “che nulla era mutato in quanto alla 
religione”. Ma, sia pure non ancora completa, era pur sempre libertà e i valdesi, spinti in questo anche 
dal colonnello Charles Beckwith, inglese reduce di Waterloo e “grande benefattore” della Chiesa val-
dese, uscirono dalle Valli per andare a incontrare gli italiani. La presenza della Chiesa valdese in Italia 
ovviamente si allargò sempre più dopo il 1861. Furono costruiti nuovi templi alle Valli ma in posizioni 
più comode o semplicemente più confacenti alla dignità della Chiesa, o ancora per comunicare la 
propria presenza e farlo in maniera significativa (si pensi al nuovo tempio di Torre Pellice costruito 
praticamente in paese o al grande edificio di Torino posto a pochi passi dalla stazione ferroviaria di 
Porta Nuova, punto di arrivo di chi giungeva in città, o ancora, ma lo vedremo meglio più avanti, a 
quello di Pinerolo situato al punto di confluenza delle valli valdesi, una sorta di biglietto da visita per 
chi voleva andare alle Valli o di accoglienza per chi dalle Valli arrivava).

Il mondo non si fermava più al confine delle Valli o a Torino. Il 1861 permise di guardare all’Italia, 
e allora alcuni pastori furono mandati a Firenze a perfezionare il loro italiano e a predicare l’Evangelo 
agli italiani. La strategia prevedeva che i colportori portassero la Bibbia, e la sua lettura, nel Paese 
da nord a sud; a loro seguirono gli evangelisti e quindi, attorno ai nuclei di comunità che andavano 
formandosi, nacquero delle scuole, e solo al termine di questo percorso arrivarono i pastori, e dove si 
ritenne opportuno si costruirono i templi.

La Chiesa valdese si schierò apertamente con il Risorgimento e con i laici liberali rimanendo in 
questo campo anche dopo il 1861. Erano tempi di forti scontri con i clericali e con la parte conservatri-

 1 Con il termine “chiesa” indicherò in generale, nel presente intervento, in linea con il suo uso nel mondo protes-
tante carico anche di significato teologico, l’assemblea dei credenti valdesi, mentre il luogo di culto sarà indicato con il 
termine “tempio”.
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ce del Paese. La Chiesa valdese non si tirò indietro e nelle dinamiche post-risorgimentali e nell’Italia 
giolittiana fu spesso parte del dibattito, anche se ovviamente partendo dalla posizione di minoranza. 
Attorno alla presenza dei primi nuclei di chiese che andavano nascendo spesso si svilupparono accesi 
dibattiti che vedevano molte volte i parroci cattolici locali in prima linea nell’accusare e cercare di 
arrestare il diffondersi della lettura della Bibbia. La costruzione dei templi era vista da un lato come 
il consolidare una presenza e dall’altro come un’invasione provocatoria di campo. I politici dei due 
schieramenti sfruttavano gli scontri per comunicare a loro volta la loro posizione di liberali aperti alle 
minoranze o di conservatori difensori della Chiesa cattolica contro il laicismo liberale figlio di Cavour 
e delle idee di quella parte politica. Vedremo come in entrambi i templi di cui andremo a parlare queste 
dinamiche si dimostrarono presenti.

La Prima Guerra Mondiale segnò come si sa un momento di svolta per il Paese. Se in molti casi 
prima della guerra la classe politica liberale aveva sostenuto la possibilità di manifestarsi delle Chiese 
valdesi, con il primo dopoguerra e l’avvento del fascismo le cose cominciarono radicalmente a muta-
re. La politica di riavvicinamento alla Chiesa cattolica condotta dal partito fascista influenzò molto 
il clima del periodo. La firma dei Patti Lateranensi all’inizio del 1929 e la di poco successiva Legge 
sui culti ammessi (giugno 1929) normò definitivamente una situazione in cui chiaramente la Chiesa 
cattolica veniva riconosciuta come Chiesa di Stato e le altre Chiese erano normate come “ammesse”; 
non avevano poi più status le Chiese come quelle pentecostali che non erano riconosciute dallo Stato. 
Si creò così anche in questo ambito della società un regime di norme che imponevano limitazioni e 
inquadravano fermamente la realtà, e in alcune situazioni, come quella di Pinerolo, per stare all’am-
bito degli esempi a cui ci rifaremo, questa situazione tendeva “a uniformare e a ricomprendere”, non 
lasciando più possibilità di “fughe” dalla norma.

Questi i temi, per sommi capi, del contesto in cui ci stiamo muovendo. Una realtà, quella in cui sono 
inseriti i templi di cui parleremo, che partendo da una situazione di fine ‘800 inizio ‘900 caratterizzata 
da una relativa libertà liberale arriva a una limitazione normativa e di regime. Una situazione che per 
una minoranza che vuole comunicare con l’esterno significa sviluppare strategie differenti, adattando 
le strutture che ci sono o creandone di nuove2.

2. Testo – Contesto
Un testo, dal punto di vista semiotico “non occupa spazio in una libreria, ma è un campo metodolo-
gico, il prodotto di un’attività, trasformazione dell’autore in un effetto di iscrizione” questo stando 
a una definizione che ne diede Roland Barthes e che è riportata per esempio da Paolo Fabbri3. 
Prendendo una definizione che diede invece qualche tempo fa Gianfranco Marrone possiamo dire 
che un testo: “è qualcosa di negoziato intersoggettivamente tra due attanti della comunicazione i 
quali contrattano confini, modalità e temi testuali ogni volta ridiscutibili. La testualità inoltre, è 

 2 Per un introduzione ai temi trattati e in generale alla storia valdesi un buon testo di riferimento può essere G. 
Tourn, I valdesi. La singolare vicenda di un popolo chiesa, Torino 2008. Altro buon testo è V. Vinay, Storia dei valdesi. Dal 
movimento evangelico italiano al movimento ecumenico (1848-1978), Torino 1980.
 3 T. Migliore, Su Roland Barthes, in “Scenari”, settimanale di approfondimento culturale di Mimesis, Conversazi-
oni con Paolo Fabbri, Milano 17 aprile 2015.
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qualcosa di costruito per dare senso al mondo, o per ritrovare il senso del mondo, non è però uni-
versalmente accettata”4.

Sempre rimanendo nella stessa linea di studi possiamo dire che “il reale che ci si assegna come 
oggetto che identifichiamo con le condizioni socialmente costruite della capacità di significare dei 
nostri discorsi e delle nostre azioni, non è altro che una ulteriore forma del testuale” (Landowsky)5.

Le pratiche risemantizzano i luoghi donando loro un nuovo significato e viceversa vengono rise-
mantizzate dai luoghi6. 

3. Testo – spazio è narrativa
C’è poi la questione della “spazialità” che se difficilmente possiamo negare possa essere sistema e pro-
cesso di significazione non è altrettanto ovvio il parlarne in termini di testualità; e poi occorre, ma non 
è così semplice, parlare anche dei suoi confini, del dentro e del fuori, interno ed esterno che derivano 
a loro volta dal punto di vista a partire dal quale quel dato spazio territoriale è inquadrato, vissuto, 
raccontato. Lo spazio cioè, oltre ad avere un senso, ha un’efficacia simbolica e opera trasformazioni 
semantiche su chi lo vive7.

In estrema sintesi, e sempre seguendo le suggestioni di Marrone8, possiamo dire che tre sono le 
questioni legate alla semiotica dello spazio:

 - lo spazio è in stretta relazione con il corpo; la soggettività del corpo è soggettività a tutti gli effetti, 
corpo fenomenico già carico di programmi di azione che orientano la percezione di sé e del mondo, di 
sé come essere nel mondo, del mondo come parte di sé. In questo senso, lo spazio comunica in quanto 
articolandosi, inscrive al suo interno una serie di azioni di coloro i quali lo vivono e lo attraversano

 - questa serie di azioni è “narrativa” per diverse ragioni: perché le azioni non sono organizzate a caso 
(se gli spazi sono funzionali per qualcuno non è in senso banalmente strumentale ma in quello per cui 
essi stimolano o impediscono determinate forme di comportamento); perché al programma di azione 
di una certa soggettività si oppone il programma di un’altra soggettività (se un certo spazio appare 
come significativo è perché in esso si inscrive una polemica narrativa, una serie di strategie e di tattiche 
intersoggettive); infine perché le azioni e le relazioni intersoggettive non sono inscritte nello spazio, 
nel senso che certi spazi provocano certi comportamenti, ma in quello per cui, più profondamente, 
essi fanno al posto dei soggetti, assumono su di sé azioni umane, le fanno proprie: le organizzazioni 
spaziali compiono delle azioni al posto degli uomini. Si può così distinguere tra i soggetti enuncianti 
nello spazio, per cui certe azioni e certi programmi vengono delegati a forme e sostanze spaziali; i 
soggetti dati a livello di enunciazione, “Utilizzatori modello” che l’articolazione spaziale prevede; i 
soggetti empirici che vivono lo spazio, adeguandosi agli “Utilizzatori modello”, dunque accettando la 
semantica dello spazio in cui si trovano, oppure risemantizzando il testo spaziale

 4 G. Marrone, L’efficacia simbolica dello spazio: azioni e passioni, in P. Bertetti, Forme della testualità, Atti del Con-
gresso annuale dell’Associazione italiana di studi semiotici, Testo&immagine, Torino 2001.
 5 Ibidem.
 6 G. Marrone, I. Pezzini, Senso e metropoli. Per una semiotica posturbana, Meltemi, Milano 2006.
 7 A. Giannitrapani, Introduzione alla semiotica dello spazio, Carocci, Roma 2013. Citato in E. Urbani, tesi di laurea 
in “Semiotica della cultura e delle scienze sociali”, a.a. 2015-2016: “Attraverso il Pilastro: spazio osservato e spazio racco-
ntato. Analisi semiotica del rione bolognese”.
 8 G. Marrone, L’efficacia simbolica, cit.
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 - la terza prospettiva sta nel fatto che inscrivendo al proprio interno polemiche e strategie narrative 
lo spazio produce passioni, nel senso che provoca passioni ma anche che è appassionato egli stesso: ha 
proprie passioni invece dei soggetti che lo abitano, subisce azioni e patisce.

La spazialità è così un caso perfetto di efficacia simbolica, nel senso di una comunicazione che pro-
voca reazioni e passioni nelle soggettività che vi sono coinvolte, siano esse il destinatario empirico di un 
testo o le persone presenti in un rito. Con Levi Strauss possiamo dire quindi che non stiamo parlando 
di causalità (dato A quindi B) ma di significazione: il significato dello spazio sta nell’azione di trasfor-
mazione che esso provoca sui soggetti che entrano in contatto con esso o che tentano di trasformarlo.

4. Soggetti in campo e coppie oppositive
Fatta questa lunga ma penso utile premessa, per comprendere meglio i tre casi di spazio significativo 
in un determinato contesto che voglio rapidamente presentare occorre ancora definire a grandi linee 
i soggetti coinvolti. Ovviamente, parlando di templi valdesi uno dei soggetti in campo è la Chiesa 
valdese, ma lo sono anche gli architetti incaricati di realizzare i progetti e alcuni donatori importanti 
che hanno contribuito alla loro realizzazione e talvolta l’hanno anche in parte influenzata. E poi ci 
sono la Chiesa cattolica e i clericali cattolici di fine Ottocento e dell’inizio del Novecento e il conte-
sto politico sociale dell’epoca. Infine, ma importantissimo, il contesto spaziale e i confini che, come 
abbiamo visto, rappresentano un luogo privilegiato di polemica e negoziazione narrativa.

Provo a sviluppare alcuni esempi, partendo dai casi studio in esame, presentandoli in ordine cro-
nologico.

5. Il tempio valdese di Pinerolo inaugurato nel 1860. Luoghi e spazi 
significanti
La storia di questo edificio inizia nel 1853 allorché la Chiesa valdese presenta prima la richiesta e poi 
il progetto per un nuovo tempio da edificare in Pinerolo. I soggetti in campo sono innanzi tutto 
l’architetto Bonomi che fu inizialmente incaricato dalla Tavola valdese dei lavori su suggerimento 
del generale Beckwith, inizialmente coinvolto nell’edificazione e soprattutto nella raccolta fondi per 
il tempio pinerolese (Fig. 1/2); la municipalità di Pinerolo ma anche le direttive che arrivano dello 
stato centrale; vi è poi la coppia rappresentata da un lato dai clericali pinerolesi e dall’altro da quelli 
torinesi (fra loro per altro non completamente sovrapponibili) e sul versante opposto il comitato di 
evangelizzazione della Chiesa valdese oltre che la Tavola valdese, organi che la Chiesa valdese si era 
data per amministrare i propri beni e organizzare la propria presenza in Italia.

Quello che si sviluppa dal punto di vista del soggetto produttore (la Chiesa valdese) è una chiesa 
(tempio) ma anche uno spazio “non chiesa” molto più importante per altro per i programmi di azione 
del soggetto, un luogo di istruzione e di presenza in città; un luogo di accoglienza e di insediamento.

A questo ovviamente fa da contraltare il progetto narrativo degli altri soggetti in campo, i clericali 
e la realtà dell’amministazione pubblica.

A questo punto, e andando per le spicce, possiamo dire che a livello di superficie il progetto cambia 
a seconda del livello di negoziazione che si realizza fra i soggetti che per altro nel corso del tempo svol-
gono ruoli attanziali diversi marcando così l’evoluzione della narrazione (Fig. 3/4). Gli atti computi 
dalla Tavola (indirizzare il progetto architettonico ecc.) marcano la significatività dell’edificio che con 
il passare del tempo diviene una narrazione a sé che provoca passioni e reazioni sia interne sia esterne 
alla chiesa, la comunità dei fedeli. Del primo caso ne sono un esempio la reazione subito dopo la sua 
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inaugurazione della madre del pastore di Pinerolo George Appia che di fronte allo “strano” edificio 
poco simile a un tempio tradizionale lo definisce “un comò rovesciato” (un commode renversée), a 
significare la sua bruttezza e parimenti con orgoglio la sua imponenza; ma anche quella del pastore 
Durand Canton di Prarostino (paese delle Valli poco distante da Pinerolo) che vedendo il tempio 
pinerolese come “la porta d’accesso alla città”, ma anche invertendo la prospettiva come la “porta di 
accesso alle Valli”, lo definì in francese (“toccato” dalla sua bruttezza): “un qualcosa che ha più l’aria 
di un fienile (une ‘grange’) che di una chiesa”9.

Sul versante esterno poi si hanno le esternazioni dei clericali che non sono meno “appassionate”.
Tutte queste reazioni, ma anche la costruzione e la forma stessa del tempio sono atti performativi 

che dicono qualcosa a qualcuno in un certo momento; in cui la dimensione “interno/esterno” è sem-
pre fortissima e in cui la suddivisione degli spazi interni sia in senso verticale sia orizzontale ne fanno 
un edificio di servizio; ed è proprio la spazialità che aiuta a “dire” meno in termini di discorsi scritti 
e pronunciati, perché già manifesto nell’essere stesso della costruzione; questo sarà molto forte nel 
progetto di Roma piazza Cavour.

 9 G. Long, Aspetti della vita della Chiesa di Pinerolo in cento anni, in Chiesa evangelica valdese di Pinerolo 1886-1986, 
Pinerolo 1986.

Figure 1/2. Il primo disegno di Bonomi per il tempio di Pinerolo, settembre 1853 e successivo sviluppo. 
Entrambi non furono realizzati

Figure 3/4. Progetto per il tempio di Pinerolo rielaborato dal Gastaldi (1854) e il successivo realizzato dal 
Coisson (1855). 



81I Templi valdesi in Italia: tra religione e aspetti storico-architettonici

6. Più nel dettaglio
Gli aspetti architettonici toccati dal processo di costruzione della narrazione sono i seguenti: il luogo 
di edificazione, abbastanza centrale rispetto alla città e parallelamente di passaggio per chi arriva o va 
alle Valli o entra o esce da Pinerolo; l’evoluzione della facciata del tempio inizialmente caratterizzata 
da delle alte torre/campanili che poi spariscono diventando delle piccole torrette non significative 
(“le gambe del comò” della madre del pastore Appia); la distribuzione degli spazi interni all’edificio 
con al pianterreno gli spazi comunitari di apertura alla città (la scuola, la sala incontri, la biblioteca) 
e al primo piano il tempio con l’appartamento del pastore.

Continuando a ragionare sulla coppia oppositiva interno/esterno si ha, dal punto di vista della 
significazione, che la facciata dell’edificio muta i propri colori e la propria fisionomia a mano a mano 
che la contrattazione e la polemica narrativa tra le autorità politiche e quelle clericali procedono. I vari 
soggetti e anti-soggetti in gioco vedono nel tempio che sta sorgendo un soggetto di enunciazione e ad 
esso oppongono il proprio progetto narrativo o cercano di includervelo. Tutto nel progetto comuni-
ca, la facciata (per la dimensione interna deve dire “noi ci siamo”, per l’anti-soggetto esterno, il clero 
torinese, l’enunciazione va impedita, occorre negare al soggetto enunciatore la propria possibilità di 
azione, i campanili sul lato della facciata spariscono ma rimangono le torrette)10.

Discorso similare ricopre la suddivisione degli spazi interni. Il progetto architettonico di Bonomi, 
che viene mantenuto pur con le varie modifiche che verranno imposte alla realizzazione del tempio 
tiene conto delle dinamiche esterno-interno. L’apertura alla città, data dall’essere al pianterreno delle 
attività, viene sfruttata al meglio. La narrazione ci parla di uno spazio aperto a tutti, facilmente rag-
giungibile e accessibile: un’apertura che è quasi una sfida (qui si potrebbe inserire il concetto dell’”U-
tilizzatore modello” che nel caso delle scuole valdesi di Pinerolo si tramuta in un utilizzatore empirico 
numeroso che approfitta di questa apertura degli spazi, cosa che indispettisce il clero cattolico11).

Quello che può essere significativo è che questa scelta, voluta dal soggetto enunciatore, viene 
negli anni “fraintesa”, rinegoziata e reinterpretata dagli attori “del suo campo”. Dal punto di vista 
passionale nel tempo il fatto di avere la sala del tempio al primo piano raggiungibile solo attraverso 
strette e ripide scale fu vista dai membri di chiesa di Pinerolo come un’imposizione dei cattolici per 
rendere difficile l’accesso al tempio (con una logica quasi di calco rispetto alla situazione per esempio 
del tempio di Roccapiatta sopra descritta). “Centocinquant’anni fa il vescovo di allora protestò a 
lungo perché a Pinerolo non si costruisse un tempio valdese e, battuto su questo punto dai funzio-
nari sabaudi, ottenne però il contentino che l’edificio non dovesse avere l’aspetto di una chiesa (e 
così nacque il famoso “comò rovesciato”, come lo battezzarono subito i nostri vecchi) e che la sala 
di culto fosse al primo piano, con una scala stretta e ripidissima, su cui mia nonna si arrampicava 
con fatica. E la cosa durò fino al 1927!”. Così raccontava negl’anni ‘70 del ‘900, una signora della 
Chiesa valdese di Pinerolo. L’edificio, diventato soggetto enunciatore, trasmette contenuti, passioni 
e sentire in maniera autonoma indipendentemente dalla volontà del suo soggetto produttore. “Lo 
spazio quindi non è solo soggetto dell’enunciazione, ma è anche testo enunciato, continuamente e 

 10 R. Bounous, M. Lecchi, I templi delle Valli Valdesi: architettura, storia, tradizioni, Claudiana, Torino 1988. Per la 
polemica relativa alla costruzione del tempio pinerolese rimandiamo anche a A. Armand Hugon, La chiesa di Pinerolo 
e i suoi pastori, Claudiana, Torino 1961, oltre che all’opuscolo Il tempio valdese di Pinerolo, realizzato in occasione del 
restauro del 2000.
 11 Sulle vicende delle scuole valdesi a Pinerolo e dintorni si rinvia alla descrizione contenuta in G. Long, Aspetti 
della vita della Chiesa di Pinerolo, cit.
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incessantemente rappresentato, costruito, raccontato, descritto, criticato, vissuto, utilizzato, praticato 
e dunque risemantizzato”12.

Del resto, anche la lettura come comò/grangia si situa in questa dinamica. Nelle dinamiche narra-
tive del resto le autorità cittadine e torinesi fungono da destinanti mentre i donatori (sia quelli storici, 
il generale Beckwith, che quelli nuovi, i donatori americani che a un certo punto intervengono per 
garantire la realizzazione del tempio) fungono da aiutanti del soggetto narrativo13.

Quanto stiamo dicendo è caratterizzato poi da una serie di coppie oppositive che ci aiutano a com-
prendere meglio la narrazione. Abbiamo infatti schematicamente:

Interno esterno
aprirsi al mondo non aprirsi al mondo
mostrarsi nascondersi
servire non servire
essere nel mondo non essere nel mondo
Gli attanti in campo sono: soggetto; anti-soggetto; destinante; aiutante.

Nella negoziazione i progetti dei diversi attanti modificano il progetto narrativo del soggetto. Quel-
lo che emerge è un progetto che tocca i termini passionali (testimonianza della signora della chiesa, 
ma anche del pastore di Prarostino a livello di superficie), ma che ha un senso in quel momento (con-
fine) storico. Nel 1925-1926 bisognerà “rilavorarci” per avere un risultato differente e comunicativo 
perché l’edificio non comunica più cose condivise e opportune. La Chiesa rimette mano al progetto, 
lo rielabora. L’edificio viene sventrato e “ricostruito”14. Si mantiene lo schema di prima ma i termini 
contestuali sono differenti e i ruoli attanziali hanno dinamiche differenti. Il risultato è una modifica-
zione della facciata ma anche un’inversione degli spazi interni.

Simbolicamente compare sulla facciata il Lux lucet in tenebris, simbolo della Chiesa valdese. La fac-
ciata del tempio, con una serie di interventi strutturali, diventa più simile a quella di una chiesa (quindi 

 12 G. Marrone, I. Pezzini, Senso e metropoli, cit.
 13 “Il significato di una città, e di uno spazio in generale, è dunque definito dalla stratificazione dei significati e dei 
valori che nel tempo le sono stati attribuiti e di cui, inevitabilmente, porta traccia; infatti il significato di un territorio 
non si dà solo sincronicamente ma anche diacronicamente perché, in quanto linguaggio, lo spazio può parlare anche di 
memoria e a sua volta produrla”. (dalla già citata tesi di E. Urbani).
 14 R. Bounous, M. Lecchi 1988, op. cit.

Figure 5/6. Il tempio valdese di Pinerolo negli anni ‘20 del ‘900 e l’edificio definitivo visto da una prospettiva 
laterale.
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più riconoscibile a chi passa nella via) mentre i locali del tempio passano dal primo piano al piano 
terra con apertura direttamente sull’esterno; la Chiesa intesa come comunità di credenti riconosciuta 
e “ammessa” si presenta in questo modo al mondo (in realtà si uniforma al processo normativo messo 
in campo dal fascismo); fatto particolare, il soffitto “si riempie” di stelle, unica decorazione nel sobrio 
tempio; anche questa è una rottura rispetto al passato quasi a comunicare una frattura del percorso 
narrativo. Sulla facciata del tempio in alcune foto compaiono anche le bandiere d’Italia; sparisce però 
lo spazio per la scuola ormai non più necessaria e non più in linea con la comunicazione da inviare 
all’esterno.

Siamo in un momento particolare della storia italiana (la ristrutturazione si conclude nel 1927), 
al potere c’è il fascismo che sta trattando con la Chiesa cattolica e che nel 1929 siglerà con essa i Patti 
lateranensi, ma che sempre in quell’anno farà approvare la legge sui “culti ammessi”, tra questi la Chiesa 
valdese, chiesa nazionale anche se di minoranza, riconosciuta dallo Stato e quindi libera di apparire 
anche se non di gridare la propria esistenza. Tutto è normato, anche le attività e il radunarsi, quindi i 
locali non di culto è bene che passino in una posizione diversa rispetto al progetto dell’800. Le sale 
di incontro si spostano al primo piano, sono interne all’edificio non più affacciate e quindi rivolte 
all’esterno. L’edificio enuncia chiaramente questa narrazione di inversione dell’esterno e dell’interno 
e del posizionarsi del soggetto chiesa rispetto agli altri (Fig. 7).

Banalizzando il progetto architettonico anche questa volta non è il risultato del lavoro di un archi-
tetto ma di una negoziazione sociale con scelte imposte ma anche adattate e riportate in un contesto 
narrativo di appartenenza del committente.

Di sfuggita si può notare, ma occorrerebbe un approfondimento ben maggiore, l’uso del Lux lucet: 
luce che illumina ma anche che marca la presenza e la differenza della Chiesa. A Pinerolo inizialmen-
te non fu usato quando occorreva “non essere chiesa apparente”, a Messina a fine ‘800 invece sì, e in 
questo caso è notevole l’uso che si fa del Lux lucet in occasione del terremoto nel 1908. Le rovine del 
tempio vengono mostrate (nelle cartoline predisposte per la raccolta fondi per la ricostruzione, Fig. 8) 
sormontate dai resti del Lux lucet crollati con il sisma. Diventano un enunciato forte anche dal punto 
di vista emotivo, la chiesa colpita ma ancora guidata dalla luce del Vangelo parla attraverso quello che 
resta del proprio edificio di culto. A Roma piazza Cavour nel 1913, anno della sua costruzione, il Lux 
lucet è un simbolo da esporre, che marca la differenza e parla chiaramente al centro di una facciata di 
un tempio valdese (Fig. 9).

Figura 7. Il tempio valdese di Pinerolo oggi.
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7. Roma piazza Cavour
Il secondo caso che prenderemo rapidamente in esame è rappresentato dal tempio valdese di Roma 
piazza Cavour. Siamo in un anno, il 1913, nettamente posteriore all’edificazione del tempio di Pinerolo 
ma nettamente diverso dal punto di vista storico e sociale rispetto alla ristrutturazione dell’edificio 
pinerolese (Fig. 10).

Le coppie di soggetti “di superficie” coinvolti sono: Tavola, clero/clericali cattolici, municipalità/
stato.

La scelta del luogo da parte della Chiesa valdese, il quartiere Prati di Roma e la piazza libera che che 
all’epoca permette allo sguardo di andare direttamente su San Pietro e viceversa, è significativa sia per 
la comunicazione esterna sia per quella interna.

Anche nel caso di Roma piazza Cavour, le forme individuate o negate si caricano di significati sia 
per chi vuole comunicare sia per il progetto narrativo che vi si oppone. Brevemente e per punti lo stile 
della facciata muta nel tempo. I vari progetti portano alla fine alla scelta delle torri ecc.; è chiaro che 
deve essere esplicito che si tratta di un tempio cristiano ma anche che non si tratta di una chiesa catto-

Figure 8/9. Due rappresentazioni del Lux lucet uno in una cartolina posteriore al terremoto di Messina del 
1908 e l’altro a Roma piazza Cavour 

Figura 10. Il testo del bando predisposto 
per l’edificazione del tempio valdese di 
Roma piazza Cavour
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lica, la scelta è per la realizzazione dell’edificio in uno stile “nazionale-protestante” attraversato da un 
filo rosso interno alla tradizione cristiana che dai primi secoli arriva all’evangelismo del Novecento15.

La scelta è quella di uno stile “paleocristiano” per l’interno. Le vetrate fatte realizzare dall’artista Pa-
olo Paschetto ci dicono della presenza di “molta arte” per essere un tempio valdese16, ma anche di una 
realizzazione “semplice” in linea con quanto capiterà nella realizzazione degli edifici subito successivi 
che verranno realizzati per il culto dalla Chiesa valdese (si pensi alle “stelle” del soffitto di Pinerolo ma 
anche a quelle del tutto simili che ornano il tempio di via Spezio a Palermo). Le vetrate realizzate da 
Paschetto (Fig. 11) poi sono una silent preaching come vengono definite dal pastore Arturo Muston 
che risponde così ai dubbi in merito da parte della donatrice Emma Baker Kennedy17. Valgono come 
un’azione che la comunità fa. Quello che vale non è l’opera d’arte (del tutto marginale per la comuni-
tà), è il far dialogare i simboli riprodotti con i passi della Bibbia che li accompagnano, in una sequenza 
che illustra le tappe decisive della storia della salvezza18. Allo stesso modo i simboli delle vetrate non 
sono sostituti della Parola, sono un riproporre con un altro codice quanto il testo biblico dice.

L’edificio però come abbiamo già visto per Pinerolo è in sé un enunciato. Nel caso specifico una 
polemica “muta” dei protestanti ma anche un loro entrare in dialogo con il mondo. “Il tempio venne 
costruito non per la comunità ma per la città: costruiamo un tempio grande perché la città è grande”19, 
ma anche i colori sono “vistosi” così come la sua posizione. L’impressione, leggendo anche i giornali 

 15 Il Tempio valdese di Piazza Cavour, a cura di L. Ronchi De Michelis, Roma 2014. Le notizie relative alla costruz-
ione del tempio di piazza Cavour sono tutte tratte dal volume testè citato.
 16 C. Torzilli, Le vetrate, in Il Tempio valdese di Piazza Cavour, cit.
 17 Si tratta di una delle principali finanziatrici del progetto, che gioca il ruolo di aiutante ma anche di destinatario 
dell’intero progetto narrativo.
 18 P. Ricca, Il messaggio, in Il Tempio valdese di Piazza Cavour, cit.
 19 Ibidem.

Figura 11. Una delle vetrate realizzate da 
P. Paschetto per il tempio valdese di piazza 
Cavour a Roma



86 Davide Rosso

dell’epoca, è che sia l’edificio a parlare in maniera forte alla città, la comunità valdese parla d’altro, e lo 
fa con toni moderati. La polemica per altro verso è urlata dalla parte cattolica che aveva già occupato lo 
spazio ora invaso dal nuovo edificio valdese. L’occupazione dello spazio e il suo uso (la grande facciata 
rivolta verso San Pietro, l’affaccio “sfacciato” sulla piazza ecc.) sono un atto performativo che viene 
recepito come tale dall’anti-soggetto che reagisce.

L’importanza del luogo scelto emerge chiaramente se si pensa che il nuovo tempio “guarda” diret-
tamente in faccia San Pietro. L’uso dello spazio e dei suoi volumi diventa una “narrazione polemica” 
che innesca nell’anti-soggetto una reazione di orgoglio che si tramuta a livello di superficie nell’orga-
nizzazione di una conferenza mirata. I valdesi rispondono sul periodico l’Evangelista dichiarando che 
la conferenza “si era tenuta alla presenza di numerosissime sedie e di ben poche persone”20 ma anche e 
soprattutto attraverso l’uso del nuovo edificio e la sua offerta di spazi al pubblico esterno.

Il luogo è interamente costruito per volontà della Chiesa valdese per comunicare verso l’esterno: 
sarebbe interessante in questo senso seguire, ma non c’è qui lo spazio per farlo e per esso si rimanda a 
Ronchi De Michelis 2014, l’evoluzione dell’intero progetto a partire dal testo del bando predisposto 
per il concorso rivolto ai professionisti per la presentazione dei progetti per il nuovo tempio, e poi la 
prosecuzione e le scelte fatte fino ad arrivare alla realizzazione dell’opera affidata all’impresa dell’ing. 
Giovanni Cipolla. Nel bando viene richiesto il progetto: per la realizzazione della costruzione di un 
locale di culto nettamente sovradimensionato rispetto alle reali dimensioni della comunità; deve essere 
realizzato un edificio polifunzionale che risponde alle necessità romane; colorato e ben visibile; un 
edificio transconfessionale, che guarda al protestantesimo italiano e non solo all’interno della Chiesa 
valdese21.

La dinamica interno/esterno, per rifarsi all’analisi compiuta per il tempio di Pinerolo, anche in 
questo caso è forte per entrambi i soggetti in gioco. Tutto lo spazio in discussione “narra”. Il tempio 
deve essere tale, ma chiaramente non cattolico bensì di “riforma”: “che ritorna nella purezza”. Ma è 
anche un essere parte dell’Italia del 1913: interessante in questo contesto l’immagine del nuovo pro-
getto, non sarà tra l’altro quello definitivo, che comparirà su L’Architettura italiana del dicembre 1910 
firmato Rutelli-Bonci (Fig. 12), che presenta sulle torrette ai lati della facciata due bandiere italiane.

 20 “L’Evangelista”, XXVI, 7 (12 febbraio 1914), p. 53.
 21 Il Tempio valdese di Piazza Cavour, cit.

Figura 12. Rappresentazione del progetto 
presentato da Rutelli – Bonci pubblicato in 
L’Architettura italiana VI
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Le polemiche che compaiono sui giornali sono da quattro soldi, come capitava spesso al tempo, ma 
evidenziano i soggetti in campo: i valori; i “confini” varcati e non; ecc.

Ritorniamo alla polemica per la conferenza organizzata dalla parte cattolica citata più sopra e ve-
diamo che alle parole comparse su L’Evangelista risponde a sua volta L’Araldo Cattolico (Fig. 13) che 
smentisce il fatto che ci fossero più sedie che persone, ma soprattutto cita mons. Salotti che nel corso 
della conferenza aveva detto: “[...] presunzione dei barbetti valdesi i quali dicono di voler portare ai 
romani la luce, giacché la vera luce che irradiò tutta la terra spuntò da Roma molti secoli prima che 
Valdo con la sua ribellione tentasse di offuscare questa luce medesima”22. Da questa breve citazione 
emerge chiaramente a livello di superficie quello che a un livello più profondo si può rendere con le 
coppie oppositive noi/loro, interno/esterno ma anche le parallele luce/oscurità, verità/falsità, conti-
nuità/frattura, ribellione. Non potendo per motivi di spazio spingersi troppo avanti nella riflessione, 
è comunque interessante vedere come l’intero enunciare ruoti intorno a queste coppie veda i soggetti 
in gioco articolare i loro atti intorno a essi.

La presa di posizione del papa Benedetto XV del 1915 parlando del proselitismo dei protestanti 
all’Opera della Preservazione della fede ci porta chiaramente al tempio di piazza Cavour: “Ma che 
cosa fanno cotesti emissari di Satana che in mezzo alla città innalzano templi ove a Dio si nega il vero 
culto, che erigono cattedre pestilenziali per diffondere errori in mezzo al popolo, che spargono a piene 
mani la menzogna e la calunnia contro la religione cattolica e i suoi ministri? [...]”.

 22 La conferenza di Mons. Salotti, in “L’Araldo Cattolico”, VIII 8 (22 febbraio 1914), p. 7.

Figura 13. L’Araldo Cattolico
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L’edificio è un enunciato forte, non servono parole per dire. Il testo, per riprendere Barthes, “non 
occupa spazio in una libreria”. 

8. Conclusioni
In conclusione, ci piace dire con J. Lotman che il confine culturalmente inteso è il punto di incontro 

con l’Altro; “è il luogo della negoziazione e della traduzione del non conosciuto in conosciuto ed è 
quindi il punto da cui la semiosfera ingloba elementi che non le appartengono, facendoli propri; il 
diverso e ignoto viene semiotizzato. Il confine ha la funzione di filtrare e trasformare ciò che è esterno 
in interno, ed è perciò la zona in cui si origina nuova informazione”. Per Lotman “la città, e le parti di 
essa, appare come l’immagine del mondo creato dall’uomo, mondo più razionale che naturale, e lo 
spazio è dunque caratterizzato da un alto livello di simbolicità”23.

 23 E. Urbani op. cit.

Figura 14. Il tempio valdese di Roma piazza Cavour 
oggi
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Il termine usato per moschea, masjid, “luogo dove ci si prosterna”, “luogo della prosternazione”, nel 
Corano indica nella maggior parte dei casi la Ka’ba, il santuario alla Mecca. L’architettura del luogo 
di preghiera si sviluppò soprattutto negli anni successivi alla morte del Profeta Muhammad, nell’epo-
ca dell’espansione islamica. La Ka’ba preislamica della Mecca (che nel VII secolo era un edificio più 
piccolo dell’attuale) era dedicata al culto della divinità maschile di Hubal, con 322 statue distrutte 
dal Profeta alla presa della città e venne successivamente identificata dall’Islam come il primo tempio 
dedicato al culto monoteistico fatto discendere da Dio direttamente dal Paradiso ed è l’archetipo della 
moschea nel Corano, dove viene identificata con il nome di al masjid al haram (il tempio sacro), ma 
anche di maqam Ibrahim (luogo dove risiedette Abramo) al Beyt (la casa). “Facemmo della Santa 
Casa luogo di riunione e di sicuro rifugio per gli uomini: prendete il luogo dove ristette Abramo per 
oratorio (musalla)”, Surat al Baqara vv144. Il termine musalla, che nel Corano ricorre solo in questo 
passo, indica il luogo in cui si compie la preghiera o salat ma compare frequentemente negli hadith e 
nelle cronache a indicare un luogo al di fuori della città di Medina dove il Profeta si recava per pregare 
con i suoi seguaci. L’unica citazione del termine masjid nel senso di moschea, è quella di al masjid al 
aqsa, letteralmente “moschea molto lontana”, nella sura 17 o “del Viaggio Notturno”, e si riferisce al 
tempio di Gerusalemme: “Gloria a Colui che rapì di notte il Suo servo dal Tempio Santo al Tempio 
Ultimo, dai benedetti precinti” (Il Corano, 17;1). Pochi anni dopo, quando ‘Umar bin Khattab prese 
Gerusalemme, fu costruita una moschea lungo il muro meridionale della spianata. Successivamente, 
nel VII secolo, Abdel Malik, Califfo Omayyade, fece costruire la Cupola della Roccia di Gerusalemme 
(impropriamente a volte chiamata Moschea della Roccia).

Al plurale invece troviamo la parola masajid, plurale di masjid appunto, in più versetti, che rendo-
no bene l’idea del pluralismo nell’islam. “Chi è più iniquo di coloro che impediscono che nei luoghi 
d’adorazione (nel testo: masajid Allah) sia menzionato il nome di Dio?” (2;114) “Soli visiteranno i 
Templi di Dio quelli che credono in Dio e nell’Ultimo Giorno e compiono la preghiera e pagano la 
decima e non hanno paura d’altri che di Dio” (9;18).

Poco dopo la moschea cominciava ad acquisire un suo stile proprio. La parola moschea deriva pro-
prio dall’arabo masjid, probabilmente tramite una mediazione spagnola, con mezquita. 

Paolo Gonzaga

Il ruolo della moschea nella storia
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La Ka’ba è il luogo verso cui sono voltati i musulmani in preghiera, la prima moschea sarebbe stata 
eretta da Adamo sul luogo della Ka’ba alla Mecca, poi Ibrahim, Abramo, padre del monoteismo e delle 
religioni del Libro l’avrebbe ricostruita sullo stesso luogo. Questo per quanto riguarda le descrizioni 
coraniche, mentre nella prima società islamica la prima moschea fu a Medina, in quanto alla Mecca 
i musulmani inizialmente perseguitati erano costretti a pregare di nascosto e all’aperto, e ospitava la 
casa del Profeta Muhammad. Era luogo di adorazione, di dibattito, di consultazione, la shura islamica, 
luogo di risoluzione di controversie teologiche, di incontro e socializzazione. Nella prima moschea 
il Profeta fa costruire una panca, attorno a cui dormivano i compagni del Profeta più ascetici, spesso 
poveri e comunque mistici che desideravano passare tutta la giornata in adorazione di Dio, di Allah. 

In teoria le scuole giuridiche elaborarono requisiti severi e dettagliati in giurisprudenza sunnita 
(fiqh) per un luogo di culto al fine di essere considerato una moschea, con i luoghi che non soddisfano 
questi requisiti considerati musalla. Nella storia dell’islam qualsiasi muro indicante la Mecca era già 
una moschea.

Le moschee hanno caratteri architettonici comuni e possiedono un determinato arredamento. La 
cupola della moschea converge in un unico punto e ciò rappresenta l’anelito del fedele verso l’entità 
divina. La scarsa presenza di legname nelle zone semi-desertiche sulle quali vennero costruiti i primi 
edifici, impedì la realizzazione di intelaiature interne lignee e conferì agli architetti islamici un primato 
tecnologico sull’architettura occidentale. Il mihrab (nicchia direzionale) è una sorta di abside inserita 
nel muro orientato verso la qibla; generalmente è di piccole dimensioni ed è sormontato da una semi-
cupola. Qui l’imam (colui che guida) conduce la preghiera del venerdì (quando non sale sul minbar). 
Alla destra della “nicchia direzionale”, molto rialzato dal pavimento, c’è l’al-minbar costituito da una 
scala che porta ad un podio con sedile, da cui di solito il predicatore della preghiera del venerdì parla 

Figura 1. Al Ka’ba, il prototipo della moschea.

Figure 2/3. Moschea di Ibn Tulun, costruita nell’879 d.C. al Cairo in Egitto.
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ai fedeli. Nel Corano non è scritto nulla circa il problema della separazione degli spazi tra uomini e 
donne all’interno delle moschee. Eppure, per tradizione, vi è una galleria apposita per le donne dove, 
separate dagli uomini, esse possono pregare e seguire le liturgie.

L’ultima caratteristica architettonica fondamentale per una moschea è rappresentata dal minareto. 
Il termine minareto proviene dal francese minaret che, a sua volta, attraverso il turco minare(t), deriva 
dall’arabo manara (faro). Per indicare «il luogo dove c’è il fuoco», la luce, fu chiaramente preso a 
modello il faro. Il minareto è la torre (quadrata, rotonda o poligonale) della moschea, dalla quale il 
muezzin (mu’addhin) richiama alla preghiera; ciò avviene da una galleria riccamente ornata e molto 
importante per la forma e la proporzione del minareto. Esso, solitamente, sovrasta la moschea, ma 
può anche apparire isolato per richiamare i fedeli alla preghiera. L’interno delle moschee è vuoto, 
privo di addobbi per favorire la preghiera e la concentrazione. Il pavimento è ricoperto da tappeti; le 
pareti sono ornate da lumi e, in alcune moschee, ci sono dei seggi destinati ai professori. All’interno 
dell’edificio di culto è proibito qualsiasi tipo di raffigurazione, per cui i luoghi islamici sono decorati 
e abbelliti da scritte che riportano versi del Corano e da motivi ornamentali come intarsi, inserti, 
mosaici e dipinti di forme geometriche, foglie e arabeschi.

I personaggi principali della moschea sono: l’imam, che guida alla preghiera, il muezzin, che invita 
alla preghiera, il khatib, il predicatore che tiene il sermone del venerdì. L’imam della comunità non è 
in nessun modo consacrato da un’autorità superiore e la sua funzione potrebbe essere svolta da qual-
siasi altro fedele. Tuttavia, la comunità delega sistematicamente la gestione delle celebrazioni a uno 
specifico individuo il quale, essendo dotato di particolare prestigio per essere un esperto di questioni 
religiose, o per aver compiuto il pellegrinaggio alla Mecca, o per altri motivi, tende ad acquisire anche 
un’autorità a livello sociale. In questo modo, anche nell’islam si delinea un ceto di funzionari religiosi.

Molti possono pensare che la moschea servisse solo da luogo di preghiera, come dice la radice araba 
sajada, ossia prosternarsi, masjid luogo dove ci si prosterna. Ma la moschea aveva numerose funzioni 
e sempre con una ricerca di tipo epistemologico lo possiamo intuire dall’altra parola araba designante 
la moschea, più rara perché solitamente indicante le moschee più grandi, jami’a che si lega a jam’a che 
appunto vuole dire università (in arabo contemporaneo) e che indicava le scuole annesse alla moschea. 
Sin dagli inizi infatti la moschea assume un ruolo educativo, oltre che sociale su cui torneremo dopo, e 
vi vengono annesse delle scuole. Nella Spagna musulmana, alle moschee vennero annesse delle scuole 
per i più poveri e a Cordoba vi erano più di 800 scuole pubbliche frequentate da cristiani ed ebrei 
assieme ai musulmani, cristiani ed ebrei che rivestivano anche spesso il ruolo degli insegnanti. 

Fin dai primi giorni dell’islam, la moschea era il centro della comunità musulmana, un luogo per la 
preghiera, la meditazione religiosa, l’istruzione, la discussione politica, una scuola. Una volta stabilite, 

Figure 4/5. Moschea di Muhammad Alì al Cairo.
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le moschee si svilupparono in luoghi ben noti di apprendimento e conoscenza, spesso con centinaia, 
addirittura migliaia, di studenti, e con spesso importanti biblioteche (hadith “Ebhath ‘an al ‘ilm hatta 
law fi Siin”).

L’insoddisfazione verso coloro che governano veniva e viene generalmente manifestata solo nelle 
moschee ed è per questo che oggi alcuni governi arabi privi del consenso popolare le controllano molto 
attentamente. Da una parte, la globalizzazione della comunicazione, estesa anche nel mondo arabo, 
permette agli imam, ai predicatori e agli insegnanti delle moschee di ricevere maggiori informazioni 
sulle comunità islamiche sparse in tutto il mondo, comprese le zone di guerra. Dall’altra parte, dà 
loro la possibilità di favorire il rafforzamento tra i musulmani di un’identità e di una solidarietà trans-
nazionale, capace in alcuni casi persino di superare la divisione tra sciiti e sunniti. Proprio per questi 
motivi, attorno alle moschee, si creano divisioni e tensioni fra gli stessi musulmani. Ovviamente questo 
accade anche in paesi non islamici e, in particolare, in Gran Bretagna dove i mass-media, in occasione 
di importanti controversie politiche, hanno dato maggior spazio ai responsabili delle moschee, pre-
sentandoli come leader politici, anziché ai rappresentanti meno tradizionali delle comunità ufficiali 
musulmane.

Nell’Unione Europea la situazione giuridica riguardo l’edificazione di moschee dovrebbe essere 
definita da criteri fondamentali. Nelle aree edificabili la costruzione di edifici a scopi religiosi è, in 
genere, ammessa. È opportuno, quindi, che in queste zone si ammetta la costruzione di moschee. La 
costruzione del minareto crea difficoltà, poiché implica una serie di aspetti politici, estetici e socio-psi-
cologici, provocando, talvolta, violente reazioni da parte delle popolazioni locali. Bisogna sottolineare 
in merito che non esiste alcun obbligo religioso che prescriva la costruzione del minareto accanto alla 
moschea e in tutto il mondo esistono moltissimi edifici di culto islamico privi di minareto. Del resto, 
le varie richieste ufficiali fatte nei paesi europei per poter amplificare il richiamo del muezzin, sono 
quasi sempre state respinte.

Ad un incontro di dialogo inter-religioso in Giordania, una delegazione di 138 imam, intellettuali, 
pensatori musulmani hanno introdotto il loro intervento con queste parole dedicate ad un ruolo 
storico svolto dalla moschea: “Forse i nostri colleghi cristiani non sono consapevoli del fatto che noi 
musulmani abbiamo imparato a comportarci in questo modo, da quanto leggiamo nella Sunna del 
profeta Maometto, che ha invitato i cristiani di Najran a pregare nella sua moschea prima di intrapren-
dere un dialogo interreligioso con loro”. Infatti il Profeta dell’islam aveva una relazione molto stretta 
con i cristiani, un monaco cristiano era stato il primo a prevedere la sua natura di inviato divino sin da 
quando era ragazzino e durante l’esilio di Medina ricevette una delegazione di cristiani che forse fu la 
prima occasione vera di dibattito islam-cristianesimo. 

Figura 6. La moschea di al Aqsa a 
Gerusalemme.
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“A coloro che senza colpa sono stati scacciati dalle loro case, solo perché dicevano: ‘Allah è il nostro 
Signore’. Se Allah non respingesse gli uni per mezzo degli altri, sarebbero ora distrutti monasteri e 
chiese, sinagoghe e moschee nei quali il Nome di Allah è spesso menzionato. Allah verrà in aiuto di 
coloro che sostengono [la Sua religione]. In verità, Allah è forte e possente” (Il Corano, sura XXIII, 
Al Hajj).
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1. Islam e moschee in Italia e in Europa
La trasformazione dell’Italia in un paese di attrazione per milioni di immigrati ha cambiato anche 
il panorama religioso nazionale e la presenza esclusiva di cattolici, con alcune piccole minoranze 
quasi sempre riconducibili a confessioni cristiane, ha lasciato sempre più spazio ad altre fedi re-
ligiose. Risulta tuttavia alquanto complesso, almeno avvalendosi dei mezzi classici dell’indagine 
sociologica (questionario, campionamento della popolazione ed elaborazione dei dati quantitativi), 
far emergere con una ragionevole affidabilità la presenza di altre fedi religiose nel panorama ita-
liano (Pace 2000). Per quanto riguarda l’islam, non è certamente corretto stabilire un’automatica 
corrispondenza fra la cittadinanza degli immigrati e l’appartenenza alla fede musulmana poiché 
esistono, nei diversi Paesi di origine, forme diverse di religiosità e anche atteggiamenti critici o di 
laicità nei confronti della religione di nascita, esattamente come avviene all’interno del contesto 
cattolico italiano. Utilizzando un metodo allargato che non considera solo i fedeli “praticanti” ma 
si rivolge a tutti coloro che sul piano della propria identità si riconoscono nel patrimonio di valori e 
nella visione di vita (ovvero nel modo di guardare sé, gli altri e il mondo) propri di una determinata 
esperienza religiosa, il Dossier statistico immigrazione stima che gli immigrati musulmani presenti 
in Italia siano poco più di 1,6 milioni (Idos 2017), pari al 32,6% dei 5 milioni di stranieri residenti 
nel nostro Paese. Prendendo in considerazione anche gli italiani, i ricercatori della Fondazione 
Ismu stimano che i musulmani in Italia siano 2,6 milioni considerando poco meno di 1 milione tra 
convertiti e naturalizzati (Menonna 2015): così la nazionalità più diffusa tra i musulmani, contraria-
mente a quanto si creda, non è quella marocchina, albanese o pakistana, ma è proprio quella italiana. 
In ogni caso, si tratta di meno del 5% della popolazione complessiva presente in Italia, un dato ben 
distante dalle rappresentazioni stereotipate in tema di immigrazione e presenza musulmana in Ita-
lia: si pensi che nel 2016 la maggioranza degli italiani pensava che i musulmani rappresentassero ben 
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il 17% della popolazione presente nel Paese, un dato molto diverso dalla realtà e capace di sollevare 
paure e inquietudini (Ipsos Mori, 2016)1.

In realtà, tutti questi dati non dicono quanti effettivamente pratichino e si identifichino con le 
comunità religiose locali, partecipando ai momenti di vita religiosa collettiva, tuttavia rappresentano 
un utile punto di partenza per affrontare una questione molto specifica come è quella della moschea 
di Colle di Val d’Elsa.

Consapevoli che il dibattito sulla presenza delle moschee non dipenda da fattori meramente quanti-
tativi, ovvero dal numero dei musulmani presenti in un territorio, avere una corretta rappresentazione 
sulla presenza musulmana è importante non solo perché potrebbe contribuire a smussare le paure e 
a ridimensionare gli stereotipi negativi ma anche perché permetterebbe di inquadrare con maggiore 
serenità “la moschea” all’interno di un quadro di riferimento definito. Anche le vicende locali devono 
essere inquadrate all’interno del contesto nazionale e europeo. A tal proposito vale la pena ricordare 
che nel 2016 venivano stimati circa 25 milioni di musulmani in Europa, il 4,8% della popolazione, con 
un aumento significativo rispetto agli anni precedenti, seppur in linea con le dinamiche migratorie e 
i flussi demografici. Per quanto riguarda il futuro, il centro di ricerca americano Pew Research Centre 
in un rapporto sull’andamento della presenza musulmana in Europa ha immaginato tre scenari (Li-
pka 2017): il primo a zero immigrazione, con una popolazione totale europea in calo a 480 milioni di 
abitanti (contro i 520 attuali). In questo caso nel 2050 i musulmani salirebbero a 35,8 milioni, il 7,4% 
della popolazione europea; il secondo scenario è a immigrazione media e cioè se continuasse a tasso 
costante. Nel 2050 la popolazione musulmana sarebbe l’11%, corrispondente a 57,9 milioni di persone, 
su un totale di circa 517 milioni di europei; infine il terzo scenario prevede un’alta immigrazione, cioè 
se gli arrivi proseguissero per le prossime decadi ai ritmi eccezionalmente alti del 2015 e 2016. Anche 
nello scenario di crescita maggiore, i musulmani sarebbero molti meno sia della popolazione cristiana 
che di quella senza religione, visto che i musulmani salirebbero a 75,6 milioni su una popolazione 
complessiva di 539 milioni di abitanti (il 14%). In tutti e tre i casi saremo ben lontani dall’“invasione” 
a cui fanno riferimento tutti coloro che mostrano ostilità nei confronti dei musulmani e pongono 
ostacoli verso la costruzione di nuove moschee, alimentando diffidenze e conflitti.

In effetti i conflitti intorno alla costruzione di moschee non riguardano solo l’Italia ma sono carat-
teristici di buona parte dell’Europa (Allievi 2009) e si intrecciano da oltre vent’anni con il dibattito 
intorno all’islam, come ha ben dimostrato il referendum contro i minareti svoltosi in Svizzera nel 
novembre 2009, passato con il 57,5% dei voti favorevoli a vietarli, in ben 22 cantoni su 26. In questo 
caso è interessante notare che nei cantoni dove erano già presenti dei minareti il referendum non è 
passato, mentre i cantoni che si sono rivelati contrari, assumendo implicitamente una posizione an-
ti-islamica, sono stati quelli dove non solo non erano ancora presenti dei minareti ma presentavano 
anche la più bassa incidenza di musulmani residenti: insomma, si vieta ciò che non si conosce, in chiave 
preventiva, mentre chi ha già avuto modo di confrontarsi con l’islam, almeno in Svizzera, ha mostrato 
atteggiamenti meno conflittuali.

 1 Lo stesso istituto Ipsos-Mori nel 2014 aveva costruito un indice di “ignoranza” (ignorance index) che vedeva 
ingloriosamente noi italiani primi: meglio di noi Usa, Corea del Sud, Polonia, Ungheria, Francia, Canada, Belgio, Aus-
tralia, Gran Bretagna, Spagna, Giappone, Germania, Svezia (la nazione più informata). Qualche esempio delle risposte 
in Italia? “Quanti sono i musulmani residenti?”. Risposta: il 20% della popolazione! (in verità erano il 4%). “Quanti 
sono gli immigrati?” Risposta: 30% (in realtà erano il 7%). “Quanti i disoccupati?” Risposta: 49% (realmente il 12%). 
“Quanti i cittadini con più di 65 anni?”. Risposta: 48% (erano il 21%).
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Per quanto risulti complicato avere dati certi ed aggiornati sulla presenza di moschee in Europa, 
in una pubblicazione del 2010 Stefano Allievi ne censiva circa 11.000 in 16 paesi (Germania, Francia, 
Regno Unito, Italia, Spagna, Olanda, Grecia, Portogallo, Belgio, Svezia, Austria, Svizzera, Danimar-
ca, Finlandia, Norvegia, Bosnia-Erzegovina): si trattava di una moschea ogni 1.500 musulmani, un 
numero significativo e in linea non solo con quanto accade in molti paesi musulmani ma anche con il 
numero dei luoghi di culto della religione dominante cristiana nei paesi menzionati.

Questi dati si scontrano anche con la difficoltà nella definizione di “moschea”, concetto che può 
assumere un’accezione più o meno restrittiva. Sempre Allievi (2009: 17) adotta un approccio “esten-
sivo” considerando “moschea tutti i luoghi, aperti ai fedeli, in cui i musulmani si ritrovano insieme a 
pregare con continuità”. In ogni caso rimane indispensabile avanzare almeno una distinzione tra: 1. le 
cosiddette musalla, ovvero le sale di preghiera in cui si svolgono le funzioni religiose e di preghiera, 
magari abbinate a poche altre attività (in particolare la scuola coranica) e che possono avere sede in 
capannoni industriali, magazzini, negozi, appartamenti, ecc.; 2. le moschee vere e proprie, costituite 
da strutture ad hoc che riportano i segni visibili della cupola e di uno o più minareti. In questo caso 
la moschea diventa quasi sempre un vero e proprio “centro islamico”, ovvero un luogo dove non ci si 
limita alla pratica religiosa ma si portano avanti anche iniziative di carattere sociale e culturale come la 
scuola di arabo, iniziative di aggregazione per bambini e giovani, conferenze e altre iniziative magari 
aperte anche ai non musulmani. Pur rappresentando la minima parte delle moschee, queste strutture 
svolgono anche attività di rappresentanza istituzionale e simbolica dei musulmani e godono di un 
maggiore riconoscimento “pubblico”.

A tal proposito possiamo considerare che in Germania rispetto ai 2.600 luoghi di culto islamico 
ci sono circa 200 moschee, più o meno la stessa situazione della Francia, con una presenza rispettiva-
mente di 4,5 e 6 milioni di musulmani residenti. In Italia, secondo i dati acquisiti dalla Polizia di Stato 
e in possesso del Ministero dell’Interno (aggiornati al 2016), si contano circa 1.000 luoghi di culto ed 
appena 4 moschee: Roma, Milano Segrate, Ravenna e Colle di Val d’Elsa2. Anche se non è questa la 
sede per approfondire il tema, non possiamo non ricordare che in Italia un ulteriore elemento di com-
plessità è dato dall’articolata, e spesso conflittuale, presenza di numerose organizzazioni di musulmani 
ognuna delle quali, soprattutto in passato, ha avanzato una pretesa di esclusività rispetto alla capacità 
di rappresentare i musulmani. Durante la stagione d’oro delle intese tra confessioni religiose e Stato, 
i musulmani non sono riusciti a raggiungere il risultato anche perché in pochi anni (tra il 1992 e il 
1996) quattro diverse associazioni (Ucoii, Ccii, Ami e Coreis), in rappresentanza delle diverse anime 
dell’islam organizzato, presentarono altrettante richieste (Mancuso 2012). L’incapacità dell’islam 
italiano a dare vita ad un organo unitario, che ne rappresentasse le diverse componenti e si ponesse 
come interlocutore qualificato nel dialogo con le istituzioni statali ha certamente contribuito a non 
semplificare i percorsi necessari all’apertura di nuove moschee e alla loro accettazione da parte degli 
italiani.

 2 A queste quattro potremmo semmai aggiungere i casi di Catania, Palermo e Torino che presentano delle specific-
ità che suggeriscono di trattarle a parte. In particolare si ricorda il caso della moschea di Catania, la prima aperta in Italia 
nel 1980, rimasta poi chiusa per lungo tempo e gestita “privatamente” da un cittadino “siciliano” grazie a finanziamenti 
libici ottenuti in un periodo in cui c’erano forti interessi tra la Sicilia e la Libia (Allievi 2010).
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2. Quando e perché si decide di costruire una moschea a Colle di Val 
d’Elsa
All’interno di questo quadro di riferimento, per comprendere come sia stato possibile che in una cit-
tadina che oggi conta poco più di 21 mila abitanti sia stata costruita una delle più importanti moschee 
d’Italia, occorre fare riferimento a diversi elementi che, seppur con un grado diversificato di impor-
tanza, insieme hanno prodotto un risultato che, al di là del suo elemento architettonico, ha incarnato 
e incarna un significativo valore simbolico. Occorre subito precisare che formalmente si tratta di un 
Centro culturale islamico con annessa sala di preghiera3 anche se, proprio in relazione all’elemento 
simbolico, parliamo esplicitamente di “moschea” dal momento che nella struttura di Colle di Val 
d’Elsa è presente sia una cupola che un minareto, seppur anche in questo caso, si tratta più di una 
rappresentazione “simbolica” che di un minareto4 (fig. 1).

Prima di analizzare ciascuno di questi elementi, occorre ricordare che il primo riferimento ufficiale 
ad un progetto, “politico” prima ancora che urbanistico e strutturale, per la costruzione di un nuovo 
Centro culturale islamico, come si diceva allora, si trova nel programma elettorale presentato dal 
candidato a sindaco del centrosinistra nelle elezioni comunali del 1999. Prima della presentazione 
alla cittadinanza di questo programma elettorale mai nessuno aveva parlato pubblicamente di una 
nuova “moschea”, pur essendo attivo già da alcuni anni un Centro culturale islamico con annessa sala 
di preghiera. È indispensabile, quindi, calarsi nelle vicende della seconda metà degli anni ’90 e fare 
riferimento alla situazione sociale, economica, demografica di quegli anni per comprendere come è 
maturata questa decisione. 

Questo elemento rimanda inevitabilmente ai fenomeni migratori che interessavano Colle di Val 
d’Elsa e i comuni confinanti, in particolare Poggibonsi. Già a partire dalla fine degli anni ’80, e soprat-
tutto durante gli anni ’90, i comuni della Valdelsa (Colle di Val d’Elsa, Poggibonsi, ma anche Casole 
d’Elsa, San Gimignano insieme ai comuni della Valdelsa fiorentina di Barberino, Tavarnelle, Certaldo) 

 3 Come ribadito recentemente del prof. Francesco Margiotta Broglio in una intervista rilasciata al Corriere della 
Sera del 23 dicembre 2017, i gestori degli edifici di culto dovrebbero essere enti confessionali ai sensi della legge italiana 
del 1929 sui cosiddetti “culti ammessi” ma l’Ucoii non è mai stata riconosciuta come confessione religiosa: secondo questa 
impostazione, di fatto in Italia ancora oggi l’unica moschea “ufficiale” è quella di Roma.
 4 Per quanto riguarda il minareto, vale la pena sottolineare che la sua costruzione in cristallo ha un duplice signifi-
cato: da un lato vuole essere un simbolo di “trasparenza” e di apertura verso l’esterno della moschea e, dall’altro, rappre-
senta un omaggio alla città di Colle di Val d’Elsa nota per essere la “città del cristallo”, in relazione alla storica presenza 
di industrie dedite proprio alla produzione di manufatti in cristallo. 

Figura 1. La moschea di Colle di Val d’Elsa. 
Particolare di cupola e minareto.
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erano interessati da significativi flussi migratori, provenienti sia dall’estero (Berti, 2003a), sia dalle 
regioni del sud Italia (Berti, Zanotelli 2008)5. In meno di vent’anni la popolazione era passata da 16 
mila residenti (1981) a 19 mila (1999), con un aumento del 20% dovuto quasi esclusivamente all’im-
migrazione: alla fine del 1999 vivevano a Colle di Val d’Elsa già oltre 600 stranieri rappresentando 
il 3,3% della popolazione (erano meno dell’1% nel 1991). Questo dato diventa ancora più esplicativo 
se consideriamo che in quell’anno gli stranieri presenti in Italia erano circa il 2% della popolazione. 
Grazie ad una diffusa presenza di industrie e al settore dell’edilizia in grande espansione, fin dalla 
trasformazione del nostro Paese in un territorio di attrazione per gli immigrati stranieri, la Valdelsa 
si era rivelata un’area particolarmente appetibile: la disoccupazione era praticamente assente ed anzi 
il mercato del lavoro aveva bisogno di manodopera che non riusciva a reclutare in loco. Slogan quali 
“gli immigrati ci rubano il lavoro” che si andavano diffondendo in altri contesti geografici, in Valdesa 
non erano mai circolati, tanto era evidente che, almeno da un punto di vista economico, gli immigrati 
rappresentavano una risorsa. A ciò si aggiunga che in quegli stessi anni c’era un’ampia disponibilità 
di immobili in locazione a prezzi compatibili con i salari, visto che negli anni precedenti molti “colli-
giani” si erano trasferiti nei quartieri di nuova costruzione liberando quasi tutto il centro storico non 
ancora ristrutturato e lontano dagli standard di qualità della vita che si erano andati affermando negli 
ultimi anni.

Un altro dato interessante emerge analizzando le nazionalità maggiormente presenti sul territorio 
valdelsano: sempre nel 1999 il gruppo più numeroso era quello degli albanesi, seguito da senegalesi, 
marocchini e tunisini. Gli stranieri provenienti da paesi musulmani o comunque a maggioranza mu-
sulmana, come nel caso dell’Albania, erano già poco meno di un migliaio. Tra le altre cose, occorre 
ricordare che questi processi migratori, in particolare la presenza dell’immigrazione “musulmana”, 
erano già oggetto di studi e ricerche (Berti 2000) che avevano mostrato una certa propensione all’in-
tegrazione; nessuna delle letture stereotipate che descrivevano i musulmani tendenzialmente ostili e 
distaccati dalle realtà in cui vivevano, provenienti soprattutto da Francia e Gran Bretagna, sembrava 
trovare riscontro a Colle di Val d’Elsa dove al contrario il clima era decisamente positivo. Gli stessi enti 
locali valdelsani promuovevano tutta una serie di attività, comprese quelle di ricerca (nel 2000 viene 
siglata una convenzione con l’Università di Siena per istituire un Osservatorio permanente sull’im-
migrazione), finalizzate a sostenere l’integrazione sociale e l’inserimento dei migranti a livello locale.

Il secondo elemento da considerare per comprendere come si è arrivati alla decisione di costruire 
una moschea a Colle di Val d’Elsa rimanda ovviamente alla consolidata presenza di un Centro cultura-
le islamico. Già dai primi anni ’90 un gruppo di immigrati musulmani dalla composizione abbastanza 
eterogenea, fatta da lavoratori marocchini, egiziani, senegalesi, insieme a studenti palestinesi, avevano 
iniziato a riunirsi per condividere i momenti di preghiera in uno spazio pubblico poco distante dalla 
piazza principale e a due passi dalla locale stazione dei carabinieri. Fu proprio l’allora maresciallo dei 
carabinieri a notare questa situazione e stimolare il percorso che nel 1993 avrebbe portato all’inaugura-
zione del primo Centro culturale islamico del territorio senese: un fondo commerciale di un centinaio 
di metri quadrati a pochi passi dalla via dello shopping di Colle di Val d’Elsa e da Piazza Arnolfo, il 
cuore nevralgico della città. Nessun clamore, nessun stupore, nessuna reazione: il Centro culturale 

 5 Pur non condizionando il tema della moschea, vale la pena segnalare che a partire dagli anni ’90 questi territori 
erano stati interessati da una nuova stagione di immigrazione meridionale: in pochi anni erano arrivati migliaia di la-
voratori dalla Campania e dalla Sicilia che andavano ad inserirsi prevalentemente nel settore dell’edilizia, spesso insieme 
agli stessi immigrati stranieri, contribuendo ad una interessante trasformazione del tessuto sociale locale.
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islamico funzionava, animandosi il pomeriggio, dopo il lavoro, per la preghiera Salāt al-maghrib e, 
ancora di più, il venerdì, quando intorno all’ora di pranzo diverse decine di persone entravano per la 
preghiera Jumu’a. In occasione dello Id al-fitr, la festa dell’interruzione del digiuno, al termine del 
Ramadan, la partecipazione era significativamente numerosa, con decine di persone in strada, tanto 
che già dalla fine degli anni ‘90 il comune metteva a disposizione una struttura pubblica per permettere 
una dignitosa celebrazione di questa importante festività.

In assenza di un vero e proprio imam a guidare le funzioni religiose e a fare i sermoni erano soprat-
tutto un giovane palestinese, fisioterapista laureato a Siena, e un egiziano naturalizzato: entrambi 
svolgevano le loro attività professionali e si dedicavano al Centro culturale islamico come attività di 
volontariato anche se, soprattutto il giovane palestinese, non mancavano di un certo carisma personale 
risultato determinante anche per le vicende degli anni successivi.

Il Centro era affiliato all’Unione delle comunità islamiche d’Italia, l’Ucoii, di fatto la principale 
associazione musulmana italiana; al di la della sua dimensione “politica”, per altro non trascurabile6, 
questa affiliazione era anche strumentale per dare sostegno nei processi formali a cui doveva sottostare 
l’associazione che gestiva il Centro. In effetti per degli immigrati con una scarsa padronanza linguistica 
e che non conoscono bene le normative e i vincoli di carattere burocratico a cui devono sottostare 
tutte le associazioni, finisce per essere determinante l’aiuto di una organizzazione nazionale capace 
di fornire un supporto nella predisposizione di uno statuto, del bilancio e tutti gli altri adempimenti. 

Il terzo elemento, meno sistemico ma comunque da non sottovalutare, rimanda alle caratteristiche 
dei protagonisti e alla loro capacità di guardare al futuro. L’idea di una moschea a Colle di Val d’Elsa 
non sarebbe mai divenuta un progetto senza la ferma volontà del sindaco di quegli anni. In questa sede 
non è importante analizzare le sue motivazioni: che si sia trattato di una scelta dettata dalla necessità 
di posizionarsi all’interno del quadro politico nazionale e dalla volontà di acquisire notorietà dentro 
e fuori il partito all’interno del quale militava o, più semplicemente, da una visione lungimirante 
dei processi sociali in corso e dalla fiducia nei confronti di cittadini di fede musulmana in costante 
aumento. Il percorso avviato a Colle di Val d’Elsa arrivava in netto anticipo sui tempi, se conside-
riamo le difficoltà incontrare in molte altre città italiane nella predisposizione di percorsi analoghi 
(Saint-Blancat, Schmidt di Friedberg 2005; Fiorita 2010); il progetto per una moschea a Colle di Val 
d’Elsa era divenuto una sorta di emblema del centro-sinistra toscano e nazionale, come mostra anche 
il fermo impegno del sindaco successivo, sempre appartenente al centro-sinistra, insediatosi dopo le 
elezioni del 2004. 

Tra il Centro culturale islamico e l’Amministrazione comunale si era instaurato un rapporto di 
reciproca collaborazione anche perché il Centro, come altre moschee animate da immigrati (Branca 
2008), oltre ad essere un luogo di preghiera era divenuto un luogo di aggregazione per molti immigrati 
musulmani della zona e soprattutto era un “soggetto” con cui l’amministrazione comunale poteva in-
terloquire sui problemi degli immigrati, rappresentando un valido esempio di “società civile” organiz-
zata. Questa collaborazione si era resa possibile anche grazie alla figura di uno dei leader della comunità 
islamica, che da subito aveva trovato le “chiavi” giuste per aprire una dialogo con l’amministrazione 
comunale, la chiesa cattolica e tanti cittadini colligiani. All’inizio degli anni 2000, quando ormai il 

 6 Oltre ad essere il gruppo dell’«islam organizzato» più diffuso territorialmente a cui fanno riferimento la mag-
gioranza delle moschee in Italia, l’Ucoii, anche se non si esaurisce in questo filone ideologico, è l’organizzazione in cui 
è rilevante la presenza nei gruppi dirigenti di esponenti legati ai Fratelli Musulmani; questo “islam delle moschee” si è 
trovato spesso in conflitto con il cosiddetto “islam degli Stati” che fa capo alla Moschea di Roma (Guolo 2011). 
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progetto si stava concretizzando e contemporaneamente era partita la vulgata islamofobica, questo 
giovane religioso colligiano divenne uno degli esponenti più noti a livello nazionale del cosiddetto 
“islam moderato” tanto che il suo nome fu portato alla ribalta dal giornalista Magdi Allam anche se 
successivamente lo stesso giornalista avviò una violenta campagna denigratoria nei suoi confronti7.

In definitiva l’attuale moschea di Colle di Val d’Elsa nasce dalla fortunata convergenza tra i nuovi 
processi sociali legati all’immigrazione proveniente dai paesi musulmani, una comunità religiosa ben 
strutturata che nel corso degli anni si era conquistata la fiducia non solo delle istituzioni ma anche dei 
cittadini e, dato ancora più importante che ha fatto la differenza con quanto accaduto in tante altre 
città, l’incontro tra le forti personalità dei protagonisti (sindaci e imam) che per motivi diversi hanno 
voluto fermamente la moschea. 

L’idea di costruire una moschea rappresentava il tentativo di una amministrazione comunale laica, 
ma rispettosa delle fedi, di non limitarsi ad offrire servizi sociali di primo inserimento per i nuovi im-
migrati, ma di offrire delle risposte anche ai “bisogni immateriali” dei cittadini che abitano, lavorano 
e creano ricchezza nel territorio, in un’ottica di rispetto reciproco e di dialogo aperto e continuo. 
Inoltre, almeno prima dell’11 settembre 2011, di fronte ad una indifferenza generalizzata rispetto ai 
fatti religiosi, anche in molti ambienti cattolici ci si poneva il problema di riqualificare la sfera religio-
sa cercando “un principio di azione che renda compatibili le varie religioni quali punti di vista non 
meramente privati, ma anche pubblici” (Donati 2001).

Nella campagna elettorale del 1999 il centrosinistra diede molto risalto alle questioni legate ai 
processi di integrazione di una popolazione immigrata in costante aumento – anche a seguito della 
regolarizzazione legata all’approvazione della legge 40/1998 Turco-Napolitano – tanto che nel pro-
gramma di governo della città per la successiva legislatura era presente anche il progetto di costituire 
un Osservatorio permanente sulle migrazioni, la costruzione di un cimitero islamico e l’implementa-
zione dell’attività di mediazione linguistico-culturale rivolta, in modo particolare, a donne e bambini 
immigrati. Insomma, il progetto per un nuovo Centro culturale islamico era inserito all’interno di un 
percorso articolato, pianificato e condiviso tra le forze politiche di maggioranza finalizzato a dare voce 
ad una parte sempre più importante, sia dal punto di vista demografico ma anche da quello economico 
e sociale, della popolazione immigrata locale. 

In quella occasione il sindaco risultò eletto per il suo secondo mandato con oltre il 66% dei consensi 
(nel 1995 era stato eletto con il 64% dei voti) tanta era la disponibilità - o anche l’indifferenza - dei 
cittadini colligiani nei confronti di una nuova moschea. 

3. Dalle parole ai fatti: il complesso percorso seguito per aprire una 
moschea 
All’interno di questo contesto sociale e politico, a partire dal 2001 iniziano a prendere forma i primi 
atti amministrativi finalizzati alla concretizzazione “del progetto” di costruire una moschea a Colle. 
In molti, infatti, pensavano che si trattasse solo di una presa di posizione a sostegno degli immigrati e 

 7 Negli anni 2000 il giornalista Magdi Allam godeva di un certo credito sia nell’opinione pubblica sia nel mondo 
del giornalismo, avendo ricoperto anche l’incarico di vicedirettore del Corriere della Sera. In un suo pamphlet, Io amo 
l’Italia (Mondadori 2006), intervenne con toni estremamente duri nei confronti del progetto di Colle di Val d’Elsa, con 
pesanti accuse nei confronti dell’imam e del sindaco. Ovviamente se non fosse per il risalto che all’epoca aveva ottenuto 
questa presa di posizione, ricordare questa brutta pagina del giornalismo italiano sarebbe del tutto irrilevante.
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di apertura nei confronti dell’islam in generale e che nessun amministratore e nessun sindaco avesse 
davvero l’intenzione di realizzare ciò che era stato scritto all’interno del programma elettorale. Invece, 
contestualmente alla redazione del piano strutturale del comune di Colle di Val d’Elsa con delibera 
della giunta municipale n. 52 del 27 marzo 2001 veniva approvato un atto di indirizzo finalizzato 
all’attribuzione un incarico al responsabile del Servizio Urbanistica affinché, nello stesso piano, ve-
nisse individuata un’area per la costruzione di una moschea e si stabiliva che in questa fase di studio 
il servizio urbanistica del comune dovesse avvalersi della collaborazione dell’arch. Danilo Raccuja 
in quanto esperto e consulente dell’Ucoii. A pochi mesi di distanza, con delibera del Consiglio co-
munale n. 59 dell’11 luglio 2001, veniva approvato il piano strutturale contenente l’indicazione per 
la realizzazione del nuovo centro culturale islamico: a seguito delle indicazioni del piano strutturale, 
in fase di redazione del nuovo regolamento urbanistico, venivano acquisite le indicazioni derivanti 
dallo studio del responsabile del servizio urbanistica e dell’arch. Raccuja e si inseriva un’area di circa 
5.000 mq a servizi pubblici con specifica destinazione a servizi culturali, sociali e ricreativi (Sd) ed a 
servizi religiosi (Sr). Tale area veniva individuata all’interno del parco dell’Abbadia, su terreni già di 
proprietà pubblica e già destinati ad opere di urbanizzazione.

Figura 2. Contestualizzazione del nuovo 
edificio destinato a Centro culturale islamico 
all’interno di una zona residenziale.

Figura 3. Prime fasi progettuali. Rendering 
della moschea di Colle di Val d’Elsa.
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La ricostruzione della rapida successione nell’approvazione di questi atti è estremamente interes-
sante, specie se comparata con quanto accaduto negli anni successivi in altre realtà toscane, come ad 
esempio a Firenze, dove è risultato praticamente impossibile individuare un’area per costruirvi una 
moschea8. È inoltre interessante notare che anche dopo l’approvazione della delibera da parte del 
consiglio comunale, come già ricordato nel luglio 2001, non emerge alcuna reazione negativa, né da 
parte della minoranza in consiglio comunale né da parte dell’opinione pubblica che rimangono del 
tutto indifferenti a questo provvedimento.

Solo nell’ottobre del 2001, un mese dopo il fatidico spartiacque rappresentato dall’11 settembre, 
scoppia un’aspra polemica in seguito alla domanda presentata al comune dalla comunità islamica per 
ottenere un appezzamento di terreno su cui costruire il nuovo Centro. Inizialmente lo scontro, prima 
solo politico e poi anche “sociale”, ruota intorno ad un equivoco di fondo secondo il quale ci sarebbe 
un coinvolgimento economico del comune nel progetto; molte voci, strumentalizzando le reazioni 
agli attentati alle torri gemelle, si affrettano a sostenere, senza alcuna ragione fondata su provvedimenti 
o dichiarazioni concrete, che il nuovo Centro sarà pagato dal comune. Successivamente anche a Colle 
di Val d’Elsa si manifestano forme di isteria collettiva dettate dalla paura nei confronti dell’islam e dei 
musulmani in generale, anche sulla scia delle prese di posizione di giornalisti di grande fama che avvia-
no vere e proprie campagne contrarie alla realizzazione di questo progetto. Su tutte si può ricordare 
l’intervista rilasciata da Oriana Fallaci al New Yorker (ma siamo già nella primavera del 2006) dove 
la giornalista dichiara di essere disposta a far saltare in aria la moschea di Colle di Val d’Elsa qualora 
dovesse davvero essere costruita:

They live at our expense, because they’ve got schools, hospitals, everything, and they want to build damn 
mosques everywhere.
If I’m alive, I will go to my friends in Carrara—you know, where there is the marble. They are all anarchists. With 
them, I take the explosives. I make you juuump in the air. I blow it up! With the anarchists of Carrara. I do not 
want to see this mosque—it’s very near my house in Tuscany. I do not want to see a twenty-four-metre minaret in 
the landscape of Giotto. When I cannot even wear a cross or carry a Bible in their country! So I BLOW IT UP! 

In ogni caso, e nonostante le polemiche crescenti, il regolamento urbanistico veniva adottato 
con delibera del consiglio comunale n. 56 del 24 luglio 2002 ed approvato con delibera del consi-
glio comunale n. 30 del 18 aprile 2003; sulla scia di questi atti, il 28 novembre 2005 veniva rilasciata 
all’Associazione dei musulmani di Siena e provincia la concessione edilizia n. 108 per la costruzione 
del nuovo Centro culturale islamico. Il progetto approvato aveva le seguenti caratteristiche: edificio 
ad un unico piano della superficie utile di mq. 537.60 a cui si annette un piano seminterrato della 
superficie di mq. 54 destinato a locali tecnici. Sul corpo principale, destinato alla preghiera e rialzato 
di circa 70 cm dal piano di campagna, si innesta un volume allungato in gran parte porticato che 
racchiude il chiostro interno. Tale volume ospita anche una sala polivalente con i relativi servizi 
igienici ed i locali tecnici.

 8 Vista l’impossibilità di trovare un accordo nel comune di Firenze, una nuova moschea per l’area fiorentina sorgerà 
nel comune di Sesto Fiorentino: il 22 dicembre 2017 è stato infatti siglato un accordo tra il sindaco di Sesto, il vescovo di 
Firenze, l’imam di Firenze, nonché presidente dell’Ucoii, e il rettore dell’Università di Firenze, che prevede la cessione 
da parte della Diocesi fiorentina di un terreno di 8300 mq alla comunità islamica per la costruzione della moschea e la 
contestuale cessione da parte dell’Università alla Diocesi di un’area di 2500 mq dove sorgerà un’aula liturgica cattolica. 
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Il 20 novembre 2006 iniziano i lavori, insieme a nuovi problemi, da un lato quelli di natura tecnica, 
amministrativa e finanziaria e, dall’altro, quelli legati alla protesta sociale e alla strumentalizzazione 
a fini politici. Una rapida cronologia degli eventi, seppur incompleta, riesce a rendere bene l’idea di 
quanto sia stato complicato per una associazione costituita prevalentemente da immigrati non parti-
colarmente abituati a gestire pratiche burocratiche, progetti tecnici e comunicazione sociale, portare 
avanti il progetto per una moschea:

20-21 novembre 2006, atti vandalici nel cantiere;
23-24 novembre 2006, atti vandalici in cantiere; 
5 gennaio 2007, richiesta variante in corso d’opera;
8 febbraio 2007, la commissione edilizia approva il progetto di variante;
16 febbraio 2007, richiesta sanatoria per traslazione edificio, riduzione della sagoma planimetrica 

e aumento volumi seminterrati;
22 febbraio 2007, rilascio permesso a costruire parzialmente in sanatoria;
20 novembre 2008, delibera della giunta municipale n. 210 per adeguamento termini di convenzio-

ne – il termine previsto in convenzione viene “allineato” a quello previsto come termine ultimo per 
l’ultimazione dei lavori dal permesso di costruire;

23 aprile 2009, rilascio permesso a costruire 33/2009 per “Variante in corso d’opera al permesso a 
costruire 108/2005 per modifica forma della cupola e conseguenti modifiche sulla copertura”;

19 novembre 2009, presentazione fine dei lavori senza agibilità;
1 agosto 2011, rilascio attestazione conformità in sanatoria per modeste modifiche interne ed esterne 

eseguite dopo la comunicazione di fine lavori.
Il 26 ottobre 2013 finalmente viene inaugurato il nuovo Centro culturale islamico con annessa sala 

di preghiera, come viene ufficialmente chiamata la moschea di Colle di Val d‘Elsa. Alla fine il risultato, 
frutto di una serie di compromessi, di alcuni errori progettuali e della necessità di contenere i costi, è 
una struttura piuttosto anonima dall’esterno ma ben curata al suo interno.

Sull’onda di questa lunga serie di eventi vale la pena soffermarsi su altri due aspetti che hanno ac-
compagnato il frastagliato percorso che ha portato all’inaugurazione. Il primo riguarda la scottante 
questione del finanziamento che, contrariamente a quanto molti cittadini continuano ancora a pen-
sare, è stato tutto ad opera di privati: il progetto non ha mai ricevuto contributi economici pubblici, 
né da parte del comune né da parte di altri enti pubblici, nonostante che in base alle sentenze n. 195 
del 1993 e n. 346 del 2002 della Corte Costituzionale 7, la dottrina sostenga da tempo che anche la 
comunità musulmana ha diritto di accedere ai fondi comunali relativi alle opere di urbanizzazione 

Figura 4. La moschea di Colle di Val 
d’Elsa. Esterno lato ovest.
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secondaria previsti dalla legge n. 10 del 28 gennaio 1977 e successive modificazioni (Botta 2000; 
Macrì 2009).

Un iniziale contributo di 300 mila euro nel 2004 è stato assegnato dalla Fondazione Monte dei 
Paschi di Siena, all’interno delle consuetudinarie linee di finanziamento che portavano benefici a cen-
tinaia di associazioni e enti sul territorio senese; una seconda linea di finanziamento è stata possibile 
attraverso una capillare raccolta di contributi a titolo di liberalità tra le migliaia di fedeli musulmani in 
Italia e all’estero, difficilmente quantificabile anche perché non sottoposta a rendicontazione; infine 
un rilevante finanziamento (circa 1,5 milioni) è stato concesso dalla Qatar Charity Foundation e ha 
permesso di terminare i lavori e allestire i locali. 

Il secondo elemento rimanda alla dura opposizione fatta nel corso degli anni dal cosiddetto 
comitato “no alla moschea”: anche se nelle elezioni del 2004 il sindaco risulta ancora eletto con il 
60% dei consensi, una lista civica che si era presentata, di fatto, con un unico punto nel suo pro-
gramma elettorale, ovvero impedire la costruzione della moschea, riesce a far eleggere due consi-
glieri comunali. Successivamente i due consiglieri comunali, insieme ai rappresentanti del comitato 
presentano un quesito referendario contro la realizzazione del Centro nel quartiere individuato 
dall’amministrazione comunale per la sua realizzazione. Il quesito ha per oggetto la revoca della 
delibera consiliare n. 111 del 30 dicembre 2003 che concede in diritto di superficie per 99 anni 
un terreno in località Abbadia all’Associazione dei musulmani di Siena e provincia. In ogni caso 
il consiglio comunale approva il parere di inammissibilità espresso dal Collegio di garanzia sul 
quesito referendario: “il quesito referendario – si legge nel parere del Collegio di garanzia – viene 
dichiarato inammissibile perché chiede la revoca di un atto che ha esaurito i propri effetti, e che 
è ormai irrevocabile, e perché sono presenti vizi sostanziali legati […] alla messa in discussione di 
alcuni diritti fondamentali per la tutela delle minoranze religiose”. Anche la seconda richiesta di 
referendum comunale presentata nell’aprile del 2006 viene rigettata dal comune perché il quesito 
referendario “non indica come e per quali ragioni la revoca possa giustificarsi […], ossia non viene 
indicato […] come potrebbe prevalere la scelta pubblica di una diversa e supposta migliore desti-
nazione dell’area a fronte dell’interesse e delle aspettative della Comunità dei Musulmani […]”. In 
seguito all’inammissibilità del referendum si sono svolte alcune manifestazioni organizzate dalla 
Lega Nord e da Forza Nuova e si sono verificati alcuni atti vandalici al cantiere, spesso con l’unico 
obiettivo di oltraggiare l’intera comunità religiosa: in una occasione è stata rinvenuta una testa di 
maiale all’interno del cantiere e in altri casi sono state organizzate grigliate con salsicce e vino, nel 
disprezzo dei precetti dell’islam. 

Figure 5/6. La moschea di Colle di Val d’Elsa. Particolari interni.
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4. Un modello gestionale unico
A fronte della rilevanza che assume la moschea nella vita della comunità islamica, e in particolare nei 
contesti in cui l’islam è legato all’immigrazione, si deve prendere atto che nell’ordinamento italiano la 
materia è oggetto di una disciplina vetusta e carente sotto una pluralità di aspetti (Botta 2000; Fiorita 
2010). Risulta quindi interessante analizzare come è stato gestito da un punto di vista giuridico questo 
progetto dal momento che fin dalle battute iniziali si è voluto rimarcare l’interesse pubblico nei con-
fronti del Centro culturale islamico, diventando un caso unico in Italia (Berti 2007; Zannotti 2014). 

Questo interesse emerge da due elementi: il primo ha a che fare con l’accordo sulla concessione del 
terreno pubblico e il secondo con il modello gestionale. 

A seguito del riconoscimento da parte dell’Amministrazione comunale del favor normativo a van-
taggio dell’Associazione, con delibera esecutiva n. 111 del 30 dicembre 2003, è stato stabilito di con-
cedere all’Associazione dei musulmani di Siena e Provincia in diritto di superficie per anni 99 l’area 
edificabile individuata dal piano strutturale (circa mq. 3.200) per la realizzazione, a cura e spese della 
stessa Associazione, di un Centro culturale islamico: è stata quindi siglata una convenzione tra co-
mune e Associazione e si è configurato un rapporto giuridico della concessione in diritto di superficie 
del terreno ai sensi dell’art. 952 del Codice civile. Inoltre, per la natura del concessionario, si è fatto 
riferimento a tutta una serie di richiami costituzionali e normativi atti a garantire soggetti specifici9. 
La convenzione inoltre non solo conferma l’assenza di qualsiasi contributo economico del comune 
ma semmai evidenzia un vantaggio per lo stesso ente dal momento che è previsto un corrispettivo di 
concessione pari a 12 mila euro l’anno per 99 anni. In effetti l’importo stabilito è da subito risultato 
particolarmente oneroso per l’Associazione e addirittura superiore ai valori di mercato e per questo 
nel 2016 le parti hanno convenuto una revisione della convenzione stabilendo una rata annua di poco 
superiore ai 2.500 euro annui. 

Al di la dei vincoli che legano comune e Associazione in virtù del diritto di superficie e del relativo 
canone, ciò che rende davvero unica l’esperienza di Colle di Val d’Elsa è contenuto nel protocollo 
d’intesa siglato dagli stessi soggetti: l’amministrazione comunale ha voluto infatti “istituzionalizzare” 
i suoi rapporti con la “comunità islamica” attraverso un accordo che facesse da cornice, oltre che a tutte 

 9 In particolare si è fatto riferimento agli articoli 8 (“tutte le confessioni religiose sono egualmente libere davanti 
alla legge. Le confessioni diverse da quella cattolica hanno diritto di organizzarsi secondo i propri Statuti, in quanto non 
contrastino con l’ordinamento giuridico italiano. I loro rapporti con lo Stato sono regolati per legge sulla base di intese 
con le relative rappresentanze”) e 19 (“tutti hanno diritto di professare liberamente la propria fede religiosa in qualsiasi 
forma, individuale o associata, di farne propaganda e di esercitarne in privato o in pubblico il culto, purché non si tratti di 
riti contrari al buon costume”) della Costituzione, all’art. 3, comma 2°, del Decreto legislativo 267/2000 (TUEL) secondo 
cui “Il Comune è l’Ente Locale che rappresenta la propria comunità, ne cura gli interessi e ne promuove lo sviluppo”, all’art. 
13 del Decreto legislativo 267/2000 secondo cui “Spettano al Comune tutte le funzioni amministrative che riguardano la 
popolazione ed il territorio comunale precipuamente nei servizi sociali dell’assetto ed utilizzazione del territorio e dello 
sviluppo economico, salvo quanto non sia espressamente attribuito ad altri soggetti dalla Legge statale o regionale, secondo 
le rispettive competenze”, all’art. 2 commi 6 e 7 dello Statuto comunale secondo i quali “nell’esercizio dei suoi poteri e com-
petenze il Comune provvede alla promozione e gestione diretta ed indiretta dei servizi nonché all’attività di pianificazione, 
programmazione, sostegno ed incentivazione nei riguardi dei soggetti pubblici e privati operanti nel Comune ispirandosi 
ai principi di valorizzazione del lavoro, di tutela della persona, di solidarietà sociale e di salvaguardia dei valori culturali 
della società colligiana. Il Comune ispira la propria attività al principio del superamento delle discriminazioni di ogni tipo, 
anche con specifiche azioni positive, condizioni di pari opportunità nel lavoro e nella società.”, all’art. 14, commi 5 e 7 dello 
Statuto comunale, secondo cui “Il Comune riconosce l’apporto delle organizzazioni di volontariato, comunque costituite, 
al conseguimento di finalità di interesse pubblico, valorizzando l’impegno sociale e l’affermazione di valori di solidarietà 
ed individuando le forme più idonee a favorire l’apporto dei volontari a finalità istituzionali dell’ente” e “la valorizzazione 
delle libere forme associative può essere altresì favorita attraverso idonee forme di partecipazione all’amministrazione 
locale ed alla organizzazione e gestione dei servizi, anche mediante la stipula di apposite convenzioni”.
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le operazioni giuridiche sottostanti alla concessione, alle fitte ed importanti relazioni tra il comune e 
la locale comunità islamica. Il protocollo d’intesa di fatto è l’atto ufficiale all’interno del quale viene 
ribadito che al di là della “questione” religiosa il Centro culturale islamico “rappresenta – come si legge 
nella delibera della giunta comunale n. 268 del 14 dicembre 2004 – principalmente una opportunità 
di governo della multiculturalità, della multietnicità, quale espressione concreta dei Principi, propri 
di questa Città, dell’accoglienza, dell’integrazione e della solidarietà all’interno di una società civile 
fondata oltre che sul perseguimento del benessere comune e sul lavoro, principalmente sull’accoglien-
za, sulla tolleranza, sul reciproco rispetto umano, sulla pace”.

Nel protocollo d’intesa viene ribadito l’“uso pubblico” del Centro che, compatibilmente con la 
pratica religiosa, deve essere sempre accessibile da parte di chiunque vi abbia interesse, quale punto di 
riferimento e di dialogo tra culture e religioni.

Dal protocollo d’intesa emerge una pratica inclusiva, una volontà tra le parti di rendere il Centro 
un luogo accogliente, aperto alla cittadinanza dove si possa praticare il dialogo e l’incontro tra fedi 
religiose e culture diverse: si tratta di quanto di più antitetico si possa trovare rispetto agli stereotipi 
che individuano nelle moschee luoghi di intolleranza e di fanatismo, se non addirittura l’anticamera 
più naturale del terrorismo di matrice islamista.

Inoltre il protocollo d’intesa istituisce un Comitato scientifico di garanzia a cui sono demandate la 
soprintendenza ed il coordinamento della gestione ordinaria e degli atti di straordinaria amministra-
zione relativi al Centro culturale islamico; si tratta, e qui sta la vera novità di questa esperienza toscana, 
di un organo paritetico composto da otto membri di cui quattro nominati dal sindaco di Colle di Val 
D’Elsa ed i restanti dall’Organo di gestione dell’Associazione, tutti scelti fra persone di comprovata 
esperienza nelle tematiche culturali e religiose, assicurando, ove possibile, la presenza di ambo i sessi. Il 
Comitato scientifico ha anche il compito di promuovere attività, incontri, convegni finalizzati all’inte-
grazione e al dialogo multiculturale e multireligioso a favore dell’intera comunità (e quindi non solo a 
favore dei musulmani) e rappresenta il “punto d’ascolto” di tutti i cittadini sulle diverse problematiche, 
presenti e future, interessanti le tematiche del multireligioso e del multiculturale. Nel momento del suo 
primo insediamento, all’inaugurazione del Centro, il Comitato scientifico risultava composto da due 
docenti universitari, dal segretario provinciale di una delle più importanti associazioni di promozione 
sociale e dal segretario di una fondazione internazionale che opera proprio nel settore degli scambi 
culturali, per quanto riguarda i membri “laici”, e da quattro dirigenti dell’Associazione dei musulmani.

Infine un ultimo aspetto importante riguarda il fatto che nel protocollo d’intesa si stabilisce che 
“l’Associazione si obbliga ad adottare, all’interno delle aree concesse in diritto di superficie, la lingua 
italiana, fatta eccezione per particolari attività di rito e di culto”. 

I contenuti e il messaggio che prova a proporre rendono questo protocollo la vera anima dei rappor-
ti multiculturali dell’intera città di Colle di Val d’Elsa con l’Associazione dei musulmani. Il modello 
gestionale avviato a Colle di Val d’Elsa, con il suo comitato scientifico paritetico, doveva essere una 
risposta positiva al rischio di quell’“assimilazionismo senza assimilazione” di cui parla Guolo (2011) 
che ha come oggetto principalmente i musulmani e che riproduce una “separatezza” e ghetti identitari.

5. Brevi riflessioni conclusive
In Italia siamo in presenza di una tendenza verso un più marcato e visibile pluralismo religioso tanto 
che, come scriveva Enzo Pace (2000: 49) quasi vent’anni fa, “comincia a non essere più vero che 
in Italia «non possiamo non dirci cattolici». Avere la possibilità e riuscire ad aprire una moschea 
non è più solo un’esigenza di una parte crescente di popolazione, ma è anche sintomatico del grado 
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di civiltà e di apertura di una società nei confronti dei propri cittadini, indipendentemente dalla 
religione che professano.

La scelta dell’Amministrazione comunale di Colle di Val d’Elsa è stata quella di non cedere «alla 
sensibilità della maggioranza della popolazione cittadina», come si legge invece in un apposito ordine 
del giorno sui «luoghi di culto delle comunità che non intrattengono intese con lo Stato» approvato 
dal comune di Milano nel 2009 e che di fatto segnava uno stop alla possibilità di costruire moschee 
(Fiorita 2010): a Colle si è voluto affermare che i diritti di una minoranza, tendenzialmente debole, 
valgono di più delle posizioni, spesso incondizionate, di gruppi forti di cittadini e che la logica Nim-
by (acronimo di not in my back yards) – che vede gruppi auto-organizzati di cittadini, associazioni e 
movimenti attivarsi per evitare che una data opera venga realizzata «nel proprio giardino», ovvero 
nei dintorni della propria residenza – non può essere accettata. 

Se è vero che, soprattutto in Italia, la costruzione di una moschea acquista una forte importanza 
simbolica, con forti ripercussioni sulla dimensione politica locale (Eade 1996), la moschea di Colle 
incarna una sorta di credito concesso alla comunità islamica locale e, più in generale, all’islam italiano: 
contrariamente a quanto accaduto altrove, è stata l’amministrazione pubblica, seppur in collaborazio-
ne con la comunità musulmana locale, a volere la struttura, come dimostra la complessa articolazione 
di atti, documenti, pareri legali.

Occorre tuttavia sottolineare che l’inaugurazione della moschea non è stata sufficiente a cancellare 
le difficoltà tipiche di tutti i percorsi di integrazione tra diversità culturali e religiose. È stata l’in-
differenza, piuttosto che l’accettazione, a prendere il posto del conflitto: nonostante i molti sforzi 
compiuti, a distanza di cinque anni dalla sua inaugurazione la moschea sembra una sorta di navicella 
spaziale con la quale gli “autoctoni” fanno ancora fatica a confrontarsi. Dopo l’inaugurazione sono 
finite le proteste e anche la politica ha smesso di occuparsi di questa presenza a tratti ingombrante, 
disinteressandosi però anche del percorso culturale portato avanti per tutti gli anni 2000. Il centro-si-
nistra non governa più la città e la nuova amministrazione comunale si è limitata, come già ricordato, 
a rivedere il corrispettivo di concessione, come se la “vicinanza” ad un progetto politico-culturale si 
misurasse solo in euro.

D’altro canto anche l’Associazione dei musulmani di Siena e provincia fatica sia a gestire una mo-
schea che per certi versi appare sovradimensionata, sia lo stesso progetto gestionale: il Comitato scien-
tifico di garanzia è stato percepito da una parte della comunità come una sorta di protettorato, un 
organo di controllo sulle attività interne. Dopo quattro anni di funzionamento, a causa del disinteresse 
da parte dell’Amministrazione comunale ma anche per le difficoltà dell’Associazione dei musulmani, 
il Comitato si è sciolto in attesa della nomina dei suoi nuovi membri. 

Il tema delle moschee in Italia rimane delicato: non solo è difficile progettarle e inaugurarle, ma 
rimane complicato, in attesa di una vera e propria normalizzazione dell’islam in Italia - magari attra-
verso una intesa - riuscire a gestirle. 
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