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Massimo Rosati e Ambrogio Santambrogio

Presentazione

I testi che compongono la parte monografi ca di questo numero dei Quaderni 
di Teoria Sociale sono la rielaborazione di un seminario di studi su di Teoria Sociale sono la rielaborazione di un seminario di studi su di Teoria Sociale Émile 

Durkheim tenuto a Perugia, Dipartimento Istituzioni e Società, nel maggio 
del 2004. Oltre agli autori i cui testi vengono oggi presentati, al seminario 
del 2004 aveva partecipato anche Filippo Zerilli, il cui contributo non è però 
stato possibile pubblicare. Rispetto ai contributi degli autori allora presenti, il 
presente volume include due nuovi saggi, quello di Simonetta Patanè e quello 
di William S. F. Pickering, responsabile del British Center for Durkheimian 
Studies e indiscusso ispiratore degli studi durkheimiani. Studies e indiscusso ispiratore degli studi durkheimiani. Studies

In occasione del seminario del 2004, era emersa la necessità di tornare a 
rifl ettere in modo sistematico e approfondito su un autore che, sebbene cer-
tamente classico e inamovibilmente parte del dna di ogni sociologo, è troppo 
spesso considerato, tra i classici, quello meno attuale, meno vicino alla sensi-
bilità contemporanea e, in fi n dei conti, meno spendibile oggi dal punto di 
vista teorico. Il Durkheim a cui vengono socializzate le giovani generazioni di 
sociologi, in eff etti, è marchiato da una serie di ipoteche (Durkheim il fun-
zionalista, il conservatore, l’anti-individualista, il positivista) che lo rendono 
di fatto datato e poco appealing. Cosappealing. Cosappealing ì, fatta salva l’eccezione di alcuni concetti 
che sembrano ancora utilmente parte del vocabolario sociologico, questo au-
tore viene spesso ridotto a oggetto buono per gli scaff ali di una biblioteca, anzi 
di ogni biblioteca che si rispetti, ma destinato a rimanere sepolto sotto strati 
di polvere. 

Al contrario, su Durkheim esiste ormai da anni, non solo in Francia come 
può sembrare ovvio, ma anche in Inghilterra, negli Stati Uniti, e tutto som-
mato anche in Italia, un serio lavoro di ricerca, sia in senso storico che teo-
rico, che mette in luce una serie di temi e chiavi di lettura spesso trascurate 
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12 | Presentazione

nella letteratura ormai consolidata. Con questo numero, i Quaderni di Teoria 
Sociale intendono off rire un contributo a questo lavoro di ripensamento del Sociale intendono off rire un contributo a questo lavoro di ripensamento del Sociale
pensiero durkheimiano in Italia. A ben guardare, si tratta solo dell’ultima 
tappa, al momento, di un percorso che anche nel nostro Paese negli ultimi 
anni ha già visto altri sforzi simili, di cui vorremmo citare quanto meno i 
seguenti:
 – nel 2001 è stato pubblicato dell’editore Meltemi un libro, a cura di 

Massimo Rosati e Ambrogio Santambrogio, Durkheim. Contributi per 
una rilettura critica, che includeva saggi di studiosi italiani, inglesi e 
americani, volti nel loro complesso a presentare alcune prospettive in-
terpretative del pensiero durkheimiano alla luce degli studi degli ultimi 
venticinque anni circa.

 – Nello stesso anno, a cura di Filippo Zerilli, le edizioni Argo pubblicano 
un volume, Dalle Regole al Suicidio. Percorsi durkheimiani, anche que-
sto con testi di studiosi di varia provenienza, dedicato alla produzione 
di Durkheim negli anni cruciali compresi tra la pubblicazione di due 
delle quattro opere maggiori di Durkheim.

 –  Nel marzo del 2005 è uscita, per i tipi della Meltemi, una nuova edizio-
ne delle Forme elementari della vita religiosa, a cura di Massimo Rosati.

–  Nel 2004, il Mulino ha pubblicato la traduzione italiana del volume di 
Gianfranco Poggi, Durkheim, edito nel 2000 dalla Oxford University 
Press. 

 –  Nel 2006 è prevista la pubblicazione di un volume dedicato a Durkheim 
per i tipi della Bruno Mondadori, a cura di Massimo Borlandi, Andrea 
Borsari e Giovanni Paoletti, con saggi di studiosi italiani e stranieri.

Altri saggi, di cui non è possibile qui dare conto, sono stati pubblicati in 
anni recenti da studiosi italiani su riviste nazionali e internazionali. Tutto ciò 
sta a signifi care uno sforzo non sporadico, a cui speriamo di poter dare nel 
prossimo futuro un seguito, anche mediante la costruzione di una rete tele-
matica che possa mettere in comunicazione quanti siano interessati, da diversi 
punti di vista, alla sociologia durkheimiana.
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Marco Bontempi

Un altro Illuminismo è possibile?
Ragione e razionalità nella sociologia di Durkheim

È proprio dei classici costituire una sorgente sempre rinnovata di rifl essioni 
per coloro che li interrogano. L’opera durkheimiana sta attraversando in 

questi anni una giusta quanto importante rivalutazione, nella quale all’inter-
rogazione del classico in modi non consueti fa riscontro una capacità del testo 
di suscitare piste di rifl essione che ci illuminano su alcuni dei nodi fondamen-
tali della comprensione sociologica della nostra epoca. 

In queste brevi note si è cercato di ricostruire in forma critica – e certa-
mente non esaustiva – alcune questioni rilevanti per l’epistemologia durkhei-
miana, soprattutto in relazione alle concezioni di ragione e di razionalità, e 
di mostrarne l’attualità come punto di partenza per una rifl essione critica e 
razionale sui presupposti epistemologici dell’Illuminismo. 

1. Lo statuto di “individuale” e “collettivo” nella conoscenza della realtàLo statuto di “individuale” e “collettivo” nella conoscenza della realtàLo statuto di “individuale” e “collettivo” nella conoscenza della realt .

In senso proprio è importante distinguere tra individuo e individuale. L’indi-
viduo fa riferimento al singolo essere vivente, in quanto empiricamente rileva-
bile l’individuo è correntemente indicato in un corpo e in forme di coscienza, 
conoscenza e volontà connesse a quel corpo. In questa prospettiva l’individuo 
non è l’opposto della società, ma un membro di questa. Ne fa parte, così come 
la società è parte di lui. In altre parole, l’individuo non è empiricamente rile-
vabile come realtà per defi nizione non implicata in relazioni sociali.per defi nizione non implicata in relazioni sociali.per defi nizione

Vi è però un livello della realtà che è costitutivamente non sociale: è il 
livello delle percezioni sensibili. Il presupposto conoscitivo delle percezioni 
sensibili è l’esperienza individuale. La percezione è un fenomeno che avviene 
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14 | Marco BONTEMPI

sempre in relazione a un corpo e dunque presuppone la realtà individuale nel 
senso più stretto del termine, cioè biologico [umano/animale]. 

Nella distinzione tra i due livelli è da evidenziare come solo il secondo sia 
epistemologicamente signifi cativo, mentre il primo non consenta di distin-
guere epistemologicamente tra il piano sociale e quello individuale.

Durkheim sottolinea che vi è una connessione tra la defi nizione dell’in-
dividuo come presupposto della conoscenza della realtà empirica e la consi-
derazione della realtà individuale delle percezioni sensibili come conoscenza 
empiricamente valida colta nel suo grado più semplice. Hume aveva tentato 
di risolvere il problema dell’origine e della legittimità della conoscenza attra-
verso l’accordo tra gli individui come membri della società e la routinizzazione 
in abitudini e consuetudini delle forme convenzionali della conoscenza. Ma, 
come è noto, in questa prospettiva resta di diffi  cile soluzione la spiegazione 
del carattere universale e necessario delle forme di conoscenza. 

Per Durkheim, prima dell’elaborazione sociale delle categorie, gli individui 
sono in grado di costruire rappresentazioni generiche basate su sentimenti di 
affi  nità e repulsione, di contiguità e somiglianza. L’individuale biologicamen-
te inteso possiede capacità cognitive elementari pre-razionali che consentono 
l’elaborazione delle percezioni in rappresentazioni generiche. Tuttavia, tali 
capacità naturali non producono categorie e non elaborano una realtà concet-
tuale vera e propria. Le rappresentazioni generiche restano una elaborazione 
individuale e come tali non hanno una validità empirica. È in questa prospet-
tiva che Durkheim condivide con Hume l’idea dei limiti alla conoscenza di 
cui può disporre l’individuo [Rawls 2004, 84], ma allo stesso tempo respinge 
le due tesi humeane, cioè che la conoscenza possa avere le proprie radici ul-
time nelle percezioni individuali e che l’elaborazione sociale dei concetti sia 
da ritenere esito di convenzioni. Sostenere infatti che la ragione sia fondata 
sull’esperienza individuale avrebbe come conseguenza di “farla svanire perché 
vuol dire ridurre l’universalità e la necessità che la contraddistinguono a pure 
apparenze […] signifi ca, di conseguenza rifi utare ogni realtà realtà realt oggettiva alla vita 
logica che le categorie hanno il compito di regolare e di organizzare. L’empiri-logica che le categorie hanno il compito di regolare e di organizzare. L’empiri-logica
smo classico sfocia nell’irrazionalismo” [Durkheim 2005, 64, cors. mio].
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Proprio al fi ne di garantire l’universalità e la necessità delle categorie, Kant 
assume il loro carattere di trascendimento della realtà empirica come indice 
della loro natura non empirica ma innata nella mente degli individui. La con-
seguenza è la fondazione trascendentale dell’individuo come presupposto lo-
gico dell’azione morale e della conoscenza che si vuole empiricamente valida. 

L’universalità e necessità che caratterizzano le forme conoscitive della ra-
gione è essenziale per Durkheim, ma egli respinge la tesi di Kant sul carattere 
innato delle categorie. Tale rifi uto è fondato su due motivi: da un lato, Du-
rkheim ammette che al livello individuale vi siano abilità grezze pre-razio-
nali che consentono rappresentazioni generiche di somiglianza e contiguità 
derivate dalle percezioni sensibili della realtà empirica; dall’altro lato, la tesi 
durkheimiana è che le categorie e i concetti, in breve la logica, abbiano un’ori-
gine sociale, ma non per questo – come abbiamo detto – convenzionale.

In altri termini, nello sviluppo delle rispettive epistemologie l’empirismo 
di Hume e l’apriorismo di Kant convergono nell’assegnare all’individuo un 
ruolo di fondazione dell’ordine cognitivo e morale, e così facendo concet-
tualizzano l’individuo in qualità di presupposto delle relazioni e dell’ordine 
sociale. Postulare il primato dell’individuo sulla società ha come conseguenza 
per entrambe le prospettive la qualifi cazione della società come realtà contin-
gente o convenzionale; in altre parole, come realtà derivata dalle proprietà o 
capacità dell’individuo. Durkheim non solo rifi uta questa tesi, ma ritiene di 
poterla sociologicamente qualifi care come una credenza peculiare della società 
moderna1. 

1  Nella tradizione interpretativa si è parlato spesso di qualche forma di kantismo in 
Durkheim. Per una critica a queste posizioni, specifi camente sul dualismo, si veda Rawls 
[2002]. Per un’interpretazione della concezione durkheimiana della razionalità come com-
pletamento sociologico di quella kantiana si veda Gellner [1994, 41-69]. Alcune recenti 
considerazioni sul rapporto tra Kant e Durkheim si trovano anche in Boudon [2002]. 
Warren Schmaus [2004] sostiene una tesi in parte distinta dalle precedenti, collocando la 
rifl essione durkheimaina nel contesto di una particolare recezione del kantismo, diff usa 
nella Francia della seconda metà del XIX secolo: la tradizione spiritualista eclettica. Un 
tratto peculiare di questa tradizione è quello di “vedere un fondamento epistemologico 
delle categorie in una appercezione empirica propria dell’attività della mente, piuttosto 
che nella kantiana deduzione trascendentale delle categorie, nella quale l’appercezione 
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16 | Marco BONTEMPI

Per Durkheim, la realtà della società non è una derivazione delle proprietà 
degli individui, ma una vera e propria realtà empirica logicamente distinta da 
quella individuale delle percezioni sensibili, sebbene strettamente collegata 
ad essa. Il carattere proprio della realtà sociale non è costituito da percezioni 
(come nelle rappresentazioni generiche individuali), ma da un particolare tipo 
di esperienze. Tali esperienze sono rese possibili dalle pratiche rituali e sono 
caratterizzate da elevata intensità emotiva e da stati psichici di “fusione delle 
coscienze” tra i partecipanti ai rituali. Questa fusione è vissuta come un’espe-
rienza di forze morali, cioè di sentimenti di vincolo reciproco. La reciprocità 
non è una proprietà accessoria di questa esperienza, ma è il dato costitutivo 
e fondante della società come realtà empirica. L’esperienza delle forze morali 
è vissuta come possibile solo in quanto è prodotta nell’azione condivisa ed è 
emotivamente esperita insieme ad altri attraverso la sincronizzazione rituale 
di suoni e movimenti. I partecipanti ai rituali vivono un’esperienza di supera-
mento dell’individualità in una realtà non-individuale che esiste per ciascuna 
persona nella misura in cui implica reciprocamente la partecipazione degli 
altri e per questo è un’esperienza condivisa tra tutti i partecipanti. Questo 
intenso sentimento di condivisione diviene, una volta terminata l’esperienza 
generata dalle pratiche sociali, un bisogno di comunicazione sull’esperienza 
tra coloro che vi hanno preso parte. Nel momento in cui questa esperienza 

trascendentale dell’unità della coscienza gioca un ruolo centrale” [Schmaus 2004, 137]. 
Secondo Schmaus, nella misura in cui la teoria sociologica delle categorie sostenuta da 
Durkheim “sottolinea il ruolo che le categorie giocano nel rendere possibile il discorso 
sociale intorno a ogni cosa, dagli oggetti nel mondo reale alle regole morali, può essere 
considerata come un incremento della tradizione spiritualista eclettica in fi losofi a, che 
considera solo il ruolo delle categorie nel trattamento dell’esperienza percettiva”[Schmaus 
2004, 138]. La teoria di Durkheim non sarebbe kantiana in senso proprio, come sosten-
gono altri, ma nello scartare dalla tradizione kantiana risentirebbe della recezione che 
di Kant ha fatto lo spiritualismo eclettico in Francia. Al di là di valutazioni di storia del 
pensiero che non pertengono agli interessi del nostro lavoro, è invece da sottolineare che 
l’interpretazione di Schmaus tralascia di considerare il ruolo, ineliminabile, che per Du-
rkheim ha l’azione nella genesi delle categorie e dell’esperienza morale.
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“deve” poter essere comunicata, tale bisogno spinge alla produzione collettiva 
di una realtà comunicativa condivisa come i concetti e le credenze, attraverso 
la quale possa essere riprodotto in forma linguistica l’incontro tra coloro che 
compartecipano di questa esperienza. 

2. ImpersonalitàImpersonalitàImpersonalit , astrazione e obbligazione nella genesi sociale della logica.à, astrazione e obbligazione nella genesi sociale della logica.à

La caratterizzazione della realtà comunicativa socialmente prodotta come 
realtà impersonale è di grande rilievo nella prospettiva durkheimiana: infat-
ti, l’impersonalità è vista dal sociologo francese come il dato specifi co della 
natura e della genesi collettiva delle categorie e dei concetti. Per il suo ca-
rattere sociale, l’impersonalità è esperita non solo come una proprietà delle 
connessioni tra le cose, ma anche e soprattutto come l’esperienza di una forza 
reciprocamente vincolante tra le persone e tra queste e le cose: forza che nel ri-
tuale è sentita come obbligazione morale alla partecipazione e che nella realtà 
astratta della logica diviene validità universale delle categorie e dei concetti. È 
possibile cogliere due dimensioni nella concettualizzazione che Durkheim fa 
dell’impersonalità della logica. La prima dimensione è l’astrazione, la seconda 
è l’obbligazione. 

L’astrazione opera una selezione e combinazione di elementi che nella real-
tà empirica sono distinti. La capacità di astrazione, che nel concetto separa un 
aspetto di un oggetto dal resto dell’oggetto per associarlo ad aspetti simili di 
altri (come avviene per oggetti del medesimo colore, della medesima forma, 
ecc.) oppure per collegare un fenomeno a un altro (come avviene nell’impu-
tazione di causalità), è considerata da Durkheim come il fattore di struttura-
zione della conoscenza concettuale degli esseri umani. La conoscenza della 
realtà empirica diviene infatti possibile solo attraverso la produzione di una 
realtà, come le categorie e i concetti, che empirica non è, ma che per la sua 
impersonalità logica non può essere una realtà puramente individuale. La co-
noscenza del mondo attraverso le categorie e i concetti è, piuttosto, una forma 
di appropriazione collettiva della realtà empirica che l’essere umano fa, ma 

QTS_2006.indd   17 16/08/2006   13.00.55



18 | Marco BONTEMPI

allo stesso tempo è attraverso questa appropriazione che egli può impiegare 
elementi della realtà empirica nella comprensione di sé. 

È nel secondo libro delle Forme elementari della vita religiosa che Durkheim Forme elementari della vita religiosa che Durkheim Forme elementari della vita religiosa
espone quella che può essere considerata la chiave della sua tesi epistemologi-
ca: “l’uomo non ha concepito il mondo a sua immagine più di quanto si sia 
concepito a immagine del mondo: egli ha proceduto a un tempo nell’uno e 
nell’altro modo. Nell’idea che si faceva delle cose, egli ha fatto, senza dubbio, 
rientrare elementi umani; ma nell’idea che si faceva di se stesso, egli ha fatto 
rientrare elementi che gli venivano dalle cose” [Ivi, 294]. Nei rituali totemici 
le trasformazioni di un essere in un altro sono cosa comune. Ma, osserva Du-
rkheim, nell’esperienza sensibile non c’è nulla che possa suggerire agli esseri 
umani tali accostamenti e collegamenti. Il mondo sensibile appare nelle per-
cezioni come una realtà discontinua e molto meno interconnessa di quanto 
non lo sia nelle rappresentazioni collettive. Tale realtà discontinua “ha il grave 
inconveniente di essere refrattaria a ogni spiegazione. Perché spiegare signifi ca 
collegare le cose tra loro, stabilire tra loro delle relazioni che le facciano ap-
parire in funzione le une delle altre” [Ivi, 296]. La comprensione della realtà 
diviene possibile solo quando, con lo sviluppo delle categorie e dei concetti, 
due elementi distinti possono essere posti in relazione tra loro, in una sorta di 
parentela che lega e separa. E di parentela si può eff ettivamente parlare, non 
solo perché è quello il criterio ordinatore della realtà nelle società totemiche2, 
ma anche perché la conoscenza è defi nita da Durkheim proprio come “la 
consapevolezza dell’esistenza di connessioni interne tra le cose” [connessioni interne tra le cose” [connessioni interne Ibid.]. In que-
sto senso, storicamente, la parentela è stata la prima forma della logica. In tal 
modo, il mondo empirico veniva trasceso nella realtà concettuale e reso acces-
sibile alla comprensione e alla spiegazione che riconsiderano la realtà empirica 
alla luce delle relazioni e connessioni interne tra i fenomeni. 

Ora, le connessioni interne tra i fenomeni divengono postulabili a par-
tire dall’esperienza della forza dell’obbligazione, la seconda dimensione del-

2  Come ha in seguito mostrato Lévi-Strauss in Le forme elementari della parentela, che, non 
a caso, richiama nel titolo l’opera durkheimiana.

QTS_2006.indd   18 16/08/2006   13.00.55



Ragione e razionalità Ragione e razionalità Ragione e razionalit nella sociologia di Durkheim | 19 

l’impersonalità della logica. La logica, come la morale, ha la propria origine 
nell’esperienza esclusivamente umana ed esclusivamente sociale della recipro-
cità e del vincolo che la relazione sociale costituisce per chi vi prende parte. 
Indipendentemente dalla sua falsifi cabilità empirica o meno, la stipulazione 
delle connessioni interne tra le cose è un fenomeno che ha la propria origi-
ne nell’esperienza di obbligazione interna come reciprocità, che i membri di 
ogni società fanno e che Durkheim coglie esplicitamente nei rituali totemici. 
L’esperienza della forza collettiva come di “forze morali” off re la materia per 
la nascita dell’obbligazione logica. Durkheim separa qui la genesi dell’obbli-
gazione dalle sue applicazioni, sottolineando che per produrla insieme alle 
categorie e ai concetti “occorreva una sovreccitazione delle forze intellettuali 
che è possibile soltanto nella e mediante la società” [Ibid.]. 

In particolare, l’analisi della genesi della categoria di causa che Durkheim 
fa mostra in modo molto effi  cace la relazione tra l’imputazione causale, il 
duplice carattere di impersonalità e obbligazione e l’origine sociale. Scrive 
Durkheim: “Quel che innanzitutto è implicito nella nozione di relazione cau-
sale è l’idea di effi  cacia, di potere produttivo, di forza attiva […]. L’umanità si 
è sempre rappresentata la causalità in termini dinamici […] per il momento 
non dobbiamo domandarci se sia fondata o meno nella realtà: ci basta con-
siderare che esiste, che costituisce e ha sempre costituito un elemento della 
mentalità comune” [Ivi, 425]. Durkheim muove dunque dall’idea che la re-
lazione di causalità deve essere oggetto di studio in primo luogo in quanto 
spiegazione cui ricorrono tutti gli esseri umani nelle società ed epoche più 
diverse, senza valutarne la fondatezza o effi  cacia empirica3. Sebbene possa-

3  L’effi  cacia empirica della connessione causale è cosa diversa dalla connessione causale in 
quanto tale. L’epistemologia magica nella danza della pioggia che postula una relazione 
causale tra la danza e la pioggia può essere empiricamente falsifi cata da un’epistemologia 
sperimentale che sostenga l’effi  cacia empirica della relazione tra variazione della pressione 
atmosferica e pioggia. Entrambe le posizioni, tuttavia, condividono l’istituzione di una 
relazione causale tra fenomeni distinti, non percepibile esclusivamente attraverso i sensi. 
Per questo, sebbene l’applicazione della logica fatta dalle popolazioni australiane possa 
sconcertarci, Durkheim sottolinea che tra quella e la logica della scienza moderna non 
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no intercorrere grandi diff erenze tra l’impiego della relazione causale nella 
spiegazione totemica della realtà e quello fatto nella scienza moderna, vi è 
un elemento comune, che è dato dall’idea di connettere in modo dinamico 
due o più elementi. La causa viene considerata come un’idea che è fonda-
ta sulla “nozione di potere, di effi  cacia, di forza agente” [Ibid.]. Durkheim 
sottolinea che la concettualizzazione della causalità non può essere generata 
dalla percezione sensibile della realtà empirica. La percezione sensibile mostra 
soltanto la coesistenza o il susseguirsi di fenomeni, “ma il processo interno che 
lega questi fatti sfugge loro. Nulla di ciò che [i sensi] ci insegnano potrebbe 
suggerirci l’idea di ciò che è un’infl uenza o un’effi  cacia” [Ibid., corsivo mio]. 
Su questo punto Durkheim trova la convergenza dello scetticismo empiristico 
humeano e dell’apriorismo kantiano, ma la sua posizione è molto diversa dal-
le – pur diversissime – soluzioni proposte dalle due tradizioni di pensiero di 
cui Kant ed Hume sono esponenti. Infatti, mentre “i fi losofi  empiristi hanno 
considerato queste diverse concezioni come aberrazioni mitologiche” [Ibid.], 
la tradizione kantiana ritiene di poter ascrivere al carattere innato delle cate-
gorie la potenzialità di cogliere quello che Durkheim chiama il processo interno
che qualifi ca la relazione di causalità tra fenomeni diversi. In eff etti, se non è 
nella realtà empirica che è possibile cogliere la genesi della relazione causale, 
allora la genesi dovrà essere individuata in una realtà interna agli esseri umani. 
In questo senso, Durkheim sembra orientarsi nella stessa direzione di Kant, 
ma la diff erenza è costituita proprio dal tipo di realtà cui si orienta: per Kant 
è il luogo astratto della mente dell’individuo, per Durkheim è l’esperienza 
emotiva che i membri di un gruppo fanno collettivamente attraverso prati-
che rituali4. L’esperienza del potere effi  cace infatti non è ricavabile dalla mera 

ci sono diff erenze di natura, ma c’è solo una diff erenza di grado: “la nostra logica è nata 
da questa logica. Le spiegazioni della scienza contemporanea sono più certe di essere 
oggettive perché sono più metodiche, perché si basano su osservazioni più severamente 
controllate, ma non si diff erenziano per natura da quelle che soddisfano il pensiero primi-
tivo. Oggi come allora, spiegare vuol dire mostrare come una cosa sia partecipe di una o 
di diverse altre” [Durkheim 2005, 296]. 

4  Non si tratta – tuttavia – di tesi mutamente elidentisi, ma di due distinti piani analitici. 
Nella fondazione trascendentale dell’individuo Kant concorre in misura fondamentale 
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volontà individuale, se l’origine di questa esperienza fosse nella volontà indi-
viduale non si potrebbe comprendere il carattere impersonale che già viene 
attribuito alle prime “forze di cui il pensiero umano ha in origine popolato il 
mondo” [Ivi, 426]. Inoltre, all’impersonalità delle forze cosmiche è da sempre 
associata la loro transitività da un oggetto a un altro. È proprio tale carattere 
transitivo che ha reso possibile la concettualizzazione delle connessioni in-
terne tra fenomeni, come relazioni non discontinue tra cause ed eff etti. In 
altre parole, ciò che nelle religioni arcaiche appare come trasformazione di 
un essere in un altro o di un oggetto in un altro e che agli occhi della scienza 
moderna è ritenuto essere una pura fantasia, è in realtà strettamente connesso 
alla conoscenza scientifi ca, in quanto costituisce la forma primordiale nella 
quale è stata elaborata la possibilità di pensare concettualmente la relazione 
di causalità come relazione interna tra i fenomeni. La causalità nasce dunque relazione interna tra i fenomeni. La causalità nasce dunque relazione interna
come elaborazione di una relazione di reciprocità tra un fenomeno (la causa) 
e un altro (il suo eff etto), di una sorta di obbligazione tra fenomeni. 

La categorizzazione dell’esperienza empirica è allora defi nibile nei termi-
ni di una semantica di spiegazione della realtà empirica che trova la propria 
materia prima signifi cante nell’esperienza della reciprocità e dell’obbligazione 
delle forze collettive. “L’idea di forza, implicita nel concetto di relazione cau-
sale, deve presentare un duplice carattere. In primo luogo essa non può che 
derivare dalla nostra esperienza interna; le sole forze che possiamo attingere in 
maniera diretta sono le forze morali. Ma nello stesso tempo bisogna che esse 

alla costruzione di una rappresentazione della centralità specifi camente moderna del-
l’individuo. Più in generale, in quanto elaborazione fondativa di una rappresentazione 
collettiva prodotta da una società in una fase specifi ca della propria trasformazione, il 
kantismo è sociologicamente congruente con i mutamenti della struttura sociale e off re 
una semantica funzionale all’autocomprensione della società moderna. Nella prospettiva 
di Durkheim, il fatto di essere una rappresentazione collettiva non signifi ca che debba 
essere falsa, signifi ca soltanto che ha un’origine sociale. È da osservare che l’atteggiamento 
durkheimiano verso le tesi di Kant e di Hume non è diverso da quello che egli ha verso 
le credenze delle tribù da lui studiate: sia queste che quelle “sono considerate come delle 
indicazioni di una realtà sociale sottostante e ritenute “vere” nella misura in cui rifl ettono 
quella realtà” [Rawls à” [Rawls à 2004, 77].
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siano impersonali, perché la nozione di potere impersonale si è costituta per 
prima. Orbene, le sole forze che soddisfano a questa duplice condizione sono 
quelle che scaturiscono dalla vita comune: sono le forze collettive. Infatti da 
una parte esse sono interamente psichiche […] dall’altra parte esse sono im-
personali per defi nizione, perché costituiscono il prodotto di una cooperazio-
ne […]. Esse non sono vincolate alla personalità dei soggetti in cui risiedono, 
tanto che non vi sono mai fi ssate. Così come vi penetrano da di fuori, esse 
sono sempre in grado di staccarsene” [Ivi, 427].

La necessità delle connessioni logiche appare infatti costituita dall’imper-
sonalità come astrazione e obbligazione, entrambe prodotte della vita col-
lettiva. L’individuo, da solo, può certamente constatare eventuali successioni 
regolari dei fenomeni e acquisire “una certa sensazione di regolarità; ma questa sensazione di regolarità; ma questa sensazione
sensazione non costituisce la categoria di causalità” [Ivi, categoria di causalità” [Ivi, categoria 430]. Ciò che distin-
gue la prima dalla seconda è proprio il carattere di soggettività e dunque di 
incomunicabilità che le è proprio, invece il tratto costitutivo delle categorie 
è di essere condivise e come tali agire come veicoli della comunicazione. La 
categoria “non è un semplice riassunto di ricordi personali; è costruit[a] an-
zitutto, per rispondere a esigenze della vita comune” [Ivi, 431]. L’esigenza 
fondamentale della vita comune consiste nella sua riproduzione: è nel rito 
che la vita collettiva trova il mezzo della propria perpetuazione. L’azione ri-
tuale compiuta collettivamente dai partecipanti riproduce la società non solo 
attraverso i contenuti del rito, come l’imitazione dell’animale o della pianta 
per consentirne la rinascita, ma anche e soprattutto attraverso quella realtà 
intrinsecamente collettiva che è la logica. In altre parole è nel rito che possono 
essere individuate le radici sociali della comprensione e spiegazione umane 
della realtà empirica: “il precetto rituale è corredato da un precetto logico 
che costituisce soltanto l’aspetto intellettuale del primo. L’autorità dell’uno 
e dell’altro deriva da un’unica fonte: la società […] l’errore dell’empirismo è 
stato quello di considerare il legame causale soltanto come una costruzione 
elaborata dal pensiero speculativo e come il prodotto di una generalizzazione 
più o meno metodica” [Ivi, 430-431]. 
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La categoria di causa è strutturata attraverso la distinzione di due feno-
meni che stanno in una relazione di obbligazione. Come è noto, Durkheim 
indica nella distinzione tra sacro e profano la categoria matrice di ogni altra 
categorizzazione, compresa quella di causa. È questa distinzione fondamen-
tale a costituire il tratto caratteristico del fenomeno religioso, questo – infatti 
– “presuppone sempre una divisione dell’universo conosciuto e conoscibile in 
due generi che comprendono tutto ciò che esiste, ma che si escludono radi-
calmente” [Ivi, 91]. Si tratta di una distinzione così radicale che non ha pari 
nella storia del pensiero umano e in cui l’unica possibile connessione tra i due 
generi di realtà comporta la metamorfosi di ciò che passa da uno all’altro. Se-
guendo il proprio metodo di analisi Durkheim si chiede anche in questo caso 
che cosa ha reso possibile l’esistenza di una distinzione così netta da spingere 
“l’uomo a vedere nel mondo due mondi eterogenei e incompatibili, mentre 
nell’esperienza sensibile nulla sembrava suggerirgli l’idea di una dualità tanto 
radicale” [Ivi, 92]. 

L’esperienza del sacro è empiricamente possibile solo in quanto esperienza 
di una realtà condivisa emotivamente e cognitivamente nelle azioni concrete 
dei riti, cioè in quanto esperienza delle forze morali collettivamente generate. 
È in questa esperienza collettiva che nasce il sentimento dell’obbligazione. 
Ora, se l’obbligazione deriva dalla natura collettiva delle pratiche religiose, 
non è appropriato defi nire la religione a partire dall’obbligazione. Infatti, 
come osserva Durkheim in una importante nota al testo, fare così signifi -
cherebbe trascurare il contenuto delle rappresentazioni religiose [Ivi, 97 n. 
31]. In senso proprio, il contenuto delle rappresentazioni religiose è ciò che 
qualifi ca le rappresentazioni religiose come tali, cioè la forza morale prodotta 
dalla collettività, espressa in pratiche e credenze. Coloro che defi niscono l’ob-
bligazione in termini di artifi cio o convenzione compiono quindi l’errore di 
non considerare le condizioni nelle quali è generata la possibilità dell’obbliga-
zione stessa. In altre parole, “non è l’obbligazione che crea la collettività, ma è 
la collettività che crea l’obbligazione” [Rawls 2004, 123]. Lungo questa linea 
diviene comprensibile, allora, perché per Durkheim la distinzione tra sacro e 
profano non consiste in una credenza, ma nell’esperienza che attraverso canti, 
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parole e azioni compiute collettivamente i membri di una collettività fanno 
del vincolo di obbligazione. In senso proprio, dunque, la distinzione tra sacro 
e profano non è una distinzione che pertiene specifi camente ai fenomeni reli-
giosi, ma è un fenomeno sociale dal quale traggono origine sia i vincoli morali 
che le forme dell’obbligazione logica. 

L’universalità della categoria di distinzione generata nell’esperienza di 
sacro/profano è colta da Durkheim su due piani che – analiticamente – è 
opportuno separare. Il primo piano è relativo al fatto che la religione nelle 
società orali non è distinguibile dalle altre sfere sociali. Ciò è normalmente 
testimoniato dall’assenza – in queste società – di un termine linguistico che 
defi nisca la religione come un insieme a sé stante. Non solo, ma l’identità 
collettiva è tutt’uno con quella che noi chiameremmo religiosa al punto che, 
come è stato osservato a proposito degli Ashanti, “risulta del tutto impossibile 
praticare la religione ashanti se non si è Ashanti” [Goody 1988, 7]. In que-
sto senso, i fenomeni religiosi sono universali perché pervadono ogni aspetto 
della vita sociale. C’è però un secondo piano dell’analisi. Poter cogliere que-
sta pervadenza per mezzo dello studio delle società orali consente, secondo 
Durkheim, di comprendere meglio il fatto che anche nei processi sociali delle nei processi sociali delle nei
società diff erenziate, nelle quali i fenomeni religiosi sono solo una sfera tra 
le altre della complessità sociale, l’azione concreta e l’emozione che essa può 
comportare quando è posta in essere collettivamente costituisce un potenziale 
fattore di produzione di forme di conoscenza e di reciprocità. Questa poten-
zialità cognitiva e morale dell’azione e dell’emozione ad essa connessa è il vero 
dato empiricamente universale dei fenomeni sociali umani.

È importante sottolineare che la logica non è ricondotta genericamente a 
un’origine sociale, ma è posta direttamente in relazione alle azioni concrete 
sincronizzate che strutturano i riti. Sono le azioni e i suoni ripetuti e scanditi 
ritmicamente dai partecipanti a costituire la fonte emozionale e logica della 
realtà sociale. La logica nasce dunque dalle azioni sincronizzate e si conso-
lida come realtà collettiva in forza delle emozioni condivise prodotte dalla 
sincronia del rito. Durkheim delinea in tal modo un’epistemologia radical-
mente alternativa tanto all’empirismo classico, quanto all’apriorismo delle tesi 
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kantiane. In questa linea, la società è una realtà che non è né contingente né 
convenzionale, ma originaria, soprattutto rispetto all’individuo. L’azione non 
è meramente derivata dalla volontà individuale, ma è studiata da Durkheim 
per le sue intrinseche potenzialità collettive, sia in termini emozionali che 
morali-cognitivi. Come ha infatti osservato Anne W. Rawls, nella prospettiva 
durkheimiana “le persone partecipano al mondo sociale in modo concreto. Le 
esperienze che essi fanno in questa concreta partecipazione, tuttavia, appaio-
no loro non provenire dal mondo concreto. Queste esperienze sono emozioni. 
Come categorie sono idee. Sono anche ideali. Sebbene provengano dalla real-
tà appaiono come se dovessero provenire da una fonte ideale. Questo accade 
perché quando le persone sono da sole e fanno queste medesime cose, non da sole e fanno queste medesime cose, non da sole
sentono questi sentimenti. Così, con il fi ne di spiegare i sentimenti che sono 
generati in un gruppo che agisce con identici suoni e movimenti, le persone 
inventano un mondo ideale che essi credono li muova interiormente in quel 
modo. Sovrappongono, infi ne, questo mondo di idee sacre sul mondo pro-
fano della vita quotidiana. In tal modo il sacro sembra avere precedenza sul 
mondo profano. Ma è stato il mondo concreto delle pratiche agite [enacted 
practices] che ha creato il mondo sacro” [Rawls practices] che ha creato il mondo sacro” [Rawls practices 2004, 278].

Il lavoro di Rawls ha contribuito in modo determinante alla comprensione 
di quanto sia importante per Durkheim l’azione nella produzione sociale della 
logica; resta, però, a un livello generale. È probabilmente in un altro ambito di 
studi, cioè quelli sulle società orali, che è possibile trovare preziose indicazio-
ni relative alla dinamica emozionale e cognitiva dell’agire ritualizzato. In un 
testo degli anni Sessanta, ormai classico in questo settore, Eric Havelock ha 
sintetizzato in modo effi  cace i princìpi psicologici dell’agire ritualizzato nelle 
società e culture orali: 

Primo, ogni discorso parlato è evidentemente creato da movimenti fi sici eseguiti 
nella gola e in bocca. Secondo, in una cultura orale ogni discorso conservato deve 
parimenti essere creato in questo modo. Terzo, può essere osservato solo in quan-
to venga ricordato e ripetuto. Quarto, per garantire la facilità della ripetizione e 
quindi del ricordo, i movimenti fi sici della bocca e della gola vanno organizzati in 
maniera particolare. Quinto, questa organizzazione consiste nell’istituire schemi 
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di movimento che sono altamente economici (ossia ritmici). Sesto, questi schemi 
diventano allora rifl essi automatici. Settimo, il comportamento automatico in 
una parte del corpo (gli organi vocali) viene in seguito raff orzato dal comporta-
mento parallelo di altre parti del corpo (orecchie e arti). L’intero sistema nervoso, 
in breve, viene innestato nell’ingranaggio dell’apprendimento mnemonico. […] 
I vari rifl essi motori, malgrado la complessità della loro interazione, erano orga-
nizzati in modo da operare senza bisogno che il soggetto rifl ettesse su di essi. […] 
Era indubbiamente un processo in cui si imparava con l’azione. Ma l’azione […] 
era di natura speciale. Ciò che si ‘faceva’ erano le migliaia di azioni e di pensieri, 
le battaglie, i discorsi, i viaggi, le vite e le morti che si recitavano, o si ascoltavano, 
o si ripetevano in versi ritmici [Havelock 1983, 125 e 132].

Havelock ricostruisce le relazioni tra azioni, emissioni delle parole ed espe-
rienza collettiva in un lavoro che intende mettere a fuoco le dinamiche del-
l’oralità nella riproduzione della società greca arcaica tra il IX e il IV sec. 
a.C. In tempi più recenti, altri [Ong 1986; Goody 1988] hanno evidenziato 
come anche in altre società sia possibile ritrovare questo tipo di pratiche ed 
esperienze e che – più in generale – si tratti di processi connessi alla ripro-
duzione strutturale delle società orali. Durkheim scrive in un periodo in cui 
ancora non si era sviluppato lo studio sociologico-antropologico dell’oralità, 
ma le descrizioni che fa di molti rituali appaiono in piena sintonia con questo 
settore di studi. Appare dunque in linea con l’analisi durkheimiana sostenere 
che l’elaborazione collettiva delle categorie è intrinsecamente connessa con le 
dinamiche di riproduzione delle società orali e, più in particolare, con l’espe-
rienza intensamente emotiva e cognitiva che viene compiuta durante i rituali. 
Questa esperienza è una realtà sociale in senso originario. L’aver individua-
to questa realtà ha permesso a Durkheim di superare le tesi epistemologiche 
tradizionali che fondandosi sull’individuo come dato originario considerano 
(inevitabilmente) la società nei termini di una realtà derivata e convenzionale. 
È l’universalità dell’esperienza che le società orali fanno nel rito che fonda 
l’universalità delle categorie e dunque della ragione umana. 

L’universalità delle categorie è l’esperienza della reciprocità, del tempo so-
ciale, dello spazio sociale, della regolarità e della distinzione. Un’esperienza 
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che si può fare solo attraverso la vita sociale. Le categorie sono prodotte nei
rituali, durante la loro attuazione collettiva. I rituali costituiscono la condizio-
ne della produzione condivisa, e per questo ritenuta impersonale, di concetti 
generali rispetto ai contenuti, come spazio, tempo, causa, distinzione, che 
prima di essere linguisticamente defi niti vengono esperiti collettivamente nel 
rito, come elementi di ordinamento della realtà empirica in una realtà diver-
sa perché prodotta collettivamente attraverso il ritmo dei suoni, delle azioni 
e movimenti. Azioni, movimenti e suoni che strutturano il rituale e creano 
emozioni condivise che si legano ai contenuti del rituale. 

Il contenuto delle categorie rifl ette e conserva le esperienze sociali fonda-
mentali dalle quali traggono origine. L’essere un’esperienza collettiva fa sì che 
questa distinzione venga percepita come un dato non individuale ma ogget-
tivo, una relazione inscritta nella realtà. Ed eff ettivamente lo è, nella realtà 
collettivamente elaborata della spiegazione logica del mondo empirico. La 
società produce quindi gli strumenti della conoscenza che gli esseri umani 
hanno della realtà. Tali strumenti sono universalmente validi, ma limitata-
mente alle categorie e ai nessi logici fondamentali. Infatti, a questo livello, la 
variazione tra le diverse società è praticamente nulla, perché in ogni società 
c’è una forma di conoscenza che impiega le medesime categorie fondamentali. 
Tale universalità cognitiva è resa possibile, secondo Durkheim, dal carattere 
empirico delle esperienze collettive fatte nei rituali e, in senso più generale, 
dal fatto che la società è essa stessa una realtà empirica. L’universalità e imper-
sonalità ha invece un carattere minore nei concetti, che risentono, nella loro 
elaborazione, della struttura sociale del gruppo e dunque possono diff eren-
ziarsi da società a società, pur in modo coerente con i criteri logici. I concetti, 
poi, non necessariamente devono essere prodotti in modo collettivo, anche se 
conservano i caratteri del prodotto collettivo (impersonalità, coerenza logica). 
In quanto prodotti sociali connotati da una realtà impersonale possono essere 
elaborati e modifi cati facendo ricorso ad altri concetti. Ciò non elimina la 
fondamentale congruenza tra processi di mutamento sociale e forme di cono-
scenza della realtà, tuttavia è cosa diversa dalla genesi sociale delle categorie. 
Naturalmente, anche le categorie sono concetti, ma concetti particolari, carat-
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terizzati da un’estensione e una generalità del contenuto che non ha pari con 
gli altri concetti: ad esempio, è certamente più esteso e generale il concetto-
categoria di tempo che il concetto di libertà. Durkheim vuole mostrare che 
le categorie hanno un’origine esclusivamente sociale, mentre i concetti esclusivamente sociale, mentre i concetti esclusivamente possono
avere un’origine sociale.

In questa comune derivazione dall’esperienza delle forme sociali come for-
ze morali, logica e religione rivelano il loro carattere di strutture fondamentali 
dell’umanità degli esseri umani. In termini sociologici mostrano di condi-
videre la medesima dinamica interna, cioè il trascendimento della contin-
genza. Il trascendimento che è attuato nell’astrazione e nell’obbligazione che 
defi niscono l’impersonalità della ragione è anche presente nell’elaborazione 
dell’obbligazione morale. Ed è in questa seconda dimensione che è opportuno 
esaminarlo adesso. 

3. La razionalità La razionalità La razionalit nello sviluppo della coscienza morale.

In coerenza con i presupposti della propria epistemologia, anche in ambito 
morale Durkheim nega che l’individuo abbia di per sé un valore morale. In 
particolare, l’agire che è orientato al soddisfacimento dei bisogni individuali 
non ha connotazione morale non solo in quanto egoistico, ma anche se rivol-
to a un altro individuo, cioè in quanto altruistico. In altri termini, la dimen-
sione individuale è estranea all’agire morale. Durkheim sottolinea che l’azione 
morale è sempre orientata a fi ni impersonali e dunque si sviluppa su di un 
livello necessariamente sovraindividuale: “sono fi ni morali quelli aventi per 
oggetto una società. Agire moralmente signifi ca agire in vista di un interesse 
collettivo” [Durkheim 1966, 516]. 

Durkheim indica due elementi costitutivi di ogni possibile morale, sia an-
tica che moderna. Il primo è dato dal sentimento di dovere o disciplina. Come dovere o disciplina. Come dovere
abbiamo visto, Durkheim ritiene specifi co dell’individualità un orientamento 
esclusivamente fi nalizzato al soddisfacimento dei propri bisogni, come avvie-
ne nella realtà vegetale e animale. Talvolta la concezione durkheimiana del 
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dovere è stata contrapposta all’egoismo degli individui, come una necessaria 
condizione del trascendimento di se stessi. A bene vedere, tale interpretazione 
appare molto più dipendente dall’idea kantiana del dovere come sforzo – reso 
necessario dallo iato tra realtà empirica e facoltà razionale – di autodominio 
dei sentimenti e delle passioni attraverso l’imposizione della razionalità mora-
le. Non a caso, Durkheim sottolinea come oggetto del dovere non il trascen-
dimento, bensì la limitazione degli individui attraverso l’assegnazione di “de-
terminati fi ni che ne limitino l’orizzonte” [Ivi, 506]. Sia la realtà naturale che 
quella sociale, in quanto dominii distinti ma entrambi empirici, richiedono 
ai propri membri capacità di adattamento e dunque di limitazione. In questo 
senso, il dovere è inteso da Durkheim come l’espressione in campo morale 
dell’unità fondamentale di realtà individuale e realtà sociale. Proprio in quan-
to limitazione, il dovere ha anche la funzione di conferire stabilità e regolarità 
al comportamento individuale. Tuttavia, questa concezione del dovere non 
deve far pensare all’aff ermazione del polo della vita sociale contro l’indivi-
duale, in una sorta di stemperamento di quanto è specifi camente individuale. 
Bisogna sempre considerare che il rapporto tra individuale e sociale è in Du-
rkheim dinamico, ovvero inteso come reciproca interpenetrazione tra le due 
dimensioni, a ogni livello. Anche in questo caso, la limitazione degli appetiti 
attraverso il perseguimento di fi ni specifi ci è posta come condizione primaria 
per lo sviluppo della coscienza morale personale e, nella società moderna, 
della responsabilità individuale. La “facoltà di frenare i nostri impulsi – scrive 
Durkheim –, di resistere a noi stessi, che acquistiamo alla scuola della disci-
plina morale, è condizione indispensabile al sorgere della volontà rifl essiva e 
personale […] in società democratiche quali la nostra […] essendo in parte 
cadute quelle barriere convenzionali che nelle società organizzate su altre basi 
contenevano violentemente desideri e ambizioni, non rimane che la disciplina 
morale capace di esercitare quell’azione regolatrice indispensabile all’uomo” 
[Ivi, 507]. È attraverso la limitazione e l’adattamento che l’individuo trova le 
condizioni del proprio sviluppo morale.

Il secondo elemento costitutivo della morale è individuato nell’attacca-
mento al gruppo, che è ritenuto all’origine della rappresentazione collettiva 
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del bene. In L’educazione morale, dopo aver polemizzato con la tradizione 
hobbesiana, che fonda il legame sociale sull’idea di maggiore convenienza per 
l’individuo rispetto a una vita pre-sociale, Durkheim tenta di mostrare come 
sia la società a generare l’individuo in senso morale, e che il legame sociale, 
che pure è empiricamente osservabile, costituisca la fondazione dell’aspira-
zione etica all’aff ermazione di una realtà ideale. È noto che Durkheim indivi-
dua la fase genetica degli ideali negli stati di eff ervescenza collettiva, quando 
l’esperienza dell’attaccamento al gruppo è più intensa e meno mediata. Da 
questi stati sorgerebbero quelle rappresentazioni sociali che i membri della 
collettività esperiscono come “un fi ne che ci attrae, un ideale da attuare” [Ivi, 
543]. 

Nel contesto di queste caratteristiche generali del legame sociale, Durk-
heim sottolinea come il divenire storico dell’attaccamento al gruppo segni 
la trasformazione della morale nel senso di un progressivo incremento della 
sua razionalità. Con il passaggio dalla solidarietà meccanica alla solidarietà 
organica l’appartenenza al gruppo acquista sempre più i caratteri della diff e-
renziazione e della multiappartenenza: “la moralità stessa è completa soltanto 
nella misura in cui ci sentiamo solidali con le varie società di cui facciamo 
parte (famiglia, corporazione, associazione politica, patria, umanità)” [Ivi, 
533]. Con lo sviluppo della complessità sociale si aggiungono nuove forme di 
appartenenza che assumono anche rilievo maggiore di quelle più antiche nella 
genesi del legame sociale. Così con il passaggio alla società industriale si assiste 
a uno spostamento della centralità sociale dalla famiglia alle corporazioni e, 
ancora di più, allo Stato nazionale. Questo spostamento è contrassegnato da 
una crescente razionalizzazione degli ideali morali, che sono più impersonali e 
più astratti che in passato. Anche la centralità dello Stato nazionale è aff erma-
ta da Durkheim come esito del processo di costituzione del gruppo organiz-
zato maggiormente inclusivo [cfr. Ivi, 530]. La specifi ca moralità dello Stato 
è però indicata nella forma più astratta di ideale, quella di umanità. L’ideale 
di umanità sorge come conseguenza della progressiva razionalizzazione della 
morale nella diff erenziazione della società: “per il semplice fatto che le società 
si vanno facendo più vaste, l’ideale sociale si distacca sempre più dalle condi-
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zioni locali ed etniche per diventare comune a un maggior numero di uomini, 
facenti parte di razze e di habitat diversissimi e diventa, perciò, più generale 
e più astratto” [Ivi, 534]. In quanto raggruppamento di gruppi nella forma 
più inclusiva possibile, lo Stato moderno deve poter compenetrare al proprio 
interno gli ideali del patriottismo e del cosmopolitismo, come forma specifi ca 
del proprio obiettivo morale: “lo Stato si ponga come principale obiettivo 
non già quello di estendersi materialmente a detrimento dei vicini, di essere 
più forte di loro, più ricco, ma di realizzare nel suo seno gli interessi generali 
dell’umanità, di far regnare cioè una maggiore giustizia, una più alta moralità, 
di organizzarsi in modo che vi sia un rapporto sempre più preciso tra i meriti 
dei cittadini e la loro condizione” [Ivi, 531]. 

Come la responsabilità individuale generata dal dovere trova nella demo-
crazia la condizione della propria aff ermazione moderna, così la giustizia so-
ciale orientata alla valorizzazione dell’individuo trova nello stato nazionale 
moderno lo strumento della propria realizzazione.

La società moderna ha però sviluppato un terzo elemento della morale 
che ne modifi ca notevolmente i caratteri: “che la personalità umana è cosa 
sacra per eccellenza” [Ivi, 556]. Nella solidarietà organica l’individuo, come 
persona, entra nel sistema dei concetti morali come criterio e centro della vita 
morale. Ciò assume la forma del rifi uto di imposizione all’individuo di idee 
e di ogni maniera di pensare, anche dei concetti morali. Durkheim si trova 
dunque a dover fondare il primato della coscienza morale, cioè l’autonomia 
della morale, in modo tale da non contraddire la sua tesi della radice sociale 
dei fenomeni morali.

A diff erenza di Kant che ha fondato l’autonomia della morale sulla ragione 
intesa come facoltà innata della mente e dunque extra-empirica, Durkheim 
sottolinea che “la ragione non è una facoltà trascendente, ma fa parte del 
mondo e subisce la legge del mondo” [Ivi, 558]. La ragione è intesa cioè come 
un processo sociale che non ha, in epoche storiche diverse, la medesima capa-
cità di comprensione e azione sul mondo. Allo stesso modo l’autonomia della 
coscienza morale non è sentita nella stessa maniera lungo la storia umana, 
piuttosto è “un divenire progressivo che si evolve nella storia” [Ivi, 562]. È 
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dunque come parte del processo storico e sociale che la coscienza morale deve 
poter essere pensata e fondata. Durkheim è però pienamente consapevole che 
se si limitasse a mostrare lo sviluppo storico della coscienza morale attraverso 
la sua relativizzazione alle varie epoche di fatto negherebbe l’effi  cacia dell’ob-
bligazione morale, e dunque del legame sociale come invece ha cercato di mo-
strare. In altre parole, Durkheim non intende decostruire la coscienza morale, 
ma mostrarne il fondamento sociale. 

È la razionalità come metodo a costituire la chiave teoretica per la soluzio-
ne di questo problema. Lo sviluppo della conoscenza scientifi ca come sapere 
razionale della realtà empirica apre la possibilità di comprendere le leggi della 
realtà senza per questo sottrarsi alla loro infl uenza su di noi. La conoscenza 
scientifi ca della natura non decostruisce la natura, ma la comprende iuxta sua 
propria principia. L’uomo può attraverso la scienza appropriarsi della natura 
e riprodurla in forme umane (con la matematica o la tecnica). Fornendo agli 
uomini una comprensione chiara e distinta della logica della realtà naturale, 
la scienza è il mezzo con il quale l’uomo si aff ranca dalla subalternità inconsa-
pevole alla natura e vi si sottomette attraverso un’adesione consapevole. Du-
rkheim giustifi ca questa sua posizione attraverso l’idea che la libera volontà 
sia “volere ciò che è razionale, cioè volere agire in conformità volere agire in conformità volere agire in conformit alla natura delle 
cose” [Ivi, 564 cors. mio]. 

Poiché la realtà morale, in quanto sociale, condivide con quella naturale la 
medesima natura empirica, la comprensione razionale della morale consente 
di metterne in luce le leggi interne, rendendo così gli individui consapevoli del 
loro funzionamento. In senso proprio la comprensione razionale della morale 
è comprensione della natura fi nita dell’uomo e dunque del suo non poter non 
essere limitato da forze esteriori. Come abbiamo visto, tale limitazione corri-
sponde, secondo Durkheim, alla dimensione del dovere che è intrinseca alla 
norma morale, ma, similmente a quanto avviene nel rapporto con la natura, 
tale limitazione “cessa di essere per noi una umiliazione e una servitù grazie al 
nostro illuminato consenso” [Ivi, 566]. Questa comprensione dell’agire mora-
le è defi nita da Durkheim intelligenza della morale, ma, a diff erenza di quanto 
avviene per la comprensione del mondo naturale, l’intelligenza della morale è 
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parte integrante della morale medesima e diviene il più importante compito 
morale degli individui moderni. La morale diviene così rifl essiva, cioè anco-
rata al primato della coscienza morale che, a sua volta, si vincola liberamente 
al rispetto delle leggi morali, riconoscendole come sociali. È dunque in forza 
di questa rifl essività che la morale diviene laica. In altri termini, la laicità della 
morale è fondata sulla sua rifl essività.

4. La razionalità La razionalità La razionalit nella solidarietà nella solidarietà nella solidariet organica. 

In evidente affi  nità con la teoria simmeliana della diff erenziazione sociale, 
Durkheim collega lo sviluppo della razionalità con i processi di incremento 
della complessità sociale, di astrazione cognitiva e di individualizzazione mo-
rale. Come è noto nell’analisi della solidarietà organica egli introduce anche 
un ulteriore elemento caratteristico: il diritto restitutivo. Nella concezione 
durkheimiana della razionalità il diritto restitutivo costituisce un potente fat-
tore di razionalizzazione della struttura sociale in quanto favorisce e sostiene 
in senso razionale il più generale processo di divisione del lavoro sociale. Da 
un lato il diritto è esso stesso oggetto di specializzazione producendo così 
“funzionari particolari […] atti a tale compito in virtù di una cultura del tutto 
specifi ca” [Durkheim 1999, 130], dall’altro lato svolge una funzione di artico-
lazione razionale di tipo procedurale nell’organizzazione pratica e istituzionale 
della società.

Un aspetto importante della diff usione della razionalità nella divisione del 
lavoro della solidarietà organica è dato dallo sviluppo delle morali professionali 
come articolazione di livello intermedio della connessione dell’individualismo 
morale con l’integrazione sociale. Scrive Durkheim: “dove il diritto restitutivo 
è molto sviluppato, per ogni professione c’è una morale professionale […] vi 
sono costumi e usanze, comuni a un dato ordine di funzionari, che nessuno di 
essi può infrangere senza incorrere nel biasimo della corporazione” [Ivi, 232]. 
Queste morali settoriali si sviluppano con l’incremento della complessità so-
ciale e dunque in un contesto di incremento della razionalità morale attraver-
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so l’intelligenza della morale e la molteplicità di appartenenze a gruppi sociali 
diversi (famiglia, gruppi professionali, aggregazioni politiche, Stato), anche se 
ordinati tra di loro in relazione gerarchica. Come è noto, Durkheim indica 
nella interdipendenza delle funzioni il fattore di integrazione sociale della so-
lidarietà organica, sottolineando che questo tipo moderno di cooperazione si 
caratterizza per “una moralità intrinseca […] [che] si sviluppa a misura che si 
raff orza la personalità individuale” [Ivi, 233]. 

Nella divisione del lavoro della solidarietà organica un ruolo signifi cativo 
per lo sviluppo della razionalità è costituito dalla divisione del lavoro intel-
lettuale, che procede dalla nuova centralità sociale acquisita dal sapere scien-
tifi co. Le trasformazioni e il destino della scienza costituiscono, nella nostra 
prospettiva, un interessante punto di osservazione sui possibili sviluppi del 
sapere razionale con la crescita della complessità sociale. La divisione del la-
voro scientifi co segna una discontinuità con le modalità impiegate fi no a quel 
momento nella produzione del sapere. La crescita dei settori di applicazione 
scientifi ca ha comportato la perdita dell’unità pratica della scienza come sape-
re che può essere coltivato nella sua interezza da un solo studioso. Questa per-
dita di unità è però simultaneamente un’acquisizione proprio nella direzione 
di un incremento della soggettività, creativa e morale, che sostiene la divisione 
del lavoro. Tale tematica è discussa da Durkheim proprio in relazione alle pos-
sibilità di nuove unifi cazioni del sapere scientifi co. 

Per rifi utare la tesi di Comte che indicava nello sviluppo di un unico me-
todo valido per tutte le scienze la via della ricomposizione unitaria del sapere 
scientifi co, Durkheim distingue due dimensioni costitutive della scienza: “ogni 
scienza ha per così dire un’anima che vive nella coscienza dello scienziato. Sol-
tanto una parte di quest’anima assume un corpo e delle sembianze sensibili; le 
formule che l’esprimono, essendo generali, sono facilmente trasmissibili. Ma 
la situazione è diversa nell’altra parte della scienza, in quella cioè che nessun 
simbolo manifesta: qui tutto è personale e deve venire acquisito mediante 
un’esperienza personale. Per partecipare ad essa è necessario mettersi al lavoro 
e porsi di fronte ai fatti” [Ivi, 355]. In altre parole, la diff erenziazione del sa-
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pere scientifi co accentua l’esigenza di creatività e di elaborazione individuale 
dello scienziato nell’applicazione del suo lavoro a un settore determinato. 

In questa prospettiva l’unifi cazione del sapere attraverso il metodo im-
porrebbe vincoli che ostacolerebbero per un verso l’ulteriore incremento del 
sapere e per l’altro l’individualizzazione morale dello scienziato. Infatti, “la 
diversità funzionale dà luogo a una diversità morale che nulla può prevenire, 
ed è inevitabile che l’una e l’altra aumentino contemporaneamente. […] Per 
la stessa ragione la fi losofi a diventa sempre più incapace di assicurare l’unità 
della scienza” [Ivi, 354]. Non sarà dunque un sapere positivo a poter fondare 
l’unità della scienza, altro non sarebbe che una nuova disciplina specialistica 
interessata alle connessioni tra i saperi. Secondo Durkheim è nello sviluppo 
stesso della ricerca scientifi ca che sono inscritte le possibilità di unifi cazione. 
Ma tale unifi cazione sarà conseguita attraverso il passaggio a ulteriori livelli di 
astrazione del sapere, nei quali non sono rilevanti le diff erenze di contenuti 
delle scienze particolari. 

La diff erenziazione interna al sapere scientifi co mostra infatti in modo evi-
dente tanto la dinamica dell’astrazione quanto il corrispettivo incremento del-
l’importanza delle pratiche sociali nell’agire scientifi co. La perdita dell’unità 
del sapere scientifi co attraverso la diff erenziazione e specializzazione dei sape-
ri, se per un verso produce conseguenze, in primo luogo morali, intorno alla 
possibilità di defi nire una posizione condivisa nei confronti della realtà, per 
l’altro verso accentua l’importanza delle pratiche nella defi nizione di un me-
todo scientifi co che garantisca della legittimità del sapere elaborato. La realtà 
collettiva della logica e dei concetti costituisce un piano nel quale è possibile 
la comunicazione anche rispetto a contenuti o valutazioni divergenti. 

Nel processo di razionalizzazione l’incremento dell’astrazione fa sì che tra 
contenuti e concetti non vi sia più, necessariamente, una connessione uni-
voca, come invece avviene nelle forme di pensiero delle società premoderne. 
Il piano logico-concettuale può contenere concezioni diverse della realtà e 
renderne possibile la comunicazione tra coloro che partecipano di questo li-
vello collettivo, in primo luogo gli scienziati. In questo contesto di astrazione 
crescente, ciò che costituisce un elemento di legittimità sociale delle sempre 
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nuove conoscenze prodotte dalla scienza è quel sistema di pratiche concrete 
che caratterizza le procedure del metodo sperimentale. 

Il metodo sperimentale è, infatti, una garanzia esclusivamente fondata 
su pratiche razionalizzate e condivise dalla collettività degli scienziati. In tal 
modo la collettività scientifi ca non si fonda sulla condivisione di contenuti 
stabili e immutabili, ma sulla condivisione di azioni razionalizzate i cui esiti 
possono produrre modifi che anche rilevanti ai contenuti (teorie) condivisi 
fi no a quel momento. Nella razionalizzazione del sapere, il metodo scientifi co 
svolge quindi una funzione integrativa maggiore di quanto non lo facciano 
le teorie. La razionalizzazione comporta contemporaneamente incremento del-contemporaneamente incremento del-contemporaneamente
l’astrazione del sapere e maggiore importanza dell’azione concreta nella pro-
duzione del sapere medesimo.

Questa dinamica di trasformazione ha come conseguenza un mutamento 
profondo nell’elaborazione sociale del sapere e nell’idea che questo possa es-
sere ricondotto a unità. In questa linea, Durkheim sostiene che “affi  nché la 
scienza sia una non è necessario che entri tutta intera nel raggio visivo di una 
sola e unica coscienza – il che d’altronde è impossibile – ma basta che tutti 
coloro che la coltivano sentano che collaborano alla medesima opera” [Ivi, 
363]. 

La relazione tra elaborazione logico-concettuale e struttura sociale procede 
nei due versanti secondo una dinamica simile: come incremento dell’astrazio-
ne e diff erenziazione dei contenuti in ambito cognitivo e, rispetto alla struttu-
ra sociale, come espansione e diff erenziazione delle relazioni sociali: “Si tratta 
di una vita internazionale che ha l’eff etto di universalizzare le credenze reli-
giose. Man mano che essa si estende, l’orizzonte collettivo si allarga; la società 
cessa di apparire come il tutto per eccellenza, per diventare la parte di una to-
talità molto più vasta, con frontiere indeterminate e suscettibili di estendersi 
indefi nitamente. Perciò le cose non possono più essere contenute negli schemi 
sociali in cui erano classifi cate in origine; esse richiedono di venir organizzate 
secondo principi che siano loro propri e, così, l’organizzazione logica si dif-
ferenzia dall’organizzazione sociale e diventa autonoma […] il vincolo che 
univa inizialmente il pensiero a determinate individualità collettive va sempre 
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più distaccandosene […] diventa sempre più impersonale e si universalizza. 
Il pensiero veramente e propriamente umano non è un dato primitivo; è un 
prodotto della storia” [Durkheim 2005, 508]. 

5. Conclusione

Il carattere originariamente sociale della ragione e della razionalità umane, che 
si è cercato di evidenziare in queste brevi note, off re molti spunti di rifl essione 
sull’attualità della sociologia durkheimiana. In particolare, la critica mossa 
da Durkheim alla concettualizzazione dell’individuo come presupposto della 
società è importante perché non si limita a una sorta di “rovesciamento” delle 
relazioni individuo-società, similmente alle tesi marxiane di un’idea di società 
come forma storica e materiale all’interno della quale l’uomo trova i mezzi e 
le condizioni dello sviluppo della propria umanità. Non solo, la prospettiva 
durkheimiana è anche nettamente distinta dalla interpretazione che in pole-durkheimiana è anche nettamente distinta dalla interpretazione che in pole-durkheimiana
mica con la tradizione liberale sostiene la derivabilità dei diritti individuali 
dai diritti collettivi, secondo una concezione dell’individuo e dei diritti indi-
viduali che oggi diremmo multiculturalista. Per Durkheim, il carattere sociale 
dell’individuo può essere colto nel suo processo genetico e costitutivo, un 
processo storicamente determinato, come lo sono le dinamiche di individua-
lizzazione (e di deindividualizzazione). 

Della genesi sociale dell’individuo Durkheim evidenzia il carattere uni-
versale nella elaborazione del pensiero razionale e dell’obbligazione morale. 
In altre parole, un fenomeno universale lega l’esperienza religiosa e la genesi 
delle categorie e del pensiero razionale: il trascendimento. Il trascendimento 
è un fenomeno sociale: è prodotto dalla vita sociale ed è il cuore strutturante 
sia dell’esperienza delle forze morali che prendono il nome di sacro e che sono 
costitutive delle relazioni sociali, sia della elaborazione delle categorie come 
realtà astratta e impersonale, posta in essere attraverso l’esperienza sociale. 

Senza l’esperienza del “sacro”, cioè delle forze sociali come forze morali, 
non sarebbe possibile nessuna epistemologia, in quanto gli esseri umani non 
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potrebbero dar forma – non in modo convenzionale ma originariamente – a 
quella realtà collettiva universale che sono le categorie del pensiero. La ragione 
consiste nel trascendimento, allo stesso modo, ma con percorsi ed esiti diversi 
da quelli delle religioni. Durkheim condivide con Kant l’idea che pensiero ra-
zionale e moralità abbiano la medesima radice: “la scienza e la morale implica-
no che l’individuo sia capace di elevarsi al di sopra del proprio punto di vista 
e di vivere una vita impersonale” [Ivi, 509]. Ma la distanza da Kant è massima 
quando Durkheim sostiene che “la ragione impersonale non è che un altro 
nome dato al pensiero collettivo” [Ivi, 509]. Il trascendimento è dunque feno-
meno sociale per eccellenza, prodotto dagli esseri umani in relazione, ma an-
che processo indispensabile alla riproduzione della vita sociale medesima. Per 
questo motivo i simboli non verranno mai meno e la modernità può trovare 
nel proprio interno elementi di trascendimento anche in piena espansione 
della razionalizzazione sociale e culturale. La razionalizzazione non solo non 
rende obsoleta la sostanza sociale della vita religiosa, ma la ragione stessa e le 
forme della razionalità sono costituite di una materia prima, il trascendimen-
to appunto, indispensabile alla riproduzione della vita sociale. 

L’elaborazione sociale del trascendimento costituisce il punto di intersezio-
ne nel quale convergono la necessità della riproduzione della società e l’ela-
borazione collettiva delle radici dell’individuo. Il trascendimento consente di 
generare forme di realtà collettiva caratterizzata dall’obbligazione, sia nella 
produzione delle categorie del pensiero razionale, sia nella esperienza del vin-
colo morale insieme, queste dimensioni costituiscono il legame sociale. 

Ora, sia il pensiero razionale che l’obbligazione morale mostrano una du-
plice caratteristica: da un lato, compaiono nella storia umana in epoche molto 
lontane dalla modernità; dall’altro, costituiscono una dinamica strutturante 
tutte le società e dunque al lavoro anche nei processi di riproduzione sociale 
della società moderna. Ciò però non esclude – come osserva Durkheim – che 
tali realtà collettive una volta prodotte non acquisiscano autonomia dalle con-
dizioni che l’hanno generate. L’istituzionalizzazione dei concetti rende possi-
bile la produzione di nuovi concetti e l’innovazione concettuale come inno-
vazione che può essere introdotta anche dal singolo individuo “innovatore” e 
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poi accolta collettivamente. Allo stesso modo, le forme di istituzionalizzazio-
ne dell’esperienza del sacro possono trasformarsi anche attraverso dinamiche 
istituzionali. 

Ciò che Durkheim mette in evidenza è la necessità di tenere separati, da 
una parte, il carattere genetico della società rispetto alla costituzione dell’indi-
viduo e, dall’altra parte, le forme storiche della valorizzazione dell’individuo 
nel dispiegamento della modernità. In altri termini, la comprensione illumi-
nistica dell’individuo, secondo la quale questi diviene pensabile indipenden-
temente dalle strutture sociali – e le tesi critiche da essa derivate che muovono 
dalla rilevazione dello hiatus tra la concezione non-socializzata dell’individuo 
e l’inadeguata implementazione del progetto dell’individuo moderno –, pos-
sono essere considerate come alcune delle forme storiche di valorizzazione alcune delle forme storiche di valorizzazione alcune
dell’individuo moderno, ma non l’unico modo possibile. Egli non respinge la 
centralità tipicamente moderna dell’individuo, ma ritiene la fondazione tra-
scendentale dell’individuo operata da Kant come un tentativo di elaborare la 
centralità dell’individuo nell’orizzonte sociale che è proprio della modernità. 
In questo tentativo, però, la qualifi cazione della ragione come attributo inna-
to dell’individuo ha per conseguenza la considerazione dell’individuo come 
presupposto della società e questo costituisce – secondo il sociologo francese 
– una sorta di credenza tipicamente moderna che non troverebbe una spiega-
zione razionale. 

Durkheim apre così la strada a una critica razionale ai principi dell’Illumi-
nismo. Una critica che muove dalla considerazione della natura sociale della 
ragione e dell’essere-in-relazione dell’individuo come dato costitutivo della sua 
autonomia. La sociologia durkheimiana mostra le condizioni di un illumi-
nismo rifl essivamente consapevole delle radici e della natura sociale dell’uni-
versalismo della ragione umana. La società moderna conterrebbe, dunque, 
al proprio interno le potenzialità di ordini sociali diff erenti da quello che l’ha 
caratterizzata fi no a oggi. Un altro Illuminismo è possibile. 
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Giovanni Paoletti

Rappresentazione e legame sociale:
un aspetto dell’eredità concettuale di Durkheim1

Rispetto all’epistemologia fi losofi ca odierna, il cui Rispetto all’epistemologia fi losofi ca odierna, il cui R mainstream pare con-
sistere in una decisa critica del concetto di rappresentazione, per lo più Rsistere in una decisa critica del concetto di rappresentazione, per lo più R

considerato, a torto o a ragione, come elemento di una teoria corrispondenti-
sta della verità, il dominio delle scienze sociali manifesta una tendenza diversa 
e per certi versi quasi opposta. La nozione di rappresentazione vi risulta infatti 
largamente utilizzata, in ambiti e scuole anche distanti tra loro, la cui relativa 
eterogeneità non fa tuttavia che confermare la rilevanza dello strumento con-
cettuale che li accomuna2. La “fortuna inattuale” della rappresentazione nelle 
scienze umane dipende anche dalla fecondità euristica di un concetto che si è 
rivelato di fatto applicabile in svariate direzioni di ricerca, pur mantenendosi 
sempre vicino ad alcune questioni cruciali di tali discipline: per le scienze 
della società, ad esempio, il rapporto tra soggetto e sistema, quello tra pensie-
ro e azione, il ruolo di credenze e immagini del mondo nella strutturazione 
dei legami sociali. Certo, il prezzo che la “rappresentazione” deve pagare per 
tale elasticità metodologica è la relativa approssimazione teorica, che ne fa in 
sociologia un concetto molto usato e poco discusso (all’esatto contrario di 
quanto avviene in fi losofi a, dov’è semmai un concetto poco usato e parecchio 
discusso).

Sul piano storiografi co – anche se di una storia recente si tratta – il carat-
tere peculiare della fortuna della nozione di rappresentazione nelle scienze so-
ciali invita a porre in termini più complessi e aperti il problema del rapporto 

1  Una versione in parte diversa di questo lavoro è stata presentata al convegno Pensiero, 
parola, scrittura. Filosofi a e forme della rappresentazione, Pisa 28-30 aprile 2004.

2  Questa caratteristica è stata notata (e discussa) qualche anno fa da Carlo Ginzburg 
[1991]. 
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fra quelle scienze, da una parte, le scienze della natura e la fi losofi a, dall’altra: 
senza cioè ridurre la modalità teorica delle scienze sociali ai modelli proposti 
dagli altri campi disciplinari, come se esse non fossero altro che scienze in 
minore o una sorta di impura fi losofi a pratica. Da un punto di vista storico, 
come mostra l’episodio specifi co che stiamo per analizzare, quello delle scien-
ze sociali con le altre scienze e, qui in particolare, con la fi losofi a, è stato un 
dialogo spesso signifi cativo, ma non sempre lineare e trasparente. Interpretare 
la collocazione nell’ambito delle scienze sociali di un concetto originariamente 
fi losofi co come quello di rappresentazione richiede insomma che siano tenute 
presenti le diffi  coltà di traduzione dovute alla specifi cità, talora consapevol-
mente rivendicata, di problemi, strumenti metodologici e tradizioni dei vari 
ambiti di ricerca.

1. Viste da una suffi  ciente distanza, le principali occorrenze recenti del con-
cetto di rappresentazione nelle scienze sociali presentano una certa aria di 
famiglia. Non è scorretto aff ermare che una almeno delle radici della loro 
affi  nità sia la comune ascendenza durkheimiana. Ciò non esclude ovviamente 
la presenza di altre matrici culturali, che sono anzi in alcuni casi preponde-
ranti, né il fatto che, a partire da un’origine condivisa, le fi liazioni concettuali 
si siano sviluppate in direzioni anche molto divergenti fra loro. Ma appunto 
tutti i legittimi motivi di distinzione non fanno che rendere più interessante 
la presenza, in punti diversi dell’area delle scienze sociali, di una costante teo-
rica come la nozione di rappresentazione, intesa nella sua infl essione durkhei-
miana e in un modo più specifi co di quanto non imporrebbe il mero rinvio 
rituale a un classico della disciplina. Una breve rassegna basterà a evidenziare 
la presenza diff usa della nozione di rappresentazione in scuole e autori ben 
noti. La psicologia sociale di Serge Moscovici confi gura esplicitamente il suo 
concetto chiave, quello di “rappresentazione sociale”, sulla teoria delle rappre-
sentazioni collettive di Durkheim, di cui vuole essere uno sviluppo autono-
mo e sorvegliato3. Nella generazione precedente, altrettanto esplicita ma più 

3  In generale, le “rappresentazioni sociali” comprendono ogni forma di rappresentazione 
socialmente condivisa, laddove secondo Durkheim le rappresentazioni collettive, per es-
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libera era stata la rielaborazione di temi della sociologia durkheimiana della 
religione (sacro, simbolismo) da parte degli autori raccolti attorno al Collège 
de Sociologie, Caillois, Bataille e Baudrillard: della loro operazione teorica in 
rapporto a Durkheim si è tornati di recente a discutere4. Filiazioni della nozio-
ne durkheimiana di rappresentazione sul versante della sociologia, non della 
religione, ma della conoscenza possono essere considerati il cosiddetto “pro-
gramma forte” (strong program) in sociologia della conoscenza di David Bloor 
e Barry Barnes, secondo cui anche “il contenuto e la natura della conoscenza 
scientifi ca” possono essere spiegati a partire da fattori sociali5, e le ricerche sul 
“pensiero delle istituzioni”, cioè sul ruolo dei processi cognitivi condivisi nella 
formazione dei legami sociali, condotte dall’antropologa sociale Mary Dou-
glas6. La funzione esplicativa assegnata alle credenze e alle rappresentazioni 
degli attori dalla “sociologia dell’azione” di Raymond Boudon è certo ricon-
ducibile a un ideale metodologico d’ispirazione weberiana, dove ampio spazio 

sere tali, devono avere la realtà sociale come loro oggetto oltre che come soggetto. Nelle 
intenzioni dei teorici delle rappresentazioni sociali, del resto, l’autoreferenzialità delle rap-
presentazioni collettive secondo Durkheim contiene una premessa ontologica olistica non 
necessaria sulla natura della realtà sociale: defi nire in modo più fl essibile la produzione 
sociale di rappresentazioni consentirebbe invece di porre con maggior forza l’accento sul 
carattere intersoggettivo e dialogico della loro formazione. Per un confronto fra la teoria 
delle rappresentazioni sociali e la tradizione durkheimiana cfr. Moscovici [1997] e soprat-
tutto il recente libro di Ivana Marková [ recente libro di Ivana Marková [ recente libro di Ivana Marková 2003, pp. 118-146, cap. 5].

4  Cfr. Richman [2002] e l’analisi critica che ne ha fatto Massimo Rosati [2004]. Per un 
equilibrato bilancio dell’eredità durkheimiana nelle ricerche socio-antropologiche sul sa-
cro, cfr. anche Rosati [2002a, 1-75, 44-48 sul Collège de Sociologie]. Su Roger Caillois, 
probabilmente il più durkheimiano dei tre autori citati, cfr. anche Borsari [2003].

5  Cfr. Bloor [1994, p. 7]. Il riferimento a Durkheim in quest’opera, manifesto del ‘pro-
gramma forte’, si trova signifi cativamente nelle primissime pagine: “L’opera classica di 
Durkheim, Le forme elementari della vita religiosa, mostra come un sociologo possa pene-
trare sino al cuore di una forma di conoscenza. Soprattutto, Durkheim stesso accennò al 
fatto che le sue conclusioni potevano collegarsi allo studio della conoscenza scientifi ca. Le 
sue indicazioni sono cadute nel vuoto” (ivi, p. 8). Cfr. anche Bloor [2000], a proposito 
della teoria durkheimiana della rappresentazione, e Némedi [1990].

6  Il riferimento è essenzialmente a Douglas [1990], in particolare, per i riferimenti più 
signifi cativi a Durkheim, pp. 35-46 e 147-151; cfr. anche Douglas [1985].
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è dato alla “comprensione” (più che alla “spiegazione”, in senso stretto) dei 
fenomeni sociali, ma lo stesso Boudon ha tenuto a sottolineare quanto il suo 
approccio debba alla lezione di Durkheim e in particolare proprio all’analisi 
delle credenze da questi sviluppata nelle Forme elementari della vita religiosa7. 
Infi ne, riprende a suo modo uno spunto teorico della medesima opera di Du-
rkheim – e cioè l’idea che la società per sussistere non possa rinunciare a una 
certa dose di “conformismo logico”, oltre che di conformismo morale – lo stu-
dio dei meccanismi sociali di produzione e trasmissione del sapere promosso 
da Pierre Bourdieu e dalla sua scuola8.

In una famiglia di eredi così vasta e composita, non potevano mancare liti 
e dissensi. Lasciando da parte i problemi più specifi ci che i singoli approcci 
sollevano e che qui non abbiamo lo spazio di trattare, le critiche più marcate 
sembrano essersi appuntate sue due temi principali, non privi di relazione 
fra loro. Si tratta, da una parte, degli esiti aporetici a cui condurrebbero le 
letture più radicali della sociologia durkheimiana della conoscenza in chiave 
relativista e relativista e relativista costruttivista. Se non solo alcuni elementi della nostra rappresen-
tazione del reale, ma le stesse categorie del pensiero che rendono possibile tale 
rappresentazione sono eff etti di determinate cause sociali, si deve concludere 
che un’asserzione qualunque, anche la più fattuale e elementare, prende senso 
soltanto all’interno di un sistema categoriale socialmente determinato: in che 

7  Cfr. Boudon [2000], ma il riferimento a Durkheim era già cruciale nei lavori dedica-
ti all’analisi sociologica delle credenze [1991] e [1993]. Ad es.: “D’où proviennent les 
croyances aux idées non fondées objectivement? […] Les grands sociologues classiques et 
modernes, Weber comme Durkheim, Scheler comme Mannheim ou Merton, ont tous 
contribué de façon signifi cative à répondre à cette question. […]. Ainsi, dans Les For-
mes élémentaires de la vie religieuse, Durkheim démontre brillamment par exemple qu’on 
peut avoir de bonnes raisons de croire en ces relations de causalité illusoires que sont les 
croyances magiques” [ivi, I, Préface à la nouvelle édition].

8  Cfr. Durkheim [1912, 24; trad. it. 67]: “Per poter vivere, [la società] non ha soltanto 
bisogno di un certo grado di conformismo morale; essa non può fare a meno anche di 
un minimo di conformismo logico”. Cfr. Bourdieu [1998], p. 181. Si vedranno anche 
le ricerche dedicate da Bourdieu alle istituzioni scolastiche come dispositivi simbolici di 
produzione e conservazione delle stratifi cazioni sociali: Bourdieu-Passeron [1970], Bour-
dieu [1984] e [1989].
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modo è allora comprensibile e, prima ancora, comunicabile al di fuori di esso? 
La tesi secondo cui non solo la prassi della comunità scientifi ca, ma anche il 
contenuto delle teorie da essa prodotte, dipendono essenzialmente dal sistema 
sociale vuole essere universalmente valida, in quanto teoria scientifi ca; allo 
stesso tempo, se quel che aff erma è vero, è anch’essa socialmente determinata, 
il che porta a dubitare della sua validità universale9.

L’altra obiezione a cui alcune delle teorie in questione prestano il fi an-
co è quella che, in mancanza di un termine più preciso, possiamo chiamare 
d’irrazionalismo. Di esso si dà (o darebbe) una versione forte, nietzschiana, 
desumibile da alcune premesse teoriche fatte proprie dai sociologi del Collège 
de sociologie, e in particolare da Jean Baudrillard. Un potenziale d’irrazionali-
smo si trova nella tendenza, variamente condivisa dagli autori del gruppo, ad 
accentuare la dimensione vitalistica, energetica del sacro (il sacro come forza 
collettiva, benefi ca o nefasta, ma cieca), a discapito della sua natura rappre-
sentativa (il sacro come rappresentazione simbolica della società) – due aspetti 
della nozione di sacro che erano in Durkheim entrambi presenti10. In questo 
caso, tuttavia, l’esito “irrazionalista” non deriva dalla logica della rappresenta-
zione, ma proprio dal suo abbandono a favore di un’altra griglia metaforico-
concettuale. Proprio in Baudrillard si trova invece un argomento che fa leva 
su un’altra nota tesi di Durkheim a proposito della rappresentazione – quella 
secondo cui nessuna società sarebbe possibile senza un vasto simbolismo – per 
concludere radicalmente che “tutto è simbolico”: dalla critica a un certo tipo 
di oggettività, l’autore, attraverso i concetti di simbolo e rappresentazione, 

9  Obiezioni del genere sono valse agli autori del ‘programma forte’ in sociologia della co-
noscenza di essere citati e discussi nel libro (più di un pamphlet) di Alan Sokal e Jean pamphlet) di Alan Sokal e Jean pamphlet
Bricmont, Impostures intellectuelles [Impostures intellectuelles [Impostures intellectuelles 1997]. Sulle implicazioni teoriche della ben nota con-
troversia che si è sviluppata da e attorno a questo libro, cfr. Bouveresse [1999]. Sulla que-
stione del relativismo nelle scienze sociali, cfr. Boudon [2003] e Coenen-Huter [2003]. 

10  “Il sacro, scrive ad esempio Bataille nella postuma Teoria della religione, è precisamente 
paragonabile alla fi amma che distrugge il legno, consumandolo. È il contrario di una 
cosa, è l’incendio illimitato che si propaga, irradia il calore e la luce, infi amma e acceca, e 
colui che esso infi amma e acceca, a sua volta, immediatamente infi amma e acceca”colui che esso infi amma e acceca, a sua volta, immediatamente infi amma e acceca”colui che esso infi amma e acceca, a sua volta, immediatamente infi amma e acceca [Ba-
taille 1995, 49].
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passa così, soprattutto nei suoi ultimi lavori, alla provocatoria negazione del-
l’oggettività tout court11tout court11tout court . Dell’irrazionalismo si può estrapolare poi una ver-
sione debole o moderata, “pascaliana”12, a partire da alcuni lavori di Pierre 
Bourdieu. La messa in evidenza della saldatura fra il potere e i sistemi di pro-
duzione e riproduzione del sapere, quali le istituzioni scolastiche, l’Università, 
le Grandes Écoles, sembra in qualche caso comportare l’assunto secondo cui i 
sistemi di rappresentazioni in generale hanno come funzione primaria, se non 
esclusiva, la legittimazione di un determinato assetto sociale, a prescindere dal a prescindere dal a prescindere
loro contenuto o valore di verità. 

Anche in questo caso, dunque, l’approccio sociologico allo studio dei si-
stemi di rappresentazioni comporta una forma di sospetto metodico nei con-
fronti della facoltà rappresentativa e della ragione stessa, che ne è un’espressio-
ne: mentre si presentano come fi nestre aperte sul mondo, su cui presumono 
di formulare asserzioni universali, le rappresentazioni collettive in genere, e in 
particolare quelle avvallate dallo stile egemone di razionalità, non farebbero 
altro in realtà che parlarci indirettamente del nostro sistema sociale, funzio-
nando come strumenti di dominio o di perpetuazione dell’autorità. Come 
già si era intravisto per il “programma forte” in sociologia della conoscenza, i 
problemi di una teoria sociologica della rappresentazione sembrano connessi 
a un’interpretazione stretta e riduttiva del nesso fra rappresentazioni, società 
e mondo (o realtà). Le maggiori diffi  coltà sorgono quanto più si tende a con-
cepire questi tre termini, anziché come province di signifi cato connesse fra 
loro eppure parzialmente indipendenti, come un sistema di elementi inclusi 
uno nell’altro (o tutt’al più coestensivi) e uno sull’altro fondati, nel seguente 
ordine: Società – Rappresentazione – Mondo. In quest’ottica, come vuole 
la vecchia tesi idealista che anche Durkheim aveva in qualche modo fatto 
propria13, non c’è realtà al di fuori della rappresentazione; d’altra parte, non 

11  Cfr. Baudrillard [1979], per la funzione svolta dalla teoria del simbolismo, e [2000], per 
una formulazione più recente della critica alla ‘realtà’.

12  L’allusione è naturalmente a Bourdieu [1998]. Cfr. Piazzesi [2003]. 
13  “C’è una regione della natura in cui la formula dell’idealismo si applica quasi alla lettera: 

è il dominio sociale. Qui l’idea fa la realtà, molto più che altrove” [Durkheim 1912, 326; 
trad. it. 286].
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si dà rappresentazione al di fuori della società, in qualsiasi modo s’intenda 
quest’ultima.

Accanto alle questioni teoriche, qui fi n troppo schematicamente riassunte 
a scopo di dimostrazione, si profi la un problema storiografi co più facile da 
circoscrivere. Ci troviamo di fronte a un ventaglio piuttosto ampio di propo-
ste teoriche che condividono il rimando a un autore classico della sociologia. 
Come rendere conto di sviluppi così divergenti? A quale aspetto dell’opera di 
Durkheim si riferiscono? È già abbastanza ovvio da quanto detto sinora che si 
tratta dell’ultimo Durkheim, quello delle Forme elementari della vita religiosa
(1912), in cui la teoria delle rappresentazioni collettive è messa alla prova. La 
nozione di rappresentazione costituisce precisamente la chiave di volta del 
libro, l’elemento che dovrebbe conferire unità concettuale ai suoi due etero-
genei argomenti: l’analisi dell’essenza della religione attraverso la sua forma 
più semplice (il totemismo) e lo studio della genesi sociale delle categorie del 
pensiero. Il nucleo di verità che Durkheim pensa di scorgere nel totemismo 
australiano – cioè in una forma di religione consistente proprio in una sorta 
di culto della rappresentazione, nella misura in cui “le immagini dell’essere 
totemico sono più sacre dell’essere totemico stesso” [Durkheim 1912, 189; trad. 
it. 186]14 – è che la realtà sociale si struttura e si perpetua attraverso processi di 
oggettivazione simbolica. 

La religione sarebbe una cornice di simboli che permette ai dati elementari 
della vita sociale di diventare, secondo un’espressione sintetica di Axel Hon-

14  Dalle fonti etnografi che dell’epoca Durkheim apprende che gli oggetti sacri per eccel-
lenza del totemismo australiano sono i cosiddetti churinga, “pezzi di legno o di pietra 
liscia, di forma molto varia, ma generalmente ovali o allungati” (ivi, p. 168; trad. it. 171), 
che devono tutta la loro importanza religiosa proprio all’immagine dell’essere totemico 
che recano incisa. Oggetti sacri del genere non hanno cessato di costituire un terreno di 
ricerca per l’antropologia religiosa anche una volta che la categoria di totemismo è stata 
abbandonata [Lévi-Strauss, 1991]: cfr. ad esempio, anche per le sue risonanze teoriche, 
lo studio dedicato da Giuseppe Samonà [lo studio dedicato da Giuseppe Samonà [lo studio dedicato da Giuseppe Samonà 2003] agli zemi, i misteriosi oggetti in legno, 
pietra o conchiglia, che dovevano essere parte integrante della religione dei Taino, la pri-
ma popolazione indigena incontrata da Colombo nelle Bahamas e nelle Grandi Antille, 
scomparsa già alla metà del ’500. 
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neth, “al tempo stesso spiegabili cognitivamente ed esperibili aff ettivamente” 
[Honneth 2000, 312]. Il nesso tra religione e società non riguarda dunque 
soltanto l’ambito ristretto della fede o la modalità specifi ca dell’“esperienza re-
ligiosa”, di cui parlavano negli stessi anni, per rivendicarne la specifi cità, Wil-
liam James e gli spiritualisti in genere15, ma si innesta più in profondità, inte-
ressando le forme stesse di costituzione dell’esperienza in senso lato. Si capisce 
così perché Durkheim possa estendere la sua analisi sociologica dalla religione 
alla teoria della conoscenza. Pensiero mitico e pensiero logico riposerebbero 
in ultima istanza su un analogo processo di oggettivazione, attraverso cui la 
società fornisce all’individuo i quadri concettuali impersonali che rendono 
possibile l’apprensione del reale: il nostro modo di pensare, organizzare, pola-
rizzare lo spazio dipende, in origine e in sostanza, dall’organizzazione sociale; 
il tempo deve la sua forma e le sue scansioni al ritmo dell’attività collettiva; la 
categoria della causalità deriva un suo elemento essenziale, la nozione di forza 
effi  cace, dall’esperienza della forza collettiva sprigionata dagli assembramenti 
di individui, e così via.

Certo, nel 1912 le tesi di Durkheim sull’origine sociale delle forme del 
pensiero costituivano più che altro un ambizioso e innovativo progetto di ri-
cerca cui egli non poté dare seguito e, alla lettura del libro, molti problemi re-
stano aperti rispetto alla precisa determinazione del nesso fra religione e scien-
za, rappresentazioni collettive e categorie16. Guardare agli sviluppi successivi 
della ricerca impostata da Durkheim può tuttavia far dimenticare il fatto che 
il 1912 non è aff atto l’“anno zero” della sua teoria della rappresentazione. 
Le Forme elementari della vita religiosa furono pubblicate a quindici anni di Forme elementari della vita religiosa furono pubblicate a quindici anni di Forme elementari della vita religiosa
distanza dalla precedente monografi a, il Suicidio (1897); quindici anni, dal 
1897 al 1912, che costituiscono approssimativamente un lungo periodo di la-
tenza o d’incubazione, per così dire, della teoria delle rappresentazioni collet-

15  Il riferimento è al libro di James, Th e Varietes of Religious Experience (Th e Varietes of Religious Experience (Th e Varietes of Religious Experience 1902), su cui 
Durkheim espresse un giudizio assai critico [Durkheim 1912, 596-597; trad. it. 481-482; 
1913].

16  Il dibattito sulla teoria durkheimiana delle categorie come rappresentazioni collettive è 
vivo: cfr. Rawls [2004], Schmaus [2004].
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tive, oltre che, come si sa, della stessa sociologia della religione di Durkheim. 
La notorietà dell’opera maggiore ha senz’altro contribuito a mettere in ombra 
il periodo in questione, che riveste ormai un interesse quasi soltanto per gli 
storici delle scienze umane, e con esso sono fi nite nell’ombra le motivazioni 
originarie della rifl essione di Durkheim sulla nozione di rappresentazione. 

Cosa lo indusse a adottare una teoria incentrata su tale nozione, in alter-
nativa ai modelli esplicativi della realtà sociale da lui stesso utilizzati in prece-
denza? Perché Durkheim, a un certo punto della sua carriera, trovò preferibile 
pensare alla società come a un sistema di rappresentazioni invece o piuttosto 
che come a un organismo o a un sistema di forze? Rievocare le motivazio-
ni originarie della teoria durkheimiana della rappresentazione può aiutare a 
mettere un qualche ordine nei problemi teorici che la sua ricerca ha lasciato 
in eredità alle scienze sociali. Pur senza delegittimare gli sviluppi recenti, che 
devono ovviamente le loro credenziali alla coerenza interna e alla verifi cabilità 
empirica dei loro risultati, e non alla fedeltà a una qualsiasi fonte, l’operazione 
storiografi ca può fornire alcuni criteri utili a chiarire le questioni poste dai 
loro esiti contrastanti.

2. Con l’elaborazione della teoria delle rappresentazioni collettive a partire 
dalla fi ne degli anni ’90 dell’Ottocento, Durkheim affi  ancava e di fatto spesso 
sostituiva ai modelli biologici (organismo, milieu) o fi sici (forze, energia), sino 
ad allora prevalenti anche nella sua descrizione della realtà sociale, una griglia 
concettuale di stampo fi losofi co17. Occorre interrogarsi sul signifi cato di que-
sta sostituzione. Il recupero dalla tradizione fi losofi ca di un concetto come 
quello di rappresentazione, allo scopo di sviluppare una teoria del legame 
sociale, era tutt’altro che scontato da parte di Durkheim. Anzi, nei primi anni 
della sua attività e pur provenendo da un corso di studi pienamente ortodosso 

17  Non che la nozione di rappresentazione fosse del tutto assente dai primi scritti di Du-
rkheim, ma è certo che negli anni successivi al Suicidio essa assume un rilievo sempre 
maggiore, fi no a diventare l’elemento chiave dello schema concettuale prevalente nella sua 
concezione della realtà sociale. Sull’incidenza delle metafore biologiche nelle teorizzazioni 
ottocentesche della società, cfr. Caianello [2003].
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(École normale, agréagréagr gationégationé  e dottorato in fi losofi a), egli si era preoccupato di 
delimitare con cura il terreno della sociologia nascente dall’originaria matrice 
fi losofi ca, mostrando di preferire, anche a scopo di legittimazione accademica, 
l’impiego di un vocabolario il più possibile calcato su quello delle scienze em-
piriche. Che senso aveva allora passare a concepire la natura del legame sociale 
in termini di rappresentazioni, invece che di funzioni, forze e correnti, inte-
ressi o passioni? Quanto alla locuzione stessa di “rappresentazioni collettive”, 
si è spesso messo l’accento sull’aggettivo “collettive”, come quello che espri-
merebbe la vera originalità del conio durkheimiano, sottovalutando il fatto 
che si trattava innanzitutto di una teoria delle “rappresentazioni”. Nel lessico 
durkheimiano non mancano espressioni equivalenti, come “credenze comu-
ni”, “credenze collettive”: perché allora dare il maggiore risalto proprio alla 
locuzione più fortemente connotata sul piano teorico e storico-fi losofi co?

Se ci riportiamo all’inizio del “periodo di latenza”, cioè al contesto di emer-
genza della nozione di rappresentazioni collettive, due elementi appaiono par-
ticolarmente degni di nota, uno legato alla biografi a intellettuale di Durkheim 
e uno più propriamente teorico. Negli ultimi anni del secolo, dopo lo scacco 
del Suicidio18 e dopo anni in cui il lavoro d’edifi cazione e legittimazione della 
sua versione di scienza sociale si era svolto, non senza diffi  coltà, tutto all’inter-
no del sapere “uffi  ciale” e delle istituzioni culturali e accademiche della Terza 
repubblica, Durkheim vide profi larsi con maggiore forza il pericolo costituito 
dalla fi oritura in Francia di numerose concezioni alternative della sociologia, 
una schiera consistente di “sociologie concorrenti” raccolte attorno all’Insti-
tut international de sociologie e al suo organo, la “Revue internationale de 
sociologie”, fondata nel 1893 da Réné Worms (1869-1926)19. Oggi per lo 
più dimenticate, con forse le sole eccezioni della “psicologia delle folle” di 
Gustave Le Bon e della sociologia dell’imitazione di Gabriel Tarde, teorie sulla 
società come quelle di Novicow e Draghicesco, Izoulet, De Roberty e Samuel 
Jankélévitch possono farci un eff etto simile a quello di antichi fossili di forme 

18  Durkheim, che riponeva una notevole fi ducia nel suo studio empirico, rimase profonda-
mente deluso dalle tiepide accoglienze di cui fu oggetto [Besnard 2003].

19  Sulle “sociologie non durkheimiane” cfr. Besnard [1981].
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di vita scartate dall’evoluzione. In quegli anni incontravano invece un certo 
successo: sicuramente un successo mondano e giornalistico, spesso anche di 
libreria20, in casi più rari, ma che dovevano risultare per Durkheim particolar-
mente preoccupanti, anche successo di riconoscimento accademico21. Questo 
confronto tra concezioni della sociologia non mancava peraltro, sia detto di 
passaggio, di un risvolto politico, nella misura in cui decidere della natura 
dei fenomeni sociali e degli strumenti con cui analizzarli comportava più o 
meno esplicitamente la scelta di una determinata posizione rispetto ai pro-
blemi dello statuto dei soggetti politici collettivi, del ruolo delle masse, della 
partecipazione politica, ecc.22.

Gli ultimi anni del secolo sono anche quelli della tanto discussa “svolta” 
nella sociologia di Durkheim23. Fra gli elementi più propriamente legati alla 
ricerca che contribuirono a determinarla vi sono senz’altro il ruolo preponde-
rante assegnato da Durkheim alla sociologia della religione e la sua scoperta 
delle fonti etnografi che [cfr. Zerilli 2001b]. Al problema del confronto con 
le “sociologie concorrenti”, invece, Durkheim rispose sostanzialmente in due 
modi: uno fu la fondazione dell’“Année sociologique”, l’altro, oggi meno noto, 

20  L’editore di alcuni di questi autori era del resto lo stesso di Durkheim e di buona parte 
dell’intellighenzia fi losofi ca universitaria, vale a dire Félix Alcan: sintellighenzia fi losofi ca universitaria, vale a dire Félix Alcan: sintellighenzia ulle politiche editoriali 
in fi losofi a e scienze umane a inizio ’900, e l’impegno di Durkheim in questo campo, cfr. 
Baciocchi e Mergy [2003], Fabiani [2003, 171-173].

21  A Jean Izoulet, autore di un’opera intitolata La Cité moderne: métaphysique de la sociologie
(1894), fu assegnata nel 1897 la nuova cattedra di Filosofi a sociale al Collège de France, 
a cui aveva concorso anche Durkheim; tre anni dopo, fu Tarde a entrare nella medesima 
istituzione, come professore di Filosofi a moderna (alla sua morte, nel 1904, gli succederà 
Bergson).

22  Per la solidarietà del progetto di Durkheim con il clima politico e culturale della Terza 
Repubblica francese, cfr. Jones [1999, 9-44].

23  A partire da un’aff ermazione di Durkheim, che data retrospettivamente al 1895 la ‘rivela-
zione’ consistente nella sua scoperta, sulla scorta dei lavori del celebre orientalista W. Ro-
berston Smith, della possibilità di uno studio sociologico della religione. I commentatori 
si sono spesso misurati da allora sulla questione del ‘primo’ e ‘secondo’ Durkheim, talora 
con un certo eccesso di teoresi: sul tema cfr. le discussioni di Besnard [2001] e Rosati 
[2002b, 81-83].
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fu un rinnovato impegno in prima persona nel “campo fi losofi co”24, all’inter-
no dei suoi organi – le riviste, fra cui soprattutto la “Revue de métaphysique 
et de morale” nata da poco (1892); la Sociétété é té t française de philosophieçaise de philosophieç ; i conve-
gni – e dei suoi dibattiti. Si può vedere anche in questo riavvicinamento alla 
fi losofi a, dopo anni in cui essa era stata piuttosto trattata da Durkheim come 
un “avversario”25, una reazione a quella crisi di legittimità teorica e istituzio-
nale della scienza sociale, che la moda della sociologia aveva reso più acuta: 
spostando verso la fi losofi a il baricentro della sua attività e intensifi cando il 
suo dialogo con i fi losofi  delle università, Durkheim mirava allo stesso tempo 
a farsi riconoscere da loro come un interlocutore paritario, appartenente alla 
medesima comunità intellettuale, e a marcare la diff erenza, anche di fonda-
mento teorico, tra la sua scuola e la congerie dei “sociologi dilettanti” o dei 
“fi losofi  sociali”.

3. Veniamo dunque all’elemento di natura teorica. Di fatto, l’impegno di 
Durkheim nel campo fi losofi co coincise con una sorta di riscrittura del suo 
vocabolario concettuale, attorno al nuovo centro di gravità costituito dal-
la nozione di rappresentazione. Al di là di alcuni riferimenti alla psicologia 
sperimentale26, quella presupposta dall’operazione di Durkheim era proprio 
la semantica classica, fi losofi ca, della rappresentazione. Quando la nozione 
emerge nel suo sistema di pensiero, appare in particolare contraddistinta da 
due proprietà. 

La prima è una forte e dichiarata connotazione razionalistica. Vi si può 
ravvisare uno dei motivi della preferenza accordata da Durkheim alla locu-
zione “rappresentazioni collettive” invece che a quella, poniamo, di “rappresentazioni collettive” invece che a quella, poniamo, di “rappresentazioni credenze
condivise”. Si trattava infatti di mettere l’accento sulla componente speculati-
va della credenza, secondo un tema caro al neokantismo francese – ad autori 
come Renouvier, Ollé-Laprune, Brochard –, ancora ampiamente dibattuto in 

24  Per questa nozione, cfr. Fabiani [1988, 73-87].
25  L’espressione, riferita alle Regole del metodo sociologico (1895), è di Gianfranco Poggi 

[2003, 32-34].
26  Cfr. Durkheim [1898], su cui Brooks [1991].
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quegli anni27. Sviluppando alcuni spunti kantiani relativi alla “fede razionale”, 
i neokantiani francesi condividevano una concezione della credenza caratte-
rizzata dalla combinazione di un elemento speculativo e di un elemento prati-
co: l’atto di credere presuppone un coinvolgimento della volontà del soggetto, 
che presta il suo assenso e in ritorno è mosso all’azione dalla sua convinzione; 
ma la credenza o l’assenso si applicano pur sempre a un contenuto mentale o 
intellettuale, rappresentazione o idea, che impedisce di credere coscientemen-
te all’assurdo. La credenza è un atto volontario, sì, ma non arbitrario. Questi 
tratti tornano nella teoria delle rappresentazioni collettive e, più a monte, 
nella stessa nozione di rappresentazione utilizzata da Durkheim. Valorizza-
re, con i neokantiani, la componente speculativa della credenza equivaleva a 
enfatizzare, contro le teorie dell’imitazione, della suggestione o del compor-
tamento irrazionale della folla, il ruolo svolto nel comportamento sociale da 
un’“operazione intellettuale”, intelligente e dunque intelligibile. Questa chia-
ve di lettura è già chiaramente espressa nel Suicidio, in una pagina di tenore 
fi losofi co, il cui obbiettivo polemico è proprio la sociologia dell’imitazione di 
Gabriel Tarde:

tra la rappresentazione dell’atto e l’esecuzione s’inserisce una operazione intel-
lettuale consistente in una presa di conoscenza [appréappréappr hensionéhensioné ], chiara o confusa, 
rapida o lenta, del carattere che determina il soggetto ad agire, quale che sia. Il 
modo in cui ci conformiamo ai costumi o alle mode del nostro paese non ha nulla 
in comune con lo scimmiottamento meccanico che ci fa riprodurre i movimenti 
di cui siamo testimoni. Tra queste due maniere di agire sta tutta la distanza che 
separa la condotta ragionevole e deliberata dal rifl esso automatico. La prima ha 
le sue ragioni anche quando non sono espresse in forma di giudizi espliciti. La 
seconda non ne ha, e risulta immediatamente dalla semplice vista dell’atto, sen-
za alcun’altro intermediario mentale [Durkheim 1897a, 113; trad. it. 160-161, 
modifi cata].

La stessa componente speculativa delle rappresentazioni collettive fa sì che 
esse siano dotate, per così dire, di un potenziale veritativo, anche se la veri-

27  Su questo dibattito, cfr. Paoletti [2000].
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tà che esse esprimono non è letterale, né fondata su una semplice relazione 
di corrispondenza fra la rappresentazione e la cosa. Le rappresentazioni col-
lettive intrattengono con la verità una sorta di affi  nità elettiva, un rapporto 
positivo, sottolineato a più riprese nelle Forme elementari, in aff ermazioni fra 
le più note dell’opera: “Infatti, è un postulato essenziale della sociologia che 
un’istituzione umana non possa fondarsi sull’errore e sulla menzogna: in tal 
caso non avrebbe potuto durare” [Durkheim 1912, 3; trad. it. 52]; una “rap-
presentazione collettiva, per il solo fatto di essere, presenta già garanzie d’og-
gettività”, e ciò perché le “domandiamo i suoi titoli prima di accordar[le] la 
nostra fi ducia [crécrécr anceéanceé ]” [ivi, ance]” [ivi, ance 624-625; trad. it. 501]. Una rappresentazione 
collettiva si confi gura dunque come una sorta di credenza razionale, dotata di 
una forte effi  cacia pratica o, come preferisce dire Durkheim, “dinamogenica”, 
e allo stesso tempo condizionata dal vincolo alla verità che è proprio della sua 
facies speculativa.facies speculativa.facies

Di qui emerge anche l’altra caratteristica della rappresentazione tenuta 
presenta da Durkheim, vale a dire la sua intenzionalitàintenzionalitàintenzionalit , il suo essere sem-
pre rappresentazione “di qualcosa”. In questo senso specifi co, il termine 
d’“intenzionalità” ovviamente non si trova in Durkheim – com’è noto, sarà 
Husserl a reintrodurlo nel linguaggio fi losofi co, francese e non –, ma vi si 
trova l’idea: “le rappresentazioni hanno innanzitutto la funzione di esprimere 
una realtà che non è prodotta da loro”28.

La natura intenzionale della rappresentazione è un elemento chiave della 
teoria della religione delle Forme. Si è ricordato come per Durkheim la religio-
ne e il suo elemento centrale, il sacro o, più precisamente, il sistema delle cose 
sacre, consistano essenzialmente in una rappresentazione della società, uno 

28  Durkheim [1897a, 245; trad. it. 276, modifi cata]. Tra le altre formulazioni di quest’idea, 
cfr. Durkheim [1897b, 266, trad. it. modifi cata]: “perché le rappresentazioni collettive 
siano intelligibili, è necessario che esse derivino da qualche cosa e, siccome non possono 
formare un circolo chiuso su se stesso, la fonte [source] da cui derivano si deve trovare al source] da cui derivano si deve trovare al source
di fuori di esse. O la coscienza collettiva galleggia nel vuoto, una specie di assoluto impos-
sibile da rappresentare, oppure essa si riconnette al resto del mondo per intervento [par sibile da rappresentare, oppure essa si riconnette al resto del mondo per intervento [par sibile da rappresentare, oppure essa si riconnette al resto del mondo per intervento [
l’intermédiaire] di un sostrato da cui, conseguentemente, dipendel’intermédiaire] di un sostrato da cui, conseguentemente, dipendel’intermédiaire ”.
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dei modi fondamentali in cui la società si presentifi ca ai suoi membri e prende 
coscienza di sé, raff orzando i legami sociali. Già questo modo di valorizzare la 
natura intenzionale della rappresentazione nella defi nizione stessa della reli-
gione (la religione come rappresentazione della società) costituiva una novità della società) costituiva una novità della
teorica rilevante. Ma sarebbe riduttivo limitarsi a questo. Simboli e rappre-
sentazioni collettive, infatti, hanno di peculiare che non rappresentano la so-
cietà direttamente, ma attraverso l’intermediario di un’altra rappresentazione. 
L’oggetto o il contenuto di questa altra rappresentazione è la realtà esterna, altra rappresentazione è la realtà esterna, altra
o, per dirla con Durkheim, il “mondo esterno” (monde extémonde extémonde ext rieurérieuré ), preso nella rieur), preso nella rieur
sua globalità (le rappresentazioni del cosmo incluse in ogni religione) o in un 
suo elemento determinato (come l’animale o la pianta che fanno da essere 
totemico per un certo clan). 

L’intenzionalità della rappresentazione comporta dunque in Durkheim 
l’aff ermazione della tesi realista, secondo cui “esiste una realtà indipendente 
dalle nostre rappresentazioni”29. I churinga, gli oggetti sacri del totemismo 
australiano, si presentano come oggetti epistemologicamente complessi: allo 
stesso tempo entità materiali, simboli del clan e immagini di esseri naturali. 
Certo non immagini realistiche nel senso più semplice del termine (non “ri-
tratti”) [Durkheim 1912, 179 e 333; trad. it. 179 e 291], eppure immagini 
oggettivamente riconoscibili da parte di una comunità di osservatori come 
rappresentazioni di quel determinato animale, dunque in una certa misura 
“adeguate” al loro oggetto – “vere”, in una parola: è infatti impossibile che sia 
“del tutto inadeguata al suo oggetto. Può esprimerlo, senza dubbio, con l’aiu-
to di simboli imperfetti; ma anche i simboli scientifi ci sono sempre approssi-
mativi” [ivi, 625; trad. it. 501-502]30. Ciò conferma come, nelle rappresenta-
zioni collettive, la natura rappresentativa in quanto tale preceda logicamente 
la funzione o determinazione sociale e ne sia in qualche modo la condizione.

29  Cfr. Pickering [2000b], e, più in generale, Searle [1996], Hacking [2000].
30  Ivi, p. 625. L’ulteriore caratteristica dei churinga è che, come ogni simbolo in senso pro-churinga è che, come ogni simbolo in senso pro-churinga

prio, essi sono oggetti materiali e perciò individuati: ma sul ruolo di questa determinazio-materiali e perciò individuati: ma sul ruolo di questa determinazio-materiali
ne materiale, spesso sottovalutata, nella teoria durkheimiana del simbolismo, cfr. Paoletti 
[1998].
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Durkheim riprende infi ne la questione dell’intenzionalità della rappresen-
tazione nel suo ultimo corso universitario, dedicato al rapporto fra la socio-
logia e il pragmatismo (1913-14). Si tratta di un supplemento di discussione 
qui particolarmente interessante, anche in virtù delle assonanze che presenta 
con il dibattito dei giorni nostri. Durkheim rifi uta infatti una di quelle che 
chiameremmo, con Richard Rorty, le “conseguenze del pragmatismo” [Rorty, 
1986], cioè la riduzione della verità delle rappresentazioni, e in particolare 
delle rappresentazioni collettive, al solo criterio della loro effi  cacia pratica, 
all’“utilità”. Nell’intento di “rendere più elastica [dédéd raidiréraidiré ]” la verità, svinco-raidir]” la verità, svinco-raidir
landola da ogni vincolo di corrispondenza con il reale, il pragmatismo agli 
occhi di Durkheim ha mancato di cogliere la natura intenzionale della rap-
presentazione, sacrifi cando la dimensione speculativa della credenza (che mira 
a garantire “un accordo fra la mente e le cose”) alla sua sola funzione pratica 
(cioè stabilire un “accordo fra le menti degli uomini”)31:

se il Pragmatismo defi nisce il vero per mezzo dell’utile è perché ha stabilito come 
principio che la verità non è altro che uno strumento d’azione. Per il Pragmati-
smo, la verità non ha una funzione speculativa: di essa vuole vedere soltanto l’uti-
lità pratica [Durkheim 1955, 159].

Naturalmente, il motivo principale per cui Durkheim ha cercato il con-
fronto con il pragmatismo è l’affi  nità che vedeva chiaramente fra le tesi di 
Dewey e soprattutto James e alcune implicazioni della sua propria conce-
zione della realtà sociale, soprattutto rispetto al carattere storico e umano 
della razionalità, al rapporto complesso fra verità ed errore, alla continuità 
fra pensiero e azione [ivi, 142-149]. L’approccio sociologico allo studio delle 
rappresentazioni collettive comporta, come il pragmatismo, una certa dose 
di relativismo e di costruttivismo. Pure, il riconoscimento dell’intenzionalità 
della rappresentazione – e, con esso, l’impossibilità di rinunciare del tutto a 
una teoria corrispondentista della verità – costituisce per Durkheim una netta 

31  Durkheim [1955, 113-115 e 140-141]. Su Durkheim e il pragmatismo cfr. almeno Rawls 
[1997].

QTS_2006.indd   58 16/08/2006   13.01.01



Rappresentazione e legame sociale | Rappresentazione e legame sociale | Rappresentazione e legame sociale 59 

linea di demarcazione, varcata la quale relativismo (o costruttivismo) e razio-
nalismo fi niscono immancabilmente per imboccare due strade divergenti32.

4. Ovviamente, il fatto che le rappresentazioni siano aperte verso l’esterno 
non è aff atto una garanzia dell’eff ettiva corrispondenza fra rappresentazione e 
realtà; ma è una condizione suffi  ciente a far sì che il problema del rapporto fra 
le rappresentazioni e le cose, in altre parole il problema della verità, non pos-
sa essere eluso a monte, con la riduzione di un termine all’altro, com’è stato 
secondo Durkheim il caso dell’idealismo (secondo cui tutto è rappresentazio-
ne) e del pragmatismo (secondo cui tutto è movimento e azione). Da questo 
punto di vista, la teoria durkheimiana delle rappresentazioni collettive è lungi 
dall’essere priva di diffi  coltà. Ma un punto fondamentale sembra essere abba-
stanza chiaro, e cioè che in essa il rapporto fra le rappresentazioni, la società 
e la realtà esterna o mondo rimane aperto su tre lati; in altre parole, nessuno 
dei termini in questione è completamente ridotto a (o fondato su) un altro. Ci 
pare più corretto esplicitare la sua concezione ricorrendo all’analogia concet-
tuale con regioni dell’essere o province di signifi cato in parte sovrapposte fra 
loro e in parte esterne una all’altra. Se è vero che un elemento di novità del-
l’approccio sociologico di Durkheim è consistito proprio nell’aver tematizzato 
i nessi o le zone d’intersezione fra società, rappresentazione e mondo, non 
bisognerebbe trascurare il fatto che ogni tentativo di spiegazione di tali nessi 
è chiamato allo stesso tempo a tener conto della parziale e reciproca estraneità 
dei termini che li compongono.

Il programma di ricerca di Durkheim, di conseguenza, prevedeva varie 
direzioni di sviluppo. La parte della società nella determinazione del pensiero 
logico, ossia la genesi sociale delle categorie, che ha spesso concentrato su di 
sé l’interesse degli studiosi, è soltanto una di esse33. Nell’ottica di Durkheim, 

32  Cfr. [1955, 143]: “Per i fi losofi  pragmatisti l’esperienza […] comporta di necessità un 
unico piano. La ragione risulta in tal modo situata allo stesso livello della sensibilità; la 
verità, allo stesso livello della sensazione e degli istinti”.

33  La sua stessa applicazione trova un limite metodologico nel fatto che così come le rappre-
sentazioni del mondo esterno sono anche rappresentazioni della società, poiché le forme 
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non è meno pertinente la determinazione inversa: se è vero che la società de-
termina il pensiero logico, è vero anche che il pensiero logico è un fattore – o 
una condizione – di socialità. Proprio la natura “estrofl essa” della rappresenta-
zione si confi gura come uno degli elementi che hanno in origine permesso a 
Durkheim l’inserzione di questa nozione fi losofi ca nella sua teoria del legame 
sociale. L’attività rappresentativa, va precisando Durkheim dal 1897 in poi, 
è una condizione della socialità in quanto fa da ponte tra la coscienza indivi-
duale e ciò che sta fuori di essa o la oltrepassa. In altri termini, il processo di 
socializzazione consiste, ancor prima che nella sottomissione a norme (regola-
zione) o nella comunione dell’individuo con il gruppo (integrazione), nel pro-
gressivo allargamento dell’orizzonte di coscienza a contenuti extra-individuali 
(sociali) che l’io condivide con altri. 

Si potrebbe dire con una formula che si è tanto più sociali quanto più si 
pensa:

Una persona non è soltanto un essere che si contiene, ma è anche un sistema di 
idee, di sentimenti, di abitudini, di tendenze, una coscienza insomma che ha un 
contenuto e tanto più si è una persona quanto più questo contenuto è ricco di 
elementi [Durkheim 1925, 62; trad. it. 527].

La formulazione della teoria durkheimiana della rappresentazione com-
porta dunque due caratteristiche fondamentali, l’ispirazione razionalista − an-
che se si tratta di un razionalismo complesso o allargato −, e l’intenzionalità 
della rappresentazione, con il conseguente realismo − anche se non si tratta di 
un realismo “ingenuo”, fondato sulla fi ducia nell’immediata corrispondenza 
tra realtà e rappresentazione. Queste due caratteristiche sono inoltre collegate 
fra loro, poiché il razionalismo secondo Durkheim non può fare a meno di 
una certa misura di realismo. Nella loro originaria messa a punto teorica, ra-
zionalismo e intenzionalità della rappresentazione erano chiamati a far fronte 
ad altre concezioni del legame sociale, imperniate su fattori che di ragione e 

stesse dell’esperienza sono d’origine sociale, allo stesso modo ogni rappresentazione della 
società è anche una rappresentazione del mondo esterno (cioè di una realtà non sociale).
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realismo si presentavano come la negazione (imitazione, suggestione, auto-
matismi, ecc.). Mentre posizioni del genere avevano in un certo senso negato 
l’esistenza di moventi razionali alla radice di quelle che una certa tradizione 
aveva considerate le espressioni più alte della cultura (le istituzioni, le forme 
della socialità, ecc.), l’esigenza di fondo della teoria durkheimiana della rap-
presentazione era, all’opposto, quella di riconoscere espressioni di pensiero 
anche là dove non si era abituati a cercarlo, nei comportamenti collettivi o 
nelle presunte superstizioni dei “primitivi”. 

Si può leggere la rifl essione di Durkheim sul tema della rappresentazione 
come un tentativo di discutere le posizioni del razionalismo al fi ne di renderle 
più complesse, senza tuttavia uscire dal loro alveo. L’interesse di Durkheim, 
che fa anche il nostro interesse per la sua rifl essione sullo statuto delle rap-
presentazioni collettive, era rivolto a oggetti appartenenti a una sorta di zona 
intermedia nel dominio della verità, compresa tra le asserzioni apofantiche, 
soggette a procedimenti di verifi cabilità semplici, e i puri atti di fede, non 
suscettibili di valore di verità: oggetti, come i simboli religiosi, i riti o le cre-
denze in senso lato, posti ai margini del dominio del pensiero logico o appa-
rentemente caratterizzati da un difetto di ragioni, di cui si trattava invece di 
mettere in luce i titoli di razionalità. Riconoscere questa esigenza di fondo 
può aiutare a prendere sul serio il nesso fra razionalismo e intenzionalità della 
rappresentazione, più di quanto non sia stato mediamente fatto negli sviluppi 
del programma tracciato da Durkheim.
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Simonetta Patanè

Una lettura ‘cibernetica’
de Le forme elementari della vita religiosa

Che cosa intendi per ragionevole? Egoista?
Quest’egoismo diventa così noioso!

Già da molti secoli ci si racconta che
l’uomo è fondamentalmente egoista,

alla fi ne si comincia a crederlo e a quel punto è così.
Ci sono molti aspetti in un uomo

perché non si dovrebbe provare a cambiare,
e considerare un aspetto diverso

da questo noioso e sterile egoismo?
Etty Hillusum, Lettera a Oasias Kormann, Amsterdam 8 aprile 1943

      

Così rispondeva Etty Hillesum quando la si criticava, ed erano in molti, 
di essere poco ragionevole, cioè sempre felice ed entusiasta della vita, di 

fronte all’orrore di quello che stava accadendo intorno a lei e sotto i suoi oc-
chi: la deportazione sistematica degli ebrei. Etty, entrata volontariamente nel volontariamente nel volontariamente
campo di Westerbork, che “fu per più di centomila ebrei olandesi (compresa 
lei stessa e tutta la sua famiglia) ‘l’ultima fermata prima di Auschwitz’”1, riba-
diva ancora nella sua ultima lettera, cinque giorni prima della deportazione 
defi nitiva: “Eppure la vita è meravigliosamente buona nella sua inesplicabile 
profondità” [Hillesum 1990, 11]. 

1 Prefazione di Jan Gaarlandt all’edizione americana Etty Hillesum, Letters from Westerbork, 
Pantheon Books, New York, 1986; edizione orignale, Etty Hillesum, Brieven 1942-1943, 
Amsterdam, Uitgeverij Balans B.V., 1986; le mie citazioni sono tratte dell’edizione italia-
na tradotta da Chiara Passanti, Etty Hillesum, Lettere 1942-1943, Milano, Adelphi, 1990, 
in cui è inclusa la prefazione all’edizione americana, p.11; le aggiunte fra parentesi quadre 
sono mie.
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Le parole di Etty Hillesum off rono due indicazioni fondamentali e una 
proposta molto sensata per un approccio a Le forme elementari della vita reli-
giosa. La prima riguarda il fatto che l’aver messo al centro dell’interpretazione 
dell’esperienza umana l’individuo singolo e aver fatto dell’egoismo – la soddi-
sfazione dell’interesse individuale – il motore della vita sociale, non solo si è 
rivelato pericoloso ma sta diventato, eff ettivamente, noioso.

La seconda indicazione è che avendo continuato, per secoli, a raccontare 
la vita sociale in questo modo abbiamo fi nito per credere veramente a questo 
sterile egoismo, e così oggi ci troviamo ad aff rontare i problemi relativi alla vita 
sociale in termini di paradossi o di ossimori: come salvare la libertà indivi-
duale e proteggere contemporaneamente la coesione sociale? Come garantire 
il riconoscimento dell’identità e insieme il rispetto delle diff erenze? Come 
coniugare individualismo e solidarietà?

Insomma, la classica questione sociologica del rapporto individuo-società 
sembra essere arrivata a un punto che Gregory Bateson defi nirebbe di “dop-
pio-vincolo”: è come se fossimo prigionieri in una situazione in cui arrivano 
“allo stesso tempo messaggi di due ordini, uno dei quali nega l’altro” [Bate-
son 1976, 252]: se agiamo su un versante tendiamo a limitare o danneggiare 
l’altro. Allora, forse, la proposta della Hillesum di “provare a cambiare e a 
considerare un aspetto diverso” dell’essere umano potrebbe essere di aiuto per 
uscire da questo vicolo cieco. Ritengo che sia questo il grande tentativo porta-
to avanti da Durkheim in tutte le pagine dell’opera che sarà qui oggetto della 
mia analisi, chiarendo preliminarmente che la mia lettura de Le forme elemen-
tari si concentrerà sulla distinzione tra sacro e profano intesa esclusivamente
nei termini di due forme di esperienza mentale. Il mio lavoro, da questo punto 
di vista segue l’impostazione di Stedman Jones [2002] che nella sua rilettura 
di Durkheim mette in evidenza l’importanza della dimensione mentale contro 
quella cosiddetta cosalista al centro delle interpretazioni tradizionali.

È noto che per Durkheim la “divisione del mondo in due domini che com-
prendono l’uno tutto ciò che è sacro, l’altro tutto ciò che è profano, è il carat-
tere distintivo del pensiero religioso” [Durkheim 2005, 87]. Tutte le religioni 
condividono questo presupposto di una classifi cazione delle cose per opposti: classifi cazione delle cose per opposti: classifi cazione
sacro e profano sono completamente separati, si escludono a vicenda e fra loro 
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esiste un profondo antagonismo. La caratteristica che risulta fondamentale 
per la defi nizione delle cose sacre in quanto separate da quelle profane, è che le separate da quelle profane, è che le separate
prime sono protette: sia simbolicamente, attraverso esplicite e complicate in-
terdizioni o specifi ci rituali negativi; sia spazialmente, attraverso l’individua-
zione e la costruzione di luoghi sacri; sia temporalmente in quanto esistono, 
in tutte le religioni, momenti specifi camente dedicati al culto che interrom-
pono lo scorrere della vita ordinaria e profana. Un’ulteriore indicazione risulta 
necessaria in questa sintetica presentazione del fenomeno religioso, dato che 
si tratta del quesito di fondo in tutta la ricerca di Durkheim: il carattere sacro 
delle cose non è intrinseco alle cose stesse e la realtà realtà realt e verità verità verit del sacro vanno 
cercate altrove. Dato che nessuna istituzione umana, sostiene l’autore, può 
essere falsa, meno che mai può esserlo la religione in quanto madre e matrice 
di tutte le istituzioni umane.

I quesiti che pone e le contraddizioni che apre una formulazione così netta 
tra i due mondi in eff etti sono notevoli. Se sacro e profano sono totalmente 
separati, in che modo possono essere comunicanti? Se il carattere sacro non 
è conferito dalle caratteristiche intrinseche agli oggetti al punto che ogni e 
qualsiasi “cosa”, almeno fra gli Arunta – il clan sul quale si concentra lo studio 
del sociologo – può divenire sacra, come si attua nella pratica una simile divi-
sione fra i due mondi? E ancora, se la distinzione tra sacro e profano è alla base 
stessa della formazione delle categorie e del pensiero logico, tanto da essere 
all’origine del pensiero scientifi co, quali sono le qualità distintive dei tipi di 
conoscenza relativi alle due sfere di realtà? 

La questione dell’antinomia sacro-profano è stata aff rontata in modi di-
versi dai critici di Durkheim, ma esistono alcune modalità che si possono 
considerare trasversali a tutte le diff erenti interpretazioni.

Dopo Durkheim, non c’è autore che abbia lavorato sul sacro […] che non parta 
dalla considerazione secondo cui l’ordine sociale ha bisogno di un fondamento 
precontrattuale che il sacro coglie meglio di ogni altra categoria. […]. Diverse 
interpretazioni del sacro ne mettono in evidenza la “funzione ordinatrice” del-
l’esperienza quotidiana, sia dal punto di vista cognitivo (con riferimento cioè alle 
nostre categorie del pensiero), sia da quello morale. È alla luce di questo ruolo 
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cognitivamente e moralmente strutturante svolto dal sacro che bisogna intendere 
l’espressione “grammatica della società” [Rosati à” [Rosati à 2002, 30].

Ai fi ni della mia analisi, sono utili e fondamentali due aspetti di queste moda-
lità interpretative che ho chiamato trasversali. Innanzitutto, l’elemento neces-
sariamente precontrattuale e non utilitaristico del legame sociale; in secondo 
luogo, l’idea del sacro come grammatica profonda. Tale espressione rimanda, 
infatti, al carattere strutturale, non volontaristico, o, come dice Durkheim, 
a “un aspetto essenziale e permanente dell’umanità” [Durkheim à” [Durkheim à 2005, 51]. 
Come sostiene Rosati, la religione non va considerata tanto come una “risorsa 
di senso oggettivamente impugnabile […], bensì come ‘calco’ sul quale si mo-
della il legame sociale” [Rosati 2002, 29].
Detto questo, è necessario precisare che, ai fi ni della descrizione del sacro 
come esperienza mentale, non seguirò il percorso che parte dal sacro per pren-
dere in considerazione le implicazioni normative e valoriali, o quelle relative 
alla solidarietà e all’ordine che, generalmente, sono al centro della maggior 
parte delle analisi dell’opera in questione. Il motivo di tale esclusione è relati-
vo all’interesse centrale della mia ricerca che riguarda la defi nizione di ciò che 
costituisce l’oggetto della sociologia. Ritornerò sul senso di questa mia interro-
gazione nelle conclusioni di questo lavoro.
 Mi interessa, invece, a questo livello introduttivo, evidenziare un’altra mo-
dalità, anch’essa trasversale, di interpretazione della dicotomia sacro-profano 
perché è da questa che intendo distaccarmi per tentare un’altra strada di analisi.  tentare un’altra strada di analisi.  tentare un’altra strada
A me sembra, infatti, che malgrado le diff erenti articolazioni, sostanzialmente 
quasi tutte le letture de Le Forme fi niscano per considerare il sacro e il profa-
no come mondi sostanzialmente posti sullo stesso piano in maniera opposta, 
speculare e complementare [Eliade 1973]2. Anche quando viene ravvisata una 

2  Escluderei da questa impostazione Santambrogio che, nel suo “Verso un modello di so-
ciologia rifl essiva”, malgrado metta in risalto aspetti che io non prendo in considerazio-
ne in maniera diretta – integrazione e solidarietà – considera i due livelli di solidarietà 
come “problema della coerenza degli universi simbolici di riferimento e del rapporto 
individuo/società” [à” [à 2002, 116]. In pratica, è “naturale che passando da una dimensione 
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sorta di asimmetria che mette il sacro su un livello più alto di quello assegnato 
al profano [Berger 1995; Poggi 2000] – il che è implicito, in qualche modo, 
nella formulazione stessa di Durkheim del sacro come trascendenza – mi pare 
che venga mantenuto il senso speculare dell’antinomia. Persino nel caso in 
cui il sacro venga a sua volta complicato e suddiviso al suo interno, come “sa-
cro sinistro” e “sacro destro” e del profano venga fatto un livello intermedio 
come passaggio da “ciò che non vogliamo essere a ciò che desideriamo essere” 
[Bataille 1991; Rosati 2002], rimane la specularità in base alla quale il sacro è 
l’idealizzazione di ciò a cui il profano tende. Tale modalità interpretativa può 
essere grafi camente esemplifi cata nel modo seguente: 

3

definizione di ciò che costituisce l’oggetto della sociologia. Ritornerò sul senso di questa mia 
interrogazione nelle conclusioni di questo lavoro. 
 Mi interessa, invece, a questo livello introduttivo, evidenziare un’altra modalità, anch’essa 
trasversale, di interpretazione della dicotomia sacro-profano perché è da questa che intendo 
distaccarmi per tentare un’altra strada di analisi. A me sembra, infatti, che malgrado le 
differenti articolazioni, sostanzialmente quasi tutte le letture de Le Forme finiscano per 
considerare il sacro e il profano come mondi sostanzialmente posti sullo stesso piano in 
maniera opposta, speculare e complementare [Eliade 1973]2. Anche quando viene ravvisata 
una sorta di asimmetria che mette il sacro su un livello più alto di quello assegnato al 
profano [Berger 1995; Poggi 2000] - il che è implicito, in qualche modo, nella formulazione 
stessa di Durkheim del sacro come trascendenza - mi pare che venga mantenuto il senso 
speculare dell’antinomia. Persino nel caso in cui il sacro venga a sua volta complicato e 
suddiviso al suo interno, come “sacro sinistro” e “sacro destro” e del profano venga fatto un 
livello intermedio come passaggio da “ciò che non vogliamo essere a ciò che desideriamo 
essere” [Bataille 1991; Rosati 2002], rimane la specularità in base alla quale il sacro è 
l’idealizzazione di ciò a cui il profano tende. Tale modalità interpretativa può essere 
graficamente esemplificata nel modo seguente: 

Insomma, l’asimmetria non viene portata fino in fondo e questo, a mio parere, fa da 
ostacolo alla comprensione di come avvenga il passaggio da un piano all’altro. Questa 
difficoltà può essere sintetizzata con le parole di Poggi, quando scrive: 
   

il modo in cui Durkheim presentò quella dualità non può essere accettato senza riserve, in quanto 
la grande bipartizione di tutto ciò che è noto e conoscibile in due grandi categorie, in un ambito 

2 Escluderei da questa impostazione Santambrogio che, nel suo “Verso un modello di sociologia 
riflessiva”, malgrado metta in risalto aspetti che io non prendo in considerazione in maniera diretta – 
integrazione e solidarietà – considera i due livelli di solidarietà come “problema della coerenza degli 
universi simbolici di riferimento e del rapporto individuo/società” [2002, 116]. In pratica, è “naturale 
che passando da una dimensione all’altra, qualcosa di sostanziale muti” [ibidem, 117]: quanto più 
aumenta la complessità e la vastità dell’ambiente sociale tanto più la coscienza comune deve crescere 
nel livello di astrazione “per poter racchiudere al suo interno una molteplicità di ambienti collettivi 
concreti tra loro diversi” [ibidem]. Vedremo come questa impostazione si armonizzi, per alcuni versi, 
con la mia interpretazione della differenziazione tra sacro e profano in base a differenti tipi logici di 
esperienza. La stessa esclusione vale anche per Watts Miller che nel suo Alla ricerca di solidarietà e sacro
fa riferimento alla distinzione durkheimiana fra sacro e profano come ‘abisso logico’ per indicare che 
le cose sacre non sono solo separate dalle profane ma “vanno al di là e oltre esse” [2002, 161]. In questo 
senso il sacro deve essere inteso “come forma incommensurabile, anziché semplicemente di valore 
superiore […]. Trascendenza significa che vi è ‘soluzione di continuità’ tra il sacro e il resto delle cose, 
e non solo una differenza di grado su di una stessa scala” [ibidem].

sacro
profano

all’altra, qualcosa di sostanziale muti” [ibidem, 117]: quanto più aumenta la complessità 
e la vastità dell’ambiente sociale tanto più la coscienza comune deve crescere nel livello 
di astrazione “per poter racchiudere al suo interno una molteplicitdi astrazione “per poter racchiudere al suo interno una molteplicitdi astrazione à di ambienti collettivi 
concreti tra loro diversi” [ibidem]. Vedremo come questa impostazione si armonizzi, per 
alcuni versi, con la mia interpretazione della diff erenziazione tra sacro e profano in base a 
diff erenti tipi logici di esperienza. La stessa esclusione vale anche per Watts Miller che nel 
suo Alla ricerca di solidarietà Alla ricerca di solidarietà Alla ricerca di solidariet e sacro fa riferimento alla distinzione durkheimiana fra sacro 
e profano come ‘abisso logico’ per indicare che le cose sacre non sono solo separate dalle 
profane ma “vanno al di là e oltre esse” [2002, 161]. In questo senso il sacro deve essere 
inteso “come forma incommensurabile, anziché semplicemente di valore superiore […]. 
Trascendenza signifi ca che vi è ‘soluzione di continuità’ tra il sacro e il resto delle cose, e à’ tra il sacro e il resto delle cose, e à
non solo una diff erenza di grado su di una stessa scala” [ibidem].
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Insomma, l’asimmetria non viene portata fi no in fondo e questo, a mio 
parere, fa da ostacolo alla comprensione di come avvenga il passaggio da un 
piano all’altro. Questa diffi  coltà può essere sintetizzata con le parole di Poggi, 
quando scrive:
  

il modo in cui Durkheim presentò quella dualità non può essere accettato senza 
riserve, in quanto la grande bipartizione di tutto ciò che è noto e conoscibile in 
due grandi categorie, in un ambito sacro e in un ambito profano, è essa stessa 
opera della religione. La distinzione sacro/profano è essa stessa una distinzione 
religiosa [Poggi 2000, 201].

La religione, in pratica, essendo alla base di tutte le classifi cazioni, riguar-
da l’intera realtà, non solo la “metà sacra” ma anche la “metà profana” e il 
sacro non può essere, in questo senso, l’altra faccia del profano, perché, “non 
esiste […] nulla che non riceva, in gradi diversi, qualche rifl esso di religio-
sità” [Durkheim 2005, 208]. In defi nitiva, la realtà resta pur sempre una e una e una
la possibilità che essa sia divisa in due mondi separati e in antagonismo va 
dunque cercata in quelli che Poggi stesso defi nisce due stati di coscienza: “due 
modi nettamente diversi in cui la società può esistere ed essere esperita” [Poggi 
2000, 193] e che andrebbero defi niti in maniera più corretta come due diff e-
renti “stati mentali”. “Quello che sostiene Durkheim […] è che esistono due 
mondi diversi, entrambi conoscibili, e due diverse modalità di conoscenza, 
una per mondo” [Rawls 2002, p. 282]3. 

Ritengo che l’immagine speculare e, anche quando asimmetrica, com-
plementare di sacro e profano derivi essenzialmente dalla formulazione di 
Durkheim relativa alla nascita del pensiero, delle categorie e del genere, ossia 
la capacità umana di classifi care le cose in maniera da conferire loro signifi cato. cose in maniera da conferire loro signifi cato. cose
È noto, infatti, come per Durkheim il pensiero sia sin dall’origine dicotomico 

3  L’impostazione della Rawls è totalmente condivisibile, soprattutto perché, come si vedrà 
più avanti, il dualismo tra Kant e Hume, come dualismo della persona umana tra essere 
animale pre-razionale e essere autocoscienze, è il “‘principio su cui’ si fonda il discorso de 
Le forme elementari della vita religiosa”, Le forme elementari della vita religiosa”, Le forme elementari della vita religiosa” Il dualismo in Durkheim, in Rosati e Santambrogio 
[2002].
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perché forgiato sull’organizzazione sociale, che negli Arunta è strutturata, ap-
punto, in termini oppositivi: 

Le fratrie hanno servito da generi, e i clan da specie. Poiché erano raggruppati gli 
uomini, essi hanno potuto raggruppare le cose; per classifi care queste ultime si 
sono limitati a fare loro posto nei gruppi che formavano essi stessi. [Durkheim 
2002, 199].

Inoltre, è a partire da queste dicotomie principali che si sono sviluppate 
tutte le altre che, da allora, ci portiamo dietro e che la scienza moderna ha 
esaltato al massimo grado, soprattutto, almeno per il discorso che qui ci in-
teressa, quella fra spirito e materia, corpo e mente. Da questo punto di vista, 
è solo nella complementarità degli opposti che può ritrovarsi la società come 
unità.

Però, all’interno dello stesso paragrafo sulla formazione delle categorie, 
Durkheim specifi ca in nota:

Non crediamo tuttavia che occorra ricondurre questa opposizione a quella del 
profano e del sacro […]. Le cose di una fratria non sono profane per l’altra; le 
une e le altre appartengono a uno stesso sistema religioso [Durkheim 2005, 200
n. 12].

È da questa sottolineatura che intendo partire per proporre un modo di-
verso di guardare a tale distinzione, attraverso la cibernetica di Bateson, utiliz-
zando, cioè, la Teoria dei Tipi logici, le sue categorie dell’apprendimento e la 
sua concezione di cosa sia una mente 4.

4  Tentare di riassumere l’insieme dei ragionamenti e delle proposte di Bateson è un’ope-
razione molto complessa malgrado le ripetizioni dei medesimi concetti per quasi tutti i 
suoi scritti. Il riferimento prioritario per questo saggio saranno Le categorie logiche dell’ap-
prendimento e della comunicazione, pubblicato in Verso un’ecologia della mente; e il discorso 
complessivo relativo al sacro dell’opera postuma di cui la fi glia Mary Catherine è stata 
curatrice e co-autrice, Dove gli angeli esitano. Verso un’epistemologia del sacro.
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La mia proposta è quella di considerare sacro e profano come due ordini di 
realtà non posti sullo stesso piano, né simmetrici, né complementari, né sem-
plicemente asimmetrici, ma come due diff erenti tipi di esperienze cognitive 
o, più propriamente, mentali che si pongono gerarchicamente su diversi livelli 
logici di apprendimento. Usando la terminologia batesoniana, se il livello di 
Apprendimento 1 è la base sulla quale possono essere costruiti i livelli successivi 
e superiori, il profano corrisponde al livello di Apprendimento 2 – apprendi-
mento dei contesti di apprendimento – mentre il sacro si situa al livello di Ap-
prendimento 3 – apprendimento dei contesti dei contesti di apprendimento. 
Tornerò su tali concetti in maniera approfondita nel corso dell’analisi.

Questo apparente gioco di parole può essere esemplifi cato in maniera più 
chiara nel modo seguente:

5

La mia proposta è quella di considerare sacro e profano come due ordini di realtà non 
posti sullo stesso piano, né simmetrici, né complementari, né semplicemente asimmetrici, ma 
come due differenti tipi di esperienze cognitive o, più propriamente, mentali che si pongono 
gerarchicamente su diversi livelli logici di apprendimento. Usando la terminologia 
batesoniana, se il livello di Apprendimento 1 è la base sulla quale possono essere costruiti i 
livelli successivi e superiori, il profano corrisponde al livello di Apprendimento 2 – 
apprendimento dei contesti di apprendimento – mentre il sacro si situa al livello di 
Apprendimento 3 – apprendimento dei contesti dei contesti di apprendimento. Tornerò su tali 
concetti in maniera approfondita nel corso dell’analisi. 

Questo apparente gioco di parole può essere esemplificato in maniera più chiara nel 
modo seguente: 

In pratica, invece di essere posti sullo stesso piano, sacro e profano vanno visti in termini 
prospettici, in profondità, in cui ogni cerchio più esterno comprende e amplia, includendola, 
l’esperienza mentale del cerchio più interno. 
 In sintesi, cercherò di dimostrare, anticipando alcuni concetti, che la dimensione del sacro, 
per come viene presentata da Durkheim, costituisce il contesto per un livello di 
Apprendimento 3 in base alle seguenti caratteristiche: 

�� la definizione del contesto “straordinario” mediante la costruzione del totem come 
segna-contesto;
�� le pratiche rituali “effervescenti” che hanno lo scopo di alterare i normali stati mentali, 
o meglio lo stato abituale di coscienza e percezione; 
�� la compresenza di più individui come altrettanti “supporti materiali” delle “idee” che 
equivale, nei termini cibernetici, all’ampliamento del “circuito mentale”, ossia del 
circuito sul quale viaggiano le informazioni. 

1. La divisione tra sacro e profano in visione prospettica: la Teoria dei Tipi logici in Bateson e la 
realtà sui generis della società 

L’interpretazione del rapporto tra individuo e società, non solo nell’interpretazione delle 
opere di Durkheim ma nella stessa tradizione sociologica, può essere sintetizzato, 
grossolanamente, in questi due punti di vista: 

- la società, con i suoi specifici interessi, costituisce per l’individuo tutto ciò che 
ostacola il raggiungimento dei suoi fini personali; 
- la società, proprio perché ha suoi specifici interessi, costituisce un’opportunità per il 
singolo individuo di divenire qualcosa di più del suo essere singolare. 
È noto come Durkheim abbia optato per questa seconda possibilità, così come è noto che 

proprio questa scelta abbia portato la critica tradizionale ad un’interpretazione della sua 
sociologia in termini di “cosalismo”. 

In pratica, invece di essere posti sullo stesso piano, sacro e profano vanno 
visti in termini prospettici, in profondità, in cui ogni cerchio più esterno com-
prende e amplia, includendola, l’esperienza mentale del cerchio più interno.

In sintesi, cercherò di dimostrare, anticipando alcuni concetti, che la di-
mensione del sacro, per come viene presentata da Durkheim, costituisce il 
contesto per un livello di Apprendimento 3 in base alle seguenti caratteristi-
che:
 – la defi nizione del contesto “straordinario” mediante la costruzione del 

totem come segna-contesto;
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 – le pratiche rituali “eff ervescenti” che hanno lo scopo di alterare i norma-
li stati mentali, o meglio lo stato abituale di coscienza e percezione;

 – la compresenza di più individui come altrettanti “supporti materiali” del-
le “idee” che equivale, nei termini cibernetici, all’ampliamento del “cir-
cuito mentale”, ossia del circuito sul quale viaggiano le informazioni.

1. La divisione tra sacro e profano in visione prospettica: la Teoria dei Tipi logici 
in Bateson e la realtà in Bateson e la realtà in Bateson e la realt sui generis della società della società della societ

L’interpretazione del rapporto tra individuo e società, non solo nell’interpre-
tazione delle opere di Durkheim ma nella stessa tradizione sociologica, può 
essere sintetizzato, grossolanamente, in questi due punti di vista:
 – la società, con i suoi specifi ci interessi, costituisce per l’individuo tutto 

ciò che ostacola il raggiungimento dei suoi fi ni personali;
 – la società, proprio perché ha suoi specifi ci interessi, costituisce un’op-

portunità per il singolo individuo di divenire qualcosa di più del suo 
essere singolare.

È noto come Durkheim abbia optato per questa seconda possibilità, così 
come è noto che proprio questa scelta abbia portato la critica tradizionale a 
un’interpretazione della sua sociologia in termini di “cosalismo”.

In questi ultimi anni è in atto una revisione critica dell’interpretazione 
tradizionale di Durkheim, quella che, sulla base della lettura innanzitutto di 
Parsons, lo inquadra come sociologo conservatore, attento solo ai problemi 
dell’ordine e delle norme che, in maniera esterna e coercitiva, sappiano rego-
lare gli egoismi individuali i quali, se lasciati liberi, porterebbero inevitabil-
mente a una condizione di anomia. 

All’interno di questo dibattito, Stedman Jones sostiene che il linguaggio 
del sociologo francese, “solo apparentemente scientista, nasconde il suo fon-
damentale interesse per la natura sui generis della realtsui generis della realtsui generis à sociale, per gli aspetti 
mentali della natura dei fenomeni sociali e, di conseguenza, la sua intrinseca 
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attenzione per l’individuo e la collettività. […] Il linguaggio scientifi co di 
Durkheim si incentra sui termini quali forza, sintesi, esteriorità, e su quel-
l’infelice parola che è ‘cosa’” [2002, 64]. Da qui deriverebbero tutti i frain-
tendimenti, e l’accusa di sociologismo o cosalismo, ma l’autrice aggiunge che 
Durkheim rifi uta in maniera netta ogni riduzionismo che tenda a spiegare i 
fatti sociali secondo le leggi naturali che valgono nel mondo empirico e, come 
vedremo meglio nelle mie conclusioni, si rifi uta in modo assoluto di escludere 
la mente dalla spiegazione del comportamento umano anzi, al contrario, per 
lui la vita sia individuale che sociale è essenzialmente vita mentale, ossia costi-
tuita da rappresentazioni. “Ma è chiaro che per Durkheim, la rappresentazione 
sta per pensiero, ed egli contesta l’accusa di aver eliminato l’elemento mentale 
dalla sociologia” [Ivi, 67-68; cfr. Cini 2000]. 

Se l’accusa di “sociologismo” poggia essenzialmente sulla celebre aff erma-
zione durkheimiana secondo la quale “la società è una realtà sui generis”, cosa 
bisogna eff ettivamente intendere con questa espressione? Che cosa è quel 
qualcosa che fa della società una qualcosa che fa della società una qualcosa cosa diversa dalla somma degli individui? cosa diversa dalla somma degli individui? cosa

Ciò che sottrae alla società la proprietà sommativa è, a mio parere, lo spazio
che separa i singoli individui permettendone così l’integrazione. L’espressione 
“la società è fatta dalla somma degli individui”, pur essendo plausibile nel 
linguaggio ordinario, è, però, scientifi camente scorretta tanto quanto l’espres-
sione “la mia mano ha cinque dita”: le cinque dita esistono solo grazie ai quat-
tro spazi che le separano, che hanno richiesto migliaia di anni di evoluzione, 
permettendone così la connessione e la coordinazione. 

Il ragionamento di Bateson permette di chiarire in maniera più evidente la 
qualità sui generis della società.

Il presupposto base o l’oggetto della Teoria dei Tipi logici, che Bateson 
riprende da Russel nell’ambito degli studi sull’apprendimento, 

asserisce che […] una classe non può essere elemento di se stessa; che una classe di 
classi non può essere una delle classi che sono i suoi elementi; che un nome non 
è la cosa indicata [Bateson 1976, 304].
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La societàsocietàsociet , in questo senso, è la classe che non può coincidere con gli ele-
menti di se stessa: gli individui. Il termine società, in quanto concetto, cate-
goria logica, simbolo, nome, astrazione, è di un livello logico superiore rispetto livello logico superiore rispetto livello logico superiore
agli elementi da cui è composta. 

Con un linguaggio ovviamente diverso, Durkheim esprime il medesimo 
tipo di impostazione teorica quando tratta della formazione del genere soste-genere soste-genere
nendo che si tratta di un tipo logico gerarchicamente superiore alla specie: la 
tribù è il tipo logico superiore rispetto al clan; il clan è il tipo logico superiore 
rispetto ai membri che lo compongono. Lo stesso ragionamento lo troviamo 
in un altro passaggio in cui il sociologo, sintetizzando quali sono le cose sacre
per gli Arunta, costruisce una gerarchia di tipo logico a partire dal livello su-
periore fi no a raggiungere quello inferiore:

Abbiamo visto che il totemismo pone al primo posto tra le cose sacre le rappre-
sentazioni fi gurative del totem; in seguito vengono gli animali o i vegetali di cui il 
clan porta il nome, e infi ne i membri del clan [Durkheim 2005, 243].

Inoltre, nell’ambito della critica di una lettura del totemismo come una 
sorta di zoolatria, Durkheim sostiene che l’uomo, pur non avendo verso gli 
animali e le piante totemiche un rapporto di subordinazione tipo quello del 
fedele verso il suo dio perché si considera, come vedremo meglio in seguito, 
un loro parente, sottolinea, che comunque “almeno in certi casi, l’animale 
sembra occupare un posto leggermente più elevato nella gerarchia delle cose 
sacre” [Ivi, 192].

L’impostazione in base a una gerarchia di tipi logici risulta maggiormente 
evidente quando Durkheim specifi ca la distinzione netta tra nozione di gene-
re e re e re idea generica che presuppongono entrambe la capacità individuale, che idea generica che presuppongono entrambe la capacità individuale, che idea generica
potremmo defi nire “fi siologica” (perché posseduta anche dagli animali), di 
distinguere somiglianze e diff erenze:

Ma una cosa è il sentimento delle somiglianze, un’altra è la nozione di genere. Il 
genere è lo schema esteriore di cui gli oggetti percepiti come simili formano, in 
parte, il contenuto. E il contenuto non può fornire esso stesso lo schema sotto 

QTS_2006.indd   79 16/08/2006   13.01.06



80 | Simonetta PATANPATANPA È

il quale si dispone. Esso è fatto di immagini vaghe e ondeggianti, dovute alla so-
vrapposizione e alla fusione parziale di un determinato numero di immagini indi-
viduali, che si trovano dotate di elementi comuni; lo schema, al contrario, è una 
forma defi nita, dai contorni stabili, ma suscettibile di applicazione a un numero 
determinato di cose, percepite o meno, attuali o possibili. […] il genere è […] un 
simbolo logico in virtù del quale pensiamo distintamente queste affi  nità e altre 
analoghe. Del resto, la migliore prova dello scarto che separa queste due nozioni 
consiste nel fatto che l’animale è capace di formarsi immagini generiche, mentre 
ignora l’arte di pensare secondo generi e specie [Ivi, 201-202]5. 

È fondamentale sottolineare, a questo punto, qualcosa che a prima vista 
sembra ovvio ma che ovvio non è: la classe non indica le cose simili ma, su cose simili ma, su cose simili
un piano di astrazione più elevato, il fatto della loro somiglianza: “Un genere, 
infatti, è un raggruppamento ideale, ma nettamente defi nito, di cose tra cui 
esistono vincoli interni, analoghi ai vincoli di parentela” [Ivi, 202].

Queste considerazioni di Durkheim si incrociano con altri due concetti 
fondamentali e strettamente collegati all’ecologia della mente batesionana: l’in-
quadramento logico e psicologico e la nozione di contesto. 

Il primo passo nella defi nizione di un inquadramento psicologico potrebbe essere 
quello di dire che esso è (o delimita) una classe o insieme di messaggi (o azioni 
signifi cative) […] [Bateson 1976, 227-28].

Gli inquadramenti psicologici sono esclusivi nel senso che “l’inclusione 
di certi messaggi (o azioni signifi cative) fa sì che certi altri messaggi ne siano 

5  Questa stessa impostazione la ritroviamo in Bateson in riferimento alla descrizione di 
linguaggio primario e secondario: gli animali che posseggono soltanto il primo sono in 
grado di esprimere attraverso il loro comportamento un linguaggio metaforico, quale ad 
esempio il gioco, ma, a diff erenza del linguaggio umano – primario e secondario – non 
sono in grado usare la negazione “non”, cosa che li costringe ad aff ermare un determinato 
atteggiamento (aggressività) per poi negarlo (stiamo giocando al combattimento); non 
riescono cioè a creare il genere chiamato “gioco” che sia immediatamente riconoscibile per genere chiamato “gioco” che sia immediatamente riconoscibile per genere
una serie di comportamenti; si veda a questo proposito Una teoria del gioco e della fantasia, 
in Bateson 1976.
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esclusi” [ibid.]; e, necessariamente, sono anche inclusivi dato che “l’esclusione 
di certi messaggi fa sì che altri vi siano inclusi” [ibid.]. La caratteristica più 
rilevante nella costruzione di questa “cornice” riguarda il fatto che i messaggi 
contenuti all’interno di un determinato inquadramento sono ritenuti simili, 
ossia “sono defi niti membri di una classe in quanto condividono premesse 
comuni o godono di mutua rilevanza. Con ciò l’inquadramento stesso diviene 
parte del sistema delle premesse” [ibid. ibid. ibid 228-29]. 

Sostenere che l’inquadramento faccia parte delle premesse signifi ca entrare 
nel mondo della metacomunicazione in quanto “qualunque messaggio, che in 
modo esplicito o implicito defi nisca un inquadramento, ipso facto fornisce a 
chi lo riceve istruzioni o assistenza nel suo tentativo di comprendere i messag-
gi contenuti” [Ivi, 229]; e il ragionamento può funzionare anche all’inverso 
tenendo conto che “ogni messaggio metacomunicativo è, o defi nisce, un in-
quadramento psicologico” [ibid.].

L’individuazione dei contesti è in genere facilitata dalla presenza di quel-
li che Bateson defi nisce segna-contesto: “segnali la cui funzione principale è 
quella di classifi care i contesti”, [Ivi, 315] in maniera tale che di fronte a uno 
stesso stimolo il soggetto reagisca in maniera diversa – e quindi appropriata 
– se il contesto è diverso; un esempio tipico e di livello piuttosto complesso 
sono le “buone maniere”, ma ne esistono anche di molto più semplici come 
quelli analogici o iconici. Tali segna-contesto possono essere espliciti, espressi 
dal vocabolario, come ad esempio i termini “cinema”, “teatro”, “gioco”, “col-
loquio”; ma la maggior parte di essi è implicita e inconscia, appresa durante la 
socializzazione e non più esaminata, almeno fi nché non crea problemi. 

In base a questa impostazione, sembra più comprensibile perché l’indivi-
duo, nel pensiero di Durkheim, risulti come un derivato o un prodotto della 
società. Non si tratta qui, tanto o semplicemente, dell’interpretazione classica 
che fa dell’individualizzazione il prodotto di quell’evoluzione che va dall’omo-
geneo al diff erenziato6. Il punto essenziale mi sembra essere un altro: l’origi-

6  Come potrebbe essere ad esempio quella presentata nella teoria dell’attribuzione della 
colpa ne La diff erenziazione sociale di G. Simmel; o nella stessa Divisione del lavoro sociale 
di Durkheim.
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ne della coscienza individuale, il poter dire “io”, è successivo alla creazione 
delle categorie e del linguaggio che, come abbiamo visto, sono il prodotto di 
un processo necessariamente collettivo. Così come la personifi cazione in dèi 
e santi è possibile solo successivamente all’esperienza della percezione della 
forza vitale, il concetto di Ego, nella terminologia durkheimiana, si potrebbe 
defi nire come più tardivo rispetto alla coscienza del “noi”; un “noi” che non 
può essere considerato, però, come un soggetto unico e indistinto, una cosa, 
ma come il nome dato all’esperienza dell’integrazione sociale. L’unicità della 
società – il cosiddetto olismo durkheimiano – non è data come una sogget-
tività unica, indivisa e omogenea, quasi fosse una persona: “egli concepisce 
l’unità e l’organicità, diversamente da Comte, in un modo relazionale fondato 
sul pluralismo […] l’associazione è l’aspetto logico fondamentale della vita 
sociale, ed è essa stessa fondata sul pluralismo logico […]” [Stedman Jones 
2002, 63].

Queste prime considerazioni off rono già alcune indicazioni relative al fat-
to che termini quali “individuo”, “società”, “sacro”, “profano” non stanno a à”, “sacro”, “profano” non stanno a à
indicare cose, né possono coincidere con esse, ma corrispondono a quadri 
psicologici e cognitivi relativi a un ordine logico gerarchicamente superiore 
alle cose su cui informano; entrano a far parte, cioè, dell’epistemologia con la 
quale vengono stabiliti rapporti fra aggregati di cose o segmenti di azione che 
condividono premesse simili. 

2. Apprendimento 2, vita ordinaria e nozione dell’Io

Secondo Bateson, l’analogia tra il mondo della logica e il mondo dei fenomeni 
umani regge fi no al limite costituito da quello che defi nisce il “dramma” del-
l’aver mangiato il frutto dell’Albero della Conoscenza, che coincide con la sco-
perta per gli esseri umani che i loro segnali sono segnali. Da quel momento,

Non solo può aver luogo […] l’invenzione tipicamente umana del linguaggio ma 
si possono avere le complessità dell’empatia, dell’identifi cazione, della proiezione, 
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e così via; e da ciò nasce anche la possibilità di comunicare ai molteplici livelli di 
astrazione […] [Bateson, 1976, 218].

La diff erenza sostanziale, dunque, tra logica e fenomeni umani sta nel fat-
to che la comunicazione umana si trova normalmente a gestire contempora-
neamente messaggi di tipologia logica diversa e che tale complessa gestione neamente messaggi di tipologia logica diversa e che tale complessa gestione neamente
(che, escludendo il linguaggio verbale, gli umani condividono con molte altre 
specie animali, soprattutto i mammiferi) deve essere imparata attraverso l’ap-
prendimento. Alla gerarchia dei tipi logici di messaggi corrisponde, quindi, 
una gerarchia dei livelli di apprendimento.

Normalmente siamo abituati a considerare i livelli di apprendimento come 
un aggiungere qualcosa alla base del già conosciuto, come una forma di ac-
crescimento di quello che già si sa. Questa concezione dell’apprendimento in 
termini accrescitivi fa il paio con una conoscenza intesa in senso cumulativo. 
La misura di questo apprendimento è la quantitàquantitàquantit . Per Bateson, invece, la mi-
sura dell’apprendimento, della conoscenza e del cambiamento è la qualitàqualitàqualit . In 
questo senso, i livelli cui fa riferimento sono relativi all’ampliamento non dei 
contenuti dell’apprendimento, ma delle facoltà mentali messe in gioco.

Si può parlare di apprendimento, secondo Bateson, quando l’organismo 
(biologico in senso ampio) mette in atto un procedimento per tentativi ed 
errori al fi ne di soddisfare una richiesta ambientale o fi siologica immediata; 
l’apprendimento diviene più complesso e si approfondisce quando in base al-
l’esperienza vengono ridotti i tentativi necessari a scegliere la risposta corretta l’esperienza vengono ridotti i tentativi necessari a scegliere la risposta corretta l’esperienza
per la soddisfazione della medesima richiesta ambientale o fi siologica. 

L’Apprendimento L’Apprendimento L’ 1 (da ora A1) si verifi ca, dunque, quando “un ente forni-
sce nell’istante 2 una risposta diff erente da quella che aveva fornito nell’istante 
1” [Ivi, 312]. L’esempio tipico di questo livello di apprendimento è il condi-
zionamento pavloviano classico; a questo livello, il contesto di apprendimento 
si specifi ca come il “termine collettivo per tutti quegli eventi che indicano 
all’organismo l’insieme di alternative all’interno del quale esso deve compiere l’insieme di alternative all’interno del quale esso deve compiere l’insieme
la scelta successiva” [Ivi, 315]

L’Apprendimento L’Apprendimento L’ 2 (da ora A2) è una correzione dell’A1: sono classifi cabili 
in esso tutti fenomeni di “cambiamento nel modo in cui il fl usso di azione 
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ed esperienza è segmentato o suddiviso in contesti, insieme con cambiamen-
ti nell’uso di segna-contesto” [Ivi, 320]. Ciò che viene appreso dal soggetto 
a questo livello è la capacità di considerare stimolo + alternative di rispo-
sta come un’unica sequenza signifi cativa, ossia un contesto in cui il soggetto
stesso si trova inserito e nel quale il suo comportamento ha importanza ai fi ni 
dell’ottenimento del rinforzo. A questo punto, sostiene Bateson, il soggetto ha 
raggiunto il deutero-apprendimento: l’apprendere ad apprendere. Ciò sta a indi-
care che ogni volta che ritroverà i medesimi elementi si aspetteràsi aspetteràsi aspetter  di ritrovare à di ritrovare à
il medesimo contesto e, in qualche modo, saprà già come comportarsi. Ecco 
come la nozione di contesto diventa premessa implicita e introduce alla me-
tacomunicazione: la capacità di riconoscere oggetti e di costruire sequenze 
signifi cative come un contesto signifi ca essere in grado di considerare “tutto 
questo insieme di cose” come un solo unico messaggio. 

La maggior parte della vita sociale, soprattutto la vita quotidiana per come 
è stata descritta, ad esempio, nel classico di Berger e Luckmann, si attesta a 
questo livello di apprendimento. Tutto ciò che costituisce il senso comune 
procede su aspettative di contesti e sul riconoscimento – anche inconscio – di 
segna-contesti: le abitudini, le routine, e persino le istituzioni non sono altro 
che sequenze di azioni signifi cative considerate come messaggi unitari, che 
hanno lo scopo di rendere prevedibile e stabile la maggior parte dei compor-
tamenti umani. È chiaro che tali abitudini funzionano solo se sono applicate 
a proposizioni caratterizzate da un grado di verità generale e ripetitivo, e da un 
elevato livello di astrazione. Il senso comune può infatti essere defi nito come

un tacito accordo fra le parti sulla natura della loro relazione o mediante segna-
contesto il cui ‘signifi cato’ tacitamente convenuto sarà lo stesso per entrambi gli 
interlocutori […] un tacito accordo (raramente esplicito) fra A e B sulla natura 
dei loro reciproci ruoli, cioè sulla natura della struttura contestuale che l’uno 
s’aspetta dall’altro [Bateson 1976, 326].

Questo livello di apprendimento possiede due caratteristiche fondamen-
tali:
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 – la maggior parte delle premesse apprese nell’A2 che regolano la vita di 
relazione degli esseri umani risale alla socializzazione della prima infan-
zia e quindi è essenzialmente inconscia;

 – ciò che si apprende nell’A2 è “un modo di segmentare gli eventi” che in 
quanto tale non può essere né vero né falso, ossia non può essere smen-
tito dalla prova dei fatti; proprio per questo le premesse inconsce che 
soggiacciono alla segmentazione degli eventi della vita come messaggi 
signifi cativi tendono inevitabilmente ad autoconvalidarsi e a risultare 
oggettive: è chiaro, infatti, che l’aspettativa di contesto riduce la pos-
sibilità di cogliere gli aspetti di novità nella realtà e tende a far trovare 
eff ettivamente ciò eff ettivamente ciò eff ettivamente che ci si aspetta. 

A causa di questi due aspetti, le premesse dell’A2 sono rigide, diffi  cilmente 
modifi cabili ed è proprio per questo che sono utili, in quanto costituiscono 
un’economia di pensiero e la riduzione della quantità dei tentativi per risolve-
re problemi ordinari. Scrive in proposito Bateson:

il risparmio sta proprio nel non riesaminare o riscoprire le premesse di un’abitu-
dine ogni volta che di tale abitudine ci serviamo. Si può dire che queste premesse 
sono in parte ‘inconsce’, oppure, se si vuole, si è presa l’abitudine di non esami-
narle [Ivi, 297].

Dunque, il funzionamento corretto della vita ordinaria si attesta a livello 
di A2, tende alla ripetizione e alla monotonia. Inoltre, va sottolineato che la 
normale vita quotidiana è dominata dall’esperienza di ciò che defi niamo l’Io 
individuale, il quale mantiene e rinforza la costanza e la rigidità delle premesse 
apprese. 

Ritroviamo questa stessa impostazione nella descrizione durkheimiana del-
la “vita ordinaria” che, in eccezionale contrasto con il periodo straordinario 
delle cerimonie religiose, risulta uniforme, incapace di risvegliare particolari 
emozioni e passioni. La causa di tale monotonia è proprio la dispersione in cui 
vivono gli individui del clan, si potrebbe dire la scarsità della “densità morale”. 
In eff etti è l’Io, con le sue preoccupazioni, l’assoluto protagonista della vita di 
tutti i giorni, quello che attende alle faccende quotidiane:
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Durante i giorni ordinari, sono le preoccupazioni utilitarie e individuali che oc-
cupano il posto maggiore negli spiriti. Ognuno bada al suo compito personale; 
per la maggior parte delle persone si tratta, innanzitutto, di soddisfare le esigenze 
della vita materiale, e il principale motore dell’attività economica è sempre stato 
privato. Senza dubbio, i sentimenti sociali non potrebbero essere totalmente as-
senti. Noi siamo sempre in rapporto con i nostri simili; le abitudini, le tendenze 
che l’educazione ha impresso in noi e che normalmente presiedono alle nostre 
relazioni con gli altri continuano a far sentire la loro azione. Ma esse sono costan-
temente combattute e tenute in scacco dalle tendenze antagoniste risvegliate e 
mantenute dalle necessità della lotta quotidiana [Durkheim 2005, 409-10].

Ma a questo punto bisogna fermarsi e, con Bateson, porsi una domanda 
cruciale per il prosieguo della mia analisi: che cosa è un “io” e come può essere 
defi nito correttamente?

Se mi fermo al livello di Apprendimento 2, allora ‘io’ sono l’aggregato di quelle 
caratteristiche che chiamo mio ‘carattere’; io sono le mie abitudini ad agire in 
un contesto e di dar forma e di percepire i contesti in cui agisco [Bateson 1976, 
333].

L’“Io”, dunque, è il nome che diamo a un insieme di premesse inconsce e 
abitudinarie che “risparmiano all’individuo la necessità di esaminare gli aspet-
ti astratti, fi losofi ci, estetici ed etici di molte sequenze della vita” [Ivi, 332]. 
Si tratta, insomma, di un’economia di pensiero perché altri processi cognitivi 
siano all’erta per risolvere problemi urgenti ed emergenti, quelli cioè che non 
rientrano nelle nostre attese abituali. La funzione sostanziale dell’Ego è quella 
di discriminare fra contesti, attraverso un’individuazione, tanto più rapida 
quanto più inconscia, per scegliere il comportamento adeguato a ciascuno di 
essi, senza starci troppo a pensare. 

Da un altro punto di vista, però, proprio per il carattere di rigidità che 
abbiamo visto essere implicito nelle premesse che sottendono l’A2 esiste il 
rischio che l’“io” si riveli una gabbia stretta: 
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Nella storia naturale dell’essere umano vivente, l’ontologia e l’epistemologia non 
possono mai essere separate. Le sue convinzioni (di solito inconsce) sul mondo 
che lo circonda determineranno il suo modo di vederlo e di agirvi, e questo suo 
modo di sentire e di agire determinerà le sue convinzioni sulla natura del mon-
do. L’uomo vivente è quindi imprigionato in una trama di premesse epistemologiche 
e ontologiche che, a prescindere dalla loro verità e ontologiche che, a prescindere dalla loro verità e ontologiche che, a prescindere dalla loro verit o falsità o falsità o falsit ultima, assumono per lui 
carattere di parziale autoconvalida [Ivi, carattere di parziale autoconvalida [Ivi, carattere di parziale autoconvalida 345, corsivi miei].

Dal punto di vista ontologico e epistemologico questo è un grave rischio. 
Cosa accade, infatti, quando le premesse abituali, alle quali conferiamo una 
fi ducia incondizionata, risultano scorrette o non più adeguate alla realtà che, 
per defi nizione, è in continuo mutamento? Come è possibile correggere tali 
premesse? E, se anche riuscissimo a superare la loro resistenza al cambiamento, 
sarebbe suffi  ciente, di fronte ai problemi estremi nei quali si trovano collocate 
le società, soprattutto per quello che riguarda la nostra epoca, una sostituzione 
di premesse scorrette con altre corrette? E, ancora, come individuare queste 
ultime rimanendo all’interno del livello A2? Probabilmente è necessario fare 
un ulteriore passo in avanti nell’apprendimento e ampliare ancora le possibi-
lità di conoscenza della mente.

Ma prima di arrivare ad aff rontare l’Apprendimento Ma prima di arrivare ad aff rontare l’Apprendimento Ma prima di arrivare ad aff rontare l’ 3 mi preme sottoli-
neare un’altra diffi  coltà dell’A2 che è data dalla capacità oggettivante del lin-
guaggio umano verbale e discreto. Secondo Bateson, tutti i linguaggi hanno 
per oggetto relazioni – fra l’io e l’ambiente, fra più persone, fra persone e cose 
– ma il linguaggio umano rispetto ad altri linguaggi (analogico, iconico che 
pure continuiamo ad usare insieme a quello verbale), ha il potere di indicare insieme a quello verbale), ha il potere di indicare insieme
cose al posto di relazioni: malgrado utilizzi esclusivamente metafore e simboli cose al posto di relazioni: malgrado utilizzi esclusivamente metafore e simboli cose
che si riferiscono inevitabilmente a relazioni, esso ha la particolarità di lasciare 
nell’inconscio il segnale “come se” che specifi ca una metafora come tale e di 
sostituire, oggettivandolo, il nome alla cosa7. Normalmente, siamo tutti in 

7  “In realtà la nostra vita è tale che le sue componenti inconsce sono continuamente presen-
ti in tutte le loro molteplici forme. Ne segue che nelle nostre relazioni noi continuamente 
ci scambiamo messaggi su questi materiali inconsci, e diviene importante anche scambia-
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grado di individuare i metamessaggi ma tendiamo a dimenticarlo, a dimen-
ticare, cioè, che ciò che consideriamo cose, compreso il nostro “io”, in realtà, 
sono relazioni fra cose, in quanto nessuna cosa può esistere se non in relazione 
a uno sfondo di cose diverse rispetto a quelle che stiamo indicando. Scrive Ba-sfondo di cose diverse rispetto a quelle che stiamo indicando. Scrive Ba-sfondo di cose diverse
teson a tale proposito: 

Queste asserzioni possono sembrare banali e perfi no ovvie, ma […] non è aff atto 
raro che gli scienziati del comportamento commettano errori del tutto simili al-
l’errore di classifi care il nome insieme con la cosa indicata (ovvero, di mangiare il 
menu invece del pranzo); cioè un errore di tipologia logica [Ivi, tipologia logica [Ivi, tipologia logica 304].

3. Il sacro come contesto di Apprendimento 3

L’Apprendimento L’Apprendimento L’ 3 (da ora A3) che Bateson defi nisce come “apprendimento 
dei contesti di apprendimento” risulta più chiaro se descritto come quel livello 
che permette alle premesse generalmente non esaminate dell’A2 di divenire 
suscettibili di indagine. Questo livello è molto diffi  cile da raggiungere sia per-
ché richiede, come vedremo, una totale ridefi nizione dell’Io, sia per il caratte-
re rigido delle premesse acquisite nell’infanzia. 

Insomma, ci vogliono buoni e urgenti motivi per suscitare un tale sposta-
mento e anche una qualche forma di “rinforzo” che premi questo nuovo livello premi questo nuovo livello premi
di comprensione della realtà tanto da spingere i soggetti a ritentare. Non solo: 
bisogna anche che i soggetti si trovino in contesti adeguati a suscitare questo 
salto. 

Bateson sostiene che “la creatura è spinta a livello 3 da ‘contrari’ generati 
a livello 2, allora ci si può aspettare che sia la risoluzione di questi contrari a 
fornire un rinforzo positivo a livello 3” [Ivi, 335]. 

re metamessaggi per dirci l’un l’altro quale ordine e specie di inconscio (o coscienza) è 
inerente nei nostri messaggi” [Bateson 1976, in particolare il saggio Stile grazia e informa-
zione, 170-172].
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Nella tradizione Zen, a cui Bateson fa esplicito riferimento, esistono dop-
pi-vincoli creativi – i koan – veri e propri paradossi logici del tipo: “qual è 
il suono di una mano sola?” che, se risolti, portano all’illuminazione, ossia 
al “salto” all’A3; esistono, inoltre, particolari contesti che favoriscono questo 
passaggio quali l’arte, l’amore, la poesia, la psicoterapia e soprattutto, per il 
discorso che qui ci interessa, la religione. 

Approfondendo l’analisi, l’A3 non è tanto la risoluzione di paradossi quan-
to piuttosto lo spostamento della contraddizione su un piano mentale gerar-
chicamente superiore, che permette al paradosso di non essere più percepito 
come tale e di diventare, quindi, irrilevante. In questo senso ciò che a livello 
A2 risultava separato e in opposizione, si trova a livello A3 integrato in un 
contesto più ampio – un tutto – che lo contiene e, per questo, l’antinomia è 
sciolta e risolta. 

Per sostenere che la dimensione del sacro, per come è presentata da 
Durkheim, sia il contesto per l’A3 bisogna specifi care in maniera precisa la 
natura del paradosso che stimola a compiere il salto. Alla descrizione di tale 
paradosso, in realtà, Durkheim dedica molte e molte pagine sin dall’introdu-
zione del suo libro. Si tratta dell’idea del doppio, della duplicità della natura 
umana: da un lato, infatti, l’esperienza umana è profondamente legata alle esi-
genze prettamente animali, fi siche e materiali; ma, allo stesso tempo, gli esseri 
umani sono in grado di “farsene un’idea”. Anzi, c’è di più: hanno la coscienza, 
rispetto agli altri animali, di questa loro capacità di fare idee, che costituisce la 
parte impersonale di ciascun individuo particolare. D’altronde, il totemismo, impersonale di ciascun individuo particolare. D’altronde, il totemismo, impersonale
inteso come una cosmologia, non è la religione di certi animali, di certi uomi-
ni, o di alcune immagini, ma di una forza anonima e impersonale di cui tutti forza anonima e impersonale di cui tutti forza anonima e impersonale
gli esseri partecipano senza potersene appropriare in maniera esclusiva: “esso 
è il dio che ogni culto totemico adora. Solo, si tratta di un dio impersonale, 
senza nome, senza storia, immanente al mondo, diff uso in una molteplicità 
innumerevole di cose” [Durkheim 2005, 245-46, corsivo mio].

Considero tale duplicità come un paradosso logico proprio per l’insistenza 
con cui Durkheim sottolinea la non separabilità esperienziale dei due aspet-
ti: all’origine dello specifi co umano vi è l’esperienza consapevole, nel senso di 
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autoevidente, di tale duplicità. La specifi cità dell’animale umano, dunque, 
non è nel fatto di possedere una mente, e questo si accorda perfettamente con 
l’idea batesoniana per la quale la presenza di “circuiti mentali” è necessaria in 
tutti i processi biologici a cominciare da quelli cellulari, quanto piuttosto è 
il sapere di sapere di essere insieme una mente e un corpo e di interrogarsi su insieme una mente e un corpo e di interrogarsi su insieme
tale insuperabile duplicitinsuperabile duplicitinsuperabile à. Il passaggio natura-cultura, in questo senso, non 
può essere descritto in termini di una rottura8 ma di una trasformazione evo-
lutiva della mente che corrisponde alla presa di coscienza dei processi mentali lutiva della mente che corrisponde alla presa di coscienza dei processi mentali lutiva
che permettono agli esseri umani di “farsi un’idea” della loro parentela con la parentela con la parentela
natura – piante, animali, montagne e corsi d’acqua – e del loro essere parte 
dell’evoluzione biologica. Le stesse parole di Durkheim descrivono la società 
come frutto dell’evoluzione naturale:

se la società è una realtà specifi ca, essa non costituisce però un impero entro un 
impero; essa fa parte della natura, e ne è la manifestazione più alta. Il dominio 
sociale è un dominio naturale, che non si diff erenzia dagli altri che per la sua mag-
giore complessità. Ma è impossibile che la natura sia radicalmente diversa da se 
stessa in ciò che ha di più essenziale. Le relazioni fondamentali che esistono tra le 
cose – cioè quelle che le categorie hanno la funzione di esprimere – non potrebbe-
ro essere fondamentalmente diverse nei vari domini” [Durkheim 2005, 68-69].

Analizzando le credenze totemiche, Durkheim scrive che “l’uomo non è 
soltanto un animale con qualche qualità in più: è un’altra cosa. La natura 
umana sorge da una specie di rifusione della natura animale” [Ivi, 177]. Ma è 

8  L’attualità del dibattito relativo alla continuità o alla rottura tra natura biologica e lo svi-
luppo della cultura è dimostrata da una recente ricerca di Bruce Lahn, genetista dell’Uni-
versità di Chicago, i cui risultati sono pubblicati sulla rivista Science del Science del Science 9 settembre 2004. 
Il punto in questione è stabilire se l’evoluzione culturale abbia posto fi ne all’evoluzione 
biologica, comportando, cioè, una immobilità organica. I “dati sperimentali prodotti te-
stimoniano a favore della tesi che il cervello dell’Homo sapiens abbia subito variazioni Homo sapiens abbia subito variazioni Homo sapiens
sino ad epoche molto recenti”. Questo tipo di ricerche apre la strada per il superamento 
di forme residue di dualismo in favore di una prospettiva unitaria dell’essere umano. [cfr. 
Ferretti 2005].
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soprattutto quando tratta del posto dell’essere umano nelle cose sacre che la 
questione viene aff rontata in maniera più specifi ca e profonda; è qui, infatti, 
che l’autore sottolinea come l’uomo comune non sia un “semplice fedele”, 
un “essere essenzialmente profano”, ma sia “investito” anch’egli del carattere 
sacro:

La ragione di questa santità personale è che l’uomo crede di essere, insieme a 
uomo nel senso abituale della parola, un animale o una pianta della specie tote-
mica. Infatti, egli ne porta il nome, e si ritiene che l’identità del nome implichi 
l’identità di natura […] il nome, per il primitivo, non è solo una parola, una 
combinazione di suoni; è qualcosa dell’essere, e anche qualcosa di essenziale. […] 
Ogni individuo ha dunque una doppia natura: in lui coesistono due esseri, un uomo 
e un animale. […] [Ivi, 187, corsivo mio]. 

L’idea della duplicità della natura umana ritorna anche nel discorso sul-
l’anima e sul come si sia formata tale nozione. L’anima individuale, che a 
diff erenza dello spirito è strettamente legata al corpo dell’individuo in cui 
abita, “non è altro che una porzione dell’anima collettiva del gruppo” [Ivi, 
324]; è, in pratica, la forza vitale e impersonale che muove tutte le cose, che si 
incarna negli individui singoli. L’anima, creata dagli “esseri increati”, “incarna negli individui singoli. L’anima, creata dagli “esseri increati”, “incarna è costi-
tuita della stessa materia mentale degli esseri sacri” [Ivi, 322, corsivo mio]. Le 
anime degli individui, in quanto forma personale del principio impersonale, 
“sono dunque fatte della stessa sostanza del principio totemico […]; [e] noi 
sappiamo che questo ha precisamente la caratteristica di presentare un dupli-
ce aspetto, cioè di sintetizzare e di confondere in sé i due domini” [Ivi, 308, 
aggiunta tra parentesi quadre mia].

Che la duplicità della natura umana sia il paradosso logico centrale da 
risolvere attraverso la dimensione del sacro e, in questo senso, l’oggetto della 
religione, è aff ermato da Durkheim stesso quando spiega perché nascono i 
miti:

Per dare una parvenza di intelligibilità a questa dualità, che per noi è così strana, 
il primitivo ha creato dei miti che, senza dubbio, non spiegano nulla e non fanno 
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che spostare la diffi  coltà, ma che, spostandola, sembrano almeno attenuarne lo scan-
dalo logico [Ivi, 188, corsivo mio]. 

I miti servono a identifi care una “comunanza di origine” e una genealogia
che renda conto del fatto che l’uomo è un animale ma anche un essere ca-
pace di pensare per categorie logiche, di classifi care le cose reali, di conferire 
un ordine signifi cativo alla realtà che di per sé, o in sé, non ha né, non ha né é contorni 
né signifi cati. In analisi comparativa con i nativi americani, che Durkheim 
considera a un livello decisamente meno “primitivo” rispetto alle popolazioni 
australiane al centro della sua ricerca, aggiunge:

In America si ritrovano leggende analoghe, con la diff erenza che, a causa della 
mentalità più sviluppata di questi popoli, le rappresentazioni che esse mettono in 
opera non sono di una confusione così sconcertante per il pensiero. Talvolta, è qualche 
personaggio leggendario che, con un atto del suo potere, avrebbe trasformato in 
un uomo l’animale eponimo del clan [Ivi, 189, corsivo mio].

In altri termini, l’essere doppio dell’uomo, che nella vita ordinaria non è 
risolto ma mediato dall’esperienza dell’aggregato che chiamiamo “Io”, in occa-
sione delle cerimonie religiose riprende tutta la sua centralità e a questo livello 
viene aff rontato su un piano diverso che, in qualche modo, lo “risolve”.

Queste, a mio parere, sono le parole dell’autore che meglio descrivono 
come la religione si costituisca come il passaggio dal livello di apprendimento 
2 all’A3:

Così, l’ambiente in cui viviamo ci appare popolato di forze imperiose e al tem-
po stesso favorevoli, anguste e benefi che, con le quali siamo in rapporto. Dal 
momento che esercitano su di noi una pressione di cui abbiamo coscienza, noi 
siamo costretti a localizzarle fuori di noi, come facciamo per le cause oggettive 
delle nostre sensazioni [A2]. Ma d’altra parte, i sentimenti che esse ci ispirano sono 
diversi per natura da quelli che abbiamo per le semplici cose sensibili. Finchper natura da quelli che abbiamo per le semplici cose sensibili. Finchper natura é 
queste sono ridotte ai loro caratteri empirici quali si manifestano nell’esperienza 
comune [A2], fi nché l’immaginazione religiosa non immaginazione religiosa non immaginazione religiosa è venuta a trasformarle [A3], 
non abbiamo nei loro confronti nulla che assomigli al rispetto ed esse non hanno 
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nulla di ciò che occorre per elevarci al di sopra di noi stessi. Le rappresentazioni 
che le esprimono ci appaiono dunque molto diverse da quelle che destano in noi 
le infl uenze collettive [A3]. Le une e le altre formano nella nostra coscienza due 
complessi di stati mentali, distinti e separati, [A2 e A3] come le due forme di vita 
a cui corrispondono. Di conseguenza abbiamo l’impressione di essere a contatto 
con due specie di realtà, esse pure distinte, e che una linea di demarcazione ben 
netta le separi le une dalle altre: da un lato, cioè, il mondo delle cose profane, e, 
dall’altro quello delle cose sacre [Ivi, 270-71, corsivi miei, aggiunte fra parentesi 
quadre mie].

3.1 Il totem come segna-contesto: la funzione del simbolico

La prima operazione che si compie nelle celebrazioni religiose descritte da 
Durkheim è la costruzione del totem, il tipo di tutte le cose sacre. Tale co-
struzione, che “si fa daccapo e interamente ogni volta che è necessario e, una 
volta compiuto il rito, lo si spoglia dei suoi ornamenti e si disperdono gli ele-
menti di cui è fatto” [Ivi,177], segue regole e rituali precisi. Il totem, secondo 
il mio ragionamento, ha lo scopo specifi co ed esplicito di segna-contesto in 
quanto identifi ca il passaggio a un livello diff erente di realtà. Come abbiamo 
visto per il termine società, che è un’astrazione di tipo logico superiore agli 
individui di cui è composta, il totem, proprio in quanto emblema del clan, è 
un messaggio che indica qualcosa del tipo: “tutto quello che avverrà in questo 
contesto (la cerimonia) deve essere interpretato con regole logiche diverse da 
quelle che normalmente vengono utilizzate nella vita di tutti i giorni, nella 
dimensione ordinaria e profana dell’esistenza”. Il totem off re l’inquadramento 
che è insieme logico e psicologico, morale direbbe Durkheim; non è un segno 
esterno ma premessa epistemologica implicita nel contesto che crea: “l’emblema premessa epistemologica implicita nel contesto che crea: “l’emblema premessa epistemologica implicita
non è soltanto un procedimento comodo che rende più chiaro il sentimento 
che la società ha di sé: esso serve a produrre questo sentimento; ne è anzi un 
elemento costitutivo” [Ivi, 288, corsivo mio]. Che il totem off ra una cornice 
a un contesto particolare è un’aff ermazione corrispondente a quella per cui 
Durkheim sostiene che il totemismo costituisce una cosmologia, cioè che non 
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si limiti ad alcune categorie di cose o esseri ma si estenda “fi no ai limiti ultimi 
dell’universo conosciuto” [Ivi, 209].

La funzione del totem è quindi essenzialmente simbolica, in un senso 
estremamente preciso: serve a identifi care una classe di elementi che hanno 
rapporti interni di somiglianza e parentela.

Scopo della religione, scrive Durkheim è di costituire 

un sistema di nozioni per mezzo delle quali gli individui si rappresentano la socie-
tà di cui sono membri e i rapporti, oscuri ma intimi, che hanno con essa […] e, per 
quanto metaforica e simbolica, questa rappresentazione non è tuttavia infedele. 
Essa traduce, invece, tutto ciò che c’è di essenziale nelle relazioni che si tratta di nelle relazioni che si tratta di nelle relazioni
esprimere: essa possiede una verità eterna che esiste fuori di noi, qualcosa di più 
grande di noi con cui comunichiamo [Ivi, 284, corsivi miei].

Il totem, da questo punto di vista, non è la rappresentazione del clan che 
ne porta il nome ma del fatto della somiglianza che lega insieme i suoi mem-
bri. Trovo molto interessante e appropriata l’insistenza con cui Durkheim ri-
prende il concetto di somiglianza così come gli arriva dagli informatori nei 
resoconti su cui basa i suoi studi: somiglianza per gli Arunta è parentela. Una 
parentela che riguarda non soltanto i membri del clan ma anche gli animali, le 
piante e gli oggetti riferiti al totem come emblema del gruppo. Uno dei tratti 
caratterizzanti il clan è il fatto che

gli individui che lo compongono si considerano uniti da un legame di parentela, 
che è però di natura molto particolare. Questa parentela non deriva dal fatto che 
essi abbiano tra loro relazioni defi nite di consanguineità; essi sono parenti per il 
fatto di portare uno stesso nome. Non sono reciprocamente padri, madri, fi gli o 
fi glie, zii e nipoti nel senso che diamo abitualmente a queste espressioni; e tuttavia 
si considerano come membri di una stessa famiglia, grande o piccola secondo le 
dimensioni del clan, per il fatto di essere collettivamente indicati da una stessa 
parola. E se diciamo che si considerano parti di una stessa famiglia, è perché essi si 
riconoscono reciprocamente doveri identici a quelli che, in ogni tempo, spettano 
ai parenti […] il nome che esso porta è anche quello di una specie determinata di 
cose materiali con cui crede di avere rapporti particolari […]; si tratta comunque 
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di rapporti di parentela. La specie di cose che serve a designare collettivamente il 
clan si chiama totem [Ivi, 154].

Essere parenti è qualcosa di decisamente più profondo del semplice so-
migliarsi in quanto rimanda al partecipare a una medesima sostanza. Come 
sostiene Watts Miller, il “punto fondamentale è che un senso condiviso della 
persona come entità sacra lega gli individui fra loro, non eliminando tutte le 
diff erenze che li separano, bensì trascendendole” [2002, 164]. Il che equivale 
a sostenere che, pur non essendo uguali – non solo gli individui fra loro, ma gli pur non essendo uguali – non solo gli individui fra loro, ma gli pur non essendo uguali
individui e gli animali o le piante – si è necessariamente integrati gli uni con gli necessariamente integrati gli uni con gli necessariamente integrati
altri (cose viventi e cose non viventi insieme). 

Per questo, Durkheim sottolinea come le immagini siano più importanti, 
più venerate e degne di rispetto delle cose da cui pur prendono spunto; è sulle 
immagini che le interdizioni pesano maggiormente ed è verso di esse che sono 
in assoluto meno tollerate le trasgressioni: nessuna “cosa” concreta potrebbe, 
infatti, rappresentare o evocare l’integrazione che trasforma le cose simili in 
parenti. Il totem è, infatti, un metamessaggio relativo all’integrazione fra cose 
viventi e non viventi ed è, in questo senso, di un livello logico superiore all’in-
dicazione delle cose stesse prese separatamente.

3.2 I rituali come perdita della coscienza di sé: gli stati alterati di coscienzaé: gli stati alterati di coscienzaé

Per quanto riguarda i riti positivi, quelli cioè che non si limitano a vietare un 
certo comportamento rispetto alle cose sacre, ma che mettono in moto una 
serie di azioni, Durkheim scrive che la loro giustifi cazione, il loro signifi cato 
“non risiede negli scopi apparenti che essi perseguono, bensì nell’azione invi-
sibile che esse esercitano sulle coscienze, nella maniera in cui infl uiscono sul sibile che esse esercitano sulle coscienze, nella maniera in cui infl uiscono sul sibile
nostro livello mentale” [Durkheim 2005, 422, corsivi miei].

La maggior parte di tali rituali consiste in gesti apparentemente vani, senza 
un signifi cato esplicito, “movimenti esuberanti che non si lasciano facilmen-
te assoggettare a scopi defi niti” [Ivi, 445]. Si tratta essenzialmente di salti, 
grida, danze, movimenti inconsulti e, nel caso dei riti piaculari o di quelli di 
iniziazione, addirittura di gesti violenti, come prendersi a schiaffi  , strapparsi 
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i capelli, cavarsi i denti, ecc. Tenendo conto che tali riti si svolgono di notte, 
nell’atmosfera fumosa dei fuochi e che si protraggono fi no al parossismo dei 
movimenti, l’ipotesi che avanzo è che si cerchi volutamente lo “sfi nimento 
fi sico”, perché solo quando il corpo è infi nitamente stanco la mente razionale 
e cosciente riduce il suo spazio aprendo altre dimensioni della mente quali 
l’immaginazione e le “visioni”9. Insomma, la condizione per sentirsi più che 
se stessi è se stessi è se stessi quella di uscire, in qualche modo, dal proprio sé cosciente, ossia dal 
proprio “Io”.

Nella cerimonia drammaturgica del serpente Wollunqua, che ne rico-
struisce la mitologia mettendola in scena, secondo Durkheim è facilmente 
comprensibile che quando l’attore principale è ormai sfi nito e completamente 
preso dallo stato di esaltazione,

non si riconosca più. Sentendosi dominato e trascinato da una specie di potere 
esterno che lo fa pensare e agire diversamente che in tempo normale, egli ha natu-
ralmente l’impressione di non essere più se stesso. Gli sembra di essere diventato 
un essere nuovo [Ivi, 276].

Tali pratiche “eff ervescenti” sono spesso preparate da prolungati digiuni 
e accompagnate dall’assunzione di droghe che aiutano il raggiungimento di 

9  L’uso del corpo per il raggiungimento dell’estasi intesa come un ampliamento della per-
cezione che permette l’unione mistica con il tutto, inteso come Dio o come il cosmo, si 
ritrova in tutte le religioni. I fl agellanti, i sufi , le tarantolate ne sono alcuni esempi. Esisto-tarantolate ne sono alcuni esempi. Esisto-tarantolate
no, in eff etti, due modalità per raggiungere lo stato di “perdita di coscienza di sé”, opposte 
l’una all’altra. Una riguarda il raggiungimento di quello che ho chiamato lo sfi nimento 
fi sico: un esempio emblematico sono le pratiche estreme soprattutto del tardo medioevo, 
delle “sante anoressiche” che si nutrivano soltanto di ostia consacrata o del pus e delle 
croste dei lebbrosi; pratiche che permettevano loro, oltre il fatto straordinario di vivere 
molto a lungo, di levitare, come ad esempio S. Caterina da Siena, o di essudare sostanze 
miracolose, o comunque di raggiungere l’estasi e l’unione mistica con Dio. Si veda a tale 
proposito C. W. Bynum [2001]. L’altra modalità è quella della meditazione che, rispetto 
alla precedente, richiede invece l’assoluta immobilità e concentrazione per raggiungere 
una sorta di vuoto mentale, come le pratiche buddhiste; si veda in proposito Varela, F. J., 
Th ompson, E., Rosch, E. 1993, in particolare il 4° capitolo, 84-108. 
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quelli che, in termini moderni, possiamo chiamare stati alterati di coscienza: 
“Poiché le facoltà emotive e passionali del primitivo sono soltanto parzial-
mente sottoposte al controllo della sua ragione e della sua volontà, egli perde 
facilmente il controllo di sé” [Ivi, 273, corsivi miei]. Il loro eff etto, quindi, 
non sembra tanto quello della creazione di nuovi valori, di un aumento delle 
emozioni10, della creazione di un senso forte di appartenenza al gruppo, della 
produzione di un’identità collettiva [Fele 2002], ma di un vero e proprio am-
pliamento delle possibilità percettive attraverso l’attivazione di circuiti neuro-
nali non identifi cabili con le funzioni della coscienza e l’uso più ampio della 
mente come se questa fosse un organo di senso.

Si apre qui una questione assolutamente fondamentale che accorda il pen-
siero di Durkheim con quello di Bateson: il rapporto tra coscienza e incon-
scio. Quando il primo sostiene che nel cerimoniale la società percepisce se 
stessa come unità, non ne parla nei termini di una “presa di coscienza” di 
una qualche propria identità di gruppo e poco importa se questo avviene 
perché si tratta di “primitivi” che non hanno la scienza per spiegarsi la fonte 
dell’aumento di energia; per Durkheim, che la coscienza entri in gioco non 
è assolutamente determinante, anzi. Il sacro appartiene proprio a quella sfera 
dell’esistenza che non può – se non parzialmente e per metafore – essere colta 
dalla coscienza. A questo proposito, Bateson ritiene che il pensiero moderno 
abbia una strana tendenza (dovuta ovviamente alla psicoanalisi e alla psicote-
rapia in generale) a ritenere che sia sempre opportuno portare il più possibile 
il materiale dall’inconscio alla coscienza. Questa convinzione si basa, a suo 
parere, sull’idea freudiana che l’inconscio sia “l’armadio degli scheletri”. La 
sua interpretazione dell’inconscio, viceversa, è quella di un luogo in cui con-

10  In questo senso si può rispondere alla questione che Pickering in questo stesso volume 
pone come contraddizione interna al pensiero di Durkheim rispetto al fatto che i rituali 
che riattualizzano il passato non servono a creare nuove idee, né nuovi valori o ideali e 
quindi verrebbe meno la funzione creativa dell’eff ervescenza emotiva. Ritengo invece che 
l’ampliamento mentale provocato dalla percezione della natura sistemica della mentel’ampliamento mentale provocato dalla percezione della natura sistemica della mentel’ampliamento mentale provocato dalla percezione della  abbia  natura sistemica della mente abbia  natura sistemica della mente
insieme un aspetto etico ed estetico che crea quell’idea del bello e del bene che, senza 
necessariamente oggettivarsi in valori e norme, fornisce un orientamento nella ricerca di 
senso nella vita ordinaria.
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serviamo anche tutte le abilità acquisite (è proprio la capacità inconscia di 
guidare l’automobile che ci permette di fare attenzione ai pedoni o agli impre-
visti sulla strada; è proprio l’aver reso inconscia l’abilità tecnica a permettere 
all’artista la libertà creativa). La questione qui rilevante è che la coscienza è 
strettamente legata all’esperienza dell’Ego che abbiamo visto essere solo un 
aggregato del secondo livello di apprendimento. Ma l’esperienza dell’Io non 
si esaurisce nell’esperienza della coscienza, anzi “ciò che la coscienza non può 
mai apprezzare senza aiuto (l’aiuto dell’arte, dei sogni e simili) è la natura 
sistemica della mente” [Bateson sistemica della mente” [Bateson sistemica 1976, 180].

3.3 Il sacro come percezione della mente totale: l’esperienza dell’integrazione 

Che cosa è una mente? L’abitudine – tutta moderna – del pensiero tende a ri-
tenere che la “mia mente” trovi confi ni nella “mia” epidermide, ossia nei limiti 
del “mio” corpo, e che, in buona parte coincida con la ragione e la coscienza. 
Ora, secondo l’ottica cibernetica assunta da Bateson mente è un termine che mente è un termine che mente
indica qualsiasi circuito nel quale viaggiano informazioni (ossia “idee”) e che 
sia in grado di autocorreggersi mediante un procedimento per tentativi ed errori. 
Che si tratti di menti umane o menti meccaniche la questione non cambia. 
Tali circuiti possono, a seconda degli interessi della particolare analisi che si 
conduce, essere più o meno ampliati ed essere misti: un circuito mentale può 
essere costituito contemporaneamente da cose viventi e non viventi. Per il di-
scorso che qui ci interessa, che è quello di comprendere come l’“eff ervescenza 
collettiva” sia in eff etti l’estensione dei circuiti mentali individuali, è suffi  cien-
te concentrare l’attenzione sulla nozione di mente umana individuale.

Se consideriamo la mente come un circuito, chiudere la mente individuale 
nella coscienza del suo Io è un’operazione per certi versi arbitraria, la cui legit-
timità dipende solo dal problema che si intende considerare. La correttezza di 
tale chiusura dipende, cioè, solo dalla capacità di tenere nei limiti del circuito 
gli elementi “essenziali” per la descrizione del problema, che, di volta in volta, 
si intende spiegare. Per illustrare questo ragionamento riporterò una lunga 
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ma emblematica citazione tratta da Bateson proprio in risposta alla domanda: 
“Che cosa intendo per mia mente?”.

Supponiamo che io sia cieco e che usi un bastone e vada a tentoni. In quale 
punto comincio io? Il mio sistema mentale fi nisce all’impugnatura del bastone? 
O fi nisce con la mia epidermide? Comincia a metà del bastone? O alla punta del 
bastone? Tutte queste sono domande senza senso. Il bastone è un canale, lungo 
il quale vengono trasmesse trasformate di diff erenze [informazioni]. Il sistema 
va delimitato in modo che la linea di demarcazione non tagli alcuno di questi 
canali in modo che rendano le cose inesplicabili. Se ciò che si intende spiegare è 
[…] la marcia del cieco, allora a questo scopo sono necessari la strada, il bastone, 
e l’uomo; […] Ma quando il cieco si siede per mangiare, il bastone e i suoi mes-
saggi non saranno più pertinenti (se è il mangiare che si vuole capire) [Ivi, 477, 
aggiunte tra parentesi quadre mie].

A partire da queste considerazioni possiamo provare a chiarire che cosa 
avviene, dunque, nel corrobori. L’assembramento di persone nel contesto 
del sacro segnalato e creato dal totem, in termini cibernetici, corrisponde a 
un’espansione del circuito mentale. Se la mente individuale non può essere 
chiusa negli stretti confi ni dell’epidermide è chiaro che il contatto portato al 
parossismo dai rituali è certamente l’occasione – il contesto – per averne la 
percezione. Scrive Durkheim:

Orbene, solo il fatto dell’agglomerazione agisce come un eccitante di eccezionale 
potenza. Una volta che gli uomini si siano raccolti, dal loro ravvicinamento scatu-
risce una specie di elettricitàelettricitàelettricit  che li trasporta con rapidità che li trasporta con rapidità à a un grado straordinario 
di esaltazione. Ogni sentimento espresso risuona senza resistenza in tutte queste 
coscienze [menti] largamente aperte alle impressioni esterne: ognuna fa eco alle largamente aperte alle impressioni esterne: ognuna fa eco alle largamente aperte
altre e viceversa. L’impulso iniziale va così ingrandendosi, come una valanga si 
ingrossa mano a mano che avanza [Durkheim 2005, 274 corsivi miei e aggiunta 
in parentesi quadre mie].

Le menti individuali diventano i supporti materiali in cui viaggia la stessa 
informazione, lo stesso messaggio che potrebbe suonare così: “le nostre menti 
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individuali sono in comunicazione, i miei pensieri personali (al di là dello 
specifi co contenuto) sono in comunicazione con i tuoi, i suoi e quelli di tutti 
gli altri”. Le rappresentazioni collettive, intese dal sociologo come comune 
risultante, “presuppongono che le coscienze agiscano e reagiscano le une sulle 
altre”, ma tale reciprocità è possibile solo “in virtù di intermediari materiali. 
Perciò questi non si limitano a rivelare lo stato mentale a cui sono associati, 
ma contribuiscono a costruirlo” [Ivi, 289, corsivo mio].

La forza morale che si sprigiona in questa esperienza avviene, secondo 
Durkheim, attraverso un’azione mentale e pertanto non può essere defi nita 
“coercitiva” in senso stretto, ossia materiale, quanto piuttosto come “diff u-
sione dell’energia mentale in essa presente”[Ivi, 266]. La forza vitale, morale 
e impersonale, deriva il carattere di autorità dal quale consegue per ciascun 
individuo il rispetto e il senso di obbligazione morale – nel senso proprio di 
un comando da parte del gruppo – “dall’intensità dall’intensità dall’intensit dello stato mentale in cui dello stato mentale in cui dello stato mentale è 
impartito” [Ivi, 266, corsivo mio].

Si tratta di una forza mentale trascendente perchtrascendente perchtrascendente é percepita come imperso-
nale e superiore alla propria specifi cità individuale, ma nello stesso tempo im-
manente perchmanente perchmanente é ha bisogno della mente di ciascun singolo individuo; viaggia 
attraverso la mente dei singoli individui. “Ciò che il fedele dà realmente al suo 
dio non sono gli alimenti che posa sull’altare, né il sangue che lascia scorrere 
dalle sue vene; è il suo pensiero” [Ivi, 408, corsivo mio].

Se il sacro, come ipotizzato, è il contesto dell’A3, l’eff etto di questo ap-
prendimento è quello che Durkheim defi nisce come capacità della società di 
percepire se stessa: “la società non è aff atto l’essere illogico o alogico, incoeren-
te e fantastico che ci si compiace troppo spesso di vedere in essa. Al contrario, 
la coscienza collettiva è la forma più alta della vita psichica, poiché è una co-
scienza di coscienze” [Ivi, 507], è la mente totale che percepisce l’integrazione totale che percepisce l’integrazione totale
delle menti individuali, è il contesto dei contesti.

La caratteristica principale di questa percezione della società del suo essere 
se stessa è più volte sottolineata da Durkheim come esperienza di piacere, di 
aumento di potenza personale, di superamento di se stessi che deriva in eff etti 
dal provare sensazioni, emozioni e sentimenti che l’individuo singolo da solo 
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non potrebbe provare. Ma tale esperienza di pace e benessere risiede a questo 
punto non tanto e non solo nel rinsaldare il legame del gruppo, ma nella per-
cezione diretta dell’integrazione del sé con il tutto – il clan – che lo integra e 
lo comprende. Questa percezione risolve il paradosso della duplicità umana. 
La paradossale dualità dell’essere umano di essere sia un animale sia qualcosa 
di più e di diverso viene risolta attraverso quella che Bateson defi nisce l’irrile-
vanza dell’io. Il passaggio a livello del sacro, in questo senso, conduce “a una 
maggiore fl essibilità nelle premesse acquisite mediante il processo dell’Ap-
prendimento 2, a una liberazione dalla loro tirannia” [Bateson 1976, 333].

Nella misura in cui un uomo consegue l’Apprendimento 3 e impara a percepire e 
ad agire in termini dei contesti dei contesti, il suo ‘io’ assumerà una sorta di irrile-
vanza. Il concetto dell’‘io’ non fungerà Il concetto dell’‘io’ non fungerà Il concetto dell’‘io’ non funger più da argomento cruciale nella segmentazione 
dell’esperienza [Bateson dell’esperienza [Bateson dell’esperienza 1976, 333, corsivo mio].

L’esperienza dell’integrazione, dunque, coincide nell’individuo con l’espe-
rienza dell’uscita dalla gabbia della tirannia del suo “Io” con le sue limitate 
capacità, le sue preoccupazioni, i suoi propri interessi, le sue proprie fi nalità 
e, contemporaneamente, la percezione diretta dell’integrazione con altro da sé. 
Fuori dall’Ego e dalla coscienza, non si trova il nulla ma l’impersonalità per-
cepita nei termini di un alleggerimento del proprio essere soltanto se stessi, 
e nella considerazione del proprio “Io” come qualcosa di “piccolo” e di di-
pendente. Il sacro è un contesto di apprendimento di livello logico superiore 
rispetto a quello dominato dall’Ego perché permette di guardare alla propria 
esperienza del sé in maniera non abituale proprio perché non contraddittoria. 
È la percezione dell’ampliamento del sé e delle sue possibilità di esperienza e 
conoscenza. Questa è la totale ridefi nizione dell’Io che viene richiesta a que-
sto livello di apprendimento ed è l’atteggiamento di difesa e di attaccamento 
egoistico al proprio “io” a impedire o a rendere diffi  cile il fare l’esperienza del 
sacro come integrazione con gli altri come dimensione strutturale e necessaria, 
l’esperienza di accettazione del vincolo non come ostacolo ma come risorsa. 
Anche se costretti dalle circostanze, il salto nell’A3 fa paura:
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Anche il tentativo a livello 3 può essere pericoloso, e alcuni cadono lungo il mar-
gine della strada. […]. Per altri, più fortunati, la risoluzione dei contrari può 
essere il dissolvimento di buona parte di ciò che era stato appreso a livello 2, 
dissolvimento che porta alla luce una semplicità per cui la fame conduce diretta-
mente al cibo e l’io identifi cato come tale non ha più il compito di organizzare il 
comportamento. Costoro sono gli incorruttibili innocenti del mondo.
Per altri, più creativi, la risoluzione dei contrari rivela un mondo in cui l’identità creativi, la risoluzione dei contrari rivela un mondo in cui l’identità creativi, la risoluzione dei contrari rivela un mondo in cui l’identit
personale si fonde con tutti i processi di relazione, formando una vasta ecologia o este-
tica d’interazione cosmica [Ivi, tica d’interazione cosmica [Ivi, tica d’interazione cosmica 333, corsivo mio].

Giustamente, Durkheim critica quelle teorie che ritengono il fenomeno 
religioso originato dall’esperienza della debolezza dell’essere umano di fronte 
alla potenza della natura, o da un senso di umiltà, o dal bisogno – in realtà 
molto più “tardivo” (decisamente moderno) – di consolazione e rassicurazio-
ne [cfr. Berger 1995] rispetto alla miseria della condizione umana. “Ciò che è 
alla base del totemismo, – scrive Durkheim – sono, in defi nitiva sentimenti di 
fi ducia gioiosa piuttosto che di terrore o di compressione” [Durkheim 2005, 
282]. E aggiunge che l’uomo per “servire gli dèi, bisogna che […] dimentichi 
se stesso […]. Il culto positivo non è dunque possibile che a condizione che 
l’uomo sia trascinato […] al distacco da sé […]” [Ivi, 376].

L’io che si sente trasportato fuori di sé esperisce direttamente l’essere più che 
l’io stesso e ritorna alla sua apertura costitutiva ad altro da sé: è questa esperien-
za estetica di relazione che produce non tanto valori quanto un orientamento estetica di relazione che produce non tanto valori quanto un orientamento estetica
di senso nella vita ordinaria. L’ideale non nasce come un costrutto razionale, 
ma come desiderio di inseguire e riprodurre il bene e il bello di cui si è fatta 
esperienza. 

Conclusioni 

Nell’introduzione ho sostenuto che al centro del mio interesse per Durkheim, 
che riguarda l’insieme delle sue opere malgrado qui mi sia concentrata solo su 
Le Forme, risiede nella defi nizione di quale sia il vero oggetto della sociologia. 
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Alcuni critici hanno osservato qualcosa di strano negli scritti di Durkheim. In essi 
il termine “società” si presenta molto di frequente e potremmo dire in maniera à” si presenta molto di frequente e potremmo dire in maniera à
strategica […]. Eppure – ed è qui la stranezza – “società” à” à è un termine che non 
defi nisce mai [Poggi 2000, 119].

Come mai questa defi nizione mancante? La ragione profonda che mi ha 
fatto ritenere fecondo l’uso del pensiero di Bateson come griglia interpretativa 
del ragionamento di Durkheim risiede nel fatto che, pur avendo vissuto e 
lavorato in contesti storici così diversi, Durkheim e Bateson hanno sviluppa-
to un percorso intellettuale molto simile. Entrambi, infatti, sono partiti dal-
l’individuazione della relazione come costitutiva dell’esperienza del vivente per relazione come costitutiva dell’esperienza del vivente per relazione come costitutiva
approdare, alla fi ne della loro vita, alla dimensione del sacro. Ritengo, inoltre, 
che per entrambi il sacro, malgrado l’insistenza di Durkheim sul carattere 
morale della religione, non costituisca tanto un approdo di tipo etico quan-
to il riconoscimento di una necessità necessità necessit strutturale dell’esperienza specifi camente strutturale dell’esperienza specifi camente strutturale
umana. 

È questo il nodo fondamentale al centro della mia ricerca: quando al ra-
gionamento epistemologico si off re come base originaria la relazione come 
costitutiva degli stessi termini della relazione sembra che la tappa logicamen-
te successiva sia te successiva sia te necessariamente la trascendenza, anzi, per essere più precisi, 
l’inevitabile immanenza della trascendenza. Detto in altri termini: una volta 
riconosciuta la relazione come costitutiva questa apre la via alla trascendenza 
e da questo momento può accadere di tutto, anche Dio [Muraro 2003].

Prendendo la questione da questo versante, non stupisce che il grande so-
ciologo sia stato poco compreso o mal interpretato11: il tentativo di Durkheim 

11  Anche questo aspetto, più biografi co che teorico, mi ha suggerito l’accostamento fra i 
due autori. Infatti, Bateson, come Durkheim, soff rì molto non solo per la scarsa com-
prensione di ciò che voleva veramente dire nei suoi scritti ma anche per la trasformazione 
di alcune sue teorie, in particolare quella sul doppio-vincolo, in formule prêprêpr t-à-porter da -porter da -porter
applicare meccanicamente alla soluzione di alcune patologie, soprattutto alla schizofrenia, 
tanto che lasciò il gruppo di Palo Alto condannandosi a una vita dal punto di vista profes-
sionale incerta, soprattutto sul piano economico, e dal punto di vista esistenziale segnata 
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che percorre tutte le pagine de Le Forme è, a mio parere, quello di defi nire 
l’unico vero oggetto della sociologia, quello cioè che la rende una “scienza 
legittima”, fornendo in questo modo una lezione diffi  cile da imparare, perché 
il vero oggetto della sociologia… non si vede! Compito della sociologia è tentare il vero oggetto della sociologia… non si vede! Compito della sociologia è tentare il vero oggetto della sociologia… non si vede!
di aff errare l’inaff errabile: “adottare l’ottica relazionale signifi ca collocarsi a un 
livello di realtà non visibile, ma egualmente reale, per il quale la relazione è il 
tertium” [Donati 1991, 71]. 

La scienza, almeno da Cartesio in poi, ci ha abituato a studiare e a guardare 
le “cose”, ma l’oggetto della sociologia è la relazione e la relazione non è una 
cosa, almeno non nei termini dell’oggettività visibile. Da questo punto di vista, 
la cosa per Durkheim “cosa per Durkheim “cosa è un’aff ermazione metodologica e non ontologica, dal 
momento che sta a indicare un atteggiamento del pensiero” [Stedman Jones 
2002, 66]. Quello che possiamo vedere con le premesse epistemologiche della 
scienza cartesiana sono esclusivamente i termini delle relazioni e poi ragionare 
su come essi si muovano l’uno verso l’altro o l’uno contro l’altro. Quello che 
rimane invisibile è la relazione in sé; “la struttura che connette” [Bateson, 
Bateson 1987]. Tale struttura invisibile è, tuttavia, reale: è qualcosa di cui 
si può fare esperienza anche se tale esperienza è di per sé, per forza di cose,é, per forza di cose,é
incomunicabile. Per questo gli esseri umani hanno creato il simbolico; il sim-
bolo non nasce per rappresentare la cosa cui si riferisce e ancorrappresentare la cosa cui si riferisce e ancorrappresentare meno ne è una 
traduzione: il simbolico risponde al bisogno umano di rendere conto dell’ine-
sprimibile relazione e integrazione fra le cose, e il senso di questa integrazione va 
cercato anche nel superamento delle dicotomie fra mente e corpo, materia e 
spirito o, nei termini durkheimiani, tra apriorismo ed empirismo. Antinomie 
tutte derivate dal paradosso della duplicità paradosso della duplicità paradosso della duplicit della natura umana. Secondo Rawls, 
infatti, Durkheim supera tali dualismi elaborando “qualcosa di completamen-
te nuovo”: “l’essere sociale di Durkheim conserva la capacità di percepire di-
rettamente il mondo naturale. Anche se può verifi carsi una lotta interna tra 
impulsi individuali e sociali […] i due tipi di impulsi non appartengono a 
due regni completamente diversi, uno della ragione e uno della materia […] 

dalla ricorsività di crisi depressive. Sul percorso biografi co e intellettuale mi sono riferita 
a Deriu [2000]. 
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entrambi gli impulsi sono naturali, entrambi sono necessari, e il progresso 
umano nella storia è reso possibile perché i due diversi individui possono, per 
così dire, condividere certe informazioni l’uno con l’altro” [2002, 305]. Mal-
grado l’evidente contraddittorietà dei riferimenti all’interno de Le Forme, mi 
sembra che la mia interpretazione del simbolico nei termini di passaggio tra 
“mondi diversi” sia sostenuta da Durkheim stesso nella conclusione del suo 
libro. Quando l’autore sostiene che i riti – oltre che un mezzo per esprimere 
al di fuori sentimenti interni agli individui – contribuiscono a crearli; quan-
do aff erma che i sentimenti collettivi non possono divenire coscienti se non 
fi ssandosi su oggetti fi sici, assumendo inevitabilmente in questo modo “una 
specie di natura fi sica”; quando sottolinea che la facoltà di idealizzare “non è 
un lusso” ma una condizione strutturale per l’esistenza dell’essere umano in 
quanto umano e contemporaneamente che l’aver mostrato la natura sociale 
della religione non signifi ca “dire che essa si limiti a tradurre, in un altro lin-
guaggio, le forme materiali della società e le sue necessità vitali immediate” 
[Durkheim 2005, 487] sta, a mio avviso, cercando di aprire la via a una nuova 
scienza che, come la religione, sappia tenere insieme elementi apparentemente 
eterogenei, cose viventi e non viventi, mentali o spirituali, messaggi di tipologia 
logica diversa in un solo sguardo, in una sola epistemologia. Nella mente, per logica diversa in un solo sguardo, in una sola epistemologia. Nella mente, per logica diversa
Durkheim come per Bateson, non ci sono cose ma solo idee, e addirittura 
questo è espresso in termini quasi cibernetici nella concezione durkheimiana 
di anima: per l’uomo primitivo essa non può essere totalmente separata dal 
corpo e gli organi che ne sono la “sede riconosciuta” ne sono anche “la forma 
esteriore, la manifestazione materiale” [Ivi, 107]. Non vi è dunque proiezione 
di idee mentali che possa lasciare immutata l’idea stessa: gli strumenti fi sici 
(compreso il cervello) non sono semplici mezzi ma veri e propri supporti, 
ossia sono parte integrante dell’idea che veicolano.

Per questi motivi, non condivido appieno le interpretazioni che vedono nel 
sacro l’insieme dei valori cui la società aspira, né l’immaginario di ciò che desi-
deriamo essere: nel sacro il puro e l’impuro, il meglio e il peggio di noi convi-
vono, sono integrati e non separabili: “considerare la religione soltanto nel suo integrati e non separabili: “considerare la religione soltanto nel suo integrati
aspetto idealistico signifi ca semplifi care arbitrariamente le cose” [Ivi, 484].
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La religione, dunque, lungi dall’ignorare la società reale e farne astrazione, ne è 
quindi l’immagine; ne rifl ette tutti gli aspetti, anche i più volgari e ripugnanti. 
Tutto vi si ritrova e se, il più delle volte, vi si vede trionfare il bene sul male, la 
vita sulla morte, le potenze della luce su quelle delle tenebre, è perché così accade 
nella realtà. Infatti, se il rapporto fosse invertito, la vita sarebbe impossibile; ma 
di fatto, essa si conserva e tende anzi a svilupparsi [Ivi, 485].

La religione, allora è proprio la scienza dell’integrazione e Durkheim è 
uno fra i primi e più grandi sociologi relazionali: l’individuo e la società non 
sono parti interagenti di un sistema ma è l’interazione ad essere il sistema per 
entrambi. Ed è in questo modo che si può comprendere meglio il carattere 
strutturale, fondante e precontrattuale del sacro e l’utilità di una lettura ciber-
netica della sua opera. Come scrive Dal Lago: “L’intuizione capitale di Bate-
son è che qualsiasi relazione […] funziona secondo criteri diversi dalla logica relazione […] funziona secondo criteri diversi dalla logica relazione
fi nalistica mezzi-fi ni con cui gli uomini vorrebbero governare i loro aff ari e il 
loro sapere” [Dal Lago 1994, 180]

Sostiene Bateson che in una scienza relazionale “le parti devono essere 
classifi cate in base alle relazioni che le legano. […] le relazioni devono essere relazioni devono essere relazioni
considerate in un certo modo primarie, e i termini delle relazione secondari” 
[Bateson 1976, 190]. Se non si potrà mai arrivare ad avere un sapere certo 
sulle cose, sarà possibile avere almeno una descrizione di come sono o dovreb-
bero essere le relazioni fra cose.

Nel contesto delle nostre società occidentali, sicuramente non secolarizzate 
ma eventualmente solo laicizzate (vista la quantità di violenza compiuta in 
nome di Dio), non credo che sia attraverso l’insistenza sull’individuo, nean-
che quando concepito come essere morale, che si possa tornare alla percezione 
del senso di integrazione. Mi sembra anzi che lo sterile egoismo e il fatto di 
averci creduto fermamente per tutto il moderno si sia trasformato nella mas-
simizzazione di una variabile. Sostiene Bateson:

Una delle ipotesi su cui è fondata gran parte della sociologia è che la dinamica del 
meccanismo sociale si possa descrivere supponendo che gli individui che costitui-
scono quel meccanismo abbiano per fi ne di massimizzare certe variabili [Bateson 
1976, 152].
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Ma nessun sistema si può reggere su una massimizzazione del genere: c’è 
sempre una soglia per cui ciò che è bene – per l’organismo, per l’ambiente, per 
la società – può trasformarsi in elemento nocivo e tossico: l’attuale “scomparsa 
di dio non rivela il carattere super-umano degli uomini, ma piuttosto ribadi-
sce la nostra fi nitezza” [Watts Miller 2002, 166]. Per rimanere in equilibrio, 
un sistema deve contenere elementi autocorrettivi che non portino all’espan-
sione progressiva di nessuna variabile che porterebbe a un processo schismoge-
netico [Bateson 1976]12; d’altronde, usando un’espressione batesoniana, una 
foresta di querce non tende ai massimi ma agli massimi ma agli massimi ottimi per sopravvivere. Da ottimi per sopravvivere. Da ottimi
questo punto di vista si comprende che l’equilibrio della società non dipende 
solo dall’integrazione ma anche dalla regolazione: “ciò che è in questione è 
una certa concezione del limite. […] Il male […] che si tratti di regolazione 
o di integrazione, è in ciò che eccede il limite o lo oltrepassa: nell’estensione 
infi nita dell’orizzonte di possibilità o nella sua assoluta chiusura, nella spro-
porzione dell’ego (o dell’alter)., nella forza senza ostacoli delle correnti sociali” 
[Paoletti 2002, 240-41]. La società che disegna Durkheim, letta attraverso 
l’ottica cibernetica, risulta essere un sistema in cui “la parte non può in nessun 
caso controllare il tutto” [De Biasi 1994, 136]. Le forze vitali e sociali devono, 
proprio perché contrarie e diverse fra loro, tendere a limitarsi l’una con l’altra 
[Paoletti 2002]. Senza tali correttivi, “quali l’arte e il sentimento del sacro […] 
il fi nalismo cosciente è ‘di necessità patogeno’ […]” [Cipolla, Migliozzi 1994, 
203].

Esiste la possibilità di una scienza dell’integrazione di componenti etero-
genee? Che sappia integrare i salti fra tipi logici che caratterizzano la comu-
nicazione e il comportamento umano? Che sappia individuare gli eccessi e le 
variabili che possano contrastarli? Rispondo con le parole conclusive dell’ope-
ra di Durkheim che defi niscono il compito della sociologia:

Una società è il più fi orente fascio di forze fi siche e morali di cui la natura ci off ra 
lo spettacolo. In nessun luogo si trova una tale ricchezza di materiali diversi, por-

12  Sul concetto di schismogenesi si veda in particolare il saggio “Bali: il sistema di valori in 
uno stato stazionario”, in Bateson [1976, 137-159].
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tati a un simile grado di concentrazione. […] Perciò, la sociologia sembra chiama-
ta ad aprire una nuova via alla scienza dell’uomo. Finora si era di fronte a questa 
alternativa: o spiegare le facoltà superiori e specifi che dell’uomo riconducendole 
alle forme inferiori dell’interesse, la ragione ai sensi, lo spirito alla materia, il 
che voleva dire negare la loro specifi cità; oppure collegarli a qualche realtà sovra-
sperimentale che veniva postulata, ma di cui nessuna osservazione può stabilire 
l’esistenza [Durkheim 2005, 510]

La lezione di Durkheim consiste nel dire che il sacro, in quanto elemen-
to eterno e fondante di tutto ciò che è umano, è un’opportunità strutturale 
sempre a disposizione per poterci elevare al di sopra della solitudine in cui 
l’egoismo ci imprigiona; gli altri non costituiscono un ostacolo alla nostra gli altri non costituiscono un ostacolo alla nostra gli altri
libertà ma un’occasione immanente da cogliere per trascendere i nostri limiti: 
la libertà non è dalle relazioni ma nelle relazioni.

Ma c’è un punto essenziale che caratterizza una simile scienza e che la 
diff erenzia dalla scienza cartesiana: il sacro come dimensione di integrazione, 
defi nito anche come “struttura che connette”,

pieno di buchi. Se tentiamo di coprire tutta la vita con le nostre descrizioni, o 
se immaginiamo che la totalità di un organismo sia coperta dai suoi sistemi di 
messaggi, vediamo subito che occorre una dose maggiore di descrizione. Ma per 
quanta struttura si aggiunga, per quanto le nostre specifi cazioni siano particola-
reggiate e minuziose, i buchi rimangono [Bateson, Bateson 1989, 243]. 

Nessuna descrizione della realtà potrà mai essere esauriente e tener conto 
di tutti i dettagli che riguardano un oggetto percepito; quanto più è ampio il 
sistema tanto più questa impossibilità di colmare lacune diventa evidente13. 

13  Per Bateson è la sola razionalità che tende per sua natura ad essere fi nalizzata,natura ad essere fi nalizzata,natura  è solo 
una porzione della mente e non può mai esaurirne il contenuto e l’esperienza. Se fosse 
possibile razionalizzare tutto avverrebbe una mostruosa (impossibile) espansione della 
coscienza che inserirebbe a infi nitum descrizioni di descrizioni sui propri meccanismi di 
funzionamento. La coscienza non ha bisogno di sapere come percepisce ma solo come percepisce ma solo come cosa per-cosa per-cosa
cepisce; così come sullo schermo televisivo vediamo soltanto le immagini e non i circuiti 
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Inoltre, diffi  cilmente si potranno specifi care i salti tra livelli logici diversi e 
tra gruppi diff erenti di dettagli. In questo senso, “nessuna descrizione è vera 
[…] però è forse vero nell’eternità che la descrizione deve essere sempre a una 
certa distanza dalle cose descritte” [Ivi, 234]. Per sopportare buchi e lacune 
abbiamo solo la nozione di interfaccia, quei fi ltri che regolano e permettono 
di tradurre informazioni e messaggi di ogni tipo in altri tipi; soglie che si tro-soglie che si tro-soglie
vano tra un qualsiasi fuori e un qualsiasi dentro. Il sacro costituisce proprio 
un’interfaccia di questo tipo e, in questo contesto, può essere ulteriormente 
compreso il signifi cato simbolico del totem: il simbolo non è solo ciò che ri-
manda a un’integrazione altrimenti indescrivibile ma indica un passaggio, una 
soglia per “l’attraversamento dei contesti” [Iacono 2000]. Nell’eff ervescenza 
delle cerimonie è necessario un coinvolgimento emotivo totale, un prendere 
alla lettera ciò che avviene: il rito “è all’origine della naturalizzazione, cioè di 
quel processo che fa apparire come naturali, eterne e immodifi cabili eventi 
e relazioni che invece sono artifi ciali, storici e modifi cabili” [Ivi, 192]. Ma è 
anche importante e necessario sapersi tirare fuori da un contesto e riconoscere 
le diff erenze fra i contesti: allora il totem come soglia permette anche il soglia permette anche il soglia ritor-
no alla vita di tutti i giorni. Il sé ridotto a coincidere di nuovo solo con il suo 
Io ha, però, le immagini del totem che ritrova un po’ ovunque e addirittura 
possiede un totem individuale che gli permette di ricordare il contesto del-
l’esperienza dell’essere parte di, e di riconoscere il contesto ordinario come solo 
uno dei possibili livelli di realtà perché noi umani abbiamo “la facoltà di saper 
entrare e uscire dai molti universi di signifi cato che ci troviamo a vivere. […] 
siamo […] in grado di dare un senso ai confi ni e di padroneggiare le moltepli-
ci cornici che ci fronteggiano e ci circondano” [Ivi, 184].

In questo quadro, si comprende il senso dei riti negativi e le interdizioni: il 
loro scopo è proteggere tale passaggio perché, come più volte ripete Durkheim, 
una volta compiuto “niente è più come prima”. 

che rendono possibile la costruzione delle immagini stesse; si veda in particolare il saggio 
Stile, Grazia e informazione nell’arte primitiva, in Verso un’ecologia della mente.
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Infatti, in virtù della barriera che separa il sacro dal profano, l’uomo può entrare 
in rapporti intimi con le cose sacre soltanto a condizione di spogliarsi di ciò che vi 
è in lui di profano. […] Il culto negativo è quindi, in un certo senso, un mezzo in 
vista di un fi ne: esso è la condizione per accedere al culto positivo. Non si limita 
a proteggere gli esseri sacri contro i contatti volgari; agisce sul fedele di cui modi-
fi ca positivamente lo stato. L’uomo che si è sottomesso alle interdizioni prescritte 
non rimane quello che era prima. Prima, era un essere comune […]. Dopo, è più 
vicino al loro livello […] [Durkheim 2005, 369].

Si tratta, in defi nitiva, di evitare il contatto tra esperienze di livello logico 
diff erente; la barriera che separa il sacro e il profano è l’interfaccia che regola la 
comunicazione fra i due mondi. Bateson fa riferimento al “bisogno di limitare 
o regolare la conoscenza o la comunicazione che separano le specie e i generi, 
le discontinuità discontinuità discontinuit […]” [Bateson & Bateson & Bateson & 1989, 132]. Per questo il sacro è 
una regione dove persino gli angeli esitano a mettere piede. Scrive, infatti:

Io sono persuaso che qui siamo di fronte a qualcosa di molto importante e signi-
fi cativo, e che se vogliamo conservare il “sacro” sia necessaria una qualche forma 
di non-comunicazione. La comunicazione è indesiderabile […] perché in qualche 
modo altererebbe la natura delle idee. […] ci sono molte questioni e molte circo-
stanze in cui la coscienza è coscienza è coscienza indesiderabile e il silenzio è d’oro, sicché la segretezza 
può fungere da segno per indicare che ci stiamo avvicinando al terreno del sacro 
[Ivi, 127].

Il fenomeno del sacro può essere inteso, da questo punto di vista, come 
una forma di “occultamento”. In realtà, quello che, con approccio scientifi co, 
ha compiuto Durkheim ne Le Forme è Le Forme è Le Forme proprio il “disvelamento” dell’essenza 
del sacro come integrazione della società, che abbiamo visto però essere non 
consapevole per i membri del clan. “Che eff etto avrebbe su di loro tale ‘disve-
lamento’? È possibile riconoscere la realtà sociale fi no in fondo come una co-
struzione sociale? Non è comunque sempre necessaria una certa dose di ‘opaci-
tà’?” [Santambrogio à’?” [Santambrogio à 2002, 118]. Il sacro, da questo punto di vista, non si può 
propriamente conoscere, si può solo riconoscere e accettare; l’epistemologia del 
sacro – espressione batesoniana – sta a indicare che “la verità del sacro non è 
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nella conoscenza ma nella non-conoscenza. Se può darsi una conoscenza del 
sacro, questa è esclusivamente contemplativa – una conoscenza che si arresta 
(o esita) davanti alle sue manifestazioni, che tutt’al più ne riconosce l’operare, 
ma certamente non può conoscerne il senso” [Dal Lago 1994, 183-184]. Se 
la scienza (la sociologia) deriva dalla religione allora essa deve necessariamente 
ri-prendere coscienza del suo essere metafora e di costituirsi come “un sapere metafora e di costituirsi come “un sapere metafora
che sa di non poter sapere più di quanto la logica immanente alle idee gli con-
cede” [Ivi, 184]. Bisogna, cioè, che la scienza sappia che la conoscenza della 
relazione mina alle basi il suo senso di onnipotenza e di controllo. relazione mina alle basi il suo senso di onnipotenza e di controllo. relazione

All’immagine del soggetto autonomo, razionale e capace di controllo non 
va sostituita un’altra immagine. Mary Catherine Bateson – fi glia collaboratri-
ce e co-autrice di Gregory – risponde alla proposta di Etty Hillesum attraverso 
un’indicazione metodologica relativa a un “altro uso del proprio smetodologica relativa a un “altro uso del proprio smetodologica é come base 
per il pensiero metafi sico”: la possibilità dell’autocoscienza come modalità 
di comprensione empatica degli altri; l’opportunitempatica degli altri; l’opportunitempatica à di una conoscenza che 
utilizzi più modalità espressive – è possibile comprendere meglio qualcosa 
“danzandola”? O, addirittura, è possibile “gregorizzare” un’idea?

Le religioni off rono per defi nizione sistemi, ossia modelli mentali, in cui si può 
entrare, così come io potrei cercare di entrare nella metafora del ‘pensare come 
Gregory’ […]. Filtrare qualcosa attraverso un modello mentale del genere signifi -
ca modifi carlo: ciò che esce è diverso [Bateson & Bateson 1989, 294].

Proprio in riferimento all’opera di Durkheim, Mary Catherine scrive:

Per il credente, o per chi sia disposto a sospendere lo scetticismo, una religione 
è un modello ricco e dotato di struttura interna, che sta in una relazione meta-
forica con la vita nel suo complesso e di cui ci si può servire per pensare. Nella 
cosmologia totemica degli aborigeni australiani esisteva un sistema che metteva in 
relazione le specie e le forze naturali e le istituzioni umane, le piante e gli animali, 
il vento e il tuono, la circoncisione e il boomerang; il sistema defi niva la posizione 
dell’uomo in quella complessa totalità e gli consentiva di usare il senso di quelle 
molteplici relazioni nelle decisioni della vita. […] Per la maggior parte degli esseri 
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umani nel corso della storia, la struttura che collegava la loro vita individuale alla 
complessa regolarità del mondo in cui vivevano era una religione, una vasta meta-
fora che consentiva alla gente comune di pensare a livelli di complessità integrata 
altrimenti impossibili [Ivi, 294].
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William S. F. Pickering

Il posto delle emozioni nella sociologia della religione
di Durkheim

Introduzione

È piuttosto miope cercare di presentare il posto delle emozioni nella socio-
logia della religione di Émile Durkheim senza prima prendere in esame 

il posto che esse ebbero nel suo pensiero in generale. Il compito, che qui 
deve essere necessariamente aff rontato in modo sintetico, è complicato ulte-
riormente dal fatto che Durkheim, fondatore della sociologia in Francia, usa 
raramente la parola “emozione”, eccezion fatta per alcune occasioni in cui si 
riferisce alle emozioni collettive.

Tra i vari signifi cati presentati nell’Oxford English Dictionary, il più perti-
nente defi nisce l’emozione come “uno stato mentale impetuoso o eccitato”, 
e con riferimento alla psicologia parla di un “sentimento mentale o aff ezione 
(come dolore, desiderio, speranza ecc.) in quanto distinto da cognizioni o vo-
lizioni”. Da questo signifi cato si può dedurre che emozionale va di pari passo 
con non-razionale, come, per esempio, quel tipo di esperienza umana che sta 
al di là del razionale.

Quest’ultimo punto è particolarmente pertinente allorché si prende in 
considerazione il pensiero di Durkheim, poiché una conoscenza superfi cia-
le di esso porta ad assumere che il concetto di emozione sia un alleato ben 
spigoloso della sua analisi del sociale. L’emozione sembra non trovare posto 
in quella che è una concezione essenzialmente e interamente razionale del-

*  Il presente testo è stato pubblicato nel volume Religion and Emotion: Approaches and In-
terpretations, a cura di John Corrigan, Oxford University Press, Oxford 2004. Si ringrazia 
la Oxford University Press per la gentile concessione dei diritti.
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la società, basata su fattori fondamentalmente cognitivi e storici. Durkheim 
fondò la sua impresa sociologica sull’equazione che, al fi ne di comprendere 
i fenomeni sociali, il sociale deve necessariamente essere spiegato in termini 
sociali. Ciò diventa particolarmente esplicito nel suo studio del suicidio, in 
cui la tendenza al suicidio da parte di particolari gruppi è “spiegata” da altri 
fattori sociali, riferendo questa propensione alla condizione degli scapoli, a 
quella delle vedove, o a quella di coloro che abbracciano determinate credenze 
religiose, e così via. Inoltre, le statistiche relative agli scapoli, confrontate con 
quelle relative agli sposati, vengono presentate con osservazioni che sono dif-
fi cilmente intrise con considerazioni sulle emozioni [cfr. Durkheim 1969a]. I 
fatti sociali non possono mai essere spiegati mediante fatti psicologici.

Ma esiste un altro possibile modo di guardare alla posizione durkheimiana. 
La sua frustrazione nell’accordare uno spazio signifi cativo alla psicologia al-
l’interno della sociologia deriva dal suo essere, a detta generale, prima di tutto 
un cartesiano. In poche parole, si potrebbe dire che ciò fece sì che egli adot-
tasse un approccio alla conoscenza e all’azione piuttosto cerebrale. L’uomo è 
in primo luogo un animale pensante, il cui pensiero è guidato dalla logica. 
Quel che guida, e che dovrebbe guidare, uomini e donne, è il cervello, non il 
cuore.

Ancora, Durkheim, che ebbe una formazione fi losofi ca, era imbevuto di 
pensiero kantiano. Il kantismo infatti era molto popolare alla fi ne dell’Otto-
cento, soprattutto mediante la mediazione del neo-kantismo di Renouvier, che 
infl uenzò Durkheim [cfr. Stedman Jones 2000, 38-40]. Indipendentemente 
dal tipo di kantismo a cui si faccia riferimento, la priorità è data all’elemento 
razionale, con la conseguenza che quello emozionale passa in secondo piano.

Durkheim sosteneva che ogni conoscenza dell’esperienza viene mental-
mente mediata, ed è ricavata dalla nozione di rappresentazione [cfr. Pickering 
2000, capp. 1 e 6]. Per Durkheim, le rappresentazioni collettive “non possono 
costituirsi se non incarnandosi in oggetti materiali, cose, esseri d’ogni genere, 
fi gure, movimenti, suoni, parole ecc., che le rappresentino esteriormente e le 
simbolizzino (…)” [Durkheim 1996a, 355]. Ciò lascerebbe pensare in prima 
battuta che, in se stesse, nel loro meccanismo di funzionamento, esse non 
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sono basate sulle emozioni umane, per quanto possano rappresentarle. Esse 
mediano le emozioni, e dunque sono tecniche che operano sulle emozioni. 

Qui sorge, tuttavia, un altro problema. Durkheim, come molti suoi con-
temporanei, quando si riferisce al razionale cerca di distinguerlo chiaramente 
dal non-razionale. Ma il non-razionale è concepito come una categoria re-
siduale. Esso contiene tutto ciò che è non razionale e ciò ne fa un concetto 
diffi  cile da maneggiare in tutte quelle circostanze che possono essere viste in 
termini dicotomici – razionale/irrazionale o razionale/non-razionale. Chiara-
mente, nel non-razionale vi sono elementi che sono cognitivi e fattuali, che 
non hanno alcun contenuto emozionale, così come ve ne sono altri di natura 
emozionale [cfr. Mellor 1998, 73-114]. Fatti relativi alla natura del cosmo, 
come anche relativi all’evoluzione della specie umana, o fatti fi sici relativi al 
corpo umano, in sé non hanno alcuna sfumatura emozionale. D’altra parte, 
nella sfera sociale, insieme ad altri fenomeni sociali, esistono di fatto com-
ponenti emozionali, per esempio, nella violazione di un tabù sacro, o nella 
rottura di un matrimonio. Durkheim senza dubbio considera queste compo-
nenti, ma esse sono concepite di secondo ordine, di contorno o secondarie, ri-
spetto all’analisi primaria di quei fenomeni che deve essere razionale, o meglio 
“scientifi ca”. Quel che davvero conta è che la dimensione emozionale non è 
considerata il punto di partenza, il materiale grezzo per la comprensione della 
società. Durkheim incontra una serie di diffi  coltà quando prende in esame 
“fattori secondari”. Nel corso di queste pagine useremo il concetto di “irrazio-
nale” nel senso di ciò che non è razionale e/o scientifi co, cioè solo residuale.

1. Ancora sulla vicinanza tra psicologia e sociologia

Nel corso dello sviluppo delle scienze sociali e umane nel diciannovesimo se-
colo, la psicologia venne identifi cata con quella disciplina che ha per oggetto 
lo studio delle emozioni. Durkheim, il Cristoforo Colombo della sociologia, 
come fu defi nito da un suo concittadino francese, riconobbe fi n da subito 
la psicologia come una disciplina con un proprio statuto scientifi co ma, allo 
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stesso tempo, in modo del tutto corretto, vide il bisogno di tracciare dei confi -
ni tra la psicologia stessa e la sociologia. Tuttavia, con ciò la sua posizione im-
plicava anche che le emozioni potevano giocare solo una parte limitata nello 
sviluppo della sociologia1. La sociologia iniziava “là fuori” nel sociale, non con 
gli impulsi emozionali o le violente manifestazioni emotive dell’individuo.
Una delle questioni relative allo studio scientifi co delle emozioni riguarda il 
fatto che l’emozione in sé è soggetta a una intensità variabile. Una persona fa 
esperienza di diversi livelli di emozione che infl uenzano il comportamento. Al 
contrario, nella sociologia di Durkheim, non c’è spazio per la gradazione dei 
fenomeni, per esempio, per i gradi della vita famigliare, delle istituzioni, del to-
temismo, delle rappresentazioni, e così via. I fenomeni sociali, per Durkheim, 
o esistono o non esistono. Vi possono essere, e infatti vi sono, diff erenti forme 
di questi fenomeni, ma non esistono gradi di intensità. Durkheim ammetteva 
esplicitamente la diffi  coltà di maneggiare il concetto di emozione. Nel saggio 
sulle classifi cazioni primitive del 1913, egli scriveva che “ora, l’emozione è per 
natura refrattaria all’analisi o, almeno, vi si presta diffi  cilmente, data la sua 
complessità”. [Durkheim e Mauss 1976, 140]. 

Una volta scritte queste parole, tuttavia, egli si riferisce alle emozioni come 
a una via d’uscita da un problema che egli stesso aveva posto in ambito epi-
stemologico. In precedenza, in quest’articolo scritto insieme a Marcel Mauss, 
egli si era dato il compito di mostrare che categorie come il tempo e lo spazio 
hanno un preciso rapporto con i fenomeni sociali. Al termine di quello che 
appare un esercizio di analisi strutturalista del sociale spiegato mediante il so-
ciale stesso, egli improvvisamente chiama in causa una dimensione fortemen-

1  La guida durkheimiana allo studio della sociologia – il suo manuale del 1895, Les RèLes RèLes R gles ègles è
de la méthode sociologiqueéthode sociologiqueé  – contiene pochissime se non nessun riferimento alle emozioni. thode sociologique – contiene pochissime se non nessun riferimento alle emozioni. thode sociologique
In essa troviamo il primo precetto della sociologia, ossia che il sociale deve essere spiegato 
mediante il sociale. Di sicuro, se le emozioni fossero state in qualche modo centrali per la 
sociologia, questa centralità sarebbe stata loro riconosciuta. Il punto è che Durkheim in-
tendeva stabilire la conoscenza del sociale basandola sulla storia e sull’etnografi a, non sulla 
comprensione delle emozioni. Jonathan Fish ha difeso l’idea secondo cui bisognerebbe 
riconoscere con più accuratezza il posto che la dimensione emozionale ha negli scritti di 
Durkheim. Cfr. per esempio Fish (2002, 202-223). 
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te emozionale. Cercando di comprendere come le nozioni di “classi” possano 
essere sorte, egli ammette di non sapere quali forze possano aver incoraggiato 
l’uomo a dividere le cose e a creare le classi. E poi continua: “Sono, dunque, 
gli stati dell’anima collettiva che hanno dato vita a questi raggruppamenti; e, 
per giunta, questi sono stati manifestamente aff ettivi. Vi sono affi  nità senti-
mentali tra le cose così come tra gli individui, e si classifi cano proprio secondo 
queste affi  nità” [Ivi, 138]. 

Rodney Needam ha sostenuto che questa inaspettata intrusione nell’argo-
mento di Durkheim ha l’eff etto di indebolirlo considerevolmente [Needam 
1963, xxii]. Questo perché nel contesto di un’argomentazione logica sarebbe 
stata inserita una dimensione non-logica, nella forma dell’emozione. Nakayi-
ma non ritiene invece che ciò rappresenti una diffi  coltà. Anch’egli riscontra 
nell’epistemologia durkheimiana l’introduzione di una dimensione emozio-
nale, ma questa non entra in confl itto, egli sostiene, con quella logica [Nakaji-
ma 2001, 34]. Personalmente ho sostenuto in altre occasioni che mentre nel 
saggio del 1903 il tema della classifi cazione non viene messo in rapporto con 
la religione, nelle Forme elementari la religione diventa un fattore chiave nel-Forme elementari la religione diventa un fattore chiave nel-Forme elementari
l’emergere delle categorie [cfr. Pickering 1993, 57]. E, come vedremo seppur 
brevemente, Durkheim sostiene che la religione ha una forte componente 
emozionale. Dunque, si potrebbe sostenere che le categorie emergono me-
diante fattori di tipo emozionale. Una tesi di questo genere apre questioni che 
non possono essere aff rontate qui. Bisogna però notare che Durkheim non ha 
mai parlato dell’emergere delle categorie esattamente in questi termini.

In generale, la tesi dell’approccio apparentemente anti-emozionale di Du-
rkheim sembra solo parzialmente giustifi cata. Che siano o meno simpatetici 
con questa posizione, gli interpreti oggi considerano i fattori emozionali come 
una parte integrante dell’opera di Durkheim, in un modo che gli interpreti 
del passato avevano invece disconosciuto. Così, il problema non è tanto am-
mettere il posto delle emozioni all’interno della sociologia, quanto piuttosto 
precisare il modo in cui per esse possa essere trovato uno spazio e in cui pos-
sano essere studiate. 
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2. Le emozioni nella religione: cenni introduttivi

A partire da queste considerazioni generali, possiamo ora volgerci all’area della 
religione, quella in cui, nel contesto del pensiero di Durkheim, si possono 
con certezza riscontrare i maggiori riferimenti alla dimensione emozionale. La 
maggior fonte scritta è senza dubbio il suo classico studio, Le forme elementari 
della vita religiosa, del 1912. Le sue conclusioni sulla natura della religione e 
il suo ruolo nella società erano basate su materiale etnografi co delle più anti-
che società pre-letterate note allora agli studiosi. Tra le critiche più forti che 
furono avanzate contro quest’opera, vi era quella che metteva in discussione 
l’assunto secondo il quale lo studio delle tribù australiane potesse off rire una 
comprensione affi  dabile della religione anche delle società avanzate, soprat-
tutto di quelle europee del ventesimo secolo. La posizione di Durkheim im-
plicava la legittimità di una simile connessione, ma il modo in cui egli saltò a 
piè pari le critiche che gli venivano mosse in questa direzione non costituisce 
una garanzia.

Il punto è stato sollevato per via della natura di quelle che un tempo veni-
vano concepite come società “primitive”. Durkheim è stato assai lodato come 
“antropologo da scrivania”, per la sua capacità di utilizzare e interpretare i 
dati etnografi ci riportati da coloro che lavoravano direttamente sul campo. 
Egli sostenne in modo convincente che le società primitive erano molto più 
complesse di quanto ritenesse la maggior parte delle persone al suo tempo. 
Tuttavia, egli era convinto che in esse si potessero trovare forme elementari2, 
suscettibili poi di applicazione universale. D’altra parte, insieme ad altri, egli 
era convinto che queste società fossero mosse e motivate da forze irrazionali 

2  Pickering scrive “elemental (preferable to elementary)”. Nelle traduzioni inglesi delle For-
me elementari, “elementary” è ancora la traduzione invalsa del francese “élémentaires”, ma 
si fa strada tra gli studiosi di Durkheim la preferenza per la traduzione con “elemental”, 
che dovrebbe rendere meglio il carattere non privo di complessità, secondo Durkheim, 
della religione totemica. Data l’ampiezza semantica del concetto di “elementare” in ita-
liano, la traduzione italiana non sembra presentare lo stesso problema di quella inglese, o 
almeno non con la stessa urgenza (n.d.t.). 
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in misura molto maggiore di quanto fosse per le moderne società occidentali. 
Qui egli intendeva forze emozionali. Se il passaggio dalle società pre-letterate 
a quelle moderne fosse stato improvviso o graduale era un punto che portò 
Durkheim a entrare in confl itto con il fi losofo Lévy-Bruhl. Durkheim si op-
poneva alle tesi della rottura improvvisa, cosicché la sua era la posizione di un 
evoluzionista nel senso generico dell’espressione. Una caratteristica di questo 
processo graduale era che le società erano andate sviluppandosi in direzione 
di un modo di vita che era sempre più razionale e, di conseguenza, meno 
emozionale. Come scrisse nel 1899 in riferimento ai cambiamenti di atteggia-
mento nei confronti dell’individuo nel corso di un lungo arco temporale, 

dal fatto che la sensazione è il punto di partenza da cui si sviluppano le funzio-
ni intellettuali superiori mediante combinazione, non ne consegue che la men-
te di un adulto istruito consista, soprattutto oggi, di sensazioni. Al contrario, 
l’importanza del loro ruolo diminuisce man mano che l’intelligenza si sviluppa 
[Durkheim 1899, in Wolff  1960, 353].

Quel che vale per l’individuo vale anche per la società. Evoluzione signi-
fi ca, per Durkheim, lo sviluppo del razionale a spese del non-razionale, cioè 
delle sensazioni. E se questo può essere detto per la società in generale, lo 
si può dire a maggior ragione per la religione, che sta al cuore della società. 
Infatti, allorché si prende in considerazione il destino futuro della religione, 
già in parte presente nella società contemporanea, e cioè il culto dell’indivi-
duo, la dimensione emotiva legata al culto e alla sua natura corporea diventa 
minimale.

3. Concetti affi  ni

È stato anche notato che Durkheim usa solo di rado la parola “emozione” 
da sola. E tuttavia è chiaro che egli si riferisce ai quei fenomeni che rientra-
no nella sfera del non-razionale che nel linguaggio quotidiano vengono fatti 
rientrare nella categoria dell’emozionale. Si è costretti a ricercare dei sinonimi 
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come sensazione, eccitamento (excitation), sovraeccitamento (surexcitation), 
delirio, fermento, e forza. Quest’ultima parola ricorre certamente con grande 
frequenza. Questi e altri termini simili solitamente fanno da accompagna-
mento a determinate azioni sociali e religiose. Essi sono usati descrittivamente 
in congiunzione con azioni religiose, come i rituali. In breve, essi sono come 
degli indicatori della presenza di un’emozione: probabilmente, di essi si può 
dire poco altro.

3.1. La forza dinamogenetica della religione

Come abbiamo notato in precedenza, quando Durkheim parla dell’emozione 
egli tende a riferirsi al collettivo. In questo senso, è all’emozione del gruppo, 
non a quelle dell’individuo, che egli si riferisce. Uno degli esempi più chiari 
di ciò che egli intendeva per emozione collettiva viene da un discorso fatto 
all’impronta in una conferenza che egli tenne nel 1914. In quell’occasione, 
egli aff ermava che

Al di sopra dei dogmi e di tutte le confessioni, esiste una fonte di vita religiosa, 
vecchia come l’umanità e che non può essiccarsi; è quella che risulta dalla fusione 
delle coscienze, dalla loro comunione in un unico pensiero, della loro coopera-
zione a una medesima opera, dell’azione moralmente tonifi cante e stimolante che 
ogni comunità di uomini esercita su di noi (…) esistono in noi, fuori di noi, forze 
religiose che dipende da noi liberare, chiamare alla vita, che noi non possiamo 
non generare per il solo fatto che ci avviciniamo gli uni agli altri, che pensiamo, 
sentiamo, agiamo in comune [Durkheim 1996b, 338-339].

In queste parole ritroviamo la tesi generale di Durkheim sulle componenti 
emozionali che sorgono in contesti socio-religiosi che si danno allorquando 
si radunano insieme tutti coloro che hanno comuni legami religiosi. Date le 
giuste circostanze, il raggrupparsi degli individui dà vita a forze irrazionali.

Queste forze incoraggiavano Durkheim a sostenere che la religione è una 
realtà, ossia, una realtà sociale e non spirituale. Essa induce gli individui a 
comportarsi in modi che, altrimenti, essi non prenderebbero in considerazio-
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ne, come per esempio prendere parte a un rituale, o credere a divinità delle 
quali non vi è alcuna prova empirica, persino ad assumere comportamenti 
ascetici, che implicano dolore. Dunque, la religione non è un’illusione. Pro-
prio la realtà del comportamento religioso rendeva Durkheim critico nei con-
fronti di quei razionalisti vecchi maniera che vedevano nella religione nien-
t’altro che un fenomeno deleterio che deve essere sradicato. Lo scetticismo 
religioso di Durkheim non era di questo tipo! I liberi credenti che assistettero 
a quella conferenza erano deliziati da toni così positivi sulla religione. Prende-
re parte a delle pratiche religiose signifi cava per le persone diventare capaci di 
sollevarsi al di sopra dell’ordinario e del mondano – sentirsi persone più forti, 
migliori, capaci di fare di più. Durkheim faceva riferimento a questa come alla 
funzione dinamogenetica (dynamongénique) della religione [Ivi, 336-337]. 
Nella sua divisione della religione nelle due componenti del rituale e della cre-
denze, egli vedeva in qualche modo all’opera in entrambe lo stesso genere di 
forze. Tuttavia, la credenze religiosa non off re una conoscenza “scientifi ca” del 
mondo, perché alla conoscenza religiosa sfugge la verità. In passato, accettare 
la conoscenza religiosa era una questione di prudenza, poiché essa era l’unica 
disponibile e in più era necessaria per la solidarietà della società stessa. Quel 
che conta è che la religione mette a disposizione del credente un’energia e una 
forza maggiori di quelle di cui dispone normalmente, mediante la partecipa-
zione al rituale. In questo modo l’energia emozionale viene liberata. 

Di certo questa forza, questa energia spumeggiante, è essenzialmente psi-
cologica, poiché essa proviene da individui coinvolti in una determinata situa-
zione sociale. Il contesto religioso stimola sensazioni umane fondamentali, che 
non sarebbero mai sorte in altri contesti. Ancora una volta siamo di fronte al-
l’eternamente fl uttuante disciplina della psicologia. A questo fi ne, per dirlo in 
termini semplicistici, Durkheim sembra voler sostenere che il sociologo ana-
lizza la componente sociale – il catalizzatore – che causa l’emergere delle forze 
irrazionali, ma che è lo psicologo che poi studia la natura di quelle forze. 

Per sottolineare la sua diff erenza dallo psicologo, Durkheim sostiene che le 
emozioni implicate nel comportamento di gruppo sono diverse da quelle dei 
comportamenti individuali. Un assioma centrale del concetto durkheimiano 
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di emozione collettiva è che di tanto in tanto la società – gruppi, clan, nazioni 
– hanno bisogno di incontrarsi e trascendere la monotonia o la desolatezza 
della vita. Questo bisogno, nelle società, in quelle pre-letterate come in quelle 
moderne, è soddisfatto da grandi raduni sociali, principalmente di tipo reli-
gioso.

3.2. Il concetto di forza

Sparsi lungo tutti gli scritti di Durkheim sulla religione, si trovano i termini 
di forza (force) e potere (pouvoir). Molto popolari nella fi sica dell’epoca, Du-
rkheim li trovava appropriati nell’analisi della natura della religione. Si può 
parlare della religione come di qualcosa che ha un eff etto diretto sulla vita 
delle persone, dando vita a energie psichiche. Ma da dove nasce questa ener-
gia? Certamente la fonte non può essere altra che le emozioni degli individui 
coinvolti in qualche aspetto della vita religiosa, come si è visto in precedenza. 
Quando il concetto di forza è usato nelle scienze fi siche, solitamente esso è 
quantifi cabile. La stessa cosa però non vale per l’uso che ne fa Durkheim. Egli 
vi fa riferimento piuttosto in un senso prossimo al linguaggio comune, non 
scientifi co. 

Ma ci si potrebbe anche chiedere se Durkheim introduca il concetto di 
forza per “provare” la “realtà” della religione, o se piuttosto egli sostenga che la 
forza è il miglior modo per caratterizzare la religione. E per quale ragione egli 
fu il solo, tra i durkheimiani, a richiamare il concetto di forza? Forse che gli 
altri ritenevano che gli svantaggi del suo uso fossero maggiori dei vantaggi?

3.3 Il concetto di delirio

Nelle Forme elementari Durkheim fa riferimento alla categoria di delirio. Egli 
parla di una situazione religiosa intensa, che coinvolge l’individuo, associata 
con uno stato di esaltazione psichica. Egli scrive:

Per questo motivo i profeti, i fondatori delle religioni, i grandi santi, in una pa-
rola gli uomini forniti di una coscienza religiosa straordinariamente sensibile, 
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presentano molto spesso i segni di una nervosità eccessiva e perfi no patologica: 
queste tare fi siologiche li predestinavano ai grandi compiti religiosi [Durkheim 
2005, 285].

Egli va avanti sostenendo che l’uso rituale del bere ha un eff etto intossi-
cante che può essere spiegato nello stesso modo. Ciò lo porta ad aff ermare che 
la religione non è “priva di un certo delirio” [Ibid.]. Durkheim poi arriva alla 
seguente aff ermazione, piuttosto sorprendente:

se si chiama delirio ogni stato in cui lo spirito aggiunge qualcosa ai dati imme-
diati dell’intuizione sensibile, proiettando i suoi sentimenti e le sue impressioni 
nelle cose, non c’è forse rappresentazione collettiva che, in un certo senso, non 
sia delirante; le credenze religiose non sono che un caso particolare di una legge 
molto generale. L’ambiente sociale ci appare tutto popolato di forze che, in realtà, 
esistono soltanto nel nostro spirito [Ibid.].

Tutto ciò sembrerebbe contraddire quanto abbiamo fatto notare in pre-
cedenza, ossia che le rappresentazioni collettive sembrano essere “razionali”, 
uno strumento strutturale di rappresentazione di “fatti” o fenomeni di natura 
sociale. Ora, sulla base di questa citazione, Durkheim sostiene che tutte le 
rappresentazioni collettive possiedono un contenuto di tipo emozionale [cfr. 
il commento di Alexander in Pickering 2000, 19]. Sorge allora quanto meno 
una domanda: come risolvere questa situazione apparentemente ambigua? 
Molto brevemente, si potrebbe aff ermare che:

1. le idee di Durkheim sulle emozioni in queste pagine sono molto gene-
rali e non sviluppate o analizzate a fondo.

2. Durkheim sembra essere ossessionato dall’idea di forza. Poiché ai suoi 
occhi la forza non è direttamente associata ai fenomeni sociali, essa può 
essere collocata solo nell’ambito dell’emozionale. 
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4. L’esperienza religiosa

Si potrebbe dunque pensare che poiché Durkheim dichiara apertamente che 
quando le persone si radunano in una particolare occasione, solitamente reli-
giosa, si sprigionano delle sensazioni, egli abbia voluto concepire l’esperienza 
religiosa come un modo adeguato per trattare i risultati di un simile stato di 
concentrazione collettiva. Ma Durkheim non sostiene in realtà mai nulla del 
genere. L’autore con la quale si associa normalmente l’idea di esperienza reli-
giosa è William James, autore di Le varie forme dell’esperienza religiosa [1998], 
pubblicato nel 1902 e tradotto in francese dal Libero Pensatore F. Abauzit, nel 
1906. Un confronto tra Durkheim e James, tra loro contemporanei, sul tema 
della religione, è estremamente profi cuo. Questo confronto è stato fatto da 
Susan Stedman Jones [2003].

Sebbene critico di James – a cui Durkheim dedicò una serie di lezioni in 
particolare con riferimento al suo concetto di pragmatismo [cfr. Durkheim 
1955] – egli ne era tuttavia un estimatore. Da psicologo, James basava la sua 
analisi della religione su un’ampia area di stati mentali, tra cui la memoria, la 
volontà e le emozioni. La sua defi nizione di religione dunque, diversamente 
da quella di Durkheim, includeva sentimenti, atti e esperienze di singoli in-
dividui nel loro incontro solitario con la divinità. Esprimendo una sua valu-
tazione del lavoro di James sulla religione, nelle Forme elementari Durkheim Forme elementari Durkheim Forme elementari
aff erma che 

Come un recente apologeta della fede (James), noi ammettiamo dunque che le 
credenze religiose abbiano la loro base in un’esperienza specifi ca il cui valore di-
mostrativo, in un certo senso, non è inferiore a quello degli esperimenti scientifi ci 
(…). Ma dal fatto che esista, se si vuole, un’“esperienza religiosa” e che essa sia 
fondata in qualche maniera – esiste, d’altronde, un’esperienza che non lo sia? 
– non consegue aff atto che la realtà che ne costituisce il fondamento sia oggettiva-
mente conforme all’idea che se ne fanno i credenti [Durkheim 2005, 481-482].

Qui di nuovo si tocca con mano la sfi ducia di Durkheim nei confronti del-
l’esperienza grezza degli individui come base dell’analisi scientifi ca del sociale, 
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malgrado egli sia soddisfatto di poter ricavare quanto possibile dal concetto di 
emozione collettiva. Egli ammette che l’esperienza non è immaginaria, ma la 
sua realtà può non essere quella che colui che ne fa esperienza esperisce. È lo 
scienziato che conosce la realtà che sta dietro quell’esperienza. Così, le rappre-
sentazioni collettive molto spesso attribuiscono le cose cui si riferiscono a pro-
prietà che non esistono in nessuna forma e nessun grado. Le rappresentazioni 
collettive (e ogni “materiale grezzo”) deve essere analizzato mediante rappre-
sentazioni scientifi che. In generale, una persona con inclinazioni religiose non 
darà il benvenuto a un’interpretazione scientifi ca che diff erisce radicalmente 
da quella della mente (o del cuore) del credente.

Avendo provato ad analizzare lo spazio delle emozioni nella religione in ter-
mini alquanto generali, è ora necessario guardare ad esso all’interno di un’area 
particolare della vita religiosa, che attirò l’attenzione di Durkheim.

5. L’eff ervescenza: introduzione

A torto o a ragione, la sociologia durkheimiana è stata attaccata sulla base del 
fatto che essa non darebbe alcuno spazio signifi cativo al tema del mutamento 
sociale. Uno dei primi critici in proposito fu Marc Boegner. Rispondendo al 
discorso di Durkheim del 1914, egli criticò il fatto che Durkheim non off ri-
va alcuna spiegazione del modo in cui nascono nuove religioni al cospetto 
delle credenze già comunemente condivise all’interno di una società3. In altri 
termini, come può aver luogo il mutamento a fronte di una certa uniformità 
delle credenze? Si potrebbe parare questa critica richiamandosi a quella che 
Durkheim chiamava eff ervescenza collettiva. 

3  Nella conferenza del 1914 a cui abbiamo fatto precedentemente riferimento, Marc Boeg-
ner attaccò Durkheim precisamente su questo punto nella sua risposta al discorso di Dur-
kheim. Durkheim, Boegner sosteneva, non ha off erto alcuna spiegazione del modo in cui 
nascono nuove religioni a fronte di credenze già condivise, né ha dato conto dell’infl uenza 
dei grandi leader religiosi, come Geremia e Gesù [cfr. Pickering 1975, 189]. 

QTS_2006.indd   129 16/08/2006   13.01.14



130 | William S. F. PICKERING

Qui, all’interno di una religione, si ha un chiaro esempio di quella che egli 
defi niva forza dinamogenetica. Questo infatti è il luogo classico dell’emo-
zione collettiva. Molti studiosi oggi sarebbero pronti a sostenere che questo 
è uno dei principali – se non il principale in assoluto – contributo dato da 
Durkheim allo studio della religione. Poco esplorato dagli studiosi durkhei-
miani a metà del ventesimo secolo, oggi si ritiene invece che questo concetto 
abbia grandi potenzialità per certi tipi di discorsi sociologici e antropologici. 
Tuttavia, prima che il lettore si entusiasmi per l’eff ervescenza, sono opportune 
alcune considerazioni di avvertimento.

La prima è che sebbene il concetto fosse stato avanzato e criticato al tempo 
della pubblicazione delle Forme elementari nel Forme elementari nel Forme elementari 1912, e ancora durante gli anni 
Venti quando le idee durkheimiane erano sottoposte a dura critica nel con-
testo dell’“Aff aire Lapie”, esso fu però rapidamente dimenticato, con l’unica 
eccezione degli scritti di Richard [cfr. Geiger 1983]. Un certo interesse ven-
ne riacceso con la pubblicazione della biografi a intellettuale di Steven Lukes, 
Émile Durkheim Émile Durkheim É [1973], così come con altri libri su Durkheim. Vale la pena 
di notare che nel libro di Lukes, chi costruì l’indice analitico ritenne oppor-
tuno virgolettare la parola eff ervescenza. I primi critici dell’esplorazione du-
rkheimiana del concetto di eff ervescenza si concentrarono su una questione 
di carattere metodologico: quanto cioè egli si fosse appoggiato sul lavoro dello 
psicologo Gustave Le Bon, che aveva lavorato sul comportamento delle masse 
[cfr. Pickering 1984, 395-403]. 

La critica secondo cui Durkheim avrebbe abbandonato i sentieri socio-
logici per seguire quelli della psicologia è però del tutto ingiustifi cata, come 
Talcott Parsons e altri hanno messo in evidenza [Parsons 1986, 437; cfr. an-
che Pickering 1984, 395-403]. Parsons sostiene infatti che “è da provare che 
Durkheim lo interpretasse [il rituale] come una situazione di psicologia di 
massa; non c’è invero alcuna base per questa ipotesi”. [Parsons 1986, 483]. 
Riferendosi a occasioni di eff ervescenza collettiva, Durkheim non pensava a 
folle ad hoc (foule), quanto piuttosto a raggruppamenti di persone ritualmen-ad hoc (foule), quanto piuttosto a raggruppamenti di persone ritualmen-ad hoc
te o socialmente organizzati. Per questa ragione, personalmente preferisco il 
termine assemblea eff ervescente (eff ervescent assembly) a quello di eff erve-
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scenza collettiva (collective eff ervescence), e infatti Durkheim in certe pagine 
fa riferimento a delle adunanze [cfr. Pickering 1984, 399-404].

La seconda considerazione di avvertimento è che recentemente alcuni 
studiosi tendono a considerare il concetto di eff ervescenza come una chiave 
essenziale per spiegare il mutamento sociale e religioso. E sia. Ma il pericolo 
è che se questa posizione viene adottata con troppo entusiasmo, il respiro 
del contributo durkheimiano allo studio della religione può essere ridotto 
a questo solo concetto. Altri contributi da lui off erti – la sua teoria generale 
della religione, il suo studio del rituale, della natura delle credenze, e così via 
– rischiano di essere sottovalutati. Raymond Boudon ha avanzato la stessa os-
servazione in un libro piuttosto recente, Ya-t-il ancore une sociologie? [Boudon 
e Leroux 2003, 111].

5.1 L’eff ervescenza sotto la lente

Durkheim descrive il modo in cui l’eff ervescenza può essere collocata e il 
modo in cui sorge come segue:

Per esperienza (…) sappiamo che, quando gli uomini sono riuniti, quando vi-
vono una vita comune, dalla loro stessa riunione sorgono forze eccezionalmente 
intense che li dominano, li esaltano, portando il loro tono vitale a un grado che 
non attingono nella loro vita privata. Sotto l’eff etto di un impulso collettivo, 
sono a volte colti da un vero e proprio delirio, che li spinge ad azioni in cui non 
si saprebbero riconoscere [Durkheim 1996b, 336]. 

Sembra che il suo precoce interesse per l’eff ervescenza fosse stato solle-
vato, o almeno raff orzato, dall’incontro con certi studi etnografi ci, in cui si 
osservavano tribù che dopo aver passato un certo tempo disperse si riunivano 
in determinati periodi dell’anno. Rilevanti esempi di ciò, che furono portati 
all’attenzione di Durkheim da suo nipote Marcel Mauss, erano gli Eskimo e 
le tribù dell’Australia Centrale, come per esempio gli arunta. L’eff ervescenza 
collettiva si accendeva in coincidenza con occasioni di riunioni regolari. Ispi-
rato da questi movimenti ritmici tribali, Durkheim mostrò allora un esempio 
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moderno, gli eventi cioè che avevano circondato la Rivoluzione francese. E, 
per estensione, tutte quelle occasioni in cui la vita associata mostrava un’in-
tensa eccitazione. Con parole che sono poi diventate famose, e che meritano 
di essere di nuovo citate, egli aff ermò:

Vi sono periodi storici in cui, sotto l’infl uenza di qualche grande scuotimento 
collettivo, le interazioni sociali diventano molto più frequenti e attive. Gli indivi-
dui si cercano, si riuniscono maggiormente. Ne risulta un’eff ervescenza generale, 
caratteristica delle epoche rivoluzionarie e creatrici [Durkheim 2005, 269]. 

Al fi ne di mostrare altri esempi, egli fece riferimento al periodo delle Cro-
ciate e a Giovanna D’Arco e, più di recente, alla Rivoluzione Francese e all’Af-ciate e a Giovanna D’Arco e, più di recente, alla Rivoluzione Francese e all’Af-ciate e a Giovanna D’Arco e, più di recente, alla Rivoluzione Francese e all’
faire Dreyfus. Di questo eccitamento collettivo, Durkheim scrisse:

se la vita collettiva, quando raggiunge un certo grado di intensità, risveglia il pen-
siero religioso, ciò avviene perché determina uno stato di eff ervescenza che muta 
le condizioni dell’attività psichica. Le energie vitali sono sovraeccitate, le passioni 
più vive, le sensazioni più forti. L’uomo non si riconosce più; si sente trasformato 
(…) [Ivi, 486].

Si può fare riferimento all’eff ervescenza collettiva come a una tecnica per il 
raggiungimento di determinati scopi, ma essa implica anche tecniche proprie 
che comprendono, tra le altre cose, la musica ritmica, l’accelerazione dei mo-
vimenti, il canto ripetitivo di alcune parole e slogan, l’uso di droghe e liquidi 
intossicanti.

5.2 Ancora sull’eff ervescenza: le sue due funzioni

Già nel 1893, nella Divisione del lavoro sociale, Durkheim era fermamente 
convinto che il processo dell’eff ervescenza avesse luogo all’interno di assem-
blee. Egli scriveva allora: “Stati identici di coscienza, come si intrecciano l’uno 
con l’altro, si rinforzano a vicenda”. Poi osservava un risultato particolare: “da 
questa fusione emerge una nuova idea che assorbe le precedenti e che, come 
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risultato, è più vivida di quelle prese una per una. È questa la ragione per cui, 
nelle grandi assemblee, le emozioni possono diventare violente”. Così, si può 
sostenere che come risultato di simili raggruppamenti, un oggetto sacro può 
diventare profano, e viceversa. Questo tipo di eff ervescenza viene di fatto chia-
mata da Durkheim “eff ervescenza creatrice”. Con parole ben note, egli scrisse 
che “è dunque in questi ambienti sociali eff ervescenti e da questa stessa eff er-
vescenza che sembra essere nata l’idea religiosa” [Durkheim 2005, 277]. Una 
cosa è certa: questo tipo di raggruppamenti può dare vita a risultati incerti, in 
termini di idee, ideali e credenze. Questo tipo di eff ervescenza è strettamente 
associato con la sovreccitazione. Applicando le idee di Durkheim, si potrebbe 
sostenere che uno degli esempi più ovvi e chiari di eff ervescenza creativa in 
tempi recenti è dato dalle assemblee tenutesi in rapporto al Concilio Vaticano 
II. Qui, la grande eccitazione del raggrupparsi di un ampio numero di vescovi 
e di loro consulenti dette vita a radicali mutamenti in certe credenze e prati-
che interne alla Chiesa Cattolica.

Durkheim, tuttavia, punta l’attenzione anche su assemblee collettive che 
producono eff ervescenza e in cui le persone dissipano un’energia considerevo-
le e in cui si sentono, se si accetta la terminologia durkheimiana, psicologica-
mente più forti. Ma, in contrasto con il primo tipo appena sopra menzionato, 
da queste ultime assemblee non risultano di fatto nuove idee. Alle volte esse 
rivivono un evento creativo originario. La celebrazione annuale della Pente-
coste, per esempio, è un esempio preso dal mondo cristiano, e la stessa cosa si 
potrebbe dire del Natale e della Pasqua. Queste sono assemblee simili a quelle 
degli arunta che, dopo un periodo di separazione, si riuniscono in assemblee 
collettive per commemorare i momenti di grande fondazione mitica delle loro 
società. L’attenzione dell’assemblea è centrata sulla ri-attualizzazione del pas-
sato, non sulla ricerca di nuove idee e ideali. I rituali sono circondati dal sacro, 
che per defi nizione non cambia, non può cambiare come risultato del rito.

Questi due tipi o, in senso blando, queste due funzioni, sono richiamate 
da Durkheim stesso nel 1911, allorché fa riferimento a “periodi di creazione e 
di rinnovamento” connessi all’associazione collettiva [cfr. Durkheim 1996c]. 
Dalle pagine di Durkheim è certamente legittimo collegare queste due mo-
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dalità dell’assemblea collettiva alle due componenti necessarie della religione. 
Il tipo creativo di eff ervescenza, enfatizzando idee e valori, è chiaramente in 
linea con la credenza religiosa. Invece, il tipo che enfatizza meno idee e valori, 
quello cioè preposto alla conferma e al raff orzamento di ideali passati, riman-
da al rito. Qui le persone vengono coinvolte in rituali già ben stabiliti. Le 
emozioni possono ben essere forti, ma non accade nulla di radicale attraverso 
mutamenti di credenze o azioni religiose. Una prova di ciò sta nel riferimento 
di Durkheim, che troviamo nella Conclusione delle Forme elementari, all’ef-
fervescenza collettiva intensa. In questa sezione, egli non tratta del rituale, ma 
delle credenze religiose.

Il parallelismo che abbiamo stabilito tra eff ervescenza creativa e credenze, 
da una parte, e forme di eff ervescenza riaff ermative e rituale, dall’altra, riman-
da al problema del rapporto tra credenza o rappresentazione e rituale. Quale 
delle due cose è più importante in Durkheim? Quale risulta essere prioritaria? 
In certe pagine sembra che la dimensione prioritaria sia il rito, specialmente se 
si tiene conto dell’infl uenza che si dice abbia avuto Robertson Smith nell’ana-
lisi durkheimiana della religione. Vi sono però altre pagine in cui Durkheim, 
il razionalista critico prosecutore di Cartesio, guarda alla credenza come al 
punto di partenza della comprensione della vita sociale, non solo con riguardo 
alla religione. L’evidenza dice che Durkheim non prese mai defi nitivamente 
posizione per una o l’altro: credenza e rito sembrano posti sullo stesso piano 
e formare una vera dicotomia4. Non meno importante è il fatto che queste 
due dimensioni si supportano l’una con l’altra – il rituale mettendo in scena 
il mito, e il mito costituendo la ragion d’essere del rituale.

5.3 Eff ervescenza: critica e bilancio

Dal modo in cui Durkheim tratta il tema dell’eff ervescenza collettiva, risulta 
chiaro che egli non intendeva aff atto limitarla a contesti religiosi, per quanto 
questi ne costituiscano l’esempio più chiaro. Infatti, gli eff etti e la struttura 
stessa di simili contesti possono essere riferiti a ogni forma di raggruppamento 

4  Per una discussione più approfondita di questo punto, cfr. Pickering [1984, cap. 20].
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sociale in cui esista una intensa interazione emozionale tra i presenti. Pro-
prio in ciò sta una delle ragioni che spinse Gaston Richard a rimproverare a 
Durkheim un uso non specifi co del concetto. Richard, un tempo collega di 
Durkheim a Bordeaux e collaboratore dell’AnnDurkheim a Bordeaux e collaboratore dell’AnnDurkheim a Bordeaux e collaboratore dell’ éeéeé , concordava sul fatto che 
ogni società abbia bisogno, di tanto in tanto, di raccogliersi per mantenere e 
raff orzare i sentimenti collettivi. Tuttavia, egli sosteneva che l’approccio trop-
po generico di Durkheim signifi cava che “questa [eff ervescenza collettiva] vale 
tanto per un gruppo di bevitori e membri di un’associazione gastronomica, 
quanto per un gruppo di corridori, di sportivi, entusiasti e giocatori d’azzar-
do, per un’associazione di patrioti o una comunità di credenti. In ogni caso, 
l’atto del riunirsi rinforza gli stati collettivi senza che si possa tracciare alcuna 
distinzione tra questi casi” [Richard, in Pickering 1975, 247]. La ragione della 
circostanza, in altre parole il contesto, non è, per Durkheim, di importanza 
alcuna. Si tratta di una tecnica, si potrebbe dire, applicabile tanto a una folla 
da stadio quanto alla Pentecoste. 

Quest’ultima è un classico esempio di ben documentata assemblea eff er-
vescente, centrale nella costituzione della chiesa cristiana. Il carattere aspe-
cifi co di questa tecnica riduce la vita religiosa alla vita sociale, all’emozione 
collettiva, priva di ogni specifi cità. Inoltre, l’emozione collettiva nella forma 
di un’aff ollata assemblea può alle volte dare vita a ogni forma di trivialità e 
può lasciare scie di crudeltà e violenza, come nel caso degli hooligans in molti 
incontri di calcio nell’Europa di oggi5. Così, dalla stessa fonte può essere gene-
rato tanto il male quanto il bene. Quando è in questione la religione, sostene-
va Richard, lì germogliano raffi  nati sentimenti e preoccupazioni di carattere 
morale – e qui, ovviamente, egli pensava alla religione cristiana [Richard in 
Pickering 1975, 248]. Al di là dei suoi personali pregiudizi religiosi, Richard 

5  Nei suoi primi scritti, Durkheim usava il termine eff ervescenza “morbosa” (maladive) 
che ovviamente implica un determinato tipo di giudizio morale. Ciò vale nel libro del 
1897, Il Suicidio, in cui egli menziona quanto accade nelle società contemporanee paral-
lelamente al progresso. Tuttavia, non risulta che egli abbia usato lo stesso termine altrove. 
Ciò sembra confortare la tesi secondo cui egli non ha sviluppato il concetto di tecnica 
dell’eff ervescenza in modo sistematico.
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sollevava un problema reale, in quanto l’approccio di Durkheim è troppo 
naïve o semplicistico, e c’è bisogno di andare al di là della pura dimensione 
descrittiva. Di certo Durkheim diventò consapevole di queste critiche. Poco 
dopo la pubblicazione delle Forme elementari, egli aff ermò:

non ogni comunione di coscienze produce religione. Bisogna, in aggiunta, che 
siano soddisfatte certe condizioni particolari. Bisogna soprattutto che vi sia un 
certo grado di unità, di intimità, e che le forze che essa libera siano abbastanza 
intense da trarre l’individuo fuori da sé e da elevarlo a una vita superiore. Bisogna 
quindi che i sentimenti così suscitati si fi ssino su certi oggetti concreti che li sim-
bolizzino [Durkheim 1975, Vol. 2, 41].

Questo signifi ca anche dire che, nella ricerca di una spiegazione o di una 
adeguata comprensione di un contesto di eff ervescenza collettiva, bisognereb-
be guardare al di là del concetto di eff ervescenza in sé e tenere in considerazio-
ne i fattori “razionali” che si riferiscono al quid dell’assemblea eff ervescente, quid dell’assemblea eff ervescente, quid
con un occhio a una “vita superiore”, a un qualche tipo di giudizio morale. 
L’eff ervescenza collettiva, usata in modo rozzo, può diventare un deus ex ma-
china nella spiegazione del mutamento sociale. Il problema, in realtà, è quello china nella spiegazione del mutamento sociale. Il problema, in realtà, è quello china
di andare al di là delle sue dinamiche e di quello che Durkheim non ci ha 
detto. 

Sarebbe utile, per cercare di dipanare le dinamiche dell’assemblea eff erve-
scente, studiare qualche caso specifi co, come quello indicato in precedenza: 
analizzare per esempio il Concilio Vaticano II. Bisognerebbe farlo non solo in 
termini di eff ervescenza, ma a partire dalla conoscenza disponibile di note e 
osservazioni – a partire insomma dai materiali storici e “etnografi ci” disponi-
bili. Da quel che a oggi si sa, è assolutamente evidente che le idee alla base del-
la riforma del Vaticano II erano già state sviluppate qualche tempo prima nel 
lavoro accademico dei teologi. Quel che era necessario perché la riforma avesse 
luogo era che le loro idee venissero accettate dalla chiesa nel suo complesso. E 
fu precisamente a questo punto, si può assumere, che l’eff ervescenza collettiva 
giocò un ruolo cruciale. Il punto è che solo allora intervenne una tecnica che 
funzionò da catalizzatore della trasformazione. Se le assemblee del Vaticano 
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II sono validi esempi di quel che Durkheim intendeva per eff ervescenza col-
lettiva nella sua dimensione creativa, allora non c’è alcun ripiegamento della 
ragione. La ragione gioca un ruolo pari ad altri fattori. Si potrebbe guardare 
anche alle grandi adunate organizzate da Hitler negli anni Trenta. Chiara-
mente, furono queste grandi assemblee eff ervescenti, fortemente organizzate 
in stile tedesco, che generarono un’enorme mole di emozione collettiva. Si 
trattava di un’intera nazione che dava luogo a eventi che non avevano alcun 
impulso o esito creativo. Quel che producevano lo facevano per via di istinti 
emozionali. Tuttavia, a oggi non risulta che essi siano stati analizzati con lenti 
durkheimiane. 

Vi sarebbero altre questioni da prendere in considerazione. È proprio vero 
che ogni gruppo sociale, da un club di ciclisti a un moderno stato naziona-
le, ha bisogno di periodiche occasioni in cui le emozioni collettive vengono 
sollevate al di sopra di quelle proprie della vita ordinaria? Si potrebbe nutrire 
qualche dubbio in proposito, poiché alcuni tipi di società sembrano riunirsi 
più spesso di altri e per periodi più lunghi. Basta mettere a confronto, per 
esempio, le molte festività cristiane che avevano luogo nell’Europa del Medio 
Evo con il numero esiguo di quelle che si tengono nell’Europa contempora-
nea. Per quale ragione vi è questa diff erenza? E poiché tra una società e l’altra 
esistono ampie variazioni culturali, l’assenza totale di festività deve essere con-
templata come una possibilità logica. Sia chiaro, questa non è una questione 
di festività personali o sociali, giacché queste non contengono alcuna compo-
nente ideologica. 

Un altro punto rimanda alla forte imprevedibilità degli esiti di un’occasio-
ne di eff ervescenza creativa. Le scienze cosiddette “dure” raggiungono i loro 
scopi quando sono in grado di predire un risultato sulla base della fusione o 
giustapposizione di precedenti eventi o elementi. Questo non è il caso dell’ef-
fervescenza collettiva. Qui la spiegazione o persino la descrizione avviene ex 
post facto.

Venendo ai due tipi o modelli di assemblea eff ervescente, entrambi cer-
tamente generano un’energia religiosa o una forza di un tipo o di un altro. 
Come, dunque, si può dire a quale funzione esse adempiano? Quella relativa 
alla componente rituale della riunione o quella che si focalizza invece sul-
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l’emergere del mutamento e sulla dimensione creativa [cfr. Pickerin 1984, 
410-411, 414-417]?

L’eff ervescenza collettiva può essere accettata come teoria del mutamento 
solo se si seleziona una delle sue funzioni, ossia quella creativa. L’eff ervescenza 
collettiva in sé diffi  cilmente costituisce una teoria: essa assomiglia di più a un 
mistero – essa è inesplicabile e insolubile.

Durkheim raggruppava tutti i tipi di attività eff ervescente sulla base del-
l’assunto che essi avevano comunque delle caratteristiche comuni. Se questo è 
accettabile, rimane il fatto che egli andava poi dal regolare radunarsi dei grup-
pi Eskimo alla Rivoluzione Francese, fi no all’Aff aire Drayfuspi Eskimo alla Rivoluzione Francese, fi no all’Aff aire Drayfuspi Eskimo alla Rivoluzione Francese, fi no all’ . Ciò comporta la 
necessità di un qualche tipo di classifi cazione interna dei tipi di eff ervescenza 
anche al di là dei due principali tipi tracciati in precedenza. Inoltre, una simile 
classifi cazione dovrebbe anche chiamare in causa l’introduzione di “fattori ra-
zionali” – materiali storici e etnografi ci. Ripetiamolo: lo studio delle emozioni 
in sé non costituisce un passpartout!passpartout!passpartout

5.4 L’eff ervescenza: conclusione

Esplorando il fenomeno dell’assemblea eff ervescente all’interno di un frame-
work sociologico e antropologico, Durkheim fece un lavoro pionieristico. work sociologico e antropologico, Durkheim fece un lavoro pionieristico. work
Nessuno prima di lui aveva usato questo concetto nello stesso modo. D’altra 
parte, nessun altro studioso dopo di lui ha sviluppato l’idea più in dettaglio. 
Alcuni hanno trovato esempi ulteriori, anziché sviluppare e analizzare il con-
cetto in sé nel dettaglio. Gli studiosi sembrano accontentarsi di nascondersi 
dietro la nuvola socio-emozionale che ricopre il concetto di assemblee eff erve-
scenti, piuttosto che cercare di spiegarne le dinamiche e i paradossi interni6.

6  Discutendo con Durkheim Henri Delacoix sostenne che quel che Durkheim aveva scritto 
a proposito dell’eff ervescenza collettiva rappresentava solo l’inizio di uno studio ulteriore; 
e quello studio avrebbe dovuto essere estremamente dettagliato e rigoroso, così da attri-
buire ulteriore importanza a questo fenomeno. Cfr. Durkheim 1975, Vol. 2, pp. 23-59.

QTS_2006.indd   138 16/08/2006   13.01.15



Il posto delle emozioni nella sociologia della religione di Durkheim | 139 

6. Contenere le passioni

Una cosa che si può dire con convinzione del pensiero di Durkheim è che 
esso non è del tutto lineare o privo di ambiguità, malgrado quel che di primo 
acchito sembra lineare e “scientifi co”. In passato vi sono stati molti interpreti 
che lo hanno etichettato ora come idealista, realista, funzionalista e così via. 
Il risultato è spesso l’emergere di un durkheimismo volgare o semplicistico, 
in cui le sottigliezze del suo pensiero rischiano di andare del tutto perse [cfr. 
Stedman Jones 2001, soprattutto il Cap. 1]. 

Inoltre, il modo in cui egli usava i concetti era spesso ambiguo e com-
plesso, come nel caso del sacro e del profano. Durkheim lotta con irrisolte 
ambiguità e dualismi: individuo-società, anima-corpo, razionale-irrazionale, 
meccanico-organico, e così via. Queste ambiguità emergono anche nell’esame 
del ruolo che hanno le emozioni nella religione. L’attenzione si è concentrata 
sulla presenza e l’effi  cacia delle emozioni in contesti di vita collettiva come i 
rituali, o in occasione di sovreccitazioni, come in casi di eff ervescenza colletti-
va. La religione ha poteri dinamogenetici che sollevano le persone al di sopra 
di loro stesse, le fanno sentire più forti e possono persino dare vita a nuove 
credenze e idee. 

C’è, tuttavia, un’altra faccia della medaglia. La religione, agli occhi di 
Durkheim, non incoraggia solo la liberazione di un potere emozionale, ma lo 
deve anche contenere. Essa fa sì che gli individui non possano essere dominati 
dalle passioni e limita quella libera espressione che viene spesso associata con 
gli istinti emozionali. Inoltre, la religione fa agire gli individui in modi che 
possono risultare personalmente spiacevoli e implica la soff erenza come nel 
caso dell’ascetismo e dell’auto-negazione e, potremmo aggiungere, nei casi 
estremi della persecuzione e del martirio. Essa vincola l’egoismo e in quanto 
tale è uno dei fondamenti, e forse il principale, di una società in cui le perso-
ne possano vivere insieme armoniosamente. La solidarietà sociale o l’ordine 
sociale possono essere stabiliti solo per questa via. In breve: l’autocontrollo 
e l’autodisciplina sono considerati da Durkheim altrettanto importanti, se 
non più importanti, delle emozioni collettive, per comprendere il ruolo della 
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religione nella società. Egli aveva un legame sentimentale con il cattolicesimo 
romano medievale, e questo era dovuto in parte al suo elemento ascetico e 
alla sua capacità di controllo sulle vite degli individui [cfr. Pickering 1984, 
427 e ss.]. Prendendo in esame il suicidio, egli sostenne, a torto o a ragione, 
che il maggior tasso di suicidi che si rilevava tra i protestanti a confronto con 
quello presente tra i cattolici fosse dovuto all’enfasi che i protestanti pongono 
sulla libertà individuale, con un corrispondente indebolimento del controllo 
sociale, che a sua volta impedisce agli individui di voltare le spalle al suicidio a 
fronte di eventi stressanti o emotivamente di disturbo. Ancora, su un terreno 
sociale e morale, Durkheim si produsse in un attacco dell’arte moderna nella 
misura in cui essa aveva in discredito i vincoli sociali e morali, ed esprimeva 
quel che a Durkheim appariva una forma di decadenza con, si potrebbe dire, 
sfumature di emotività incontrollata.

Durkheim sosteneva con fermezza che in ogni epoca nella cristiana Europa 
l’autorità morale era stata fondata sulla religione. Senza la religione le fon-
damenta della morale si sbriciolano. Senza un autorevole squillo di tromba, 
le persone non prenderanno in considerazione le direttive morali. Così, alla 
luce del moderno secolarismo, laicizzazione per dirla alla francese, con il suo 
rifi uto del vero valore della religione, l’unica possibile soluzione al problema 
dell’autorità morale sta nella società stessa. Il sacro della religione deve essere 
rimpiazzato dalla sacralità della società. Una simile soluzione porta con sé 
problemi che non possono essere analizzati in questo contesto. 

Durkheim, un sociologo dallo spirito puritano, aveva timore di un’esube-
ranza emotiva incontrollata, lo stesso timore proprio di Calvino. La sicurezza 
o l’ordine sociale, assolutamente essenziali per l’individuo, possono essere rag-
giunti solo quando le persone accettano le norme dettate dalla società, norme 
che contengono e controllano gli impulsi emozionali.
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Conclusione

Così il nostro periplo si conclude. La presunta analisi strutturale dei fenomeni 
sociali priva di ogni riferimento alla dimensione emozionale è, come abbia-
mo visto, una distorsione del pensiero di Durkheim. La presenza di questa 
dimensione è osservabile persino all’interno dei fatti sociali, per quanto Du-
rkheim non ne consideri la natura propria nel dettaglio. Se è vero che la reli-
gione è un’area sociale in cui la dimensione emozionale si manifesta in modo 
esplicito, come nel rituale e nell’eff ervescenza collettiva, è altrettanto vero che 
la religione è funzionale al controllo delle emozioni e alla prevenzione delle 
tendenze egoistiche, cosa che costituisce a sua volta una condizione sine qua 
non della vita sociale.

(Traduzione di Massimo Rosati)
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Gianfranco Poggi

Il pathos della contingenza della società in Durkheim
e il suo rimedio nella religione

Usavo ritenere che l’accostamento operato da Parsons in Th e Structure of 
Social Action fra il pensiero di Durkheim e quello di Weber fosse so-

stanzialmente insostenibile, anche se Parsons nel proporlo riconosceva forti 
divergenze tra i due in merito ai rispettivi temi d’indagine e all’orientamento 
generale del loro trattamento. 

Quella insostenibilità, a mio parere, risultava anche dall’impostazione ge-
nerale del pensiero dello stesso Parsons, così come lo costruivano le sue opere 
successive. Grosso modo, l’ispirazione teorica generale di quelle opere ripren-
de e accentua, in Durkheim, l’importanza del momento normativo dell’ordi-
ne sociale. Per contro, la teoria di Parsons (ad esempio in Th e Social System) 
si serve (in particolare) di Economia e società Economia e società Economia e societ prevalentemente come di una 
specie di cava, estraendone elementi concettuali e talora empirici, mettendo 
tra parentesi la loro derivazione ideal-tipica nell’opera dello stesso Weber, e 
li mette al servizio appunto di una impostazione normativistica di stampo 
durkheimiano. 

Proprio questo uso diverso dei due sfondi teorici, a mio parere, suggeriva 
che, dal suo stesso punto di vista, Parsons si era reso conto della sostanziale 
alterità tra loro, anzi direi della loro incompatibilità, a dispetto appunto del 
precedente discorso che li rendeva invece “brothers under the skin” per quan-
to concerneva la struttura dell’azione sociale.

Senza tornare, qui, sulla vexata quaestio della sostenibilità della trattazione 
parsoniana di Durkheim e Weber, per mio conto direi che forse, a suo tem-
po, avevo eccessivamente accentuato la loro diversità. Tornando abbastanza di 
recente sulle fonti durkheimiane molti anni dopo averle studiate abbastanza 
d’appresso per scrivere una mia vecchia opera da tempo esaurita (Immagini 
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della societàdella societàdella societ , 1970) – in cui Durkheim fi gurava come uno di tre comprimari, 
accanto a Tocqueville e a Marx – al fi ne stavolta di scrivere un breve libro 
tutto su di lui [Poggi 2000] mi sono convinto che quanto meno su un punto 
fondamentale c’era molto più accordo tra Durkheim e Weber, o meno incom-
patibilità, di quanto non mi fosse apparso in precedenza. 

Questo punto fondamentale è il ruolo della soggettività nella formazione-
confi gurazione e operazione dei fenomeni sociali. Direi che mi era sfuggi-
to in che misura questo punto, espressamente tematizzato nella concezione 
weberiana della sociologia come “scienza che si occupa della comprensione 
interpretativa dell’azione sociale” (laddove è costitutivo dell’azione stessa che 
il soggetto – necessariamente individuale – la intraprenda e gestisca alla luce 
di una sua attribuzione di signifi cato alla realtà) fosse quanto meno implicita-
mente recepito nella visione durkheimiana della sociologia, anche se questa ne mente recepito nella visione durkheimiana della sociologia, anche se questa ne mente
formula l’oggetto primario come “i fatti sociali”, e la impegna a trattare questi 
“come delle cose”. 

È innegabile, di primo acchito, il contrasto tra l’accoppiata concettuale 
durkheimiana “fatto/cosa” e quella weberiana “signifi cato/azione”, contrasto 
che si dispiega in una molteplicità di ulteriori, signifi cative diff erenze, sia me-
todologiche che di sostanza. Ma quel contrasto diventa ingannevole se non lo 
si ridimensiona, e forse lo si relativizza, tenendo conto di numerosi, espressi 
riconoscimenti da parte di Durkheim della natura inevitabilmente “mentale” 
dei fatti sociali fondamentali. Questi consistono in manières d’agir et de pen-
ser, che in quanto tali si rivelano e si realizzano soltanto se e in quanto l’agire 
umano le recepisca e si orienti ad esse (magari sottraendosi al loro imperativo 
e negandole). In altre parole, la mediazione soggettiva (che, daccapo, in Du-
rkheim come in Weber non può essere che individuale) costituisce una com-
ponente necessaria e determinante – assiomatica, direi – degli accadimenti 
sociali in quanto tali, per massicce che siano le strutture che li contengono, li 
disciplinano e li ingenerano.

Ciò che diff erenzia la versione weberiana di questo assioma da quella 
durkheimiana è l’accentuazione in Weber dell’aspetto interpretativo di quella durkheimiana è l’accentuazione in Weber dell’aspetto interpretativo di quella durkheimiana
mediazione, che a monte richiama una antropologia fi losofi ca (sostanzialmen-
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te implicita in Weber, più esplicita ad esempio in Dilthey) per cui l’uomo è 
costituzionalmente un “animale interpretante”, e a valle impone allo studioso 
dei processi storico-sociali di assumere, diciamo così, una postura ermeneuti-
ca. Nulla di tutto questo in Durkheim, ed è forse il caso di dire che per questo 
la sua è una posizione soggettivistica qui ne se connait, e che in un certo senso qui ne se connait, e che in un certo senso qui ne se connait
ha paura di se stessa – paura di riconoscere fi no in fondo che i fatti sociali sono 
things that people carry around in their heads. 

Oppure forse un eco di questa paura, diciamo, concettuale si può ritrovare 
in quello che altrove ho chiamato il pathos di Durkheim, un aspetto (anche 
questo ampiamente implicito) del suo pensiero che vorrei riprendere breve-
mente in questa sede. 

Come altrove, prenderei le mosse da un passo delle Forme elementari della 
vita religiosa in cui Durkheim, dopo aver riconosciuto i grandi meriti del 
libro di Robertson Smith sulla religione dei semiti, ne dissente su un punto 
importante – l’interpretazione da darsi a pratiche sacrifi cali che si confi gurano 
esternamente come off erta di cibo alla divinità. Questa confi gurazione, so-
stiene Robertson Smith, è ingannevole, perché fa pensare che tocchi ai fedeli 
tenere in vita la divinità, il che non si lascia conciliare col fatto che (tramite i 
sacrifi ci e altrimenti) essi chiedono invece di essere tenuti in vita dalla divinità. 
L’off erta di cibo deve quindi essere intesa altrimenti che nel suo signifi cato, 
diciamo, “facciale”.

Per niente, obbietta Durkheim. Quel contrasto è soltanto apparente, o 
comunque non esclude la validità di quel signifi cato. È proprio vero che spetta quel signifi cato. È proprio vero che spetta quel
ai fedeli, tramite le pratiche sacrifi cali, nutrire quegli dèi ai quali chiedono a 
loro volta di nutrirli. C’è eff ettivamente una reciprocità tra i due termini del 
rapporto, un mutuo impegno, per ciascuno, ad assicurare che l’altro esista e 
prosperi. 

Come richiede l’intuizione teorica fondamentale delle Forme elementari, 
Durkheim più o meno espressamente traspone e generalizza questa interpre-
tazione, svolta in prima battuta con riferimento a un fenomeno espressamente 
religioso, applicandola a ogni signifi cativo rapporto, religioso o meno, tra in-
dividuo (o gruppo) e società. Gli individui (e i gruppi) dipendono totalmen-
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te, per la loro sussistenza e vitalità, dalla società. Ma ciò non esclude che spetti 
a loro mantenere in vita la società stessa. E non possono farlo che rispettando 
le direttive e adottando i quadri mentali impartiti dalla società in merito al 
loro agire e al loro pensare, anche e soprattutto quando l’esecuzione di quelle 
direttive e la fedeltà a quelle prospettive richiedono che venga contrastato e 
superato quello che Parsons chiamava il “bombardamento degli interessi”, 
intendendo questi come opzioni e preferenze strettamente private, non rispet-
tose quindi delle richieste e delle esigenze dell’ente sociale più ampio a cui de-
terminati individui e gruppi appartengono (e da cui, daccapo, dipendono). 

Insomma, il rapporto individuo (gruppo)/società si rivela come da una 
parte asimmetrico, dall’altra dialettico, per adottare un’espressione che io non 
uso volentieri, e che comunque, a quel che ricordo, non appartiene (quanto 
meno nel signifi cato che gli do qui) al vocabolario fi losofi co di Durkheim. 
Vediamo una formulazione particolarmente eloquente di questa concezione 
verso la fi ne delle Forme elementari: 

E infatti, come quest’ultima, anche la vita sociale si muove in un circolo. Da una 
parte, l’individuo riceve dalla società il meglio di se stesso, tutto ciò che gli dà una 
fi sionomia e un posto particolare tra gli esseri, la sua cultura intellettuale e mo-
rale. Si tolgano all’uno il linguaggio, le scienze, le arti, le credenze della morale, e 
egli cadrà al livello dell’animalità. Gli attributi caratteristici della natura umana ci 
provengono quindi dalla società. Ma d’altra parte, la società non esiste e non vive 
che negli e mediante gli individui. Si lasci che l’idea di società si estingua negli 
spiriti individuali, che le credenze, le tradizioni, le aspirazioni della collettività 
cessino di essere sentite e condivise dai singoli, e la società morirà [Durkheim 
2005, 408-409].

Cosa c’entra questo col pathos? C’entra perché, se non altro dal punto di 
vista strettamente concettuale, ne discende che la società è una realtà sì estre-
mamente potente, ma anche intrinsecamente contingente, quindi alla fi n fi ne 
fragile e direi quasi precaria, perché sussiste solo se e in quanto la mantengano 
in vita esseri che ad essa stessa spetta, a sua volta, mantenere in vita. Il frisson
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d’inquietudine che Durkheim deriva da questa conclusione è particolarmente 
evidente, direi, nel bel mezzo del passo delle Forme elementari appena citato: 

Si lasci che l’idea di società si estingua negli spiriti individuali, che le credenze, le 
tradizioni, le aspirazioni della collettività cessino di essere sentite e condivise dai 
singoli, e la società morirà.

Alcune osservazioni en passant su questo punto. Innanzitutto, l’idea del-en passant su questo punto. Innanzitutto, l’idea del-en passant
l’intrinseca fragilità della società è più comune che possa sembrare quando 
formulata in questi termini, che la esprimono in maniera particolarmente 
pointed e drammatica. L’interrogativo che Simmel formula in termini kantia-pointed e drammatica. L’interrogativo che Simmel formula in termini kantia-pointed
ni, “Come è possibile la società?” non fa altro che sdrammatizzare quella stessa 
idea, assumendo come data l’esistenza della società, ma al contempo pro-
blematizzandola. D’altra parte, quella stessa accezione drammatica dell’idea 
non si trova solo in Durkheim, ma è comune a molto pensiero sociale con-
servatore (o reazionario?). Molti anni fa, Robert Spaemann [cfr. Spaemann 
2002] sostenne che pensatori come Bonald e de Maistre non facevano che 
dare espressione retorica e teorica a un senso vivissimo, relativamente diff uso 
in certi ambienti intellettuali, che le devastanti innovazioni che si assomma-
vano nella rivoluzione francese avevano messo a repentaglio l’esistenza stessa 
della società, e per questo era necessario, ed era urgente, che venissero per 
quanto possibile azzerate. Infi ne, se, come ho suggerito, Durkheim deve il 
suo pathos a una concezione del sociale che ha in comune con Weber, ci si pathos a una concezione del sociale che ha in comune con Weber, ci si pathos
può chiedere come mai quest’ultimo non condivide quel particolare pathos, 
relativo appunto all’esistenza stessa della società, ma semmai avverta un pathos 
diverso, un assillo relativo alla permanenza e alla persistente vitalità di specifi ci 
valori occidentali minacciati sia da certi aspetti della modernità, sia da alcune 
negazioni della stessa. 

Forse a Weber risparmiava quel pathos l’impostazione tipologica di mol-pathos l’impostazione tipologica di mol-pathos
to del suo sapere in merito ai fenomeni storico-sociali. È implicita in quella 
impostazione la consapevolezza che per quanto tutti i modi di concepire e di 
aff rontare i temi dell’esistenza sociale siano invero intrinsecamente limitati, 
parziali, e contingenti, tuttavia normalmente per ciascuno di tali modi esiste 
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un’alternativa concettuale, anzi un novero di alternative, di cui molte tipolo-
gie di Weber costituiscono una serie di inventario ragionato. Ogni tipologia 
rappresenta ciascuna di queste alternative, concettualizzando, a un livello più 
o meno alto di astrazione, le sue caratteristiche e potenzialità, ma anche le sue 
tendenze a esaurire la propria effi  cacia, a fallire, a venir meno. In altre parole, 
vengono implicitamente indicati, per ciascun tipo, il modo e la misura della 
sua contingenza. Quando una determinata alternativa viene meno sul terre-
no, niente paura – l’interprete (la cosa beninteso va diversamente per l’attore) 
trova facile dire: avanti la prossima! 

Inutile dire che anche Durkheim tipologizza, costruisce e confronta con-
cettualmente confi gurazioni diverse di uno stesso fenomeno – basti pensare 
ai suoi quattro tipi di suicidio. Eppure, la sua convinzione che siano esistite 
“forme elementari della vita religiosa” da cui tutte le altre sono derivate e da 
cui derivano la loro essenza, o la sua aspirazione a individuare tramite il di-
scorso sociologico esattamente di quali riforme istituzionali la società contem-
poranea avesse bisogno, o il fatto che ne La divisione del lavoro sociale sussume sociale sussume sociale
entro la stessa categoria di massima forme storiche diverse quanto la società 
medievale degli ordini e quella industriale moderna – tutto questo mi fa pen-
sare che, al confronto con Weber, Durkheim avesse un senso relativamente 
attenuato della molteplicità e varietà degli assetti istituzionali e delle risorse 
culturali e della loro fungibilità. Di qui (forse!) una certa tendenza a vedere la 
diminuita effi  cacia e credibilità di determinati assetti e di determinate risorse 
culturali come la minaccia del caos. (Che era poi la tendenza – e il limite – di 
Bonald e compagnia).

Ma ritorniamo al discorso precedente a queste osservazioni. Se, come ho 
sostenuto altrove – beninteso con nessuna pretesa di originalità – la normasostenuto altrove – beninteso con nessuna pretesa di originalità – la normasostenuto altrove – beninteso con nessuna pretesa di originalità – la  è  norma è  norma
il concetto centrale nell’intero pensiero durkheimiano, che cosa nella norma 
ingenera in Durkheim (magari solo occasionalmente) un senso, appunto, di 
pathos? Nient’altro che la sua stessa natura e il suo modus operandi. Una nor-
ma non è una descrizione di uno stato di fatto, non rileva e registra eventi 
pregressi, non è in grado, per il fatto stesso di esistere, di determinare eventi 
successivi. È un’aspettativa, un programma di comportamento, che in quanto 
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tale si aff accia sul futuro e tenta di imporre a esso dei vincoli, ma può riuscirci 
solo mediante il proprio impatto sulla volontà dell’attore, la propria capacità 
di indurlo allo sforzo di conformarsi con quel programma, di affi  dare a que-
sto lo svolgimento del proprio agire. (Tra parentesi, l’idea di eff ort è tra quelle eff ort è tra quelle eff ort
che Th e structure of social action introduce ma non approfondisce, anche se 
implicitamente la richiama l’etichetta “volontaristica” che Parsons usa talora 
per qualifi care la propria teoria dell’azione).

Ora, nella mente di ogni attore che, più o meno consapevolmente, con-
templa le proprie circostanze e le proprie risorse in vista di un agire più o 
meno prossimo, si aff ollano molteplici e diverse prospettive, richieste, ten-
tazioni, aspettative (si pensi, daccapo, al “bombardamento degli interessi”) 
che si candidano tutte come potenziali programmi per quell’agire. Secondo 
Durkheim, il processo di selezione che questa condizione rende inevitabile 
per l’attore non può che orientarsi alla questione di quali tra queste alternative 
abbiano lo status di norme, in quanto provengono dalla società, proteggono 
gli interessi di questa, e ne impongono la superiorità rispetto a interessi di 
provenienza diversa. 

Concettualmente parlando, la risposta a quella questione è semplice: il 
contrassegno inequivocabile della provenienza e della validità sociale di una 
determinata aspettativa è il fatto che questa è sanzionata – vale a dire, la so-
cietà non soltanto propone e aff erma una determinata aspettativa, ma la pri-
vilegia, rende più probabile che questa venga scelta, riduce la contingenza del 
suo attuarsi, promettendo ricompense a chi la scelga e/o punizioni a chi non 
la scelga. 

Per quanto concettualmente nitida, questa posizione solleva quanto meno 
due problemi. Il primo concerne, per così dire, il versante società, da cui 
hanno origine le norme e a cui si deve la sanzione. Questa non è a sua vol-
ta un evento meccanico, prodotto automaticamente dalla natura puramente 
fattuale dei comportamenti rispettivamente conformi o non conformi alla 
norma. È invece una conseguenza “socialmente costruita”, diremmo oggi, dei 
comportamenti; presuppone e dà eff etto a processi sociali di accertamento del 
loro verifi carsi, di valutazione delle loro conseguenze, di attribuzione di meriti 
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e responsabilità a chi li ha posti in essere, di eff ettiva realizzazione delle ricom-
pense e delle punizioni, eccetera. Ma questi processi a loro volta possono aver 
luogo, e creare negli attori delle aspettative conformi, che li indirizzino e li 
orientino nel loro agire futuro, soltanto se a loro volta sono attivati e control-
lati da norme, cioè da direttive anche esse sanzionate. Il che suggerisce una 
diffi  coltà: qui si rischia un regressus a infi nitum. In altre parole, come può la 
sanzione fungere non solo da inconfondibile segnacolo della natura normati-
va di un’aspettativa, ma anche da baluardo contro la contingenza implicita nel 
rapporto tra norma e agire, se l’attuazione della sanzione relativa a una norma 
a sua volta dipende dall’effi  cacia di sanzioni relative a ulteriori norme?

Secondo problema, sul versante invece dell’attore. Durkheim non può non 
contemplare con disagio una condizione in cui l’attore si motivi a conformarsi 
alla norma (o a trasgredirla) strumentalmente, vale a dire in base principal-
mente a un calcolo più o meno espressamente rifl esso relativo a:

 a. la probabilità che alla conformità faccia seguito la ricompensa invece 
che la punizione (anche questo secondo evento può verifi carsi. Pensate 
a quel che successe a Pinocchio dopo il furto subito al Campo dei Mira-
coli e il suo appello al locale tribunale) e alla trasgressione faccia seguito 
la punizione invece che la ricompensa;

 b. l’entità della ricompensa e della punizione stesse.

Un orientamento siff atto verso la norma, e quindi verso la conformità con 
essa, o altrimenti, è di carattere troppo utilitaristico per non mettere a disagio, 
ripeto, quel grande avversario dell’utilitarismo che fu Durkheim.

Questo disagio, a mio parere, a un certo punto indusse Durkheim ad attri-
buire alla sanzione stessa (e in particolare a quella negativa, la punizione) non 
tanto l’eff etto di motivare gli attori alla conformità, quanto quello di riaff er-
mare simbolicamente la natura appunto normativa della norma. Coloro a cui 
la punizione si riferisce, Durkheim argomenta, sono non tanto i trasgressori 
quanto la generalità, fatta in grande maggioranza di non-trasgressori, a cui 
l’occasionale infl izione di soff erenza ai trasgressori (l’essenza della punizione 
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per Durkheim) richiama drammaticamente la norma stessa, rassicurandoli al 
contempo quanto al loro status morale. 

Se la motivazione degli individui al comportamento conforme alla norma 
non si può affi  dare prevalentemente al loro ragionare utilitaristico, a che altro 
affi  darla? Durkheim scarta un altro candidato a questo ruolo, la potenziale 
consapevolezza da parte degli individui che a lungo termine (o invero a me-
dio-lungo termine) il moltiplicarsi di eventi trasgressivi e la loro stessa parteci-
pazione in questo processo renderebbero imprevedibili gli eventi sociali, non 
permetterebbero più agli individui stessi di orientarsi alle norme per gestire 
la loro esistenza, l’abbandonerebbero al caso e al caos. Neanche di questo, 
secondo Durkheim, ci si può fi dare, perché quella consapevolezza non si rea-
lizza facilmente in individui per lo più “con la veduta corta d’una spanna”. A 
questi normalmente sfugge il supporto che indirettamente assicurano alla loro 
esistenza delle norme che in prima battuta appaiono loro invece come degli 
impedimenti e dei fardelli, che contrastano la realizzazione dei loro interessi 
privati e di breve termine. Il rapporto tra moltissime norme e il benessere ge-
nerale è assai indiretto e per lo più non trasparente: ci vuole la sociologia per 
coglierlo, e anche essa può farlo solo tramite indagini complesse e diffi  cili, dai 
risultati a volte controversi. 

Ma allora, se per ridurre la contingenza inerente al rapporto tra agire eff et-
tivo e programma normativo è pericoloso affi  darsi al calcolo, e improbabile 
che ci pensi l’avvedutezza, su che cosa si può far conto? Sul piano concettuale, 
Durkheim ha una risposta fondamentale, d’ispirazione probabilmente kantia-
na. Alla fi n fi ne non si può far conto che sulla possibilità che l’agire individua-
le sia orientato da un senso persistente e cogente della doverosità della norma, 
della sua imperatività morale. Solo tale senso può attivare nell’individuo una 
compliance volonterosa, generosa, fargli trascendere e se necessario sacrifi care compliance volonterosa, generosa, fargli trascendere e se necessario sacrifi care compliance
i propri interessi, facendogli riconoscere e aff ermare la loro inferiorità rispetto 
a interessi più alti e nobili, quelli del gruppo o della società. Sono questi inte-
ressi, secondo Durkheim, che si esprimono pubblicamente nella norma stessa, 
e ogni tanto si rappresentano simbolicamente nella punizione infl itta a chi 
dalla norma devia. La conformità dell’essere (o meglio dell’esistente) col dover 

QTS_2006.indd   153 16/08/2006   13.01.17



154 | Gianfranco POGGI

essere non può trovare un suo ubi consistam che nel riconoscimento da parte 
dell’individuo dell’intrinseca validità della norma, nel fatto che essa possiede 
ai suoi occhi un prestigio aff atto particolare. 

Ma fi no a che punto è davvero, questo, un ubi consistam? Si può veramente 
dire che la norma possiede quel prestigio? Non le è invece conferito dai giudizi, possiede quel prestigio? Non le è invece conferito dai giudizi, possiede
dalle valutazioni, dalle preferenze da parte degli individui stessi? E che conto 
si può fare sulla possibilità che tali giudizi, valutazioni, preferenze, provenienti 
da una molteplicità di individui, molti di questi operanti entro società com-
plesse, altamente diff erenziate, eff ettivamente convergano nell’attribuire tale 
prestigio alle norme? 

Sul piano empirico, non è impossibile pensare a (anzi, sul piano pratico, 
non è impossibile progettare) plausibili risposte a queste domande. Tali rispo-
ste, presumibilmente, si riferirebbero precipuamente a processi di socializza-
zione che hanno luogo in due ambiti istituzionali assai cari a Durkheim (la 
famiglia e la scuola); oppure all’operare di assetti istituzionali che gli premeva 
ristabilire e rinnovare, in particolare di organismi corporativi dotati di risorse 
e facoltà pubbliche, capaci di promuovere gli interessi dei loro membri, ma 
anche di disciplinarli; oppure alle attività sia strumentali che espressive di 
organi propriamente politici, esplicitamente incaricati di produrre norme, di 
attuarle, di verifi carne gli eff etti, di sanzionarle.

Ma sul piano concettuale la diffi  coltà permane. Investire le norme di quel 
particolare prestigio, di quella speciale cogenza, dotarle, direi, della normati-
vitàvitàvit  stessa, resta affi  dato agli individui stessi a cui quelle norme dovrebbero à stessa, resta affi  dato agli individui stessi a cui quelle norme dovrebbero à
rivolgersi imperiosamente. Si ripresenta qui quella circolarità che Robertson 
Smith aveva disconosciuto nelle pratiche sacrifi cali, e che Durkheim aveva vi-
sto come verum et justum della loro essenza, e più generalmente dell’esperien-
za religiosa. Ma non è, questa, un’analogia del tutto rassicurante, dato che, 
si è visto, nell’aff ermare e giustifi care quella circolarità Durkheim ne deriva 
anche, inevitabilmente, una dannata ipotesi: la sociétété é té t mourra. 

Insomma, al pathos non ci si sottrae. Però proprio il riferimento alla religio-pathos non ci si sottrae. Però proprio il riferimento alla religio-pathos
ne, vista soprattutto come insieme di pratiche, apre la via a un modo di fare i 
conti con quel pathos che non lo elimina, ma fi no a un certo punto lo control-
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la e lo riduce. Questo modo non è esplicito in Durkheim, ma a mio parere è 
quanto meno compatibile col suo pensiero in fatto di religione. Vediamolo.

In un passo delle Lezioni di sociologia, Durkheim aff erma che le pretese e 
le contese diciamo distributive generate dalla insaziabilità degli individui e 
tipiche della società contemporanea non possono trovar fi ne se non quando 
chi contende e pretende avverte una voce che proviene dall’esterno e dall’alto 
e intona con particolare imperiosità, “fi n qui – e non oltre”. Ma mi chiedo se 
non sarebbe ancora più autorevole una voce che quodammodo provenga dagli 
individui stessi, che esprima anche le loro scelte e le loro preferenze, invece 
che frustrarli e umiliarli contraddicendole e sovrapporsi a esse. 

Questa improbabile ipotesi si rivela meno improbabile se ci si ricorda del-
l’homo duplex di Durkheim, ovvero della diff erenza che molti testi giuridici homo duplex di Durkheim, ovvero della diff erenza che molti testi giuridici homo duplex
latini postulano tra l’agire degli individui uti singuli e il loro agire uti universi. 
Se si può mettere in gioco tale diff erenza, diventa possibile che gli individui si 
sentano per così dire aff ermati e realizzati, uti universi, dalle stesse norme che 
li frustrano e li umiliano uti singuli.

Cosa c’entra questo con la religione? C’entra moltissimo. La religione è, 
per Durkheim, lo spazio e il tempo par excellence di una particolarissima alchi-par excellence di una particolarissima alchi-par excellence
mia che induce gli individui uti singuli a esperire se stessi (e gli individui che uti singuli a esperire se stessi (e gli individui che uti singuli
si trovano accanto) uti universi, che tramuta in un unisono voci molteplici e 
dissonanti, che spoglia gli individui delle loro identità trite e mondane e li ri-
veste di un’identità esaltante, carica di signifi cato, e necessariamente condivisa 
con altri. (Qualcuno ha detto che nell’esperienza ludica tipicamente si è eguali 
all’inizio e diversi all’arrivo, in quella rituale diversi all’inizio e eguali all’ar-
rivo). Il sacro intorno al quale ruota l’esperienza religiosa è la fonte primaria 
della consapevolezza della alterità e superiorità di un fascinosum et tremendum, 
che si esprime tra l’altro nel conferire alle norme il loro particolare, esclusivo 
prestigio.

Insomma, la religione è un insieme di strutture e processi che insegnano 
e inducono agli individui a auto-trascendersi, a partecipare a un ambito di 
esperienza dove il meglio di ciascuno di essi è tematizzato ed esaltato, dove 
diventano capaci (insieme!) di produrre e di “rivisitare”, nel mito e nel rito, sia 
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immagini del reale (che si depositano e codifi cano in manières de penser) che res de penser) che res de penser
programmi dell’agire (che si rappresentano come manières d’agir). res d’agir). res d’agir

È possibile naturalmente una lettura feuerbachiana di questi processi, che 
ne fa un fenomeno essenzialmente di auto-spossessamento, indebolimento, 
contraff azione, depotenziamento, alienazione. Ma non è certo questa la lettu-
ra durkheimiana. Per Durkheim, se è vero che la religione è un delirio si tratta 
di “un delirio ben fondato”, e l’esperienza religiosa primaria non si basa sulla 
paura e non induce gli uomini a essa ma li esorta alla fi ducia e alla sicurezza, 
non li depotenzia ma li potenzia. 

Un aspetto importante, anche se non espressamente tematizzato da Du-
rkheim, di questo eff etto fondamentale dell’esperienza religiosa, è di produrre 
una specie di identifi cazione tra la fonte e il destinatario delle norme sociali, 
che a sua volta riduce l’ambito di contingenza, lo stacco tra l’esistente e il 
dover essere, rendendo questo meno precario, meno improbabile. Questo a 
sua volta, senza eliminare, nell’osservatore e nel teorico del processo sociale, 
un senso di pathos, lo tiene sotto controllo, rendendolo meno persistente e 
meno acuto. 
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Massimo Rosati

Il male che gli uomini soffrono.
Male e sofferenza ne Le Forme elementari della vita religiosa

1. Dopo la fi ne di un secolo buio. I discorsi teologici e fi losofi ci sul male

Dal 1960 al 1996 sono stati pubblicati più di 4.200 libri sul male [Lara 
2003, 432 n. 1]. Non è diffi  cile capire per quale ragione un tema così 

complesso risulti anche così pressante, stimolante, e forse perfi no ossessivo. 
Secondo Peter Dews,

il rinnovato prestigio di questo antico argomento fi losofi co – caduto in disgrazia 
per gran parte del XX secolo – si deve senz’altro al sentimento sempre più diff uso 
che quello appena trascorso sia stato un “secolo buio”. È ormai assodato che le ul-
time generazioni abbiano vissuto un’epoca in cui la scala e l’ampiezza dell’umana 
capacità di dispensare morte e soff erenza su altri esseri umani hanno dato mostra 
di sé in forme inimmaginabili in epoche precedenti [Dews 2003, 83]. 

Se Auschwitz non fosse ancora abbastanza, molte altre tragedie collettive, 
dopo la fi ne della guerra fredda (quando cioè la speranza in un mondo paci-
fi cato poteva sembrare non eretica), hanno contribuito a incoraggiare gli stu-
diosi a rifl ettere da capo su un tema che in precedenza era risultato di disturbo 
alle sorti progressive della modernità.

L’approccio che ha caratterizzato la rifl essione su questo tema nel corso dei 
secoli è stato, prevalentemente, di tipo teologico e fi losofi co. Susan Neiman 
ha addirittura sostenuto che tutta la storia della fi losofi a occidentale trae il suo 
signifi cato dalla discussione dell’antico problema teologico del male [cfr. Nei-
man 2002, capitolo 1]. Da un punto di vista teologico, ciò su cui l’esperienza 
della soff erenza ingiusta e immeritata incoraggia a rifl ettere è, fondamental-
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mente, il problema dell’esistenza di Dio e della sua natura; il classico proble-
ma, in altri termini, della teodicea. Da un punto di vista fi losofi co, il tipo di 
questioni sollevate dalla diff erenza (stabilita da Leibniz e Rousseau) tra male 
naturale e male morale hanno a che fare tanto con la difesa o la critica della 
teodicea, quanto con i problemi del libero arbitrio, della responsabilità morale 
delle azioni umane, e con la categoria dell’intenzionalità [cfr. Cabrera 1998; 
Bernstein 2002]. Malgrado il profondo legame che lega la rifl essione fi losofi ca 
sul male a quella teologica, è possibile sostenere che la prima sia caratterizzata 
da un progressivo abbandono del tema della soff erenza, tipico della seconda, 
in favore delle moderne e postmetafi siche discussioni sul problema dell’in-
tenzionalità individuale del male, della imputabilità ecc. [cfr. Cabrera 2003, 
35-50]. Si tratta di una trasformazione della rifl essione sul tema del male di 
estrema importanza, dalle conseguenze cioè assai rilevanti, sulla quale tornerò 
più avanti.

I problemi connessi con queste discussioni sono estremamente complessi. 
Si tratta di questioni del massimo interesse, chiaramente gravide di implica-
zioni religiose, fi losofi che ed esistenziali. C’è da sperare che la rifl essione, tanto 
fi losofi ca quanto teologica, sul problema del male e della soff erenza continui 
anche in un mondo postmetafi sico1. Ma per quanto aff ascinanti siano questo 
tipo di rifl essioni, non è su di esse direttamente che intendo soff ermarmi in 
queste pagine. Piuttosto che concentrarmi sui classici approcci fi losofi ci e teo-
logici al male, vorrei cercare di off rire un diverso sguardo su di un tema che 
è stato a lungo negletto negli studi sociologici, compresi quelli durkheimiani 
entro cui si situano queste pagine2. In altri termini, cercherò di accostarmi al 
tema del male dal punto di vista della sociologia della religione durkheimia-
na. Tuttavia, vorrei tenere la svolta impressa dal moderno discorso fi losofi co 
alla rifl essione sul male sullo sfondo delle mie considerazioni su Durkheim, 
dal momento che uno degli obiettivi che mi prefi ggo è quello di isolare le 

1  Dubbi sulla possibilità di aff rontare il tema del male da un punto di vista compiutamente 
postmetafi sico sono avanzati da Peter Dews (2003).

2  L’unica eccezione che conosco, in ambito durkheimiano, è rappresentata da Pickering 
2003.
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specifi che caratteristiche dell’idea durkheimiana di male e di confrontarle con 
la moderna transizione dal tema della soff erenza a quello del male. Tuttavia, 
prima di procedere alla ricostruzione della posizione di Durkheim sul tema in 
questione, è necessaria qualche ulteriore considerazione preliminare, questa 
volta sul rapporto tra male e rifl essione sociologica.

2. Il male nella tradizione sociologica

Secondo Alexander,

Le scienze sociali non hanno riconosciuto al male quel che gli spetta. Il male so-
ciale non è stato rispettato in modo suffi  ciente, ed è stato privato dell’attenzione 
intellettuale che merita. Il male è una forza sociale potente e peculiare, e dev’esse-
re studiato in modo diretto e sistematico [2003, 267].

Probabilmente Alexander ha ragione nel sostenere che le scienze sociali, 
e la sociologia in particolare, non hanno studiato il male in modo diretto 
e sistematico. Tuttavia, in un senso quanto meno indiretto, il male sociale è 
sempre stato un tema centrale dell’indagine sociologica. Molte correnti della 
sociologia del diciannovesimo secolo hanno avuto per oggetto “la rifl essione 
sulle cause della miseria umana”, e hanno anche provato ad avanzare “alcune 
proposte per eliminarle” [cfr. Barrington Moore jr., 1970]. Più di trenta anni 
prima che Alexander suggerisse di dirigere i nostri sforzi in direzione di una 
“sociologia del male”, Kurt H. Wolff  scrisse un articolo intitolato For a Sociol-
ogy of Evilogy of Evilogy [1969]3 in cui lamentava più o meno quanto oggi lamenta Alex-
ander: le scienze sociali contemporanee, scriveva Wolff , non sono in grado 
di aff rontare il problema del male a causa della concezione neo-positivistica 
della scienza che le caratterizza, e che le induce a ritenere il male un problema 
non scientifi co, come ogni altra questione relativa al “dover-essere” [cfr. anche 
Pickering 2004]. D’altra parte, come lo stesso Wolff  osservava, la sociologia 

3  Ringrazio Consuelo Corradi per aver attirato la mia attenzione su questo articolo.
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classica (da Comte e Spencer a Durkheim, Weber e Marx) è sempre stata at-
tratta dal “lato oscuro dell’umanità”, dalla “profonda tensione”, come sostiene 
David Morgan, “tra le aspirazioni millenaristiche della modernità e la realtà 
in cui di fatto viviamo”, tanto che la teoria sociale moderna divenne, in modo 
palese con Marx, una sorta di “sociodicea” secolare [Morgan 2001, 210].

Basta fare attenzione alle principali parole chiave del vocabolario sociologi-
co: alienazione, responsabilità individuale e collettiva (in relazione al problema 
della solidarietà sociale, per esempio), colpa e vergogna, crimine, ingiustizia, 
potere, violenza, reifi cazione, razionalità strumentale, patologie sociali, istitu-
zioni totali, lotta di classe, società di massa, devianza, stratifi cazione, confl itto. 
Tutti questi concetti, familiari alle sociologie di orientamento marxista ma 
non solo ad esse, hanno qualcosa a che fare con l’analisi delle cause sociali 
della soff erenza umana infl itta alle persone dalla forma di vita moderna.

Consideriamo qualche esempio. Nella tradizione di pensiero weber-marxi-
sta, la modernità appare come il dispiegarsi ininterrotto della logica di domi-
nio della razionalità strumentale. Nelle pagine della Dialettica dell’illuminismo, 
la modernità coincide, quasi perfettamente, con la razionalità strumentale, i 
cui eff etti sono quelli di dominare tanto la natura esterna quanto la natura in-
terna degli esseri umani. Si potrebbe anche dire, senza paura di esagerare, che 
in base a quelle letture che stabiliscono un’equazione tra modernità e razio-
nalità strumentale, è perfettamente legittimo comprendere Auschwitz come 
il punto naturale di massimo sviluppo della modernità. Il celebrato libro di 
Bauman Modernità Modernità Modernit e Olocausto arriva infatti esattamente a queste conclusio-
ni. In un contesto culturale completamente diverso, i patologi sociali inglesi 
e americani dedicarono tutti i loro sforzi allo studio e alla denuncia di quelle 
forme di male radicate nel modello di vita urbana; il lavoro di Goff man sulle 
istituzioni totali, come quello di Foucault, era volto ad analizzare i modi in 
cui le istituzioni moderne cercano di annichilire l’identità personale; Hannah 
Arendt, una pensatrice ingiustamente esclusa dal canone sociologico, ha of-
ferto un’analisi del totalitarismo che ha dischiuso alcune caratteristiche fonda-
mentali della politica moderna.
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Ovviamente, si tratta solo di alcuni possibili esempi che, per quanto diversi 
tra loro, dovrebbero essere suffi  cienti a mostrare che la rifl essione sul male è, 
in un certo senso, parte integrante del discorso sociologico sulla modernità. 
Tuttavia, come detto sopra, Wolff  più di trenta anni fa e Alxender oggi, hanno 
ragione nel sottolineare che queste pur importanti analisi non erano condotte 
sotto la rubrica di una “sociologia del male”. Inoltre, come ancora Alexander 
ha messo in evidenza [cfr. Alexander 2003], altre correnti sociologiche, come 
per esempio il funzionalismo parsoniano o critici della cultura come Robert 
Bellah, Christopher Lasch e altri, hanno commesso l’errore di identifi care il 
male sociale con l’assenza di valori condivisi all’interno della società. A mio 
giudizio, questo approccio al male inteso come assenza di valori ci impedisce 
di comprendere che il male è profondamente radicato nella natura stessa delle 
norme sociali, e nella natura della modernità in senso ancora più specifi co, 
sebbene ciò vada inteso in modo diverso da quanto fecero gli autori della tra-
dizione weber-marxista. Infatti, se l’ipotesi del “male come assenza di valori” 
fosse vera, allora sarebbe possibile in linea di principio sradicare completa-
mente il male (sociale) dalla vita associata, come potrebbe avvenire, per esem-
pio, in una genuina comunità di valori sinceramente condivisi.

In questo contesto, non posso soff ermarmi sull’analisi del male condotta 
da Alexander. Quel che vorrei far notare, tuttavia, è che si tratta di un tipo 
di approccio al tema in questione genuinamente durkheimiano [cfr. anche 
Alexander 2004]. Sorprendentemente, gli unici altri esempi di rifl essioni su 
questo tema di tipo sociologico di cui io sia a conoscenza [con la rilevante 
eccezione dello studio di Corradi 2005], ossia quelli di Peter Berger e, più 
recentemente, di Alessandro Ferrara [cfr. Berger 1967; Ferrara 2003], sono 
entrambi di ispirazione durkheimiana.

La mia ipotesi è che, al di là degli specifi ci usi dei concetti durkheimiani 
fatti da questi autori, il pensiero di Durkheim sia, anche in relazione al proble-
ma del male, un’importante risorsa intellettuale perché illumina il problema a 
partire da una prospettiva che è poco familiare (ma non troppo estranea) alla 
modernità. Questo misto di prossimità, da una parte, e distanza e estraneità, 
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dall’altra, è quel che rende, a mio giudizio, il discorso durkheimiano sul male 
e la soff erenza realmente stimolante.

3. “La società “La società “La societ non ha altra ragione di esistere se non quella di apportare pace agli 
uomini, pace nei loro cuori e pace nelle loro relazioni”

Durkheim, a dire il vero, non ha mai tematizzato il tema del male in modo 
diretto. Tuttavia, a me sembra non solo che il tema sia presente nei suoi scritti 
sotto altre rubriche, come patologie della divisione del lavoro sociale, suici-
dio, anomia, egoismo, passione per l’infi nito, deregolamentazione e così via; 
quel che intendo sostenere è, in modo più radicale, che in un certo senso il 
problema del male, se inteso come soff erenza legata al ruolo e alla natura delle 
norme sociali, è parte integrante del pensiero durkheimiano. In queste pagine 
cercherò di isolare un singolo momento della produzione durkheimiana, e 
cioè Le forme elementari della vita religiosa, ad eccezione di pochissimi altri 
riferimenti. Sono consapevole dei limiti metodologici e teorici di questo tipo 
di scelta, ma credo opportuno focalizzarsi sulle Forme elementari in quanto Forme elementari in quanto Forme elementari
ritengo che lì sia possibile trovare le rifl essioni più fruttuose di Durkheim sul 
male e la soff erenza. 

Nelle Forme elementari, Durkheim tratta del male e della soff erenza fon-
damentalmente in due sezioni, e torna ancora una volta sul problema nella 
Conclusione del libro. In primo luogo, egli aff ronta sistematicamente il tema 
della soff erenza nel Paragrafo 2 del Capitolo 2, Libro III, quello dedicato al-
l’analisi del culto negativo e, in particolare, ai riti ascetici. In secondo luogo, 
il tema è aff rontato nel famoso Paragrafo 4 del Capitolo 5, Libro III, quello 
dedicato ai riti piaculari e all’ambiguità della nozione di sacro. Per fi nire, egli 
torna sul tema all’inizio della Conclusione, nel Paragrafo 1, laddove sottolinea 
in particolare le virtù pratiche della religione. Analizziamo più da vicino questi pratiche della religione. Analizziamo più da vicino questi pratiche
punti.

La discussione dell’ascetismo è condotta nel contesto dell’analisi di quei 
culti negativi necessari a evitare che il sacro e il profano entrino in contatto tra 
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di loro. Poiché il sacro e il profano non possono coesistere nello stesso spazio 
e tempo, i culti negativi sono un sistema religioso di interdizioni necessario 
al fi ne di separare tutto quel che è sacro da tutto quel che è profano. Secondo 
Durkheim, quando queste “pratiche si sviluppano in modo da diventare la 
base di un vero e proprio regime di vita”, siamo in presenza di un “ascetismo 
sistematico”. L’ascetismo, in altre parole, “non è altro che un’ipertrofi a del 
culto negativo” [Durkheim 2005, 371].

Il rispetto sistematico (in termini weberiani si potrebbe dire “metodico”) 
di un complesso di interdizioni “non è, come si potrebbe credere, un frutto 
raro, eccezionale e quasi anormale della vita religiosa; esso ne costituisce, al 
contrario, un elemento essenziale” [Ivi, 372]. La conseguenza di questa cen-
tralità dell’ascetismo deve allora essere necessariamente che i suoi eff etti sono 
essenziali quanto il ruolo che esso svolge nella vita religiosa. E su quali siano 
questi eff etti, la risposta di Durkheim è estremamente chiara:

astinenza e privazioni non sono prive di soff erenze. Noi siamo uniti con tutte le 
fi bre della nostra carne al mondo profano; la nostra sensibilità ci lega a esso; la 
nostra vita ne dipende. Esso non è soltanto il teatro naturale della nostra attività; 
ci penetra da ogni parte; è una parte di noi stessi. Non possiamo quasi staccarcene 
senza fare violenza alla nostra natura, senza urtare dolorosamente i nostri istinti. 
In altri termini, il culto negativo non può svilupparsi senza far soff rire [Ibid.].

Il dolore “è il segno che alcuni vincoli che lo uniscono [l’individuo] all’am-
biente profano sono rotti” [Ivi, 376]. La natura propria della vita religiosa, e 
cioè la necessità di tenere separato ciò che è sacro da ciò che è profano, con-
seguentemente richiede dolore e soff erenza. In questo modo siamo invitati a 
considerare il signifi cato religioso della soff erenza: la soff erenza, paradossal-
mente, sembra necessaria per vivere il tempo sacro e per entrare in uno spazio 
sacro, per abbandonare, in altre parole, quelle attività profane che rendono la 
vita “uniforme, languente e grigia [Ivi, 273]”, e abbracciare una vita “meno 
tesa, più facile e più libera” [Ivi, 446]. Abbandonare il mondo profano implica 
un doloroso atto di auto-trascendimento:

QTS_2006.indd   165 16/08/2006   13.01.20



166 | Massimo ROSATIROSATIROSA

Per servire gli dèi, bisogna che egli [il fedele] dimentichi se stesso; per far loro, 
nella sua vita, il posto che a essi compete, bisogna che sacrifi chi i suoi interessi 
profani. Il culto positivo non è dunque possibile che a condizione che l’uomo sia 
trascinato alla rinuncia, all’abnegazione, al distacco da sé e, di conseguenza, alla 
soff erenza. Occorre che egli non la tema: anzi, egli può adempiere con gioia ai 
suoi doveri soltanto a condizione di amarla in qualche misura. Ma a questo scopo, 
è indispensabile che egli vi sia esercitato, e a ciò tendono le pratiche ascetiche. I 
dolori che esse impongono non sono quindi delle crudeltà arbitrarie e sterili; si 
tratta di una scuola necessaria in cui l’uomo si forma e si tempra, e in cui acqui-
sisce le qualità di disinteresse e di perseveranza senza le quali non c’è religione 
[Ivi, 376].

Spostando improvvisamente la nostra attenzione dalla religione alla socie-
tà, come è nella logica delle Forme elementari, Durkheim ci chiede di prestare 
attenzione al fatto che quel che veramente conta è che l’ascetismo e la con-
nessa soff erenza, 

non serve soltanto a scopi religiosi. Qui, come altrove, gli interessi religiosi non 
sono che la forma simbolica di interessi sociali e morali. Gli esseri ideali verso cui 
si rivolgono i culti non sono i soli a reclamare dai loro servitori un certo disprezzo 
del dolore: anche la società è possibile soltanto a questo prezzo. Pur esaltando le 
forze dell’uomo, essa è sovente brutale nei confronti degli individui: esige neces-
sariamente da loro continui sacrifi ci; fa continuamente violenza ai nostri appetiti 
naturali, precisamente perché ci innalza al di sopra di noi stessi. Per poter adem-
piere ai nostri doveri nei suoi confronti, è necessario essere abituati a fare talvolta 
violenza ai nostri istinti, ad andare contro, quando occorra, alla tendenza della 
natura. C’è, perciò, un ascetismo inerente a tutta la vita sociale che è destinato a 
sopravvivere a tutte le mitologie e a tutti i dogmi; esso fa parte integrante di ogni 
cultura umana [Ivi, 377]. 

Così, ci sono un dolore e una soff erenza inerenti a tutta la vita sociale, per-
ché essi sono una condizione necessaria perché vi sia vita sociale. La società, sia vita sociale. La società, sia
Durkheim scrive ripetutamente, è possibile solo a questo prezzo. Persino le 
nostre società, società che esaltano il potere dell’uomo, devono spesso essere 
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brutali nei confronti degli individui. Il punto è che la società è possibile solo 
se gli individui sono in grado di trascendere se stessi, di abbandonare il mon-
do delle attività ordinarie e profane per radunarsi insieme e mettere da parte 
le preoccupazioni di tutti i giorni e gli interessi egoistici. Ma il profano è così 
intrecciato con la nostra vita quotidiana che esso penetra nella nostra carne, e 
rompere tutti i legami con esso comporta soff erenza e dolore. 

Come si confi gura il male in questa sezione delle Forme elementari? In que-
ste pagine il male certamente assume la forma della soff erenza e del dolore. 
In questa forma esso viene presentato da Durkheim come una componente 
inevitabile della vita sociale, addirittura costitutiva di essa: non c’è società sen-costitutiva di essa: non c’è società sen-costitutiva
za male-come-soff erenza, imposto dal necessario auto-trascendimento degli 
individui e delle loro preoccupazioni profane.

L’altro punto in cui Durkheim aff ronta il problema del male, nelle Forme 
elementari, è il famoso paragrafo 4, Capitolo 5, Libro III. Lì, rendendo merito 
a Robertson Smith per il servizio reso alla scienza della religione, Durkheim 
sottolinea la natura duale del sacro, nonché la sua ambiguità. 

Le forze religiose, sono di due specie. Le une sono benefi che, custodi dell’or-
dine fi sico e morale, dispensatrici della vita, della salute, di tutte le qualità che 
gli uomini stimano”. Queste forze religiose benevole ispirano un rispetto che è 
“misto di amore e di riconoscenza”. [Ma d’altra parte] esistono (…) le potenze 
cattive e impure, produttrici di disordini, cause di morte, di malattie, istigatrici 
di sacrilegi. Il solo sentimento che l’uomo abbia per esse è un timore in cui entra 
generalmente dell’orrore [Ivi, 473].

Come è ben noto, le relazioni tra queste due classi di forze religiose sono 
complesse. Da un lato, esse sono tanto opposte e radicalmente antagoniste 
quanto il puro e l’impuro, così che ogni contatto tra loro è vietato. Dall’altro, 
tra loro vi è una “stretta parentela”: primo, esse intrattengono la stessa rela-
zione con il profano (cose profane non devono entrare in contatto né con il 
puro né con l’impuro); secondo, ciò che è impuro oggi può, senza cambiare 
la sua natura, trasformarsi in una forza benevola domani, e viceversa, in base 
a circostanze esterne:
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Il puro e l’impuro non sono dunque due esseri separati, ma due varietà di un 
medesimo genere che comprende tutte le cose sacre. Ci sono due specie di sacro, 
il fasto e il nefasto, e non solo tra le due forme opposte non c’è soluzione di con-
tinuità, ma uno stesso oggetto può passare dall’una all’altra senza mutare natura. 
Con il puro, si fa l’impuro, e viceversa. È nella possibilità di queste trasmutazioni 
che consiste l’ambiguità del sacro [Ivi, 475].

Alla base di questa unità e diversità delle cose sacre vi è, sostiene Durkheim, 
l’unità e la diversità della vita sociale. Degli stati di eff ervescenza collettiva 
sono alla base sia del sacro fasto sia di quello nefasto. Come la vita sociale può 
causare stati di euforia e di disforia collettiva, così le forze religiose che emana-
no dagli stati di eff ervescenza collettiva possono essere benevole o malvagie:

(…) i due poli della vita religiosa corrispondono ai due stati opposti per cui passa 
la vita sociale. Tra il sacro fasto e il sacro nefasto c’è lo stesso contrasto esistente 
tra gli stati di euforia e di disforia collettiva. Ma poiché gli uni e gli altri sono 
egualmente collettivi, esiste, tra le costruzioni mitologiche che li simboleggiano, 
un’intima parentela di natura. I sentimenti messi in comune variano dall’estremo 
abbattimento all’estrema allegria, dall’irritazione dolorosa all’entusiasmo estatico; 
ma, in tutti i casi, c’è una comunione delle coscienze e un conforto reciproco a 
opera di questa comunione [Ivi, 478]. 

Cosa è il male in queste pagine? Vi sono due aspetti degni di nota. In 
primo luogo, il male qui appare in forma molto diff erente da quella che esso 
assume nel paragrafo sul culto negativo. In quel contesto il male ha a che fare 
con il profano, da una parte, e con la necessità di trascenderlo, dall’altra. Il 
male lì viene messo in relazione alla soff erenza inaggirabile presente ogni qual 
volta si cerca di spezzare i legami che tengono avvinti alla vita profana. Il male, 
invece, in questa seconda sezione ha una dimensione molto più “demoniaca”. 
Non si tratta più della soff erenza ordinaria, anche se fortemente dolorosa, ine-
rente a tutta la vita sociale, ma di un male straordinario; un male che, come il 
sacro nefasto, è radicalmente separato dalla sfera dell’ordinario. Il male, qui, 
è radicale, nel senso arendtiano – qui usato solo per assonanza – di “qualcosa 
che non si può concepire” almeno all’interno degli orizzonti della vita ordina-
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ria e profana [cfr. Ferrara 2003; Rosati 2003: 184-186]. Il male, qui, è radicale 
perché è connesso ai poteri radicali del sacro nefasto.

Il secondo aspetto degno di nota riguarda la natura sociale e collettiva di 
questo stesso tipo di male. Anche se il male radicale qui ha una natura dia-
bolica [Durkheim 2005, 474], esso è nondimeno interamente sociale. Picke-
ring ha fatto notare che la natura sociale delle forze malvagie sembra essere 
un nemico della logica durkheimiana: per quale ragione la società dovrebbe 
creare delle forze che ne minacciano la distruzione [Pickering 1984, 129]? 
Durkheim risolve il problema mostrando come la religione dà vita a poteri 
malvagi responsabili del suo malessere e, al tempo stesso, come la religione 
stessa sia in grado di neutralizzarli mediante per esempio i riti piaculari:

Quando la società attraversa circostanze che la rattristano, la angosciano o la ir-
ritano, essa esercita sui suoi membri una pressione perché essi testimonino, con 
atti signifi cativi, la loro tristezza, la loro angoscia o la loro collera. Essa impone 
loro un dovere di piangere, di gemere, di infl iggersi ferite o di infl iggerne ad altri; 
infatti queste manifestazioni collettive e la comunione morale che esse attestano 
e raff orzano restituiscono al gruppo l’energia che gli avvenimenti minacciavano 
di sottrargli, e in questo modo gli permettono di riaff ermarsi. È questa esperienza 
che l’uomo interpreta, quando immagina che esistano, fuori di sé, esseri malevoli 
la cui ostilità, costituzionale o temporanea, possa essere disarmata solo con soff e-
renze umane [Ivi, 476].

Così, anche se i due tipi di male di cui stiamo parlando sono molto di-
versi tra loro (potremmo dire, un male ordinario e uno radicale), entrambi 
implicano una necessaria soff erenza, la cui natura è costitutivamente sociale. 
Pickering, correttamente, fa notare come

Se così stanno le cose, al cuore del sistema di Durkheim vi è davvero una teodicea 
e la religione diventa un mezzo per trascendere la soff erenza nelle sue varie forme. 
Egli rigetta il naturismo (di Müller), solo per accettarne implicitamente un altro, 
o quanto meno per suggerire che la vera base della religione è la soff erenza (Pic-
kering 1984, 129; cfr. anche Alun Jones 1999, 296).

QTS_2006.indd   169 16/08/2006   13.01.21



170 | Massimo ROSATIROSATIROSA

Questa osservazione, illuminante, può essere approfondita mediante il 
tipo di fenomenologia delle forme della soff erenza più strettamente connesse 
all’idea durkheimiana di religione e di vita sociale che sto tentando in queste 
pagine.

Fin qui abbiamo distinto due diversi modi in cui Durkheim parla del male 
nelle Forme elementari. Il primo riguarda l’ordinario ma doloroso auto-tra-
scendimento richiesto agli individui per poter rendere possibile e poter con-
dividere un tempo e uno spazio sacri; il secondo riguarda gli stati di disforia 
collettiva. Durkheim sembra attribuire un’importanza molto maggiore alla 
prima di queste due forme di male. Come è noto, il carattere duale e l’am-
biguità del sacro sono temi sviluppati molto più a fondo dai durkheimia-
ni che da Durkheim stesso. Da Hertz a Bataille, sociologi e fi losofi  sociali 
durkheimiani hanno esteso queste categorie e hanno attribuito molta più im-
portanza dello stesso Durkheim al sacro nefasto o “sinistro”, stabilendo così 
anche rapporti con la fi losofi a nietzescheana [cfr. Riley 1999; 2002a e 2002b; 
Richman 2002]. Per Durkheim, il male ordinario era, per così dire, radicale a 
suffi  cienza. Come cercheremo di vedere meglio anche più avanti, il male ordi-
nario ha a che fare con la vita profana, da un lato, e con la soff erenza connessa 
agli sforzi di trascenderla, dall’altro. Per Durkheim, questa forma di male è 
radicale a suffi  cienza perché essa minaccia l’esistenza stessa della società. Quel 
che è in gioco nella quotidiana battaglia contro l’egoismo e l’anomia, in favore 
di una integrazione e di una regolamentazione ben equilibrate [cfr. Besnard 
1987, capitolo 1; Paoletti 2003, 119 e sgg.] è l’esistenza stessa della società. 
Come Gianfranco Poggi ha giustamente messo in evidenza, Durkheim era 
profondamente consapevole della contingenza e della fragilità della società. 
Questa consapevolezza giustifi ca quello che Poggi ha chiamato il “pathos” di 
Durkheim, la sua consapevolezza della dipendenza della società da qualcos’al-
tro, e cioè dalla capacità degli individui di trascendere se stessi [cfr. Poggi 2000
e Poggi in questo stesso volume].

Nel contesto delle Forme elementari, laddove discute l’analisi del sacrifi cio 
condotta da Robertson Smith, Durkheim espone il suo pensiero in merito a 
quello che Robertson Smith riteneva essere un “inammissibile scandalo logi-
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co” [Durkheim 2005, 405], ossia il fatto che gli dèi potessero dipendere dalle 
pratiche religiose degli uomini (come per esempio il sacrifi cio). In realtà, so-
stiene Durkheim, malgrado sia certamente vero che “senza gli dèi gli uomini 
non potrebbero vivere”, è altrettanto vero che la dipendenza è reciproca, e 
che gli dèi “morirebbero se il culto non fosse reso loro” [Ivi, 408]. Quel che 
a Robertson Smith sembrava un circolo illogico appare a Durkheim “ben 
reale”, e privo di qualsiasi cosa che possa umiliare la ragione. Esso, infatti, 
“deriva dal fatto che gli esseri sacri, pur essendo superiori agli uomini, non 
possono vivere che nelle coscienze umane” [Ibid.]. Ma se questo circolo è reale 
e scientifi camente comprensibile, dato il parallelismo simbolico esistente nelle 
Forme elementari tra Dio e la societàForme elementari tra Dio e la societàForme elementari 4, la conseguenza è che la società stessa 
dipende dai suoi membri, molto più di quanto sia vero il contrario. Qui una 
lunga citazione è opportuna:

Ma questo circolo ci sembrerà ancor più naturale e ne comprenderemo meglio 
il senso e la ragion d’essere, se, spingendo l’analisi più lontano e sostituendo ai 
simboli religiosi le realtà che essi esprimono, ricercheremo il modo in cui queste 
si comportino nel rito. Se, come abbiamo cercato di stabilire, il principio sacro 
non è altro che la società ipostatizzata e trasfi gurata, la vita rituale deve poter 
essere interpretata in termini laici e sociali. E infatti, come quest’ultima, anche la 
vita sociale si muove in un circolo. Da una parte, l’individuo riceve dalla società il 
meglio di se stesso, tutto ciò che gli dà una fi sionomia e un posto particolare tra 
gli esseri, la sua cultura intellettuale e morale. Si tolgano all’uno il linguaggio, le 
scienze, le arti, le credenze della morale, ed egli cadrà al livello dell’animalità. Gli 
attributi caratteristici della natura umana ci provengono quindi dalla società. Ma 
d’altra parte, la società non esiste e non vive che negli e mediante gli individui. 
Si lasci che l’idea di società si estingua negli spiriti individuali, che le credenze, 
le tradizioni, le aspirazioni della collettività cessino di essere sentite e condivise 
dai singoli, e la società morirà. Di essa si può quindi ripetere quanto si era prima 
detto della divinità: non ha una realtà che nella misura in cui occupa un posto 
nelle coscienze umane, e questo posto siamo noi che glielo facciamo. Si intravede 

4  Credo sia opportuno parlare di parallelismo simbolico e non di equazione tra Dio e la 
società. Cfr. in proposito Pickering (1984, 231-235).
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adesso la ragione profonda per cui gli dèi non possono fare a meno dei loro fedeli, 
più che questi degli dèi; la ragione è che la società, di cui gli dèi costituiscono 
l’espressione simbolica, non può fare a meno degli individui, più che questi della 
società [Ivi, 408-409]. 

Non intendo soff ermarmi sulla centralità di questo passaggio che, tra gli 
altri, mostra come la società non sia, per Durkheim, quella sorta di Leviatano 
che solitamente la critica – la quale ormai fa mostra di poca curiosità intel-
lettuale – aff erma. Piuttosto, mi interessa sottolineare ancora una volta come 
la soff erenza ordinaria causata dagli sforzi di trascendere se stessi e il male 
ordinario che le attitudini egoistiche implicano rappresentano dei pericoli di 
enorme magnitudine, poiché una società può anche morire se quegli sforzi 
falliscono e quelle attitudini prevalgono.

D’altro canto, non vi è solo una giustifi cazione dal lato della società per 
una simile soff erenza, ma ve ne è una anche dal lato dell’individuo. Come 
sappiamo, per Durkheim, una vita ben riuscita è una vita “limitata”: la vita è 
limitazione. Le aspirazioni individuali devono avere un contenuto preciso e 
devono essere limitate. Diversamente, quando il cielo è l’unico limite, quando 
la passione per l’infi nito domina, le persone soff rono. La passione per l’infi -
nito, una tendenza non regolamentata a soddisfare tutti i propri desideri del 
momento, può distruggere sia la società che l’individuo. Non solo la società, 
ma anche l’individuo inizia laddove i meri “istinti” e le passioni non regola-
mentate fi niscono. L’integrità individuale e sociale sono, nelle società moder-
ne, tanto più il risultato di un equlibrio ben bilanciato tra assolutizzazione dei 
limiti imposti dalle norme sociali, da una parte, e l’indebolimento della loro 
forza regolativi, dall’altra [cfr. Paoletti 2003, 119 e sgg.). Come Weber, Du-
rkheim sapeva – per averlo imparato da Rousseau – che l’individuo moderno 
può morire infelice, insoddisfatto, forse stanco della vita, ma non “sazio” di 
vita. Attendere ai propri doveri del giorno, secondo l’espressione weberiana, 
signifi cava per Durkheim addomesticare la soverchiante e sovrabbondante 
sete – tipicamente moderna – di vita [cfr. Rosati 2004]. Addomesticare la 
tigre, pacifi care l’animo umano, questo è il compito della società:
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La società non ha altra ragion d’esistere se non quella di apportare un po’ di pace 
agli uomini, pace nei loro cuori e pace nelle loro relazioni reciproche [Durkheim 
1950, 55].

Così, come Alun Jones ha notato qualche anno fa, la morale, la disciplina, 
le norme sociali, sono “condizioni di felicità” [Alun Jones [Alun Jones [ 1999, 269 e sgg.]. 
I limiti che regolamentano la vita individuale sono causa di soff erenza nel 
momento stesso in cui proteggono da un male ancora peggiore. Dare una 
forma defi nita alle aspirazioni individuali e limitarle, da una parte, e limita-
re i limiti, dall’altra: le condizioni della felicità individuale e collettiva o, in 
caso di fallimento, le ragioni del malessere individuale e collettivo sono tutte 
comprese all’interno di questa “dialettica dei limiti” [cfr. Rosati 2004]. In ogni 
caso, come si è visto, la soff erenza non è solo una conseguenza di un malessere 
individuale o collettivo, ma anche parte integrante degli sforzi tesi a fuggire 
quel malessere5.

Ma se la soff erenza è in qualche modo necessaria e inevitabile – contraria-
mente a quel che ritengono i difensori della tesi del male-come-assenza-di-
valori –, la vita religiosa viene presentata anche come un modo per limitare e 
fuggire almeno temporaneamente la soff erenza. Nella Conclusione delle For-
me elementari, sottolineando il valore pratico della religione di contro a quello 
cognitivo, Durkheim sostiene che gli uomini sentono di poter essere liberati 
dal male, sentono di poter superare le miserie della condizione umana, sola-
mente in quei momenti estatici di eff ervescenza collettiva in cui fanno l’espe-
rienza di forze religiose salvifi che. La vita sociale è intermittente [Durkheim 
2005, 273]: la salvezza può giungere solo allorché la vita sociale si accende e le 
persone si riuniscono per concentrare i loro sguardi su un punto comune:

(…) essi [i credenti] sentono, infatti, che la vera funzione della religione non è 
quella di farci pensare, di arricchire la nostra conoscenza, di aggiungere alle rap-
presentazioni che dobbiamo alla scienza altre rappresentazioni di diversa origine 

5  Nella sua Introduzione alle Forme elementari Karen Fields parla di una “tragica tensione” 
all’interno del pensiero di Durkheim [vfr. Fields 1995, li].
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e di diverso carattere, ma è quella di farci agire, di aiutarci a vivere. Il fedele che 
ha comunicato con il suo dio non è soltanto un uomo che vede verità nuove, 
ignorate dal non credente; egli è un uomo che può di più. Egli sente in sé una 
forza maggiore sia per sopportare le diffi  coltà dell’esistenza sia per vincerle. Egli 
è sollevato al di sopra delle miserie umane perché è sollevato al di sopra della sua 
condizione di uomo; si crede salvo dal male, quale che sia, comunque, la forma in 
cui concepisce il male. Il primo articolo di ogni fede è la credenza nella salvezza 
attraverso la fede [Ivi, 480-481].

Questo passaggio e un altro a questo parallelo [Ivi, 423], è stato citato da 
Stedman Jones come una prova della priorità delle credenze rispetto al rito nel 
pensiero di Durkheim6. La credenza nella salvezza è il primo articolo di fede. credenza nella salvezza è il primo articolo di fede. credenza
Tuttavia, nella stessa pagina Durkheim aff erma che la credenza nella salvezza 
ha a che fare con la comunione del credente con il suo dio, e cioè, al di là 
degli errori dello stesso credente7, con il raggrupparsi con altri individui, con 
la comunione con qualcosa ad esso esterno. La salvezza non sta nell’anima 
individuale. La salvezza e la redenzione dal male non sono una questione in-
teriore di buone intenzioni, di grazia o di una qualche versione secolarizzata 

6 Cfr. Stedman Jones 2001; la relazione tra riti e credenze in Durkheim è al centro di un 
dibattito storico-fi lologico sempre in corso, un dibattito con importanti ricadute di na-
tura teorica. Schematicamente: se Susan Stedman Jones sostiene la preminenza di miti e 
credenze sul rituale, Robert Alun Jones (via Robertson Smith), Ivan Strenski (via Lévi-
Strauss), Anne Rawls, tra gli altri, sostengono al contrario la priorità della dimensione 
pratica del rituale sulle credenze; altri, come Pickering, sostengono il carattere circolare 
della relazione, forse con una leggera enfasi sulle credenze. Elementi di questo dibattito 
sono in Allen, Pickering e Watts Miller 1989, e nei saggi di Alun Jones, Segal e Strenski 
in Idinopulos e Wilson 2002. 

7  Da un punto di vista epistemologico e metodologico questo è uno dei punti più fraintesi, 
problematici e anche aff ascinanti del pensiero di Durkheim in generale, e delle Forme ele-
mentari in particolare. In breve, il punto non mentari in particolare. In breve, il punto non mentari è che Durkheim non tiene in considerazione 
il punto di vista soggettivo dei credenti, ma che non lo considera suffi  cientemente obiet-
tivo. Se per James (che Durkheim chiama “un apologeta della fede”; per il confronto tra 
i due, cfr. Stedman Jones 2003) il punto di vista del credente sulla religione è la prima e 
l’ultima parola sulla religione stessa, per Durkheim esso è solo la prima. Sull’atteggiamen-
to di Durkheim verso il punto di vista soggettivo degli attori, cfr. C. – H. Cuin 2000.
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di quest’ultima (come in Kant). Dall’analisi durkheimiana dei riti, sappiamo 
che “il più delle volte, non c’è alcun rapporto tra i sentimenti provati e i gesti 
eseguiti dagli attori del rito” [Ivi, 461]. Ciò è vero non solo nel caso delle reli-
gioni primitive, ma anche dell’ebraismo e del cristianesimo:

Se il cristiano, durante le feste commemorative della Passione, e l’ebreo, nel gior-
no dell’anniversario della caduta di Gerusalemme, digiunano e si mortifi cano, ciò 
non avviene per dare sfogo a una tristezza spontaneamente provata. In queste cir-
costanze, lo stato interiore del credente non è proporzionato con le dure astinenze 
alle quali si sottopone: se è triste, è, soprattutto, perché si impone di essere triste, 
e se lo impone per aff ermare la sua fede [Ivi, 464].

Qui la sincerità, e cioè la perfetta corrispondenza degli stati interiori con il 
comportamento rituale esterno, non è la cosa più importante. Essere parte di 
una comunità di fede, questa è la cosa più importante. È da qui che proviene 
la salvezza. La salvezza dal male e dalla soff erenza è un dramma collettivo, 
qualcosa che implica mutua responsabilità, un destino condiviso, un passato 
comune, memorie e progetti per il futuro condivisi. Così come le dimensioni 
proprie del male-come-soff erenza sono l’esteriorità e il suo carattere collettivo, 
allo stesso modo le dimensioni proprie della salvezza dal male sono l’esteriori-
tà e il suo carattere collettivo. 

4. Uno sguardo triste sulla modernitàUno sguardo triste sulla modernitàUno sguardo triste sulla modernit : disincantamento e speranza nell’ultimo 
Durkheim

In un mondo post-metafi sico, Susan Neiman ci ricorda come la teoria morale 
aff ronti il problema del male con categorie come giusto e sbagliato, buono e 
cattivo [Neiman 2003: 55; cfr. anche Neiman 2002]. Da Kant a Arendt, la 
fi losofi a politica e morale moderne rigettano i fondamenti teologici del male 
e cercano di tradurli in termini secolarizzati. Parte di questa strategia consi-
ste nell’interrogarsi sulle responsabilità morali, politiche e sociali delle azioni 
malvagie dei singoli individui. Da questo punto di vista, la storia del male nel 
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pensiero moderno è semplicemente parte di un generale processo di indivi-
dualizzazione che caratterizza la modernità. Il vocabolario moderno è quello 
della colpa, non della vergogna. Come sostiene Adam B. Seligman,

è la vergogna (…), e non la colpa, a indicarci una relazione interpersonale diversa 
dal modello economicistico e razionale del Sé. Per vergognarsi delle proprie azioni 
(ma anche di quelle altrui) è necessario essere legati agli altri secondo una moda-
lità diversa dal contratto, una modalità che presuppone l’esistenza di connessioni 
più che materiali e causali tra le nostre azioni e quelle degli altri [Seligman 2002, 
127 e cap. 3 in generale]. 

Non c’è bisogno di un’ottica anti-moderna per vedere l’impoverimento 
implicito nella perdita del vocabolario della responsabilità collettiva. Quel 
che intendo suggerire, e che spero le pagine precedenti abbiano messo in luce, 
è che l’idea durkheimiana del male-come-soff erenza, considerando le sue di-
mensioni di esteriorità e collettivismo, vada in direzione contraria allo svilup-
po della modernità. L’idea durkheimiana del male sembra essere, in un certo 
senso, pre-cristiana e pre-moderna, nella misura in cui il vocabolario della 
colpa è essenzialmente cristiano, e debitrice forse dell’infl uenza dell’ebraismo 
sul pensiero di Durkheim [cfr. anche Rosati 2005]. Un altro segno di questa 
diff erenza rispetto al cristianesimo e alla moderna concezione del male sta 
nell’importanza che Durkheim attribuisce ai rituali collettivi di espiazione 
del male: per raggiungere la salvezza, un sentimento interiore e sincero di 
pentimento non è suffi  ciente; quel che è necessario è un rituale pubblico. 
In Durkheim, i riti implicano accettazione più che accettazione più che accettazione adesione [cfr. Rappaport 
1999]. Se la modernità fa propri gli ideali della sincerità e dell’interiorità [cfr. 
Trilling 1972], Durkheim sembra insistere sul rito e sui suoi eff etti performa-
tivi [cfr. Fele 2002; Rawls 2004; Rosati 2005].

Quel che intendo suggerire, mediante questa lettura del problema del 
male e delle sue caratteristiche, è una sorta di distacco disincantato e amaro 
di Durkheim dalla sua società e dalla modernità. Poggi osserva un crescente 
senso di estraneamento di Durkheim dalla modernità [Poggi 2000, 167], e 
Pickering in più riprese ha avanzato la stessa ipotesi. Disponiamo di prove 
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biografi che di questo umore sempre più cupo di Durkheim, specialmente a 
seguito della rottura della guerra e dopo la morte del fi glio André. Il 19 marzo 
del 1916, per esempio, Durkheim scrive a Mauss:

Mi sento, in eff etti, distaccato da ogni interesse temporale. Ma anche questa con-
dizione ha le sue gioie. Si tratta della gioia dell’asceta che si sente al di sopra di 
tutto. È una gioia severa, malinconica; e evidentemente, nella misura in cui è pos-
sibile prevedere l’avvenire, la malinconia sarà il mio modo di vivere [Durkheim 
1998, 508].

Sarebbe un errore credere che si trattasse solo di un sentimento personale, 
legato alla morte del fi glio, e che soff ermarsi su aspetti biografi ci di questo 
genere sia solo un coup de theatre privo di ogni relazione con questioni di na-coup de theatre privo di ogni relazione con questioni di na-coup de theatre
tura teorica. Le stesse Forme elementari sono, in qualche modo, una rifl essio-Forme elementari sono, in qualche modo, una rifl essio-Forme elementari
ne amara sulle società moderne. Possiamo provare a immaginare quest’uomo 
cinquantenne curvo sulle fotografi e del campo della tribù Haida riprodotte 
nel libro di Swanton, o impegnato a contemplare le “scene di una frenesia 
veramente selvaggia” descritte da Howitt, Spencer e Gillen, o ancora a im-
maginare l’eff ervescenza del rito arunta dell’Intichiuma, e poi a meditare sulla 
“pacifi ca monotonia” delle moderne società senza rito. Se le società moderne 
sono società senza rito, Durkheim aff erma, è perché “attraversiamo una fase di 
transizione e di mediocrità morale”; “gli antichi dèi invecchiano o muoiono, 
e di nuovi non ne sono ancora nati” [Durkheim 2005, 491].

Tuttavia, commenta ancora una volta Poggi, il pathos di Durkheim, la sua pathos di Durkheim, la sua pathos
consapevolezza della contingenza e fragilità della società, e in particolare delle 
società moderne, è ben lungi dal trasformarsi in “lamentazione”. C’è un senso 
di speranza malgré malgré malgr tout nelle sue pagine tout nelle sue pagine tout [cfr. anche Watts Miller 1996], legato 
ai requisiti necessari alla vita sociale che egli mette in evidenza nelle Forme 
elementari. Come sappiamo, secondo Durkheim, malgrado la secolarizzazio-
ne, c’è “qualcosa di eterno” nella religione, poiché “non può esserci società 
che non senta il bisogno di conservare e di rinsaldare, a intervalli regolari, i 
sentimenti collettivi e le idee collettive che costituiscono la sua unità e la sua 
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personalità” [Ivi, 490]. E così, come conseguenza di questa convinzione scien-
tifi ca, la vibrante profezia durkheimiana:

Verrà un giorno in cui le nostre società conosceranno ancora momenti di eff erve-
scenza creativa da cui sorgeranno nuovi ideali, da cui scaturiranno nuove formule 
che serviranno, per un certo tempo, da guida all’umanità; e una volta vissute que-
ste ore, gli uomini proveranno spontaneamente il bisogno di riviverle ogni tanto 
nel pensiero, cioè di conservarne il ricordo per mezzo di feste che ne ravvivino 
regolarmente i frutti [Ivi, 491].

L’ultima volta che le società europee avevano fatto esperienza di momenti 
di eff ervescenza collettiva era stato durante la Rivoluzione francese. Forse ci 
sarà una nuova rivoluzione, o qualche altro evento, a liberare la moderna vita 
pubblica dal quotidiano farsi sempre più profano del tessuto sociale. 

Questi sembrano essere i tratti fondamentali del discorso durkheimiano sul 
male, quanto meno nelle Forme elementari. A me sembra che, in Durkheim, 
il male sia legato a una sorta di “dialettica dei limiti” [cfr. Rosati 2004]: limiti 
eccessivi o ingiusti sono alla base di specifi che forme di patologia sociale, 
come il fatalismo e la divisione anomica del lavoro, per esempio [cfr. Besnard 
2003; Paoletti 2003]; ma limiti insuffi  cienti sono essi stessi un male. La vita 
della società, la pace e il benessere individuali dipendono da limiti ben bilan-
ciati imposti dalla società8, al fi ne di sostenere la nostra capacità di auto-tra-
scendimento; ma la capacità di auto-trascendimento è una questione, come 
detto, di soff erenza. Così, al livello del male ordinario, siamo tra due mali: da 
una parte, la pressione della società è coercitiva e repressiva; dall’altra, la socie-
tà è la fonte a cui attingere per dare forme e riplasmare di continuo la nostra 
vita morale. Una volta esperito un momento creativo avendo preso parte a un 
raduno collettivo, una volta ottemperato ai nostri doveri rituali, “ritorniamo 
alla vita profana con maggiore coraggio e ardore, non solo perché ci siamo 

8  Il discorso sul male avrebbe molto da guadagnare se diff erenziassimo la nostra analisi in 
base ai vari modelli di limiti e limiti dei limiti che Durkheim sembra mettere a punto 
nelle sue opere. Sul modello del “just milieu” e dell’“equilibrio dei contrasti”, cfr. i lavori 
citati in precedenza di Besnard e Paoletti.
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messi in rapporto con una fonte superiore di energia, ma anche perché le no-
stre forze si sono ritemprate, vivendo, per qualche istante, una vita meno tesa, 
più facile e più libera” [Durkheim 2005, 446]. Questa è, secondo Durkheim, 
la promessa che ci viene dalla società: una vita che sia meno tesa, più facile 
e più libera. È questa la speranza che giustifi ca i dolorosi sforzi quotidiani di 
auto/trascendimento.

Si tratta, naturalmente, di un ideale molto esigente. “Potrebbe essere una 
vita meravigliosa”, come aff ermato una volta da Robert Bellah9, se solo sapes-
simo costruire contesti in cui la vita associata possa fi orire. Tuttavia, ci sono 
due “ma”. Il primo è che, anche nei contesti di vita associata più fi orente, la 
soff erenza non potrebbe essere del tutto sradicata. Se, come si è detto, l’asce-
tismo è inerente a tutta la vita sociale, la soff erenza è qualcosa con cui, entro 
una certa misura, bisogna convivere, qualcosa da cui non si può essere del 
tutto redenti. È anch’esso semplicemente inerente a tutta la vita sociale. La 
modernità, da questo punto di vista, non ha un futuro particolarmente roseo. 
Più le società sono civilizzate e più la pressione sociale aumenta. Basti ricor-
dare i toni freudiani delle ultime frasi de Il dualismo della natura umana e le 
sue condizioni sociali:

La società non può formarsi né mantenersi senza richiederci continui sacrifi ci che 
ci pesano (…) dobbiamo (…) fare violenza ad alcune delle nostre più imperiose 
inclinazioni. E dato che la parte dell’essere sociale nell’essere completo che siamo 
noi diviene sempre più considerevole a mano a mano che si avanza nella storia, è 
contrario a ogni ipotesi verosimile che debba mai giungere un’era in cui l’uomo 
sia meno impegnato a resistere a se stesso e possa vivere una vita meno tesa e più 
agevole. Tutto fa prevedere, al contrario, che l’importanza e il peso della tensione 
andrà sempre crescendo con la civiltà [Durkheim 1996, 358-359]. 

La solidarietà sociale e la politica, da questo punto di vista, possono (e 
dovrebbero) aspirare a combattere le forme di soff erenza non necessaria, non 
a stabilire il paradiso in terra (cfr. Rorty 1989). L’utopia non è parte del pen-

9  Cfr. It could be a wonderful life, Intervista a Robert Bellah, http://www.cs.washington.
edu/homes/kepart/bellah.html
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siero di Durkheim. L’ideale di portare un po’ di pace nel cuore degli uomini e 
nelle loro relazioni – la speranza che giustifi ca l’esistenza della società secondo 
Durkheim –, è già utopica abbastanza. 

Il secondo “ma” è che certamente Durkheim non ci sta invitando a passare 
la nostra vita interamente sulle barricate, al fi ne di condividere quei momenti 
di eff ervescenza collettiva che possono rendere la vita meno “monotona, grigia 
e languente”. I momenti di raggruppamento collettivo sono, secondo la logica 
durkheimiana, la via più diretta per fare esperienza della majestémajestémajest  della società, é della società, é
ma non la sola. Vi sono almeno altre due circostanze, meno eccezionali, in cui 
possiamo sentire “l’azione stimolatrice della società” (la società, infatti, non ci 
lascia virtualmente soli in nessun momento della vita): primo,

l’uomo che fa il suo dovere trova, nelle manifestazioni di ogni specie in cui si 
manifestano la simpatia, la stima, l’aff etto che i suoi simili hanno per lui, una sen-
sazione di conforto, di cui il più delle volte non si rende conto, ma che lo sorregge 
(…). Essendo in armonia morale con i suoi contemporanei, egli ha più fi ducia, 
più coraggio, più ardimento nell’azione, esattamente come il fedele che crede di 
sentire gli sguardi del suo dio rivolti benevolmente verso di lui [Durkheim 2005, 
269].

Non si tratta del caso della hegeliana coscienza onesta, completamente 
conformista e assorbita all’interno dei ruoli sociali [cfr. Trilling 1972], ma 
semplicemente del caso di ogni individuo che ha bisogno del riconoscimento 
degli altri per acquisire auto-stima [cfr. Honneth 2002]. In secondo luogo, vi 
sono le forze sociali “fi ssate nelle tecniche e nelle tradizioni di ogni specie” che 
utilizziamo quotidianamente (come il linguaggio), e che ci ricordano il potere 
e la benevolenza della società [Ivi, 270]. 

Prima di concludere, ancora una considerazione. Quel che ho cercato di 
fare in queste pagine è una prima esplorazione, parziale, del problema del 
male in Durkheim, mediante la sola lettura delle Forme elementari. Tuttavia, 
nonostante il carattere circoscritto della mia rifl essione, possiamo provare a 
gettare uno sguardo sul particolare tipo di luce che essa proietta sul pensie-
ro di Durkheim in generale. Ho provato a mettere in evidenza la sensibilità 
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durkheimiana per la soff erenza inerente alla vita sociale e individuale, la sua 
sensibilità per la contingenza e fragilità della società. Questo non è il tipo di 
sensibilità caratteristica di un rozzo razionalista, o di un pensatore positivista. 
Sappiamo che il tipo di razionalismo difeso da Durkheim era diverso da quel-
lo cartesiano, avendo un’attenzione maggiore per la natura storica delle cose, 
delle istituzioni, della natura umana stessa [cfr. Durkheim 1969]. Importanti 
studi sul rapporto tra Durkheim e la fi losofi a sembrano confermare l’idea 
di un razionalismo “allargato” [cfr. Durkheim 2005; Paoletti 2003; Stedman 
Jones 2001]. Molti altri elementi, come l’enfasi sul posto che l’uomo e la 
società hanno nella natura, spingono a prendere seriamente in considerazio-
ne la sensibilità fi n de siècle di Durkheim. Robert Alun Jones, mediante una cle di Durkheim. Robert Alun Jones, mediante una cle
lettura ravvicinata de L’ÉL’ÉL’ volution pÉvolution pÉ édagogique en France édagogique en France é prima, e di altri scritti 
“minori” dopo, ha suggerito che “il Durkheim che emerge dalle pagine de 
L’ÉL’ÉL’ volution pÉvolution pÉ édagogique en France édagogique en France é non è aff atto un positivista dogmatico, un 
razionalista fi glio dell’Illuminismo, ma piuttosto una fi gura sottile, comples-
sa, perfi no romantica, in lotta per assimilare le correnti intellettuali più vitali, 
pressanti e stimolanti del pensiero europeo” [Alun Jones [Alun Jones [ 1990, 85]. 

Io ritengo che mettere in luce il posto che l’idea del male e della soff erenza 
avevano in Durkheim, l’idea del pathos durkheimiano e la relativa dialettica 
dei limiti possa costituire un tassello ulteriore [cfr. anche Rosati 2005] che 
mostri come egli non fosse così ingenuamente pacifi cato con la modernità 
come solitamente si sostiene, e come egli condividesse, con Weber e Simmel, 
una certa sensibilità fi n de siècle. Egli non era aff ato ignaro della “tragedia della 
vita”. Da questo punto di vista, concordo con quanti cercano di sottolineare 
questa dimensione all’interno del suo pensiero. Tuttavia, non ritengo che si 
debba per questo cercare corrispondenze con echi nietzscheani, o infl uenze 
del pensiero di Schopenhauer [cfr. Mestrovic 1988 e 1992]. Le ragioni che 
giustifi cano un Durkheim fi glio di un “illuminismo non cieco” vanno ricerca-
te all’interno della sua logica di pensiero, e non cercando corrispondenze con 
pensatori così lontani. Spero che queste pagine possano essere un contributo 
in questa direzione. Un Durkheim riconsiderato lungo queste linee, infatti, 
per citare un’ultima volta Alun Jones, “è un Durkheim che merita, se possibi-
le, un rispetto ancora maggiore” [Alun Jones [Alun Jones [ 1990, 85]. 
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Leonardo Allodi

Leo Strauss e la sociologia della conoscenza

Il rapporto essenziale che lega sociologia della conoscenza e storicismo è la 
questione centrale del saggio Der Konspektivismus, che Leo Strauss dedica 

a Ideologie und utopie di Karl Mannheim, nello stesso anno della sua prima Ideologie und utopie di Karl Mannheim, nello stesso anno della sua prima Ideologie und utopie
edizione tedesca, il 1929. Per Strauss, lo storicismo è semplicemente l’esito 
ultimo, e dunque l’espressione conclusiva, di quel lungo errore del pensiero 
che si chiama “modernità”. Ed à”. Ed à è proprio nel confronto con Mannheim che 
Strauss precisa quella tesi dello storicismo radicale che è a tutti gli eff etti il 
punto di partenza di una impresa di ricerca storico-ermeneutica e di revisione 
che conta saggi fondamentali su Maimonide, Machiavelli, Spinoza, su diritto 
naturale e storia, tanto per citarne alcuni, e il cui esito sarà la riproposizio-
ne di un razionalismo classico contrapposto a quello moderno. La tesi dello 
storicismo è che tutto il pensiero, il comprendere e l’agire, è storico e “non 
ha nessun’altra ragione che la decisione umana priva di fondamento ovvero il 
volere della sorte, dunque l’aff ermazione che ci resta preclusa ogni possibilità 
di comprendere i fi losofi  del passato così come questi compresero se stessi” 
[Meier 1996, pp. 19-20].

La posizione dello storicismo radicale, che nel pensiero di Heidegger ha 
trovato la sua espressione più profonda, costituisce per Strauss il pregiudizio 
più potente dell’epoca contemporanea e rappresenta, in questo senso, una 
sorta di “seconda caverna insediatasi all’interno della caverna platonica” [ivi, 
p. 22]. Ciò avviene come conseguenza della frattura con la fi losofi a classica, 
che la modernità opera sulla base di due fondamentali momenti: “la volontà 
di trasformare la fi losofi a in un sapere pratico, al servizio cioè della trasforma-
zione della natura o dei rapporti vitali umani; e in secondo luogo lo sforzo di 
porre la fi losofi a su un terreno più solido” [ibidem]. Il positivismo, che costi-
tuisce l’esito coerente di tale processo, è a sua volta necessariamente costretto a 
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trasformarsi in storicismo. Le scienze sociali, la sociologia in particolare, han-
no origine su questo terreno. Esse sono sospese fra positivismo e storicismo: 
in un caso, senza riferirsi a un terreno fondativo (necessariamente fi losofi co), 
sfociano necessariamente nell’etnocentrismo: esse tendono, ad esempio, “a 
scambiare le caratteristiche degli Stati Uniti alla metà del ventesimo secolo, o 
più generalmente della società occidentale moderna, per il carattere essenziale 
della società umana” [Strass 1997, p. 52]. Nell’altro, nel momento stesso cioè 
in cui cercano cioè di evitare questo pericolo e tentano di comprendere le 
diverse culture nel modo in cui queste concepiscono o hanno concepito se 
stesse, devono, come osserva lo stesso Strauss, porre al centro della loro meto-
dologia d’indagine la “comprensione storica”. 

Un passaggio questo decisivo nella argomentazione critica che Strauss svi-
luppa contro Mannheim, il cui storicismo e la cui concentrazione sui pro-
blemi contemporanei si traducono alla fi ne anche in una mancanza di rigore 
storico. Il riconoscimento della “scienza sociale come fenomeno storico”, im-
plica poi, come egli dice, quello della relativizzazione di quest’ultima e della 
stessa scienza moderna in generale: “Come conseguenza si viene a considerare 
la scienza moderna come una sola delle vie storicamente relative per arrivare 
alla conoscenza e per nulla superiore, in linea di principio, alle altre” [ivi, p. 
53]. Già queste prime battute, successive anche al saggio che qui presentiamo, 
attestano non solo la continuità dell’interesse di Leo Strauss per le scienze so-
ciali e per la sociologia della conoscenza, ma anche, come vedremo, in modo 
particolare il carattere provocatorio e illuministico di questo suo interesse. 

In alcune signifi cative prospettive di ricerca della sociologia e della fi losofi a 
sociale contemporanee, aperte al problema della identità morale dell’attore 
sociale e situate in un orizzonte che può defi nirsi post-illuministico o “post-
secolare” [cfr. Seligman 2002; Tenbruck 1984; Lübbe 2006; Habermas 2006] 
si è delineata in modo convincente l’ipotesi che l’inadeguatezza di gran parte 
della teoria sociale a comprendere la profondità della crisi del Moderno sia 
dovuta anche al fatto che essa ne condivida acriticamente le premesse epi-
stemologiche [cfr. Allodi 2005, pp. 56-68]. La plausibilità di una tale ipotesi 
può forse anche spiegare perché un dibattito come quello che alla fi ne degli 
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anni della repubblica di Weimar si sviluppò intorno alle tesi di Ideologie und 
Utopie di Karl Mannheim, e nel quale intervennero fi gure come H. Arendt Utopie di Karl Mannheim, e nel quale intervennero fi gure come H. Arendt Utopie
[cfr. Allodi 2000, pp. 189-218; pp. 133-167] e appunto Leo Strauss, appaia 
ancor oggi attuale e sorprendentemente ricco di sollecitazioni. Le domande 
e i problemi che si delinearono allora sono e restano infatti per molti ver-
si le domande essenziali del nostro tempo. Esse riportano al clima culturale 
di Weimar, luogo della “democratizzazione negativa” per Mannheim o del 
“nichilismo della disperazione” per Leo Strauss, in ogni caso luogo in cui si 
sviluppa “la prima cultura autenticamente moderna” [cfr. Laqueur 1977, p. 
5]. Una cultura totalmente aperta al nuovo, alla sperimentazione, nella quale 
il dilemma rivoluzione/tradizione si esaspera e nella quale si delinea, anche 
nei suoi aspetti più autodistruttivi, quella tendenza all’auto-destabilizzazione 
permanente che è tipica delle società moderne. Una tendenza all’anomia con 
la quale la teoria sociologica, fi n dal suo sorgere, è costretta a fare i conti. Per 
qualcuno Weimar è stata anzi “la parabola della prima società permissiva della 
storia”, il luogo in cui si è manifestato diff usamente un “radicalismo irrazio-
nale, privo di riferimenti precisi” [ibidem], al quale non sono rimaste palese-
mente estranee né la cultura politica della cosiddetta rivoluzione conservatrice 
né quella di sinistra. Le culture politiche cioè che, per molti versi, erano in 
grado di cogliere meglio, in tutta la sua profondità la crisi del “Moderno”. La 
cultura di Weimar è anche quella in cui la “modernità” sembrava perdere la à” sembrava perdere la à
propria “scommessa”, una cultura per la quale, come dice Seligman, ”i termini 
ultimi del senso collettivo, quelli dell’individualismo liberale, possono regger-
si autonomamente e costituire il nucleo della comunità politica e civile senza 
doversi sorreggere su una divinità trascendente o sui punti di riferimento di 
una collettività primordiale” [Seligman 2002, p. 81]. 

Weimar fu indubbiamente l’esperienza di un democratismo massifi cato e 
fuori controllo, ma anche una democrazia “senza democratici”, caratterizzata 
dalla fuga nel Sozialinterventismus e, quindi, da processi di de-responsabiliz-Sozialinterventismus e, quindi, da processi di de-responsabiliz-Sozialinterventismus
zazione della società civile, determinati da una essenziale subalternità della 
società allo stato. Una contestazione del principio di autorità in grado di di-
sgregare e dissolvere ogni convivenza civile, l’estremizzazione della politica, 
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la violenza del terrorismo, l’immaturità e l’incapacità della stessa sinistra di 
defi nire un fronte comune (fra socialdemocratici e comunisti l’incompatibili-
tà rimase profonda), un radicalismo culturale fatto di continue provocazioni 
morali e intellettuali: sono tutti aspetti certamente presenti in una cultura 
nella quale l’arte diventa “una febbre” e l’avanguardismo una fuga. Senza cor-
rere il rischio di enfatizzare troppo questi aspetti (rispetto ai fattori socio-eco-
nomici, ad esempio), e al di là dei limiti e della superfi cialità dell’analisi di un 
Laqueur (a cui sostanzialmente sfugge la profondità della crisi in atto), non c’è 
dubbio che a Weimar si sia delineata una situazione nella quale a prevalere sia 
stata davvero una “politica senza idee”, e non solo a sinistra, come pensa Cac-
ciari [cfr. Cacciari 1978, p. 15; Collotti 1978, pp. 5-18]. Di riferimenti ideali 
positivi mancavano in fondo anche le più ricche e profonde analisi del tempo: 
anche quelle di un C. Schmitt o quella pur acutissima “diagnostica sociolo-
gica” che si andava delineando nell’opera di Ernst Jünger (di tale ambiguità 
parlerà Alfred Weber in una sconosciuta quanto profonda analisi proprio del 
“pessimismo” jüngheriano) [cfr. Allodi 1991, pp. 61 ssg.; 1993, pp. 147-152; 
Galli 1993, 153-154].

Dalla rifl essione sul fallimento politico e insieme culturale di questa prima 
esperienza parlamentare tedesca, rifl essione che ha continuato a impegnare a 
lungo la sociologia1, tanto Mannheim quanto Strauss trarranno conclusione 
della necessità di ricercare un ordine “post-liberale” e orienteranno in tal senso 
il loro itinerario intellettuale nella direzione, in un caso, di un nuovo liberali-
smo capace di coniugare libertà e pianifi cazione democratica [cfr. Mannheim 
1968], nell’altro verso un “liberalismo classico” che enfatizza il nesso tra “crisi 
del senso religioso” e “crisi dell’educazione liberale” [cfr. Strauss 1973].

Per Strauss, “il nichilismo tedesco” [cfr. Strauss 2000], che connota l’espe-
rienza di Weimar e che toccherà il suo momento più aberrante nel nazionalso-
cialismo, non è derivato da un desiderio di distruggere tutto, ma da qualcosa 
di specifi co, la civiltà moderna: “Questo nichilismo limitato, se così posso 
dire, diventa un nichilismo quasi assoluto, solo per questa ragione: perché la 

1 Da Talcott Parsons a T. Veblen, da R. Dahrendorf fi no al dibattito inaugurato dal volume 
di G. E. Rusconi sulla Crisi di Weimar: su questo dibattito cfr. Allodi 2000. 
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negazione della civiltà moderna, il No, non è guidato, né accompagnato, da 
nessuna concezione positiva chiara” [ivi, p. 112]. Si tratta di una incapacità di 
off rire un orientamento positivo alla crisi, dunque un nichilismo che, se pre-
cede e prepara il nazismo stesso, non necessariamente è fi nito con la sconfi tta 
di tale regime [ivi, p. 111].

Il confronto a distanza che si stabilisce tra Leo Strauss e Karl Mannheim 
aff onda dunque le sue radici in una comune esperienza: di fronte alla fragilità 
e complessità dell’esperienza di Weimar, entrambi avvertono il compito di 
decifrare una crisi. Mannheim è alla ricerca delle basi di una “politica scien-
tifi ca” che nei concetti di “sintesi” e di “totalità” vede l’unica strada possibile à” vede l’unica strada possibile à
di superamento e di composizione dei confl itti sociali endemici che nascono 
dall’esperienza centrale della modernità: l’esperienza per cui “il disaccordo 
prevale sull’accordo” [cfr. Santambrogio 1990]. Per Strauss, il problema è fi lo-
sofi co: per essere realmente critico, il pensiero non può essere soltanto critico, 
ma deve fare i conti con la “forza normativa” della vita. L’uomo moderno si 
trova in una “seconda caverna”, quella del relativismo, e in una situazione 
ancor più complessa degli abitatori della caverna platonica. Per Strauss non si 
tratta – come osserva C. Altini – “di ripetere nostalgicamente l’antichità, ma 
di ricostruire un modello di razionalismo, un nuovo ‘illuminismo’, attraverso 
cui sia possibile – per noi uomini moderni – uscire dalle ‘secche’ del relativi-moderni – uscire dalle ‘secche’ del relativi-moderni
smo e del nichilismo verso cui ha condotto la fi losofi a moderna” [Altini 2003, 
p. 58]. 

La critica del “cospettivismo” mannheimiano, sviluppata con tagliente e 
illuministica ironia, pone di fronte a due posizioni quasi inconciliabili. Va 
tuttavia sottolineato come questa contrapposizione si attenuerà notevolmente 
in un momento successivo, se si pensa soprattutto ad alcuni esiti della ricerca 
di entrambi: non diversamente da Strauss, Mannheim riconoscerà, grazie an-
che alla sua esperienza londinese, la presenza nella tradizione anglosassone di 
un antidoto alla “democratizzazione negativa” nel fatto di essersi conservata 
come “società religiosa con una fede fondamentale nella tolleranza”. Una de-
mocrazia a fondamento religioso che accetta sul piano civile e sociale i valori 
cristiani, ma che, in pari tempo, ha la forza di non trasformarsi in un “cleri-
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calismo intollerante”. Nell’ultimo decennio della sua vita, Mannheim accen-
tuerà poi una critica dell’illuminismo, in termini che ricordano le prospettive 
delle Scuola di Francoforte, osservando, ad esempio, come l’insicurezza fon-
damentale che entra a far parte dell’esperienza dell’uomo moderno sia anche 
dovuta alla miopia della concezione illuministica, “secondo cui gli elementi 
irrazionali della natura umana e i loro eff etti disturbatori sulle relazioni uma-
ne potrebbero essere dominati dalla semplice analisi intellettuale” [Mannheim 
1968, p. 419]. Soprattutto in Diagnosi del nostro tempo, Mannheim insisterà 
sull’importanza degli “archetipi cristiani” e sulle “esperienze paradigmatiche” 
che nascono sul terreno propriamente religioso: “Il centro della religione non 
è una esperienza morale ed etica, né un modo di regolare il comportamento e 
la condotta, ma un modo di interpretare la vita dal centro di una esperienza 
paradigmatica” [Mannheim 1951, p. 198]. Sono gli anni in cui Mannheim 
frequenta un gruppo di intellettuali, orientati in senso conservatore e profon-
damente religioso – Th e Moot era il nome del gruppo –Th e Moot era il nome del gruppo –Th e Moot , che si riunisce per 
discutere soprattutto sulla possibile funzione della religione nella crisi della 
società contemporanea. Di Th e Moot faceva parte il famoso poeta T. S. Eliot. Th e Moot faceva parte il famoso poeta T. S. Eliot. Th e Moot
Davanti a tale gruppo, Mannheim leggerà il suo saggio: “Verso una nuova 
fi losofi a sociale: sfi da di un sociologo ai pensatori cristiani” [cfr. Mannheim 
1951].

A sua volta, Leo Strauss sembra abbandonare, almeno a partire dal 1941, 
l’anno di pubblicazione del saggio Scrittura e persecuzione [Strauss Scrittura e persecuzione [Strauss Scrittura e persecuzione 1990], il 
suo assoluto scetticismo nei confronti della sociologia della conoscenza. Egli 
ammette la possibilità di una sociologia della fi losofi a, ovviamente a partire da 
presupposti lontani dallo storicismo e dal relativismo contemporanei. I saggi 
raccolti successivamente e dedicati alla fi losofi a medievale ebraica e islamica 
intendono fornire materiale utilizzabile “in vista di una futura sociologia della 
fi losofi a” [ivi, p. 5]. Egli considera infatti possibile e auspicabile una sociologia 
della conoscenza applicata anche a quella “conoscenza autentica” che per lui 
si è espressa da sempre nel sapere fi losofi co. Una sociologia della conoscenza 
in grado di cogliere e di svelare il legame che si stabilisce tra scrittura e per-
secuzione: i fi losofi  si difendono dal potere della comunità politica e sociale, 
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la quale tende sempre a perseguitare ogni espressione di pensiero libero, ela-
borando un linguaggio particolare, un’arte dello scrivere “tra le righe” che 
“cela ai molti e disvela ai pochi” la vera via della conoscenza autentica e della 
verità. 

Il giudizio di Strauss resta in ogni caso caustico nei confronti di una so-
ciologia della conoscenza costruita su presupposti storicismi: “È inevitabile 
chiedersi perché non esista attualmente una sociologia della fi losofi a. Sarebbe 
troppo facile suggerire che i fondatori della sociologia della conoscenza fosse-
ro digiuni di fi losofi a e non credessero alla sua possibilità. È comunque certo 
che il fi losofo apparve loro, in tempi storici più tardi o fi n dalle origini, come 
un personaggio di quella mutevole folla da loro stessi defi nita degli intellet-
tuali o dei saggi. La sociologia della conoscenza si fece largo in una società che 
riteneva certa una sostanziale armonia tra pensiero e società o, se si preferisce, 
tra progresso intellettuale e progresso sociale. Il suo interesse si appuntava più 
sul nesso fondamentale tra pensiero e società come tali, sulle relazioni recipro-
che tra diverse correnti di pensiero e le corrispondenti formazioni sociali. Non 
si vedeva invece, in quel nesso originario, l’esistenza di un grave problema. La 
tendenza era quella di classifi care le diverse fi losofi e come funzioni di deter-
minate società o classi o spirito etnici. Non fu, erroneamente, considerata la 
possibilità che i fi losofi  formassero una classe per se stessi, ovvero che ciò che 
unisce tutti gli autentici fi losofi  sia più importante di ciò che lega un certo 
fi losofo con un determinato gruppo di non-fi losofi . E questo errore può essere 
fatto risalire direttamente alla inadeguatezza delle basi di informazione storica 
su cui fu costruito l’edifi cio della sociologia della conoscenza. Le nozioni di 
prima mano, che erano a disposizione dei primi sociologi della conoscenza, si 
limitavano, a tutti gli eff etti, a quanto essi sapevano del pensiero occidentale 
nel XIX secolo e agli inizi del XX” [ivi, pp. 5-6]. 

Studiando la fi losofi a ebraica e islamica del medioevo – osserva Strauss 
– si incontrano fenomeni la cui comprensione richiede una sociologia della 
fi losofi a. Per Strauss, nel mondo ebraico-islamico la fi losofi a ha conosciuto 
una situazione simile a quella in cui essa si trovava nella Grecia classica: il fi -
losofo era costantemente esposto al pericolo della persecuzione e per questo la 
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fi losofi a mantenne sempre un carattere appartato, privato, transpolitico: “La 
comprensione di questo pericolo e delle varie forme che esso ha assunto, e che 
può pur sempre assumere, è il compito più importante, in eff etti il solo vero 
compito, della sociologia della fi losofi a” [ivi, pp. 18-19]. Ma la persecuzione 
non è in grado di precludere l’esistenza di un pensiero davvero indipendente. 
Non possiamo entrare nel merito, in questo contesto, della tesi di Strauss per 
cui la persecuzione dà luogo a una particolare tecnica letteraria in cui la verità 
sulle questioni cruciali appare esclusivamente tra le righe, ma certo Strauss 
suggerisce una linea di ricerca assai importante e sulla quale è auspicabile un 
interesse futuro. 

Per Strauss, nel “cospettivismo” mannheimiano si delinea viceversa un 
orientamento di pensiero al quale occorre attribuire proprio il mancato svi-
luppo di una sociologia della fi losofi a. Nel tentativo di costruire una politi-
ca scientifi ca e un’analisi delle forme dell’utopia e dell’ideologia, Mannheim 
rimane “completamente senza appoggio” nel momento in cui rinuncia ad 
assumere una qualsiasi posizione fi losofi ca fondativa. Una tale sociologia della 
conoscenza viene a coincidere con una “sofi stica del tempo”, una “seconda 
caverna” del pensiero dalla quale è tanto più diffi  cile uscire. Strauss ricorre qui 
a una notevole dose di ironia “propria di ogni illuminismo, sia esso platonico 
o moderno” [Meier 1996, pp. 21 ssg.]. Al di là di questa notevole capacità di 
ironia illuministica, esso però attesta anche un interesse profondo per le scien-
ze sociali contemporanee, che se qui si esprime per la prima volta, si indirizze-
rà successivamente all’opera di Max Weber e alle scienze sociali americane2. 

L’intervento Religiöse Lage der Gegenwartöse Lage der Gegenwartö  del se Lage der Gegenwart del se Lage der Gegenwart 1930 [Strauss 1997, pp. 377-
391] è già una ulteriore attestazione di questa continuità d’interesse, ed è anzi 
una sorta di completamento e di delucidazione, a partire dal termine stesso 
impiegato, delle tesi sviluppate nel saggio sul “cospettivismo”. 

La posizione del cospettivismo è riassumibile a partire dalle seguenti tesi 
[ivi, p. 382]: esso pensa che (1) dal momento che ogni uomo è storico, allora 

2  Cfr. Strauss 1990, pp. 42 ssg. Per un confronto fra le interpretazioni del “nominalismo 
weberiano” off erte da Leo Strauss, Max Scheler e Raymond Aron rinviamo a Allodi 2003, 
pp. 161-185; Miller 1999, pp. 129 ssg.
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non si danno problemi in generale, ma sempre problemi del presente; per 
rispondere a queste domande, anche per porle solamente, occorre conoscere 
la situazione del presente; (2) conoscere la situazione del presente signifi ca 
studiare le risposte eff ettive, concrete, elaborate nell’epoca presente mediante 
(3) uno “sguardo d’insieme”, una sÚnofij (vista generale, complessiva, che ab-
braccia tutto con un unico sguardo, pervenendo a un riassunto, un compen-
dio, una “sinopsi”), una “conspectio” (sguardo complessivo, colpo d’occhio, 
visione generale), da cui appunto “cospettivismo”. 

La critica di Strauss si appunta soprattutto sui seguenti aspetti. (1) L’estre-
ma diffi  coltà di pervenire a una tale sintesi: “Il cospettivismo – dice Strauss – è 
possibile soltanto sulla base della assoluta assenza di una concreta rappresenta-
zione del realizzarsi di un ‘punto di vista’. Ogni punto di vista da prendere sul 
serio in generale è l’opera di un immenso sforzo di un singolo”. Se si guarda 
al pensiero di fi gure come Kant, Marx o Nietzsche “questi uomini, nei loro 
immensi sforzi sono pervenuti a risultati assolutamente opposti. Uno sforzo 
ancor più elevato è quello di trovare un punto di vista dal quale due punti di 
vista possano essere riuniti”. (2) Il “cospettivismo” è quindi, data la sua diffi  -
coltà, una sintesi di risultati ottenuti da altri e non controllati seriamente. (3) 
In questo senso, tale sintesi è solo un “comprendere apparente”: “cospettiva-
mente, in realtà, non si comprende nulla”. 

La situazione del presente è aff errabile solo a partire dalla totalità delle po-
sizioni che agiscono nell’epoca attuale per il fatto essenziale che esso giudica 
tutte queste posizioni come equivalenti, in quanto ognuna di esse vede dati 
di fatto che le altre non vedono. Ma per introdurre questa distinzione, dice 
Strauss, è in ogni caso necessario sapere prima che cosa giudichiamo come 
“rilevante”. Per Strauss, è poi discutibile il fatto che non solo questa sintesi 
sia possibile e che tutte le posizioni effi  caci nel presente siano equivalenti: 
per quale ragione questa sintesi sarebbe in grado di comprendere realmente 
la situazione del presente? Non sono tutti i punti di vista “ideologie”? [ivi, p. 
382]. Per comprendere realmente l’epoca presente, occorre in ogni caso essere 
“liberi” da tale epoca: ma quali sono le condizioni di questo atteggiamento li-
bero? Questa libertà non cade dal cielo, dice Strauss, ma va conquistata attra-
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verso un’indagine che non può prescindere dalla ricerca fi losofi ca. In questo 
senso, occorre riconoscere una “necessità della ingenuità del domandare”.

Una ingenuità che Strauss utilizza addirittura per chiedersi se si debba pro-
priamente in generale conoscere la situazione del presente. La risposta suona 
certamente come una provocazione radicale: “Dal fatto che l’umanità abbia 
un presente non deriva ancora che sia necessario occuparsene: il nostro desti-
no non è compito nostro. Questo è l’errore di principio al quale soggiace di 
continuo l’uomo contemporaneo: e cioè il tentativo di determinare il proprio 
compito a partire dal suo destino. Questo tentativo è una contraddizione se 
non si dà alcun dio: infatti, il destino è il caso, e se Dio esiste allora il destino è 
la provvidenza e noi non possiamo prenderci gioco della Provvidenza. Questo 
errore si evidenzia anche nella volontà di sintesi: se di fatto ogni punto di vista 
può essere una sintesi, esso non essere una sintesi, esso non essere è mai stato voluto come sintesi; esso è sempre 
stato voluto come veritàveritàverit . Noi dobbiamo vedere a posteriori; nella rifl essività 
noi non sperimentiamo mai ciò che dobbiamo fare” [ivi, pp. 384-385].

Si tratta di provocazioni che potevano nascere soltanto sul terreno di una 
drammatica rifl essione sulla fragilità del liberalismo weimariano. Una rifl es-
sione che avrebbe spinto Strauss, e alcuni anni dopo anche Mannheim, a 
pensare che una vera democrazia non possa che essere una democrazia “che 
crede”, avendo compreso come l’essenza del liberalismo sia quella di “innal-
zare ai principi della prassi idee raggiunte nell’atteggiamento contemplativo” 
[Strauss 1997, p. 373]. Provocazioni ancor oggi utili per ripensare una mo-
dernità che non solo ha creato le condizioni della nascita e della fecondità 
scientifi ca della sociologia della conoscenza ma forse anche, soprattutto oggi, 
quelle di una sua rischiosa vacuità.
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Leo Strauss

Il “cospettivismo”1

Il “cospettivismo”, ovvero la forza più potente all’interno della fi losofi a 
contemporanea, non costituisce una “linea” di pensiero, come lo sono, ad 

esempio, il materialismo, il positivismo, l’idealismo. È piuttosto un metodo 
o uno stile. Nel secolo scorso è sorto il tentativo di risolvere la fi losofi a nella 
storia della fi losofi a. Questo tentativo viene continuato dal “cospettivismo” e 
trasformato in una nuova prospettiva. Entrambi questi tentativi presuppon-
gono il superamento di un modo ingenuo di avvicinarsi ai problemi. Questo 
superamento ha la sua ragione nella coscienza che “l’uomo (…) dopo un così 
lungo sviluppo eroico e pieno di sacrifi ci abbia raggiunto il grado più elevato 
della coscienza”2. A questo stadio più elevato non è dato di risolvere i proble-
mi secondo una specifi ca prospettiva. Mentre nel secolo scorso si era conti-
nuato a rifl ettere in modo ingenuo al punto da negare in generale i problemi, 
il cospettivismo può contare su un sapere rifl essivo capace di rifl ettere su sé 
stesso per il quale in ogni caso i problemi diffi  cili, forse irrisolvibili esistono; 
esso intravvede come suo compito quello di suscitare e approfondire il signifi -
cato di una tale problematica; esso tuttavia non risolve i problemi da sé stesso; 
non tenta nemmeno di abbozzare una loro soluzione; si riserva piuttosto di 
farlo in futuro, forse un futuro prossimo, per così dire la volta successiva; in 
breve, esso sostituisce la soluzione dei problemi e la loro negazione con un 
dibattere con essi.

Il progresso da una rifl essività di tipo ingenuo a una rifl essività che ha 
imparato a rifl ettere su stessa ha come conseguenza che la fi losofi a si crei un 
nuovo oggetto. La fi losofi a fondata su una rifl essività ingenua si risolve nella 

1  Der Konspektivismus, in Gesammelte Schriften, vol. 2, Metzler, Stuttgart-Weimar, 1997.
2  Tutte le citazioni sono tratte da Ideologie und UtopieTutte le citazioni sono tratte da Ideologie und UtopieTutte le citazioni sono tratte da  di Karl Mannheim,  Ideologie und Utopie di Karl Mannheim,  Ideologie und Utopie 1929, Cohen, 

Bonn.
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storia della fi losofi a; essa ha disarticolato le fi losofi e del passato; la fi losofi a 
invece fondata su una rifl essività realmente rifl essiva si occupa esclusivamente 
della fi losofi a del presente. Ora il ritorno a prospettive del passato talvolta 
appare ancor oggi indispensabile; ma l’ammirevole divisione del lavoro, che 
corrisponde alla via superiore ora guadagnata, consente al pensatore del pre-
sente di affi  dare il passato agli storici. Poniamo il caso, ad esempio, di uno 
spirito “cospettivo” che sia indotto a occuparsi del problema dell’utopia; egli 
apprende come Th omas Müntzer sia assai importante per la storia dell’uto-
pia; egli metterà mano alla letteratura pertinente, in particolare considererà 
il saggio di Holl su Lutero e gli “entusiasti”, al fi ne di conseguire, partendo 
da tale saggio, una conoscenza esauriente di elementi di fatto. Si tratta di 
un procedimento sicuro. Anche se la limitatezza dello storico costringe alla 
più grande diffi  denza circa i suoi giudizi di valore: l’obiettività dello storico 
consente all’utilizzatore di farsi una immagine attendibile dei fatti a partire fatti a partire fatti
dai documenti ed esempi addotti dallo storico. Di conseguenza, come già si 
è detto, il pensatore orientato in senso “cospettivo” dipende dallo storico solo 
occasionalmente; di norma questi si occupa di eventi presenti, a cui si rappor-
ta senza aver bisogno della mediazione di un terzo. Possiamo, a questo punto, 
tentare di off rire una prima defi nizione del “cospettivismo”: il “cospettivismo” 
non si interessa direttamente dei problemi; e nemmeno, come una fi losofi a 
ingenuamente rifl essiva, della storia della fi losofi a; ma esclusivamente della 
fi losofi a del presente.

Nel momento in cui il cospettivismo si costituisce, si aprono nuovi oriz-
zonti, del tutto sconosciuti alle generazioni precedenti. Noi qui richiamia-
mo l’attenzione soltanto sulla problematica di fondo, insita nel cospettivi-
smo stesso. Si è detto che esso si occupa soltanto della fi losofi a presente. Che 
cosa accade se tutti i fi losofi  contemporanei diventano pensatori “cospettivi”? 
Questa possibilità non è concepibile; tuttavia che la sua realizzazione sia im-
mediatamente davanti a noi appare indubitabile. Se vediamo giusto allora 
l’incontro e il dialogo tra pensatori “cospettivi” diventerà il tema e il metodo 
della fi losofi a. Pure, come detto, al momento non siamo ancora così avanti. 
Al momento, vi è ancora un numero di spirito ingenui che si interessano di-
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rettamente di problemi. Pertanto il pensatore “cospettivo”, al momento, ha 
ancora la possibilità di interessarsi di fi losofi  ingenui, di muoversi tra questi 
fi losofi . Questo movimento signifi ca dialettica. La dialettica è lo stadio che 
precede l’incontro e il dialogo, dunque lo stadio che precede la situazione in 
cui i pensatori cospettivi si troveranno unicamente tra loro. Giunto a questo 
stadio, lo spirito avrà raggiunto il proprio essere in e per sé stesso; nello spirito 
cospettivo si manifesterà la verità dello spirito. Nel dialogo socratico fra il 
Conte Keyserling, Peter Wust, Arthur Liebert, Margarete Susmann e altri, si 
ricostituisce a un livello superiore la situazione iniziale della fi losofi a. 

Il cammino vittorioso del cospettivismo non può essere arrestato dal fatto 
che spiriti retrivi spendano ancora parole come “andare alle cose stesse!”, “alle 
fonti”, etc. Permeato dalla coscienza che ogni realtà dell’epoca contempora-
nea abbia lo stesso valore, il cospettivismo assorbe dialetticamente nella sua 
propria posizione il fondamento; esso trasforma il fondamento ingenuo in un 
fondamento di ordine superiore. Quanto agevolmente questo fondamento si 
adatti al pensiero cospettivo, lo mostra, con chiarezza, la circostanza che an-
che i pensatori cospettivi sollevano l’esigenza della precisione fi lologica e della 
esattezza metodologica. 

Dal momento che queste osservazioni hanno lo scopo di introdurre al co-
spettivismo, occorrerebbe richiamare brevemente il tipo più naturale di ac-
cesso alla letteratura cospettiva. Colui che voglia far questo non può lasciarsi 
intimidire dal fatto che in questa letteratura si sia parlato così tanto di lotta; 
egli deve considerare che lottare può essere un bel gesto, un gesto avvenente. 
Costui inizia al meglio con la lettura dei fogli letterari e di intrattenimento 
acclusi ai giornali democratici di ampia diff usione. Senza sforzo egli apprende 
qui i primi concetti; evita in tal modo la via più lunga e ben più costosa in 
termini di tempo, la stessa che attraversa i problemi ingenui e la storia della 
fi losofi a; egli fa esperienza di come in pochi minuti, con un paio di lavoretti 
accatastati, applicando trattini, punti esclamativi e di domanda, si possano 
superare posizioni, linee di pensiero, la cui elaborazione ha richiesto un de-
cennio o un tempo ancora superiore; in questo modo, egli comprende dal-
l’inizio l’enorme progresso nella tecnica del pensiero che i metodi cospettivi 
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hanno raggiunto; egli apprende a utilizzare questi metodi con facilità. Così 
formato, egli ricorre alla lettura di periodici, pubblicazioni, libri “cospettivi”; 
egli riconosce questa letteratura senz’altro in titoli come: “Correnti del pen-
siero contemporaneo”; “Nuove vie della (ovvero: verso) la fi losofi a”; “Spirito e 
mondo della dialettica”; “La rinascita della metafi sica”; “Pensieri del tempo”. 
Dopo essersi esercitato in queste opere classiche, egli può rivolgersi alla lette-
ratura pre-conspettiva, e cimentarsi in una elaborazione dialettica di essa in 
saggi, pubblicazioni e libri.

Quando un pensatore ingenuo, con un lavoro intenso, conquista un con-
cetto e lo ha pensato, alla fi ne “con spietata mancanza di riguardo anche di 
fronte a se stesso”, ha messo i suoi pensieri sulla carta, e alla fi ne, per una 
qualche ragione, lo ha pubblicato, egli consente così a ciascuno di leggere il 
suo libro. Come uno legga un tale libro dipende dall’uomo che egli è. Se egli è 
“inchiodato”, e dispone di un “apparato categoriale”, egli abbandona il libro: 
perché libro “metafi sico”, se egli è un positivista; perché “psicologico”, se egli 
è un neokantiano; perché “non esistenziale”, se egli è parte del movimento del 
rinnovamento metafi sico-religioso. Se, invece, egli è aperto a tutte le novità, 
se dunque egli è predestinato al cospettivismo, allora egli osserva che in questo 
libro viene pronunciata una parola del futuro. In questo caso – poiché egli ha 
soltanto un interesse pubblico – accade di nuovo la cosa seguente: il lettore 
perspicace accoglie il nuovo termine nel proprio lessico; egli legge altri libri, 
fra questi l’uno o l’altro di signifi cato forse grande quanto il primo libro preso 
ad esempio; anche in questi libri egli incontra nuovi termini da riprendere; 
la sua fi losofi a diventa sempre più universale; senza fatica egli supera le uni-
lateralità dei diversi pensatori ingenui che ha incontrato. Ovviamente, egli 
rifl ette sui diff erenti termini e lemmi fondamentali; gli si dischiudono con-
nessioni; si siede e scrive; il risultato di un tale sforzo è una sintesi, vale a dire 
un saggio o un opuscolo o un libro, dove i diff erenti termini vengono riuniti 
in modo dialettico. L’associazione dialettica di termini e lemmi fondamentali 
che emergono nella fi losofi a presente – questo e null’altro è il cospettivismo. 
Il cospettivismo dunque non è un punto di vista, ma in primo luogo un 
metodo; più esattamente, un genere letterario. Cospettivi sono quei libri nei 
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quali la validità, il valore, la forma, la corrente vitale, la dialettica, il pensiero 
esistenziale, i rapporti di produzione, la visione del mondo, la struttura, l’on-
tologia etc. si muovono in una vertigine da Baccanti. 

Per scrivere tali libri occorre uno stile particolare. Caratterizzano lo stile 
cospettivo, fra le altre cose, frasi con “senza”; si scrive ad esempio: senza mi-
sconoscere il grande signifi cato dell’hegelismo, si dovrà pure avere così tanta 
coscienza critica per riconoscere che questa fi losofi a non soddisfa pienamente 
le esigenze di una visione esistenziale del mondo. Inoltre, sono in prosa co-
spettiva gli aggettivi in “haft”; mentre l’ingenuo impiega la desinenza “haft” 
soltanto in termini come “fabelhaft” (favoloso), “schauderhaft” (orribile) etc., 
spettano allo scrittore cospettivo “gestalthaft” (plastico), “bildhaft” (immagi-
noso), “raumhaft” (spazioso). Questi accenni possono per il momento basta-
re. Si può citare ancora soltanto il fatto che lo stile cospettivo ha esercitato un 
eff etto fecondo sul linguaggio delle persone colte. Se un commerciante, un 
giudice o un medico non può optare in un qualche modo per una visione del 
mondo fuori da un certo atteggiamento, quando egli in qualche modo con-
sidera come indispensabile un radicamento metafi sico in valori assoluti, egli 
deve la possibilità di questo agli autori cospettivi.  

Il programma del cospettivismo, che domina da tempo nella prassi della 
scrittura fi losofi ca, è ora sviluppato “ex post” da Karl Mannheim. Egli defi ni-
sce “sintesi dinamica” ciò che più adeguatamente si è defi nito cospettivismo. 
Si farebbe un torto a Mannheim se lo si volesse defi nire senza alcuna riserva 
un pensatore cospettivo. Nella sua opera, che qui segnaliamo, Ideologie und 
Utopie, troviamo un gran numero di osservazioni ingenue, che sorgono da 
una diretta relazione con i problemi, e che dunque attendono ancora una ela-
borazione cospettiva. Il libro di Mannheim è da attribuire alla letteratura co-
spettiva vera e propria non tanto per il fatto di essere per se stesso cospettivo, 
ma piuttosto per il fatto che, come già detto, egli sviluppa con serietà il pro-
gramma del cospettivismo. Nei suoi confronti, noi assumiamo una posizione 
diversa da quella che abbiamo preso rispetto alla vera e propria letteratura 
cospettiva; discuteremo con lui dunque non sul terreno del cospettivismo, ma 
su quello del pensiero ingenuo e all’interno di una ingenua serietà. 
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Il libro di Mannheim – che alletta il lettore per l’importanza dei temi trat-
tati: “ideologia e utopia”, “è possibile la politica come scienza?” (Il proble-
ma della teoria e della prassi); “la coscienza utopica” – desta ammirazione e 
intimidisce per la ricchezza della sua terminologia specialistica. Brulica così 
di termini come strutturale, apparato categoriale, visione, situazione, sintesi, 
deliberazione, ontologia, etc. Questo impiego di termini specialistici sareb-
be accettabile, forse addirittura necessario, se fosse al servizio della precisione 
concettuale. Ma, ad esempio, una espressione come “apparato categoriale” non
è, in senso stretto, possibile. Per quale ragione Mannheim decori il termine 
“decisione”, un termine specialistico in uso da molto tempo e riconoscibile da 
ciascuno, con “ontologica”, e per quale ragione parli di “ontica vissuta”, que-
sto rimane addirittura incomprensibile così come, e questo non lo si è ancora 
osservato, assai poco scrupoloso in generale sia Mannheim nella sua scrittura. 
Egli parla di connessione sociologica – dunque nel senso di una scienza sociale
– (p. 137) quando in realtà si tratta di connessione sociale. Egli parla di so-
luzione di una sintesi (p. 122), intendendo in realtà soluzione del compito 
di produrre una sintesi. Ellissi di questo tipo non diventano più ammissibili 
per il fatto che consideriamo loro contrappesi pleonasmi come “in fondo, 
alla fi n fi ne” e “irriguardosa mancanza di riguardo”. Quando Mannheim dice: 
“… questa volta il nostro compito non può essere quello di trovare una so-questa volta il nostro compito non può essere quello di trovare una so-questa volta
luzione defi nitiva ai problemi”, allora verrebbe da dirgli: prego, la prossima 
volta. Ma allora occorre certo considerare il fatto che per lui l’aver ragione 
– anche se “la prossima volta” – sia comunque qualcosa che conta; egli spie-
ga programmaticamente che “non vuole rimuovere le contraddizioni, poiché 
adesso non conta ancora aver ragione” (p. 5). La sua sintassi viene delucidata 
da una espressione come la seguente: “Per le epoche magiche non sarà accet-
tato in modo così intellettualistico il fatto che sulla base di considerazioni di 
critica della conoscenza il “sistema di ordinamento” magico scompaia…” (p. 
57), “in modo assolutamente nuovo” (p. 124): non è nemmeno un tedesco 
ineccepibile. “Chairos” (p. 201) è probabilmente formato secondo l’analogia 
Chaos-Kaos; contro l’ipotesi che qui ci si trovi di fronte a un errore di stampa 
parla il fatto che il termine ha i caratteri in risalto, dunque non è certo potuto 
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sfuggire a una correzione. L’elenco di errori formali, che gravano sul testo di 
Mannheim, potrebbe continuare a piacere; gli esempi riportati sono suffi  cienti 
per giustifi care l’aff ermazione che conferma la prima impressione: questo libro 
non è scritto con l’attenzione necessaria. Tuttavia, se si vuole, questo riguarda 
soltanto l’autore. Al lettore interessa considerare in sé il valore analitico che si 
trova in ogni caso nel libro. Una particolare valutazione meritano i pensieri di 
Mannheim, che si possono riassumere nel modo seguente. 

Il fatto che si diano diff erenti partiti politici e fi losofi ci contrapposti, che 
non si possono convincere l’un l’altro, era noto anche in passato, anche se a 
partire da presupposti del tutto diff erenti rispetto a oggi. In passato si inter-
pretava cioè questo fatto in modo del tutto diverso da come si fa oggi. In pas-
sato – ad esempio – da questo si traeva la conseguenza che il punto di partenza la conseguenza che il punto di partenza la
fosse sbagliato, che dunque fosse necessario imboccare una nuova via verso 
quella verità che è una verità valida per tutti gli uomini e per tutti i tempi. Al quella verità che è una verità valida per tutti gli uomini e per tutti i tempi. Al quella
posto del sistema precedente si metteva un nuovo sistema, un nuovo sistema 
che forse era essenzialmente diverso nel metodo e nella forma da quelli fi nora 
conosciuti, ma che in ogni caso era nondimeno un sistema. Questa possibilità 
oggi non si da più. L’eredità che ci lascia il XIX secolo è l’idea del condiziona-
mento storico e sociale di ogni sistema: non esiste nessun pensiero libero (frei-mento storico e sociale di ogni sistema: non esiste nessun pensiero libero (frei-mento storico e sociale di ogni sistema: non esiste nessun pensiero libero (
schwebende), ogni pensiero è determinato dalla schwebende), ogni pensiero è determinato dalla schwebende sua situazione storica e sociale. 
Ma in tal modo la conoscenza non perde forse il suo signifi cato? No, piuttosto 
lo modifi ca in modo sostanziale. Essa rinuncia a rincorrere la chimera di una 
verità atemporale, essa riconosce il proprio senso in quanto comprensione del 
presente, della vita presente. Al posto della metafi sica subentra una “diagno-
stica sociologica dell’epoca”, l’“analisi della situazione”, il “contesto situazio-
nale”. Questa scienza nasce a partire dalla comprensione, data con la nostra 
stessa vita, del nostro mondo; essa si sviluppa quando poniamo in questione 
la concezione particolare e limitata, che innanzitutto ci domina, mediante 
le altre concezioni, altrettanto particolari, e che agiscono nello stesso spazio 
sociale e storico. Attraverso questa messa in discussione e confronto, noi ci 
poniamo sulla strada dell’unica possibile totalità, della totale comprensione 
della nostra situazione. In ogni momento, dobbiamo essere consapevoli del 
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fatto che la concezione giunta fi no a noi si pone come assoluta, e che noi 
fl uttuiamo in un sistema che ci tranquillizza nello stesso momento in cui ci 
chiude l’orizzonte. L’inclinazione verso tali assolutizzazioni è certo data con la 
natura umana, con il nostro pensiero e agire. “La funzione della ricerca storica 
nella nostra epoca è propriamente quella (…) di rescindere queste autoiposta-
tizzazioni e relativizzare sempre di nuovo l’autodivinizzazione in un sempre 
nuovo contro-movimento, per raggiungere, su questa via, un essere-aperto 
all’integrazione (delle varie prospettive parziali)” (p. 40).

A questo punto, al lettore sorge la domanda: “come propriamente ottene-
re questa integrazione?” Mannheim risponde: attraverso le altre concezioni 
presenti. Ma chi dice che attraverso la “sintesi dinamica”, così raggiunta, delle 
concezioni presenti nella situazione contemporanea sia raggiunta una com-
prensione adeguata di tale situazione? Fin dall’inizio, è proprio da escludere 
che tutte queste concezioni siano cieche di fronte agli stessi fatti fondamenta-
li; che dunque non si incontrino mai questi fatti fondamentali se ci si orienta 
fi n dall’inizio soltanto verso queste concezioni? Mannheim presuppone inol-
tre che le diverse concezioni contemporanee abbiano lo stesso valore (p. 40): 
“vi sono troppe posizioni spiritualmente ugualmente effi  caci, che si relativiz-
zano reciprocamente…”. Egli evidenzia questa uguaglianza con il fatto che 
a partire da ciascuna di queste posizioni si colgono fatti oggettivi che non è 
possibile scorgere a partire da altre posizioni, o almeno non allo stesso modo. 
Ma tutti questi fatti oggettivi sono egualmente importanti? Sono tutti aspetti 
ugualmente radicali? Che cosa decide di tale rilevanza e radicalità? La totalità! 
Ora Mannheim assume che sia totale soltanto la concezione che assolve la 
funzione di “sintesi” di tutte le altre concezioni. Ma per sapere quali fatti de-
vono stare al centro per una concezione totale, occorre sapere quali fatti sono
centrali; ma questo non si sperimenta se si lasciano scorrere l’una contro l’altra 
le diverse concezioni contemporanee. Qui si vendica il giudizio avventato di 
Mannheim sulla “ingenuità” di Ranke (p. 63); questi aveva detto: “Da tutte le 
eresie del mondo tu non puoi desumere che cosa sia il Cristianesimo; tu devi 
leggere il Vangelo per conoscerlo”. Questa aff ermazione non è né ingenua né 
preveggente, ma semplicemente vera. Dalla cognizione del condizionamento 
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situazionale del pensiero non deriva che non si possa riuscire a vedere la situa-
zione originaria, libera dalle concezioni dominanti. Questa libertà non piove 
dal cielo per nessuno; essa deve essere conquistata attraverso la conoscenza 
della tradizione come tale, nella quale noi siamo racchiusi. Questa tradizione 
non si può certo penetrare, se – cosa che fa Mannheim di regola – ci si orien-
ta soltanto sugli ultimi secoli. Quando Mannheim prende in considerazione 
gli sviluppi pre-moderni, allora egli considera soltanto il tradizionalismo in 
opposizione al “razionalismo” moderno, “l’unità del mondo oggettiva cristia-
no-medievale” in opposizione alla “unità del soggetto assolutizzata dell’Illu-
minismo” o eventualmente il “sistema magico” e “i Profeti”: nel libro di Man-
nheim, un libro che pone la questione del senso stesso della scienza, vengono 
trascurate le basi della nostra tradizione scientifi ca, che si trovano nell’antichi-
tà greca! E Mannheim deve questa dimenticanza al fatto che egli desidera e 
spera che la storia delle interpretazioni del mondo “venga esaminata a partire 
dal livello della esattezza metodologica oggi possibile” (p. 38). 

Se però prescindiamo dalla mancanza di “esattezza metodologica”, di “pre-
cisione fi lologica” (p. 1), da questo rifi uto rispetto alle esigenze che Man-
nheim stesso avanza; se poi ammettiamo ancora che in realtà ogni analisi 
di una situazione, e possibile in una situazione, è “in qualche modo” una 
“sintesi” dalle posizioni estreme che agiscono in questa situazione: si può per 
questo trasformare in principio di ricerca questo destino di ogni indagine? 
Mannheim parla del rischio che si trova, rispetto alla prassi politica, nella 
“falsa contemplazione dell’atteggiamento di ricerca”. Ora, lo stesso pericolo 
sussiste rispetto alla prassi scientifi ca. Mannheim, se per molti aspetti viene 
portato molto ai limiti del liberalismo – e certo dagli elementi illiberali, che 
egli incorpora in una “sintesi dinamica” insieme al liberalismo dal quale di 
fatto è dominato –, in verità egli non supera questi limiti (da questo punto di 
vista è particolarmente interessante l’analisi del fascismo di Mannheim, che 
qui non possiamo prendere in considerazione). Noi diciamo: il liberalismo 
domina Mannheim, e lo diciamo a ragione, per quanto l’essenza del libera-
lismo sia quella di elevare a principi della prassi idee raggiunte attraverso un 
atteggiamento contemplativo. 
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L’“analisi della situazione” a cui mira Mannheim non vuole essere “avalu-
tativa”. Gli è chiaro il fatto che nella volontà di conoscere ciò che è, in questa 
volontà che si proibisce ogni fuga e ogni menzogna, è fi ssata una “valutazio-
ne”; il fatto che prima, insieme alla nostra vita, dalla quale essa nasce, siano 
dati valori, prese di posizione, un elogiare, un biasimare; il fatto che essa sia 
possibile soltanto sulla base di una “decisione” che rischiara l’orizzonte, che 
guida lo sguardo. Questa decisione si trova all’inizio, ma non come assioma, 
da cui poi viene dedotta in qualsiasi modo, ma come impulso fondamentale 
del domandare, che nel compimento della discussione viene espressamente 
fatto, compreso, provato e messo in dubbio. L’analisi della situazione fondata 
dunque in una “decisione” si dimostra come disvelamento delle ideologie, 
quando mostra “norme e forme del pensiero superate e invecchiate, ma anche 
tipi di concezioni del mondo, che non rischiarano la situazione presente ma 
la mascherano” (p. 51). Alla base della “diagnostica sociologica dell’epoca” che 
persegue una “sintesi dinamica” vi è una “decisione”, e in particolare alla base 
della “politica come scienza nella forma di una sociologia politica” auspicata 
appunto da Mannheim (p. 143), vale a dire la decisione per una politica di 
centro, il cui veicolo deve essere la “intellighentzia socialmente libera”. Il ceto 
intellettuale – così suona la tesi di Mannheim – è come il portatore dello “spi-
rito” del predestinato difensore degli interessi spirituali della totalità. Questo 
strato non è una classe; deve la sua unità non alla sua situazione economica, 
ma alla sua “formazione culturale”. Gli intellettuali, che in quanto singoli 
restano sempre in certi limiti condizionati dalla classe, hanno nella loro for-
mazione culturale “un medium omogeneo”, in cui le tendenze eterogenee di 
classe possono chiarirsi; la lotta spirituale resa possibile attraverso la formazio-
ne culturale è una “raffi  gurazione rimpicciolita” dei confl itti di classe. Come 
risultato di questo confronto, occorre aspettarsi un “orientamento totale” sul-
la situazione sociale, non raggiungibile dai punti di vista estremi di classe o di 
partito; non però una “politica degli intellettuali”, che nell’epoca dell’azione 
delle masse non sarebbe possibile. Il ceto degli intellettuali ha la possibilità 
e la “missione” di anticipare intellettualmente, e quindi orientare, una “me-
diazione dinamica” fra le classi in confl itto, fra “chi senza riguardo sostiene 
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i principi del passato” e “chi è proiettato nel futuro” (p. 121-134). Lasciamo 
in sospeso se un siff atto infl usso della politica nella situazione presente sia 
in generale possibile; richiamiamo soltanto l’attenzione su un accenno che 
Mannheim nell’ambito della sua trattazione sulla politica come scienza lascia 
cadere, su un accenno la cui importanza sta in uno spiacevole contrasto con 
il suo mancato sviluppo. 

Si rammenti quale signifi cato avevano per Max Weber l‘etica della respon-
sabilità e l’etica della convinzione. Se non ci sbagliamo di molto, l’idea di 
questa diff erenza era il movens più profondo e forte della sua convinzione movens più profondo e forte della sua convinzione movens
circa la non trattabilità scientifi ca dei confl itti morali; poiché qui stanno l’una 
di fronte all’altra due possibilità incondizionate, infondabili, irriducibili, del 
comportamento umano, che pongono ogni uomo di fronte a un aut-aut. Non 
c’è dubbio: Max Weber si trovava di fronte a questa scelta. Ma noi, oggi, siamo questa scelta. Ma noi, oggi, siamo questa
ancora di fronte a tale alternativa? Se prendiamo come giusta l’osservazione 
che Mannheim fa alla fi ne del suo secondo saggio, secondo cui egli pensa che 
l’etica della convinzione non sia una possibilità eterna, ma uno stadio nella 
storia dell’umanità, siamo chiamati ad essere superati dall’etica della respon-
sabilità, a cui si rifà Max Weber. Ma se è così, la “decisione” non modifi ca 
sostanzialmente il suo senso? Ma allora le domande che Mannheim si pone 
non dovrebbero essere poste in modo completamente diverso? 

Questa domanda ci riporta alla questione fondamentale: come egli giudica 
il mondo in cui è sorta la scienza di fronte all’irruzione della coscienza bibli-
ca? Soltanto se ci si orienta verso questo mondo diventa possibile guadagnare 
quell’orizzonte nel quale possono nascere domande e risposte radicali. Orien-
tarsi verso questo mondo consentirebbe di mostrare anche come a partire dai 
presupposti che Mannheim fa propri, pur senza esplicitarli, non sia possibile 
una domanda circa la possibilità e la necessità dell’utopia, ma soltanto su 
quella della pianifi cazione. Ma questo è appunto l’orientamento che manca a 
Mannheim.

(Traduzione dal tedesco di Leonardo Allodi)
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Antonio Allegra

Una nostalgia durkheimiana?
Charles Taylor tra ragione e religione

1. Status quaestionis (in nuce)

Charles Taylor, una volta scambiato per comunitario (defi nizione che na-
sconde, o almeno mescola insieme, più cose di quante non ne chiarisca), 

si è man mano palesato quale fi gura assai più complessa, e perfi no ambi-
gua; signifi cativa proprio nella misura delle sue evidenti, ma emblematiche, 
incertezze teoriche. Il contributo che segue cerca di fare il punto su queste 
incertezze, intese nel senso più profi cuo: veri e propri snodi in cui l’autore 
canadese mostra in vivo l’eterogeneità di componenti del suo pensiero. Sarà 
descritta in particolare una di queste incertezze, relativa allo statuto e al ruolo 
della ragione.

In questo tentativo il critico ha a disposizione un quadro di strumenti or-
mai piuttosto ampio. Anche solo limitandosi all’Italia, è consistente il numero 
degli studi [Costa 2001; Genghini 2005; Pirni 2002a]1 che hanno saputo, in 
generale, mettere in luce un duplice e decisivo aspetto della posizione taylo-
riana: anzitutto la sua radice non sta in una ricerca di ambito politico o mo-
rale stricto sensu, ma piuttosto in una rifl essione antropologica su soggettività 
e identità capace di numerose rifrazioni e applicazioni2; in seconda battuta, 
le incertezze di cui sopra, puntualmente notate, non sono contingenti ma 
quasi connaturate al metodo di Taylor. Grazie a questo approccio esegetico 
è possibile preservare la dialettica tra pluralità ed eterogeneità da una parte, 
sintesi e coerenza dall’altra: si tratta in eff etti della problematica che Taylor ha 

1  Chi scrive ha cercato di partecipare a questo dibattito con Allegra 2002a. Una bibliografi a 
esaustiva e aggiornata è reperibile al sito http://www.kent.ac.uk/politics/research/charles 
taylorbib.

2  Vedi, oltre ai volumi appena citati, anche Costa 2004b.
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sempre consapevolmente messo al centro della propria inquieta ricerca – det-
to altrimenti, la stessa coraggiosa scelta di (provare a) correggere la modernità 
dall’interno conteneva questa tensione.

2. Il problema

La questione cruciale che è rimasta in sospeso dai tempi di Radici dell’io è 
quella del rapporto, francamente irrisolto anche se, si badi, scientemente per-
seguito e perfi no valorizzato, tra relativismo e realismo; o, se si preferisce, tra 
culturalismo e universalismo3. Il bel libro di Hartmut Rosa, contributo signi-
fi cativo proprio perché improntato da una certa parzialità, ha avuto il merito 
di sottolineare questo aspetto [Rosa 1998, specie 507-517]. Per l’esegeta te-
desco, la perseveranza realistica di Taylor non è che un residuo ingiustifi cato 
all’interno del suo impianto eff ettivamente storicista. L’insistenza sul carattere 
autointerpretante degli esseri umani avvalora una fondamentale intuizione 
pluralista, mentre il contestuale ribadire “valutazioni forti” non sarebbe che 
un rimasuglio infondato e incoerente, forse rilevante su un piano personale e 
biografi co ma non adeguatamente legittimato sul piano fi losofi co.

Si noti dunque che non è in discussione il lato relativista; i dubbi insor-
gono relativamente alla solidità delle asserzioni realiste che accompagnano 
il relativismo; pertanto, in quanto segue daremo per scontato quest’ultimo, 
e cercheremo di verifi care, invece, la fondatezza delle prime. In realtà, non 
solo il caratteristico impianto conciliativo, ma anche la specifi ca conciliazione 
fondamentale, quella tra pluralità multiculturale e universalismo morale, in 
Taylor hanno una radice e una ragione profonda, che non può essere imme-
diatamente dismessa. Si tratta della sua adesione a una prospettiva latamente 
hegeliana. Fin dal magistero berliniano, che va riconosciuto tra i fattori deci-
sivi dell’esperienza intellettuale dell’autore canadese, Taylor ha sentito la rile-

3  Anche se è scelta senz’altro discutibile, userò queste coppie di termini e altre analoghe con 
valore sostanzialmente sinonimico.
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vanza di una prospettiva di compromesso, ovvero dialettica, tra libertà degli 
antichi e dei moderni, si potrebbe dire, tra individualismo e oggettivismo4; e 
ha rinvenuto in Hegel, se non un percorso del tutto attualizzabile sul piano 
delle scelte epistemologiche adottate, almeno l’indicazione di una direzione e 
di una intenzione fondamentale consonante con tale scopo.

Ma proprio questo apre il problema specifi catamente tayloriano. Come, 
infatti, ottenere risultati hegeliani senza strumenti hegeliani? Come combina-
re insieme unità e pluralità, laddove la fi ducia, da un lato nello spirito ogget-
tivo e nel senso ultimamente sintetico della storia, dall’altro nel potere episte-
mico del metodo dialettico, sono, almeno in prima battuta, fuori portata? E 
ancora più direttamente: come defi nire un paradigma realista immune dalle 
tentazioni “forti” congenite al tentativo hegeliano – così come, d’altronde, a 
pressoché ogni forma di realismo? L’intera opera tayloriana può essere letta, 
se le si cerca una matrice unitaria, all’insegna di questa sfi da. È come se il 
desiderio della conciliazione cerchi, in lui, di applicarsi ed estendersi anche a 
materiali antihegeliani, quali le istanze di crisi della ragione e della storia che 
in Hegel vengono sostanzialmente disconosciute5. 

Appare perciò evidente la diffi  coltà, anzitutto metodica, del tentativo. Pro-
pongo due interrogativi nei quali, a mio avviso, può essere compendiata tale 
problematicità: cosa vuol dire, esattamente, cercare di rinvenire dall’interno
della modernità le risorse per una correzione degli esiti deprecabili della stes-
sa modernità? E quale è propriamente la natura del trascendentalismo delle 
“valutazioni forti” rivendicate da Taylor? Nel seguito dell’articolo adopererò 
questi interrogativi come chiave dell’opera tayloriana, specie dei testi recenti, 
che ne mostrano esemplarmente gli esiti.

4  Per una convincente disamina del tema, cfr. Genghini 2005, 21-38.
5  Il punto è certamente molto più complesso. Dato che il presente non è un saggio su Hegel 

ho ritenuto di adoperare questa formula lineare per defi nire la sua posizione nei confronti 
dell’irrazionale ovvero negativo; in realtà, la posizione hegeliana si gioca proprio all’inter-
no dell’ambivalenza di riconoscimento e disconoscimento del negativo.
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3. La ragione tra realismo e relativismo

Forse è per prima cosa opportuno sottolineare la motivazione esatta dell’im-
pegno tayloriano per una “terza via”. Si tratta del proposito di riconoscere sia 
istanze relativiste che realiste come entrambe giustifi cate; e dunque, e cientrambe giustifi cate; e dunque, e cientrambe ò è 
cruciale, come entrambe, al tempo stesso, limitate dalla giustifi cazione del-
l’istanza contrapposta. Il dilemma tra realismo e relativismo rischia infatti di 
avviare un’esiziale dinamica di oscillamento: per dirlo in una formula, le de-
bolezze del culturalismo relativistico esigono un recupero realista; ma le chiu-
sure di questo provocano regolarmente la rimonta dell’avversario. A caratte-
rizzare in profondità lo stato della contemporaneità è la presenza contestuale 
di entrambe queste motivazioni confl ittuali e anzi aporetiche; ciò determina 
il girare a vuoto, per così dire, delle nostre intuizioni morali. È chiaro che, 
come sempre in casi di questo genere, occorre puntare decisamente su un 
salto di livello: una promozione dell’intera questione a uno stadio diff erente 
ove la contrapposizione delle opposte e legittime motivazioni non abbia ra-
gion d’essere. L’ipotesi avanzata è che l’ordine morale (e ontologico) non sia 
né un “mero dato, poiché si schiude con il nostro decisivo concorso, né una 
mera proiezione, poiché ci apre la sfera della dedizione e del servizio alla veri-
tà” [Genghini 2005, 54]. Detto altrimenti, il vero (in tutti i sensi) deve essere 
tanto scoperto (affi  nché esso sia riconosciuto come tale deve godere di una 
autonomia dal soggetto), quanto inventato (perché deve trovare, ancora per 
essere riconosciuto, una risonanza in me). Questa formula è la costante bus-
sola delle intenzioni tayloriane, ma anche la fonte dei suoi problemi, poiché 
individua, evidentemente, un’istanza assai diffi  cile da soddisfare.

Il punto è che, defi nita l’esigenza, non è con ciò già individuata la risposta: 
occorre evitare che il salto di livello non sia che uno scavalcamento – una 
mera fuga in avanti. Anche qui, in eff etti, si apre lo spazio per una oscillazione 
potenzialmente devastante. La formula che salvaguarda sia dato che proiezio-
ne, e dunque limita entrambi, va argomentativamente fondata nelle proprie 
ragioni oltre che individuata nelle proprie motivazioni. 
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In eff etti, proprio qui inizia la pars construens della proposta tayloriana. pars construens della proposta tayloriana. pars construens
Relativamente ad essa, Taylor appare, in sostanza, estremamente vicino a 
un’ipotesi trascendentalistica. Il dato fondante della sua antropologia è l’ipo-
tesi dell’uomo come animale autointerpretante: signifi ca che l’uomo defi nisce 
la propria identità nell’interpretazione. Ora, la tesi cruciale è che tale identità 
sta in una relazione strutturale al bene. Viene così sottolineato il carattere 
costitutivo del bene: ogni bene determina l’orientamento della soggettività del-
l’individuo. La gerarchia dei beni all’interno della soggettività costituisce la 
sua forma caratteristica, ovvero plasma la sua fi gura irriducibile. 

Tutto ciò comporta appunto una certa trascendentalità del bene, inteso 
quasi come a priori della soggettività; ma non signifi ca forse, meramente, che 
tutto ciò che prediligiamo è per noi, ex hypothesi, un bene? “Bene”, in questa 
luce, sembra essere un’etichetta generale per (tutto) ciò che valorizziamo nel-
l’esistenza, e non la categoria cui appartiene ciappartiene ciappartiene ò che viene valorizzato. Eppure, 
come abbiamo accennato, se vogliamo prendere sul serio la mediazione taylo-
riana il bene non può essere ridotto al momento dell’invenzione, sacrifi cando 
la scoperta. Nondimeno la concezione di Taylor non spera in un’ontologia 
ambiziosa: non vi è nulla da ribattere a chi defi nisce la soggettività, e dunque 
i beni che la costituiscono, in termini di costituzione sociale e di valori appre-
si (anzi questo lato viene sostanzialmente rivendicato, almeno in termini di 
relazionalità e apertura all’altro). Ma ciò determina che il “bene” conquistato 
sia formale, nel senso appena visto.

Tuttavia, questo non è certo un risultato del tutto disprezzabile6. Che ogni 
identità sia legata a una visione del bene, anzi a una gerarchia di beni, è già
una prima chiarifi cazione; e ancora più rilevante è il corollario che Taylor ne 
ricava: “Anche nell’etica più anti-teleologica e anti-metafi sica c’è l’implicito 
riconoscimento di qualcosa che non è fatto o disposto dagli esseri umani, 
e che indica un certo modo di esistere come buono e ammirevole” [Taylor 
1994b, 212]. Ciò agisce, come Taylor ha più volte ricordato con grande effi  -
cacia, anche e soprattutto nelle etiche del disincanto, dello smascheramento, 

6  Per un’analisi più articolata dei meriti di questa posizione tayloriana, rimando ad Allegra 
2002b. 
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della criticità che non lascia nulla intatto. A ben vedere, la tesi tayloriana è una 
variante della nota proposta storiografi ca sulla secolarizzazione: come questa 
deriverebbe e forse dipenderebbe dalla propria radice religiosa e specifi camen-
te cristiana, per quanto trasformata (o stravolta), così l’enfasi moderna sulla ri-
bellione al Dato e sull’autodeterminazione parla in nome di ideali non meno, 
e forse più, esigenti di quelli del passato. Il Bene è qui, ancora e necessaria-
mente, la verità o razionalità: l’esercizio della critica è ammirevole proprio in 
quanto intacca le apparenze della morale tradizionale, consente di illuminare 
e dunque liberare dalle menzogne tramandate. La positività dello smaschera-
mento sarebbe incomprensibile se non vi fosse un essere più vicino alla verità 
in chi, illuminato dallo smascheramento, letteralmente apre gli occhi – anche 
l’antiplatonismo resta platonico, in questo senso. Qualunque sospensione del 
giudizio, qualunque professione di incredulità, è un passo compiuto in nome 
di una migliore credenza (se l’alternativa è la falsa credenza in veritfalsa credenza in veritfalsa à assolute) 
– fosse anche la credenza in una verità solo intraparadigmatica7.

Per dirlo brevemente: l’aff ermazione della contingenza dei vocabolari, se-
condo Taylor, si scontra con, e soccombe a, l’aff ermazione della trascendenza 
del “vocabolario” del Bene; o, ancora più icasticamente, la presenza del condi-presenza del condi-presenza
zionato (il fatto che vi sia) a sua volta è un dato incondizionato. 

Ecco dunque in che modo il bene della verità è un trascendentale: fuori 
dell’asseverazione del bene non è possibile alcun discorso morale. Qualunque 
asserzione morale deve postulare di dire il bene; e più in particolare nel conte-
sto moderno il bene asserito è generalmente8 la verità (nel senso specifi co so-
pra spiegato). Anche l’emotivismo non fa che sostenere che la propria scoper-
ta fondamentale, il riconoscimento che ogni asserzione etica è nient’altro che 
asserzione, è una scoperta vera. E come ogni orientamento spaziale non solo 
ha bisogno ma letteralmente consiste di una serie di indici, quali alto, basso, 
etc., fuori dei quali l’orientamento è impensabile; così la soggettività consiste
di consimili orientamenti, morali anziché spaziali (di una topografi a morale: 

7  Questo punto è da avvicinare a molte considerazioni svolte in D’Agostini 2002.
8  Si può sostenere che l’associazione tra bene e verità non sia contingente bensì necessaria. 

L’ipotesi non è essenziale ai fi ni delle tesi dell’articolo, pertanto mi limito a enunciarla.
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cfr. Taylor 2004c), come buono, cattivo, etc., senza i quali è impensabile an-
che un livello minimale di coerenza soggettiva. Come osserva il nostro autore, 
“una preferenza completamente aff rancata dalla desiderabilità delle alternative 
non sarebbe più intelligibile come scelta” [Taylor 1985a, 32]. 

Nondimeno, al di là delle interessanti implicazioni paradossali messe in 
luce per quanto riguarda le posizioni non cognitiviste, il problema è che, fi n 
qui, non c’è nulla che potrebbe costringere il relativista, una volta che questi 
sia disponibile a ripiegare da posizioni estremiste, a recedere dalle proprie tesi. 
Ogni forma di vita addestra i suoi membri, ogni soggetto si modella all’inter-
no di un orizzonte comune, e in relazione a un bene teleologicamente posto. 
Basta, evidentemente, coniugare al plurale i beni e defi nirli in rapporto alla 
cultura da cui vengono inventati, per salvare l’intuizione di Taylor sulla loro 
trascendentalità senza con ciò avallare in alcun modo posizioni realiste. È 
questa l’intuizione di chi sottolinea il carattere ultimamente culturalista della 
posizione tayloriana – il suo essere relativista malgré malgré malgr soi. La posizione di Taylor 
appare sorprendentemente lineare, in questa luce: il legame posto tra autoin-
terpretazione, identità, bene, e l’ethos fornito dalla cultura di appartenenza, 
è senz’altro perspicuo e piuttosto convincente. I problemi sorgono laddove 
questo risultato vuole tradursi in un trascendentalismo più ambizioso. Qui la 
storicità confl igge con l’ipotesi di una razionalità metaparadigmatica.

Defi nire una gerarchia tra beni ha bisogno di una comparazione, di una 
(capacità di) valutazione, ossia di strumenti epistemici adeguati a tale scopo; e 
proprio questo è il punto complicato. Taylor ha, indubbiamente, una risposta 
da proporre, basata sulla diff erente capacità diff erente capacità diff erente capacit esplicativa degli schemi di classifi ca-
zione e interpretazione volta a volta adottati [Taylor 1985b; 1994a, 220; 2004a; 
2004b]9. Il bilanciamento realista (l’aff ermazione che il bene è anche trovato e 
non solo costruito, per rifarsi alla distinzione e alla dialettica di cui sopra) vie-
ne recuperato argomentativamente: il principio del resoconto migliore (best 
account) sostiene che “vero” va inteso ciaccount) sostiene che “vero” va inteso ciaccount ò che spiega e combacia meglio con i 

9  La tesi può anche assumere un tono esplicitamente gadameriano, declinata nel senso della 
fusione di orizzonti (la tradizione migliore è quella in grado di assumere l’altra al proprio 
interno), come in Taylor 2002 e in Taylor 1995a, 148. 
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tratti dell’esperienza in atto (dell’esperienza scoperta: cfr. ad es. Taylor 1993, 
86, 101 e passim). Tale capacità può basarsi solo sulla diff erente fedeltà com-
parativa di uno schema piuttosto che di un altro a una batteria di esperienze o 
intuizioni assunte come fondamentali; solo rispetto a tali intuizioni può essere 
messo a confronto il diff erente valore degli schemi. 

Ciò è ben lungi però dal ridurre la variabilità di diritto dei contenuti attin-
gibili. Il resoconto migliore non è dato una volta per tutte, come ovvi esempi 
tratti dalla storia delle scienze10 o relativi alle nostre ambigue e incostanti11

intuizioni morali mostrano inequivocabilmente. Naturalmente non è da sot-
tovalutare l’impegno squisitamente razionale che è così messo in gioco: senza 
dubbio ogni praticabile oggettività è tale all’interno di una ricerca e di un 
confl itto di spiegazioni. Taylor, in eff etti, rivendica espressamente il modello 
dell’argomentazione ad hominem: di contro alle illusioni naturaliste, che sono 
fuori luogo in morale, occorre riscoprire la capacità di convinzione che nasce 
dall’analisi paziente del caso specifi co e delle sue contraddizioni. La pretesa 
di costruire in etica (o in ontologia) una certezza di tipo scientifi co è mal 
posta e deleteria; tuttavia l’alternativa suggerita sembra consistere solo nel 
riconoscere i limiti contestuali e perfi no idiosincratici dell’argomentazione. 
In questo modo viene defi nito, ancora una volta, un involucro formale, nel 
senso che date determinate condizioni al contorno probabilmente ogni teoria 
può assurgere al rango di resoconto migliore, e circolare (in fi n dei conti, si 
limita ad asseverare che ciò che X crede bona fi de vero bona fi de vero bona fi de è ipso facto il resoconto 
migliore tra quelli che X ha a disposizione12; così come ciò che X crede buono
è per lui il bene). bene). bene

10  L’ambito originario di elaborazione della proposta tayloriana sembra contiguo a quello 
delle tipiche preoccupazioni “paradigmatiche” degli anni ’70. Cfr. con le tesi signifi cativa-
mente simili di MacIntyre 1977.

11  Si pensi a quanto spesso la diversa presentazione di temi eticamente controversi possa 
letteralmente determinare uno switch gestaltico nel giudizio formulato su di essi.switch gestaltico nel giudizio formulato su di essi.switch

12  Il principio non è però del tutto vacuo. Si può ad esempio sostenere che è probabilmente 
in grado di espungere credenze irrazionali; tuttavia sembra attivo con una certa pregnanza 
e capacità di discriminazione solo in relazione a tesi poste riconoscibilmente al di fuori dei riconoscibilmente al di fuori dei riconoscibilmente
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Probabilmente, l’esito sarebbe diverso se fosse possibile individuare una 
batteria di innegabili intuizioni fondamentali, che serva da pietra di para-
gone ultima in senso almeno potenzialmente metaparadigmatico. Non pos-
so qui analizzare un tentativo di questo genere; è opportuno però osservare 
che probabilmente, alla diffi  coltà di quest’impresa in ambito epistemologico 
corrisponde una diffi  coltà ancora più stringente in ambito morale. Forse è 
possibile conquistare qualche risultato rispetto a una descrizione realistica del 
mondo, ma non appare scontato13 passare da questa a una ipotetica “descrizio-
ne” dell’arredamento morale del mondo. In ogni caso, questo è un tentativo 
che non viene neanche abbozzato da Taylor: è verosimile che gli sembri trop-
po realista e ambizioso.

4. Hegel?

A questo punto, è forse più chiaro in che senso l’“hegelismo” di Taylor sia 
carente di risorse specifi camente hegeliane. Proprio perché il trascendentale 
rimanda a una contestualizzazione storica e culturale, occorre aff ermare una 
fi ducia metastorica nel senso della storia stessa perché il contestuale abbia un 
senso non contingente [Beiner 1996], ma questo è esattamente il punto in 
cui Taylor espressamente ritiene di non poter seguire Hegel [cfr. ad es. Taylor 
1975, 348-349]. Ogni determinazione culturale, altrimenti, è condannata 
a restare provvisoria, perché non possiede lo status di fi gura dell’Assoluto. 
Come ho cercato sopra di accennare14, l’alternativa è forse, ad avviso di Taylor 
stesso, in una direzione circa gadameriana. La fusione di orizzonti pucirca gadameriana. La fusione di orizzonti pucirca ò essere 
infatti intesa come processo di oggettivazione nonché scommessa di apertura 
extraparadigmatica. Tuttavia, manca a Taylor un’ontologia ricca come quella 

limiti della razionalità (il che non è proprio il risultato che si vuole ottenere, dato che il 
dibattito morale ha quasi sempre luogo all’interno di defi nizioni confl ittuali della razio-
nalità)

13  A meno di non accettare risolutamente una forma di naturalismo etico.
14  Cfr. n. 9.
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di Gadamer, tale da giustifi care questa interpretazione; o, forse meglio, egli 
non l’ha, almeno fi nora, saputa o voluta esplicitare. 

5. Una nostalgia durkheimiana?

L’ipotesi che ora voglio provare a sostenere è che l’impasse per sommi capi impasse per sommi capi impasse
delineata, in cui si è venuto a trovare il pensiero del fi losofo canadese, sembra 
aver reso moderatamente appetibile una via d’uscita per così dire extrameto-
dica. Ancora una volta, si tratterebbe di attingere con un deciso salto di livello 
quello che non è stato possibile ricuperare, dati i limiti epistemici che Taylor 
si è prescritti, in direzione trascendentalista o argomentativa. 

In questa luce, ritengo, diventa forse più chiara l’evoluzione ultima del suo 
pensiero. Negli ultimi anni sempre più egli ha concentrato le proprie analisi 
sul fenomeno religioso, visto non come oggetto di accademica disamina bensì 
come fattore a pieno titolo dell’interpretazione fi nora svolta. Il lavoro di pre-
parazione per un’ambiziosa opera sulla secolarizzazione è sfociato soprattutto 
in due signifi cativi testi: A Catholic Modernity? e A Catholic Modernity? e A Catholic Modernity? Varieties of Religion Today15. 
Il richiamo a William James, il maggior esempio anglosassone relativamente 
recente di analisi simpatetica del fenomeno religioso, compiuto nel secon-
do testo citato, in qualche misura è in grado di preparare l’ipotesi di una 
“modernità cattolica”. Già Radici dell’io terminava con l’aff ermazione di un 
“grosso motivo di speranza implicito nel teismo giudaico-cristiano” [Taylor 
1993, 632] – le opere successive proseguono e articolano questa intuizione, 
che evidentemente può essere intesa in fi n troppi sensi.

Per Taylor si tratta, ancora una volta, dell’esigenza di procedere sul binario 
della critica interna alla modernitinterna alla modernitinterna à. Questa infatti, giusta l’analisi della secola-
rizzazione, dipende da fonti che sono in grandissima parte legate all’esperien-
za e alla concreta storia religiose dell’Occidente; ma, al tempo stesso, tali fonti 

15  Tradotti rispettivamente come Taylor 2004d, 2004e. Importanti rifl essioni convergenti 
sono state proposte da Taylor 1999 e 2000. Una puntuale analisi della indagine religiosa 
di Taylor è Pirni 2002b. 
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sono ormai poste in una posizione sui generis all’interno dell’assetto sociale e sui generis all’interno dell’assetto sociale e sui generis
culturale dell’Occidente stesso, il che le rende particolarmente adatte a deli-
neare gli aspetti che la modernità stessa ha individuato solo imperfettamen-
te. Per dirlo con una formula, ciò che soprattutto la dimensione trascendente
consente di mettere in luce è ancora la dimensione trascendentale. La natura 
morale, nel senso sopra visto, dell’uomo si esprime elettivamente nell’apertura 
a fonti di senso e valore quali quelle off erte dalle religioni. Come sopra accen-
nato, è presente in Taylor una profonda intuizione dell’orientamento morale 
e dell’ordinamento del sé all’interno dello spazio dei valori. La topografi a dei 
valori, si potrebbe dire, letteralmente conia chi si relaziona ad essi. E il senso 
della postura etica è forte specialmente rispetto alle opzioni religiose, perché 
il valore, qui, per defi nizione trascende la soggettività, anche se è vissuto da 
essa. Nel caso dell’esperienza religiosa è soddisfatta pienamente una delle con-
dizioni costitutive dell’analisi tayloriana: perché il senso sia esperito come tale 
esso deve, in qualche modo, preesistere alla creatività del soggetto. Meglio 
ancora: una volta che è messa in discussione la centratezza autonoma dell’io 
e messa invece in luce la costitutività dei valori per esso, viene recuperata la 
sensibilità a fonti di valore trascendenti l’io. È così riparato il difetto di quello 
che Taylor ha chiamato umanesimo esclusivo [Taylor 2004d, 88]: secondo una 
dinamica già analizzata in Radici dell’io, l’aff ermazione della ordinaria vita 
terrena di contro ai tradizionali appelli al trascendimento ultramondano ha 
condotto, nel corso degli ultimi secoli dell’Occidente, al riconoscimento del 
sé come sola fonte del valore. In questo modo, però, viene lasciato campo 
aperto a una riduzione all’immanente che in realtà non permette al valore 
di essere pienamente tale: esso non può svolgere la sua funzione costitutiva 
dell’identità, almeno se accettiamo il fondamentale presupposto secondo cui, 
come sappiamo, il valore deve essere scoperto oltre che inventato.

Ma, così defi nita, l’esperienza religiosa è in grado di compiere la trasforma-
zione di livello richiesta dal problema della razionalità? Osserva Paolo Costa: 
“Il Dio che emerge nella prospettiva tayloriana è un principio a tal punto tra-
scendente, a tal punto ridotto alla sua funzione di mera fonte morale, che una 
sua aff ermazione non può in alcun modo pregiudicare l’assunto pluralistico 
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di base. [Esso] appare piuttosto come una sorta di orizzonte degli orizzonti di 
senso […] una cornice talmente estesa da poter far posto quasi a ogni genere 
di diff erenza, o meglio a ogni forma signifi cativa delle potenzialità umane” 
[Costa 2004a, 140]. Baluardo dall’insensatezza, il Dio di Taylor è una sorta di 
istanza formale la cui funzione è singolarmente avvicinabile a quella dell’arte, 
anch’essa, signifi cativamente, al centro di uno degli esiti di Radici dell’io16

(anche se questa pista è stata in seguito da Taylor sostanzialmente messa da 
parte). Come l’arte rappresenterebbe un’ipotesi di costruzione di signifi cati, 
delineati attraverso le risonanze del sé, così la religione off rirebbe una corni-
ce e una garanzia, pur indefi nite, a tali signifi cati17. La religione, insomma, 
andrebbe intesa come generica istanza di apertura, come istanza di trascen-
dimento e verticalizzazione del valore, dunque come forza capace di defi nire 
le identità. È come se venisse ritrovato un movimento assiologico verticale 
puro, un orientamento dell’io che strutturalmente adempie alla fondamentale 
esigenza tayloriana di apertura verso il bene; ma ancora una volta, e proprio 
perché la direzione del vettore è per così dire predeterminata, ciò che viene 
così guadagnato è un vettore verso una casella vuota. 

Una posizione di questo tipo può ambire a produrre esclusivamente un 
realismo intraparadigmatico, in grado di dar vita a un’architettonica dei beni, 
o a una totalità dialettica18, solo al proprio interno. La casella vuota che è 
Dio, inteso formalmente, viene riempita eff ettivamente di contenuti storici 
svariati.

Ora, è probabile che tale risultato corrisponda in certa misura alle inten-
zioni manifeste del fi losofo; è, invece, piuttosto dubbio che soddisfi  del tutto 
le istanze profonde, e in parte inespresse, dalla sua posizione. Come abbiamo 
visto, sembra infatti che in essa vi sia un’esigenza a un trascendentale forte, 
per così dire, che sia in grado, tagliando ortogonalmente i contesti, di defi nire 
16  Taylor 1993, 468 ss.
17  L’affi  nità è anche più fondamentale: l’arte, per Taylor, è in grado di defi nire un innal-

zamento e un’esperienza epifanica che verticalizza, anch’essa, l’orientamento morale del 
soggetto. Cfr. Taylor 1993, ad es. 515, 596. 

18  In un contesto quale quello delle ultime opere è opportuno integrare Hegel con Herder, 
non a caso anch’egli uno degli autori di Taylor [cfr. Taylor 1995b].
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un campo di argomentazioni metaparadigmatiche. La concezione tayloriana 
della religione è però insuffi  ciente a questo scopo. Ciò emerge nel modo più 
chiaro, a mio avviso, a seguito dell’analisi de La modernità La modernità La modernit della religione, uno 
scritto per altri versi illuminante. Ripercorrendo i classici passi di James, il 
saggio di Taylor compie un’analisi eccezionalmente acuta del fenomeno re-
ligioso a partire dalla modernità, riuscendo credibilmente a spiegare buona 
parte dei motivi della forza contestuale sia dell’istanza ateistica che dell’appel-
lo teistico.

Ma, come osserva Taylor stesso, la nitidezza jamesiana è almeno in parte 
dovuta al fatto che “egli abbandona drasticamente il terreno tradizionale della 
religione, non sa che farsene di legami collettivi creati dai sacramenti o dagli 
stili di vita”; la sua capacità analitica è insomma legata alla sua “visione molto 
parziale di che cosa sia la religione” [Taylor 2004e, 44, 47]. Questa parzialità 
consiste nell’esclusione della dimensione non-individuale e istituzionale dal-
l’analisi, e soprattutto dalla valorizzazione del fenomeno religioso. La religio-
ne sarebbe cioè intrinsecamente un fenomeno individuale, perfi no privato, le-
gato alla propria esperienza irriducibile e interiore del divino; mentre Chiese, 
ma anche comunità e ogni dimensione propriamente congregazionale, non 
sarebbero che superfetazioni ovvero mere strutture organizzative (e inevitabil-
mente, ça va sans direça va sans direç , mondane e corrotte).

Inutile osservare quanto questa tesi, esposta in maniera volutamente sche-
matica ed essenziale, corrisponda a idee, e più ancora a sensibilità spesso 
inarticolate, ampiamente diff use nella contemporaneità. Anche per questo la 
posizione di James è così signifi cativa, in quanto capace di intercettare e ar-
ticolare brillantemente un senso diff uso. Ma il punto non è solo che questa 
interpretazione del religioso è con ogni probabilità fattualmente falsa ossia ri-
duttiva. Ciò che è particolarmente rilevante, nel nostro contesto, è la specifi ca 
integrazione che Taylor presenta. Allo scopo di completare l’analisi jamesiana 
l’autore canadese propone uno schema esplicitamente durkheimiano19: le so-

19  Va sottolineato che l’uso di questa terminologia da parte di Taylor (e mia) non va presa 
come un rimando articolato alle posizioni del sociologo francese. Per molti degli spunti 
off erti dal discorso tayloriano è utile il confronto con Rosati 2002.
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cietà occidentali moderne si dividerebbero, idealtipicamente, in due forme. 
La forma paleodurkheimiana corrisponde approssimativamente a una tappa paleodurkheimiana corrisponde approssimativamente a una tappa paleodurkheimiana
(sei – settecentesca, “barocca”) delle società cattoliche: l’ordine tradizionale 
(la “dipendenza ontica dello stato da Dio”) è ancora relativamente vivo, anche 
se progressivamente secolarizzato e giustifi cato in termini funzionali e stru-
mentali all’assetto assolutista. La forma neodurkheimiana caratterizza invece il neodurkheimiana caratterizza invece il neodurkheimiana
modello tipicamente20 anglosassone, e soprattutto americano, della religione 
civica. Qui a defi nire lo stato è un legame ostinato con Provvidenza ed escato-
logia, che preesiste alle molteplici denominazioni congregazionali e che segna 
la legittimazione della società (la sua identità, se vogliamo richiamare anche a 
livello collettivo l’analisi precedentemente analizzata).

Ora, in entrambe queste forme il vincolo collettivo, contrariamente a quan-
to teorizzato da James, è ancora vitale anzi fondante (come indica il fatto che ancora vitale anzi fondante (come indica il fatto che ancora vitale anzi fondante
entrambe sono sui generis societsui generis societsui generis à durkheimiane); anzi, Taylor sottolinea che 
un vincolo analogo ha caratterizzato anche, ad esempio, il repubblicanesimo 
di ispirazione rivoluzionaria, tipicamente ma non esclusivamente francese: 
quasi una religione neodurkheimiana, sia per funzione sociale che, almeno in 
parte, per autocomprensione intellettuale [Taylor 2004e, 66]. La storia della 
rérér publiqueépubliqueé  pupublique pupublique ò in eff etti essere intesa come il confl itto tra la visione ancien 
rérér gimeégimeé , paleodurkheimiana come visto sopra, e questo neodurkheimianesimo 
laico ma esigente, secolare ma dotato di sue specifi che fondazioni assiologiche 
comunitarie.

È piuttosto evidente in che senso questa posizione durkheimiana possa 
giocare un ruolo quale quello che si accennava sopra. Essa infatti off rirebbe un 
quadro assiologico comune, un criterio di valutazione sorretto da una chiara 
identifi cazione del bene condiviso, pertanto in grado di determinare una sfera 
di valutazione morale collettiva. Mentre la dimensione soggettiva del religioso 
apre la spazio a una trascendenza puramente privata e irriducibilmente indi-
viduale, quella collettiva la incardina in forme pubbliche.

Ma “nella nostra condizione postdurkheimiana, il ‘sacro’, religioso o ‘laico’ postdurkheimiana, il ‘sacro’, religioso o ‘laico’ post
che sia, è andato separandosi dalla nostra adesione politica” [Taylor 2004e, 

20  Anche se non esclusivamente: cfr. Taylor 2004e, pp. 55-56.
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67], cambiando così i termini della questione. In estrema sintesi, la posizione 
postdurkheimiana è caratterizzata dall’irrompere di un fattore che Taylor ha 
abbondantemente e convincentemente sviscerato in Radici dell’io, e in seguito 
assunto come strumento esegetico decisivo. Si tratta dell’enfasi “espressivista” 
sulla scoperta (o invenzione) della forma assolutamente individuale che va-
lori, idee, stili, etc. assumono o devono assumere all’interno di ciascuno di 
noi. Ognuno è chiamato anzitutto ad essere se stesso, e chi non obbedisce a 
tale esigenza avverte la propria inadeguatezza rispetto all’ideale dell’autono-
mia21. Questa valorizzazione a ogni livello della cifra personale e irriproduci-
bile cozza con la capacità di entrare in sintonia con le forme durkheimiane. 
Signifi ca, detto diversamente, che dimensione pubblica e dimensione spiri-
tuale divorziano e che quest’ultima trova il proprio terreno elettivo all’interno 
delle profondità dell’io. Questa evoluzione è connessa con vari aspetti socia-
li [Taylor 2004e, 71 ss.], ma deriva la propria impronta fondamentale dalla 
valorizzazione moderna della soggettività autentica quale criterio decisivo di 
legittimazione. La conseguenza è l’avvento di una religiosità puramente (in 
tutto lo spessore dell’avverbio) circoscritta all’interiore, anzi quasi impensabile 
fuori di esso.

La posizione jamesiana si rivela così esemplarmente anticipatrice delle di-
namiche profonde della religiosità moderna. D’altronde, che quei processi 
fossero in atto non era certo ignoto agli intellettuali del tempo di James, se 
non altro perché per lungo tempo furono proprio le avanguardie intellettuali 
ad essere protagoniste e a risentire della trasformazione, molto più della socie-
tà nel suo complesso. 

Tuttavia la conclusione del saggio da parte di Taylor sottolinea alcuni aspetti 
che restano fuori dal percorso apparentemente inesorabile così tracciato. Essi 
possono in realtà essere ridotti a uno solo, semplice ma importante. La pro-
spettiva “durkheimiana”, comunitaria o congregazionale o come la si voglia 
chiamare, resta una delle opzioni aperte pure a chi faccia della risonanza inte-
riore la propria bussola. Egli può trovare nelle chiese (genericamente intese), 

21  Si potrebbe sostenere che in eff etti nessuno obbedisce (può obbedire) in toto a tale esigenza, 
e che tale inadeguatezza è uno dei più importanti fattori della nevrosi contemporanea.
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come in qualunque altra realtà, il luogo ove coltivare e accrescere la propria 
personale forma di spiritualità, e forse di fronte all’incontestabile accrescersi 
di forme di religiosità light e light e light à la carte, spesso visibilmente compensatoria, la 
capacità di richiamo di esperienze sorrette da forme istituzionali tramandate e 
nutrite di un senso pubblico del proprio agire potrebbe tornare a estendersi.

Credo che questa ipotesi colga un lato vero, ma lo sovrastimi. Non voglio 
però dilungarmi su questo lato, per così dire di accertamento empirico, della 
questione: Taylor ha certamente ragione nel sostenere che la sfera della reli-
gione civica non è morta (anche se non sta troppo bene, per citare Woody 
Allen), e solo la paradossale fi ducia in una fi losofi a della storia ineluttabile può 
asserire che le sue sopravvivenze siano condannate a fi nire. 

È però il caso di osservare esplicitamente che dal punto di vista percorso 
nel presente saggio, l’eventuale risorgenza della religione civica non risponde 
all’essenziale. La nostra preoccupazione è stata di rinvenire in che modo nel 
pensiero di Taylor venga articolata la fondamentale istanza realista che fa parte 
a pieno titolo delle intenzioni dell’autore canadese. Ora, mi pare che la nostal-
gia durkheimiana che serpeggia nel testo esaminato nasca proprio in relazione 
a tale istanza; e tuttavia qualsiasi eventuale aff ermazione di un rinnovato du-
rkheimismo non uscirà rkheimismo non uscirà rkheimismo non uscir dalla propria contingenza. La forma collettiva “durkhei-
miana” fonda certamente un’assiologia condivisa, ma non un’assiologia neces-
saria o anche solo, più modestamente, capace di defi nire un terreno comune 
con altre forme durkheimiane. Pertanto, anche questa direzione conferma 
che l’istanza religiosa non è in grado di fondare oggettività se non in senso 
intraparadigmatico. Non è possibile recuperare in questo modo, sociologico-
religioso, ciò che i dispositivi epistemici che Taylor si è dato non consentono 
a un livello fi losofi co-argomentativo. 

In attesa di eventuali futuri sviluppi, il bilanciamento nell’opera di Taylor 
tra le ragioni dell’universalità e della pluralità mi sembra, dunque, in conclu-
sione, non pienamente riuscito; e lo scompenso si riverbera anche sull’analisi 
della forma religiosa, che pure contiene molti aspetti pregevoli. Alla luce del-
l’analisi qui abbozzata, forse è possibile sostenere, conclusivamente, che ciò che 
manca a Taylor è un impegno per una più coraggiosa e ambiziosa forma della 
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razionalità, all’insegna di una presa di posizione più netta e fi nalmente libera 
dal sogno di una conciliazione in realtà impraticabile perché preliminarmente 
privata di strumenti adeguatamente potenti. Non sempre è possibile salvare 
del tutto la capra realista e i cavoli relativisti: bisognerà allora decidere che cosa 
conta di più. Come nel campo strettamente religioso, anche relativamente alla 
razionalità l’ecumenismo è una risorsa di cui è facile abusare.
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Gian Paolo Di Loreto

La videosorveglianza negli spazi pubblici e semipubblici:
strumento di prevenzione del crimine o di controllo sociale?

1. Introduzione

Le telecamere della videosorveglianza, o CCTV (Close Circuit TeleVision) 
secondo la dicitura anglosassone, sembrano essere divenute una realtà or-

mai piuttosto diff usa negli spazi e negli scenari urbani. Ciò consegue a un 
progressivo ampliamento degli utilizzi di questo particolare tipo di apparato, 
che dai primi episodici passi mossi intorno agli anni ’70 come strumento di 
controllo del traffi  co e come mezzo di prevenzione nei confronti di furti e ra-
pine in banche e negozi di articoli di lusso, è arrivato negli anni ’90 a rappre-
sentare una presenza quasi regolare all’interno di mezzi di trasporto pubblico 
e aree residenziali, quindi in siti quali vie e piazze, stazioni e aeroporti, scuole 
e ospedali, stadi e aree commerciali di vario genere e tipo.

Questo incremento della videosorveglianza negli spazi pubblici e semipub-
blici è riscontrabile in molte zone del pianeta e in particolare nel cosiddetto 
mondo occidentale, ma il vero e proprio boom si è avuto in Gran Bretagna, 
ove si sarebbe passati in poco più di 10 anni da 3 schemi CCTV relativi a 
centri cittadini, con l’utilizzo di circa 100 telecamere complessive (nel 1990), 
a un totale di 167 schemi CCTV, con l’utilizzo di circa 5.200 telecamere 
(1997), per arrivare a stimare all’inizio del nuovo millennio l’esistenza di 500
sistemi per la presenza complessiva di 40.000 telecamere [Armitage 2002].

Proporzionalmente più contenuta appare invece la proliferazione nel resto 
d’Europa, in Australia e negli USA, anche se in quest’ultimo paese si registra, 
dopo l’11 settembre 2001, una (prevedibile) espansione della videosorveglian-
za e anche delle tecnologie biometriche; infi ne, una certa presenza di CCTV, 
pur con delle distinzioni da caso a caso, si evidenzia in Nuova Zelanda, Cana-

QTS_2006.indd   235 16/08/2006   13.01.36



236 | Gian Paolo DI LORETO

da, Sud Africa e anche in altre società per il momento non proprio omologa-
bili ai canoni tipici del western style (quali Cina, Iran, India e Pakistan)1.

Tale andamento è da considerarsi in parte come una conseguenza dello 
sviluppo tecnologico degli ultimi trenta – quaranta anni, che è giunto a con-
sentire un’ampia gamma di opzioni e un’altissima qualità nella rilevazione 
d’immagini; tuttavia ciò che sostiene in modo abbastanza esplicito questa dif-
fusione e applicazione degli schemi di videosorveglianza è la fi nalità di pre-
venzione e contrasto di criminalità, vandalismo e pubblici disordini in genere, 
come confermato dal crescente investimento pubblico in questo tipo di tec-
nologie da parte del Home Offi  ce, il dipartimento governativo responsabile 
degli aff ari interni e della sicurezza per l’Inghilterra e il Galles2.

A fronte di tutto ciò, questo lavoro tenterà di svolgere una lettura ragio-
nata, a tratti critica, sia circa l’eff ettività e l’effi  cacia di tali apparati rispetto 
agli scopi dichiarati, sia circa il senso degli stessi secondo una prospettiva 
volta a indagare alcuni processi meno evidenti. Tale compito verrà svolto col 
conforto di dati e analisi in gran parte tratti dalla letteratura sociologica e 
criminologica di ambito anglosassone, un ambito che, avendo sperimentato 
con largo anticipo la diff usione massiva della videosorveglianza, ha precorso i 
tempi della ricerca scientifi ca in materia.

1  Per approfondimenti sulle situazioni nei paesi citati, si vedano Nieto, Johnston-Dodds e 
Simmons [2002]; Wilson e Sutton [2003]; Norris, Mc Cahill e Wood [2004].

2 Home Offi  ce tra il 1994 e il 1997 ha reso disponibili 38 milioni di sterline per il fi nanzia-
mento di schemi CCTV, mentre per il triennio 1999-2001 ha fi nanziato con 153 milioni 
di sterline (all’epoca equivalenti a circa 240 milioni di Euro) l’installazione di impianti di 
CCTV per scopi di prevenzione del crimine e del vandalismo. Secondo un profi lo com-
parativo, nel periodo 1996-1998 più dei tre quarti del budget complessivo per le attività 
di prevenzione del crimine del Home Offi  ce sarebbe stato destinato al fi nanziamento di 
schemi CCTV. Per verifi che e approfondimenti non solo sugli stanziamenti per installa-
zione di schemi CCTV in Gran Bretagna, ma anche sulle procedure adottate, sui contesti 
di applicazione nonché sui loro risvolti politici, amministrativi e normativi, si vedano 
Hempel e Toepfer [2002]; Mc Cahill e Norris [2002, 2003]; Norris, Mc Cahill e Wood 
[2004]; Fussey [2004]; Webster [2004].
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2. Panoptismo e videosorveglianza

Il concetto di sorveglianza genericamente inteso presuppone come strumen-
tazione di base i sensi dell’essere umano (vista e udito su tutti), un armamen-
tario iniziale di indubbia effi  cacia ma che potrebbe dimostrarsi inadeguato al 
crescere della complessità delle pratiche della sorveglianza. Risulta evidente 
come l’attuale apporto della tecnologia digitale tenda a sopperire a questa po-
tenziale inadeguatezza (migliorando in modo sorprendente la percezione sen-
soriale o addirittura a volte sostituendola con qualcosa di più sofi sticato dei 
sensi umani), ma l’ingegno dell’uomo ha saputo escogitare soluzioni raffi  nate 
anche in tempi ben lontani dall’avvento di elettronica e codici binari. 

Il Panopticon di Bentham [1787] è probabilmente un fulgido esempio di 
tale “remota” tecnologia, il punto di partenza, grazie anche alla celebre analisi 
fattane da Foucault [1993], per collocare controllo e sorveglianza all’interno 
di scenari più ampi e complessi. L’analisi foucaultiana individua nella partico-
lare forma di controllo visivo garantita dalla struttura panottica il defi nitivo 
allontanamento da altre forme visive di espressione del potere, quali quelle di 
origine medievale e post-medievale in cui la crudele spettacolarità (ben oltre 
la visibilità) dello splendore dei supplizi in qualità di fruizione collettiva della splendore dei supplizi in qualità di fruizione collettiva della splendore dei supplizi
manifestazione del potere del sovrano era volta a garantire la stabile soggezio-
ne popolare (e al contempo anche una qualche delimitata forma di “parteci-
pazione” del pubblico a quel potere).

Invece, la specifi ca visibilità contenuta nell’idea del Panopticon è strumento 
di potere non fi sicamente eff erato ma effi  cacemente incorporeo, non spetta-
colare ma discreto, non dispendioso di grandi energie o risorse ma parsimo-
nioso: l’univocità e unidirezionalità del vedere senza essere visti (dei sorve-
glianti) è accompagnata dalla consapevolezza dell’essere visti (dei sorvegliati), 
o meglio di poterlo essere in un qualunque momento.

È l’incarnazione di una tecnologia “politica”, volta a organizzare uno spa-
zio defi nibile come “necessario” in un momento storico nel quale sorgono co-
munità defi nibili anch’esse come necessarie e totalizzanti (quali sicuramente 
il carcere, il manicomio, l’ospedale, e per molti versi anche la fabbrica): all’in-
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terno di queste ultime, la visibilità dei molti osservati garantisce il potere di 
pochi osservatori in un’ottica prettamente disciplinare, anzi, di auto-discipli-
na, poiché colui che sa di poter essere visto “deviare” in qualunque momento 
da un “supervisore” (e di conseguenza punito), diviene rispettoso delle regole 
imposte in quel determinato contesto. 

L’occhio del sorvegliante, o meglio la costante minaccia della presenza del-
l’occhio dello stesso, congiuntamente alla creazione e aggiornamento di uno 
specifi co dossier individuale contenente la storia del soggetto e le sue propen-
sioni a deviare dalla norma, fanno sì che ogni sorvegliato divenga “il principio 
del proprio assoggettamento” [Ivi, 221], e che pertanto adotti non solo un 
comportamento comunque consono alle regole, ma tenda altresì a trasforma-
re il principio disciplinare ab externo in conformità anticipatoria ab interno,
meccanismo che, in qualità di funzionale viatico verso l’“educazione” delle 
masse (e le conseguenti produzioni di massa3), innescherebbe secondo Fou-
cault il processo storico-economico che registra l’aff ermazione della borghesia 
e il successivo espandersi dell’accumulazione del capitale. 

Dato ciò e prima di qualunque specifi co parallelo con la videosorveglianza, 
viene da chiedersi se sia ancora attuale questa accezione nella quale il principio 
di controllo e sorveglianza incentrato sull’aspetto visivo è specifi camente fi na-
lizzato all’attuazione del binomio moralità-produzione. I cambiamenti della 
tarda modernità e la tendenza allo smantellamento, almeno in alcune società 
occidentali, delle tipologie di lavoro industriale aventi carattere permanente e 
routinario innescano un primo serio dubbio sul persistere di senso di questa 
propedeuticità della disciplina correttiva e educativa verso la “costruzione” di 
corpi e anime docili, dubbio raff orzato da alcuni concreti esempi nei quali la 

3  “Al vecchio principio “prelevamento-violenza” che reggeva l’economia del potere, le disci-
pline sostituiscono il principio “dolcezza-produzione-profi tto”. Esse devono essere con-
siderate come tecniche che permettono di adeguare fra loro, secondo questo principio, 
la molteplicità degli uomini e la moltiplicazione degli apparati di produzione (e con ciò 
bisogna intendere non solo “produzione” propriamente detta, ma la produzione di sapere 
e di attitudini nella scuola, la produzione di salute negli ospedali, la produzione di forza 
distruttrice dell’esercito)” [Foucault 1993, 239]. 
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riproposizione di una struttura contenitiva di stile panottico appare del tutto 
avulsa da pretese rieducative.

Il riferimento va alla moderna prigione di Pelican Bay, in California, una 
sorta di Panopticon in versione high tech dove al principio della perpetua vi-high tech dove al principio della perpetua vi-high tech
sibilità (stavolta di natura elettronica) degli internati corrisponderebbe solo 
un’esigenza di contenimento e neutralizzazione, o meglio di mera esclusione 
sociale, dal momento che la costante sorveglianza servirebbe solo a constatare 
che l’internato sia contenuto in quello spazio, e non stia invece (si presuppone 
a far danno) da qualche altra parte [Bauman 2000]; questo specifi co esempio 
pare confortato anche da analisi più generali, tratte sempre dall’ambito carce-
rario statunitense, che riscontrano come all’interno di un processo di rapida 
espansione delle carcerazioni, le pratiche di videosorveglianza e di controllo 
tecnologico all’interno degli istituti abbiano più un fi ne coercitivo che educa-
tivo-trattamentale [Wacquant 2000]. 

Se questi esempi possono prefi gurare una tendenza, la “fi liera” del Panop-
ticon classicamente inteso sembra così tendere a scompaginarsi: la visione del-
l’internato da parte del sorvegliante non sarebbe più fi nalizzata alla correzione 
e alla disciplina, prodotti da riutilizzare poi in altre situazioni (o produzioni) 
sociali; la visibilità e il mero controllo dell’internato racchiudono invece il 
senso e il fi ne della sua presenza in quel determinato spazio. Ma a un approc-
cio che fonda lo stravolgimento della fi nalità della sorveglianza panottica sui 
cambiamenti dell’economia e dei sistemi di produzione in epoca tardo-mo-
derna, se ne può aggiungere un altro più radicale, che valuta l’analisi foucal-
tiana incompleta e parziale proprio nel momento nel quale essa aff erma che 
il Panopticon avrebbe in qualche modo soppiantato gli altri strumenti volti al 
controllo. Mathiesen [1997] sostiene difatti che se è vero che c’è stata, per i 
motivi già illustrati, una espansione della sorveglianza panottica dalla fi ne del 
’700 in poi, è altrettanto vero che essa è sempre stata affi  ancata da un altro 
tipo di processo, di natura inversa, che confi gura una situazione in cui sono i 
molti che osservano i pochi, quello che egli defi nisce synopticismomolti che osservano i pochi, quello che egli defi nisce synopticismomolti che osservano i pochi, quello che egli defi nisce s 4.
4  Se nella parola di derivazione greca Panopticon vi è una composizione di pan, che vuole si-

gnifi care il tutto, e opticon, che si riferisce all’attività visiva, invece nella parola Synopticon
syn vuole signifi care “insieme”, o “allo stesso tempo”.

QTS_2006.indd   239 16/08/2006   13.01.36



240 | Gian Paolo DI LORETO

In base a ciò, non solo non sarebbe mai venuta del tutto meno la dimen-
sione spettacolare del potere, ma anzi, tale synopticismo avrebbe assunto una 
funzione veramente rilevante proprio a partire dagli albori della modernità, 
per manifestarsi in modo progressivamente accentuato insieme allo sviluppo 
dei media e della comunicazione tecnologica di massa: in ordine cronologico 
prima la stampa, poi il cinema, quindi la radio e, dulcis in fundo, la televisione 
hanno garantito a un numero sempre maggiore di “molti” di conoscere, ascol-
tare, quindi vedere quello che dicono e fanno quei “pochi”, eletti a promuo-
vere determinati modelli, stili di vita, messaggi politici e di politica penale in 
particolare. 

Sotto quest’ultimo profi lo, lo stesso Mathiesen sottolinea come i criminali, 
gli “oggetti” per eccellenza dello sguardo panottico, divengano poi uno dei 
principali “oggetti” d’interesse del Synopticon, in ricostruzioni che tendono a 
evidenziare solo quegli aspetti maggiormente idonei alla creazione di stereo-
tipi e panico sociale.

Il contributo di Mathiesen sembra ridimensionare ulteriormente i termini 
per una applicabilità pura e semplice delle categorie e delle regole della sorve-
glianza panottica; al limite, esso ci invita a considerare Panopticon e Synopti-
con come “strumenti” non esclusivi ma complementari5, mettendoci tuttavia 
in guardia su quanto sia diffi  cile trasportare automaticamente certi assunti, 
potenzialmente validi per un arcipelago di istituzioni totali funzionali alle 
società di un determinato periodo, alle attuali società nelle loro molteplici 
articolazioni e nelle loro diff erenti esigenze di esercizio della sorveglianza e del 
controllo. 

Proprio richiamando quest’ultima notazione, va sottolineata la presenza di 
un ulteriore fattore che negli scenari tardo-moderni sembra giocare un ruolo 
di primo piano in materia di controllo sociale, producendo in apparenza un 

5  Modello questo che, ove concretamente attuato, potrebbe aprire la strada a uno scenario 
consensuale e manipolativo senza precedenti, come tra l’altro ben illustrato da Orwell 
[1950] in “1984”: gli onnipresenti schermi televisivi servono sia alla Psicopolizia per os-
servare (e controllare) senza essere vista, sia a Big Brother e alla sua propaganda per essere 
visto (e comunicare).
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defi nitivo allontanamento da un’accezione in qualche modo “classica” del pa-
noptismo. Ci si riferisce alla crescita tecnologica costante e progressiva e alla 
sua incidenza nella nascita di ambiti socio-tecnologici predeterminati [Lianos 
e Douglas 2000], al cui interno si collocano processi tendenti a regolare, or-
ganizzare e monitorare il comportamento umano: qui il controllo sociale non 
sarebbe più il portato diretto di una sorveglianza occhiuta e invasiva, ma la 
conseguenza dell’espressione di volontà del potenziale fruitore di certi benefi -
ci o servizi a determinate condizioni [Lianos 2003].

Prendendo in prestito una felice espressione di Lyon [2002], si potrebbe af-
fermare che nell’epoca tardo-moderna la sorveglianza ha due facce: è vero che 
l’aspetto del controllo appare sempre più dipendente dalla scia di dati che il 
cittadino lascia nelle varie reti, ma ciò avverrebbe a seguito di una sua espres-
sione di volontà volta a ottenere dei benefi ci istituzionali o di consumo. Si 
tratterebbe di un vero e proprio spostamento di prospettiva, che confi gura un 
controllo sociale sfuggente, indiretto, che nasce come conseguenza incidentale 
dell’asettico fl uire di dati e transazioni fi nalizzato alla gestione ed erogazione 
di servizi, un fenomeno in qualche misura parcellizzato, laicizzato e riferibile 
a una normatività strettamente manageriale e puramente utilitaristica.

I maggiori pericoli, in base a una siff atta chiave di lettura, nascerebbero 
soprattutto in riferimento all’emergere di processi di desocializzazione (per 
la frequente mancanza di una qualunque negoziazione interpersonale tra chi 
viene controllato e chi controlla, che è spesso un dispositivo elettronico pre-
formattato su operazioni precise e limitate rispondenti alla logica di un’alter-
nativa binaria 0-1, on-off  ) e di spersonalizzazione (l’individuo diviene né più 
né meno che un target portatore di requisiti da analizzare).target portatore di requisiti da analizzare).target

Tuttavia, permane il dubbio su quanto questo scenario così apparente-
mente asettico possa essere qualifi cato anche come eff ettivamente neutrale. 
Innanzi tutto perché esso, in ogni caso, non sembra possa aff atto prescindere 
dalla necessità di un profi lo valutativo, in quanto le sue modalità di controllo 
saranno incidentali quanto si vuole, saranno pur derivabili dai rapporti isti-
tuzionali connessi al fl uire della vita quotidiana, ma a ogni modo tendono a 
creare circuiti di inclusione ed esclusione [Rose 2000] basati sulla presenza 
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di quei requisiti soggettivi (si sospetta soprattutto economici, ma non solo) 
che consentono di usufruire di certi benefi ci. Inoltre, ove dette modalità di 
controllo risultino riferibili non solo a circuiti di consumo, ma anche di citta-
dinanza, esse possono tendere a ridefi nire la stessa identità personale e sociale, 
ancor più nel momento in cui i dati a cui esse fanno riferimento si disperdano 
o si spostino (per l’alta permeabilità dei loro “contenitori”, o per una varietà di 
pratiche e consuetudini) dal settore pubblico a quello privato o tra diff erenti 
settori privati, consentendo quindi la visione dei dati stessi a più soggetti ca-
ratterizzati da fi nalità varie e non sempre ben identifi cabili [Lyon 2002].

Considerato tutto ciò, forse è ancora presto per poter confi gurare in pieno 
l’esistenza di una sorta di nuovo Panopticon informatico-elettronico-istituzio-
nale, ma il quadro appena delineato insinua alcuni sospetti sulla presenza, da 
un lato, di possibili discriminazioni, dall’altro, di una costante scia di control-
lo che ben si esplica anche per i “privilegiati” ammessi all’interno dei cosid-
detti circuiti di inclusione. Come vedremo in seguito queste osservazioni, che 
sembrano qui procedere sul fi lo dell’astrazione, risulteranno in realtà piutto-
sto utili proprio in merito ad alcuni profi li di utilizzo della videosorveglianza. 
Videosorveglianza che, al di là di quanto aff ermato nei diversi contributi e 
approcci teorici fi n qui analizzati, possiede comunque, per sua propria natu-
ra, un elemento di piena e ovvia corrispondenza con l’esercizio del controllo 
panottico, cioè quell’attività visiva – osservativa oltretutto fortemente imple-
mentata da potenzialità tecnologiche, da dimensioni ridotte, da dislocabilità 
infi nita.

È possibile, dato ciò, confi gurare la telecamera alla stregua di uno strumen-
to di penetrazione nella vita di tutti i giorni, ripensando pertanto le città mas-
sicciamente videosorvegliate come nuovi “laboratori di potere”? La risposta 
a tale quesito sembra in prima battuta strettamente ricollegabile alla risposta 
su se e quanto la consapevolezza dell’essere osservati all’interno degli spazi 
pubblici e semi-pubblici possa produrre dei cambiamenti comportamentali 
rilevanti, in particolare nel momento in cui il soggetto è impegnato in una 
lunga serie di altri aggiustamenti, relazioni, interazioni che quotidianamente 
si dipanano lungo una molteplicità di percorsi sia psicologici, sia sociali.
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Ciò tende necessariamente a richiamare l’attenzione sulle diff erenze tra 
quello spazio istituzionale, in un certo senso “dato per certo” (quale può essere 
quello relativo a prigioni, ospedali, scuole), che nella teorizzazione di Fou-
cault diviene elemento imprescindibile e qualifi cante del binomio conoscen-
za-potere, e questo spazio urbano le cui caratteristiche di maggiore apertura, 
ampiezza e articolazione ne fanno un luogo dove “le persone possono essere 
talvolta metaforicamente imprigionate ma, ciononostante, esse non sono in 
stato d’isolamento, bensì in una situazione del tutto opposta: una città è uno 
spazio di incontri infi niti. Mentre una prigione è uno spazio estremamente 
omogeneo, una città è piena di diversità” [Koskela 2003, 297]; un luogo dove, 
almeno al momento, sembra impossibile la creazione di dossier individualiz-
zati dei suoi occupanti o fruitori, un luogo dove si registra inoltre una inevi-
tabile complessità nelle modalità e nei profi li d’intervento.

Forse può bastare questo per ritenere che se vi sono dei possibili rischi insiti 
in questa nuova, per certi versi anomala, forma di panoptismo, essi vanno in-
dagati in direzioni diverse da quelle che conducono ipso facto alla “conformità 
anticipatoria”, partendo piuttosto da quello che è il fi ne principale ed esplicito 
alla base della proliferazione della videosorveglianza negli spazi pubblici e se-
mipubblici, vale a dire la prevenzione e il contrasto del crimine e di ciò che, 
seppur con diverse accezioni, viene defi nito come devianza.

3. La videosorveglianza come strumento di prevenzione e rassicurazione

La videosorveglianza come strumento di contrasto e prevenzione del crimine 
rientra in quelle strategie che possono essere defi nite di tipo situazionale. Con 
questo tipo di approccio al crimine, sviluppatosi a partire dagli anni ’70, la 
scienza e la prassi criminologica spostano l’attenzione dalle caratteristiche psi-
cologiche dell’autore del delitto e dai suoi contesti sociali di appartenenza alle 
concrete modalità di commissione dei reati, tendendo a operare in direzione 
di quelle modifi che dell’ambiente fi sico urbano o delle condizioni oggettive 
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volte a rendere più diffi  cile l’esecuzione dei reati stessi, non ultima la natura 
degli schemi quotidiani di comportamento e interazione sociale. 

In linea con ciò, anche la motivazione del potenziale autore dell’atto cri-
minale viene rivalutata. Quest’ultimo, difatti, viene considerato come un sog-
getto comunque razionale, calcolatore dei potenziali costi e benefi ci derivabili 
dall’atto criminoso e delle migliori tattiche di compimento dello stesso. All’in-
terno di tale approccio, si fa inoltre strada la tendenza a qualifi care il disordine 
sociale come qualcosa di contagioso, equiparabile al crimine stesso o quanto 
meno in grado di agire su di esso con una sorta di eff etto moltiplicatore. 

La teoria che funge da apripista a tale tendenza, la cosiddetta teoria dei 
vetri rotti [Wilson e Kelling 1982], sottolinea ad esempio che se in un edifi cio 
vi sono dei vetri infranti e nessuno li sostituisce, dopo poco tutte le fi nestre 
subiranno la stessa sorte; ciò implicherebbe che, poiché nessuno dei residenti 
sembra disposto a difendere i beni degli altri contro gli atti di vandalismo, si 
avrà un aumento generalizzato dell’insicurezza e un indebolimento dei mec-
canismi di interazione e controllo sociale e, infi ne, una maggiore vulnerabilità 
al crimine. Ora, in uno scenario teorico6 così delineato, divenuto prepon-
derante a partire dagli anni ’80 soprattutto in alcuni ambiti istituzionali, la 
videosorveglianza pare inserirsi perfettamente. Entrando maggiormente nel 
dettaglio, l’azione della videosorveglianza come strumento di prevenzione del 
crimine fa riferimento in primo luogo alla deterrenza operata dalla presenza 
in sé di CCTV (azione ex ante), soprattutto ove quest’ultima venga supportata ex ante), soprattutto ove quest’ultima venga supportata ex ante
da una buona dose di pubblicità e sia quindi facilmente conoscibile dai poten-
ziali perpetratori di crimini e atti illeciti: nel momento che si presuppone che 
questi ultimi siano dei soggetti razionali, il sapere che esiste un meccanismo di 
prevenzione come la videosorveglianza tendente ad aumentare il rischio nel-
l’azione criminale diverrebbe per loro motivo di dissuasione dall’azione stessa. 
Tra l’altro, questa deterrenza attivata dalla mera presenza della telecamera può 
prescindere anche dal corretto e regolare funzionamento di quest’ultima: è il 
caso della installazione delle cosiddette dummy cameras, telecamere inattive o 

6  Per una più ampia e approfondita trattazione delle teorie di prevenzione situazionale, si 
vedano Bandini, Gatti e coll. [1991]; Williams e Mc Shane [2003].
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addirittura del tutto false, il cui scopo si risolve non nell’eff ettività del moni-
toraggio, ma nella minaccia o nell’illusione dello stesso.

Strettamente collegata a questa azione deterrente, vi è l’azione di detec-
tion (c.d. videosorveglianza “diretta”): essa consiste nella rilevazione e rico-
gnizione in tempo reale di attività criminali o sospette da parte di personale 
collocato in un “centro di controllo” connesso alle telecamere, con possibile 
attivazione di polizia o security per scopi di prevenzione o contrasto. Infi ne, security per scopi di prevenzione o contrasto. Infi ne, security
il sistema CCTV può essere fi nalizzato alla registrazione delle immagini (c.d. 
videosorveglianza “indiretta”), con eventuale visione delle stesse registrazioni 
in un secondo momento, per fi nalità di ordine investigativo o processuale. In 
base a questa descrizione, esisterebbe quindi un ampio raggio d’azione della 
videosorveglianza nei confronti del crimine. Tuttavia, i risultati riscontrati sul 
campo non sembrano confermare del tutto gli obiettivi preventivi auspicati 
nella teoria.

Abbiamo così le ricerche in ambito scozzese che insinuano i primi dubbi 
sull’eff ettività dello strumento. Short e Ditton [1995, 1998] nella cittadina di 
Airdrie Town (un agglomerato di circa 35.000 abitanti nella Scozia Centrale), 
e il solo Ditton [1999, 2000] a Glasgow mostrano sostanziale cautela, sottoli-
neando in primo luogo come gli eff etti generali sul crimine di una strategia di 
prevenzione come la videosorveglianza vadano valutati come “vari, complessi 
e non prevedibili” (tanto più se si prende in considerazione la sola criminalità 
registrata o uffi  ciale), o addirittura, come nello specifi co caso di Glasgow, 
pressoché assenti.

Anche le ricerche promosse dal Home Offi  ce britannico non fugano le 
perplessità. Una delle più approfondite, quella di Brown [1995], esamina i 
risultati connessi all’utilizzo di CCTV in tre centri cittadini tipologicamente 
abbastanza diff erenti tra loro (i centri metropolitani di Newcastle e di Birmin-
gham e la cittadina di King’s Lynn), ma al di là delle valutazioni a volte un po’ 
troppo ottimistiche dell’autore (che è un alto funzionario della polizia inglese) 
non è aff atto agevole individuare un eff etto decisivo della videosorveglianza 
nella prevenzione del crimine.
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La parola defi nitiva sull’effi  cacia preventiva della videosorveglianza spetta 
senza dubbio a Welsh e Farrington [2002], che operano una rassegna siste-
matica (eff ettuata ancora una volta sotto l’egida del Home Offi  ce britannico) 
delle principali ricerche sull’argomento, analizzandole con grande rigore me-
todologico e sofi sticatezza statistica. Gli autori individuano in tal modo un 
totale di 22 ricerche rispondenti ai requisiti delineati e le suddividono in tre 
gruppi, in base ai contesti nei quali gli interventi esaminati sono stati eff et-
tuati, vale a dire centri cittadini e complessi residenziali pubblici, trasporto 
pubblico (sia in riferimento a mezzi di trasporto che a strutture e edifi ci quali 
stazioni) e infi ne parcheggi.

Le conclusioni evidenziano che, per quanto concerne i centri cittadini e i 
complessi residenziali pubblici, non è possibile trovare prove certe che l’uti-
lizzo della CCTV abbia condotto a una riduzione del crimine (la riduzione 
che si riscontra nelle aree sperimentali complessivamente considerate rispetto 
a quelle di controllo è solo del 2%), mentre va meglio nel trasporto pubblico 
(in questo caso la riduzione del crimine nelle aree sperimentali comparate con 
quelle di controllo è del 6%). Il risultato più convincente pare quello relati-
vo ai parcheggi, che mostra come il crimine (che in questo caso si riferisce, 
per ciascun programma considerato, esclusivamente ai vehicle crimes, cioè ai 
crimini connessi ai veicoli) si sia ridotto del 41% nelle aree sperimentali, se 
comparate con quelle di controllo. 

Ma Welsh e Farrington riscontrano che in ognuno dei parcheggi conside-
rati la CCTV, anche se rimane il principale intervento, è tuttavia affi  ancata 
anche da altri fattori tendenti ad aumentare i livelli di sicurezza, quali miglio-
ramento dell’illuminazione, recinzioni, pagamento della prestazione, perso-
nale addetto alla sicurezza, informazioni sulla presenza della CCTV stessa. 
Tutto ciò conduce a una sostanziale ridefi nizione teorica e pratica dell’utilizzo 
della videosorveglianza come strumento di prevenzione del crimine, la cui 
effi  cacia, al di là dei proclami, sembra data dalla presenza contemporanea di 
un pacchetto di più interventi preventivi volti a limitare una sola tipologia 
di crimine [Ivi, 45]; spiegazione quest’ultima del tutto in linea con quanto 
già in precedenza evidenziato da un altro studioso, Tilley [1993], che aveva 
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sviluppato una ricca e articolata ipotesi secondo la quale l’azione preventiva 
della CCTV, sia in generale che nei parcheggi in particolare, non è data dalla 
presenza in sé, ma risulta fortemente condizionata da determinati meccanismi 
operativi e da specifi ci contesti d’applicazione. Non va inoltre dimenticato che 
sia Tilley che Welsh e Farrington hanno cercato di investigare anche l’ulteriore 
possibile eff etto costituito dallo spostamento del crimine (crime displacement) crime displacement) crime displacement
o anche l’eff etto opposto, cioè la diff usione di benefi ci, senza però poter arri-
vare a conclusioni certe per l’assoluta diffi  coltà dell’operazione7.

A completamento di tale quadro merita un cenno anche quello che, alme-
no nelle intenzioni dei proponenti, sarebbe l’eff etto di diminuzione della pau-
ra del crimine, dell’ansia di vittimizzazione e dei conseguenti comportamenti 
di ritiro sociale, attivato dalla videosorveglianza. Anche in questo caso le ri-
cerche ci permettono di verifi care l’esistenza o meno di reale corrispondenza 
rispetto alle ipotesi. Honess e Charman [1992] rilevano, nella loro inchiesta 
condotta in diverse località britanniche, un particolare impatto della CCTV 
sulla percezione di sicurezza in strada riguardo alle ore notturne (48%, contro 
il 35 % degli intervistati che indica le ore diurne)8. Da questo dato iniziale si 
dipanano poi una serie di spiegazioni piuttosto articolate.

7  Quando si parla di “spostamento del crimine” ci si riferisce al possibile diverso orienta-
mento dell’attività criminosa a causa e a seguito di una qualunque azione di prevenzione. 
Esso si distingue generalmente in spostamento geografi co, spostamento temporale, spo-
stamento di obiettivo, spostamento tattico, spostamento funzionale, spostamento auto-
riale [Bandini, Gatti e coll. 1991]. La “diff usione di benefi ci” si riferisce invece a un eff etto 
di riduzione di attività criminosa prodotto dall’azione preventiva in area diversa rispetto 
a quella sperimentale. La compiuta valutazione della presenza di tali eff etti necessita di 
un setting piuttosto complesso, costituito da un’area sperimentale, un’area adiacente, e setting piuttosto complesso, costituito da un’area sperimentale, un’area adiacente, e setting
un’area di controllo non adiacente in qualche modo rapportabile alle prime due. Così, se 
il crimine decresce nell’area sperimentale, aumenta nell’area adiacente e rimane costan-
te nell’area di controllo non adiacente, ci potrebbe essere evidenza di spostamento del 
crimine stesso. Se invece il crimine decresce nell’area sperimentale e in quella adiacente 
e rimane costante in quella di controllo, si potrebbe ipotizzare la diff usione di benefi ci 
[Welsh e Farrington 2002, 8].

8  In tal senso si veda anche il survey eff ettuato a Birmingham e analizzato da Brown 
[1995].
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Honess e Charman sottolineano difatti come emerga in primo luogo una 
relazione di questo tipo: più è basso il livello di sicurezza personale percepita 
durante il giorno dal rispondente, più alta è la sua percezione dell’impatto 
della CCTV sull’aumento dei livelli di sicurezza; a corollario di ciò coloro 
che sono stati intervistati durante le ore notturne (e che quindi la notte 
“sono in giro”) dichiarano che la CCTV ha un impatto relativamente basso 
sulla loro percezione di sicurezza, ed essi rappresentano il gruppo che ha i 
livelli più signifi cativi di percezione di sicurezza sia riguardo al giorno che 
alla notte.

Sull’andamento sopra descritto infl uirebbe fortemente la variabile connes-
sa all’età, dal momento che i rispondenti più anziani, che esprimono in genere 
una maggior insicurezza rispetto ai più giovani, ritengono che la CCTV possa 
avere un alto impatto sulla loro percezione di sicurezza. Più incerto il discorso 
relativo alla variabile “sesso”: tali ultimi autori difatti sottolineano come le 
donne intervistate, soprattutto giovani, pur supportando la CCTV per quan-
to concerne la riduzione dei crimini meno gravi come il vandalismo, risultano 
tuttavia dubbiose sulla eff ettività della CCTV nella prevenzione di crimini 
quali aggressioni fi siche o addirittura di tipo sessuale, preferendo in tali casi 
altre misure di prevenzione, quali il miglioramento dell’illuminazione stradale 
e l’aumento del pattugliamento da parte della polizia.

Va comunque sottolineato come sia cosa ormai abbastanza risaputa nella 
letteratura specializzata che l’età avanzata e il sesso femminile sono le due 
variabili più signifi cativamente connesse al senso di insicurezza e al timore di 
vittimizzazione. Può perciò risultare in qualche modo scontato aff ermare che 
esse tendano a infl uenzare il tenore dell’accettabilità della CCTV e la sensa-
zione di rassicurazione a ciò connessa.

Ma se le considerazioni in qualche modo sfumate di Honess e Charman 
circa la rassicurazione fornita dalla CCTV ai cittadini forniscono dei risultati 
comunque interessanti, ancor più degne di attenzione sono le rilevazioni di 
Ditton [1999, 2000], che nella sua ricerca a Glasgow svolge alcune interviste 
a intervalli di tempo defi niti, sia nell’area “coperta” da CCTV che in due aree 
di controllo. Dalle interviste emerge difatti una generica accettazione della 
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videosorveglianza e delle sue fi nalità di contrasto al crimine9, ma risulta tutta-
via sorprendente la propensione all’evitamento del centro città, cioè proprio 
della zona dove sono installate le telecamere: all’interno del gruppo degli in-
tervistati in tale area prima dell’installazione degli impianti, si registrava una 
preoccupazione per la propria incolumità e una propensione all’evitamento 
nel 50% dei casi, percentuale che tre mesi dopo l’attivazione della CCTV sa-
liva al 59%, e addirittura 15 mesi dopo al 65%. Del tutto opposto era invece 
l’andamento tra gli intervistati nelle aree di controllo, che denotavano una 
propensione a evitare tali aree del 43% prima dell’installazione della CCTV 
in centro, del 39% 3 mesi dopo, del 37% 15 mesi dopo.

Sicuramente un risultato alquanto singolare e inatteso, tanto da far consta-
tare a Ditton che all’interno del campione intervistato “non c’erano diff erenze 
nella consapevolezza della presenza di CCTV tra chi si sentiva sicuro nel cen-
tro città e chi no; tra chi avrebbe evitato talvolta tale luogo e chi no; e tra chi 
si preoccupava di poter divenire vittima del crimine e chi no” [2000, 704]. 
Un risultato che invita a prestare ulteriore attenzione circa le reali potenzialità 
di certe soluzioni.

4. Videosorveglianza e monitoraggio diff erenziale 

La videosorveglianza, che come qualunque apparato tecnologico ci restituisce 
un’immagine asettica e quasi infallibile, ha pur sempre alle spalle una qual-
che forma di valutazione e di scelta umana, sia nella fase progettuale che in 
quella applicativa o esecutiva. Ciò prefi gura tutta una serie di conseguenze ed 
eff etti, a volte diretti, a volte collaterali, a volte inevitabili, così come sembra 

9  Il 67% dei cittadini intervistati dichiarò di non curarsi o di accettare di essere videosorve-
gliato per strada piuttosto che altrove, il 79% non si preoccupava di ciò esclusivamente in 
banca e nei negozi, e l’86% nei parcheggi. Inoltre il 72% riteneva che la CCTV avrebbe 
prevenuto crimine e disordine, il 79% che ciò avrebbe consentito alla gente di sentirsi 
meno esposta a rischi di vittimizzazione, e addirittura un 81% che riteneva che la CCTV 
sarebbe stata effi  cace nella cattura degli autori di reato. In linea con questi dati sull’accet-
tazione della CCTV anche Honess e Charman [1992].
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inevitabile ai fi ni di una corretta analisi del fenomeno porre l’accento su chi 
videosorveglia e sulle modalità con le quali vengono socialmente costruite da-
gli operatori addetti all’osservazione e monitoraggio della CCTV le categorie 
dell’attenzione, del sospetto e quindi dell’intervento nei confronti di specifi ci 
episodi o di determinate categorie di soggetti. 

Sono diversi i ricercatori che hanno posto in rilievo questi aspetti. Tra loro, 
uno dei più attenti è stato Norris [1997], che svolge uno studio molto com-
pleto e approfondito all’interno delle sale di controllo di tre sistemi di CCTV, 
attivi 24 ore su 24, operanti in tre centri cittadini britannici dalle caratteristi-
che tra loro piuttosto diff erenti. La ricerca di Norris coinvolge 25 operatori 
CCTV, il cui comportamento viene osservato su più turni, durante i quali è 
stato possibile per l’autore rilevare 888 episodi di videosorveglianza con target
o obiettivo individuato, in 711 dei quali una persona è stata identifi cata ed è 
stato possibile ottenere i suoi dati di base (demografi ci, come età, razza, sesso; 
descrittivi, come modalità di presentazione personale o apparenza). Basandosi 
su questo assemblato, Norris realizza in primo luogo che l’identikit più fre-
quente del soggetto monitorato risulta essere costituito dall’appartenenza al 
sesso maschile (9 volte su 10), dall’età molto giovane (si tratta di teenager 4
volte su 10) e dall’essere di colore (con una incidenza che varia da una volta e 
mezza a due volte e mezza rispetto alla eff ettiva presenza di soggetti di colore 
nella popolazione del luogo). Per quanto riguarda il “contenuto” degli episodi 
che attivano il monitoraggio, viene rilevato che in due casi su dieci si tratte-
rebbe di forme di “condotta disordinata” e addirittura in quasi quattro casi su 
dieci si tratterebbe di “ragioni non ovvie”, mentre solo in tre casi su dieci si 
possono individuare fatti relativi a crimini.

Secondo Norris l’identikit più frequente (maschio, giovane e nero) può 
essere tranquillamente associato con la categoria di individuazione più fre-
quente (le “ragioni non ovvie”). Tali fattori massimizzano quello che appare 
essere un altro problema non da poco e cioè che, in assenza di precise indi-
cazioni, i criteri di sospetto ai fi ni del monitoraggio nonché la durata di ogni 
singola azione in tal senso sembrano derivare da pregiudizi o meri assunti di 
senso comune, quali ad esempio certe modalità di abbigliamento (che rinvia-
no a tratti sottoculturali spesso direttamente associati a caratteristiche morali) 
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o di atteggiamento (il correre o il bighellonare, ma anche manifestazioni di 
non familiarità con i luoghi o di apparente disagio nell’orientamento, come 
il cambiare più volte direzione di cammino), mentre maggiormente specifi co 
sembra il sospetto generato da quei soggetti ritenuti dagli operatori essere 
“fuori tempo” e “fuori posto” (ad esempio, ubriachi, mendicanti, homeless, 
venditori ambulanti in genere). 

Questo tipo di attenzione diff erenziale riscontrato da Norris non sembra 
aff atto essere un caso isolato, poiché conclusioni molto simili alle sue emer-
gono anche da altre ricerche. Così Ditton [1999], nel più volte citato lavoro a 
Glasgow, e Smith [2004], che analizza il comportamento dei membri di una 
security privata operanti in una CCTV security privata operanti in una CCTV security control room di un campus scolastico 
nel sud dell’Inghilterra, individuano anch’essi operatori propensi a focalizzare 
la propria attenzione in base a un forte sospetto categoriale, stavolta associato 
più che al colore della pelle a determinate modalità d’abbigliamento “alter-
native” (lett.: ‘puff a’ jackets, football shirts, baseball caps, pony tails and woolly 
hats), forse in qualche modo ricollegabili a giovani facenti parte di gruppi hats), forse in qualche modo ricollegabili a giovani facenti parte di gruppi hats
particolari o magari semplicemente di ceti meno abbienti. 

Una recente ricerca di Mc Cahill e Norris [2003] sulle modalità operati-
ve di uno schema CCTV relativo a un centro commerciale situato a sud di 
Londra (gestito da security privata) ci off re invece considerazioni parzialmente security privata) ci off re invece considerazioni parzialmente security
diff erenti, o forse solamente più articolate. Da una prima analisi dei dati cir-
ca il campione di soggetti individuati tramite monitoraggio non sembrano 
emergere particolari pratiche pregiudiziali; tuttavia, a un esame più approfon-
dito risulta invece che gli addetti CCTV di questo sito aperto al pubblico si 
preoccupino soprattutto degli individui (a prescindere dalla razza o dall’età) 
che riconoscono come residenti nei vicini insediamenti popolari, tendendo in 
particolare a monitorare chi tra loro è ritenuto non solo un delinquente ma 
anche rumoroso e aggressivo, un creatore di problemi in genere, impedendogli 
di conseguenza l’accesso al complesso commerciale o estromettendolo se è già 
dentro al di là del concreto comportamento messo in atto nell’occasione10.

10  Questo comportamento della security risponde a una precisa strategia della direzione del 
centro commerciale. Gli autori a questo proposito riportano integralmente un’illuminan-
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Se delle valutazioni teoriche (al di là di una certa inquietudine circa tale ge-
stione privata della legge e dell’ordine11) possono essere tratte da quest’ultimo 
come dagli altri casi citati, più che a teorie situazionali o razionali bisogne-
rebbe fare riferimento in prima battuta ad alcuni classici assunti socio-crimi-
nologici sull’etichettamento pregiudiziale, sottolineando che quando certe 
sezioni della comunità sono monitorate in modo sproporzionato, questo non 
solo può provocare all’interno di tali gruppi l’introiezione di determinate im-
magini di ciò che viene rappresentato come criminale, ma può convogliare 
agli individui che li compongono anche un messaggio di chiara sfi ducia e di 
nessuna affi  dabilità, con conseguenze future facilmente immaginabili, sia sul 
versante strettamente sociale che su quello del comportamento deviante (“se 
comunque vada sono colpevole, non ho nulla da perdere”). 

Ma risalta anche come questa attenzione un po’ ossessiva nei confronti di 
quanto è marginale o semplicemente diverso allontani la concreta modalità di 
utilizzo della videosorveglianza da quegli assunti tesi a considerare comunque 
il deviante, reale o ipotetico che sia, come un soggetto razionale, una sorta di 

te dichiarazione di uno dei responsabili di marketing, che illustra in modo inequivocabile 
come a questa strategia operativa corrisponda una visione sociale in cui la capacità (e 
forse la dignità) soggettiva è completamente dipendente dal reddito individuale e dalla 
modalità di presentazione della persona [Ivi, 23-24]. Del tutto in linea con ciò è anche 
quanto emerge da una ricerca di Lomell [2004] in uno shopping mall di Oslo, che sotto-shopping mall di Oslo, che sotto-shopping mall
linea come le pratiche escludenti attivate dagli addetti alla CCTV possano ben esplicarsi 
verso i soggetti non rispondenti al cliché, anche in presenza di comportamenti “normali” é, anche in presenza di comportamenti “normali” é
o persino richiesti, quali il regolare acquisto di beni e prodotti: subito dopo gli acquisti, 
detti soggetti vengono accompagnati fuori dalla security.

11 A questo specifi co proposito, va richiamato anche quanto evidenziato da Mc Cahill e 
Norris [1999] in una loro precedente ricerca, condotta sempre in Gran Bretagna, circa 
l’abituale formulazione, da parte della security addetta alla CCTV in negozi ed esercizi security addetta alla CCTV in negozi ed esercizi security
pubblici in genere, di autentici dossier personalizzati (che possono essere accompagnati da 
foto, nome e persino indirizzo del soggetto individuato) dei presunti ladri o taccheggia-
tori. Questi dati e informazioni sono tra l’altro liberamente scambiati tra le strutture, gli 
esercizi o le catene di esercizi, e ciò andrebbe a costituire una consistente rete di sicurezza 
informale e privata volta all’identifi cazione e catalogazione di soggetti che magari potreb-
bero non essere stati mai penalmente condannati o persino perseguiti.
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“lucido imprenditore” della criminalità. Queste considerazioni, come vedre-
mo da qui a poco, conducono necessariamente a inquadrare la videosorve-
glianza sotto una luce teorica diversa.

5. Dietro alla telecamera: motivi espliciti, motivi impliciti e nuovi paradigmi 
socio-penali 

Ricapitolando, la videosorveglianza negli spazi pubblici e semipubblici sem-
bra funzionare per oggetti limitati (rileva e previene alcuni reati piuttosto 
che altri), contesti limitati (meglio ad esempio nei parcheggi che negli spazi 
pubblici più ampi costituiti dai centri cittadini), periodi limitati (la ricerca 
evidenzia anche che i benefi ci connessi alla videosorveglianza tendono a sce-
mare dopo un certo periodo di tempo) e porta con sé, come le altre strategie 
di prevenzione, il rischio di crime displacement o spostamento del crimine. crime displacement o spostamento del crimine. crime displacement
Inoltre, per essere effi  cace sembra necessitare di essere inserita all’interno di un 
certo range di strategie di prevenzione di tipo situazionale, e se quest’ultimo range di strategie di prevenzione di tipo situazionale, e se quest’ultimo range
particolare aspetto rende per certi versi ancora più problematico discernere 
la sua specifi ca azione, dall’altra parte opera una sana smitizzazione nei con-
fronti di una misura spesso etichettata come arma fi nale e risolutiva contro il 
crimine.

Ulteriore nodi sono riferibili al rapporto, non sempre chiaro, tra i risul-
tati relativi ottenuti dalla videosorveglianza negli spazi pubblici e i suoi costi 
[Armitage 2002; Welsh e Farrington 1999, 2002]12, nonché alle procedure di 

12  Non va tra l’altro dimenticato il fatto che i costi della videosorveglianza non si limitano 
all’installazione, al concreto esercizio e alla manutenzione delle telecamere, ma devono 
tener conto di tutta una serie di voci, che vanno dalla messa in sicurezza degli apparati 
esterni a verifi che operative costanti, dal miglioramento dell’illuminazione degli spazi ur-
bani per consentire una buona nitidezza dell’immagine alla possibile rimozione di ostacoli 
che impediscono alla telecamera una visuale effi  cace, dalle ricerche e valutazioni sull’ef-
fettività dello strumento alla formazione e aggiornamento del personale, dalla pubblicità 
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installazione e attivazione, che dovrebbero tener conto di indicatori quali la 
presenza di un reale problema connesso al crimine, l’uso dell’area che viene 
fatto dai cittadini, la proporzionalità dell’intervento rispetto al problema, i 
risultati concretamente ottenuti dopo un certo periodo dall’inizio dell’inter-
vento; ma anche di una serie di tutele per i cittadini, quali la presenza di chiari 
codici di condotta e procedure operative per il funzionamento dello schema, 
di strategie informative rivolte al pubblico, nonché di meccanismi di reclamo 
nei confronti di eventuali violazioni, in particolare in tema di privacy ma an-
che di altre normative presenti nel luogo dove avviene l’installazione13.

L’esistenza di questo insieme di fattori e condizioni, già di per sé proble-
matica, diventa poi dirompente quando ad essi vengono aggiunti i concreti 
rischi di monitoraggi diff erenziali illustrati appena sopra. È abbastanza natu-
rale allora che inizino a sorgere sospetti circa il fatto che il grande ricorso alla 
videosorveglianza negli spazi pubblici e semi-pubblici possa celare qualche 
motivazione meno evidente rispetto a quelle tanto declamate; sospetti che la 
videosorveglianza, più che una compiuta strategia operativa e di programma-
zione per il raggiungimento di determinate fi nalità (quale prevenire e combat-
tere il crimine e prendersi cura dei cittadini), possa essere invece un epifeno-
meno, un elemento rivelatore di qualcosa che ha ben altro fondamento. 

Per indagare ciò è necessario fare un passo indietro e tentare una breve 
contestualizzazione rispetto al periodo in cui sono nate le strategie di preven-
zione situazionale, quegli anni ’70 che, per tutto un insieme di motivi, hanno 
testimoniato l’inizio della crisi di alcuni lineamenti delle cosiddette economie 

della videosorveglianza alla creazione e attivazione di procedure di possibile reclamo per 
lesioni di diritti dei cittadini. 

13  Si rimanda in tal senso a una attenta lettura del Provvedimento generale sulla Videosor-
veglianza emesso dal Garante per la Protezione dei Dati Personali nell’aprile 2004 (logica 
evoluzione del provvedimento generale del 29 novembre 2000, il cosiddetto “decalogo 
sulla videosorveglianza”). Di notevole interesse anche le linee guida elaborate dall’Inter-
Departmental Committee on Closed Circuit Television [2000] del New South Wales (regio-
ne di Sidney, Australia) e dirette a quelle autorità locali intenzionate a installare la CCTV 
per scopi di sorveglianza nei pubblici spazi.
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miste (socialdemocratiche o welfariste) e il prepotente emergere del libero 
mercato. Secondo alcuni studiosi14, tale trend non sarebbe stato immune da trend non sarebbe stato immune da trend
conseguenze anche in materia di politiche penali e del controllo sociale, ed 
è in questa ottica che va inquadrato accanto all’eclissi, ancorché parziale, dei 
dettami criminologici tradizionalmente legati a un’ottica welfarista (la pre-
venzione del disagio, la tendenza a rieducazione e recupero) l’aff ermarsi, so-
prattutto negli ambiti istituzionali, delle “new criminologies of everyday life” 
(le varie teorie razionali, situazionali, routinarie già richiamate), col connesso 
messaggio di responsabilizzazione diretta nei confronti del cittadino e una 
certa delega ad agenzie o istituzioni non statali15. 

L’adesione alle nuove strategie preventive confi gura anche l’emergere di un 
nuovo approccio, statistico e attuariale, volto all’accertamento del rischio in 
sé per sé e alla sua riduzione. Questi nuovi canoni devono, per la loro stessa 
natura, tendere a operare verso una prevenzione che si connota non tanto su 
una base qualitativa, quanto su una base quantitativa e probabilistica. L’im-
plicazione più immediata di tutto ciò è una valutazione anticipata del rischio 
stesso, rinvenibile non tanto nelle specifi che caratteristiche individuali del 
singolo soggetto, quanto in quelle generali della classe o del gruppo di cui 
fa parte, secondo un criterio preventivo, astratto e statistico. Si tratta inoltre 

14  Per una dettagliata e approfondita analisi dei processi sociali come qui delineati e del-
le loro conseguenze in campo penale e criminologico, si vedano in particolare Young 
[1998]; Taylor [1999]; Bauman [2000]; Garland [1996, 2004].

15  Secondo Garland [1996] non si tratterebbe tuttavia tanto della dismissione o del ritiro 
da queste attività da parte dello stato, quanto di un cambiamento della sua posizione, 
divenendo esso una sorta di coordinatore, fi nanziatore, supervisore delle azioni di cui 
altri risultano titolari; prova ne sia che, a dispetto di questa tendenza alla privatizzazione 
e della connessa trasformazione delle politiche penali secondo un’ottica effi  cientista e ma-
nageriale, le agenzie statali competenti per il controllo e il contrasto del crimine sarebbero 
costantemente cresciute (quanto meno in Gran Bretagna) per dimensione, produttività 
e numero di casi seguiti. Cfr. a tal proposito anche Fussey [2004], che sottolinea a tal 
proposito come le strategie di politica criminale del New Labour inglese (in particolare 
il Crime Reduction Programme e il Crime and Disorder Act, entrambi del Crime and Disorder Act, entrambi del Crime and Disorder Act 1998) abbiano 
giocato in questo senso un ruolo di primo piano. 
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di una criminologia “amministrativa”, che non assume su di sé il compito 
dell’eliminazione del crimine o delle sue radici, ma è volta piuttosto alla mini-
mizzazione del danno che passa per la separazione del criminale dal cittadino 
“decente”, del troublemaker dal soggetto che tranquillamente si appresta a fare troublemaker dal soggetto che tranquillamente si appresta a fare troublemaker
shopping, e che raccoglie in pieno gli input diretti a una strategia di gestione 
globale della complessità sociale che tende a passare attraverso una fortifi ca-
zione degli spazi e un incremento della sorveglianza.

Ma, dati tali presupposti, è anche una criminologia che rischia di abbrac-
ciare retorica, archetipi e ansietà più che ricerca e analisi, e sulla quale sem-
brano convergere certe volontà politiche (spesso al di là di diff erenti matrici 
o schieramenti) tendenti a sostituire i fallimenti dello Stato nel garantire si-
curezza economica e sociale con dimostrazioni di forza contro determinati 
individui considerati criminali: l’opzione punitiva, che simboleggia una rispo-
sta pronta, dura e decisiva, di riaff ermazione del mito della sovranità statale 
e quindi di soluzione di problemi seri e ansiogeni come quelli del crimine, 
diviene funzionale alle diffi  coltà dello Stato stesso di contenere le tensioni 
sociali entro livelli accettabili, un’effi  cace dissimulazione in grado di fornire 
una falsa sensazione di sicurezza16. Alcune tracce empiriche a fondamento di 

16  Emblematico il commento di Garland, secondo cui “(…) attorno al fenomeno della cre-
scita dei tassi di criminalità e del senso di insicurezza è sorta una formazione culturale 
che conferisce all’esperienza della criminalità una forma istituzionale consolidata (…)”, 
la quale ultima “(…) non risente delle oscillazioni annuali nei tassi di criminalità, anche 
qualora si verifi chi una riduzione signifi cativa nelle percentuali reali di vittimizzazione. 
Ciò spiega l’evidente assenza di relazione fra le percentuali di criminalità e il senso di pau-
ra. Gli atteggiamenti verso la criminalità – timore e risentimento, ma anche le narrazioni 
e le spiegazioni che ne diamo – diventano fatti culturali consolidati, sostenuti e riprodotti 
da script culturali, e non da ricerche criminologiche o dati uffi  ciali” [2004, 275-276]. A 
conferma di ciò e con specifi co riferimento alla Gran Bretagna, due studiosi del Home 
Offi  ce inglese, Barclay e Barclay [2003], rilevano ad esempio come le statistiche di vitti-
mizzazione riportate nel British Crime Survey 2002/03 evidenzino una crescita del dato 
dal 1981 al 1995, ma un costante calo nei successivi anni fi no a un ritorno nell’anno 2003
ai livelli del 1981; tuttavia, il 73% della pubblica opinione interpellata in materia nel 
British Crime Survey 2002/03 ha avuto la ben diff erente percezione che il crimine negli 
ultimi due anni fosse invece cresciuto. 
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ciò possono essere rintracciate percorrendo i sentieri che partendo dalla già 
richiamata “teoria del vetro spaccato”, che tanto credito ha riscosso in diverse 
zone di USA ed Europa, arrivano al famoso concetto di “tolleranza zero”, 
che implica un insieme di tattiche di polizia caratterizzate dal pattugliamen-
to aggressivo, dalla repressione indiscriminata anche delle cosiddette inciviltà 
urbane tramite un largo ricorso all’arresto, dal trattamento del deviante come 
una sorta di invasore esterno di una comunità di “sani”.

Il medesimo credito politico e mediatico17 sembra suscitare anche la video-
sorveglianza, tanto che vi è più di un sospetto che un determinato utilizzo di 
quest’ultima si inserisca pienamente in tale solco, nel quale la prevenzione e 
il contrasto della criminalità esulano da qualsivoglia fi nalità trattamentale o 
risocializzante (considerata del resto inutile con un criminale comunque ra-
zionale…), per assumere invece un valore escludente e simbolico.

Sia chiaro, questa non vuole essere un’invettiva contro la videosorveglianza 
in sé, ma solo una constatazione preoccupata di quanto un certo utilizzo dello 
strumento (come riscontrato in particolare nell’ambito britannico) negli spazi 
pubblici e semi-pubblici possa essere funzionale, più che al contrasto e alla 
prevenzione del crimine, alla tendenza “di mercato” diretta alla trasformazio-
ne dei centri urbani da luoghi di socializzazione (o al limite di produzione) 
a luoghi di mero consumo del tutto affi  ni a spazi privati18. Si tratta di spazi 

17  Sulla particolare attenzione e investimento sensazionalistico che la stampa inglese riserva 
alla videosorveglianza come strumento di prevenzione della criminalità, si veda Mc Cahill 
[2003].

18  “Il senso della città come una confi gurazione di pochi edifi ci privati (negozi, uffi  ci) inse-
riti all’interno di un vasto territorio pubblico (parchi pubblici, la via principale, stazioni 
di autobus municipali, ecc.) – generalmente costruita intorno a un simbolo pubblico cen-
trale, come il municipio – è stato sostituito da un nuovo “immaginario urbano”(nel quale 
una città è ri-immaginata come una confi gurazione di edifi ci aziendali autosuffi  cienti 
con i loro propri fast food e spazi annessi per il tempo libero, di centri commerciali e di 
parcheggi privati anch’essi autosuffi  cienti e con un proprio servizio di sorveglianza, e di 
una serie di luoghi privati per lo sport e il tempo libero – sempre strettamente adiacenti a 
una intera gamma di istituti fi nanziari privati). In molte di tali città, l’edifi cio simbolico 
centrale, in termini pratici ed estetici, è il centro commerciale stesso, e non fa niente se 
esso potrebbe non essere stato costruito nel centro “tradizionale” della città. La ricca e ri-
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ridisegnati per il business, il commercio e il tempo libero, nei quali appare 
essenziale diminuire i rischi e aumentare il senso di sicurezza per quei frequen-
tatori “desiderabili”, concretizzando però al tempo stesso un impulso esclu-
dente verso tutto ciò che possa essere considerato come fonte di “sporcizia”, di 
“fastidio”, di “disordine urbano” o sia tradito da abitudini comportamentali 
e aspetto esteriore non omologati al cliché (non solo ubriachi o prostitute, é (non solo ubriachi o prostitute, é
ma anche marginali, appartenenti a minoranze ed etnie non troppo gradite, 
o gruppi di giovani disturbanti per la loro mera presenza, tanto più se non 
consumano).

Questa modalità di utilizzo dello strumento videosorveglianza all’interno 
di una versione anche “simbolica” della politica criminale sembra tra l’altro 
poter garantire un risultato ottimale proprio da un punto di vista del ritorno 
d’immagine, per quel suo essere un quid novi legato a una presenza fi sica co-quid novi legato a una presenza fi sica co-quid novi
stante dell’apparato e a un connesso mito (che, visti i risultati delle ricerche, 
sembra in fi n dei conti rimanere proprio tale) condito di effi  cientismo tecno-
logico e infallibilità, che si adatta perfettamente a una simbologia di rapido 
consumo politico e ai proclami del tipo “stiamo comunque facendo qualcosa 
per voi”, o “tuteliamo la parte sana della società”. Anche se, in base a certi cri-
teri frequentemente vigenti nei monitoraggi, non si sa bene fi no a che punto e 
fi no a quando uno possa defi nirsi partecipe di tale “parte sana”, dal momento 
che potrebbe bastare veramente poco per uscirvi, come una malattia improv-
visa, una situazione di disoccupazione o quant’altro indebolisca il potere d’ac-
quisto o possa variare i canoni di presentazione sociale della persona.

gogliosa geografi a sociale della città post-fordista è, in questo senso, uno schema in grado 
di fornire senso, spazialmente parlando, al rapido emergere della struttura sociale della 
market society in sé (…)” [Taylor 1999, 60, traduzione mia]. Sull’infl uenza del pensiero 
neoliberista nella ridefi nizione degli spazi pubblici cittadini, si vedano anche Coleman 
[2004]; Brown [1995]; Hempel e Toepfer [2002]; Fussey [2004]; Norris, Mc Cahill e 
Wood [2004]. In questi contributi viene inoltre sottolineato, seppur con accezioni e va-
lutazioni diverse, come la decisione di installare la videosorveglianza nei centri cittadini 
sia frutto da un lato dell’intenzione di combattere il cosiddetto “anti-social behaviour” in anti-social behaviour” in anti-social behaviour”
modo drastico secondo i dettami del “tough on crime” o della “tolleranza zero”, dall’altro “tough on crime” o della “tolleranza zero”, dall’altro “tough on crime”
proprio del tentativo di rilancio economico di centri urbani.
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Il quadro appena delineato consente di avviarci infi ne alle conclusioni, 
riprendendo in primo luogo quelle ipotesi sviluppate in precedenza che tenta-
vano di esplorare i rapporti e le connessioni tra videosorveglianza e Panopticon. 
In dette ipotesi, si era constatato come la videosorveglianza sembri divergere 
dal Panopticon soprattutto per la mancanza di concreti e fattivi elementi pro-
prio dal punto di vista dell’esercizio del potere disciplinare (per la oggettiva 
diffi  coltà nella creazione di dossier individualizzati, per la natura aperta degli 
spazi cittadini, e via discorrendo). Un potere disciplinare che tuttavia, e non 
va dimenticato, almeno secondo Foucault non è fi ne a sé stesso. Esso rappre-
senta il punto nodale della tecnologia (anche sociale) funzionale allo sviluppo 
del capitalismo: è quella la sua fi nalità, e per adempiere ad essa è necessaria 
anche una qualche forma di presa in carico nei confronti di chi si vorrebbe 
disciplinare o “educare”. 

Dai dati e dalle ricerche esaminati sembrerebbe invece emergere come 
la metaforica illuminazione costante, piuttosto ardua da evitare, della città 
massicciamente video-sorvegliata, non voglia “educare” nessuno, nemmeno 
in modo strumentale: al di là dell’esigenza di sorveglianza e trasparenza che 
accomuna Panopticon e CCTV, la funzionalità a monte dell’utilizzo di que-
st’ultima e le conseguenze derivabili dal suo ambito operativo sembrano tese 
a una regolazione sicuramente più sciolta e “laica” di quella prevista nel clas-
sico Panopticon, ma anche più spietata, che si riferisce agli individui solo nei 
termini della valutazione del rischio che essi possono costituire, o addirittura 
del potenziale fastidio che possono produrre, all’interno di spazi normalizzati 
secondo ben precise modalità di utilizzo. 

Ma queste conclusioni, tutt’altro che ottimistiche, rischiano di venire per 
certi versi esacerbate da ciò che viene defi nito videosorveglianza algoritmica 
facciale, una variante digitale e biometrica19 della videosorveglianza ancora 
in fase semi-sperimentale ma che sembra tuttavia destinata a una crescen-

19  Il termine “biometria” è attinente alla misurazione delle caratteristiche fi siche individuali 
uniche e proprie a ogni singolo essere umano, quali possono essere impronte digitali, 
schema della retina, distanza tra gli occhi, forma degli orecchi, ecc., atte a verifi carne 
l’identità. 
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te diff usione20 a causa delle sue enormi potenzialità operative: queste ultime 
consentono difatti di collegare elettronicamente le immagini dei volti ripresi 
attraverso le telecamere a un database, all’interno del quale sono contenu-
ti i cosiddetti templates o “sagome”, vale a dire i modelli digitali (eigenfaces) eigenfaces) eigenfaces
estrapolati dalle fotografi e del volto di quei soggetti che si ritiene opportuno 
identifi care, cercare, tenere sotto controllo o semplicemente verifi care.

Basta poco per comprendere il notevole impatto che questo specifi co siste-
ma digitale, che consente la rilevazione del dato biometrico senza alcuna con-
sapevolezza da parte del soggetto portatore del dato stesso (a diff erenza di ciò 
che ad esempio avviene nel classico rilevamento delle impronte digitali o nella 
scansione dell’iride), può comportare sui processi di videosorveglianza. Anche 
se in questa fase semi-sperimentale a fi anco dei vantaggi ci sono ancora molte-
plici inconvenienti operativi21, la tecnologia sta inesorabilmente evolvendosi e 
forse più che dei problemi tecnici sarebbe consigliabile preoccuparsi di quelli 
attinenti al versante etico o alla qualità e quantità del controllo sociale che po-
trebbe essere esercitato con tali apparati, come ad esempio preconizzato dalle 
ricerche sull’interpretazione delle “micro-espressioni” facciali (sorrisi, smorfi e, 
aggrottamento di sopracciglia e via dicendo) e alle loro correlazioni a indici 

20  Tra i luoghi nei quali tali tipologie di videosorveglianza sarebbero state o sono in uso 
vanno annoverati l’aeroporto di Sidney e il Melbourne’s Crown Casino [Wilson e Sutton 
2003], i Casinò di Las Vegas e Atlantic City, lo stadio di Tampa Bay, Florida, durante lo 
svolgimento del Superbowl del 2001, le stesse vie della città di Tampa, gli aeroporti di 
Boston, Providence, San Francisco, Fresno e Palm Beach [Nieto, Johnston-Dodds e Sim-
mons 2002; Stanley e Steinhardt 2002].

21  Questo tipo di tecnologia non sembra ancora off rire suffi  cienti garanzie di funzionamen-
to, e necessita in ogni caso (oltre che di un’alta qualità della telecamera usata) di una serie 
di condizioni ottimali di utilizzo quali una luce stabile, un angolo di ripresa del viso da 
controllare o identifi care che sia quanto meno compatibile con l’immagine digitalizzata 
contenuta nel database, l’assenza di camuff amenti o travisamenti (anche semplici, quali 
occhiali da sole o da vista), un database aggiornato anche in funzione dell’età dei soggetti 
le cui immagini sono ivi contenute, nonché un’ampiezza contenuta del database stes-
so [Stanley e Steinhardt 2002; American Civil Liberties Union 2002; Introna e Wood 
2004]. 
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di minaccia, pericolosità o quant’altro22. Inoltre, viene da chiedersi come e 
da chi possa essere determinato il database di comparazione, ma soprattutto 
a quali caratteristiche e a quali tipologie di individui si possa far riferimento 
per il suo contenuto di volti digitali: presunti terroristi? ricercati in genere? 
pregiudicati? semplici sospetti?

Il cerchio a questo punto pare chiudersi, e quel Panopticon informatico-
elettronico-istituzionale in precedenza abbozzato ora non sembra più così 
astratto: la videosorveglianza algoritmica facciale porta difatti con sé il con-
creto rischio di espandere a dismisura la rete della sorveglianza, congiungendo 
grazie al mezzo digitale e alla informatizzazione del dato la sorveglianza visiva 
con quella istituzionale e amministrativa di tipo elettronico, ovviando a una 
di quelle carenze che la videosorveglianza “classica” lamenterebbe nei confron-
ti del Panopticon, vale a dire la possibilità di creazione di dossier individua-
lizzati dei soggetti che negli spazi pubblici incorrono nell’occhio elettronico 
della telecamera.

22  In tal senso Gray [2003], che fa riferimento al lavoro di ricerca di Paul Ekman, lavoro 
che negli USA avrebbe attirato l’attenzione di U.S. Defense Advanced Research Project 
Agency (DARPA), CIA ed FBI.
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Emanuele Fadda

Dal segno alla società. Il pensiero di Mead
come trascrizione sociologica della semiotica di Peirce

“[siamo] semplici cellule d’un organismo sociale. Il nostro senti-
mento più intimo pronuncia il verdetto della nostra insignifi canza. 
L’L’Lanalisi psicologica mostra che non c’è nulla che distingua la mia 
identità personale se non i miei errori e i miei limiti – o, se preferi-
te, la mia volontà cieca, che devo far di tutto per annullare.” 

Ch. S. Peirce

“È assurdo considerare la mente unicamente dal punto di vista del-
l’organismo umano individuale. Infatti, sebbene abbia il suo centro 
lì, essa è esenzialmente un fenomeno sociale.”

G. H. Mead

In questo scritto intendo porre a confronto alcuni aspetti del pensiero dei 
due fi losofi  americani Charles S. Peirce e George H. Mead. Da tale compa-

razione spero risultino evidenti le linee di un’interpretazione parzialmente al-
ternativa del pensiero di quest’ultimo autore, che lo sottragga alla prospettiva 
dell’interazionismo simbolico, e mostri come egli sviluppi in senso sociale (e 
– almeno in nuce – sociologico) ciò che Peirce enunciava in un’ottica pretta-in nuce – sociologico) ciò che Peirce enunciava in un’ottica pretta-in nuce
mente semiotico-formale. In questo modo speriamo di mostrare l’interesse 
della linea Peirce-Mead non solo per il fi losofo o per il semiotico, ma anche 
per chi si occupa di sociologia.
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1. Due autori “naturalmente postumi”

Le vicende biografi che, accademiche e scientifi che di Ch. S. Peirce (1839-
1914)1 e George H. Mead (1863-1931)2, presentano alcune analogie, che 
non possono essere ridotte alla mera appartenenza di entrambi al movimento 
pragmatista3. Ma sull’inserimento di entrambi nel pragmatismo, e sulle ca-
ratteristiche di tale fi losofi a, ci si intratterrà nel paragrafo seguente. Qui mi 
interessa maggiormente il dato biografi co-accademico, quello che si dice lo 
stile cognitivo di entrambi gli studiosi e il loro rapporto con la posterità.

La prima affi  nità consiste nel fatto che entrambi, per tutto il corso della 
loro vita scientifi ca, hanno dovuto fare i conti con un amico-rivale più famoso 
di loro. Il pragmatismo, infatti, muove i suoi primi passi attraverso la rifl es-
sione di due coppie di amici: dapprima Peirce e James, poi Dewey e Mead. In 
entrambe le coppie uno dei due “gemelli” (rispettivamente James e Dewey) 
sarà più prolifi co nel pubblicare e conoscerà una gloria maggiore durante la 
vita, mentre l’altro (rispettivamente Peirce e Mead) conoscerà soltanto una 
gloria postuma4. 

1  La bibliografi a su questo autore è vastissima e in continua crescita. Per ragioni di spazio, 
mi limito a segnalare le due più note introduzioni generali in italiano al suo pensiero: 
Proni (1990) e Fabbrichesi Leo (1993). Tra i siti internet dedicati a Peirce ricordiamo 
almeno “Arisbe” (http://members.door.net/arisbehttp://members.door.net/arisbe/) e “Ch. S. Peirce” (http://peirce.orhttp://peirce.orgg); 
in italiano cfr. http://www.fi losofi co.net/Peirchttp://www.fi losofi co.net/Peirce.

2  Le due più note introduzioni generali al suo pensiero sono Joas (1985) e Cook (1993). 
Una vasta raccolta di testi su Mead è Hamilton (1992). Tra i pochissimi testi in italiano 
dedicati a Mead cfr. La Torre (1994), Nieddu (1973) e l’introduzione a Bombarda-Mead 
(1996). Essenziale fonte di informazione è il sito internet del cosiddetto “Mead Project” 
(http://spartan.ac.brocku.chttp://spartan.ac.brocku.ca), dal quale ho tratto varie notizie qui riportate.

3  Per un primo approccio al pragmatismo in generale sono utili due opere recenti di Rosa 
M. Calcaterra (2003, 2004). Tra le risorse online sull’argomento vanno citate, almeno, online sull’argomento vanno citate, almeno, online
le sezioni del sito del Mead Project dedicate ad altri autori e, in lingua francese, http://http://
pragmatisme.free.fpragmatisme.free.frpragmatisme.free.frpragmatisme.free.f , tenuto da alcuni giovani studiosi operanti a Parigi.r, tenuto da alcuni giovani studiosi operanti a Parigi.r

4  Anche perché nessuno dei due scrisse in vita un’opera che rappresentasse, se non una 
summa, almeno uno specimen del proprio pensiero. Sulla situazione editoriale dei testi di 
Peirce e Mead cfr. infra in questo stesso paragrafo.infra in questo stesso paragrafo.infra
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Il legame tra Peirce e William James (1842-1919) fu abbastanza particola-
re5. L’amicizia maturata negli anni del Metaphysical Club 6 lasciò il posto, nel 
tempo, a una distanza sempre maggiore. Ciò che incise sui loro rapporti fu 
soprattutto la diversa fortuna accademica dei due. James, che pure in qual-
che senso aveva “scippato” a Peirce la paternità del pragmatismo (almeno agli 
occhi del grande pubblico), riconosceva in privato la genialità dell’amico, e 
si rammaricava dei suoi insuccessi7. Per questo motivo, per un certo periodo 
cercò senza successo di “piazzarlo” accademicamente, e in seguito lo aiutò 
anche economicamente. Ma Peirce lavorò per tutta la vita in maniera fonda-
mentalmente solitaria – fatti salvi alcuni contatti di natura epistolare8 – e nel 
tempo l’isolamento scientifi co e quello personale non fecero che accrescersi. 
Peirce, infatti, dal canto suo accentuò costantemente le divergenze tra la pro-
pria versione del pragmatismo e quella di James9, e non a torto: diverse erano 
in eff etti le tematiche, gli interessi primari, i metodi10. Egli continuò a lavorare 

5  A tal punto da spingere Giampaolo Proni (1990: 32) a paragonare Peirce a Mozart e James 
a Salieri.

6  Si tratta di un gruppo di amici (Peirce e James innanzitutto, ma anche personaggi singolari, 
come Chauncey Wright), che si riuniva a Cambridge, nel Massachussets, negli anni 1872-
76, e che può essere considerato la vera culla del pragmatismo. Sul Metaphisical Club v. Metaphisical Club v. Metaphisical Club
Proni (1990: 135-7) e Calcaterra (2004: 129-133); sulla fi gura di Ch. Wright v. Proni 
(1990: 49-53) e soprattutto Sini (1972: 71 sgg.).

7  Per esempio, nel 1894 James scrive di Peirce: “È il caso più curioso di un talento che non 
ha fatto carriera. (…) Comunque, è un genio”.

8  Tra i quali mette conto ricordare almeno quello con Lady Victoria Welby (su cui cfr. 
Petrilli 1998) e quello con i pragmatisti italiani Mario Calderoni, Giovanni Papini e 
Giovanni Vailati (su cui v. Quaranta 1993). Sul pragmatismo italiano v. Santucci (1963) 
e Dal Pra (1984).

9  Per questo motivo, nell’ultimo periodo della sua vita, Peirce decise di abbandonare il 
termine ‘pragmatismo’, e adottare al suo posto l’espressione ‘pragmatiCIsmo’, un 
neologismo – come egli ebbe a scrivere – “troppo brutto per essere rubato dai ladri di 
bambini”.

10  Non è certo questo il luogo per sviluppare le divergenze tra i due pensatori: basti dire che 
Peirce accentuava l’elemento logico (e dunque, per lui, semiotico) dell’azione e il legame 
con la scienza, mentre James quello volontaristico, e il legame con l’etica e il sentimento 
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quasi fi no alla sua morte, scrivendo moltissimi testi – la maggior parte dei 
quali per sé – la cui situazione editoriale è, ancora al giorno d’oggi, abbastanza 
ingarbugliata, nonostante gli sforzi degli specialisti11.

Nel caso di Mead e Dewey, siamo in presenza di una situazione per certi 
versi analoga a quella di Peirce e James ma con alcune, importanti diff erenze: 
la prima è data dal fatto che Mead non fu aff atto un isolato, ma era ben inse-
rito nelle istituzioni accademiche (e ancor di più in quelle civili della città di 
Chicago), la seconda è che i due resteranno amici, collaborando fattivamente 
– i due fi losofi  insieme sono da porre all’origine della cosiddetta “scuola di insieme sono da porre all’origine della cosiddetta “scuola di insieme
Chicago”12, tanto che l’infl uenza rispettiva di ciascuno dei due è forse indi-
stinguibile – e continueranno la loro amicizia e la loro collaborazione anche 
quando Dewey andrà a New York. 

Mead e Dewey erano molto legati tra loro. Condividevano gli stessi in-
teressi, in particolare per la teoria dell’educazione e per la sperimentazione 
pedagogica. L’impegno dei due nella riforma sociale sarà costante nell’arco 

religioso; inoltre diversissime erano le idee dei due sul ruolo e sull’oggetto della psicologia. 
Chi volesse approfondire queste tematiche può vedere in prima istanza Calcaterra (2004: 
158-161). Estratti di alcune lettere di Peirce a James sono riportati in Peirce (1998: 492-
502).

11  Tale situazione è dovuta principalmente al fatto che la prima grande raccolta in lingua 
inglese, i Collected Papers of Ch. S. Peirce, è stata realizzata con criteri non sempre trasparenti 
e fi lologicamente corretti. La titanica impresa di raccogliere tutti gli scritti peirceani in 
una colossale edizione cronologica è ancora in corso, a cura del “Peirce Edition Project”, 
che fa capo all’Università dell’Indiana, e ha già edito vari tomi di Writings e un’antologia Writings e un’antologia Writings
degli scritti fi losofi ci, denominata Essential Peirce (Peirce Essential Peirce (Peirce Essential Peirce 1992-98) Le varie raccolte 
italiane edite in questi anni fanno riferimento all’una o all’altra delle antologie in inglese, 
e, talvolta, direttamente ai testi originali. La più completa di esse è Peirce (2003), cui farò 
riferimento, ovunque possibile, per le citazioni, aggiungendo a volte scarne informazioni 
sulle fonti. Il lettore un po’ più curioso potrà servirsi della tabella posta dai curatori 
in appendice all’edizione italiana citata (Peirce 2003: 1297) o attingere direttamente 
all’Essential Peirce.

12  Sull’evoluzione e sulle ramifi cazioni di tale scuola v. in prima istanza Cefaï & Quéré & Quéré &
(2005). Su somiglianze e diff erenze tra la fi losofi a di Dewey e quella di Mead v. Garreta 
(1999).
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della loro vita, ma con campi diversi di applicazione: Dewey diventerà uno 
dei punti di riferimento della sinistra progressista negli Stati Uniti, Mead con-
tinuerà la sua azione nel movimento progressista concentrandosi sulla realtà 
di Chicago. Nell’elogio funebre pronunciato ai funerali di Mead, il 30 aprile 
1931, Dewey caratterizza il suo collega e amico come “la mente più originale 
nella fi losofi a americana delle ultime generazioni”, dotato di una conoscenza 
enciclopedica che spaziava dalla letteratura alla fi sica, dalla biologia alla storia, 
dalla religione alla poesia. Dewey, che ha sempre riconosciuto i suoi debiti nei 
confronti di Mead13, giustifi cava lo scarso numero di pubblicazioni del suo 
amico14 parlando di “una certa mancanza di fi ducia in se stesso”, di umiltà e 
di scarso amore per la pubblicità, ma soprattutto di un’insoddisfazione per-
manente legata al suo perfezionismo. 

Ci si può chiedere perché né Peirce né Mead abbiano scritto in vita opere di 
sintesi, rappresentative del complesso del loro pensiero15. La risposta buona, 
per entrambi, è forse quella che Morris diede parlando di Mead nella prefa-
zione16 a Mente, Sé e società (Mead Mente, Sé e società (Mead Mente, Sé e società 1934): “Che egli non redigesse un sistema 
è dovuto al fatto di essere sempre troppo impegnato a costruirne uno.”

Quello che ci interessa oggi, comunque, è che fi nalmente gli scritti di Peirce 
e Mead hanno raggiunto una certa notorietà, tale che attualmente i due sono 
letti e studiati almeno quanto James e Dewey. Ritengo che questa reviviscenza 
tardiva non sia dovuta solo alla situazione editoriale summenzionata, ma an-
che al fatto che gli stessi temi trattati dai due, e il modo di trattarli, non erano 
adatti all’epoca in cui essi si trovarono a operare – tanto è vero che entrambi 
si trovarono ad essere “eletti” padri fondatori di scienze – rispettivamente, la 

13  Cfr. J. Dewey (1931), passim.
14  Alla sua morte, Mead non aveva lasciato alcuna monografi a di rilievo. Le opere principali 

che oggi conosciamo (Mead 1932a, 1934, 1936, 1938, 1982, 2001) sono raccolte 
postume, curate da vari autori. 

15  Del resto la stessa domanda si potrebbe porre per altri grandissimi protagonisti delle 
scienze umane nel ’900, a partire da Saussure e Wittgenstein.

16  Su Morris come editore dell’opera principale di Mead v. Cefaï & Quéré (& Quéré (& 2005). V. anche 
infra, n. 23.
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semiotica e la psicologia sociale17 – che hanno conosciuto il loro maggiore 
sviluppo dopo la loro morte. Ma attualmente siamo nelle condizioni di ap-
prezzare non solo il contributo di Peirce e Mead alla teoria della società, ma 
anche la connessione che li lega – e che forse lo stesso Mead non seppe vedere 
fi no in fondo.

2. I (pochi) capisaldi del pragmatismo

Il pragmatismo rappresenta forse l’unico movimento fi losofi co genuinamente 
americano. Fin qui ho parlato di esso come se si trattasse di una corrente di 
pensiero defi nita e, almeno relativamente, unitaria. Le cose in realtà stanno in 
un altro modo: nel suo sviluppo, che passa per Peirce, James, Dewey, Mead, 
Morris, Rorty e vari altri, arrivando fi no ai giorni nostri, è diffi  cile trovare de-
gli aspetti determinati che restino costanti. Ciò che permane è piuttosto uno 
spirito e alcune linee di tendenza: anzitutto la critica all’intellettualismo e il 
richiamo al ruolo dell’azione18, e inoltre i legami con la scienza e in particolare 
con l’evoluzionismo. Come si vede, si tratta di caratteristiche piuttosto gene-
rali, che possono sposarsi con tutto e il contrario di tutto – tanto che James 
ha potuto parlare del pragmatismo come di un “corridoio d’albergo”19 che dà 
adito a varie stanze. 

17  In questo scritto lascerò volutamente da parte il rapporto tra Mead e la psicologia sociale, 
e in particolare con la corrente detta “interazionismo simbolico”, che dal Mead di Mente, 
sé e società ha preso le mosse. Per una prima informazione su tale corrente, e sul ruolo in sé e società ha preso le mosse. Per una prima informazione su tale corrente, e sul ruolo in sé e società
essa di H. Blumer, si può vedere Cefaï & Quéré (& Quéré (& 2005).

18  Fondamentale è, a riguardo, la distinzione kantiana tra Praktisch (che riguarda il razionale 
in quanto principio autonomo a priori della legge morale) e Pragmatisch (che riguarda Pragmatisch (che riguarda Pragmatisch
l’istanza razionale contenuta nell’agire orientato a uno scopo). Peirce ascriveva a James la 
prima concezione, e a sé la seconda. V. anche supra, n. 10.

19  Scrive James (1907: 35): “[il pragmatismo] passa in mezzo alle teorie fi losofi che come un 
corridoio d’albergo. Moltissime camere si aprono su di esso. In una ci può essere un uomo 
che scrive un’opera atea; in quella dopo un altro inginocchiato che prega con fervore; nella 
terza un chimico che indaga le proprietà dei corpi; nella quarta si sta meditando un sistema 
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Ma credo che si possa sviluppare la metafora di James dicendo che il cor-
ridoio rappresenta il valore dell’esperienza20, e che il tappeto rosso che si deve 
per forza percorrere (e dunque il principio con cui ogni forma di pragmatismo 
deve accordarsi) sia dato dalla cosiddetta massima pragmatica, che fu presen-
tata da Peirce dapprima nello scritto How To Make Our Ideas Clear (1878 = 
2003: 373-393). La massima si articola in due proposizioni. Dapprima Peirce 
riconduce agli abiti ogni distinzione sugli oggetti e tra gli oggetti:

Per sviluppare il signifi cato di una cosa dobbiamo perciò semplicemente determi-
nare quali abiti essa comporta, perché ciò che una cosa signifi ca è semplicemente 
gli abiti che comporta. Così, dobbiamo scendere a ciò che è tangibile e, concepi-
bilmente, pratico, per giungere alla radice di ogni reale distinzione di pensiero, 
per quanto sottile essa sia; e non c’è distinzione di signifi cato così fi ne da non con-
sistere in una possibile diff erenza nella pratica. (Peirce 2003: 383, trad. modif.)

In seguito egli stabilisce (ed è questa la “massima pragmatica” propriamen-
te detta) che non vi è altro da defi nire in un oggetto al di fuori dei suoi eff etti 
concepibili:

Consideriamo quali eff etti che potrebbero concepibilmente avere portate prati-
che noi concepiamo che gli oggetti della nostra concezione abbiano. Allora, la no-
stra concezione di questi eff etti è la totalità della nostra concezione dell’oggetto. 
(Peirce, 2003: 384, trad. modif.)

Non c’è insomma, secondo Peirce, alcuna teoria (scientifi ca o non) che non 
abbia il proprio signifi cato e tutta la propria consistenza nella pratica – sicché, 
a rigore, la distinzione tra teoria e pratica non ha alcun senso. Infatti la massi-

di metafi sica idealista; mentre nella quinta si dimostra l’impossibilità della metafi sica. Ma 
tutti hanno in comune il corridoio e devono percorrerlo se vogliono entrare o uscire dalle 
rispettive stanze”.

20  Calcaterra (2003: 11-15; 2004: 5-8) pone come cifra del pragmatismo in generale proprio 
questo riferimento all’esperienza, affi  ancandovi il ruolo dei valori – un tema che qui, per valori – un tema che qui, per valori
ragioni di spazio e di opportunità, non potrò aff rontare.
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ma stabilisce che la defi nizione (scientifi ca e non) di ogni oggetto, e anche dei 
concetti astratti, è data dall’insieme di abiti che l’oggetto o il concetto impli-abiti che l’oggetto o il concetto impli-abiti
cano. Ma cosa sono questi abiti? Si tratta di un concetto fondamentale, forse 
il più importante per tutti i pragmatisti. In prima istanza, si può rispondere 
che sono delle classi di azioni, reali o pensabili; insomma dei modi di fare cose, 
delle generalizzazioni dall’esperienza, delle classi di pratiche. E in ogni defi -
nizione non c’è altro’è altro’  da guardare che gli abiti medesimi21. Insomma – ci dice 
Peirce – il signifi cato di ogni cosa è dato da tutto ciò che possiamo pensare 
di poterci fare. In questo modo, “martello” sarà ogni cosa che serve a piantare 
chiodi (dall’attrezzo più sofi sticato al tacco di una scarpa vecchia). Il principio 
sarà valido anche per i concetti intellettuali e astratti (dunque per ‘martello’, 
ma anche per ‘metafi sica’), i quali saranno comunque equivalenti alla gamma 
dei loro usi, senza altro valore puramente “teorico”22. Tale primato della prassi
è ciò che giustifi ca il nome di ‘pragmatismo’ per l’intera corrente.

3. La riformulazione della massima pragmatica

Mead ha sempre identifi cato il pragmatismo in generale con il pensiero e 
l’opera di Dewey, e la cifra del suo pragmatismo è data piuttosto da un’ade-
sione non superfi ciale ad alcuni principi della psicologia comportamentista23. 
Ciò nonostante, ritengo che la relazione con Peirce sia fondamentale, tanto 

21  Tale fondamentalità della nozione di abito non può forse risultare appieno senza che 
si considerino altri due aspetti, che lo spazio limitato di queste righe non mi permette 
di approfondire. Il primo di essi è la genesi semiotica degli abiti, che sono considerati genesi semiotica degli abiti, che sono considerati genesi semiotica
gli interpretanti fi nali dei segni, a cui approda la semiosi illimitata. Il secondo è dato interpretanti fi nali dei segni, a cui approda la semiosi illimitata. Il secondo è dato interpretanti fi nali
dall’abito come risposta a un dubbio, e come correlato di una credenza (belief ). In questo belief ). In questo belief 
senso l’abito assume insieme valenza semiotica e psicologica, e diviene il vero cardine di 
ogni rifl essione di Peirce sull’oggetto delle scienze umane.

22  È quasi inutile notare come quest’ultima idea apparenti fortemente Peirce al Wittgenstein 
delle Ricerche fi losofi che.

23  Il tema della relazione tra pragmatismo e comportamentismo in Mead è abbastanza 
complesso, in quanto l’adesione di Mead a tale corrente ha caratteri particolari. Egli 
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da rappresentare una sorta di fi liazione, tanto più evidente quanto meno “cer-
cata”. In ciò che segue cercherò dunque di illustrare i termini e il carattere di 
tale relazione – a partire proprio dalla massima pragmatica. Anche in Mead, 
infatti, abbiamo una formulazione della massima pragmatica, simile a quella 
peirceana, ma non totalmente riducibile ad essa, perché ne fornisce alcune 
specifi cazioni importanti. Eccola:

Noi possiamo (…) farci un quadro mentale delle reazioni emergenti con tutte 
le loro diff erenti risposte a questi oggetti o a ciò che, in altre parole, siamo soliti 
chiamare i signifi cati di questi oggetti. Il signifi cato di una sedia è dato dal seder-
cisi sopra, quello di un martello dal battere un chiodo e queste risposte possono 
essere innervate anche se non eff ettivamente realizzate24. (Mead 1934: 123)

Nella versione meadiana, la nozione che prende il posto dell’abito peir-
ceano è dunque quella di ‘atteggiamento’ (attitude). Si veda, ad esempio, la attitude). Si veda, ad esempio, la attitude
defi nizione pragmatista del concetto di libro:

riconosce due forme di comportamentismo, riconducibili rispettivamente a John B. 
Watson (1878-1958), il fondatore di questa disciplina (per cui cfr. Watson 1917), e a 
Dewey (il quale peraltro non si era mai detto comportamentista), e si ascrive alla seconda. 
Insomma, per lui il comportamentismo è un modo di leggere alcune esigenze primarie 
presenti nel pragmatismo di Dewey (e, ancora prima, in quello di Peirce – aggiungerei 
io): il rifi uto del dualismo tra mente e materia, il primato dell’interazione sugli individui interazione sugli individui interazione
che partecipano ad essa e la caratterizzazione di un continuum che va dalle forme più 
elementari di attività mentale a quelle più complesse, tipiche dell’uomo. Per questo 
Mead assume come base il circuito stimolo-risposta, che potremmo caratterizzare come 
una sorta di “alfabeto” comportamentista. Per un approfondimento su questi temi (e in 
particolare per una diff erenziazione tra il comportamentismo di Mead e quello del suo 
editore Morris) v. Quéré (2004).

24  Il lettore avrà notato il termine ‘risposta’, tipico del vocabolario comportamentista (v. n. 
prec.). Ma mette conto notare anche la precisazione sulla possibilità di avere esecuzioni 
non eff ettivamente realizzate, che ricalca l’avverbio ‘concepibilmente’ adoperato da Peirce 
nella propria versione della massima; ma Mead, studioso della psicologia fi siologica (tra 
l’altro, da giovane aveva seguito in Germania le lezioni di W. Wundt), vi aggiunge il 
riferimento all’attività del sistema nervoso centrale.
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Il concetto di un libro è l’organizzazione degli atteggiamenti che, dato lo stimolo, 
si esprimeranno nella lettura, la scrittura, il prestito, la sottolineatura, l’acquisto 
o la vendita di un libro. Gli atteggiamenti sono tutti presenti nelle disposizioni 
delle persone, come forme di condotta che attendono solo le risorse per essere 
richiamate.25 (Mead 1929: 80; trad. mia)

Si tratta esattamente di quanto si è detto sopra a proposito dell’esempio 
del martello – e la corrispondenza con alcuni esempi di Peirce26 è indicativa a 
proposito. Il valore fondamentale degli abiti-atteggiamenti è dunque lo stesso 
in Peirce e Mead; ma ora bisogna vedere come quest’ultimo ne renda meglio 
la natura sociale. 

4. Abiti, atteggiamenti, universali: i contenuti della mente

Nel paragrafo precedente ho rilevato l’equazione abiti-atteggiamenti, e l’ho 
giustifi cata con l’uguale ruolo rivestito dalle due entità nella massima prag-
matica. Ma se fosse tutto qui non ci sarebbe che una semplice consonanza con 
Peirce, e con la tradizione pragmatista in genere. Invece la vera novità sta nella 
(ulteriore) accentuazione, da parte di Mead, del carattere sociale e condiviso 
degli abiti-atteggiamenti, che per questo vengono chiamati universali:

Gli universali (…) sono costituiti semplicemente da queste guise alternative di 
comportamento in un numero indefi nito di diff erenti condizioni o situazioni 
particolari, guise che sono più o meno identiche per un numero indefi nito di 
individui normali. Gli universali sono senza signifi cato al di fuori degli atti sociali 

25  Possiamo notare che, rispetto a Peirce, Mead precisa che la defi nizione pragmatista del 
signifi cato comprende anche quello che non dobbiamo fare con una cosa: così, per esempio, non dobbiamo fare con una cosa: così, per esempio, non dobbiamo fare
noi sappiamo che il libro non è una cosa da sbattere a terra, o di cui strappare le pagine 
(come magari facevamo da bambini) e così via. 

26  In particolare quello del diamante. Ma Peirce fornisce esempi non solo di concetti 
relativamente empirici, come durezza e peso, ma anche di concetti massimamente astratti, 
come forza, libero arbitrio e perfi no realtà. (Peirce 2003: 384-392)
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in cui essi sono implicati e dai quali unicamente essi derivano appunto il loro 
signifi cato. (ibid.: 110)

Gli universali, dunque, sono semplicemente gli abiti-atteggiamenti in 
quanto sono condivisi e adottati da gruppi di persone27; e sono essi, e solo 
essi, che fanno da base al pensiero. Anche questo è un aspetto comune: subi-
to prima di introdurre la massima pragmatica, Peirce aveva infatti mostrato, 
attraverso l’analisi della nozione di credenza, come il pensiero sia in qualche 
modo “fatto” di abiti: 

E che cos’è, dunque, la credenza? È la semicadenza che chiude la frase musicale 
nella sinfonia della nostra vita musicale. (Essa) comporta lo stabilirsi nella nostra 
natura di una regola d’azione, insomma di un abito. Non appena la credenza 
placa l’irritazione del dubbio (…) il pensiero si rilassa. Ma, dato che la credenza è 
una regola per l’azione [dunque un abito, E. F.], (…) nel medesimo tempo in cui 
è un punto d’arrivo, è anche un nuovo punto di partenza per il pensiero. (Peirce 
2003: 382)

Mead “risponde” in termini affi  ni, parlando di universali (ma ne accentua 
la dimensione sociale e pratica):

Il pensiero procede in termini di universali o per mezzo di universali. (…) Questa 
organizzazione dei diversi atteggiamenti e delle diverse interazioni individuali in 
un dato atto sociale, con riferimento alle loro interrelazioni come vengono rea-
lizzate dagli individui stessi, è ciò che intendiamo con il termine ‘universale’ (…) 
ed esso indica che cosa diventeranno le eff ettive risposte esplicite degli individui 
implicati in un dato atto sociale. (Mead 1934: 163 n.5)

Gli universali meadiani, insomma, sono gli abiti-atteggiamenti conside-
rati in quanto contenuti del pensiero, condivisi e comunicabili, e in quanto 
regole dell’interazione sociale. Proprio tale condivisibilità fa sì che, tanto in 

27  Sul rapporto tra universali è comunità v. infra, § 5.
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Peirce quanto in Mead, la mente in sé sia passibile di una defi nizione di tipo 
sociale.

5. La mente sociale e la società delle menti

5.1. Tutto ciò che si è detto fi nora può essere in qualche modo compendiato 
in quella che possiamo chiamare “teoria sociale della mente”, cioé l’idea che 
(almeno per quanto riguarda l’essere umano – diremmo noi) non è possibile 
per un individuo avere una mente in senso forte al di fuori di un organizza-
zione sociale con dinamiche complesse. Tale idea è comune a Peirce e a Mead, 
ma con modalità diff erenti.

Secondo Peirce la logica stessa, l’essenza del pensiero, è qualcosa di sociale. 
R. Fabbrichesi Leo (1993: 28) scrive, a questo proposito, che essa “è radicata 
in un principio sociale”. Ma si tratta di un principio sociale di tipo particolare, 
come mostra un altro ottimo studioso di Peirce, G. Proni:

L’L’Lanalisi che Peirce fa dei metodi per ottenere la credenza costituisce uno dei passi 
più importanti per capire il suo atteggiamento scientifi co e sociale. Si delinea così, 
assieme alla dottrina sociale della logica, una specie di liberal-socialismo elitario; 
a ogni individuo viene riconosciuto il diritto di costruire la propria immagine del 
mondo con il fi ne legittimo di ottimizzare il proprio stato, ma dall’altra parte si 
mette ben in evidenza che è la collettività dei ricercatori a rappresentare l’avan-
guardia evolutiva della specie. L’guardia evolutiva della specie. L’guardia evolutiva della specie. Lappartenere alla collettività scientifi ca, che custo-
disce la descrizione della realtà e lavora in prima fi la al continuo aggiornamento 
di essa, è una vocazione etica che prende spunto dalla comprensione della logica. 
(Proni 1990: 144)

Insomma il pensiero circola sì nella comunità, ma vi sono alcuni tra i 
componenti di quest’ultima che assumono un ruolo di guida (“l’avanguardia 
evolutiva della specie” – per riprendere l’azzeccata espressione di Proni). Il so-
cialismo logico di Peirce è allora in eff etti un’oligarchia, mentre vedremo che 
in questo Mead è ben più “democratico”. Ma intanto vorrei mostrare almeno 

QTS_2006.indd   280 16/08/2006   13.01.43



Il pensiero di Mead come trascrizione sociologica della semiotica di Peirce | ciologica della semiotica di Peirce | ciologica della semiotica di Peirce 281 

alcuni capisaldi della concezione sociale della mente di questo autore. Per lui, 
la mente è sociale anzitutto dal punto di vista genetico: il processo sociale è 
ciò che fa nascere la mente, la razionalità, il linguaggio.

Il processo sociale è il presupposto che rende possibili il pensiero e la co-
municazione. (Mead 1934: 263)

… questa teoria o interpretazione integralmente sociale della mente – questa opi-
nione per cui la mente si sviluppa e acquisisce il suo essere solo e per virtù del 
processo sociale di esperienza e attività, che essa quindi presuppone… (ivi: 231)

Ma se la mente si acquisisce nel processo sociale, ciò implica che non si può 
acquisire una mente da soli: acquisire una mente signifi ca ipso facto entrare 
nella mente degli altri, o almeno acquisire una parte dei loro atteggiamenti e 
della loro esperienza:

La mente nasce nel processo sociale soltanto quando tale processo entra a far 
parte, nel suo insieme, dell’esperienza di ognuno dei vari individui che sono coin-
volti in esso. Quando ciò avviene, l’individuo diventa cosciente di sé e acquista 
una mente; egli diviene consapevole dei suoi rapporti con quel processo nel suo 
insieme e con gli altri individui che vi hanno preso parte insieme a lui. (ivi: 151)

Ma, se la genesi della mente è integralmente sociale, integralmente sociale integralmente sociale, integralmente sociale integralmente
ne sarà il possesso. E in eff etti, per Mead, ognuno di noi appartiene a una mol-
teplicità di comunità, intese come

… classi (…) che solo più o meno indirettamente funzionano come raggruppa-
menti sociali, ma che off rono o rappresentano illimitate possibilità di amplia-
mento, ramifi cazione e arricchimento delle relazioni sociali tra tutti gli individui 
membri della società data come complesso organizzato e unifi cato. L’membri della società data come complesso organizzato e unifi cato. L’membri della società data come complesso organizzato e unifi cato. Lappartenenza 
evidente dell’individuo a diverse di queste astratte classi sociali o sottogruppi fa 
sì che egli possa entrare in relazioni sociali ben defi nite – per quanto indirette 
– con un numero pressoché infi nito di altri individui che appartengono anch’ con un numero pressoché infi nito di altri individui che appartengono anch’ con un numero pressoché infi nito di altri individui che appartengono anch essi 
all’una o all’altra di queste astratte classi sociali o sottogruppi che si intersecano 
con le funzionali linee di demarcazione che dividono le diff erenti comunità socia-
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li umane l’una dall’altra, e che comprendono singoli membri di diverse di queste 
comunità – in certi casi di tutte. (ivi: 173)

Insomma, le nostre caratteristiche personali ci forniscono una chiave d’ac-
cesso per entrare in contatto con tutti coloro che le condividono – anche se 
magari non li conosceremo mai. Non solo: il sistema delle classi cui apparte-
niamo determina anche la modalità della relazione con coloro che non con-
dividono i nostri gusti. Il sistema degli atteggiamenti-universali e delle classi 
astratte che ad essi corrispondono si interseca con il sistema delle comunità 
più “oggettive” (come la razza, il sesso, la nazionalità, il censo…) nel determi-
nare le dinamiche sociali. Il rapporto tra ogni singolo e tutte queste comunità 
è imprescindibile. Ognuno di noi, nella sua azione, ha sempre sotto gli occhi 
un universo sociale, formato dalle comunità di cui fa o non fa parte, e che 
costituiscono altrettante forme del darsi sociale dell’altro.

5.2. Ma la teoria sociale della mente non può essere completa senza una sua 
considerazione funzionale. E infatti, in entrambi gli autori, l’idea che la mente 
non sia localizzata28 implica che non è tanto importante ciò che essa è, ma 
piuttosto ciò che fa. Mead dice chiaramente che:

Sostenendo una teoria sociale della mente sosteniamo un punto di vista funzio-
nale per quanto riguarda la sua natura (…). Perciò dalla nostra teoria sociale della 
mente consegue che il campo della mente è coestensivo con il campo del processo 
sociale di esperienza e comportamento e include tutte le componenti di esso (…) 
il campo o la localizzazione di ogni data mente individuale deve estendersi tanto 
quanto si estende l’attività sociale o l’apparato di rapporti sociali che la costitui-
scono. (ivi: 231 n. 25)

28  E in particolare, non sia localizzata nel cervello dell’individuo. Cfr. la citazione di Mead 
in exergo. 
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Peirce, addirittura, si spinge fi no a postulare una defi nizione logico-forma-
le della mente:

Noi potremmo dare in eff etti una defi nizione matematica di mente, nello stesso 
senso in cui diamo una defi nizione matematica di cos’è una linea retta. (Peirce 
1976: IV, 45; trad. E.F.)

“Matematico”, in questo caso, è sinonimo di ‘formale’, ‘logico’. La diff e-
renza tra i due pensatori emerge nettamente: l’essenza logico-semiotica del-
la rifl essione di Peirce si scontra con gli interessi più nettamente sociologici 
propri di Mead. Tale discrasia risulta ancora più evidente quando si guardi al 
modo in cui Peirce e Mead chiariscono il soggetto e la sua dimensione costi-
tutivamente sociale – cosa che farò nel prossimo paragrafo.

6. La visione del soggetto

La teoria sociale e funzionale della mente, presente nei nostri due autori, fa sì 
che entrambi abbiano una idea del soggetto piuttosto particolare. Ma mentre 
in Peirce tale visione si pone come complemento della propria semiotica, e 
dunque è indissolubile dalla nozione di segno, in Mead sono le considerazioni 
onto- e fi logenetiche a prevalere, e la sua visione è più chiaramente inquadra-
bile da un punto di vista sociologico. Queste diff erenze non tolgono niente, 
peraltro, alla consequenzialità diretta delle due posizioni, che fa sì che anche la 
concezione meadiana sia inquadrabile, senza troppe forzature, come semiotica. 
È quanto cercherò di mostrare in questo paragrafo, esaminando in maniera 
articolata prima la posizione di Peirce, e poi quella di Mead.

6.1. La posizione peirceana può essere agevolmente articolata in una pars de-
struens e in una struens e in una struens pars construens: la prima – di valenza nettamente anticartesiana 
– consiste nella svalutazione dell’individualità in quanto tale, e in quella del 
ruolo dell’introspezione; la seconda – di matrice semiotica – nella concezione 
dell’uomo-segno e nella dicotomia di mente e persona.
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6.1.1. La prima impressione del lettore di Peirce che voglia interrogarsi su 
come questo autore consideri il soggetto, è quella che il soggetto stesso in real-
tà non esista, o comunque non sia assolutamente importante. Tale impressione 
è suff ragata da passi come i seguenti:

L’L’Luomo individuale, dato che la sua esistenza separata si manifesta soltanto at-
traverso l’ignoranza e l’errore, nella misura in cui egli è qualcosa di scisso sia dai 
suoi compagni sia da ciò che essi sono destinati ad essere, è soltanto negazione29. 
Questo è l’uomo. (Peirce 2003: 109)

La “essenza vitrea” dell’uomo, che darà il titolo a un altro saggio di Peirce 
(2003: 1121-1142), è precisamente quella trasparenza che è data dallo “scio-
gliersi” dei caratteri individuali in quelli che sono propri alla comunità (o 
alle comunità) cui l’uomo appartiene. Peirce immagina – e a ragione – che e comunità) cui l’uomo appartiene. Peirce immagina – e a ragione – che e
il lettore medio del diciannovesimo secolo possa trovare queste aff ermazioni 
sbalorditive, e di questo sbalordimento dà anche una spiegazione:

È diffi  cile comprendere ciò, perché l’uomo tende a identifi care se stesso con la sua 
volontà (cioè con il suo potere sul proprio organismo animale) e con la sua forza 
bruta. Ma l’organismo è soltanto uno strumento del pensiero, mentre l’identità di 
un uomo consiste nella coerenza fra ciò che egli fa e ciò che pensa, e la coerenza è coerenza fra ciò che egli fa e ciò che pensa, e la coerenza è coerenza
il carattere intellegibile di una cosa: cioè il suo esprimere qualcosa [its expressing 
something]. (Peirce 2003: 109) 

Il soggetto, insomma, si conosce solo per ciò che esprime – e in questo il esprime – e in questo il esprime
suo rapporto con sé non è diverso dal suo rapporto con gli altri. La supposta 
primazia dell’introspezione è solo un’invenzione di Cartesio:

Il riconoscimento che una persona fa della personalità altrui ha luogo con mezzi 
che sono in qualche grado identici a quelli mediante i quali egli è cosciente della 
propria personalità. (Peirce 2003: 1120)

29  V. anche la citazione adoperata come exergo.
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L’introspezione è fatta tutta d’inferenze. (…) Il self è solamente inferito. (Peirce 
2003: 434; trad. modif.)

6.1.2. Fin qui Peirce ci ha detto che cosa il soggetto non è: non è qualcosa 
di individuale, separato, rinchiuso in una gabbia solipsistica che gli precluda 
ogni contatto con le altre menti. Al contrario, esso è già da sempre nel circuito 
della comunicazione, comunicazione esso stesso. Per spiegare ciò egli ricorre 
dapprima a una metafora, aff ascinante ma non defi nitiva, e poi a una dico-
tomia più articolata e interessante. Nei saggi anticartesiani del 1868 Peirce, 
dopo avere sviluppato la pars destruens che abbiamo appena richiamato, tira le pars destruens che abbiamo appena richiamato, tira le pars destruens
prime conseguenze: giacché ogni cosa che l’uomo conosce a qualche titolo, la 
conosce attraverso un processo semiotico, questo qualcosa dev’essere un segno 
(o deve poterlo diventare); e dunque anche l’uomo è un segno:

Poiché l’uomo può pensare solo per mezzo di parole o di altri simboli esterni, 
questi potrebbero volgersi a dire: “Tu non signifi chi niente che non ti abbiamo 
insegnato noi, e quindi signifi chi solo in quanto indirizzi qualche parola come 
l’interpretante del tuo pensiero”. Di fatto, dunque, gli uomini e le parole si educa-
no vicendevolmente: ogni accrescimento di informazione in un uomo comporta 
– ed è comportato da – un corrispondente accrescimento d’informazione di una 
parola … La parola o segno che l’uomo usa è l’uomo stesso. Poiché, come il fatto 
che ogni pensiero è un segno – considerato insieme al fatto che la vita è un fl usso 
di pensiero – prova che l’uomo è un segno; così, il fatto che ogni pensiero è un 
segno esterno prova che l’uomo è un segno esterno. Cioè l’uomo e il segno esterno 
sono identici, nello stesso senso in cui le parole homo e uomo sono identiche. Così 
il mio linguaggio è la somma totale di me stesso, poiché l’uomo è il pensiero. 
(Peirce 2003: 109; trad. modif.)

Negli scritti successivi, queste suggestive parole di Peirce trovano conferma 
e approfondimento nella delineazione della distinzione tra mente e persona. 
Partiamo dalla prima nozione. Abbiamo visto sopra come la mente sia per 
Peirce una funzione, defi nibile in modo formale-matematico. Ma di che fun-
zione si tratta? Semplicemente – come si ricava da questa lettera a James del 
1909 – della funzione di interprete che ogni segno presuppone:interprete che ogni segno presuppone:interprete
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Un segno è un conoscibile che, da una parte, è determinato (…) da qualcosa 
d’altro da se stesso, chiamato il suo oggetto (…) mentre, dall’altra parte, determina 
nello stesso modo qualche mente, attuale o potenziale30, la cui determinazione 
io denomino l’interpretante creato dal segno, ciò che la mente interpretante è in 
quanto determinata mediatamente dall’oggetto. (Peirce 1998: 492; trad. E.F.)

La mente è dunque il soggetto come interprete di segni, come agente di 
inferenze. Mente e interprete sono sinonimi. Ma vi è anche il soggetto come 
segno: si tratta di un sistema di abiti, di modi di fare cose, di segni comporta-
mentali. Tutto quello che facciamo, come lo facciamo, e il modo in cui queste 
abitudini e comportamenti si correlano tra loro, costituisce l’immagine che 
diamo di noi agli altri – ma anche a noi stessi (cfr. supra § supra § supra 6.1.1). Tale im-
magine può essere chiamata persona (e il termine andrebbe inteso anche nel persona (e il termine andrebbe inteso anche nel persona
senso etimologico di “maschera”.) Come per la mente, Peirce ne fornisce una 
defi nizione di tipo semiotico-formale:

La personalità è una forma di coordinazione o connessione di idee. (…) È essa 
stessa un’idea generale (…) [e], come ogni idea generale, non è una cosa che si 
può apprendere in un istante. Deve essere vissuta nel tempo, e nessun tempo 
fi nito può contenerla nella sua pienezza. (…) [Essa] implica un’armonia teleolo-
gica delle idee. È una teleologia in evoluzione. (…) Un’idea generale, vivente e 
cosciente in questo istante, determina già atti nel futuro in una misura di cui ora 
non è cosciente (Peirce 2003: 1118 sg.)

Insomma, la persona è la faccia sociale della mente, la mente in quanto 
sistema di segni, e dunque interpretabile. Ma una defi nizione così generale31

permette a Peirce di non porre alcuna diff erenza di principio tra la mente-per-
sona del singolo e quella delle comunità:

30  Nel qual caso, Peirce parla di quasi-mente (cfr. Peirce quasi-mente (cfr. Peirce quasi-mente 1998: 389).
31  “Tutto ciò che è necessario, sulla base di questa teoria, per l’esistenza di una persona, è che 

i sentimenti dai quali è costituita siano in connessione abbastanza stretta per infl uenzarsi 
l’un l’altro” (Peirce 2003: 1141).
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Ci dev’essere qualcosa come una coscienza personale nei gruppi di uomini che 
sono in comunione intima e intensamente simpatetica. (…) L’sono in comunione intima e intensamente simpatetica. (…) L’sono in comunione intima e intensamente simpatetica. (…) L esprit de corps32, il 
sentimento nazionale, la sim-patia, non sono pure metafore. Nessuno di noi può 
pienamente comprendere che cosa siano le menti delle corporazioni, non più di 
quanto una delle mie cellule cerebrali possa sapere ciò che l’intero cervello sta 
pensando33.

Inversamente, non solo una comunità è una persona, ma una persona è 
una comunità. Il pensiero, dunque, si defi nisce come una relazione tra le 
diverse istanze della mente, o, platonicamente, come un dialogo dell’anima 
con se stessa:

Il pensiero, dice Platone, è un silenzioso dialogo dell’anima con se stessa. Se ciò è 
davvero accettato, ne derivano conseguenze immense – ancora non riconosciute 
appieno, credo. (Peirce 1982-: II, 172; trad. mia)

Solo con la determinazione del concetto di persona la portata sociale della persona la portata sociale della persona
semiotica di Peirce emerge in tutta la sua chiarezza. E proprio questa dimen-
sione sociale ci permette di confrontarla utilmente con le idee di Mead.

6.2. La defi nizione meadiana del Self  è allo stesso tempo semplice ed elegante: Self  è allo stesso tempo semplice ed elegante: Self
si tratta di quell’oggetto che prende a oggetto se stesso34. La consonanza con 
Peirce è evidente. Ma Mead va oltre, sviluppando questa defi nizione in onto-
genesi e fi logenesi.

32  Molti tra i lettori ricorderanno che questa espressione ha aff ascinato anche Pierre Bourdieu. 
Sulle consonanze tra Peirce, Mead e Bourdieu si potrebbe scrivere moltissimo – ma sarebbe 
l’argomento per un’altro tipo di ricerca, che mi riservo di svolgere eventualmente in altra 
sede. Per un primo saggio di confronto tra gli ultimi due autori menzionati cfr. comunque 
Abulafi a (1999).

33  Qui Peirce si dimostra attento alle scoperte della – allora nascente – psicologia fi siologica. 
Come abbiamo visto (cfr. supra, n. 24) e come vedremo, tale interesse sarà approfondito 
da Mead.

34  “Il “Sé” si caratterizza coll’essere oggetto a se stesso.” (Mead 1934: 154)
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6.2.1. Il primo passo consiste nello specifi care il rapporto tra oggetto fi sico e 
oggetto sociale. La nozione di oggetto fi sico viene presentata in Mead (1932b). 
L’idea-guida esposta in questo testo è che la nostra esperienza primaria delle 
cose fi siche è legata alla nostra esperienza di noi stessi, ovvero che l’uomo 
“scopre”35 di vivere in un mondo fatto di oggetti fi sici nello stesso tempo in cui 
scopre di essere lui stesso (o meglio il proprio corpo) un oggetto fi sico tra gli 
altri. Mead individua tre caratteri costitutivi del concetto di oggetto fi sico36:
 – l’oggetto deve poter esercitare una pressione sugli altri oggettipressione sugli altri oggettipressione
 – inversamente, l’oggetto esercita una resistenza alla pressione degli altri 

oggetti su di esso
 – un oggetto capace di pressione e resistenza è ragionevolmente dotato di 

un “dentro” (inside), ha dunque una qualche consistenza fi sica.inside), ha dunque una qualche consistenza fi sica.inside

Questi aspetti devono essere congiunti per avere una nozione di oggetto 
fi sico37. Ora, il bambino sperimenta insieme la pressione e la resistenza nel 
momento in cui esercita la pressione su se stesso38. In questo modo può asse-
gnare un “dentro”, allo stesso tempo, a sé e agli oggetti. Egli ha sperimentato, 
infatti, che gli oggetti possono esercitare una pressione su di lui, e resistono 
alla sua pressione. Dunque gli oggetti dovranno avere un “dentro”, e anch’io 
dovrò averlo. Così assegnamo un interno e una consistenza fi sica sia agli og-
getti esterni che al nostro corpo. Così ordiniamo lo spazio intorno a noi, e in 
quest’ordine inseriamo il nostro corpo come oggetto in mezzo agli altri og-
getti (ma le due cose sono contemporanee e coimplicantesi). Ci conosciamo 
come oggetti fi sici attraverso questo paragone tra sforzo e resistenza negli og-

35 Ma in un certo senso, paradossalmente, sarebbe più giusto dire: ‘decide’.
36  Ovviamente, non si tratta di un concetto “formale” o scientifi co, ma di un concetto di 

carattere operatorio, che viene per lo più posseduto e utilizzato a livello inconscio, ma può 
ricevere formalizzazioni più o meno ingenue.

37  Come si può vedere, si tratta, anche in questo caso, di una concezione defi nita a partire 
dalla massima pragmatica: è ‘oggetto’ un qualcosa su cui si può esercitare pressione, alla 
cui pressione si può resistere, e che si può “scavare” (perché ha un “dentro”).

38  Pensiamo alle scene usuali di bimbi che giocano con i loro piedi o le loro mani, ancora 
prima che con gli oggetti.
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getti “altri” e nell’oggetto-corpo – ma questo è anche il modo per conoscere il 
mondo esterno. I due elementi della coppia corpo-mondo si formano insieme 
e specularmente39.

Solo in seguito appare la dimensione sociale dell’oggetto (e del soggetto 
stesso, in quanto è un oggetto). Infatti, l’oggetto sociale è quello che implica 
l’assunzione di un medesimo atteggiamento da parte di una serie di soggetti: 
esso implica dunque, da una parte, una comunità, e, dall’altra, una sorta di 
“salto” cognitivo per cui il soggetto diviene un qualcosa di particolarmente 
complesso. Ma perché tale salto possa aver luogo bisogna che siano messi in 
atto alcuni processi, che analizzerò nei paragrafi  seguenti.

6.2.2. Il primo processo è quello per cui l’animale-uomo impara ad assumere 
l’atteggiamento dei suoi simili, a partire da alcune forme del gioco. In alcuni 
testi, fra cui Mead (1925), Mead distingue con accuratezza due tipi di gioco, 
che denomina rispettivamente – sfruttando una dicotomia presente nella lin-
gua inglese – play e game.

Il playing è tipico anche di alcuni animali (che vengono detti talvolta ‘su-
periori’): si tratta di quel giocare che implica un semplice rapporto di cono-
scenza delle caratteristiche fi siche di un oggetto (per esempio l’assegnazione 
di un “dentro”: v. supra, § 6.2.1), e comunque non va al di là del loro aspetto 
strumentale. Al limite, vi è una forma “superiore” del playing, che consiste playing, che consiste playing
nella semplice assunzione dell’atteggiamento di un altro (p. es. giocare a fare 
la mamma con una bambola). Ugualmente, alcuni primati, nell’assolvere alla 
loro operazione primaria di socializzazione (l’eliminazione reciproca dei pa-
rassiti, o grooming) si scambiano il ruolo di “spulciatore” e di “spulciato”.grooming) si scambiano il ruolo di “spulciatore” e di “spulciato”.grooming

39  Questa descrizione ontogenetica del concetto di oggetto può essere vista come una forma di 
anticartesianesimo in due sensi: da una parte, Mead ci dice che non c’è prima il soggetto 
e poi gli oggetti, ma con lo stesso movimento emergono gli oggetti e il soggetto (che nasce 
quando capisce di essere un oggetto); dall’altra, ci si mostra come l’aspetto materiale (e 
non la res cogitans, il cogito) è il primo aspetto della soggettività che emerge.
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Diverso è il caso del game: qui l’adozione della prospettiva dell’altro non 
implica semplicemente l’attitudine fi sica (come nel caso del gioco con gli og-
getti), e non è semplice e irrelata (come nel caso della bambina che gioca con 
la bambola, o dei primati che si spulciano a vicenda). Un game è un gioco che 
non si può giocare se non si tiene conto dell’atteggiamento di tutti quelli che 
vi giocano, ed è dunque essenzialmente sociale e comunitario. Chiunque gio-
chi un game non può limitarsi a svolgere la propria parte, ma deve tener conto game non può limitarsi a svolgere la propria parte, ma deve tener conto game
dell’atteggiamento e del ruolo di tutti gli attori partecipanti al gioco. Mead, a 
questo proposito, fa l’esempio del baseball, un gioco particolarmente compli-
cato in cui, p. es., il battitore, il catcher e il runner devono in ogni momento runner devono in ogni momento runner
tenere conto dei movimenti e delle intenzioni l’uno dell’altro40. Con il game
viene introdotta la categoria della socialità in senso pieno: infatti qualsiasi atto socialità in senso pieno: infatti qualsiasi atto socialità
in cui ognuno dei partecipanti debba assumere l’atteggiamento di ognuno de-
gli altri viene detto da Mead ‘atto sociale’41. 

6.2.3. L’ L’ Latto sociale per eccellenza – e l’ultimo passo sulla via dell’ominizza-
zione – è dato dal linguaggio verbale. Esso viene acquisito passando dalla fase 
che Mead defi nisce della ‘conversazione di gesti’, trattata in vari testi, tra cui 
Mead (1917). 

Mead trae le proprie rifl essioni sulla conversazione di gesti dal pensiero 
dello psicologo Wundt (1832-1920)42. Attraverso questa nozione egli illustra 

40  In una prospettiva simile, Bourdieu (su cui v. anche supra, n. 32) fa invece l’esempio del 
rugby come gioco che richiede la capacità di prendere decisioni quasi-istintive in merito rugby come gioco che richiede la capacità di prendere decisioni quasi-istintive in merito rugby
a dinamiche sociali complesse.

41  Ognuno di noi gioca una molteplicità di games in cui è coinvolto, nella vita professionale 
così come in quella sociale in genere. Dalla capacità di giocare games nasce un’altra 
caratteristica specifi camente umana: la responsabilità. Ognuno dei partecipanti al game, 
infatti, è responsabile, per la propria parte, nei confronti degli altri. Alla forma del game
può essere ascritto dunque anche l’aspetto etico che l’esperienza umana – e solo essa – ha 
necessariamente

42  Su Mead e Wundt v. supra, n. 24. Tra gli altri autori che si occuparono di questo tema 
nello stesso periodo bisogna ricordare almeno lo psicologo e linguista tedesco Karl Bühler 
(1879-1963).

QTS_2006.indd   290 16/08/2006   13.01.45



Il pensiero di Mead come trascrizione sociologica della semiotica di Peirce | ciologica della semiotica di Peirce | ciologica della semiotica di Peirce 291 

in qualche modo la nascita del linguaggio umano a partire dalle basi biologi-
co-comportamentali dell’animale non umano. La base è data dall’interazione 
tra organismi animali, come per esempio nella lotta tra cani. Girandosi reci-
procamente intorno, ringhiando minacciosamente e aspettando l’occasione 
di attaccare, i cani mettono in atto un vero e proprio “linguaggio di gesti”. I 
due animali, infatti, si stimolano e si rispondono reciprocamente, e in qualche 
senso assumono l’uno l’atteggiamento dell’altro. 

Ma il vero e proprio salto è dato, secondo Mead, dalla gestualità vocale.
Il linguaggio nasce infatti, per lui, proprio attraverso la gestualità vocale, in 
cui il (proto-)parlante emette degli stimoli che infl uenzano non solo il com-
portamento degli altri, ma soprattutto il proprio. L’aspetto fondamentale del 
linguaggio, per lui, è dato dal fatto che io parlo per me non meno che per 
l’altro43. La capacità di assumere l’atteggiamento dell’altro nei confronti della 
mia gestualità vocale (e dunque, di essere – come dire ? – un altro per me stes-
so) è ciò che fa di un organismo un essere linguistico. Per questo motivo solo 
un essere linguistico può avere – o essere – un Sé.Sé.Sé

6.2.4. Per completare il quadro schematico della concezione meadiana del 
soggetto manca solo un tassello, costituito dal meccanismo che domina la di-
mensione sociale del pensiero, il platonico-peirceano dialogo dell’anima con 
sé. Mead lo denomina ‘altro generalizzato’. L’altro con cui entriamo in rela-
zione non può essere un altro empirico, e neppure un altro qualsiasi. Questo 
perché gli atteggiamenti che costituiscono la nostra personalità, e in base ai 
quali noi giudichiamo le nostre azioni, sono per defi nizione universali – come universali – come universali
abbiamo visto supra al § supra al § supra 4. Dunque, per essere razionali, per assumere forme 
di pensiero che ci permettano di orientare il nostro comportamento, dob-
biamo fare in modo che l’altro con cui entriamo in relazione abbia anch’esso 
connotati di universalità. Questo termine di confronto virtuale, col quale ci 
compariamo costantemente, è precisamente l’altro generalizzato: 

43  Tanto è vero che posso correggermi – anche durante l’enunciazione – e riformulare quanto 
ho detto.
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Soltanto attraverso l’assunzione da parte degli individui dell’atteggiamento o de-
gli atteggiamenti dell’altro generalizzato verso se stessi è resa possibile l’esistenza 
di un “universo di discorso”, come quel sistema di signifi cati comuni o sociali che 
il pensiero presuppone nel suo contesto. (Mead 1934: 172)

Solo se guarda a se stesso come a un altro generalizzato, insomma, il Sé può 
dirsi un essere pensante e razionale. Ma come viene costruito, fattualmente, 
l’altro generalizzato? Il punto di partenza è dato dall’assunzione dell’atteggia-
mento dell’altro, del quale ho parlato infra al § infra al § infra 6.2.2. L’. L’. Lorganismo è inserito 
nel gruppo sociale e assume l’atteggiamento degli altri partecipanti al gruppo. 
Assumendo quel ruolo che è comune a tutti, si ritrova a parlare agli altri e 
a se stesso investito dell’autorità del gruppo, visto come oggetto sociale; e, 
alla fi ne, questi atteggiamenti divengono assiomatici. Bisogna notare che la 
generalizzazione, almeno in un primo stadio, è semplicemente il risultato del-
l’identità delle risposte. Ma gli atteggiamenti sono identici proprio perché gli 
attori del game in questione hanno tutti lo stesso oggetto sociale.game in questione hanno tutti lo stesso oggetto sociale.game

L’L’Luniversalità o l’impersonalità del pensiero e della ragione sono, dal punto di 
vista comportamentistico, il risultato del processo per il quale l’individuo assume 
gli atteggiamenti degli altri nei suoi riguardi e viene fi nalmente cristallizzando 
questi atteggiamenti particolari in un unico atteggiamento o punto di vista che 
può essere defi nito come quello dell’“altro generalizzato”. (ibid.: 111)

Non solo la razionalità e il pensiero, ma anche il linguaggio e l’unità stessa 
della personalità (insomma, il Self ), non possono essere attinti senza che abbia Self ), non possono essere attinti senza che abbia Self 
avuto luogo questo processo di fusione degli atteggiamenti dati dai diversi 
ruoli in cui l’attore si rivolge a se stesso. Per assumere una coerenza strutturale 
nei nostri comportamenti, dobbiamo metterci nei panni di un qualunque 
detentore della norma (abito-atteggiamento-universale) alla quale vogliamo o 
dobbiamo attenerci (o semplicemente ci atteniamo). 

Non dobbiamo però compiere l’errore di guardare a questa nozione come 
un modo per designare una personalità collettiva, una comunità empirica da 
cui abbiamo paura di essere giudicati: sebbene abbia una genesi empirica, 
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l’altro generalizzato ha una natura astratta. Esso include, infatti, tutto ciò a 
cui l’individuo può dare risposte sociali, cioé tutto ciò di cui può adottare gli 
atteggiamenti e gli abiti, in ciò che esse hanno di generale, per determinare la 
sua condotta. E dunque comprende sia insiemi di oggetti nell’ambiente fi sico 
che gruppi di individui e organizzazioni. È, come abbiamo visto, la condizio-
ne dell’agire individuale e collettivo; è l’istanza di normalizzazione, di assun-
zione delle abitudini, di controllo. Per essere precisi, bisognerebbe parlare di 
una molteplicità di altri generalizzati, giacché i Selves si costituiscono in una Selves si costituiscono in una Selves
molteplicità di situazioni sociali, sono membri di una molteplicità di comu-
nità (cfr. supra, § 5.1), di reti e di istituzioni, participano a una molteplicità di 
domini di esperienza e di attività collettiva.

Per queste sue caratteristiche, l’altro generalizzato è lo strumento fonda-
mentale del controllo che la società esercita sugli individui. Ogni volta che 
inibiamo la nostra azione, o giudichiamo quella degli altri, dicendo a noi 
stessi “questo non si fa”, oppure quando facciamo qualcosa che non ci va, ma 
a cui ci sentiamo obbligati, l’altro generalizzato è entrato in gioco44.

7. Conclusioni: sociologia, semiotica, fi losofi a

Da tutto ciò che ho detto fi nora spero risulti chiaro l’interesse del legame 
tra Peirce e Mead, anche al di là delle intenzioni esplicite di quest’ultimo. 
Abbiamo visto, infatti, che:

1. vi è una versione meadiana della massima pragmatica, comparabile a 
quella di Peirce, se non per il fatto che la seconda specifi ca in vari aspetti 
la prima.

2. La nozione meadiana di ‘atteggiamento’ può essere sovrapporta a quella 
peirceana di ‘abito’, ma Mead adotta uno speciale termine (‘universale’) 
per designare gli abiti stessi nella loro natura sociale e nella loro qualità 
di classi di azioni condivise.

44  L’enfatizzazione della pressione sociale costituisce un ennesimo punto di contatto tra 
Mead e Bourdieu. V. supra, nn. 32 e 40. 
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3. Dal rifi uto peirceano della primazia dell’introspezione risulta l’idea che 
il soggetto vede se stesso come un oggetto, e dunque la defi nizione mea-
diana del Sé, unico ente capace di “auto-oggettifi carsi”.

4. La teoria della mente come interprete in Peirce si accorda in toto con la 
visione funzionale della mente in Mead: la mente, per entrambi, è quel-
lo che fa, e in particolare le relazioni che essa intreccia con gli oggetti e 
con le altre menti, viste come oggetti sociali.

5. Dalla svalutazione peirceana dell’individuo e dal concetto astratto di 
persona (che può essere anche una comunità), può essere ricavata l’idea 
della comunità in Mead, e la relazione tra comunità e universali45.

6. La vaghezza del “platonismo semiotico” di Peirce, per cui il pensiero è 
defi nito come dialogo dell’anima con sé, viene specifi cata dall’analisi 
meadiana della nozione di altro generalizzato.

7. La distinzione tra oggetto fi sico e sociale, tra play e play e play game e tra conversazio-game e tra conversazio-game
ne gestuale e gestualità vocale si pongono come altrettante specifi cazioni 
di intuizioni sviluppate da Peirce solo sul piano semiotico-formale46.

Dunque la teoria di Mead si mostra – o almeno così sembra a chi scrive 
– come una sorta di involontaria “trascrizione” sociologica della semiotica di 
Peirce. In questo modo il fondatore della psicologia sociale47 ci appare come 

45  Usando un linguaggio preso in prestito dalla logica, potremmo dire che tale relazione 
consiste nel fatto che universale e comunità sono, rispettivamente, la faccia intensionale e intensionale e intensionale
quella estensionale di una stessa entità, che è sociale nella sua essenza.estensionale di una stessa entità, che è sociale nella sua essenza.estensionale

46  E, in particolare, attraverso le varie distinzioni tra classi di segni che costellano la produ-
zione di Peirce.

47  In realtà, per Mead, è la psicologia come tale ad essere sociale. Tale idea apparenta questo come tale ad essere sociale. Tale idea apparenta questo come tale
autore allo psicologo russo Lev S. Vygotskij (1896-1934), autore di Pensiero e linguaggio 
(Vygotskij 1934) e fondatore della cosiddetta scuola storico-culturale in psicologia. Anche 
in questo caso, dovremo lasciare da parte un fruttuoso confronto tra Mead e questo autore, 
limitandoci a far riferimento alla corrente denominata “interazionismo sociale”, fondata 
dallo psicologo Jean-Paul Bronckart, successore di Piaget al Dipartimento di psicologia e 
scienze dell’educazione dell’Università di Ginevra (le dichiarazioni programmatiche del 
movimento sono contenute in Bronckart et alii 1996), che fa riferimento congiunto a 
entrambe queste personalità. Sull’interazionismo simbolico v. invece supra n.supra n.supra 17.
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un autore imprescindibile almeno per chi lavori in un ambito in qualche modo 
intermedio tra la semiotica, la sociologia e la psicologia. Potremmo defi nirlo 
“fi losofi a sociale” (à la Wittgenstein), ma le etichette, in questi casi, lasciano 
un po’ il tempo che trovano. Ciò che conta è che in tale ambito – comunque 
lo si voglia chiamare – la lezione del pragmatismo è ancora attuale, e George 
H. Mead ne è senza dubbio una fi gura cruciale.
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48  Per le risorse internet cfr. supra le nn.1, 2, 3.
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Davide Sparti

L’identità quale opera d’arte.
Come va intesa l’etica dell’esistenza di Foucault?

1. Introduzione

A partire dai corsi tenuti presso il CollA partire dai corsi tenuti presso il CollA ège de France nel 1980-1981, 1981-
1982 e 1982-1983 (rispettivamente dedicati a “Soggettività e verità”, a à”, a à

“Ermeneutica del soggetto” e a “Governo di sé e degli altri”) Foucault propone 
un’indagine volta non tanto a studiare le elaborazioni cognitive e linguistiche 
che defi niscono la concezione dell’essere umano come oggetto di investiga-
zione scientifi ca, quanto le pratiche che presiedono al succedersi dei modi di 
fare esperienza di noi stessi quali soggetti individualizzati. Non si tratta di ri-
costruire l’epistemologia di una formazione discorsiva avente per oggetto l’uo-
mo, ma di analizzare un insieme di pratiche, di procedure o di modi istituiti 
e valorizzati in quanto veri, a partire dai quali gli individui compiono su se 
stessi, con i propri mezzi o con l’aiuto di altri, “un certo numero di operazioni 
sul proprio corpo e sulla propria anima – dai pensieri, al comportamento, al 
modo di essere – e di realizzare in tal modo una trasformazione di se stessi allo 
scopo di raggiungere uno stato caratterizzato da felicità, purezza, saggezza, 
perfezione o immortalità”. Si passa cosà”. Si passa cosà ì dalla connessione fra il soggetto e un 
sapere disciplinare fondato sul diritto di indicare oggettivamente se e quanto 
questi sia malato, o insano, o criminale, ai processi mediante i quali il soggetto 
stesso realizza un determinato insieme di prestazioni sulla propria identità. Lo 
scopo di un’indagine su tali “processi di soggettivazione”1 è quello di suggerire 

1  Volendo ricorrere a una ulteriore defi nizione di Foucault, le “tecnologie del sé” sono “pra-
tiche rifl essive e volontarie per mezzo delle quali gli uomini non solo si danno delle regole 
di comportamento, ma cercano inoltre di trasformare se stessi nel loro stesso essere singo-
lare, e di fare della propria vita un’opera” [1999, 545, n. 338].
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una storia dei diff erenti modi in cui, nella nostra cultura occidentale, gli essere 
umani sono non solo resi soggetti assoggettandosi ad altri (soggiacendo ad essi assoggettandosi ad altri (soggiacendo ad essi assoggettandosi ad altri
e a determinate tecnologie biopolitiche degli individui), ma sono chiamati ad 
assumere se stessi come oggetto di conoscenza e campo di azione, al fi ne di co-
stituirsi o trasformarsi secondo uno specifi co dispositivo di soggettivazione.

2. Tre dispositivi di soggettivazione

La recente pubblicazione del corso del 1982, L’ermeneutica del soggetto, ci con-
sente di distinguere tre diversi dispositivi di soggettività, quello platonico, 
quello ellenistico e quello cristiano. In tutti e tre i casi vi è un lavoro che il 
soggetto deve operare su se stesso per trasformarsi, ma esso si realizza in modi 
diff erenti. 

Il modello platonico affi  da al soggetto il compito di ripiegarsi su se stes-
so per cogliersi, poiché proprio in questo cogliersi il soggetto può trovare 
l’elemento che assicura il sapere, ossia l’elemento divino. L’anima riscopre il 
ricordo – riconosce – delle forme pure che ha potuto contemplare un tempo. 
Un riconoscimento che suscita a sua volta un movimento verso l’alto, verso 
il mondo ultraterreno. Nel fare atto di reminiscenza, l’anima è insomma de-
stinata a essere ricondotta alla propria patria ontologica [Foucault 2003, 69].
Il secondo dispositivo delineato da Foucault, almeno storicamente, è quello 
ellenistico, o comunque dei primi due secoli della nostra era, sviluppatosi in 
stretta connessione alla fi losofi a ellenistica e romana del periodo imperiale. 
Saranno soprattutto gli epicurei e gli esponenti di spicco dello stoicismo ro-
mano a fare sì che la cura di sé oltrepassi ampiamente l’attività di tipo cono-
scitivo, diventando, poco a poco, un’esigenza che attraversa il corso di tutta 
la vita, e anzi coestensiva a una vera e propria forma di vita. Si assiste così alla 
tendenziale integrazione fra le pratiche di sé e la più generale arte del vivere 
(tekhnē tou biou). 

Infi ne, il dispositivo cristiano (Foucault fa riferimento all’ascetismo mo-
nastico e alla pastorale cristiana del XII secolo). Il cristianesimo aggiunge 
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un elemento nuovo, non presente nell’ellenismo, ossia l’idea che lo scopo 
primario della tecnologia del sé consiste nel ricercare ermeneuticamente la 
propria verità intima. Come nel modello platonico, anche il cristianesimo fa 
dell’obbligo di conoscere se stessi la preoccupazione essenziale, ma non siamo 
di fronte al riconoscimento del divino in noi, bensì dinanzi alla perpetua in-
quietudine del sospetto. Il problema riguarda il grado di purezza delle nostre 
rappresentazioni in quanto immagini – riguarda la loro provenienza (divina o 
diabolica). Di qui la necessità di ricorrere all’esame di coscienza, una tecnica 
volta precisamente all’esegesi di se stessi. Cruciale è questo atteggiamento di 
meticolosa sorveglianza e continua decifrazione nei confronti del fl usso delle 
proprie rappresentazione. In sintesi, nel modello cristiano si esige dal sog-
getto, in vista della remissione dei suoi peccati, anzitutto, un’introspezione 
indefi nita delle sue proprie rappresentazione, alla ricerca dei pensieri malvagi 
sepolti in lui. Inoltre, una verbalizzazione di fronte a un superiore (la confes-
sione escusativa): il soggetto scopre le sue colpe e, rivelando tutto quello che 
è connesso al corpo del piacere colpevole, produce la verità circa se stesso al 
fi ne di rinunciarvi. Può esservi infatti conversione solo a condizione che vi sia, 
all’interno del soggetto stesso, rottura.

Fra tali dispositivi, intendo in questa sede esaminare quello ellenistico, 
soprattutto per una sua peculiarità: esso ha statuto estetico, ed è fondato sul 
nesso fra vita e opera d’arte, un nesso che secondo Foucault è suscettibile di 
attualizzazione. Debbo annunciare subito che, purtroppo, le considerazioni di 
Foucault in merito al potenziale attuale di tale dispositivo sono ancora fram-
mentarie ed esplorative, appartenendo a un progetto interrotto dalla morte.

3. Un confronto

Prima di approfondire le caratteristiche salienti del dispositivo di soggettivi-
tà ellenistico, può essere utile iniziare con un breve confronto/contrasto fra 
tale dispositivo e quello cristiano. Si considerino le quattro categorie metae-
tiche introdotte da Foucault in L’uso dei piaceri [L’uso dei piaceri [L’uso dei piaceri 1984a, 31-33]. La prima è 
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la categoria di determinazione della sostanza etica, vale a dire il modo in cui 
l’individuo costituisce quella parte di sé che è oggetto di condotta morale. 
La seconda categoria metaetica è quella del modo di assoggettamento, volta 
a descrivere la maniera in cui l’individuo stabilisce la propria posizione nei 
confronti di una regola morale, e si riconosce legato all’obbligo di metterla in 
opera. Segue – terza categoria – l’ascetica, la quale descrive non l’abnegazione 
quanto l’elaborazione del lavoro etico che si conduce su se stessi, usando certi 
mezzi per trasformare se stessi in soggetti morali. Infi ne la teleologia: un’azio-
ne diventa morale inserendosi in una condotta più ampia, di cui è tappa o 
compimento parziale. La categoria della teleologia risponde alla seguente do-
manda: quale genere di soggetto voglio diventare quando mi impegno in un 
comportamento morale? Se attraverso l’ascesi gli individui vengono incitati o 
invitati a elaborare e trasformare un’identità, è opportuno chiedersi a che fi ne 
obbediscano, cioè quale sia la teleologia dei modi, quale genere di soggetto 
contribuiscono a costituire nel venire portati a compimento. 

Ebbene, per la tecnologia del sé di matrice ellenistica, la vita è la sostanza 
etica, gli esercizi di stile rappresentano l’ascetica, l’estetica (il dare alla propria 
vita la forma più bella possibile, non solo – come vedremo – in senso stret-
tamente artistico ma propriamente etico) è il modo di assoggettamento, e la 
padronanza o capacità di assegnare all’insieme dei propri atti una congruenza 
esemplare, la teleologia. Per lo schema di soggettività cristiano, invece, il sé 
(o l’anima) è la sostanza etica, l’introspezione il modo di assoggettamento, la 
confessione – il disvelamento – l’ascetica, e la purifi cazione il fi ne teleologico. 

In sintesi, il modello ellenistico tende non all’esegesi di sé e alla rinuncia a 
sé, quanto, al contrario, alla costituzione di sé. Ma come avviene questa costi-
tuzione? Essenzialmente attraverso l’acquisizione di un sapere pratico fi naliz-
zato ad aff rontare le circostanze della vita. Il sapere indispensabile che si tratta 
di assimilare non è quello che permette di conoscere fi nalmente se stessi, ma 
quello che funge da coadiuvante per prepararsi in vista di un avvenire costi-
tuito da eventi imprevedibili che dovranno essere fronteggiati. Si tratta di una 
diff erenza cruciale rispetto al cristianesimo (ma anche rispetto al successivo 
sapere medico): non l’oggettivazione di sé in un discorso vero bensì la sogget-
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tivazione di un discorso ritenuto vero all’interno di una pratica di sé [Foucault 
2003, 293]. Di più: se la verità è connessa ai logoi e al bios (al modo di vivere), 
se essa coincide con una dotazione appresa che si esprime nell’agire, allora essa 
può venire dimenticata o trascurata per mancanza di assiduità pratica (posso 
non essere stato all’altezza della verità), ma non può nascondersi in noi. 

Insistiamo su questo punto. Non ci si esplora per far emergere i segreti 
sepolti in noi, ma per fare sì che ci si dischiudano gli schemi delle azioni da 
compiere. L’esame del mattino, per esempio, consiste semplicemente nel defi -
nire i compiti che dovranno essere realizzati, mentre quello della sera richiama 
i compiti programmati al mattino e valuta in forma di bilancio la sequenza 
delle azioni svolte nel corso della giornata, alla luce della loro esecuzione e 
della loro rispondenza o meno a determinati fi ni. Ad essere valutata non è la 
colpa (scavando nel passato alla ricerca delle tentazioni) ma il rinvio reciproco 
tra le regole che hanno ispirato le azioni e le azioni eff ettivamente compiute, 
e lo stesso soggetto “costituisce il crocevia, il punto di incontro tra le azioni 
che devono venire regolate e le regole che devono guidarle” [Foucault 1988b, 
31]. Sotto forma di domande: in che misura sono riuscito a sovrapporre il 
soggetto di conoscenze e il soggetto dell’azione retta? Fino a che punto le ve-
rità che conosco fungono eff ettivamente da principio d’azione nell’ambito dei 
comportamenti che adotto nel corso della giornata e della vita? Ossia, dove mi 
trovo eticamente? A che punto mi trovo nell’elaborazione di me stesso come 
soggetto etico di verità?

Lo stesso nesso fra ascetica e conversione ha un signifi cato profondamente 
diverso nel modello ellenistico, e rifl ette la diff erente sostanza etica di riferi-
mento (non l’anima, ma il soggetto dell’azione). Le tecniche e le procedure 
che occorre sapere esercitare non sono rigide, prescrittive e generalizzate come 
lo saranno nel cristianesimo (non vi è quel minuzioso catalogo di tutti gli 
esercizi da fare in ogni momento della vita), ma implicano un ampio margine 
di libertà del soggetto. Ci troviamo non nel quadro normativo di una regola 
di vita ma in quello etico ed estetico di un’arte del vivere2. Vivere eticamente 

2  Certo, anche nelle tecnologie della soggettività ellenistiche vi sono costrizioni, e si tratta 
pur sempre di agire sugli altri, ma non allo scopo di indurli a fare qualcosa. Quello che si 
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non signifi ca stabilire relazioni con sistemi istituzionali o con un modello nor-
mativo valido per tutti, rendendo il proprio comportamento conforme a una 
regola dettata da un codice di buona condotta (va fatto per evitare di peccare, 
o perché siamo esseri razionali). 

Infi ne, la conversione ellenistica – il fi ne teleologico – richiama un rivolgi-
mento sul posto, una conversione immanente, che non ha nulla a che fare con 
la liberazione rispetto al corpo, o con la conoscenza di sé, ma mira piuttosto 
alla formazione di un rapporto compiuto con se stessi [Foucault 2003, 186]. 
Ma cosa signifi ca rapporto “compiuto”? Signifi ca ricondurre il proprio com-
portamento e gli eventi della propria vita a un ordine, un ordine immanente, 
inteso come forma da conferire alla propria vita piuttosto che come qualcosa 
di sorretto da valori trascendenti o condizionato dalle norme sociali. Si tratta, 
cioè, di fare del bios (non della bios (non della bios zōzōz e: della vita come proprietà degli organismi, 
ma piuttosto dell’esistenza come oggetto di tekhnē – ē – ē ossia di un materiale 
essenzialmente mortale), il luogo di costituzione di un ordine che si tiene 
unicamente in virtù della sua coerenza interna. Come osserva Foucault, la vita 
che si ottiene grazie alla tekhnē non obbedisce a una regola, ē non obbedisce a una regola, ē “ma obbedisce 
piuttosto a una forma, poiché quello che si deve conferire alla propria vita è 
uno stile di vita” [2003, 380], uno stile di esistenza che, eticamente, possiamo 

vuole ottenere mediante la cura di sé è che chi ascolta riesca a costituire se stesso in modo 
compiuto. Come fa notare Foucault [2003, 400], per quanto nella città la presenza della 
legge sia pressante e diff usa, per un greco o un romano non è mai l’imperativo giuridico 
o religioso a poter dire cosa è necessario fare nel corso della propria vita. Detto questo, di 
fatto una simile direttiva poteva essere messa in opera da un numero limitato di individui 
(bisogna ad esempio affi  dare a dei subalterni la coltivazione della terra per potersi occu-
pare di se stessi), un’elite colta, economicamente e politicamente privilegiata, che gode 
di superiorità statutaria e soprattutto di suffi  ciente tempo libero per praticare l’otium. E 
tuttavia, nonostante la discriminazione economica e la chiusura culturale, la cura di sé 
non si indirizza solo agli ambienti aristocratici ma si diff onde anzi progressivamente fra la 
popolazione. D’altra parte, con il Cristianesimo, a questa tendenziale universalizzazione 
corrisponde una estensione della prescrittività: la cura di sé si liberalizza ma diventa anche 
una morale obbligatoria.
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contrapporre alla normatività morale. Come ricordato, l’estetica dell’esistenza 
si distingue dalle morali orientate verso il codice giuridico-morale.

Possiamo riassumere queste caratteristiche del dispositivo di soggettività 
ellenistico mediante l’invito a fare della propria esistenza un’opera d’arte. E 
tuttavia: qual è il rapporto fra la dimensione etica e questo obiettivo di ordine 
estetico? Come si conferisce valore estetico alla propria vita? 

È possibile chiarire questo punto anzitutto a contrario: vivere esteticamente 
non signifi ca instaurare una relazione epistemica con se stessi (con la propria 
anima) allo scopo di scoprire qualcosa di celato (e perciò rivelativo di sé), o 
interpretare i propri desideri e abiurarli al fi ne di ripristinare un contatto ori-
ginario con un sé purifi cato. Non riguarda nemmeno il sé ma la vita, o meglio 
il modo di vivere. Non si tratta di liberare qualcosa di represso in noi, ma di 
stabilire cosa fare della libertà di cui si dispone, ossia di impegnarsi in una 
pratica della libertà. Non un sé a cui rinunciare ma un sé da creare, da creare 
come un’opera – solo che il termine “opera”, qui, va inteso in senso artigianale 
piuttosto che artistico, come qualcosa che ha valore perché prodotto da una 
buona tekhnē. L’. L’. Lartista stesso è in primo luogo un artigiano, così come l’arte 
è anzitutto opera, ossia frutto di un’operazione. Non rivelare il nascosto, ma 
radunare/ricapitolare/riaggregare il visibile – i gesti e le esperienze.

Prendiamo come esempio negativo (di mancata costituzione di un sé) lo 
stultus, ossia colui che è aperto a tutte le spinte e a tutte le opinioni, disper-
so nel tempo, incapace di evitare che la propria vita scorra via senza unità. 
Ora, uno dei modi di evitare questo stato consiste nel ricorrere a determinati 
esercizi terapeutici. Fra questi, un posto centrale spetta alla meditazione sulla 
morte. Per i greci e i latini la meditatio sulla morte non signifi ca aff atto pen-
sare che prima o poi si deve morire. L’assunzione della mortalità fa invece ri-
ferimento all’esperienza della morte come possibilità anticipata mentalmente, 
che ci mette nella situazione di qualcuno che sta morendo o che sta vivendo 
i suoi ultimi giorni. Questo ci consente di gettare uno sguardo retrospettivo 
sull’insieme della vita vissuta, che viene a de-fi nirsi nella sua irriducibile fi sio-
nomia. Mediante la morte, in altre parole, la vita – delimitata e iscritta entro 
una storia fi nita – acquisisce uno svolgimento unitario, in opposizione a quel-
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la dispersione di possibilità slegate e isolate propria di chi – come lo stolto – è 
gettato nelle situazioni che di volta in volta gli si presentano3. 

Ma non si tratta solo di questo. Come chiarisce Seneca rivolgendosi a Lu-
cilio nella lettera 12, si tratta di vivere ogni giornata come se vi trascorressero 
non ventiquattro ore, e nemmeno un intero mese, o un intero anno, ma ad-
dirittura tutta quanta la vita. Seneca invita infatti Lucilio a considerare ogni 
ora della giornata che sta vivendo come una specie di età della vita, in modo 
che, quando si giunge a sera, sarà come il momento in cui si giunge alla fi ne 
dell’esistenza. Non si tratta di pensare “potrei morire oggi”, ma di organizzare 
e mettere alla prova la propria giornata. Come spiega Foucault [2003, 427], 
tale esercizio consente di adottare una sorta di visione istantanea e dall’alto 
della propria vita al momento presente4. Così, considerando se stessi in punto 

3  La fuoriuscita dalla stultitia, peraltro, benché connessa a tali svariati esercizi, non potrà 
avvenire in totale solitudine dell’individuo, ma richiederà un intervento terapeutico. La 
terapia del maestro, però, non consiste nell’invitare il soggetto ad acquisire sapere su di sé, 
quanto nel modifi care il modo di essere del soggetto a cui si rivolge. Il maestro non con-
duce verso il discorso vero su se stessi; è il soggetto che deve diventare soggetto di verità. 
Ma una verità che è quella dei discorsi che gli sono stati proposti, non la verità su di sé che 
deve essere confessata. E naturalmente la questione che si pone a questo punto è quella 
della legittimità del maestro come fonte di conversione e garanzia della veridicità dei di-
scorsi che, in forma di dotazione, dovranno essere assimilati. Chi si trova nella posizione 
di aiutarmi a uscire dalla stoltezza, a provocarmi nella mia condizione? E in virtù di quale 
atto? È qui che incontriamo quella peculiare etica del rapporto verbale con l’altro che 
Foucault rinviene analizzando il concetto di parrēparrēparr siaēsiaē  [sia [sia 2003, 330-367]. Su questo aspetto 
mi permetto di rinviare a Sparti 2005b.

4  Per questo occorre fare della vecchiaia “quel punto di polarizzazione che permette di 
orientare la vita all’interno di una sola unità” [2003, 115]. Si tratta di una vecchiaia 
ideale, che ci si fabbrica da sé e in vista della quale ci si esercita. Di nuovo, lo scopo non 
è costituirsi come oggetto di conoscenza, ma avere una forma di tensione vigile per poter 
procedere verso la propria meta. Come chiarisce Foucault aff rontando questo stesso tema 
nel corso del 1983 [Foucault 1983], anche i cinici legano l’arte dell’esistenza alla vera vita 
(alethes bios) e all’atto del parlar franco (alethes bios) e all’atto del parlar franco (alethes bios parr) e all’atto del parlar franco (parr) e all’atto del parlar franco ( ēparrēparr siaēsiaē ). Solo che qui all’impegno e alla presenza 
del soggetto nelle parole che proferisce si aggiunge l’idea supplementare del rischio corso 
dal soggetto, la cui franchezza può costargli la libertà o la vita. Nel caso dei cinici, in 
altre parole, la verità non è quella soggettiva o morale (opposta alla verità pubblica o al 
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di morte, diventa possibile giudicare tutte le azioni che si stanno per compiere 
in base al loro valore intrinseco. A partire dalla cesura della morte, in altre 
parole, la giornata o la vita potrà apparire nella realtà del suo valore. Che cosa 
valga quello che sto facendo potrà esserci rivelato solamente se lo sto pensan-
do come fosse l’ultima cosa in cui mi trovo impegnato, in assoluto. E grazie 
a questa specie di sguardo della morte che viene portato su ciò di cui ci si sta 
occupando, possiamo valutare se sia necessario dedicarsi a un’occupazione 
moralmente più importante, in modo da porsi in ogni istante nella situazione 
migliore per morire.

4. Bellezza e perfezionismo morale

Torniamo alla nostra domanda: cosa signifi ca allora vivere una vita bella? 
Qualcosa risulta bella quando appare tale, quando appare tale a qualcuno. 
Sotto questo profi lo, le arti dell’esistenza suggeriscono di conferire alla pro-
pria vita una forma, di dare forma alla propria condotta, ossia di stilizzarla in 
modo tale da lasciare ai posteri qualcosa di ammirevole. Si tratta pertanto di 
un’etica personale, relativa alla relazione a se stessi, una etica che accetto – e 
perseguo – in modo consapevole per la bellezza dell’esistenza. Non abbiamo 
a che fare con una condizione quanto con un processo di soggettivazione; un 
processo da perseguire nel tempo mediante tecniche ed esercizi da praticare 
quotidianamente. In fondo, a cosa preparano le pratiche di preparazione alla 
vita? Non alla salvezza o all’immortalità ma – all’interno di un’economia com-
pletamente diversa da quella platonica e cristiana – ad andare verso la propria 
perfezione.

Può essere utile riprendere qui in considerazione alcune osservazioni che 
Stanley Cavell [1988] ha dedicato al cosiddetto “perfezionismo morale”. Se-

mentire), ma la verità a se stessi, qualcosa di simile alla coerenza e all’integrità, perseguita 
coraggiosamente e senza compromessi. Si tratta di un atto di coraggio perché la possibilità 
di astenersi dal vivere così sussiste, ma il cinico corre il rischio di vivere secondo i suoi 
principi fi no al punto da destare scandalo e da risultare martire della vera vita.
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condo una concezione largamente diff usa, l’ideale del perfezionismo consiste-
rebbe nel favorire pochi eletti, destinati a raggiungere un traguardo predeter-
minato. Nella defi nizione off erta da Rawls [1982], ad esempio, il principio di 
perfezione esorta la società a organizzare istituzioni destinate a precisare come 
dovere e obbligo di tutti gli individui quello di massimizzare la realizzazio-
ne dell’eccellenza umana nelle arti, nelle scienze e nella cultura in genere. Il 
perfezionismo che Cavell rintraccia in Nietzsche è tuttavia ben diverso (an-
che Foucault fa riferimento a Nietzsche, [Foucault 1982, 265]): rifi uta ogni 
teleologia e si basa sull’idea di perfettibilità (più che di perfezione), la quale 
presuppone lo sdoppiamento fra un io attuale e un io ulteriore, un io ancora 
da ottenersi. La metafora dello sdoppiamento è sia temporale (l’io ottenibi-
le), sia spaziale, poiché l’io ulteriore implica l’idea della prossimità. In breve, 
perfezionista è l’individuo che si muove da una condizione presente a un’altra 
condizione ancora da ottenersi. Tale spostamento di condizioni non implica 
il rifi uto o il diniego di ciò che si è stati – pur nella consapevolezza della sua 
imperfezione –, perché la condizione precedente era stata, almeno in una cer-
ta misura, voluta (dal sé precedente). 

Così ciascuno stadio di questo processo è insieme fi nale e transitorio. È 
fi nale perché rappresenta una condizione voluta e ricercata: una condizione 
che, quando vissuta come stato dell’io, non poteva essere trascesa. È però 
anche transitoria o provvisoria, perché destinata ad essere oltrepassata. L’esor-
tazione di Nietzsche a “diventare ciò che si è” (riproposto quale sottotitolo di 
quello che sarebbe stato l’ultimo libro da lui scritto, l’Ecce homo) assume un 
senso coerente interpretandola proprio in senso perfezionista, come allusione 
a un compito da realizzare: quello di dare forma ai propri abiti comporta-
mentali. Si tenga presente anche l’aforisma 335 de La gaia scienza [Nietzsche La gaia scienza [Nietzsche La gaia scienza
1965] laddove il diventare ciò che si è viene collegato alla creazione di sé: é: é
una creazione che poco prima (aforisma 290) Nietzsche aveva paragonato a 
una rara virtù estetica: appunto la capacità di dare uno stile al proprio modo dare uno stile al proprio modo dare uno stile
d’essere, fabbricando una identità ben riuscita. L’importante non è scoprire fi -
nalmente la propria vera identità, ma trovare un senso e un valore nel proprio 
divenire, assegnandovi una prospettiva, fabbricando continuamente un’opera, 
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rivelandola frutto di un gusto. Voler diventare ciVoler diventare ciVoler ò che di fatto diventiamo (e 
non volere invece qualcosa da cida cida ò che diventiamo, qualcosa di supplementare 
o essenziale da estrarvi), ecco l’obiettivo cruciale5.

5. Alcuni fraintendimenti

Come è spesso avvenuto, le ultime rifl essioni di Foucault, quando non ignora-
te, sono state fortemente fraintese e accusate di predicare un nostalgico ritorno 
ai greci, di coltivare un culto di sé, e di rivendicare un amoralismo narcisistico 
ed estetizzante. Cerchiamo di dissipare tali fraintendimenti chiarendo meglio 
la posizione di Foucault.

Partiamo dal presunto “ritorno ai greci”. L’indagine storica sulle pratiche 
della soggettività rappresenta per Foucault anzitutto un espediente meto-
dologico: quello di analizzare un periodo in cui le diverse tecnologie del sé 
non si erano ancora sovrapposte e confuse, e dunque potevano essere meglio 
studiate. In secondo luogo, il metodo genealogico praticato da Foucault si 
fonda su presupposti del tutto contrari a qualsiasi ritorno alle origini: esso 
parte da ciò che attualmente ci preoccupa o fa problema, per poi andare a 
ricostruire i luoghi di insorgenza di questa o quella problematica. Foucault sa 

5  Questo tentativo di applicare alla vita stessa l’ideale greco del bello-buono (kalon kai 
agathon), questa forma di perfezionismo, si ritrova prima nel Rinascimento descritto da 
Burckhardt, benché in un contesto intellettuale, e poi nel dandismo. A questo proposito 
Foucault [1982, 265, 273; 1984a, 16] cita Baudelaire, il quale negli scritti “Dell’eroismo 
della vita moderna” (in Salon, del 1846), e “Il pittore della vita moderna” (studio su 
Consantin Guys del 1863) [Baudelaire 1981, 178-313], off re alcune considerazioni sul 
dandismo, sulle sue affi  nità con lo stoicismo e sull’arte di crearsi e di fare della propria 
vita qualcosa di originale. Una lettura più “sperimentalista” di Foucault potrebbe con-
nettere l’idea del lavoro su di sé nel corso della propria vita, al tentativo di diff erenziarsi 
da sé, di opporsi a quello che si è già, non per diventare fi nalmente ciò che si è, ma per 
sperimentare quotidianamente – e lottare contro – i propri limiti, un esercizio che evoca 
l’improvvisazione e il jazz (su quest’ultimo aspetto, mi permetto di rimandare a Sparti, 
2005).
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bene (e dichiara esplicitamente) che la morale greco-romana – oltre ad essere 
fondata su relazioni asimmetriche improponibili oggi (l’estetica dell’esistenza 
riguarda infatti una elite colta dell’aristocrazia greco-romana) – è estinta, ed 
è semplicemente impossibile resuscitarla. Sarebbe dunque puerile attribuire a 
Foucault – che spese i suoi sforzi nel fare la diagnosi e la genealogia delle pos-
sibilità aperte nel e dal presente – il tentativo di fare rivivere la morale antica, 
quasi fosse un’alternativa seducente per l’etica contemporanea, o come se fos-
se possibile annullare duemila anni di pratiche che hanno modellato persino i 
nostri corpi. Ciò non toglie che egli considerasse uno degli elementi dell’etica 
greco-romana – l’idea di un lavoro da realizzare sulla e nel corso della propria 
vita – qualcosa suscettibile di riacquistare un suo signifi cato e una sua attua-
lità, un uso possibile, e perciò sottolineasse: “Eppure, proprio la costituzione 
di una tale etica è un compito urgente, fondamentale”, probabilmente anche 
perché la nostra situazione (o meglio: il nostro quadro problematico) oggi è 
per certi versi simile a quella ellenistica: abbiamo bisogno di un’etica, ma non 
si crede a una morale prescritta su basi religiose o giuridiche, o fondata sul sa-
pere scientifi co [1982, 259]. Come chiarisce ancora Foucault in una intervista 
rilasciata poco prima della morte [1984b, 21]: 

Longtemps certains se sont imaginé que la rigueur des codes sexuels, dans la for-
me que nous leur connaissions, était indispensable aux sociétés dites ‘capitalistes’. 
Or, la levée des codes et la dislocation des interdits se sont faites sans doute plus 
facilement qu’on n’avait cru (ce qui semble bien indiquer que leur raison d’être 
n’était pas ce qu’on croyait); et le problème d’une éthique comme forme à donner 
à sa conduite et à sa vie s’est à nouveau posé. En somme on se trompait quand 
on croyait que toute la morale était dans les interdits et que la levée de ceux-ci 
résolvait à elle seule la question de l’éthique.

Un’ulteriore obiezione a Foucault, di taglio sociologico, potrebbe essere 
la seguente. La “proposta” di Foucault, nell’attuale ideologia neoliberista del 
capitalismo avanzato, sarebbe pienamente accettata, ma non come etica volta 
a problematizzare ciò che si è, quanto, paradossalmente, come parte delle 
strategie di integrazione sociale. Assistiamo infatti oggi all’estetizzazione della 
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vita quotidiana (al fatto che i prodotti di consumo e la logica del mercato 
non solo si rivolgono con enfasi alla nostra quotidianità, non solo la rappre-
sentano, bensì la riproducono determinandone gli stili e i modi), un feno-
meno che Foucault, all’inizio degli anni ’80, non poteva conoscere. Aspetti 
confi nati alla dimensione artistica passano oggi nello stile di vita attraverso la 
moda, l’infi nita cosmesi e il nuovo inventario di attenzioni necessarie affi  nché 
il nostro corpo risulti degno di essere ammirato. Fra le caratteristiche salien-
ti dell’estetizzazione del quotidiano, vi è anche l’implosione dei confi ni fra 
diversi tipi di esperienza precedentemente separate (lavoro, consumo, sport, 
divertimento amalgamate in una singola attività di shopping perpetuo). Le 
esperienze diventano così qualcosa che si consuma, e la vita stessa appare una 
gigantesca collezione di sensazione belle o forti o nuove. Abbiamo raggiunto 
il punto in cui l’estetica delle apparenze e l’ostentazione di marchi idealizzati 
– che recepiamo come bersaglio passivo, sotto l’infl uenza delle agenzie di este-
tizzazione diff usa come le case di moda – ha aff errato completamente la nostra 
vita. In questo quadro, non è nemmeno più la soddisfazione del bisogno la 
forza propulsiva del consumo, ma una diversa economia psichica: il capriccio, 
il togliersi la voglia: bambinesco, insaziabile. Un desiderio che non trova gra-
tifi cazione fi nale ma si perpetua a piccole dosi, e che deve essere – al pari dei 
nostri gusti – periodicamente aggiornato. 

Cosa potrebbe rispondere Foucault? Intanto per Foucault l’estetica non è 
un punto di partenza o un oggetto di consumo, bensì un lungo processo di 
autoscoperta, di confronto con sé, con gli altri, con il mondo e con determi-
nati principi. In questo senso Foucault non separa la componente estetica 
(peraltro mai ricondotta alla pura soddisfazione di apparire, apparire in linea 
con quanto la moda impone) da quella etica, di sviluppo di un lavoro su di 
sé nel corso della vita. Nell’odierna gestione delle apparenze non vi è alcun 
lavoro etico (cfr. il commento ironico già da Foucault in Foucault 1977, 139). 
A questo proposito può essere utile tracciare la distinzione fra Erlebnis ed Erlebnis ed Erlebnis
Erfahrung. L’esperienza che facciamo oggi corrisponde a una collezione di Erfahrung. L’esperienza che facciamo oggi corrisponde a una collezione di Erfahrung Er-
lebnisse, un’esperienza “superfi ciale”, anche in ragione della molteplicità degli 
stimoli a cui siamo sottoposti, un’esperienza frammentaria e volatile attraver-
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sando la quale – persino quando avvertiamo piacere, o crediamo di vivere un 
sogno a occhi aperti – impariamo ben poco. E che anzi riduce la capacità di 
rifl ettere sui fi ni delle pratiche nelle quali si è coinvolti (l’estetizzazione del 
quotidiano può essere considerato un rituale diurno volto a esorcizzare l’im-
pegno etico: gli oggetti, la moda, i locali, le marche esistono precisamente per 
risolvere l’angoscia del non sapere che cosa si vuole), producendo una atrofi a 
della capacità – à – à per dirla con Foucault – di trasformarsi. Quest’ultimo aspetto 
– uscire trasformati da un’esperienza – ci avvicina al termine Erfahrung, che Erfahrung, che Erfahrung
non è solo un procedere attraverso la vita; rinvia anche alla capacità di ricon-
siderare quello che si è diventati alla luce di quanto vissuto. Un’esperienza, 
in altre parole, contrassegnata dalla virtù di rivisitare e connettere fra loro le 
situazioni alle quali la vita ci espone, articolandole in un’etica personale. 

Veniamo alla questione del culto di sé, di un sé liberamente capace di 
autocostituirsi. Anzitutto Foucault non ha mai nascosto che la sua analisi dei 
processi di soggettivazione di epoca ellenistica fosse complementare – e non 
alternativa – tanto all’analisi delle tecnologie del sé cristiane quanto alle anali-
si sul potere e sul dominio, sulla sorveglianza punitiva e sullo sguardo clinico. 
“L’opposizione è non tanto quella che sussiste tra la tolleranza e l’austerità, ma 
quella che si stabilisce tra una forma di austerità legata a un’estetica dell’esi-
stenza, e altre forma di austerità legate invece alla necessità di rinunciare a sé 
mettendosi a decifrare la propria verità” [à” [à 1982, 276]. Per Foucault appare im-
portante defi nire la distinzione fra tecnologie del sé e tecnologie disciplinari, 
ma anche sottolineare come questi diversi tipi di tecniche non operino in op-
posizione o in isolamento le une rispetto alle altre. Al contrario, è importante 
considerarne l’interazione e l’interdipendenza, identifi cando, tramite esempi 
specifi ci, la superfi cie di contatto su cui si annodano il modo di condurre gli 
uomini e il modo in cui essi, a loro volta, si governano e autocostituiscono, 
ossia la piega dei processi di soggettivazione sull’insieme di procedure di as-
soggettamento, “il punto in cui le tecniche di dominio degli individui gli uni 
sugli altri ricorrono a processi attraverso i quali l’individuo agisce su di sé e, 
rispettivamente, i punti in cui le tecniche del self vengono integrate in strut-self vengono integrate in strut-self
ture di coercizione” [1993, 203]. 
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A questo proposito, va sottolineato che gli esempi e gli ambiti di vita di-
scussi da Foucault hanno in sé ben poco di direttamente estetico, investendo 
l’insegnamento, l’arte di governare il corpo (dietetica), la casa, la proprietà 
agricola e la cerchia familiare, l’amore (erotica): sono questi gli ambiti entro 
cui, all’epoca considerata, viene attualizzata la pratica di sé [2003, 143]. Am-
biti che, avendo di mira l’“economia” e il modo di occupare il proprio posto 
nella polis, consentono di lasciare in eredità ai posteri una reputazione di 
eccellenza. Le arti dell’esistenza sono estetiche tanto quanto sono disciplinari. 
E in fondo non dimentichiamo che le pratiche intorno alle quali si articolano 
le tecnologie del sé non sono inventate dall’individuo, ma sono piuttosto sug-
gerite e proposte dalla cultura in cui egli opera.

Le considerazioni di Foucault, infi ne, rappresentano un tentativo di rimuo-
vere l’illusione secondo cui il self corrisponde a un nucleo sepolto in noi che self corrisponde a un nucleo sepolto in noi che self
si tratterebbe di liberare. Egli sostiene una visione diametralmente opposta a 
quella talvolta rivendicata dai cosiddetti “movimenti di liberazione”, volti a 
ripristinare o riscoprire il contatto con la propria vera natura [1988a, 2]. Per 
questo egli si aff retta sempre a distinguere l’etica come estetica dell’esistenza, 
o le “arti esistenziali” – che rimandano ai modi con cui gli uomini si costitui-
scono quali soggetti morali facendo “della loro vita un’opera che esprima certi 
valori estetici e risponda a determinati criteri di stile” [1984a, p. 16] – dal 
fatto di conoscere la verità su di sé, sulla vita, sul corpo, sul desiderio, sulla 
natura; e la collega alle pratiche di trasformazione di sé, alla creatività piuttosto 
che all’autenticità [1982, 265] o al disvelamento. Foucault dichiara esplicita-
mente di essere stanco di espressioni “che oggi impieghiamo costantemente, 
e che ritornano incessantemente nei nostri discorsi – come per esempio le 
espressioni ‘ritornare a se stessi’, ‘liberare se stessi’, ‘essere se stessi’, ‘essere au-
tentici’, e così via”6. Concludendo: “ritengo non vi sia di che essere molto fi eri 
degli sforzi attualmente compiuti per restaurare un’etica del sé” [2003, 222]. 
Per Foucault, si tratta non di attribuire autenticità al genere di relazione che 
un individuo ha con se stesso, riconducendolo al gioco del vero e del falso, 

6  Si pensi ad esempio all’esistenzialismo: cercare se stessi equivale a fare della propria vita 
qualcosa di più autentico, diff erenziarsi dagli altri [Foucault cita Sartre, 1982, 265].
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quanto invece di ricondurre il genere di relazione che abbiamo con noi stessi 
a un’attività creativa [1982, 274]. Rinunciando all’illusione che vi sia qualcosa 
di essenziale da liberare, resta il compito di inventarsi, ossia di promuovere 
nuove forme di soggettività, liberandosi non dal potere o dallo stato o dai 
condizionamenti sociali, ma dal tipo di individualizzazione che tali istituzioni 
promuovono [1993, 244].

6. Una tensione interna

È necessario a questo punto sottolineare – oltre o contro Foucault – una 
tensione fra due aspetti che convivono nelle arti esistenziali: quello della tra-
sformazione creativa e sperimentale, e quello della sovranità. Pur essendo en-
trambe riconducibili al telos del perfezionarsi mediante prove (il termine di 
Foucault è epreuve de la vie), nel senso che il rapporto compiuto con se stessi epreuve de la vie), nel senso che il rapporto compiuto con se stessi epreuve de la vie
rappresenta il coronamento di una vita vissuta come prova permanente – pro-
va nel senso di esperienza nel mondo mediante la quale ci scopriamo a noi 
stessi – mi pare esservi una tensione fra la pratica sperimentale della creatività 
(sul modello estetico-stilistico) e quella ascetica dell’austerità e dell’autocon-
trollo (sul modello giuridico-politico). Nel trattare le arti esistenziali Foucault 
sembra oscillare fra questi due aspetti. Nel primo caso ad essere saggiata e 
messa alla prova è la vita, non se stessi. Nel secondo è la sovranità su di sé, 
ossia la capacità di prendere dimora e di risiedere in se stessi, di essere padroni 
di se stessi – l’integrità e il coraggio di vivere all’altezza dei propri principi – ad 
essere decisiva, esercitando il controllo di sé ed evitando di lasciarsi trasportare 
dalla hybris e dagli eccessi. 

Un possibile esempio del primo aspetto (quello generativo) è dato da quel-
lo che Foucault chiama il “libro-esperienza” [1981, 17-25], dove un’esperien-
za è appunto qualcosa da cui si esce trasformati. Come dichiara Foucault, “se 
dovessi scrivere un libro per comunicare ciò che ho già pensato, non avrei mai 
il coraggio di cominciarlo. Lo scrivo proprio perché non so ancora cosa pen-
sare di un argomento che attira il mio interesse. Facendolo, il libro mi trasfor-
ma” [idem, p. 19]. “Uscire trasformati” signifi ca non solo che, a conclusione 
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del lavoro, si possono stabilire nuovi rapporti con ciò di cui il lavoro tratta 
(la follia, il sesso, la verità…), ma anche ridefi nire rifl essivamente l’orizzonte 
entro cui chi scrive vive il proprio presente. Sotto questo profi lo Foucault 
si autodefi nisce uno sperimentatore, che non si chiede che cos’è l’etica o la 
storia, ma piuttosto chi è lo storico, e come deve trasformarsi nell’impegnarsi 
con il suo lavoro di storico o di fi losofo morale7. Si tratta di un punto – questo 
della rifl essività sperimentale, e dell’apertura rispetto alla pratica nella quale 
si è impegnati – sul quale Foucault è ritornato diverse volte, e che Foucault 
[1988b, 9] sostiene valere non solo rispetto all’esercizio della scrittura ma an-
che rispetto alle relazioni aff ettive e rispetto alla vita in generale.

Un esempio del secondo aspetto lo si può desumere in relazione al com-
portamento sessuale. Nell’ellenismo il paradigma dell’austerità e del controllo 
di sé comporta una neutralizzazione della dimensione del gusto e del deside-
rio (contano solo gli atti, il piacere è accessorio), in paradossale affi  nità con 
il modello cristiano, in cui il desiderio (pur svolgendo concettualmente un 
ruolo cruciale) deve essere soppresso in maniera tale che gli atti diventino 
qualcosa di neutro fi nalizzato alla sola procreazione. In entrambi i dispositivi 
l’idea di ricavare piacere dallo svolgere una pratica o di godere nel perseguire 
una forma sperimentale di ricerca – in cui provo piacere sia nel risultato che 
nell’attività che conduce ad esso – appare estranea, così come estranea è l’idea 
di scoprire qualcosa di sé attraverso la sperimentazione di una situazione inat-
tesa (in fondo il sesso è una situazione nella quale si perde il controllo, un 
momento che rivela la nostra vulnerabilità, e dunque una fonte di vergogna 
per chi persegue la sovranità)8.

Ho usato il termine “tensione” poiché, come spiega bene Hannah Arendt, 
“Se fosse vero che sovranità e libertà si identifi cano, allora nessun uomo po-
trebbe essere libero, perché la sovranità, l’ideale di non compromettere l’au-

7  Un secondo esempio off erto da Foucault [1985] è quello dell’essere omosessuale. Questo 
non va confuso con un tratto psicologico, rinviando piuttosto a un modo di vita, modo di 
vita – però – che, in quanto ancora a venire e anzi improbabile, va formato, o inventato, 
non scoperto.

8  Solamente nel modello cinese di comportamento sessuale a contare è il gusto: gli atti 
vengono diff eriti per intensifi care e prolungare il piacere [Foucault 1982, 271].
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tosuffi  cienza e la padronanza di sé, è in contraddizione con le condizioni da 
cui l’agire generativo trae la sua forza e le sue potenzialità” [à” [à 1997, 173]. Per 
questo, sempre secondo Arendt, occorre accettare come elementi non pato-
logici la sorpresa e gli sviluppi inattesi, ossia la mancanza di sovranità, quali 
condizioni della vita associata e relazionale. 

7. In che senso si può sostenere che la nostra identità è sostenere che la nostra identità è sostenere che la nostra identit come un’opera d’arte?

Mi sembra opportuno concludere con una dichiarazione rilasciata da Fou-
cault in un’intervista: “Quello che mi colpisce, è il fatto che nella nostra so-
cietà l’arte sia diventata qualcosa che è in relazione soltanto con oggetti, e non 
con gli individui, o con la vita. (…) Ma perché la vita di tutti gli individui non 
potrebbe diventare un’opera d’arte? Perché una lampada o una casa potrebbe-
ro essere un’opera d’arte, ma non la nostra vita?” [1982, 264-265]. Ebbene, 
perché una lampada e non la vita? 

Per un difetto di proprietà dell’“oggetto” vita rispetto ad altri oggetti este-
tici? Rifl ettiamo. La vita non è un artefatto, ma è comunque il prodotto di un 
fare umano, e non vedo diffi  coltà ad accettare l’idea che l’insieme degli oggetti 
ai quali ci rapportiamo con un atteggiamento estetico sia più ampio degli og-
getti creati con intenzione artistica. Si tratta allora di un difetto collegato alla 
percezione? È più facile visualizzare la lampada della vita (la si può cogliere 
in una immagine?). Forse. Il punto di Foucault è che viviamo in una cultura 
in cui il giudizio estetico non si estende (più) alla condotta di vita, laddove in 
epoca ellenistica la principale opera d’arte di cui occorreva prendersi cura – la 
principale area a cui applicare valori etici ed estetici – era quella della nostra 
esistenza. 

Nell’epoca della cultura visuale si pone grande enfasi sull’oggetto fi sico 
fi nito, e sui luoghi per venerare tali prodotti fi niti: i musei. In tale contesto 
domina l’estetica della perfezione (da perfi cere: completare, fi nire, portare fi no 
in fondo), basata sul paradigma dell’opera compiuta e composta, struttura 
che può essere staccata dalle sue condizioni di produzione (e ricezione). Adot-
tando tale estetica come criterio, la processualità della vita e dell’agire umano 

QTS_2006.indd   318 16/08/2006   13.01.51



L’identità quale opera d’arte. Come va intesa l’etica dell’esistenza di Foucault? | L’identità quale opera d’arte. Come va intesa l’etica dell’esistenza di Foucault? | L’identità quale opera d’arte. Come va intesa l’etica dell’esistenza di Foucault? 319 

non risulta che una pallida imitazione del monumento di bellezza – della 
perfezione – off erta dall’opera prodotta. Ma vi è una bellezza anche dell’in-
compiuto, ed è questa bellezza grezza che può essere assunta come un criterio 
di valutazione dell’esistenza (nelle parole di Foucault, il bios “come materiale 
di un’opera d’arte estetica è qualcosa che mi aff ascina” [1982, 263])9.

Nella sua analitica della condizione umana, Hannah Arendt sottolinea la 
diff erenza fra produzione e azione. Il lavoro produttivo – la fabbricazione 
– è caratterizzato dalla prevedibilità (vi sono procedure che standardizzano i 
processi di lavoro, i quali hanno un inizio e una fi ne defi niti [1997, p. 102]), 
nonché, in quanto attività rivolta alla produzione di oggetti (per esempio una 
lampada), da un termine e una esteriorità. Diversamente l’agire, che si installa 
in – e instaura – un mondo di relazioni umane, ha natura non circoscrivibile, 
poiché le conseguenze di quello che facciamo non dipendono da noi e, inse-
rendosi in un tessuto relazionale, non sono conosciute in anticipo10.

Ora, nelle attuali società post-industriali questo mi pare tanto più vero: 
le cerchie sociali a cui apparteniamo sono molteplici e diff erenziate (grazie 
alla mobilità geografi ca, aff ettiva, lavorativa), circostanza che ci obbliga ad 
andare incontro a un numero imprecisato di de- e ri-socializzazioni. La cre-
scente instabilità dei modelli di riferimento, in altre parole, ha reso precaria 

9  L’estetica contemporanea sta iniziando a riconoscere e ad elaborare categorie sganciate dal 
paradigma dell’opera come oggetto fi sico fi nito e durevole, anche in virtù della diff usione 
di oggetti effi  meri, di performances, di installazioni e opere che hanno una durata di pro-
cesso [cfr. Genette 1998].

10  Nell’azione è peraltro contenuta la nozione più originaria di causalità come prendere 
l’iniziativa, come “dare inizio a”. Ed è tale potenza del cominciare – la natura instauratrice 
dell’azione – che per Arendt defi nisce l’agire umano come libertà: potere di iniziare qual-
cosa di nuovo, inizio che non comprende in sé un fi ne e risulta dunque sorprendente. Noi 
siamo esseri mortali, ma siamo anche esseri venuti al mondo mediante una nascita, una 
contingenza assoluta alla quale reagiamo, o rispondiamo, prendendo l’iniziativa [Arendt 
1997, 128]. Proprio perché noi siamo stati “novità” (nascendo in un mondo che ci pre-à” (nascendo in un mondo che ci pre-à
esisteva) possiamo attualizzare tale potenziale dando vita a qualcosa di nuovo. Ed è “nella 
natura del cominciamento che qualcosa di nuovo possa iniziare senza che possiamo pre-
vederlo in base ad accadimenti precedenti” [Ivi, 129]. In questo senso l’inizio ha propria-
mente qualcosa di sperimentale che richiama una delle dimensioni dell’etica esistenziale 
sottolineata da Foucault. 
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la formazione di un’identità stabile. La nascita non determina più la nostra 
destinazione come un piano di vita globale. Non più data per nascita o in base 
ai rapporti familiari o dalla comunità di appartenenza, l’identità diventa più 
accidentale e provvisoria. Oltretutto, le esperienze che facciamo non si som-
mano sempre armoniosamente le une con le altre, ma si ibridano, e a volte 
entrano in confl itto. Di conseguenza, l’individuo, oggi, guarda più indietro 
che avanti, tracciando retrospettivamente connessioni fra le contingenze e le 
circostanze della vita. Di qui il compito di comporre una mobile biografi a, 
di dotare le esperienze a cui siamo esposti di coerenza narrativa, instaurando 
legami fra episodi separati – e ordinandoli o quantomeno orientandoli in 
modo signifi cativo. In sintonia con quanto facevano i seguaci del dispositivo 
ellenistico di soggettività, nel fare esperienza, ci domandiamo rifl essivamente 
dove queste si situano nella nostra vita – e chi noi siamo diventati alla luce 
delle esperienze fatte. 

Come ha scritto a questo proposito l’antropologo Victor Turner, con una 
osservazione che ci rimanda a quanto scritto sulla diff erenza fra Erlebnis ed 
Erfahrung: “l’esperienza Erfahrung: “l’esperienza Erfahrung è incompleta, a meno che uno dei suoi momenti non 
sia (…) un atto creativo di retrospezione, nel quale agli eventi e alle parti del-
l’esperienza viene attribuito un signifi cato (…). L’esperienza è dunque sia un 
‘vivere attraverso’ che un ‘pensare all’indietro’” [Turner 1986, 43-44]. Il pro-
blema non consiste nel sapere chi siamo, ma nello stabilire chi siamo, ma nello stabilire chi come ci situiamo in 
rapporto alla molteplicità delle situazioni a cui siamo esposti. Questo aspetto 
compositivo, peraltro, non deve ingannare: pur delineando una biografi a uni-
voca, la narrazione o stilizzazione non compone un’unica biografi a vera, tanto 
meno un racconto seriale che nella sua serialità appare predestinato a diven-
tare via via più completo, poiché, mutando imprevedibilmente gli episodi a 
cui siamo esposti nel corso della vita, interrompendosi l’autoimmagine di sé 
da noi data per scontata e mutando altrettanto imprevedibilmente il punto di 
vista alla luce del quale si narra, il rapporto fra centro e periferia dell’identità 
è destinato a ridisegnarsi11.

11  Una questione che qui emerge è la seguente: quando è che il mio praticare una esistenza 
è andato a buon fi ne, e quando invece fallisce? E poi inoltre – metadomanda – a cosa è 
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8. Conclusione

Vi sono diverse ragioni che possono aver attirato Foucault verso il disposi-
tivo ellenistico. Il suo interesse per l’escluso e l’infame, ossia per le pratiche 
emarginate dai discorsi socialmente e culturalmente dominanti (in termini 
benjaminiani, si tratta di salvare il potenziale di futuro racchiuso nel passato). 
L’idea dell’etica come un lavoro su di sé da realizzare nel corso della propria 
vita, sperimentando quotidianamente i propri limiti. E la circostanza che si 
tratta di un dispositivo di soggettività legato alla creatività piuttosto che al 
desiderio di conoscere i propri segreti intimi.

In conclusione, mi sembra che la rifl essione più tarda di Foucault sia al 
tempo stesso un tentativo di problematizzare l’obbligo e la funzione del dire il 
vero su di sé nelle due forme ermeneutica (cristiana) e scientifi ca (moderna), 
e un tentativo di valorizzare altre strategie, fra le quali alcuni aspetti dell’etica 
come estetica dell’esistenza troppo rapidamente esiliati. In che cosa questa va-
lorizzazione consista esattamente non è facile da determinare, essendo il qua-
dro dell’etica di Foucault un quadro incompiuto e di taglio non normativo. 
Gli elementi che Foucault off re sembrano però indicare non tanto una libera-
zione da qualcosa (il potere) o di qualcosa (la propria vera identità), quando 
piuttosto un’etica come pratica della libertà e della trasformazione di sé.

dovuto il potere di attrazione della congruenza stilistica (che in un altro mondo possibile 
potrebbe lasciarci indiff erenti)? Al rischio di farsi sedurre da una formula, potremmo 
concepire il predicato “riuscita” (una identità riuscita, o una vita “composta” o stilizzata 
in modo riuscito) nel senso estetico di “dotata di una forma esemplare”. D’altra parte, se 
è vero che, grosso modo, l’esemplarità la riconosciamo “immediatamente”, dire questo 
non basta. Diverse comunità potranno essere condotte a riconoscere diversi aspetti come 
eccellenti o esemplari, a seconda dei propri criteri di rilevanza. Prendendo come esempio 
il caso-limite dell’opera d’arte contemporanea, ci si rende conto che non vi è un’unica 
norma stilistica di riferimento per riconoscere quando un lavoro è dotato di congruenza 
esemplare; anzi, l’incongruenza può valere tanto quanto la congruenza.
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Massimo Pendenza

I paradigmi del capitale sociale

Nel libro di R. Putnam, Bowling Alone (tr. it. Bowling Alone (tr. it. Bowling Alone Capitale sociale e indivi-
dualismo) centrale è il concetto di capitale sociale [CS] e interessante il 

modo in cui è interpretato e impiegato nell’analisi dall’autore. Nel complesso, 
si tratta di un concetto che ha conosciuto una rapida e diff usa notorietà nel 
mondo, tanto da travalicare il ristretto ambito accademico e divenire tema di 
discussione in molti ambienti culturali. Nel suo uso più comune, il concetto 
di CS si traduce in quella risorsa impiegata dagli individui per conseguire 
propri scopi (da qui anche la sua defi nizione di capitale) in comune con gli 
altri. Sotto questo aspetto, il CS si presenta come un collante sociale capace 
di limitare i rischi connessi al dilemma dell’azione cooperativa e far consegui-
re risultati comparativamente migliori di quelli ottenibili da comportamenti 
non collaborativi.

Il primo a impiegare sistematicamente il concetto di CS è stato Pierre 
Bourdieu, verso la metà degli anni Settanta [1977, ma soprattutto 1980 e 
1986]. Tuttavia è con James S. Coleman che esso acquista ampia notorietà e 
si diff onde. Inizialmente adoperato per rendere conto del miglior rendimen-
to scolastico degli studenti delle scuole medie cattoliche e private americane 
rispetto a quelle pubbliche e laiche [Coleman e Hoff er 1987], il CS venne 
successivamente ripreso da questo autore, prima in un articolo del 1988 in 
cui viene presentato come mezzo per la creazione di capitale umano [1988], 
poi come titolo a sé in uno dei capitoli della sua opera fondamentale: Founda-
tions of Social Th eory [Coleman tions of Social Th eory [Coleman tions of Social Th eory 2005]. È in questo contesto, però, che egli ne 
smentisce la paternità aff ermando come il termine fosse già stato introdotto 
qualche anno prima dall’economista G. Loury [1977] in un lavoro sull’educa-
zione dei bambini (solo in nota cita Bourdieu). Altri autori, però, ad esempio 
E. Ostrom e T. K. Ahn [2003], sono tuttavia concordi nello spostare ancora 
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più indietro la data di nascita del termine, addirittura fi no all’inizio del Nove-
cento nei lavori di L. J. Hanifan [1920], e di indicare, oltre a G. Loury, anche 
J. Jacobs [1969] e T. W. Schultz [1961] quali storici interpreti del CS. 

Da Coleman in avanti, il concetto di CS ha conosciuto una crescente 
quanto inaspettata fortuna tanto negli Stati Uniti quanto in Europa. In Italia, 
lo stesso ha fatto il suo ingresso una decina di anni fa grazie alla traduzione 
di un lavoro di Putnam [1993a] sull’effi  cienza delle amministrazioni regio-
nali italiane e di Fukuyama [1996] sulle abitudini etiche trasmesse. Da quel 
momento in poi anche nel nostro paese si sono moltiplicati i contributi, che, 
se da una parte hanno favorito la diff usione del CS, dall’altra hanno anche 
contribuito a complicarne l’interpretazione e a farne emergere tutto il carico 
polisemico [Pendenza 2000; 2002; 2004; 2005]. La traduzione, poi, di questo 
secondo importante libro di Putnam sul declino della cultura civica negli Stati 
Uniti ha contribuito ancor di più ad accrescere in Italia la fortuna di questo 
concetto. Oggi il CS, e con esso i suoi decantati benefi ci eff etti, è talmente 
rilevante che istituzioni internazionali come la Banca Mondiale e l’OCSE 
scommettono su di esso per promuovere e diff ondere lo sviluppo nei paesi in 
ritardo economico [Oecd 2001; World Bank 2001].

Tornando al libro di Putnam, nel presentare brevemente questo suo lavoro 
è nostra intenzione concentrare l’attenzione non tanto su aspetti specifi ci del-
la sua ricerca quanto invece sul modo in cui egli ha impiegato il concetto di 
CS. L’obiettivo è dunque metodologico e mira a far emergere diff erenze con le 
interpretazioni di CS proposte da Bourdieu e Coleman, considerati – insieme 
a Putnam – punti di riferimento obbligati per chiunque voglia avvicinarsi allo 
studio e all’applicazione empirica del CS. Per quel che ci riguarda, dunque, 
intendiamo innanzitutto ripercorrere in maniera sommaria il contenuto del 
libro di Putnam, poi comparare le tre diverse concezioni di CS e mostrare 
analiticamente le diff erenze.

Iniziamo dal primo punto. In Bowling Alone, Putnam ripropone tesi già 
ampiamente presentate e discusse nel suo precedente lavoro sulla scarsa diff u-
sione di cultura civica (civicness) tra gli italiani e sulle conseguenze che questo civicness) tra gli italiani e sulle conseguenze che questo civicness
ha sulle effi  cienze amministrative regionali. È questo un lavoro troppo noto 
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per essere riportato in maniera estesa in tale circostanza. È suffi  ciente solo 
ricordare che la sua ricerca si inseriva ampiamente nella tradizione delle virtù 
civiche iniziata da Alexis de Toqueville ne La democrazia in America [La democrazia in America [La democrazia in America 1968], 
e di conseguenza – per quanto concerne l’Italia – del familismo amorale di E. familismo amorale di E. familismo amorale
Banfi eld [1976] e della cultura politica parochial descritta da Almond e Verba cultura politica parochial descritta da Almond e Verba cultura politica parochial
[1963]. Da questa prima tappa del suo percorso, Putnam ha poi continuato a 
occuparsi di cultura civica – che lui sovrappone integralmente al concetto di 
CS – e dei suoi eff etti sulla qualità della vita e delle democrazie occidentali. 
Solo ha concentrato la sua attenzione sugli Stati Uniti, pubblicando prima 
una serie di articoli [1993b, 1995a; 1995b; 1996] e poi il libro che stiamo 
commentando. 

In tutti questi lavori – e specialmente nell’ultimo – egli ha cercato di di-
mostrare, dati alla mano, il sensibile declino di CS che si sarebbe registrato in 
questo paese a partire dagli anni Cinquanta a oggi, con una brusca accelerata 
dagli anni Ottanta in poi. Rispetto a Making Democracy Work, tuttavia, non 
si assiste ad alcuna variazione rispetto alla defi nizione di CS. Questo era, e 
rimane, sinonimo di fi ducia, di norme che regolano la convivenza, di reti di 
associazionismo civico, tutti elementi che migliorano l’effi  cienza dell’orga-
nizzazione sociale promovendo iniziative prese di comune accordo [1993a, 
196; 2004, 18]. Nuovi rispetto al lavoro precedente sono invece la minimiz-
zazione del criterio storico per dare ragione della diff erente diff usione del CS 
sul territorio americano (la teoria della path dependency) e della distinzione, path dependency) e della distinzione, path dependency
prima assente, tra un capitale sociale che “apre” (bridging) e uno che “serra” bridging) e uno che “serra” bridging
(bonding). bonding). bonding

Rispetto a questo ultimo punto, i due tipi di CS riferiscono sempre di reti 
di relazioni strutturate in norme di reciprocità e di fi ducia, i due ingredien-
ti principali del CS, solo che la loro distinzione semantica designa ora una 
diff erenza tra un tipo di legame che “include” e uno che “esclude”. Il primo 
è inclusivo perché tende a inglobare nella rete anche coloro che non vi sono 
inseriti, e in questo senso viene da Putnam defi nito come un “lubrifi cante so-
ciologico” [2004, 22]; l’altro, viceversa, il capitale sociale che serra, è esclusivo 
– e in questo rappresenta “una specie di ‘supercolla’ sociale”, p. 22) – perché 
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agisce per raff orzare l’identità e la solidarietà di un gruppo a discapito di un 
altro. Non c’è un giudizio di valore su questi due tipi di CS. Per Putnam sono 
importanti entrambi, perché entrambi svolgono funzioni rilevanti di tipo coe-
sivo per gli attori e per la società.

Entrando un po’ di più nei dettagli della ricerca, la prima cosa che balza 
agli occhi del lettore leggendo il libro è la notevole massa di dati statistici 
secondari che Putnam utilizza per sostenere le sue tesi. Non si tratta di inda-
gini condotte da lui per rilevare direttamente il trend del CS in America, ma trend del CS in America, ma trend
di rilevazioni fatte da altri i cui dati sono egregiamente impiegati da Putnam 
per segnalare il costante declino della vita associativa e collettiva negli Stati 
Uniti. Eppure – come preme sottolineare a Putnam – non sempre è stato 
così. Gli Stati Uniti – aff erma l’autore, sempre dati alla mano – ha conosciuto 
momenti di intensa partecipazione civica le cui tracce si ritrovano ancora oggi 
tra quelli che lui chiama gli anziani della lunga generazione civica. Persone che 
oggi hanno tra i settanta e gli ottanta anni e che hanno contribuito al boom
partecipativo vissuto, quando erano poco più che ventenni, durante il periodo 
della seconda guerra mondiale. Questo è stato il momento più intenso di un 
trend “positivo” che, quasi ininterrottamente – tranne una pausa durante la trend “positivo” che, quasi ininterrottamente – tranne una pausa durante la trend
Grande Depressione – ha costantemente interessato gli Stati Uniti, crescendo 
fi no agli inizi degli anni Cinquanta. A partire da questi anni in poi, il trend
non solo si è interrotto, ma si è addirittura invertito. In ogni campo della 
vita – associativa, partecipativa, collettiva, religiosa – gli americani fi gli degli 
anziani della lunga generazione civica, e meglio conosciuti come i boomers e la boomers e la boomers
Generazione X, hanno smesso di fare le cose insieme agli altri e si sono ritirati Generazione X, hanno smesso di fare le cose insieme agli altri e si sono ritirati Generazione X
a vita privata, ridotta a consumo solitario e a pratiche individualistiche (come 
appunto quella di “giocare a bowling da soli”, che dà bowling da soli”, che dà bowling il titolo al libro). Quali le 
cause di questo declino? Quale la ragione della scomparsa di CS?

In ultima analisi quattro, per Putnam, sono i principali indiziati di questo 
declino, anche se solo due, alla fi ne, saranno indicati da lui come i veri re-
sponsabili. Intanto Putnam scarta altre possibili spiegazioni di questo declino. 
Scarta le ipotesi care ai conservatori americani, per i quali la crisi sarebbe da conservatori americani, per i quali la crisi sarebbe da conservatori
imputare allo stato sociale o al cambiamento della struttura familiare (meno 
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matrimoni, più divorzi, meno fi gli, più single); scarta però anche altre spie-single); scarta però anche altre spie-single
gazioni plausibili e care questa volta ai liberals americani, come il razzismo liberals americani, come il razzismo liberal
e la “fuga dei bianchi” dai quartieri neri; scarta anche l’ipotesi dell’eccessiva 
competitività delle imprese e della colonizzazione della vita sociale da parte 
del mercato. Tutte queste ipotesi sono sistematicamente smontate da Putnam 
perché non in grado di rendere effi  cacemente conto della portata del declino 
di CS (si veda per questo il cap. XV). 

Rimangono perciò i quattro indiziati, come si diceva, ovvero: 1. la pressio-
ne del tempo e del denaro sulla famiglia, che ha fatto diminuire la disponi-
bilità all’impegno civico, specialmente delle donne ora occupate nel “doppio 
lavoro”; 2. lo stress urbano, il pendolarismo e la mobilità, che limitano il 
tempo per le relazioni pubbliche e costringono a lunghi, solitari ed estenuanti 
spostamenti in macchina da una parte all’altra della città; 3. la televisione, con 
l’aumento dell’intrattenimento solitario e, infi ne, 4. il cambiamento genera-
zionale. Di questi quattro fattori, i primi due sono scartati da Putnam perché, 
al di là del loro sensato legame con il declino di CS, egli dimostra come sia 
più o meno lo stesso tra donne e uomini, tra sposati e single, tra chi ha fi gli e 
chi non ne ha, nei piccoli come nei grandi centri, in campagna come in città, 
e via discorrendo. Eliminati questi, rimangono dunque gli ultimi due indi-
ziati, quelli veri, secondo Putnam: la televisione e il cambio generazionale. La 
prima corrode la partecipazione pubblica a causa dell’intrattenimento a do-
micilio che costringe le persone, specie i teledipendenti, a restarsene a casa e a 
non sperimentare la vita in compagnia; la seconda perché ha originato nuove 
generazioni (i boomers e la boomers e la boomers Generazione X) meno orientate al civismo e alla vita Generazione X) meno orientate al civismo e alla vita Generazione X
associativa rispetto a quella cresciuta e forgiata da un intenso attivismo civico 
(gli anziani della lunga generazione civica). Tra l’altro, fa notare cinicamente 
Putnam, la lunga generazione “è stata l’ultima coorte di americani a crescere lunga generazione “è stata l’ultima coorte di americani a crescere lunga generazione
senza televisione, [così che] più a lungo una data generazione è stata esposta, 
negli anni della propria formazione, alla TV, più basso è l’impegno civico in 
età adulta” [p. 328]. Quasi a dire che eff etto della TV e mutamento genera-
zionale sono due facce della stessa medaglia.
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A conclusione del suo libro, Putnam si soff erma su due ultime questioni: 
l’importanza del CS per la qualità della vita delle persone e i suggerimenti da 
dare ai decision makers su come provare a creare (o a rigenerare) nuovo CS. decision makers su come provare a creare (o a rigenerare) nuovo CS. decision makers
Sulla prima delle due Putnam non ha particolari problemi a dimostrare l’esi-
stenza di una netta correlazione tra Indice di Capitale Sociale (composto da 
quattordici diversi indicatori, tra cui la fi ducia verso gli altri e la partecipazione 
associativa) e condizioni di benessere umano. In quegli Stati americani in cui 
l’Indice è più alto egli mostra come le persone siano anche più ricche, meglio 
istruite, meglio in salute, più felici, e come in questi territori la democrazia sia 
più effi  ciente, i suicidi di meno e dove meno diff use sono la micro-criminali-
tà, le forme di violenza fi sica e le morti infantili. Il contrario di quanto accade 
negli Stati in cui, all’opposto, l’Indice di Capitale Sociale è più basso. 

Per quanto riguarda i suggerimenti proposti per rigenerare CS, Putnam 
individua sette ambiti in cui sarebbe doveroso intervenire: la scuola, il mondo 
del lavoro, l’urbanistica, la religione, la comunicazione elettronica, la cultura 
e la politica. Per ognuna di questi egli ha indicazioni utili. Per la scuola, ad 
esempio, opportuno sarebbe promuovere programmi scolastici che sappiano 
integrare curricula formativi in senso stretto e attività pro-sociali o di impegno curricula formativi in senso stretto e attività pro-sociali o di impegno curricula
per le comunità di cui si è parte; oppure ridurre la dimensione delle scuole 
o delle classi perché il piccolo numero agevola l’interazione e l’integrazione 
tra gli individui. Per il lavoro, invece, l’indicazione va nella direzione di age-
volare il part-time per le donne o di promuovere momenti associativi dentro 
l’azienda. E così via. Nel complesso, l’elemento in comune per tutti questi 
suggerimenti è di una maggiore attenzione alla collaborazione informale e alla 
valorizzazione della dipendenza reciproca.

L’idea che Putnam ha del CS è dunque di una risorsa sociale diff usa a li-
vello societario, accumulabile e allo stesso tempo danneggiabile ed esauribile. 
La sua concezione di CS oltre che essere di tipo culturale è stata spesso accu-
sata di determinismo funzionalista (il CS svolge una funzione integrativa), e 
comunque diversa da quella proposta da Bourdieu. Per il sociologo francese, 
infatti, le cose stanno diversamente. Intanto diversa è la posizione conferita al 
CS nell’economia del suo lavoro. Mentre nella prospettiva di Putnam, come 
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abbiamo visto, il CS è centrale, come dire “spiega” le ragioni del malessere 
umano e sociale dell’America, per Bourdieu, al contrario, il CS è risorsa im-
portante, ma non determinante per gli obiettivi della sua teoria. Più incisive 
sono, in questa, i concetti di capitale economico e capitale culturale, con i 
quali dà ragione della stratifi cazione sociale e, soprattutto, dei processi di ri-
produzione sociale delle disuguaglianze. Per Bourdieu, il CS serve gli altri due 
tipi di capitale: moltiplica – come dire – la loro capacità di fare la diff erenza 
tra classi sociali elevate, o frazioni di esse, e classi, o frazioni, meno elevate. 
Inoltre il CS può servire il capitale economico e culturale separatamente e 
questo perché i detentori dell’uno (gli imprenditori) non sempre sono anche 
i detentori dell’altro (gli intellettuali). Anzi, la lotta per il dominio spesso 
si risolve dal confl itto sociale tra questi diversi possessori. Il CS si inserisce 
in questa tensione semplicemente rendendo evidente l’importanza strategica 
delle reti sociali nel raff orzare il peso di un capitale sull’altro o per relativizzare 
la loro scarsità. Negli “appunti” del 1980, così Bourdieu descrive la funzione 
del CS: “individui diversi ottengono rendimenti del tutto diff ormi da capitali, 
economici o culturali, che a grandi linee si equivalgono; e questo in ragione 
della loro diversa capacità di mobilitare le risorse dei gruppi sociali di cui 
fanno parte (dalla famiglia, ai compagni di scuola, fi no ai club più esclusivi, 
le conoscenze nobiliari, e così via)” [1980, 2]. In questa accezione, dunque, il 
CS si presenta ancora nella forma di risorsa collettiva, del gruppo, ma eviden-
te è qui la sua appropriabilità da parte dei soggetti che se ne servono per i loro 
fi ni individuali e direttamente attivabile attraverso “strategie di investimento 
sociale” [p. 2]. 

Diverso ancora è il caso di Coleman, per il quale il CS si situa a metà strada 
tra l’individuo e le condizioni poste dalle organizzazioni che condizionano le 
sue scelte. La sua è una prospettiva che, come hanno messo bene in evidenza 
sia Bagnasco [1999] che Trigilia [2005], non si colloca né sul versante dell’in-
dividuo (pur rimanendo fondamentalmente un teorico della scelta razionale) 
né in quella della struttura, ma delinea piuttosto una convergenza tra azione 
e struttura. Secondo questa prospettiva di analisi, gli attori (razionali) dispon-
gono e cercano di acquisire determinate risorse per l’azione perché di queste 
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hanno bisogno per i loro scopi; tuttavia, consapevoli che spesso certi scopi 
sono raggiungibili solo attraverso la disponibilità degli altri, i quali control-
lano e dispongono sugli eventi che interessano loro, cedono parte del loro 
potere di azione (e viceversa) per la costituzione di relazioni sociali stabili nel 
tempo che risolvono problemi di utilità attesa. È per questa ragione, aff erma 
Coleman, che si costituiscono relazioni di fi ducia, di autoritàdi autoritàdi autorit  o più in generale à o più in generale à
le norme sociali, istituzioni sociali che facilitano il raggiungimento degli scopi 
individuali. Il CS in questa accezione si sovrappone a queste e in quanto tale 
si presenta come una risorsa per l’individuo, da lui stesso creata nella relazione 
con l’altro per originare istituzioni e che favorisce la sua riuscita personale. 
Tale relazione non è però data per sempre: è necessario il contributo inces-
sante dei singoli attori che la costituiscono, funzione della volontà dei parte-
cipanti all’azione.

In conclusione, comune a tutti e tre gli studiosi del CS è l’accento posto 
sulle reti sociali a benefi cio degli individui che se ne servono. Le reti sono ri-
sorse e in quanto tali vanno costruite, sostenute e alimentate, anche in modo 
intenzionale e strategico. Si può dire, però, che mentre per Bourdieu il CS è 
in dote a certe élite che lo sfruttano e agiscono intenzionalmente per ampliare 
le disuguaglianze – a loro favore – sul piano economico e culturale, e per le 
quali l’intervento diretto e motivato dei soggetti è più che mai interpretato 
in maniera positiva dallo studioso francese, per Putnam, al contrario, il CS 
funziona più che altro a livello societario ed è a questo livello che il problema 
della scarsa dotazione andrebbe aff rontato e risolto. Coleman, da par suo, si 
situa invece a un livello intermedio tra i due: la dotazione di capitale sociale 
proprio di ogni singolo individuo è mediato dalle strutture sociali – meglio 
se chiuse e di piccola dimensione – che ne dispongono in quantità diversa e 
limitata e prodotto dagli stessi attori che ne sono coinvolti. 

In sostanza, anche se la diff erenza tra questi autori sembra minima, e tutti 
concordano sulla utilità del CS per l’azione individuale, in realtà c’è un diver-
sità che li distingue a seconda se si pone l’accento su: i) la struttura sociale,
ii) l’attore o su iii) entrambe le cose. Per tutti nel concetto di CS si descrive 
una relazione dinamica tra attore e struttura; tuttavia i loro diversi paradigmi 
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di riferimento sembrano conferire a questi termini anche un diverso peso per 
ciò che concerne l’interpretazione del CS. Nel paradigma cultural-struttura-
lista, il CS riferisce della coesione sociale in forza di una data organizzazione 
sociale, fruibile per scopi diversi dagli individui che ne sono parte. In questa 
accezione il CS si presenta come una risorsa – ipoteticamente quantifi cabile 
– in forza alle comunità o ai gruppi sociali sparsi o concentrati su un territo-
rio, incarnata nelle norme e nei codici culturali condivisi dai membri, di cui 
questi si servono senza averle prodotte, anche se in ultima istanza modifi cabili 
mediante le proprie e le altrui azioni (una variante di questa versione del CS 
si ritrova nel repubblicanesimo delle virtù delle virtù delle virt civiche proposto da Putnam). Nelciviche proposto da Putnam). Nelciviche
paradigma individualista, il CS si presenta ancora come una proprietà col-
lettiva, della rete o del gruppo di cui si è parte; tuttavia qui l’accento è posto 
sull’individuo che se ne appropria per meglio realizzare i propri fi ni, nella 
logica strumentale di massimizzazione del self-interest. Anche se l’individuo è 
artefi ce di questa rete e lavora per il suo mantenimento (vedi Bourdieu, per 
il quale CS è “il prodotto di strategie di investimento sociale”), l’accento è 
posto soprattutto sull’appropriabilità delle risorse collettive a fi ni personali. 
Teorie molto attive in questa direzione sono quella delle risorse sociali e del 
job matching, che utilizzano la job matching, che utilizzano la job matching network analysis come metodo di indagine per network analysis come metodo di indagine per network analysis
esplorare le qualità strutturali del radicamento. Nel paradigma strutturazioni-
sta (o sta (o sta neo-istituzionalista), infi ne, quello di Coleman tanto per intenderci, il 
CS si presenta come una proprietà della struttura e dell’individuo allo stesso 
momento. Gli individui danno vita a strutture sociali, volontariamente o in-
volontariamente, mediante le quali far transitare le risorse che utilizzano per 
le loro strategie. Gli individui creano le istituzioni sociali, che, fi nché durano, 
riescono a facilitare gli scambi sociali e a risolvere, è il caso di dirlo, problemi 
legati al dilemma dell’azione cooperativa.

Ci sarebbe, infi ne, un quarto paradigma da aggiungere (e quindi anche 
un diverso modo di intendere il CS). Qui ne facciamo solo accenno. Si tratta 
della proposta avanzata, in Italia, da P. Donati [2003], che interpreta il CS in 
termini relazionali. Nel suo paradigma relazionale ci si riferisce al CS in ter-relazionale ci si riferisce al CS in ter-relazionale
mini di socialitàsocialitàsocialit . Si tratta di un’accezione piuttosto ristretta e limitata del CS 
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che informa sulla capacità propria della famiglia di creare forme di solidarietà 
primarie (capitale sociale primario), distinte da quelle secondarie generate sem-
pre dalla famiglia ma nei confronti di altri attori della società civile (capitale 
sociale secondario). Questa accezione del CS è ancora circoscritta a un circolo 
piuttosto piccolo di studiosi, la cui produzione in questo ambito di studi è 
ancora limitato a quell’unico volume che ne raccoglie i contributi [Donati 
2003]. Sarà il futuro a dirci se e quanto tale prospettiva sarà in grado di intac-
care il predominio, fi nora indiscusso, degli altri paradigmi.
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Francesco Ramella

Siamo davvero destinati a giocare da soli?
Note sul libro di Robert Putnam

Premessa: il tema del libro

Bowling alone è owling alone è owling alone il titolo originale del libro di Robert Putnam, uscito negli 
Stati Uniti nel 2000. Nella versione italiana – pubblicata dal Mulino nel 

2004, a cura di Roberto Cartocci – il titolo suona meno accattivante. È stato 
tradotto con Capitale sociale e individualismo. La scelta non è però arbitraria, 
visto che questi due temi – il primo esplicitamente, il secondo più sullo sfon-
do – costituiscono i due fuochi centrali del volume. Putnam, infatti, vuole 
denunciare l’indebolimento delle relazioni sociali e dell’impegno civico che da 
qualche decennio si registra negli Stati Uniti, ovvero l’erosione dei legami che 
uniscono l’individuo alla “comunità”. Il calo delle persone iscritte alle leghe di à”. Il calo delle persone iscritte alle leghe di à
bowling, nonostante sia aumentato il numero dei giocatori, riassume effi  ca-
cemente una tendenza che preoccupa profondamente lo studioso americano. 
Il bowling, in fondo, “è in tutto e per tutto il gioco dell’americano medio 
– diff uso tra gli uomini e le donne, tra le coppie e i single, tra la classe operaia 
e la classe media, tra i giovani e gli anziani” (p. 142). 

Possibile che andare a giocare da soli, senza essere iscritti a una associazio-
ne sportiva, celi un’allarmante “patologia sociale”? Che ciò accada nel Paese 
che ha sancito la libertà individuale come diritto inalienabile di ogni uomo? 
Nella società che più di ogni altra si affi  da alla “libera competizione” tra gli 
individui, ritenendoli i principali responsabili del loro successo o fallimento, 
nell’economia così come nella società? È possibile. Almeno questa è la tesi di 
Putnam. Non tanto perché – come sostiene il proprietario di una delle più 
grandi catene di sale da bowling – i giocatori iscritti alle leghe “consumano 
birra e pizza tre volte di più dei giocatori isolati”, ma perché con il ridursi delle 
affi  liazioni associative diminuiscono anche le interazioni sociali. 
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È quest’ultimo aspetto a risultare problematico. Come ci ricorda infatti 
Putnam, la “virtù civica” dei cittadini “è molto più forte se incorporata in 
una fi tta rete di relazioni sociali reciproche” (p. 14). Ciò che lo preoccupa, 
dunque, è che negli Stati Uniti stia venendo meno quell’equilibrio tra libertà 
individuale e legami collettivi, che Tocqueville aveva indicato come l’ingre-
diente di successo della democrazia americana. Che al posto di uno spirito 
pubblico fondato sull’interesse “bene inteso” e su una diff usa partecipazione, 
fi nisca invece per prevalere una forma deteriore di individualismo, che induce 
i cittadini a credere di poter essere autosuffi  cienti rinchiudendosi nella sfera 
privata e disinteressandosi degli “aff ari comuni”. Così Tocqueville descrive 
l’individualismo contrapponendolo all’egoismo, ovvero a un amore appassio-
nato ed esagerato di sé: 

L’individualismo invece è un sentimento rifl essivo e tranquillo, che dispone ogni 
cittadino a isolarsi dalla massa dei suoi simili, a mettersi da parte con la sua fa-
miglia e i suoi amici, in modo che, dopo essersi creato una piccola società per 
proprio uso, abbandona volentieri la grande società a se stessa. (…) L’egoismo 
dissecca il germe di tutte le virtù, l’individualismo dissecca da principio solo la 
fonte delle virtù pubbliche, ma a lungo andare attacca e distrugge tutte le altre e 
fi nisce per essere assorbito nell’egoismo [Tocqueville 1996, 515].

I saggi che Putnam ha dedicato a questo tema sono ormai molto noti, a 
partire dal suo fortunato libro sul regionalismo italiano. Le sue ricerche hanno 
avuto il merito di indirizzare il dibattito della comunità scientifi ca e l’agenda 
di molte istituzioni politiche, alla riscoperta del ruolo delle relazioni sociali e 
degli orientamenti culturali nello sviluppo economico e civile. In queste pa-
gine mi propongo due obiettivi. Inizierò illustrando i contenuti del libro per 
quanti non lo abbiano ancora letto. Successivamente mi soff ermerò su alcuni 
interrogativi suscitati dalla sua lettura.
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I contenuti del libro

Come ho anticipato Bowling Alone presenta una rifl essione sul cambiamento Bowling Alone presenta una rifl essione sul cambiamento Bowling Alone
sociale negli Stati Uniti, più precisamente sui mutamenti che hanno investito 
nell’ultimo secolo la “vita civica e sociale nelle comunità americane” (p. 14). 
A diff erenza del precedente [Putnam 1993], dedicato all’infl uenza delle tra-
dizioni civiche sul rendimento istituzionale delle regioni italiane, nel nuovo dizioni civiche sul rendimento istituzionale delle regioni italiane, nel nuovo dizioni civiche
libro la rifl essione si concentra sul tema del “capitale sociale”, cioè sulle “reti 
sociali e le norme di reciprocità e affi  dabilità che ne derivano”. Riprendendo 
l’impostazione di Coleman, il concetto viene riferito alle relazioni tra gli indi-
vidui. Il capitale sociale, tuttavia, presenta sia un aspetto individuale che uno 
collettivo; un volto privato e uno pubblico. Le relazioni interpersonali non 
interessano solamente i soggetti che vi sono direttamente coinvolti ma produ-
cono anche esternalità. Insieme a quello privato possono quindi aumentare il 
benessere pubblico, migliorando l’effi  cienza e la qualità della vita collettiva. 
Le reti di rapporti che uniscono gli individui, infatti, tendono a creare una 
trama di obbligazioni reciproche, che stimola la diff usione di norme di reci-
procità. Quando queste ultime si generalizzano ne seguono vantaggi per tutta 
la comunità. 

Non sempre ciò si verifi ca. Putnam ha preso sul serio le critiche mosse al 
suo libro precedente, in particolare quelle che sottolineano il carattere “par-
ticolaristico” delle reti e gli eff etti talvolta negativi del capitale sociale, sia per 
gli individui che per la società [Portes 1998; Trigilia 1999]. Riconosce che le 
forme assunte dal capitale sociale e i suoi diversi usi possono produrre conse-
guenze indesiderate. Per rendere conto di questo aspetto Putnam introduce 
la distinzione – che costituisce una novità concettuale di questo libro – tra il 
capitale sociale “che serra” (bonding social capital ) e quello che apre (bridging
social capital). Il primo si basa su reti dense, tendenzialmente chiuse verso social capital). Il primo si basa su reti dense, tendenzialmente chiuse verso social capital
l’esterno, che assicurano forti solidarietà di gruppo e sostegno ai propri mem-
bri: delimitano cioè comunità sociali omogenee. Il capitale sociale “che apre”, 
al contrario, disegna trame relazionali più eterogenee, a “maglia larga”. Tende 
a connettere individui appartenenti a cerchie sociali diverse, favorendo così la 
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formazione di identità e reti di solidarietà meno escludenti, che sostengono 
norme di reciprocità generalizzata. 

Questi due tipi di capitale sociale non si escludono a vicenda e possono ave-
re entrambi eff etti positivi a seconda delle circostanze. Tuttavia il primo tipo, 
che produce forti solidarietà di gruppo, è più probabile che abbia ricadute 
esterne (sugli esclusi e sulla società più ampia) di tipo negativo. Come ricono-
sce lo stesso autore, la mancanza di dati aggregati rende però questa distinzione 
poco sviluppata nella parte centrale del libro, dedicata allo studio delle trasfor-
mazioni del capitale sociale e dell’impegno civico negli Stati Uniti. 

Putnam analizza questi cambiamenti attraverso un’ampia batteria di indi-
catori riguardanti il coinvolgimento relazionale degli americani in diverse sfe-
re sociali: in politica e nella vita pubblica (nel voto, nell’interesse per l’attualità 
e la politica, nell’identifi cazione partitica e nella militanza ecc.); nella parte-
cipazione civica e nelle associazioni intermedie (club, gruppi di volontariato, 
organizzazioni degli interessi ecc.); nella partecipazione religiosa (soprattutto 
nelle confessioni maggiormente proiettate verso l’impegno comunitario); nel-
le relazioni sociali informali, nelle attività fi lantropiche, nella fi ducia verso gli 
altri ecc. 

È a partire da questa mole imponente di dati – provenienti da ricerche, 
censimenti e sondaggi – che Putnam constata una consistente erosione del 
capitale sociale nel corso del XX secolo. Seppure registra qualche dato in con-
trotendenza (nella crescita del volontariato giovanile, nelle relazioni mediate 
da internet, nell’aumento delle attività legate alle confessioni evangeliche e ai 
gruppi di auto-aiuto) il trend di declino risulta piuttosto evidente. Mentre 
nella prima parte del secolo scorso si era verifi cato un vistoso incremento della 
partecipazione pubblica, nel corso degli ultimi decenni si registra una netta 
inversione di tendenza: 

durante i primi due terzi del XX secolo una vigorosa ondata ha condotto gli ame-
ricani verso un impegno sempre più profondo nella vita delle loro comunità; ma 
pochi decenni fa – silenziosamente e senza avvertimenti – quell’onda si è ritirata 
e siamo stati raggiunti da una corrente infi da. Senza accorgercene all’inizio, negli 

QTS_2006.indd   344 16/08/2006   13.02.06



Siamo davvero destinati a giocare da soli? | Siamo davvero destinati a giocare da soli? | Siamo davvero destinati a giocare da soli? 345 

ultimi trent’anni ci siamo allontanati gli uni dagli altri e dalle nostre comunità 
(pp. 27-28).

Si tratta di un dato allarmante poiché – come abbiamo detto – il capitale 
sociale favorisce il benessere individuale e sociale, aiutando le persone a rag-
giungere i loro scopi e a risolvere più facilmente i problemi collettivi. Appli-
cando un metodo già impiegato nello studio sulle regioni italiane, Putnam 
verifi ca questa infl uenza positiva a livello “ecologico”, in una comparazione 
tra i vari stati americani mediante un indice di capitale sociale elaborato a par-indice di capitale sociale elaborato a par-indice di capitale sociale
tire da 14 indicatori di “reti formali e informali di comunità e di fi ducia socia-
le” (p. 350). Ma ne trova traccia anche in tutta una serie di altre ricerche che 
dimostrano gli eff etti benefi ci esercitati dal capitale sociale sull’istruzione e 
sul benessere dei bambini (cap. XVII), sulla sicurezza e sulla qualità della vita 
urbana (cap. XVIII), sullo sviluppo dell’economia e dell’occupazione (XIX), 
sulla salute e sulla soddisfazione per la vita (cap. XX), sulla vitalità e la qualità 
della democrazia (cap. XXI). 

Quali sono i fattori di questo declino? Gli indiziati sono molti, ma alla fi ne 
i “colpevoli” vengono trovati. Dopo aver analizzato e discusso varie interpre-
tazioni possibili, Putnam fornisce una spiegazione multifattoriale di questo 
fenomeno. La riduzione del tempo libero (specie tra la classe media istruita), 
le diffi  coltà economiche, la moltiplicazione delle famiglie a doppia carriera, 
i processi di trasformazione urbana (con l’espansione dei sobborghi metro-
politani e del pendolarismo casa-lavoro) sono tutti fattori che incidono sul 
minore coinvolgimento degli americani nella vita delle loro comunità. Ne 
spiegano, tuttavia, solo una parte ridotta che viene stimata intorno al 20%. 
Altre cause risultano più rilevanti. La diff usione della televisione e di altre 
forme di intrattenimento elettronico – che tendono a isolare gli individui pri-
vatizzando i loro stili di vita – esercitano un maggiore impatto, pari a circa il 
25%. Tuttavia è il cambiamento generazionale ad apparire come il “maggiore 
responsabile”, rendendo conto di circa la metà del declino civico americano. 
Ci sono eff etti di interazione tra gli ultimi due fattori ma entrambi giocano un 
ruolo autonomo, con il secondo che risulta comunque preminente. 
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L’erosione del capitale sociale viene infatti associata alla progressiva scom-
parsa della “lunga generazione civica”: quella dei nati tra il 1910 e il 1940, che 
hanno vissuto le esperienze della grande depressione e della seconda guerra 
mondiale negli anni cruciali della loro formazione. A confronto dei soggetti 
socializzati in questo periodo le coorti successive risultano assai meno civi-
che, nonostante abbiano benefi ciato di una fase di benessere e di opportunità 
educative senza precedenti. Soprattutto questo secondo aspetto – che a livello 
individuale risulta un forte “predittore” dell’impegno civico – dovrebbe al 
contrario orientarle verso una maggiore partecipazione. Ciononostante le “ge-
nerazioni post-belliche” appaiono maggiormente individualiste e materialiste 
(contrariamente alle cose che ci ha raccontato Inglehart). Si tratta di gene-
razioni “socialmente isolate”. Seppure più tolleranti delle precedenti, sono 
povere di capitale sociale, diffi  denti e scettiche verso gli altri. Alienate e deluse 
dalle istituzioni collettive, appaiono pure inquiete e infelici a livello indivi-
duale. Qualche segnale positivo, tuttavia, si intravede nelle leve più giovani, 
che manifestano un aumento della disponibilità verso il volontariato.

L’ultima parte del libro è dedicata a individuare una terapia per contrastare 
la dissoluzione del capitale sociale e raff orzare questi segnali positivi. Dalla 
diagnosi si passa dunque alla terapia, nella convinzione che il declino civico 
possa essere rovesciato. Una speranza che Putnam corrobora attraverso una 
rilettura di quella che gli storici hanno battezzato come l’“Epoca progressista”. 
A cavallo tra fi ne Ottocento e inizio Novecento gli Stati Uniti attraversano un 
periodo di radicali cambiamenti strutturali, che provocano accentuate disu-
guaglianze e tensioni sociali, associandosi anche a fenomeni di disordine pub-
blico e corruzione politica. Tuttavia proprio in questo scenario – che Putnam 
ritiene molto simile a quello attuale – emerge una forte reazione che innesca 
una fase di “eccezionale creatività sociale” e una rivitalizzazione della vita civi-
ca. In questi anni, infatti, viene creata la gran parte delle associazioni sociali e 
delle organizzazioni di massa che forniscono agli Stati Uniti una straordinaria 
e resistente “infrastruttura civica”. Questa nuova dotazione di capitale sociale, 
inoltre, pone le premesse per un profondo rinnovamento politico-istituzio-
nale a cavallo tra i due secoli. Come rileva l’autore “l’investimento in capitale 
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sociale non ha rappresentato un’alternativa ma un prerequisito per la mobili-
tazione politica e la riforma” (p. 463). Nell’ultimo capitolo Putnam si richia-
ma esplicitamente a questa esperienza per delineare un’agenda di lavoro per i 
“capitalisti sociali”, lanciando un appello per un movimento di riforma politi-
ca e sociale e indicando misure concrete per contrastare il declino civico. 

Alcune osservazioni

Bowling Alone rappresenta un bell’aff resco, documentato, sulle trasformazioni Bowling Alone rappresenta un bell’aff resco, documentato, sulle trasformazioni Bowling Alone
della socialità americana. Non tutti gli studiosi concordano sullo scenario che 
viene tratteggiato. A più riprese si è aperta una disputa sul tipo di indicatori 
utilizzati da Putnam anche in articoli precedenti la versione fi nale del libro [si 
veda ad esempio Putnam 1995, 1996 e Paxton 1999]. Non è qui il caso di ad-
dentrarsi in tali questioni. Darò per buono il quadro presentato nel libro, che 
peraltro si avvale di una mole notevole di dati provenienti da fonti diverse. 
Rispetto al volume dedicato al caso italiano si notano alcune diff erenze. Come 
ho già detto il fuoco analitico si sposta e si amplia. Seppure il concetto di 
capitale sociale era già presente nel libro del 1993, stavolta diventa il centro 
dell’analisi. La defi nizione che ne viene data è chiaramente di tipo relazionale, 
fa riferimento ai rapporti interpersonali, anche se poi i dati vengono aggregati 
a livello ecologico seguendo una pista esplicativa di tipo macro. La prospettiva 
temporale, inoltre, si accorcia e l’utilizzo dei dati storici risulta più “controlla-
to”. Ciò consente di attenuare i rischi di determinismo storico che erano stati 
sottolineati a proposito dell’opera precedente. Facendo regredire addirittura al 
medioevo la ricerca delle cause del rendimento delle regioni italiane, Putnam 
tendeva in eff etti a sovraccaricare il modello della “dipendenza dal percorso 
storico” (path dependencestorico” (path dependencestorico” ( ) e dei circoli autorinforzantisi (path dependence) e dei circoli autorinforzantisi (path dependence self-reinforcing). L’in-self-reinforcing). L’in-self-reinforcing
sistenza sulle continuità di lungo periodo e sulla stabilità degli equilibri sociali 
ereditati dalla storia conduceva a una reifi cazione dei contesti socio-culturali reifi cazione dei contesti socio-culturali reifi cazione
(le comunità civiche o non civiche): le strutture relazionali e normative eredi-
tate dal passato risultavano in grado di “determinare”, in maniera sostanzial-
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mente unidirezionale, tanto l’azione individuale che lo sviluppo economico e 
il rendimento istituzionale [Ramella 1997].

Nel libro sull’America questo rischio risulta attenuato, non solo perché 
l’arco temporale preso in esame – per quanto ampio – risulta più limitato, ma 
anche perché l’accumulazione o l’erosione del capitale sociale non seguono 
in maniera lineare e meccanica il processo di modernizzazione; sono anche il 
frutto delle strategie e degli sforzi organizzativi degli attori sociali e politici. 
Insomma i “circoli virtuosi” possono dissolversi a seguito del mutamento so-
ciale, così come i “circoli viziosi” possono essere interrotti tramite interventi 
adeguati. Ancora una volta, però, la politica e le istituzioni pubbliche vengono 
parzialmente sottovalutate. Sia parlando dell’epoca progressista che dell’agen-
da attuale per i “capitalisti sociali”, Putnam pone l’accento principalmente 
su una mobilitazione intellettuale e su un movimento di tipo comunitario. 
Li vede come precondizioni ineludibili per la riforma politica. Così facendo, 
tuttavia, sembra trascurare del tutto che oggi, a livello locale, molti sforzi per 
attivare canali di partecipazione e di governance inclusiva – dagli esperimenti governance inclusiva – dagli esperimenti governance
di democrazia deliberativa, alle varie politiche basate sul partenariato – pro-
vengono spesso proprio dalle istituzioni politiche, che cercano così di ottenere 
una maggiore legittimazione ed effi  cacia per i propri interventi [Bobbio 2005; 
Donolo 2005; Pellizzoni 2005; Ramella 2005a]. Ciò detto, rimane il fatto 
che Putnam riconosce e tematizza in maniera più esplicita che in passato le 
modalità di creazione intenzionale e sperimentale del capitale sociale [Evans 
1996; Trigilia 2005].

Altro aspetto di interesse del libro è la diff erenziazione tra forme bonding e bonding e bonding
bridging del capitale sociale. Putnam apre cosbridging del capitale sociale. Putnam apre cosbridging ì qualche spiraglio per l’indivi-
duazione dei “lati oscuri” delle reti sociali, che producono eff etti indesiderati 
sia a livello individuale che collettivo. Come ho anticipato, questa suddivi-
sione non trova però uno spazio eff ettivo nell’analisi dei dati. Risulta inoltre 
poco approfondita, soprattutto con riferimento alla distinzione tra legami for-
ti e deboli ormai ampiamente diff usa nella letteratura sulle reti e sul capitale 
sociale. In particolare, non viene aff rontata la questione del mix di legami e di 
capitale sociale che risulta maggiormente effi  cace in relazione a diversi tipi di 
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obiettivi. Si tratta invece di una rifl essione che merita di essere approfondita. 
In sociologia economica, ad esempio, nella letteratura sul mercato del lavoro, 
sullo sviluppo, sull’innovazione tecnologica e sulla performance delle imprese, 
ha mostrato di essere molto fruttuosa per evidenziare i meccanismi specifi ci 
che permettono alle reti interpersonali di esercitare una concreta infl uenza 
sui risultati raggiunti dagli attori [sul punto si vedano Uzzi 1997, 1991; Burt 
2001; Catanzaro 2004; Ramella 2005b]. 

Ma veniamo adesso alla tesi fondamentale del libro. Alla fi ne della lettu-
ra si esce con l’impressione che nel puntare il fuoco sulle diverse esperienze 
generazionali, sui mutamenti nelle relazioni sociali indotte dalla crescita del 
benessere, dalla modernizzazione e dalle nuove tecnologie, Putnam colga al-
cuni elementi esplicativi di rilievo. Il fuoco generazionale, del resto, risulta 
un aspetto cruciale per capire le “ondate” di partecipazione che si sono suc-
cedute nelle democrazie avanzate nei decenni post-bellici. Se da un lato non 
va sottovalutato il carattere ciclico dei fenomeni di partecipazione – gli shift-
ing involvementsing involvementsing  di cui ci parla Albert Hirschman [ involvements di cui ci parla Albert Hirschman [ involvements 1995] – dall’altro alcune 
generazioni compiono il loro processo di “maturazione” sociale e politica in 
contesti storici particolari, che gli conferiscono un imprinting particolare, piimprinting particolare, piimprinting ù 
o meno incline alla partecipazione pubblica. 

Ci sono tuttavia due aspetti da sottolineare a proposito della “tesi genera-
zionale”. Il primo riguarda da vicino Bowling Alone; l’altro invece i tentativi 
di trasporre questa logica di spiegazione – e la “tesi di Putnam” – a livelli più 
ampi, mediante comparazioni (sincroniche e diacroniche) tra una moltepli-
cità di paesi. Vediamo il primo aspetto. Come dicevo la pista generazionale 
risulta interessante, viene però sviluppata in maniera insoddisfacente. Cos’è 
che rende le ultime generazioni americane – in particolare i baby boomers (i baby boomers (i baby boomers
nati tra il 1946 e il 1964) e la generazione X (i nati tra il 1965 e il 1980) – così 
poco civiche? Dalla lettura del libro sembra di capire che si tratta dell’eff etto 
congiunto di due insiemi di fattori: 1) la mancanza di eventi storici che rinfor-
zano l’identifi cazione positiva con la nazione e la comunità; 2) l’azione delle 
trasformazioni sociali (diff usione della televisione, disordine urbano ecc.) che 
“colpiscono” le generazioni post-belliche proprio negli anni cruciali della for-
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mazione. In sintesi: la lunga generazione civica ha vissuto vicende collettive di 
grande impatto – come la seconda guerra mondiale – mentre quelle successive 
si sono formate guardando la televisione e hanno sperimentato gli eff etti nega-
tivi di crisi istituzionali come il Watergate e la guerra del Vietnam. 

Questa lettura non sembra del tutto esauriente, anche perché torna poco 
con i dati che mostra lo stesso Putnam. È vero che le ultime generazioni ri-
sultano sempre sotto-dotate di capitale sociale e meno propense all’impegno 
civico rispetto alle precedenti, ma l’avvio di questo trend negativo varia no-
tevolmente a seconda degli indicatori utilizzati. Tenendo sotto controllo l’età 
degli intervistati e i livelli di istruzione, si osserva che il declino inizia in date 
diff erenti ed è quindi “innescato” da generazioni diverse, seppure tende poi ad 
accentuarsi col tempo: nella lettura dei giornali e nel voto per le presidenziali, 
la discesa inizia già con le coorti nate tra gli anni Venti e Trenta; nella fi ducia 
interpersonale a metà degli anni Trenta; nel lavoro di comunità dopo il 1940; 
nell’interesse per la politica e nella frequenza alle funzioni religiose le coorti 
nate nei primi decenni del secolo presentano già un andamento declinante; 
la membership associativa, invece, inizia a calare leggermente soprattutto con 
i nati dopo il 1950 (pp. 306-7, tabb. 14.2a e 14.2b). Quanto conta l’eff etto 
generazionale e quanto l’eff etto periodo (il clima in cui sono immerse tutte le 
coorti al momento delle rilevazioni) per ognuno di questi indicatori? Esistono 
cause diverse che spiegano l’avvio anticipato o ritardato di questo declino? 
Diffi  cile dirlo sulla base di quanto ci viene raccontato da Putnam. 

Rimane il dubbio che questi andamenti – con la loro accelerazione nel-
l’ultima parte del secolo scorso – vadano letti anche alla luce del modello di 
sviluppo più complessivo seguito dagli Stati Uniti nel secondo dopoguerra, 
basato sul ruolo fondamentale del mercato e dei consumi privati nella regola-
zione della vita sociale ed economica. Questo punto non viene mai sviluppato 
adeguatamente, mentre andrebbe posto in discussione in modo più esplicito 
anche per quanto riguarda le prospettive future. Con riferimento all’attualità, 
ad esempio, sono poco approfonditi gli eff etti delle nuove tecnologie della 
comunicazione (dalla diff usione dei cellulari a internet) sulla struttura econo-
mica, così come sulle forme di socialità e sulle capacità di mobilitazione “dal 
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basso”. Non vengono, inoltre, discussi i “nuovi” modelli di organizzazione 
e di regolazione delle attività produttive. È però singolare che in un libro in 
cui si parla delle varie forme di capitale sociale, i temi della “società in rete” 
[Castells 2002], della strutturazione reticolare delle imprese, della produzione 
post-fordista, della new economy vengano cosnew economy vengano cosnew economy ì trascurati. Ed è singolare perché 
i contributi in questa direzione non mancano, come sa anche Putnam. 

Da diversi anni, infatti, il ruolo economico delle reti e del capitale sociale è 
tornato al centro della rifl essione teorica e della ricerca empirica, sia nella so-
ciologia che in svariate branche dell’economia [per una panoramica introdut-
tiva si vedano: Powell e Smith-Doerr 1994; Piselli 1995; Lipparini 2002; Gra-
novetter 2004]. Seppure da prospettive disciplinari e teoriche molto diverse, 
in queste rifl essioni viene sottolineata l’importanza delle relazioni sociali nello 
strutturare accordi di collaborazione e processi di comunicazione, dentro e 
fuori le aziende, che risultano essenziali per l’innovazione e la diff usione di 
nuova conoscenza. Forme di apprendimento collettivo, basate su interazioni 
orizzontali e cooperative, sono considerate un presupposto essenziale per il 
dinamismo economico e lo sviluppo. Secondo alcuni i mutamenti tecnologici 
e sociali degli ultimi decenni prefi gurano una nuova forma di economia, la 
net-economy, che sfrutta sistematicamente i vantaggi dell’interazione a rete 
[Rossi 2003, 2005; Rullani 2001, 2004]. È possibile che tutto ciò non sia in 
contraddizione con una forte frammentazione del mercato del lavoro, con 
una crescente individualizzazione delle carriere lavorative e con una ulteriore 
“privatizzazione” degli stili di vita; ma la cosa non è aff atto scontata e andreb-
be discussa.

Vengo al secondo punto che intendo sollevare a proposito della “tesi gene-
razionale”. Si tratta di un argomento da “maneggiare con cautela”, soprattutto 
quando si passa dallo studio di un singolo Paese (come fa Putnam) ad analisi 
cross-national di vasto raggio, volte a rilevare i mutamenti socio-culturali e le 
tendenze alla partecipazione civile e politica in contesti molto diversi tra loro 
(come negli studi di Ronald Inglehart; si veda ad esempio il suo libro del 1997
sulla società postmoderna). Le esperienze generazionali – e le possibilità che 
si creino “legami” come quelli descritti da Karl Mannheim (1986) – possono 
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essere colte solamente in un’ottica relazionale, analizzando le vicende delle va-
rie coorti alla luce di due dimensioni: da un lato i rapporti con le generazioni 
precedenti; dall’altro la dialettica tra fattori esogeni ed endogeni rispetto al 
contesto socio-culturale e territoriale degli attori. 

Il profi lo distintivo di una generazione risulta pienamente decifrabile solo 
all’interno della dialettica di continuità/discontinuità che la lega alle altre. 
Le relazioni con queste ultime sono modellate sia dagli stessi eventi storico-
sociali vissuti come “contemporanei” – che distribuiscono però costi e op-
portunità variabili secondo le classi di età – sia di quelli vissuti nei rispettivi 
anni di formazione. Sono inoltre infl uenzate da accadimenti sovra-nazionali 
(oggi diremmo globali), così come dalle specifi che storie nazionali/locali e 
dai contesti socio-istituzionali in cui si muovono gli attori. Questa ulteriore 
dialettica (locale/globale), oltre ad assumere connotazioni molto diff erenziate 
nelle macro-aree politico-culturali-religiose del mondo, introduce anche una 
spiccata variabilità al loro interno, fi n dentro i singoli Stati. Tutta questa ric-
chezza viene notevolmente appiattita, se non persa, in comparazioni ad ampio 
raggio, che pur utilizzando gli stessi indicatori, non riescono a coglierne in 
maniera appropriata né il signifi cato “contestuale”, né il gioco complesso delle 
loro combinazioni. 

Questo elemento emerge chiaramente nell’ultimo studio di Loredana 
Sciolla [2004]. Guardando allo “spirito civico” che ci viene presentato in rife-
rimento ad alcuni Paesi occidentali, si capisce che dietro questa “confi gurazio-
ne valoriale” si celano rappresentazioni identitarie e modelli di sociabilità di 
gruppi sociali che si sono formati in ambienti distinti. La “civile rettitudine” 
in Italia sembra narrare la storia della piccola borghesia moderata, che non 
ha mai mostrato grandi slanci partecipativi. Altrove – ad esempio negli Stati 
Uniti – ci racconta un’altra vicenda. Gli “stessi” valori, collocati in contesti 
storico-istituzionali diff erenti, hanno ricadute diverse sul piano della parteci-
pazione pubblica, dei rapporti con le istituzioni e delle “eredità generazionali” 
trasmesse.

Ritornando ad esempio al tema dell’erosione del capitale sociale, non 
casualmente lo studio della Sciolla ci mostra che esso segue un andamento 
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temporale diff orme nei vari Paesi e questo dipende ovviamente anche dai re-
lativi punti di partenza. All’inizio del nuovo millennio, inoltre, in molti Stati 
(specialmente in Europa) si nota un risveglio della partecipazione pubblica 
e della mobilitazione politica (sui temi della pace, della globalizzazione ecc.) 
che interessa molti giovani. Un segnale in netto contrasto con il trend descrit-
to da Putnam. E tuttavia, anche in questo caso, si tratta di un trend diffi  cile 
da generalizzare come mostrano le diffi  coltà nella partecipazione civile e po-
litica nelle neo-democrazie dell’Europa dell’est. Allargando ulteriormente la 
visuale, un fenomeno inverso si registra in Cina dove l’apertura alle riforme 
economiche e la chiusura verso quelle politiche – sfociata nella “drammatica” 
esperienza di piazza Tienanmen – ha indotto le nuove generazioni a disinve-
stire dalla partecipazione pubblica proiettandosi massicciamente in direzione 
della sfera economica e privata [Rampini 2005].

Si tratta di pochi esempi per dire che al posto di analisi cross-national ad cross-national ad cross-national
ampio raggio, sul tema del capitale sociale risultano oggi più utili compara-
zioni limitate (pochi casi di studio nazionali o sub-nazionali) e ricerche con-
dotte a livello micro, anche utilizzando gli strumenti messi a disposizione dalla anche utilizzando gli strumenti messi a disposizione dalla anche
network analysis. Questo tipo di studi – che permette un controllo maggiore 
del contesto e delle “strutture di interazione” – risulta infatti fecondo per 
capire i meccanismi di genesi del capitale sociale, le forme che esso assume, 
e l’infl uenza che può esercitare sul piano individuale e collettivo. Ciò non 
signifi ca – come da alcune parti si sostiene – che, dato il carattere relazionale 
di questo concetto, esso si presti solamente per strategie di indagine “micro” 
mediante l’analisi di rete [Barbieri 2005]. Risulta invece maggiormente pro-
mettente una prospettiva multidimensionale che utilizzi indicatori e metodi 
di rilevazione adeguati per i vari livelli e che sia aperta all’integrazione di 
diverse prospettive di ricerca [Amaturo 2003; Chiesi 2003; Catanzaro 2004; 
Ramella e Trigilia 2005]. Non si intende quindi negare l’utilità di analisi ma-
cro purché sia chiaro un duplice passaggio: 1) che quando si utilizzano indi-
catori di tipo ecologico si tratta di proxy per rilevare forme di capitale sociale proxy per rilevare forme di capitale sociale proxy
imputabili all’interazione tra gli attori individuali (che possono essere persone 
ma anche singole imprese) o collettivi (come le associazioni degli interessi, le 
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agenzie di governo ecc.); 2) che una convincente spiegazione dei fenomeni 
macro – secondo una prospettiva di individualismo metodologico – deve co-
munque passare attraverso una plausibile (fondata) spiegazione di tipo micro 
che tenga conto degli specifi ci contesti d’interazione [Boudon 1985; Barbera 
2004; Coleman 2005]. 
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Riccardo Cruzzolin

Gianfranco Poggi, Incontro con Max Weber, il Mulino, Bologna, 2004

Le opere di storia della sociologia di Poggi appaiono contraddistinte da uno 
stile peculiare. Lo si evince scorrendo le pagine delle sue monografi e su 

Durkheim, Simmel e Weber. Egli, infatti, non si limita a proporre una rico-
struzione del pensiero di tali autori, ma fornisce chiavi di lettura che tentano 
d’attualizzarne il pensiero. A riguardo, è emblematica l’analisi che Poggi com-
pie dell’opera più importante di Simmel, Filosofi a del denaro. Qui, egli trae 
spunto soprattutto dalla capacità evocativa della fi gura dello scambio mone-
tario al fi ne di penetrare e rendere evidente il funzionamento più intimo della 
modernità. Questi lavori non sono, dunque, solo ricostruzioni, ma tentativi 
di far dialogare l’eredità intellettuale di simili maestri con i segni del nostro 
tempo.

In secondo luogo, nelle opere di Poggi la proposta dei vari argomenti sem-
bra seguire un certo ordine. Di norma, egli inizia richiamando il contesto sto-
rico e politico che fa da sfondo all’autore. Vengono poi le vicende biografi che 
di quest’ultimo, utili per cogliere eventuali idiosincrasie o svolte rintracciabili 
nella sua opera. Infi ne, aggredisce il pensiero dell’autore aff rontando da subito 
gli aspetti fondativi: l’eventuale presenza di un’antropologia fi losofi ca e le que-
stioni epistemologiche. Nel caso di Durkheim ciò ha voluto dire cimentarsi 
con la questione della “realtà” dei fatti sociali e degli eff etti emergenti; mentre, 
riguardo a Simmel, questo modo di procedere ha reso necessario chiarire in 
prima battuta il concetto d’azione sociale elaborato da tale autore e la distin-
zione che egli pone tra spirito soggettivo e spirito oggettivo. Nella monografi a 
di Weber, invece, il punto d’attacco è rappresentato dalla chiarifi cazione delle 
premesse antropologiche presenti in gran parte del suo lavoro.

In tutto ciò Poggi rivela una certa maestria; egli infatti utilizza queste in-
tuizioni iniziali come spole con cui imbastire il prosieguo della dissertazione 

QTS_2006.indd   359 16/08/2006   13.02.10



360 | Riccardo CRUZZOLIN

riuscendo alla fi ne a dare una certa unitarietà a opere che si presentano assai 
frammentate a un primo sguardo. 

Nel suo lavoro su Weber, un simile modo di procedere è tradito dai con-
tinui richiami all’antropologia fi losofi ca tacitamente espressa da tale autore: 
ossia all’esigenza tipicamente umana di dover attribuire un signifi cato al pro-
prio agire, esigenza che può presupporre un processo di razionalizzazione ma 
che non può essere razionalmente argomentata. 

Poggi mostra come una simile presa di posizione si sia riverberata sia sulle 
proposte epistemologiche e metodologiche di tale autore, sia sulla scelta degli 
argomenti da aff rontare. Per quanto riguarda le questioni epistemologiche, 
l’importanza data all’attribuzione di signifi cato ha consentito di integrare ap-
proccio idiografi co e approccio nomotetico. Questo poiché mentre la storia è 
“scienza delle intenzioni”, ossia prende spunto dall’agire di singoli individui, 
la sociologia mostra come tali intenzioni possono emergere solo seguendo 
strade già tracciate, ossia ammantandosi di signifi cati già storicamente pro-
dotti. Lo stesso carisma, che pure sembra presupporre una sorta di pura crea-
tività individuale, può avere eff etto solo nel momento in cui è riconosciuto 
socialmente, almeno da un gruppo di fedeli. La necessità di richiamarsi a un 
senso condiviso dischiude dunque le porte a uno studio che può condurre a 
generalizzazioni e comparazioni tramite l’adozione di tipi ideali e trascendere 
la specifi cità dei singoli eventi.

Oltre a ciò, una simile conclusione conduce Weber a interrogarsi sui mec-
canismi sociali deputati alla creazione di senso, soprattutto attraverso una 
puntuale defi nizione dei tipi d’agire sociale. Qui Poggi si soff erma anche sulla 
disquisizione weberiana in merito al ruolo del sociologo, proprio per rimarca-
re come anche egli condivida la natura bifronte dell’agire sociale: da una par-
te, infatti, il sociologo deve perseguire una conoscenza il più possibile obiet-
tiva; dall’altra, però, è tenuto a rischiarare le motivazioni irrazionali, ossia i 
valori, che inevitabilmente lo muovono, quegli stessi valori che attribuiscono 
appunto un senso al suo agire da scienziato. Del resto, per Weber l’impresa 
scientifi ca trae legittimità proprio dalla sua capacità di scindere il giudizio di 
valore dal riferimento al valore.
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Di seguito, Poggi continua la sua disamina illustrando lo studio delle Isti-
tuzioni svolto da Weber, prediligendo anche qui una chiave di lettura “cul-
turalista”. Emblematica a riguardo l’analisi condotta dal Nostro in merito al 
modo in cui Weber tematizza il confl itto sociale. Per Poggi, Weber intende 
il confl itto essenzialmente come una lotta per aff ermare certi criteri di defi -
nizione della realtà a discapito di altri. Con questo Poggi non vuole negare 
l’importanza che Weber diede a quelle forme di potere derivanti dal control-
lo dei mezzi di produzione (nell’ambito dell’economia) o degli strumenti di 
coercizione (nell’arena politica). Tuttavia, il potere può stabilizzarsi solo qua-
lora assuma una natura culturale, ossia si solidifi chi in atteggiamenti e valori, 
almeno all’interno del gruppo dominante [pp. 49-57]. 

In proposito è immancabile il paragone con il pensiero di Marx, anche 
per rimarcare l’importanza assunta nell’opera weberiana dagli interessi ideali 
(ossia dagli interessi culturali espressi da specifi ci gruppi sociali sotto forma di 
credenze, valori di riferimento e gusti).

Tuttavia, l’interpretazione “culturalista” diviene ancora più accentuata una 
volta che si confronta con i lavori di Weber sulla religione e la nascita del capi-
talismo. Poggi evidenzia soprattutto la spinta irrazionale che ha accompagna-
to la nascita del primo capitalismo, dando centralità, nella sua ricostruzione 
del pensiero di Weber, al ruolo dei valori come “propellente motivazionale”. E 
lo fa evidenziando le diverse accezioni che Weber dà al termine razionalità (in 
primis ponendo una distinzione tra razionalità formale e razionalità sostan-primis ponendo una distinzione tra razionalità formale e razionalità sostan-primis
ziale), proprio per far comprendere come sia assente, in Weber, un concetto 
di razionalità assoluta e come, invece, sia importante qualifi care ogni forma 
di razionalità richiamando i principi (valori) o gli scopi che la guidano. La 
razionalità tipicamente occidentale diviene dunque il “sottoprodotto” di un 
processo di costruzione di senso che aff onda le sue radici nella dialettica in-
terna al cristianesimo.

Insomma, Poggi ci restituisce un Weber tragico, consapevole del dilemma 
che attanaglia l’occidente. Non è forse un caso che l’ultima parte della sua 
monografi a tratti del pensiero politico di Weber. Infatti, una volta approdato 
a una specifi ca antropologia fi losofi ca, una volta descritti i tragitti cultura-
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li delle grandi civiltà umane, per Weber resta il dilemma di come integrare 
l’agire dotato di senso con una razionalità procedurale, ormai aff ermatasi in 
occidente, che presuppone ma non crea senso (ossia riferimento al valore); è a 
questo punto che Poggi illustra le diverse forme di potere legittimo proposte 
da Weber, perché è in questa parte del suo pensiero che pare sia presente una 
possibilità di soluzione. 

A riguardo, Poggi richiama i tipi ideali di potere legittimo proposti da We-
ber evidenziando come le varie forme di legittimità rappresentino un vincolo
anche per chi governa, e non solo per chi è governato [p. 110]. Tuttavia, men-
tre nel potere tradizionale e in quello carismatico costruzione (e riproduzione) 
di senso (sotto forma di tradizione o rivelazione) e legittimità rappresentano 
due facce della stessa medaglia, nel potere legale-razionale costruzione di senso 
e legittimità sembrano scindersi tra loro. Scissione che però, per Weber, non 
è ancora giunta a compimento, ed è proprio qui che risiede il problema. Una il problema. Una il
tale separazione è resa necessaria proprio dall’aff ermarsi della razionalità for-
male-strumentale basata su principi astratti. Di fronte a tali principi sembra 
venire meno la possibilità di un agire “responsabile” (ossia di un agire etico, 
che sia riferito alle proprie convinzioni personali e che contemporaneamente 
valuti le conseguenze del proprio operato), in quanto s’assiste, soprattutto 
da parte dei funzionari statali, a un agire meccanico dettato dalle procedure 
burocratiche prodotte dagli Stati nazionali. 

In questo modo, legittimità e costruzione/riproduzione di senso (qui inteso 
come richiamo a valori) possono addirittura entrare in confl itto, o a discapito 
della legittimità (attraverso l’aff ermazione di volontà totalitarie) o a discapito 
del richiamo al senso (tramite una sorta di vuoto ritualismo procedurale). “In 
altre parole, in questo tipo di ordinamento la mera ‘legalità’ spesso non riesce 
a generare autentica ‘legittimità’” [p. 116]. Per Weber, solo attraverso oppor-
tune innovazioni istituzionali è possibile venire a patti con una simile spirale 
degenerativa. In particolare, Weber vede di buon occhio una netta distinzione 
tra funzionari amministrativi e politici, non solo in senso tecnico, ma anche 
“etico”, in quanto sono diversi i valori che devono ispirare queste fi gure (da 
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una parte deve primeggiare la dedizione, dall’altra la capacità d’assumersi re-
sponsabilità di governo).

Complessivamente, Poggi restituisce un Weber sicuramente tragico, ma 
meno tragico di quello d’altri autori che hanno preferito enfatizzare la pre-
sunta incommensurabilità tra le diverse sfere di valori. Al contrario, per Poggi 
in Weber la diff erenziazione dei valori appare quasi “funzionale”, in quanto 
è resa necessaria da un processo di razionalizzazione che investe l’intera vita 
sociale e diff erenzia le varie professioni, richiedendo per ciascuna d’esse uno 
specifi co Beruf (inteso come vocazione). 

In tal senso, la presenza di valori tra loro diversi può sicuramente compor-
tare un problema, ma rappresenta anche parte della soluzione. Tutto dipende 
dall’accordo che riesce a realizzarsi tra costellazioni valoriali e assetti istituzio-
nali. 

QTS_2006.indd   363 16/08/2006   13.02.11



Eugène ATGET Rue des Ursins (Rue des Ursins (Rue des Ursins 1923)

QTS_2006.indd   364 16/08/2006   13.02.11



Claudia Damari
Homo duplex. L’esperienza della dualità Homo duplex. L’esperienza della dualità Homo duplex. L’esperienza della dualit come problema fi losofi co, a cura di Gio-
vanni Paoletti, ETS, Pisa 2004, pp. 240.

Il volume, frutto di una ricerca condotta da un gruppo di studiosi, raccoglie 
una serie di saggi che aff rontano, da un punto di vista fi losofi co, il tema 

della duplicità originaria della natura umana.
La nozione di homo duplex induce gli Autori a riesaminare il dualismo e a omo duplex induce gli Autori a riesaminare il dualismo e a omo duplex

misurarsi con la questione della molteplicità. Il confronto con questa dimen-
sione rende il paradigma di homo duplex particolarmente consistente e attuale, omo duplex particolarmente consistente e attuale, omo duplex
off rendo così anche alle scienze sociali interessanti contributi teorico-concet-
tuali per quanto concerne il problema dell’identità personale. Un concetto 
dunque, quello dell’identità, che non rimane circoscritto al solo ambito fi lo-
sofi co ma che, inoltrandosi nelle varie fi gure dello straniero, dell’immigrante 
e del “paria cosciente” arendtiano, esprime pure l’aff ermarsi di nuove sogget-
tività, deboli, fl essibili e precarie.

Focalizzando l’attenzione su quest’ultimo aspetto si sollevano una serie di 
interrogativi: come pensare a una soggettività “dilatata” che sia in grado di 
gestire tratti confl ittuali del proprio sé e di attraversare una pluralità di mondi 
senza per questo perdersi o sprofondare nell’anomia? Quanta molteplicitàmolteplicitàmolteplicit  puà puà ò 
sostenere l’identità senza correre il rischio di frantumarsi o di dissolversi nel 
tempo? Forse, raff orzando con mura, fortezze o falsi sé un io che non riesce 
più ad ascoltare né a guardare se stesso?

Intento dichiarato degli Autori è quello di valutare le implicazioni teoriche 
derivanti dall’esperienza della dualità: il ruolo della relazione nella costitu-
zione dell’autonomia, la possibilità di farsi “straniero” di se stesso, ossia di 
guardare se stesso con altri occhi, il timore di smarrirsi in un mondo di copie, 
quel timore di cui già Platone ci riferiva. Una rifl essione sul duplice inteso duplice inteso duplice
come dimensione costitutiva di ognuno di noi può schiudere nuovi orizzonti: 
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può aiutarci a comprendere il modo in cui conosciamo o esperiamo il mondo 
che ci circonda, entriamo in rapporto con un’alterità, attraversiamo e viviamo 
universi di signifi cato diff erenti tra loro.

Risalendo sino alle origini della nozione di homo duplex e ripercorrendone homo duplex e ripercorrendone homo duplex
le varie accezioni acquisite nel corso della storia del pensiero, è possibile nota-
re come questa espressione abbia destato l’interesse di fi losofi  come Platone, 
Cartesio, Arendt, Foucault, di sociologi del calibro di Durkheim, Simmel, 
Schutz, e infi ne anche di medici, naturalisti, romanzieri e poeti, quali Her-
man Boerhaave, Buff on, Balzac e Baudelaire.

Una prima formulazione della defi nizione di homo duplex è riscontrabile homo duplex è riscontrabile homo duplex
nella tradizione fi losofi ca che risale a Platone, in particolare in quel noto passo 
della Repubblica in cui l’autore sferra una dura condanna nei confronti dell’ar-Repubblica in cui l’autore sferra una dura condanna nei confronti dell’ar-Repubblica
te imitativa: l’uomo doppio, e anche l’uomo multiplo, designano colui che, 
invece di essere calzolaio, marinaio o contadino, pratica due o tre di queste 
funzioni. È pertanto un uomo “mescolato”, nei cui confronti è meglio diffi  -
dare perché a forza di trasformarsi in molteplici altri corre il rischio di non altri corre il rischio di non altri
saper tornare a se stesso e di perdersi defi nitivamente nell’altro rappresentato 
smarrendo così la propria identità. Certo, nella polis ideale c’polis ideale c’polis è posto per la 
divisione del lavoro ma a patto che ciascuno sia esperto in una sola e specifi ca 
attività; solo così l’individuo può costruirsi una stabile, monolitica e di con-
seguenza “sana” identità. 

Tuttavia, per la maggior parte dei pensatori della nostra tradizione fi losofi -
ca la fi gura dell’homo duplex ha sempre costituito uno scomodo paradigma da 
dover essere risolto o arginato piuttosto che essere fatto oggetto di una rigoro-
sa indagine: “un guastafeste, insomma, che si può cingere di allori, secondo il 
suggerimento di Platone, ma che è meglio non far entrare in città” [Paoletti, 
Introduzione, p. 16]. 

In epoca moderna, in contesto però scientifi co, assistiamo alla ripresa del 
termine da parte del medico e chimico olandese Herman Boerhaave, il quale, 
distanziandosi dal tradizionale modo di intendere il dualismo anima e corpo, 
ragione e sensibilità, interpreta l’espressione homo duplex come una homo duplex come una homo duplex duplicitàduplicitàduplicit
di funzioni piuttosto che un dualismo di sostanze, suggerendo così l’idea di 
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uno sdoppiamento interno all’uomo stesso. “L’uomo è dunque doppio quan-
to all’umanità, semplice quanto alla vitalità [homo est duplex in humanitate,
simplex in vitalitate]” [Ivi, simplex in vitalitate]” [Ivi, simplex in vitalitate 14]. 

Sulla scia di Boerhaave anche il naturalista Buff on nel celebre Discours sur 
la nature des animaux aff ronta il tema della la nature des animaux aff ronta il tema della la nature des animaux dualitàdualitàdualit  umana: la dimensione à umana: la dimensione à
mimetico-meccanica accomuna sia gli uomini sia gli animali, ma ciò che li 
contraddistingue è la facoltà rifl essiva che egli attribuisce solo ai primi. L’homo
dunque è duplex perchduplex perchduplex é possiede le facoltà dell’imitazione e della rifl essione; 
a questa duplicitàduplicitàduplicit  se ne deve perà se ne deve perà ò aggiungere necessariamente un’altra: “la 
facoltà della rifl essione implica a sua volta una duplicazione, che invece non 
è consentita a una macchina capace soltanto di imitazione: si tratta di quel-
la duplicazione che cartesianamente accompagna il dubbio come condizione 
della conoscenza” [Iacono, Il concetto di Homo DuplexIl concetto di Homo DuplexIl concetto di : problemi genealogici 
e variazioni di signifi cato, p. 31]. Grazie alle sue teorizzazioni l’espressione 
venne accolta vivacemente in tutta la Francia, divenendo quasi proverbiale: la 
usano Benjamin Constant, Balzac, Baudelaire, Daudet, e soprattutto Maine 
de Biran, al quale si deve il principale sviluppo fi losofi co della nozione e una 
assai più decisa accentuazione del carattere dualistico della contrapposizione 
tra il lato animale e il lato psicologico e morale dell’uomo.

L’operazione eff ettuata da Durkheim contribuisce a delineare una nuova 
prospettiva: il concetto di homo duplex è rielaborato nell’ottica dell’opposizio-homo duplex è rielaborato nell’ottica dell’opposizio-homo duplex
ne tra rappresentazioni collettive e rappresentazioni individuali. Il riconosci-
mento della duplicitàduplicitàduplicit  della natura umana consente di smorzare i toni di una à della natura umana consente di smorzare i toni di una à
netta contrapposizione tra individuo e società e di fornire utili strumenti teo-
rici per pensare questo complesso rapporto alla luce di una “forma di duplicità 
‘relazionale’, consistente nella correlazione originaria di due termini, anziché 
come duplicità ‘ontologica’, fondata sulla contrapposizione di due compo-
nenti o di due ordini di realtà in sé eterogenei” [Paoletti, Dualismo o DualitàDualismo o DualitàDualismo o Dualit ? 
La nozione di “Homo Duplex” in Durkheim, p. 86]. L’uomo duplice di Du-duplice di Du-duplice
rkheim è diviso tra coscienza e corpo, tra personalità sociale e individualità, 
non essendo queste altro che il rifl esso su scala individuale della fondamentale 
divisione tra sacro e profano. A partire da questa ben nota analogia, ne deriva 
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il seguente ragionamento: la dimensione sociale, che è propria dell’uomo, 
non deve essere intesa come un elemento che si va ad aggiungere alla sua 
natura animale preesistente, bensì come una sua componente costitutiva che 
lo contraddistingue in quanto tale; allo stesso modo, non è lecito ammettere 
l’esistenza di cose profane indipendentemente e anteriormente alle cose sacre, 
e viceversa. “Per il solo fatto che è sociale, l’uomo è dunque doppio, e tra i due 
esseri che coabitano in lui vi è una soluzione di continuità, quella stessa che 
esiste tra il sociale e l’individuale, tra la parte e il tutto sui generis che risulta sui generis che risulta sui generis
da queste parti” [p. 34].

Come tiene a precisare Paoletti nell’Introduzione, la rifl essione “sul tema 
della duplicità, che accompagna la fi gura di homo duplex, non va confusa con 
la più nota problematica del ‘dualismo’ […]. Anzi, homo duplex si pone in homo duplex si pone in homo duplex
antitesi al dualismo, inteso come l’opposizione reale di due elementi indipen-
denti, perché cerca di pensare un tipo di duplicità i cui termini non si diano 
a prescindere dalla loro relazione: la relazione vi compare come dimensione relazione vi compare come dimensione relazione
originaria rispetto agli elementi che ne fanno parte” [Paoletti, Introduzione, 
p. 15].

Se la prima parte del volume mira ad aff rontare questioni di carattere ge-
nealogico, nella seconda sezione possiamo vedere il concretizzarsi del paradig-
ma homo duplex in fi gure quali “l’uomo ammobiliato”, lo straniero, il “paria homo duplex in fi gure quali “l’uomo ammobiliato”, lo straniero, il “paria homo duplex
cosciente”. Tutte queste fi gure hanno in comune l’idea che la rappresenta-
zione dell’identità personale abbia subito un profondo mutamento in epoca 
moderna; la convinzione che il Sé sia un’entità centrale, coerente e dotata di 
un’intrinseca unicità entra irrimediabilmente in crisi. 

Come evidenziano le scienze sociali, gli uomini “defi niscono” la realtà 
che li circonda, elaborano immagini intorno a se stessi e sugli oggetti della 
loro esperienza, e facendo riferimento a tali immagini, orientano le loro linee 
d’azione e conferiscono senso ai diversi eventi. Tuttavia cosa succede quando 
il referente esterno non è più unico e stabile, bensì molteplice e dinamico? 
Uno spunto interessante per rifl ettere sulla questione dell’identità moderna è 
off erto dal tema centrale della sociologia fenomenologica: il mondo è esperito 
dal soggetto come un insieme di molteplici realtmolteplici realtmolteplici à, o, per riprendere l’espres-
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sione del suo iniziatore Alfred Schutz, di “province fi nite di signifi cato”.sione del suo iniziatore Alfred Schutz, di “province fi nite di signifi cato”.sione del suo iniziatore Alfred Schutz, di “  La 
moltiplicazione delle sfere di realtà implica così una “molteplicità simultanea 
di Sé” [cfr. Goff man 1979, pp. 148-160] all’interno di uno stesso individuo 
e il passaggio da un livello di realtà a un altro rinvia a un “Sé parziale, e i di-
versi Me rappresentano ‘tensioni’ di un’unica e medesima coscienza, che ‘ora 
lavora, ora sogna, ora contempla’” [Possenti, Duplici in un mondo molteplice. 
Il paradosso dello straniero, p. 175]. Il soggetto dell’azione quindi non è più 
“uno” ma “centomila”, disperso in una pluralità di frammenti quanti sono i 
ruoli sociali consapevolmente assunti e le immagini di sé che gli altri ci riman-
dano nel corso dell’interazione.

In un panorama caratterizzato da una crescente complessità sociale, può 
capitare che l’individuo si trovi così ad essere straniero in patria, costretto a 
ri-orientarsi tra incoerenze, scelte parziali e contraddizioni. Probabilmente, 
aff erma Possenti, “proprio in virtù del nostro poter essere stranieri, o, in ter-
mini simmeliani, al tempo stesso ‘vicini e lontani’, abbiamo la possibilità di 
attraversare mondi diversi senza perderci lungo la strada”. È in questo senso 
che lo straniero può essere inteso “come una delle possibili declinazioni della 
fi gura di homo duplex, e più precisamente come traccia per una rifl essione sul 
rapporto tra duplicità dell’io e molteplicità del reale” [p. 170].

Lo straniero di Simmel, l’immigrante di Plessner, il “paria cosciente” aren-
dtiano [“lo straniero che intrattiene con la polis un rapporto problematico, di polis un rapporto problematico, di polis
appartenenza e di distanziamento” e che respinge ogni richiesta di assimila-
zione, p. 186] sono tutte raffi  gurazioni dell’individuo duplice capace di soste-duplice capace di soste-duplice
nere la tensione tra familiarità tensione tra familiarità tensione tra familiarit ed estraneitàed estraneitàed estraneit , che inevitabilmente accompagna 
chiunque transiti da un universo di signifi cato a un altro, e di conservare 
pertanto una propria identità. Secondo l’interpretazione schutziana, invece, è 
solo nello “straniero giunto da poco”, ossia nell’immigrante e non nell’immi-
grato, che s’incarna il paradosso del coinvolgimento e del distacco: non potendo 
sopportare a lungo tale tensione e vivendo il passaggio essenzialmente come 
un trauma, all’attore sociale non resta dunque che una falsa alternativa se non 
vuol diventare un “uomo marginale”, quella di ottenere il riconoscimento 
dall’Altro a patto però di venirne assimilato. 
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Il delinearsi di una identità fl essibile, “senza fi ssa dimora” [cfr. Berger, Ber-
ger, Kellner 1973] e pertanto sempre in progress in un mondo in cui “nulla in progress in un mondo in cui “nulla in progress è 
più certo o dato per scontato” [cfr. Berger 1992, p. 29] può far risvegliare il 
nostalgico desiderio di ricomporre quell’unità e completezza che l’esperienza 
della duplicitàdella duplicitàdella duplicit  minaccia. E proprio quest’ansia di essere Uno puà minaccia. E proprio quest’ansia di essere Uno puà ò ritenersi la 
causa principale delle disavventure che capitano all’“uomo ammobiliato” [“il 
soggetto borghese che si barrica dietro una fortezza di oggetti feticisticamente 
venerati”, Barale, Le disavventure dell’uomo ammobiliato. Duplicità Le disavventure dell’uomo ammobiliato. Duplicità Le disavventure dell’uomo ammobiliato. Duplicit e dialettica 
di fronte alla perdita di centro, p. 149], il quale assiste sbigottito all’incrinarsi 
progressivo delle proprie certezze. La celebre immagine della dialettica hege-
liana, osserva Barale, mette ben in luce la dualitàdualitàdualit  necessaria per il costituirsi à necessaria per il costituirsi à
della nostra identità: perdersi nell’altro, assumendo su di sé la contraddizio-
ne fra soggettività e alterità [ossia, fare “esperienza della diff erenza”] al fi ne di “esperienza della diff erenza”] al fi ne di “esperienza della diff erenza”
ritrovarsi pienamente in lui e di venire da questi riconosciuto. Il riconosci-
mento nell’Altro e da parte dell’Altro si confi gura così come una dimensione 
fondamentale del Sé. Tuttavia, come accade nel racconto di Calvino citato 
da Barale, l’incontro con “un’alterità del tutto refrattaria a farsi ‘mediare’, in-
corporare all’interno di una struttura unitaria di senso” sembra invalidare le 
pretese totalizzanti del noto processo dialettico. 

Disintegrazione della realtà e crisi dell’identità personale sembrano dun-
que due fenomeni inscindibili. La sfi da lanciata da Homo duplex non solo Homo duplex non solo Homo duplex
costringe a rivedere vecchie questioni fi losofi che ormai consolidate [identità 
e personalità, dualismo e dialettica, immagine copia e imitazione] ma, come 
sottolineano le analisi di Durkheim, Simmel e Schutz, pone anche dei proble-
mi decisivi in ambito sociologico. 

È interessante notare come la prospettiva delineata da Homo duplex, met-
tendo in rilievo la relazione come dimensione originaria rispetto agli elemen-relazione come dimensione originaria rispetto agli elemen-relazione
ti che la compongono, possa fornire utili strumenti teorici per rifl ettere sul 
rapporto dialettico tra individuo-società: soggettività e socialità sono due di-
mensioni co-originarie e che pertanto si implicano reciprocamente. Non è 
possibile infatti, pensare a qualsiasi forma di socialità a prescindere dalla sog-
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gettività, così come non è possibile considerare il soggetto indipendentemente 
dal contesto storico-culturale in cui si trova inserito. 

Il percorso tracciato dagli Autori costituisce dunque una valida alternativa 
tra dualismo da un lato e molteplice post-moderno dall’altro. 
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Giorgio Grossi, L’opinione pubblica, Laterza, Roma-Bari, 2004

Sono pochi i concetti che come quello di opinione pubblica hanno prodot-
to un così elevato interesse sociale e scientifi co, coinvolgendo molte disci-

pline e studi di natura eterogenea. Idee che possono essere associate al concet-
to di opinione pubblica si rintracciano già nelle opere di Platone e aristotele, 
nella fi losofi a del XVIII secolo, nella letteratura del Rinascimento. Con la 
modernità, il concetto di opinione pubblica è stato fatto oggetto di specifi che 
elaborazioni teoriche e successivamente empiriche, coinvolgendo teorici della 
democrazia e di critica sociale [Rousseau 1762; Bentham 1838; Lowell 1913; 
Lippmann 1922], ispirando lavori e analisi di sociologia e psicologia sociale 
[Tarde 1941; Allport 1924], orientando studi empirici sul rapporto e sulla 
reciproca infl uenza tra mass media e opinione pubblica [Lazarsfeld, Berelson 
e Gaudet 1944; Hovland, Lumsdaine e Sheffi  eld 1949]. 

Pur nella complessità che lo caratterizza il concetto di opinione pubblica 
rappresenta uno dei pilastri costitutivi delle moderne democrazie occidentali. 
Il fatto che questo concetto sia ancora oggi al centro del dibattito pubblico 
e scientifi co è dimostrato, da un lato, dall’uso corrente, anche se spesso ine-
satto, che di questa espressione fanno mass media e politici; dall’altro, dal 
fi orire di studi e pubblicazioni scientifi che, teoriche ed empiriche, che tenta-
no di defi nire, analizzare e provare l’importanza sociale, oltre che scientifi ca, 
del concetto in questione. Scrive Grossi nel suo L’opinione pubblica “In un L’opinione pubblica “In un L’opinione pubblica
passaggio storico in cui ci si interroga ormai quotidianamente sul destino 
della democrazia in un mondo globalizzato (il concetto di opinione pubblica) 
diventa non solo importante ma indispensabile. A meno di non considerare 
già conclusa (e sepolta) quell’idea di modernità e democrazia che vedeva nella 
libera espressione delle opinioni un fondamento” [Grossi, 4].
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È nel XX sec. che l’opinione pubblica ha assunto una rilevanza decisiva 
per lo sviluppo delle dinamiche sociali e politiche attraverso una “progressiva 
ascesa (…) dai margini della società e dei vissuti individuali fi no al centro dei 
processi decisionali e simbolici che governano e innervano oggi la nostra vita 
quotidiana su scala nazionale e internazionale” [Ivi, 5].

Il valore del lavoro di Grossi, che presenta una accurata e interessante rico-
struzione storica e scientifi ca del concetto di opinione pubblica, ricostruzione 
che non trascura una importante analisi critica degli attuali tentativi empirici 
di osservare, analizzare e misurare l’opinione pubblica, è da ricercare nel riu-
scito tentativo di fornire una concettualizzazione empirica dell’opinione pub-
blica attraverso la defi nizione e la descrizione del “campo demoscopico”, dei 
soggetti che in esso agiscono e delle dinamiche che ne realizzano i rapporti.

Il punto di partenza di Grossi è costituito proprio dalla descrizione del-
l’opinione pubblica come elemento che trova i suoi caratteri genetici nella 
modernità. Tale descrizione viene sviluppata attraverso l’analisi del rapporto 
che lega l’opinione pubblica ad alcune delle dimensioni fondative della mo-
dernità stessa: democrazia, sfera pubblica, mass media, centralità dell’indivi-
duo anche nella dimensione collettiva e pubblica. 

Il concetto e il ruolo dell’opinione pubblica, nell’accezione odierna, na-
scono e si sviluppano in simbiosi con l’idea stessa di democrazia intesa come 
quella forma di governo di cui il popolo non solo è il depositario ma anche il 
protagonista attraverso le diverse forme di rappresentanza. Grossi non manca 
di sottolineare come sia la rifl essione fi losofi ca sulla democrazia, sia la teoria 
politica sulle forme dei regimi democratici, sia l’analisi psicologica e sociolo-
gica sulle dinamiche collettive e sulle forme di aggregazione sociale abbiano 
mostrato “diverse prospettive e diff erenti paradigmi nell’interpretare e defi nire 
la natura di questo rapporto” [Ivi, 22]. Il nesso strutturale tra democrazia e 
opinione pubblica è stato fi n dall’inizio centrale e al tempo stesso controverso 
come dimostra lo stesso dibattito odierno che divide gli osservatori e gli stu-
diosi tra denuncie di “sondocrazia” [Sartori, 1999] e proposte di rilancio della 
democrazia deliberativa [Fishkin 1995; Rodotà 1997]. 
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Se l’idea di democrazia costituisce il “fondamento normativo” dell’opinio-
ne pubblica, il fondamento strutturale e operativo è rappresentato, secondo 
l’autore, dall’emergere di una nuova dimensione dell’interazione sociale tipica 
della modernità che “incarna anche semanticamente, il contesto primario del-
l’opinione pubblica: la sfera pubblica o ‘pubblicitàsfera pubblica o ‘pubblicitàsfera pubblica o ‘pubblicit ’ ” [Grossi, ’ ” [Grossi, ’ 29].

La costruzione della sfera pubblica, secondo la teoria classica di Habermas, 
è stata possibile grazie a due processi paralleli sviluppatesi all’interno dell’alveo 
democratico: da una parte, la rivendicazione della borghesia nei confronti del 
potere e dell’autorità dell’aristocrazia; dall’altra, l’aff ermazione di una nuova 
individualità che nasce nella società civile, vale a dire sia nella sfera privata dei 
commerci e delle attività produttive, sia in quella dell’intimità. Il protagonista 
di questo nuovo ambito sociale è il pubblico in quanto depositario dell’opi-
nione pubblica “cioè di un processo eminentemente discorsivo, di pubblica 
argomentazione razionale, che si svolge in uno spazio accessibile a tutti” [Ivi, 
31]. 

Se per Habermas, quindi, la sfera pubblica è il luogo del mutuo intendersi, 
della veritas e della veritas e della veritas ratio, secondo l’analisi critica che dell’impostazione haber-
masiana fornisce Pizzorno [2001], la sfera pubblica è piuttosto il terreno della 
retorica discorsiva e della negoziazione. In tal modo si abbandona l’idea di 
una opinione pubblica totalmente razionale e si introducono nelle dinamiche 
di opinione anche le dimensioni simbolica, emotiva e identitaria.

Nello sviluppare la descrizione del legame tra sfera pubblica e opinione 
pubblica, Grossi non tralascia uno degli aspetti importanti del paradigma 
habermasiano che costituiscono l’altro elemento costitutivo della sfera pub-
blica, vale a dire il mercato. “La circolazione delle ‘merci’ e delle ‘notizie’ è 
infatti, per Habermas, una delle precondizioni dell’emergere della sfera pub-
blica. Delle merci perché sono il fondamento del nuovo sistema produttivo 
ma anche perché riguardano l’identità del nuovo ceto sociale, la borghesia; 
delle notizie in quanto rappresentano, attraverso la nascente industria della 
stampa, il nuovo strumento di circolazione dell’informazione e delle idee e si 
‘commercializzano’ fi n da subito, segnando così la sua autonomia relativa dal 
potere politico e religioso dell’aristocrazia e del clero” [Grossi, 34].
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Secondo Grossi, tuttavia, né l’idea di democrazia, né l’emergere della sfera 
pubblica potevano garantire da sole la genesi e la formazione dell’opinione 
pubblica senza lo sviluppo contemporaneo di un terzo fenomeno tipico della 
modernità: la comunicazione mediale.

Il ruolo dei mass media, soprattutto nella seconda metà del XIX secolo, 
si caratterizza per due nuove funzioni: “la possibilità di generalizzazione della generalizzazione della generalizzazione
sfera pubblica (e quindi dell’opinione pubblica) al di là della condivisione di 
uno stesso luogo, formando così un pubblico dei lettori spesso più ampio (e di-pubblico dei lettori spesso più ampio (e di-pubblico dei lettori
stinto dal) pubblico dei parlanti, e la creazione di una pubblicità pubblicità pubblicit mediata, cioè 
di un tipo di sfera pubblica e di opinione pubblica che sono sempre meno il 
prodotto di interazioni faccia-a-faccia localizzate e sempre più la conseguenza 
di relazioni interattive attraverso i media e la comunicazione mediale” [Ivi, 
38]. 

L’importanza dei media nella formazione dell’opinione pubblica non si 
esaurisce, però, nella loro funzione di mezzo di diff usione, ma, soprattutto a 
partire dalla seconda metà del XX secolo, i mezzi di comunicazione di massa 
sono diventati veri e propri protagonisti del processo demoscopico. Il ruolo 
attivo dei media [Price, 1992], si manifesta, secondo Grossi, attraverso tre 
competenze specifi che che rappresentano il contributo attivo nelle dinamiche 
di opinione come attori/protagonisti. La prima competenza è quella di attirare 
l’attenzione del pubblico su temi e eventi che diventano in tal modo oggetto 
di discussione e di opinione. La seconda competenza è quella di interpretare 
l’opinione stessa. Infi ne, l’ultima competenza riguarda la capacità di rifrazione 
della realtà sociale dei media, vale a dire la loro evidente non neutralità come 
strumenti di mediazione simbolica nel fornire una rappresentazione della sfe-
ra pubblica, del dibattito politico e delle dinamiche collettive in generale.

In defi nitiva, è evidente come i mass media da iniziali strumenti di dif-
fusione dell’opinione pubblica abbiano progressivamente assunto un ruolo 
strutturante e spesso condizionante delle dinamiche di opinione. Questo 
ruolo centrale è dimostrato anche dalle letture delle attuali tendenze in atto 
– “teledemocracy” [Arterton, 1987; Ceri, 1998], “repubblica elettronica” 
[Grossman, 1997] – che sono tutte basate, seppur con prospettive divergenti, 
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sull’interpretazione del ruolo che i media svolgono nello strutturare e orien-
tare l’opinione pubblica.

In che cosa consiste quella che l’autore defi nisce “l’immaterialità dell’opi-
nione pubblica in sé”? “Una realtà che è tale non solo perché si riferisce a 
un processo tipicamente cognitivo e simbolico (che è anche comunicativo e 
quindi interattivo), ma soprattutto perché la sua origine e la sua produzio-
ne vengono a collocarsi direttamente nella soggettività e nell’interiorità delle 
persone” [Grossi, 41]. Diverse sono le interpretazioni di questo legame tra 
opinione pubblica e soggettività/interiorità, tutte comunque concordi nel-
l’interpretare l’interiorità/soggettività come un elemento fondamentale del-
la genesi dell’opinione pubblica nella società moderna. E questo, sottolinea 
Grossi, non solo perché le dinamiche di opinione rimandano ai vissuti sog-
gettivi e alla dimensione interiore degli attori sociali, ma perché riconoscendo 
come uno dei fondamenti della modernità il “diritto alla soggettivitàdiritto alla soggettivitàdiritto alla soggettivit  (e quindi à (e quindi à
all’opinione)” è possibile spiegare e comprendere “la straordinaria importanza 
assunta dalla soggettività, dal vissuto individuale, dall’introspezione psicologi-
ca e quindi anche dalle dinamiche di opinione nel defi nire e caratterizzare – in 
positivo come in negativo – la nostra contemporaneità” [Ivi, 44]. 

La descrizione, svolta da Grossi, dell’opinione pubblica come elemento 
che trova il suo fondamento nella modernità risulta funzionale alla successiva 
individuazione del “campo”, secondo la defi nizione di Bourdieu, relativo allo 
sviluppo e alle dinamiche di opinione. 

Questo tentativo di concettualizzazione empirica ha lo scopo di esplicitare 
una referenza sociale del fenomeno opinione pubblica, vale a dire l’identifi ca-
zione concreta di soggetti, apparati, processi e contesti che rendono possibile, 
all’interno della società stessa la formazione dell’opinione pubblica, la sua at-
tivazione e la possibile infl uenza che può esercitare sull’intero sistema sociale. 
In questo senso è necessario concentrare, secondo Grossi, “l’attenzione sulla 
osservazione delle reali dinamiche sociali che sostanziano la concreta presenza 
dell’opinione pubblica nella vita politica e sociale delle nostre società” [Ivi, à” [Ivi, à
79].

QTS_2006.indd   377 16/08/2006   13.02.13



378 | Chiara MORONI

Il campo demoscopico è defi nito come “l’ambito sociale di riferimento per 
l’insieme delle pratiche cognitive e simboliche che sono legate alla produzio-
ne, elaborazione e manifestazione delle dinamiche di opinione” [Ivi, 94] e ha 
lo scopo appunto di “identifi care l’ambito, lo spazio sociale di formazione e di 
azione dell’opinione pubblica nelle attuali società postindustriali” [Ivi, 94].

Il campo relativo all’opinione pubblica è costituito da diversi elementi: 
soggetti, strutture, dinamiche, e relative interrelazioni. Tale campo, specifi -
ca Grossi, “è al tempo stesso una conseguenza della diff erenziazione sociale 
– come il “campo politico” o il “campo culturale”, per seguire ancora la teoria 
di Bourdieu – in quanto ambito specializzato in cui si attivano, si confronta-
no, si manifestano e si analizzano le dinamiche di opinione e si costruisce il 
processo di opinione pubblica, ma anche (e soprattutto) un ambito sociale in 
cui i singoli attori competono, lottano e si confrontano sulla base delle diverse 
posizioni e diff erenti patrimoni cognitivi e simbolici a disposizione, sia indi-
vidualmente che collettivamente” [Ivi, 95].

L’autore sviluppa un modello nel quale descrive le componenti del campo 
relativo all’opinione pubblica, i referenti (produttori o consumatori), i canali 
e gli apparati che ne promuovono la formazione e la circolazione ed, infi ne, 
i vari prodotti cognitivi (opinioni) che ne costituiscono l’output demosco-
pico.

Grossi non limita la descrizione del campo alla specifi cazione di questi ele-
menti, ma propone anche un modello concernente il processo di costruzione 
sociale o di opinion-building che permette di osservare “l’opinione pubblica in opinion-building che permette di osservare “l’opinione pubblica in opinion-building
azione” [Ivi, 126] oltre alla descrizione di quelli che egli chiama “dispositivi” 
(o fattori operativi) che sono i principali facilitatori della trasformazione delle 
dinamiche di opinione in opinione pubblica vera e propria.

Il processo di costruzione è interpretato dall’autore secondo un approccio 
costruzionista, vale a dire “come sequenza di fasi o di stadi interattivi e tran-
sattivi che sviluppano e implementano le dinamiche di opinione fi no alla loro 
fusione e concretizzazione fi nale in una sorta di ‘forza’ o ‘energia’ sociale” [Ivi, 
134].
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A quali condizione il processo di opinion-bulding produce una vera e pro-opinion-bulding produce una vera e pro-opinion-bulding
pria public opinion? Attraverso i “dispositivi” Grossi fornisce una chiave di 
lettura per interpretare come “si coagula e sedimenta, oppure come non riesce 
a cristallizzarsi in modo stabile e duraturo; come si orienta in una direzione 
o in un’altra (come può cambiare, anche in tempi più o meno ampi); come 
diventa egemone e non solo maggioritario (cioè, come viene interiorizzato 
consensualmente e non solo accettato esteriormente); come esercita il suo 
ruolo di infl uenza e di legittimazione nella sfera pubblica politica (e sociale)” 
[Ivi, 145].

Se, come specifi ca Grossi, l’esito del processo di formazione delle dinami-
che di opinione non è sempre lineare né prevedibile, anche il suo signifi ca-
to sociale può subire fraintendimenti ed etichettature distorcenti. Per questo 
l’autore ritiene indispensabile mettere in evidenza anche quei fenomeni di 
errata identifi cazione dell’opinione pubblica, che derivano proprio da una 
decodifi ca non corretta del processo di opinion-bulding. Tali fenomeni sono opinion-bulding. Tali fenomeni sono opinion-bulding
defi niti come percezioni erronee dell’opinione pubblica che sociologicamente 
vanno interpretate come un eff etto non voluto ma costitutivo delle dinamiche 
collettive stesse. Grossi distingue due forme di percezione erronea. La prima 
è prodotta da osservatori e attori esterni al processo che identifi cano come 
opinione pubblica ciò che in realtà non lo è al fi ne di giustifi care interpreta-
zioni sociali o legittimare decisioni politiche o raff orzare il proprio ruolo di 
opinion-maker. La seconda è quella generata dai cittadini nella loro vita quo-
tidiana, che condiziona gli atteggiamenti poiché produce conseguenze sulla 
percezione soggettiva dell’opinione pubblica stessa.

Il lavoro di Grossi fornisce, dunque, uno strumento interpretativo che 
permette di individuare l’opinione pubblica attraverso elementi e dinamiche 
concrete, empiricamente rilevabili, a dispetto della defi nizione classica che ne 
evidenzia principalmente i caratteri di immaterialità e fuggevolezza. 

Le dinamiche e le trasformazioni sociali in atto non permettono una descri-
zione e un’interpretazione defi nitiva dell’opinione pubblica, del suo processo 
di formazione e sedimentazione, dei soggetti che partecipano a tale processo, 
delle conseguenze sul sistema sociale sia nel suo complesso sia nei suoi diversi 
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componenti. Nonostante questo, il merito di un modello interpretativo come 
quello proposto da Grossi non si esaurisce nella individuazione delle compo-
nenti – soggetti, ambiti e prodotti – che defi niscono il “campo” dell’opinione 
pubblica, ma, al contrario, trova la sua maggiore funzionalità nella descrizione 
accurata dei processi di formazione e di sviluppo delle dinamiche di opinione 
e dei dispositivi che ne permettono la trasformazione in opinione pubblica 
vera e propria. 
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Simonetta Patanè

Il “male” nella teoria sociale: devianza o passione?

Consuelo Corradi, Il nemico intimo. Una lettura sociologica dei casi di Novi 
Ligure e Cogne, Roma, Meltemi, 2005.

Quando Consuelo Corradi, interessata alla possibilità di una teorizzazione 
del male in sociologia, mi comunicò, dopo un certo tempo di rifl essio-

ne, di aver fi nalmente trovato l’oggetto per focalizzare la sua ricerca nei due 
“casi” clamorosi di Novi Ligure e Cogne, immediatamente le chiesi: “come 
mai tra tanti omicidi e violenze compiute da maschi su maschi, ma soprat-
tutto da maschi su femmine, sei andata a scegliere proprio questi due in cui è 
indubbio che le cattive siano le femmine?”.

La sua risposta fu, in qualche modo, evasiva rispetto alla questione che le 
ponevo perché mi disse: “quello che mi incuriosisce di questi due omicidi è 
che non possono essere spiegati con le solite ragioni sociologiche, non sono 
casi di devianza: manca il movente, manca il degrado sociale, manca persino 
un’evidente pazzia. Tutto avviene in un contesto di perfetta normalità”.

Eppure la questione dell’essere lei donna, e di aver scelto come “campo di 
analisi” la cronaca, in cui di solito la visibilità delle donne è quantitativamente 
e qualitativa maggiore che nelle altre pagine dei quotidiani, non è né casuale 
né senza peso per l’elaborazione di una teoria sociologica sul male e sul sé nel 
moderno, che sono i temi al centro di questo libro. Ritornerò su questo punto 
nelle conclusioni.

Una prima caratteristica de Il nemico intimo, che ne fa un libro critico e co-
raggioso, è la sua collocazione all’interno della teoria sociale: questo lavoro va 
a occupare uno spazio vuoto. Il male, infatti, soprattutto quello preso in esame 
nel testo qui in discussione, fa parte di un insieme di “strani” fenomeni la cui 
interpretazione oscilla tradizionalmente tra la psicologia sociale e la sociologia 
della famiglia. Malgrado lo sforzo operato da entrambe le discipline di legare 
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tanto la psicologia che la famiglia al contesto più ampio del sociale e della sua 
storia, fenomeni quali gli abusi sessuali, l’incesto, e persino i disturbi alimen-
tari (anche questi, guarda un po’ hanno, nella maggior parte dei casi, donne 
come protagoniste o come vittime, insieme, nel binomio classico, ai bambini) 
vengono quasi totalmente “privatizzati” nella cerchia più stretta intorno ai 
soggetti. Mi sembra, e vedremo in che modo ciò è confermato dall’analisi di 
Corradi, che questa opzione teorica si confi guri come una rinuncia da parte 
della teoria sociale ad assumere la piena tematizzazione di fenomeni ambigui
che vengono “ricacciati” in dinamiche tutte private e in qualche modo oscure, 
recidendo i legami tra tali fatti e il tessuto sociale più ampio di cui sono ine-
vitabilmente parte.  

Come già accennato, il campo di ricerca scelto dall’autrice per l’indagine 
sulla dimensione del male è costituito dagli articoli di cronaca nera relativi ai 
due casi menzionati pubblicati su otto fra i più importanti quotidiani a tira-
tura nazionale o semi-regionale. Sarebbe meglio dire che la lettura dell’autrice 
è rivolta a considerare la costruzione dell’immaginario intorno al male operata dell’immaginario intorno al male operata dell’immaginario intorno al male
dalla scrittura giornalistica e, da questo punto di vista, si può comprendere 
quale grave mancanza costituisca il vuoto della teoria sociale in merito, dato 
che esso si trasforma per i giornali in un ghiotto vortice che risucchia una 
quantità enorme, eccessiva, di materiale: nulla, neppure un minimo dettaglio 
delle due faccende viene tralasciato. Dunque, il merito dell’autrice non è solo faccende viene tralasciato. Dunque, il merito dell’autrice non è solo faccende
quello, diciamo così, di “tappare un buco”, ma di sottrarre spazio a linguaggi 
che da un lato tendono a un’assurda espansione tematica e semantica e dall’al-
tro si trovano ad essere semplicemente privi di senso, nel non essere in grado 
di fornire quadri interpretativi che restituiscano plausibilità all’esperienza del 
male quando esso si verifi ca squarciando la normalità.

Prima di entrare nell’analisi delle tematiche del libro, vorrei sottolinearne 
un’ulteriore caratteristica, che potrei defi nire stilistica, ma che ha una sua logi-
ca e una sua coerenza sul piano teorico. Il nemico intimo, infatti, è un libro ete-
rogeneo: diviso in un’introduzione seguita da sette capitoli, esso presenta una 
pluralità di registri di scrittura. Se nell’introduzione troviamo, come ovvio, la  registri di scrittura. Se nell’introduzione troviamo, come ovvio, la  registri
ragione della ricerca con le sue implicazioni teoriche, essa è presentata con un 
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approccio che defi nirei autobiografi co, o forse è meglio dire con un sguardo 
dell’autrice “a partire da sé”: “Come molti abitanti di una grande città utilizzo 
spesso la metropolitana. Gli interrogativi che insegue questo libro sono nati 
una mattina in cui molte persone del vagone in cui viaggiavo commentavano 
un fatto tragico: in un paesino di montagna una madre aveva annegato i suoi 
bambini di 4 e 6 anni. […] Questo fatto tragico sembrava l’anello di una 
catena di eventi simili: madri che uccidono i propri fi gli o fi glie che uccidono 
le proprie madri. […] Mi sono chiesta: in che modo vite anonime come quel-
le dei viaggiatori di metropolitana, me compresa, vengono toccate da eventi 
come questo?” [pp. 9-10].

La ricostruzione dei casi in oggetto, o meglio dei casi pretesto, per la teo-
rizzazione della dimensione del male, alla quale sono dedicati il primo e il 
secondo capitolo (il primo è relativo ai fatti di Novi Ligure; il secondo a quello 
di Cogne), viene operata utilizzando i “pezzi” di cronaca (siano essi corsivi, 
commenti, o articoli di cronaca in senso stretto) relativi ai due delitti, e mal-
grado l’autrice anticipi tutti gli interrogativi che la presentazione giornalistica 
apre al suo lavoro teorico, non vi è dubbio che il ritmo serrato e incalzante 
della scrittura - per la descrizione dei contesti, l’individuazione degli elementi 
salienti e dei protagonisti coinvolti - somigli alla scrittura giornalistica stessa, somigli alla scrittura giornalistica stessa, somigli
nel senso che tende quasi a riprodurla. Trovo che questo sia un pregio, non 
solo perché produce un’ottima e scorrevole sintesi, quanto piuttosto perché 
permette al lettore del libro di collocarsi nella posizione del lettore di giornali: 
è come se ci trovassimo a leggere “tutto d’un fi ato” e tutti insieme una quan-
tità impressionante di articoli pubblicati da otto quotidiani nell’arco di un 
anno (anzi di due, tenendo conto che il caso “Erika e Omar”, si verifi ca nel 
2001, mentre quello di Anna Maria Franzoni nel 2002). Si può dire che l’au-
trice riesca a costruire un’illusione, ma proprio per questo riesce a raggiungere 
l’eff etto di fare leva sul nostro immaginario e a rendere operanti le dinamiche 
sulle quali tutte le testate esaminate hanno giocato. 

Il terzo e il quarto capitolo sono quelli squisitamente di teoria sociale ma 
anche in questo caso vi sono, se pur sottili, diff erenze di registro. Nel terzo, 
l’autrice usa il linguaggio proprio della sociologia, prendendo in esame alcune 
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teorie del sé e dell’identità nel moderno come griglia di lettura con cui mettere 
alla prova le interpretazioni e spiegazioni costruite dai giornali. È proprio a alla prova le interpretazioni e spiegazioni costruite dai giornali. È proprio a alla prova
questo livello che si incontra il vuoto nella tradizione sociologica nel tematiz-
zare il male come dimensione del sociale, quando esso non si presenta con le 
caratteristiche della devianza. Quest’ultima è sempre spiegabile: trova le sue 
ragioni nelle circostanze, nell’ambiente e, soprattutto nel movente. In que-
sto senso, il male coincide con il compiere un reato, e questa identifi cazione 
rende intelligibile il suo legame con la dimensione sociale e morale: infatti, 
qui, entra in gioco il diritto, la pena, che permettono quella che Corradi, 
riprendendo Foucault, defi nisce la “funzione restituiva”, la possibilità, cioè, 
di ricomporre l’ordine sociale in modo da riportarlo a una qualche forma di 
normalità. Il male in sé, invece, senza moventi e senza circostanze specifi che, é, invece, senza moventi e senza circostanze specifi che, é
rimane opaco, oscuro, proprio perché slegato dal contesto morale e sociale; e 
appare a totale carico dell’interiorità del soggetto che lo commette.

Allora è nella fi losofi a, con un nuovo cambio di registro, che, nel quarto 
capitolo, Corradi va a cercare i “pezzi mancanti” per una defi nizione più com-
plessa del sé nel moderno, che abbia il suo centro non solo al suo interno, ma 
anche oltre se stesso e che possa ricostruire il nesso tra il soggetto che compie 
il male e l’insieme della società che ne è spettatrice.

Il sesto e settimo capitolo sono deputati all’analisi quantitativa dei dati: 
l’autrice, infatti, che dichiara inizialmente di utilizzare l’approccio induttivo 
della grounded theory, ritiene necessario fornire alle sue ipotesi e interpretazio-
ni quel riscontro oggettivo che eff ettivamente testimonia la trasformazione nel 
corso del tempo, per entrambi i delitti, da semplici casi di cronaca nera a veri 
e propri media event, assumendo come indicatori l’eff ettiva quantità di articoli media event, assumendo come indicatori l’eff ettiva quantità di articoli media event
pubblicati, così come la tipologia, la loro salienza, la posizione in prima pagi-
na, la quantità di richiami interni ecc. Evidentemente, qui il linguaggio è più 
tecnico anche se non perde mai lo spessore dell’indagine teorica.

Nell’ultimo capitolo, conclusivo, vengono riallacciati tutti i fi li: anche que-
sto è un pregio, data la complessità dell’intreccio tra riferimenti sociologici e 
fi losofi ci, ma qui il linguaggio si fa più sciolto, più leggero e comunicativo. 
Lo spessore del lavoro teorico presente nel terzo e quarto capitolo lascia il 
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posto a giudizi e risposte: su pregi e limiti della scrittura giornalistica; sulla 
sua funzione di costruzione e veicolo dell’immaginario; sul legame fra spetta-
colarizzazione e spettatori. 

Da questa presentazione generale, emerge che tre sono gli assi portanti 
della ricerca: la costruzione giornalistica dell’immaginario; il male nudo e cru-
do; il sé moderno. L’intreccio di queste tre dimensioni è il fi lo rosso, la logica 
interna, di tutto il libro. I primi due capitoli oltre a mostrare la dinamica della 
costruzione dell’immaginario operata dai giornali che trasformano due casi 
“locali” in media event di rilevanza nazionale, servono anche a tirare le somme 
relative all’insuffi  cienza di tale immaginario nel ricomporre le tessere di questi 
due eventi in un quadro che ripristini quella normalità del prima che a causa prima che a causa prima
del male commesso sembra inevitabilmente perduta nel dopo. Sintetizzando, 
si può dire che nella ricostruzione dei casi viene segnalato il limite da parte 
dei giornali nella costruzione di un immaginario adeguato all’orrore suscitato 
dalla scoperta, violenta e inaspettata, che nella nostra civile società, con le 
parole dell’autrice, il bene si è trasformato e ridotto in “un pallido simulacro 
- del benessere” [p. 104], mentre il male non è scomparso, anzi è, con le parole 
di Ricoeur, “come sempre già là”, anche quando non si vede, aspetta in silen-
zio e di nascosto per emergere in maniera del tutto inaspettata e imprevista. 
Da una parte, dunque, si tenta di estrometterlo, trasformandolo in qualcosa 
di esterno, estraneo alla società o, meglio ancora, straniero (come avviene 
nel caso dell’omicidio di Novi Ligure in cui nella prima versione di Erika gli 
assassini sono albanesi, verso cui si scaglierà tutta la comunità); se, viceversa, 
non si può evitare di accettare, per l’evidenza dei fatti, che esso sia all’inter-
no della comunità (come avviene dopo la confessione di Erika e nel caso di 
Cogne per l’uccisione del piccolo Samuele data la diffi  coltà logistica di trovare logistica di trovare logistica
un omicida che venga da fuori) allora esso diventa la metà oscura dell’essere. 
Con le parole di Corradi: il doppio, il nemico intimo appunto, che come tale 
alberga in ognuno di noi, è un mostro che si nasconde anche a noi stessi e che 
può balzare fuori in maniera del tutto incontrollata, in qualsiasi momento e 
in assenza di un motivo preciso.

QTS_2006.indd   387 16/08/2006   13.02.15



388 | Simonetta PATANÈ

La scrittura giornalistica, a diff erenza del giornalismo televisivo, presup-
pone e richiede un’attivazione maggiore della facoltà immaginativa del rice-
vente dei messaggi; inoltre, trattandosi di delitti eff erati, anche le fotografi e 
sono scarse e poco utilizzate (soprattutto quelle relative al corpo del piccolo 
Samuele Lorenzi) e rimandano eventualmente ai volti sorridenti dei vivi, non 
ai corpi straziati dei morti. Così le immagini che off rono i giornali sono “solo 
immagini”, simboli che facilmente possono essere trasformate in immagina-
rio. “L’immaginario è un insieme vasto e profondo di rappresentazioni menta-
li riguardanti il modo in cui comunemente pensiamo la società intorno a noi, 
ai suoi membri e a noi stessi come parte di questi. L’immaginario non è uno 
schema intellettuale; è fatto di […] materiale che arriva a noi da varie fonti e si 
trasforma in rappresentazioni mentali. Esse ci guidano nell’attribuire il senso 
alla vita sociale e nel mettere in moto le sue pratiche” [p. 8].

La questione è: qual è il limite dei giornali nel costruire un immaginario 
plausibile per il male commesso a Novi Ligure e a Cogne? E per plausibile, 
qui, bisogna intendere la capacità “di tematizzare appieno la rappresentazione 
delle due donne attraverso un modello del sé che abbia senso per noi, cioè 
che fornisca alle immagini una ricchezza di senso corrispondente all’intensità 
delle emozioni che proviamo e al bisogno di vivere in un mondo moralmente 
soddisfacente” [pp. 87-88]. Tutti i giornali, sottolinea l’autrice, con scarsissime 
diff erenze, assumono come punto di partenza, in entrambi i casi in oggetto, 
l’evidenziazione eccessiva, il contrasto, addirittura l’abisso, tra la normalità e 
l’orrore, tra l’enormità della violenza compiuta e l’incapacità umana di com-
prenderla. Che si tratti di articoli di fondo con fi rme prestigiose, di pareri di 
giallisti o di esperti e tecnici, il problema rimane lo stesso: come spiegare il 
paradosso, come trovare un legame di senso tra le immagini di perfezione – si 
tratta, in entrambi gli eventi, di famiglie felici, benestanti, amate e rispettate 
da tutti i membri della comunità in cui vivono – e le immagini di crudeltà ed 
eff eratezza di delitti senza moventi, senza circostanze in qualche modo “atte-
nuanti”, che, in maniera dettagliatissima, vengono presentate nei quotidiani? 
Neanche la confessione di Erika è suffi  ciente a ricomporre l’ordine normale 
della realtà dato che comunque rimane senza un “perché” che permetta, fi -
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nalmente, di comprendere. Anche Anna Maria Franzoni, che pure è l’unica 
indagata, e che viene perfi no arrestata, non si comporta secondo le aspettative 
in quanto continua in maniera indefessa a dichiarare la sua innocenza, non 
si conforma, cioè, alle fi gure delle normali infanticide, per le quali esiste una normali infanticide, per le quali esiste una normali
casistica e una tipologia che ne permette l’inquadramento in un particolare 
tipo di reato e che, una volta “scoperte”, vedono nella confessione una sor-
ta di liberazione. È proprio l’enormità di tali eventi (nel caso di Erika vi è 
persino premeditazione e falsa testimonianza) che diviene la base, nel corso 
del tempo, per l’amplifi cazione degli eventi stessi fi no a renderli da orribili 
omicidi di piccole e ricche comunità di provincia, a veri e propri simboli di 
un male assoluto. L’ulteriore passaggio per la trasformazione dei singoli casi in 
media event di rilevanza nazionale sta nel fatto che il paradosso fra normalità 
e violenza verrà imputato prima, in tutte le testate analizzate, ai mali invisibili
che albergano nelle famiglie e nella società inevitabilmente malate, e poi col-
locato, dopo la confessione di Erika (che avviene dopo 48 ore dai fatti), ma 
ancor più dopo l’arresto di Anna Maria Franzoni (che avviene dopo 44 gior-
ni dall’omicidio) nell’interiorità stessa dei soggetti che, da questo momento, 
come l’autrice sottolinea con insistenza, non sono più persone ma diventano 
personaggi. L’ambiguità e il paradosso di queste interpretazioni sono riassunte 
nelle parole del giudice delle indagini preliminari che spiegano la decisione 
dell’arresto di Anna Maria Franzoni espresse in un paio di interviste pubbli-
cate lo stesso giorno su due diversi quotidiani; di esse riporto solo due frasi: 
“Se sarà dimostrato che lei ha ucciso, non può essere considerata un’assassi-
na”; “La considero sana di mente, e per questo ho fi rmato per il carcere” [p. 
65]. Come commenta Corradi: “Colpevole ma non colpevole: la singolare 
equazione di chi deve giudicare riassume bene la nostra diffi  coltà nel situare la 
fi gura del male nei quadri consolidati dell’immaginario” [ivi]. 

Una volta trasformate in personaggi, delle due donne come persone, in 
realtà, non sappiamo e non possiamo sapere niente, non avendo accesso di-
retto alla loro conoscenza. È “l’occhio cieco” del giornalista a cui ci dobbiamo 
affi  dare (e di cui ci dobbiamo soprattutto fi dare) per “vedere” ciò che persi-
no alle telecamere è nascosto (soprattutto i corpi delle vittime; lo strazio del 
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dolore dei superstiti). Ed è, in realtà, questo il vero limite dell’immaginario 
sul male e della scrittura giornalistica. Per quanto, come sostiene l’autrice 
nelle conclusioni, il ruolo dei giornali sia necessario e fondamentale anche 
e proprio in virtù del tono emotivo usato nella cronaca che permette di co-
struire un immaginario “per ricordare a noi che cos’è la soff erenza e quanto 
è ripugnante l’ingiustizia”, orientando e attivando in questo modo “la nostra 
capacità di indignazione” [p. 181], è anche vero, però, che essa diventa ecces-
siva, non solo per la sproporzione tra i pochi fatti – le vere informazioni di 
cui i giornalisti erano realmente a disposizione – e l’enormità quantitativa 
degli articoli, quanto piuttosto perché arriva a de-sensibilizzre i dati reali, non 
tanto per trasformare oggetti in immagini necessarie all’attività di pensiero e 
alla generalizzabilità e comunicabilità delle idee (nella mente non ci sono cose
ma solo immagini di cose), quanto per riproporre le fi gure retoriche, amplifi -immagini di cose), quanto per riproporre le fi gure retoriche, amplifi -immagini
care gli eff etti spettacolari svuotati di senso. Insomma, i giornali non si sono 
limitati a costruire quadri sociali dell’immaginario, ma hanno abusato del 
materiale a disposizione per inventarli e “non è lecito de-sensibilizzare persone inventarli e “non è lecito de-sensibilizzare persone inventarli
umane, persone in carne e ossa” [p. 180], per sfociare “in un’estetica del male, 
invece che nella sua rappresentazione” [p. 181].

A causa di queste dinamiche della scrittura giornalistica, Erika viene a rap-
presentare simbolicamente, attraverso un registro defi nito come “ipersingolare 
e sottoqualifi cante” – che serve a far percepire il personaggio più simile a tutte simile a tutte simile
le altre normali ragazze – normali ragazze – normali il doppio, il chiaro-scuro del sé della natura umana. é della natura umana. é
D’altronde ciò è facilitato dal venire allo scoperto di una sua doppia vita: la 
brava ragazza educata e vivace contrapposta a quella che “si fa di pasticche”, 
che frequenta ragazze “poco raccomandabili”. “Il sé ideale – scrive l’autrice 
– è bello, eternamente giovane, altero e sicuro, ma il rischio di vuoto, di non 
senso o addirittura di orrore è sempre in agguato” [p. 41].

In parallelo, più le immagini si fanno “fi nzione” e rappresentazione più le 
interpretazioni, decisamente sovrabbondanti, soprattutto quelle degli “esperti 
dell’anima” che dicono tutto e il contrario di tutto, diventano fragili, ripetiti-
ve, inutili. Soprattutto nel caso di Cogne, in quei 44 giorni prima che la ma-
dre di Samuele venga accusata e arrestata, giorni nei quali non avviene niente 
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di signifi cativo, i giornali – che non conoscono e non tollerano il silenzio – 
creano un eff etto di suspence seguendo alla lettera il protocollo della narrativa suspence seguendo alla lettera il protocollo della narrativa suspence
gialla. Solo quando Anna Maria verrà arrestata i giornali tireranno un sospiro 
di sollievo: fi nalmente hanno la loro star su cui puntare i rifl ettori; lei diventa star su cui puntare i rifl ettori; lei diventa star
la protagonista assoluta. E anche qui l’antinomia dei fatti è tutta a carico del 
personaggio: madre perfetta, donna di chiesa, moglie esemplare/infanticida, 
mostro, strega. Ed è a questo punto che il sé diventa l’area di interrogazione. 
Ma non è un sé qualsiasi, è la madre il centro dell’interrogazione: “Chi è, ma la madre il centro dell’interrogazione: “Chi è, ma la madre
soprattutto che cosa è la madre? I giornali inseguiranno questa defi nizione 
senza mai scioglierla davvero” [p. 61].

Il problema teorico sta proprio in questo passaggio: dal male in quanto 
evento complesso che tocca non solo i protagonisti ma le comunità in cui si 
svolgono e, in quanto media event, “tutti noi” lettori e spettatori, a una que-media event, “tutti noi” lettori e spettatori, a una que-media event
stione tutta interna ai soggetti, alla loro doppiezza. L’unico legame che resta 
tra il male e il resto della società è che esso alberghi in ogni essere umano, ma 
questa rappresentazione del sé non solo non restituisce un senso e non ripri-
stina una normalità accettabile piuttosto aumenta l’angoscia di “tutti noi”. 
L’autrice sostiene che la fi gura del doppio rimanda nel caso specifi co di Erika 
alla “banalità del male”, celebre espressione di Arendt (che il male lo ha volu-
to guardare in faccia proponendosi come inviata per il “Th e New Yorker” al 
processo Eichmann), di cui Corradi riprende il ragionamento. Arendt compie 
una trasformazione concettuale rispetto a quella della precedente opera sul 
totalitarismo: il male radicale diventa radicale diventa radicale banale e senza spessore. La banalità del banale e senza spessore. La banalità del banale
male serve proprio a sottolineare l’abisso tra “l’enormità del crimine com-
messo” e la fi gura patetica e caricaturale dell’uomo colpevole. Il male diventa 
banale perché è conseguenza della stupidità, intesa come thoughtlesness “che thoughtlesness “che thoughtlesness
una frettolosa traduzione italiana rende come “mancanza di idee”, mentre 
corrisponde alla mancanza di pensiero” [p. 93]. Ciò corrisponde all’incapacità 
di pensare dal punto di vista degli altri; una mancanza di pensiero collegata, 
inoltre, con il sentire e giudicare e, ancora, con il volere e con l’agire. Da que-
sto punto di vista, Erika è banale e stupida quanto Eichmann perché “Non sa 
giudicare, cioè collegare le costruzione della mente con il particolare, non sa 
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pensare, cioè trasformare gli oggetti visibili in rappresentazioni, non sa sentire, 
cioè percepire gli oggetti nei loro particolari al fi ne di congiungere questi al 
generale” [p. 96]. Pur essendo persona normale, Erika, come il mediocre buro-
crate nazista, ha “cancellato anche la resistenza emotiva” [p. 97].

Nel caso di Anna Maria, invece, l’immaginario costruisce un individuo 
puntiforme “slegato dal proprio contesto e dunque capace di contenere den-
tro di sé qualsiasi stato emotivo, anche quello estremo […] in una società a 
sua volta puntiforme e priva di un senso morale comune che possa venire 
colpito dalla soff erenza. […] Davanti al male – sostiene, invece, Corradi – è 
obbligatorio esprimere un’obiezione morale” [p. 83-84]. Secondo l’autrice, 
l’ipotesi del doppio o del sé puntiforme sono assolutamente inadatte a rap-
presentare e a dare un signifi cato al male che “proprio come il bene, nega 
l’isolamento dell’individuo e per questo è condizione stessa della libertà. Non 
si trova dentro il sé, ma nelle azioni che portano egli o ella oltre se stessi” [p. 
69]. Il legame tra l’accadere del male e l’obbligo morale di provarne orrore co-
stituisce la sfi da per la teoria. È possibile sviluppare una teoria del male come 
dimensione del sociale? 

“Non conosco studi di sociologia che abbiano tematizzato l’individuo che 
commette il male […] La teoria sociale non sa riconoscere la dimensione del 
male”[p. 85]. Questo limite è individuato dall’autrice nel fatto che, malgrado 
la psicoanalisi e molta parte della sociologia abbiano svelato come illusione 
l’immagine dell’io “tutto d’un pezzo”, “restiamo ancora legati a tale credenza 
quando si tratta di tematizzare il male. L’uno è bontà, il doppio è malvagio. Il 
male sta nel cuore doppio, il bene nel cuore del semplice” [p. 76]. Richiaman-
dosi a Dahrendorf e riprendendo Seligman, Corradi sostiene che la diffi  coltà 
di tematizzare il male come dimensione sociale “deriva proprio dal fatto che 
la sociologia ha assunto per la spiegazione dell’azione il modello dell’homo 
sociologicus come attore hobbesiano, cioè come individuo costituito in modo 
radicalmente autonomo, capace di valutare tra interessi contrastanti e di sce-
gliere quale azione intraprendere sulla base dell’interesse maggiore, cioè di 
una massimizzazione dell’utilità” [p. 86-87]. Il soggetto moderno interamente 
defi nito dal concetto di “ruolo” è, in defi nitiva, l’attore del funzionalismo e, 
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come sostiene Donati, il funzionalismo vince sempre “nonostante tutti i suoi 
limiti” [cfr. Donati 1994, p. 131], perché è un metodo comodo apparente-
mente privo di giudizi di valore: il concetto stesso di funzione, proprio per la 
sua genericità e ambiguità permette un’espansione semantica quasi illimitata 
e una compatibilità con approcci molto diversi e anche contraddittori. Pec-
cato però che il funzionalismo non sia in grado di spiegare ciò che funzionale 
non è ma che pure esiste, come la gratuità, il just to fun, il vuoto di senso, i 
desideri apparentemente impossibili, le passioni violente, la creatività, l’im-
prevedibilità della condotta umana; insomma, la libertà stessa. E, allungando 
la lista, il male estremo nella sua crudezza, che, come abbiamo visto, non può 
essere classifi cato, come la devianza, in una semplice disfunzione del sistema, 
perché non risponde a nessuna necessità razionale, anzi sembrerebbe soltanto 
inutile. L’immaginario giornalistico sembra, in questo senso, essersi limitato a 
riprodurre l’immaginario sociologico. 

È chiaro, a questo punto, che il paradosso di un’azione umana non com-
prensibile dall’umano e la tematizzazione del male come dimensione organiz-
zativa della vita sociale richiedono una articolazione teorica del sé più com-
plessa di quella unidimensionale off erta dai quotidiani “per il quale il soggetto 
è forte e sempre libero, oppure debole e sempre vittima” [p. 103].

L’autrice individua come elemento cruciale per una simile teoria il fatto di 
considerare che nei due casi in oggetto non è stato commesso un reato ma un 
sacrilegio: i due personaggi non “hanno soltanto trasgredito la norma essen-
ziale che ci dice “non uccidere”, ma hanno violato un nucleo non negoziabile 
della nostra identità collettiva. I casi che stiamo esaminando sono estremi in 
quanto rappresentano la violazione del sacro” [p. 88]. Questa era l’ipotesi di 
fondo da cui l’analisi era partita. Le immagini del male che sembravano scom-
parse nella società civilizzata e secolarizzata tornano non tanto per farci inter-
rogare sulla questione sociologica classica relativa all’ordine sociale: proprio 
perché non si tratta di devianza, esse vengono a turbare il senso profondo di 
chi siamo, toccano il cuore del senso della nostra identità collettiva e umana. 

In questo senso, il “male è l’esperienza critica del sacro perché esprime la 
separazione, o il rischio di separazione, della persona umana da questo: la 
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minaccia di dissoluzione del nostro legame con la trama profonda di rapporti 
sociali fa sentire con particolare forza la dipendenza di ognuno di noi da essa” 
[p. 107 corsivo mio]. L’ipotesi di Corradi è che solo guardando il male dritto 
in faccia, senza tentare di semplifi carlo o di ridurlo alla metà oscura di noi 
stessi, possiamo recuperarne la dimensione intersoggettiva: guardare il peggio 
di noi che il male rappresenta ci spinge a ridefi nire ciò che vogliamo essere; 
osservare il male come rovescio del bene fornisce un orientamento collettivo 
a ripensare i signifi cati del bene comune. Da questo punto di vista, il male è 
una dimensione sociale che, riprendendo Ricoeur, ha la caratteristica di essere 
“sempre già làlàl ” e che ci sfi da “a pensare di più e altrimenti”.

Secondo l’autrice, il limite fondamentale della teoria sociale, limite che vie-
ne esaltato dalla rappresentazione giornalistica del male, sta nell’aver escluso 
dalla defi nizione del soggetto le passioni, quegli elementi defi niti generalmente 
irrazionali e che invece sono assolutamente necessari per defi nire l’“attore so-irrazionali e che invece sono assolutamente necessari per defi nire l’“attore so-irrazionali
ciale” come soggetto morale. Il soggetto morale, a diff erenza di quello defi nito 
dal ruolo e mosso solo da interessi utilitaristici, è consapevole di muoversi in 
uno “spazio morale”, ossia uno spazio di condivisione in cui esistono anche gli 
altri. La concezione secolarizzata della società ha ridotto il male a una nozione 
residuale, come qualcosa di non ancora raggiunto dalla ragione; ma la ragione 
stessa da sola non basta a dare conto dell’essere morale. Insieme al sacro e alle 
passioni, la teoria sociale ha eliminato la capacità umana e profondamente 
morale di distinguere fra il bene e il male che è alla base di un vero senso della 
giustizia. Eliminando la dimensione del sacro viene sottratta alla società la fi -
gura simbolica dell’autorità trascendente che, come sottolinea Seligman, e già 
lo avevano evidenziato Weber, Durkheim e quella parte del femminismo ita-
liano che può essere defi nita come “il pensiero della diff erenza sessuale”, non 
è una coercizione esterna che ha bisogno di strumenti materiali per imporsi e 
che agisce dall’alto verso il basso, ma richiede invece un’accettazione dal basso 
verso l’alto, che nei termini weberiani si traduce in legittimazione dell’auto-
rità stessa e che può provenire solo da un’adesione interiore del soggetto che 
sceglie liberamente di seguire qualcosa o qualcuno che percepisce possedere 
un di più che desidera per sé. Questo desiderio per sé che spinge oltre se stessi 
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può essere compreso, secondo l’autrice, solo all’interno di una teoria del sog-
getto che preveda una ricerca di autenticità, intesa come aderenza o fedeltà a 
se stessi, a un sé che, in buona sostanza, ci troviamo a subire perché ci è dato, 
ma che permette di scegliere non ciò che è utile ma ciò che è bene. Solo un 
essere desiderante e passionale può incamminarsi in questa ricerca, che non 
off re nessuna garanzia di successo. In questo senso, passione non va intesa solo passione non va intesa solo passione
nel senso di sentirsi trasportati verso la realizzazione della propria autenticità 
ma anche e, forse soprattutto, nel senso del patire le conseguenze del porsi la patire le conseguenze del porsi la patire
domanda “chi sono io?”, in quanto essa può rimanere senza risposta o solu-
zione. 

Il percorso teorico de Il nemico intimo parte, dunque, dalla critica a quella 
che possiamo chiamare, oggi, l’ideologia del controllo razionale dell’io auto-
nomo, onnipotente, che si costruisce da sé la sua legge e che solo in questo 
modo si sente libero, per approdare a un soggetto fragile e, per questo, più fragile e, per questo, più fragile
umano. Come sostiene l’autrice, il sé viene aperto ad altro da sé già con Taylor 
sulla base di un bisogno essenziale di riconoscimento e con Honneth che 
specifi ca tali livelli nell’amore della madre, nel riconoscimento giuridico, nel 
riconoscimento solidale. Già con questi autori, il sé viene tolto dal suo isola-
mento e ricollocato nella trama delle relazioni costitutive dell’identità. Ma è 
essenzialmente il pensiero di Nussbaum a indicare esplicitamente la necessità 
per un soggetto autenticamente morale di reintegrare le parti irrazionali del 
sé e l’uscita dal soggetto egocentrico della modernità. “I valori umani fon-
damentali […] non possono trovarsi in una vita senza mancanza, rischio e 
limitazione perché sono relativi a qualcosa o a qualcuno su cui non abbiamo 
controllo, e comunque sempre alle condizioni del mondo esterno a noi […] 
nella struttura del desiderio si esprime proprio l’amore per gli elementi man-
chevoli e non autosuffi  cienti della nostra condizione” [p. 124]. Le dimensioni 
che hanno a che fare con il sé emozionale e passionale sono, secondo Corradi, 
ancora fuori dalla teoria sociale, rimanendo oggetto privilegiato di una psico-
logia senza nessi con la trama dei rapporti che costituisce la società. Eppure 
è proprio questa coscienza della propria non autosuffi  cienza, il possedere “un 
carattere e un’anima cedevoli e ricettivi” [p. 124] che spiega in che modo e 
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perché il male giustamente ci fa orrore; è solo l’uscita dall’autoprotezione del 
“mio io” e il tenere insieme ragione e passione che permette non solo di ri-
conoscere il male ma di opporvisi attivando la capacità squisitamente umana 
di “resistenza emotiva”. Mi sembra che il messaggio dell’autrice possa suona-
re così: nella società del rischio, in fondo, più che proteggere un simulacro 
di identità certa, conviene aprirsi alla dimensione della fragilità che consiste 
proprio nell’accettare il rischio: “prestare attenzione al modo in cui il male 
diventa una dimensione organizzativa della vita sociale vuol dire coltivare una 
concezione della soggettività umana come fragile e tragica, e al tempo stesso 
dotata di bellezza e di speranza […]” [pp. 102-103]

A conclusione di questa presentazione, vorrei ritornare al nodo critico ini-
ziale che riguarda la scelta dei due casi che hanno per protagoniste due donne. 
L’autrice sostiene, come abbiamo visto, che la comprensibilità del male come 
dimensione organizzativa della vita sociale, tanto quanto quella del bene, è 
possibile solo legando il sé a ciò che è fuori dal sé, soprattutto legando la possibile solo legando il sé a ciò che è fuori dal sé, soprattutto legando la possibile
costruzione della propria autentica identità a un’autorità trascendente il sé 
che il sacro rappresenta meglio di qualsiasi forma di potere. Questo rende 
plausibile il fatto che questi due specifi ci casi abbiano assunto la rilevanza da 
media event: “Infatti, se le rappresentazioni femminili del male, che abbiamo 
visto, ci dicono qualcosa, non è in rapporto a se stesse – l’immagine spiegata 
mediante l’immagine, o in rapporto alla persona “vera” – bensì in rapporto al 
mondo della rappresentazione stessa, che è il nostro stesso mondo” [pp. 105]. 
Corradi sostiene, inoltre, che le fi gure femminili abbiano facilitato una rap-
presentazione giornalistica del sé nei termini del doppio e del nemico intimo e 
basa questa sua aff ermazione riprendendo il pensiero di Muraro: il femminile 
è di per sé ambivalente e aperto, “un passaggio senza rotture tra Io e altro, tra 
soggetto e oggetto, tra interiorità ed esteriorità, tra corpo e anima” [citazione 
da Muraro, p. 82], E aggiunge: “Inoltre, il femminile si defi nisce e si alimenta 
del senso della fragilità dell’umano, è fonte di cura, terra di relazione” [pp. 82
83].

È in base a questa ambiguità ambiguità ambiguit di fondo della femminilità che “la fi gura fem-
minile riesce a tenere testa all’impossibilità logica dell’unione degli opposti. 
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Avremmo potuto concepire, o ancora prima percepire una tale incertezza nel 
defi nire una fi gura maschile?” [p. 83] Ora, a mio parere queste osservazioni 
sono in contraddizione con l’ipotesi di fondo: proprio perché la donna, non 
solo come fi gura, ma come persona vera, è più rappresentativa della fragilità rappresentativa della fragilità rappresentativa
umana e proprio perché sfi da la logica dell’unione degli opposti, questo avreb-
be dovuto impedire la trasformazione di Erika e Anna Maria nelle fi gure della 
doppiezza. Anzi, al contrario avrebbero dovuto rappresentare quello che è il 
soggetto aperto al rischio, ad altro da sé, che viene proposto come immagine 
di un sé più pieno e più adeguato al moderno che è la conclusione proposta 
dalla Corradi. Insomma, l’ambiguità della femminilità è la soluzione e non il 
problema del sé nel moderno.

A mio parere questo è il punto critico del testo. Perché avviene questo 
capovolgimento? L’autrice sostiene che queste due “fi gure del male” “hanno 
violato l’immaginario riguardante la femminilità e la maternità intesi come 
simboli del sociale stesso, quando esso è defi nito come il luogo della cura e della 
relazione. Il nucleo sacro che riguarda “tutti noi”, cioè la nostra identità collet-
tiva, quando immaginiamo che esiste uno spazio del sociale dove lo scambio 
e le relazioni interpersonali non avvengano sulla base dell’utilità reciproca” 
[p. 89, corsivo mio]. Questa è la concezione di Durkheim che, come è noto, 
vede nel sacro e nella religione il nucleo precontrattuale fondante tutte le 
istituzioni umane. Ora, è proprio qui che sta il problema. Malgrado non sia 
questo il contesto per criticare l’estrema misoginia dimostrata da Durkheim 
ne Le forme elementari della vita religiosa1, è necessario ricordare che quando 

1 Infatti, pur disponendo di tutte le informazioni necessarie per includere le donne nel 
sacro, Durkheim le confi na tutte in nota sostenendo che tali informazioni riguardino più 
la struttura famigliare che non quella del clan e per questo non meritano di essere consi-
derate nell’ambito del suo discorso; va sottolineato però che l’insistenza con cui l’autore 
de Le forme elementari della vita religiosa defi nisce il carattere sacro di alcune cose proprio 
mediante il fatto che non possono essere toccate, viste o soltanto udite dalle donne e dai 
non iniziati (di nuovo il binomio donne e bambini) ha prodotto una discreta confusione 
negli interpreti della sua teoria. Porto ad esempio solo Bataille che, in Attrazione e repulsio-
ne, distingue il sacro in destro e sinistro, individuando in quest’ultimo la sfera che ha per 
contenuto tutto ciò che è ripugnante e disgustoso, includendovi le mestruazioni. Esiste 
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il sociologo si chiede quale dati empirici dell’esperienza possono suscitare il 
senso del sacro, cioè di una forza più grande, più forte e trascendente il sé, 
risponde che questi possono derivare soltanto dall’essere membro del clan, 
aggiungendo anche che “non ne vede altri”. 

Bene, io sì, vedo almeno un altro dato empirico, che è sicuramente più 
originario al senso di appartenenza al gruppo: la relazione materna con la 
quale veniamo al mondo. Questo dato appartiene e riguarda tutti a tal punto 
che possiamo, come abbiamo visto nelle teorie sul sé moderno, rimuovere e 
dimenticare i nostri legami con la società, illudendoci di essere autosuffi  cien-
ti, ma non possiamo mai rimuovere l’essere nati da nostra madre (possiamo 
rifi utarlo, andarci contro, ma non dimenticarlo). Il punto a cui voglio arrivare 
è che Corradi dà per scontato qualcosa che scontato non è per niente: il fem-
minile, e soprattutto il materno, non fanno simbolico. E deve esserne in qual-
che modo consapevole visto che scrive: “Non credo che una fi gura maschile 
avrebbe potuto rappresentare simbolicamente, con altrettanta incandescenza, 
la violazione di tale luogo caldo dell’identità collettiva” [p. 89]. Il femminile 
e il materno sono sicuramente il luogo caldo delle relazioni, ma questo non si 
è mai tradotto in forme simboliche dell’organizzazione e dell’ordine sociale; sicu-
ramente non nel moderno. Anzi, proprio la concezione del sé come autosuf-
fi ciente è stata possibile proprio perché teorici uomini hanno immaginato un 
mondo sociale ad esclusione delle donne quando non contro di loro; relegando 
le relazioni aff ettive nel privato. È questa distinzione pubblico/privato che 
viene a saltare nei due casi di Novi Ligure e Cogne proprio nel momento in 

uno studio che specifi ca come il termine “enji”, riferito al sangue mestruale, tradotto dai 
missionari come “impuro” stia a signifi care, invece, “pericoloso”; questo spiega perché, 
durante il ciclo mestruale, le donne non possano toccare l’acqua, cibi che non siano secchi 
e oggetti sacri: non già perché il loro tocco li renderebbe impuri, quanto piuttosto perché 
sarebbe terribilmente pericoloso mettere a contatto forze sacre – il sangue mestruale e 
l’acqua ad esempio – così egualmente potenti. Inoltre, lo stesso studio dimostra che il 
fatto che le sciamane abbiano le mestruazioni porta loro un vantaggio rispetto agli uomini 
che per raggiungere lo stesso potere di visione delle donne devono sottoporsi a prove più 
violente e all’assunzione di droghe [cfr. Marie-Françoise Guédon 1995].
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cui diventano media event, e che avrebbe dovuto costituire un’ulteriore sfi da media event, e che avrebbe dovuto costituire un’ulteriore sfi da media event
per l’autrice che, non a caso, si fa guidare nella teorizzazione del sé fragile della 
post modernità proprio da due donne: Arendt e Nussbaum.

Da questo punto di vista, la scrittura giornalistica non ha saputo tematiz-
zare il male soprattutto perché commesso da donne, e non ha potuto trovare é commesso da donne, e non ha potuto trovare é
sostegno nella teoria sociale non solo in quanto questa non ha saputo tematiz-
zare il male, ma anche perché non ha spazio per il sé femminile quando non è 
più un soggetto privato, ma entra nei commerci sociali come soggetto inaudito
e imprevisto. Anche in questo caso, la sociologia si è limitata a defi nire ruoli, o 
meglio confl itti fra ruoli, costruendo sì un’immagine di doppiezza femminile 
– la “doppia presenza” – che però si tenta di spiegare solo come costruzione 
socio-culturale del gender eludendo la questione gender eludendo la questione gender dell’irriducibilità dell’irriducibilità dell’irriducibilit della diff e-
renza sessuale femminile all’ordine dato. Per questo, credo, le donne che com-
mettono il male sono eccessive, molto più di uno stupratore a cui si concede 
sempre qualche attenuante: la logica del branco, una tendenza maniacale, 
ecc.; molto più di un ex marito che non accetta il rifi uto della moglie e la ucci-
de, per il quale appare normale attribuire il suo gesto a un raptus passionale. raptus passionale. raptus

Avete notato con quanta facilità Erika è diventata da pulcino a mostro al 
centro di tutta la vicenda, mentre il suo “fi danzatino” – termine che suscita 
una certa tenerezza – si sia trasformato da complice consenziente, persino 
nella premeditazione, a “vittima” delle superpotente Erika e sia in poco tempo 
scomparso dalla scena?
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Durkheim prima di Durkheim

I manoscritti di Durkheim, come si sa, furono bruciati dai nazisti nelle strade 
di Parigi. La pubblicazione di un suo nuovo libro, dunque, non può che susci-
tare sorpresa, soprattutto se, come aff ermato da Jeff rey C. Alexander, si tratta 
di Durkheim prima che diventasse “Durkheim”, ossia di un Durkheim prece-
dente alla prima delle opere maggiori, La divisione del lavoro sociale. La sorpre-
sa, che si fa meraviglia vera e propria, è poi completa se si tratta del Durkheim 
che mai ti aspetteresti, ossia di un Durkheim che discute per esempio le prove 
dell’esistenza di Dio, o di estetica. Eppure, proprio questo è quanto troviamo 
in Émile Durkheim, Philosophical Lectures, edito da Cambridge University 
Press nel 2004, a cura di Neil Gross, autore anche di una pregevole Introdu-
zione, e di Robert Alun Jones, con una breve Prefazione di Hans Joas.

In realtà, non si tratta di un testo di Durkheim in senso proprio. Il volume 
raccoglie infatti le lezioni che egli tenne nel liceo della cittadina di provincia 
di Sens nel 1883-1884, dove fu mandato dal Ministero della Pubblica Istru-
zione alla fi ne del 1882, dopo aver conseguito l’aggregazione all’École Nor-
male Supérieure di Parigi. Le lezioni, che oggi è possibile leggere in traduzione 
inglese e che prima erano disponibili solo in francese sul sito http://www.relst.http://www.relst.
uiuc.edu/durkheim, sono state trascritte da uno degli studenti di Durkheim, 
André Lalande (1867-1963), in seguito fi losofo di una certa notorietà in Fran-
cia egli stesso, e ritrovate negli archivi della Sorbona, cui le carte di Lalande, 
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incluse le trascrizioni delle lezioni di Durkheim del 1883-1884, erano state 
donate alla sua morte. Per nostra fortuna, le note di Lalande non erano aff atto 
frammentarie, ma scritte con uno stile narrativo, che ci consente oggi di rico-
struire le lezioni durkheimiane in modo piuttosto completo.

Tuttavia, la particolare storia di questo volume pone alcuni problemi di 
autenticità, particolarmente pressanti nel momento in cui il pensiero di Du-
rkheim che da esso emerge appare, per molti aspetti, riconducibile solo con 
fatica al sociologo classico che tutti conosciamo.

Il problema dell’autenticità, come sostiene Gross nella sua Introduzione, 
non può essere risolto con certezza una volta per tutte. Non vi sono, cioè, 
prove dirimenti del fatto che le note di Lalande possano essere eff ettivamente 
ricondotte al pensiero di Durkheim (che non rivide mai quelle note, né tanto 
meno ne autorizzò la stampa). Tuttavia, alcuni elementi vanno a favore della 
tesi dell’autenticità. Dal punto di vista stilistico, per esempio, la costruzio-
ne delle lezioni ricorda molto lo stile argomentativo del Durkheim maturo, 
mostrando tracce di quell’“argomentazione per esclusione” che caratterizza le 
opere più note, e che consiste nella previa discussione, critica e sistematica, 
delle teorie rivali e concorrenti, prima di presentare la propria posizione. Dal 
punto di vista sostanziale, troviamo per esempio la difesa della tesi, poi tipica 
delle Regole, secondo cui una scienza per essere tale deve avere un proprio 
oggetto e un proprio metodo distinto e caratteristico. Anche se ancora non 
compare l’autonomia del sociale né sembra esservi alcun riferimento alla so-
ciologia come scienza deputata a studiare il sociale, il princìpio metodologico 
di fondo, ripreso da Boutroux, sembra già stabilito. Discutendo della reli-
gione, nelle Sens Lectures troviamo la sensibilitSens Lectures troviamo la sensibilitSens Lectures à propria del Durkheim delle 
Forme elementari, in base alla quale le credenze religiose non possono essere 
screditate come semplici illusioni, “allucinazioni” o “inganno dei preti”, come 
dirà nel 1912. Per quanto esse siano espressione di un senso comune di fronte 
al quale la rifl essione scientifi ca e fi losofi ca non può arrestarsi, si tratta tutta-
via, secondo il Durkheim delle Sens Lectures, di mostrare il tipo di sensibilità 
che può disporre positivamente nei loro confronti.
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Potrebbero essere portati altri esempi del genere. E tuttavia, neanche essi 
fugherebbero del tutto i dubbi. Poniamo anche, infatti, il caso che si trat-
ti della riproduzione fedele da parte di Lalande delle lezioni durkheimiane. 
Rimarrebbe ancora da accertare quanto esse siano l’espressione genuina del 
pensiero di Durkheim, e non quella di un giovane aspirante docente univer-
sitario che, per raggiungere i suoi obiettivi accademici, deve adeguarsi nelle 
proprie lezioni liceali a una serie di vincoli, formali e sostanziali, imposti dal 
sistema educativo francese dell’epoca. La scelta degli argomenti delle lezioni, 
così eccentrica rispetto ai temi del Durkheim maturo, e una certa vicinanza 
alla fi losofi a eclettica dello spiritualismo francese di Victor Cousin, potrebbe-
ro testimoniare a favore di un certo “allineamento” con le posizioni dei fi losofi  
“uffi  ciali” della Terza Repubblica, cosa che sottrarrebbe alle Sens Lectures au-Sens Lectures au-Sens Lectures
tenticità. E tuttavia, nonostante il giovane Durkheim si muovesse certamente 
all’interno di certi vincoli, dalle testimonianze di Lalande sappiamo che il cor-
so ebbe un forte impatto sugli studenti, proprio in virtù della sua originalità, 
e dunque i vincoli che pure forse indussero Durkheim a non presentare tesi 
troppo radicali o eccentriche – sempre che all’epoca egli ne avesse già – non 
gli impedirono di innestare su un canovaccio in parte pre-dato posizioni e 
concezioni proprie. 

La rilevanza di questo testo, data per buona la sua autenticità pur tenendo 
conto della sua particolare natura, è duplice. Da un lato, si tratta di un te-
sto importante per ragioni storiche, nel senso che mette a disposizione degli 
studiosi di Durkheim un elemento in più per valutare la traiettoria del suo 
percorso intellettuale, le continuità o discontinuità che lo caratterizzano; un 
tema, come si sa, molto discusso. Sempre dal punto di vista storico, le lezioni 
al liceo di Sens mostrano più da vicino il rapporto che Durkheim ebbe con la 
tradizione fi losofi ca francese, e con il pensiero di Victor Cousin in particolare, 
oltre che con il neokantismo francese, elementi valorizzati recentemente da 
John Brooks, il primo, e da Warren Schmaus, il secondo, oltre che da Alun Jo-
nes per sottolineare l’importanza delle fonti tedesche, con cui Durkheim entrò 
in contatto dopo il 1883-1884, per segnare la svolta in senso sociologico del 

1 Per i riferimenti bibliografi ci del caso, cfr. l’Introduzione di N. Gross, pp. 7-8.
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suo pensiero1. D’altro lato, l’importanza delle lezioni a Sens è anche di natura 
squisitamente teorica. Esse mostrano, se mai ce ne fosse stato ancora bisogno, 
la radice fi losofi ca del pensiero durkheimiano, e come la sua stessa sociologia 
fosse, in qualche modo, un progetto fi losofi co, come lo stesso Durkheim ebbe 
a ribadire ancora al tempo delle lezioni sul pragmatismo. Più in generale, esse 
mostrano come il positivismo comtiano fosse ben lungi dall’essere la sola, o 
anche la principale, fonte del suo pensiero, e come la defi nizione di un campo 
autonomo di indagine per la sociologia non signifi casse aff atto la rescissione 
dei legami con la tradizione fi losofi ca. 

L’elenco dei temi aff rontati da Durkheim nel suo corso del 1883-1884
è lunghissimo. Si tratta, complessivamente, di ottanta lezioni. Nella prima, 
Durkheim chiarisce che oggetto della fi losofi a è lo studio “dell’uomo inte-
riore” (inner man), ossia di quegli stati interiori che siamo soliti chiamare 
“coscienza”, o stati di coscienza, accessibili solo mediante l’indagine psicolo-
gica, l’osservazione introspettiva. Si tratta, ritengo, di una defi nizione davvero 
sorprendente. Nel Durkheim maturo, infatti, tratto caratteristico sarà una 
sorta di “rivolta contro l’interiorità”, evidente sia nella defi nizione delle carat-à”, evidente sia nella defi nizione delle carat-à
teristiche essenziali dei fatti sociali e del metodo con cui essi vanno studiati, 
sia – più in generale e più signifi cativamente a mio avviso – nel rapporto gene-
rale che Durkheim ebbe con la modernità, per come si confi gura soprattutto 
nelle Forme elementari. Si potrebbe trattare, come accennato, dell’infl uenza di 
Cousin. Una volta defi nita la fi losofi a e il suo metodo, Durkheim articola la 
fi losofi a al suo interno in psicologia, logica, etica e metafi sica, articolazione 
cui corrisponde a cascata l’articolazione delle sue lezioni in quattro corrispon-
denti sezioni.

Alcune di queste lezioni ci restituiscono un Durkheim tutto sommato fa-
miliare: la critica all’empirismo rozzo, la breve storia e critica dell’utilitarismo, 
l’intera sezione dedicata all’etica (da cui emerge un Durkheim quasi aristo-
telico, soprattutto nelle pagine dedicate alla virtù e al bene e al fi nalismo 
della nozione di persona, a sostegno dell’interpretazione off erta da Challenger 
anche del Durkheim maturo); altre, al contrario, ci sorprendono maggior-
mente. Là dove tratta delle categorie del pensiero, per esempio (tempo, spa-
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zio e causalità), la posizione di Durkheim sembra molto più vicina a quella 
dell’apriorismo di quanto sarà più tardi nelle Forme elementari. Ma quel che 
rende davvero interessante il corso del 1883-1884 è che vediamo Durkheim 
alle prese con temi che non aff ronterà praticamente quasi mai più. Nella se-
zione dedicata alla metafi sica, sei lezioni sono dedicate alla discussione delle 
prove dell’esistenza di Dio e alla relazione tra Dio e il mondo, un tema che 
mai più Durkheim aff ronterà nella sua sociologia della religione. Nella secon-
da sezione, dedicata alla psicologia, tre lezioni sono dedicate all’estetica, al suo 
oggetto e metodo, alla defi nizione della bellezza, e alla distinzione tra il bello e 
il sublime, attingendo a quella Critica del giudizio che più avanti non sarà cer-
to tra i primi riferimenti kantiani di Durkheim. A questa traduzione inglese 
del corso del 1883-1884 siamo debitori della scoperta di questo sorprendente 
Durkheim, fi nora noto solo a quei pochi che conoscevano l’originale francese 
nella sua versione telematica.

Dal primo Durkheim ai durkheimiani

Il libro di Stefano Alpini colma, almeno parzialmente, un vuoto. In Italia, 
infatti, mancava (quanto meno a nostra conoscenza) una ricerca dedicata al 
gruppo di studiosi che si raccolsero intorno all’“Année sociologique” e che 
diedero vita a quella che comunemente viene defi nita la scuola sociologica 
francese. Figure del calibro di Marcel Mauss, Robert Hertz, Henri Hubert, 
Maurice Halbwachs, François Simiand, ma anche Célestin Bouglé, Paul Fau-
connet, George Davy, per non fare che alcuni nomi, sono pressoché ignoti 
– con le sole parziali eccezioni di Mauss, Hertz e Halbwachs – al pubblico 
sociologico italiano, e totalmente assenti dai manuali di sociologia e dalle 
storie del pensiero sociologico su cui studiano i nostri studenti. Il libro di Al-
pini, realizzato nello stile della ricerca storico-sociologica francese, non aiuta 
a mettere a fuoco l’infl uenza teorica che alcuni di questi studiosi ebbero sul 
pensiero di Émile Durkheim, ma certamente a comprendere il ruolo che eb-
bero nel processo di accreditamento e istituzionalizzazione della sociologia in 
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Francia. Benché si tratti quindi di un testo i cui meriti maggiori sono di tipo 
storico, è possibile tuttavia individuare alcuni punti di interesse anche teorico 
che in esso vengono quanto meno toccati.

Appoggiandosi su letteratura prevalentemente francese – quella anglo-
americana, che ha di fatto rappresentato la parte principale del lavoro inter-
pretativo su Durkheim negli ultimi venticinque anni circa, è virtualmente 
assente – Alpini ricostruisce le diverse fasi dell’aff ermazione della sociologia 
nel mondo accademico e nella società francesi, a partire dalla sconfi tta di 
Sedan del 1870 fi no al secondo dopoguerra. Il ruolo di Durkheim e dei du-
rkheimiani nella prima fase di questo processo costituisce l’interesse principa-
le dell’autore, che indaga con cura i rapporti che essi intrattennero con l’ideo-
logia liberal-repubblicana, la loro internità al progetto di costruzione di una 
società moderna fondata su basi laiche e scientifi che, gli strumenti che essi 
adottarono per penetrare nel mondo accademico e culturale francese, come 
l’istituzione di dipartimenti universitari, associazioni di studiosi, e soprattutto 
l’istituzione dell’“Année sociologique”. 

La fase “eroica” del gruppo durkheimiano, tuttavia, non è l’unica di cui 
Alpini si occupi. L’autore, infatti, segue anche le tracce delle metamorfosi del 
durkheimismo dopo la morte di Durkheim tra le due guerre, sottolineando i 
diversi e spesso divergenti percorsi dei principali esponenti del gruppo. Fino 
a questo punto, si può dire che il lavoro di Alpini si giovi sostanzialmente 
delle pionieristiche ricerche di Philippe Besnard e del Groupe d’études du-
rkheimiennes che si riuniva intorno a lui presso la Maison de Sciences de 
l’Homme. Da ultimo, Alpini mostra la progressiva perdita di infl uenza della 
sociologia durkheimiana nel secondo dopoguerra, quando fi gure come Aron, 
Gurvitch e soprattutto Stoetzel prenderanno, ciascuna a modo proprio, le 
distanze dall’eredità durkheimiana, per difendere concezioni della sociologia 
spesso completamente diverse, sia dal punto di vista metodologico sia da quel-
lo dell’oggetto di studio e dei rapporti con altre scienze sociali. Un’intervista 
fi nale a Raymond Boudon, Presidente del Comitato di redazione di un “An-
née sociologique” oggi signifi cativamente lontano da quello di Durkheim e 
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dei durkheimiani, sintetizza questo percorso della sociologia francese attraver-
so la voce di uno dei suoi principali protagonisti contemporanei. 

Strada facendo, tra la storia di cattedre e istituti, politiche culturali e acca-
demiche, le pagine del libro di Alpini off rono spunti di interesse che vanno 
anche al di là della storia e sociologia della scienza (sociologica). Vorrei segna-
larne tre in particolare.

Il primo riguarda le cosiddette “questioni litigiose”, ossia le controversie 
e discussioni che agitarono il gruppo dei durkheimiani. Tra tutte, la prima e 
forse quella che maggiormente polarizzò le posizioni in campo nei primi anni 
di formazione del gruppo fu quella che riguardava i rapporti tra sociologia e 
psicologia. A fronte del tentativo durkheimiano di ritagliare uno spazio au-
tonomo per la sociologia diff erenziandola tanto dalle scienze naturali quan-
to dalla psicologia, considerando i fatti sociali come una realtà sui generis e sui generis e sui generis
dunque degna di essere studiata con un metodo proprio, personaggi come 
Bouglé, Lapie, e soprattutto Richard (che più tardi diventerà un acerrimo 
avversario di Durkheim e del durkheimismo) criticavano la separazione che 
Durkheim sembrava stabilire tra sociologia e psicologia, considerando la so-
ciologia fondamentalmente come una psicologia sociale. Le prime critiche di 
anti-individualismo, realismo sociologico, sociologismo, furono in altri ter-
mini mosse a Durkheim proprio dall’interno del gruppo dei durkheimiani. 
D’altro canto, dalla corrispondenza che Durkheim intratteneva con i suoi 
colleghi e collaboratori risulta evidente anche il tentativo di Durkheim di 
non esacerbare le diff erenze, tanto che egli rimase profondamente colpito e 
deluso dall’incapacità dei suoi critici di cogliere, a suo giudizio, gli elementi 
che un’opera come Il Sucidio apportava a vantaggio di un superamento di 
simili fraintendimenti: “non mi sono mai sognato di dire che si poteva fare 
della sociologia senza cultura psicologica, né che la sociologia fosse altra cosa 
dalla psicologia”, fi no ad aff ermare che “io non vedo nella sociologia che una 
psicologia, ma una psicologia sui generis” [lettera di Durkheim a Bouclé, citata 
in Alpini 2004, 18-19; Durkheim 1975, vol. 2]. 

È evidente che il nodo della questione, e la possibilità da parte di Durkheim
di distinguere la propria posizione da quella, per esempio, di Tarde, senza 
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arrivare a negare il ruolo della psicologia nella spiegazione dei fatti sociali, 
stava tutto nel come intendere quel sui generis. Ad ogni modo, tra i durkhei-
miani, la questione rimase latente, fi no a riesplodere di tanto in tanto. D’al-
tra parte, il rapporto tra sociologia e psicologia non era l’unica “questione 
litigiosa”. Come il tempo mostrerà, vi erano anche diff erenze di altro genere 
che il tempo avrebbe portato allo scoperto. Alcune di natura politica – molti 
dei durkheimiani erano socialisti convinti, e molti erano anche apertamente 
impegnati in attività culturali vicine al partito socialista di Jaurés, altri invece 
erano più vicini al partito radicale –, altre legate alle scelte da fare in relazione 
alla conduzione dell’“Année sociologique”, altre ancora legate invece al tipo di 
scelte che orientarono i percorsi dei singoli membri del gruppo. 

Nel dopoguerra, il gruppo si dividerà in due fazioni, per nulla in otti-
mi rapporti tra loro, che sono state defi nite quella dei “ricercatori” e quella 
dei “professori universitari”. I primi – Mauss, Simiand, Halbwachs, Hubert, 
Hertz, Granet, tutti vicini al partito socialista – rimasero ai margini delle isti-
tuzioni accademiche, specializzandosi in discipline settoriali insegnate presso 
le “école d’erudition”, mentre i secondi – Bouglé, Fauconnet, Lapie, Parodi 
– diventarono tutti insegnanti universitari. A questa divisione ne corrispon-
dono altre più rilevanti dal punto di vista scientifi co: mentre il gruppo dei 
“ricercatori” continuò nel corso degli anni a fornire contributi scientifi ci in 
diverse aree di studio estremamente rilevanti, il gruppo dei “professori” diede 
il meglio di sé negli anni antecedenti al primo confl itto mondiale, limitandosi 
in seguito per lo più a opere di carattere divulgativo e/o a compiti di carattere 
amministrativo. Ancor più, quel che divideva i due gruppi era la concezione 
stessa del durkheimismo di cui si facevano eredi. Le parole di Halbwachs cita-
te da Alpini – “occorrerà giudicare le idee di Durkheim dal loro rendimento” 
[Alpini [Alpini [ 2004, 96] – sono emblematiche di un atteggiamento che era proprio 
di tutte le fi gure citate sopra – a partire da Mauss – che avevano rinunciato 
a off rire tramite il paradigma durkheimiano una sintesi generale nel campo 
socio-antropologico, e che usavano invece i risultati scientifi ci della rifl essione 
durkheimiana come uno strumento da applicare e testare modestamente volta e testare modestamente volta e testare
per volta in diversi ambiti di ricerca. 
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Accomunati da un orientamento empirico e da una comune passione per 
i “fatti” sociali, fi gure come Simiand, Mauss, Halbwachs, Granet, Hertz e 
Hubert off rirono una versione del durkheimismo in cui l’aspetto scientifi -
co veniva staccato via più dal rapporto con la morale e forse anche con la 
fi losofi a. Viceversa, i “professori” interpretarono e divulgarono una versione 
del durkheimismo in cui il rapporto con la morale e la fi losofi a rimaneva 
centrale, a scapito della dimensione empirica e specialistica della ricerca, fi no 
a fare del durkheimismo una specie di spiritualismo conciliabile con posizio-
ni come quelle di Bergson; se i ricercatori valorizzavano la base pragmatista 
del pensiero dell’ultimo Durkheim, i professori insistevano sui valori come 
elemento cardine della rifl essione di Durkheim, fi no a contribuire, forse in-
volontariamente, alla formazione di una immagine conservatrice del pensiero 
durkheimiano.

Alla luce di queste contrapposizioni, qui solo richiamate ma da Alpini pre-
sentate al lettore italiano con maggiore accuratezza, dovrebbe risultare evi-
dente il carattere stereotipato e sostanzialmente falso dei durkheimiani come 
di un “clan” raccolto intorno alla fi gura incontrastata di un Maestro, di una 
scuola sociologica dogmatica e chiusa in se stessa. Come Besnard faceva nota-
re anni fa, e Alpini oggi richiama, alla luce della eterogeneità interna al gruppo 
risulta più sorprendente che esso abbia saputo mantenere una sua identità e 
coerenza interna, piuttosto che il carattere continuo delle crisi che lo agitaro-
no [cfr. Besnard 1983, 31; Alpini 2004, 28]. In realtà, un altro luogo comune 
che la ricerca aveva provveduto a mettere in questione, e che il libro di Alpini 
opportunamente richiama, è che l’intento di Durkheim fosse quello di creare 
una scuola sociologica omogenea e graniticamente raccolta intorno alle sue 
idee. Quel tanto di omogeneità che si creò veniva anzi salutata da Durkheim 
stesso con sorpresa e soddisfazione: “non osavo sperare nell’omogeneità mora-
le che si è stabilita fra noi, tanto che pensavo di fare dell’“Année una raccolta 
dove sarebbe bastato essere scientifi camente onesti” [Durkheim 1975, Vol. 2, 
p. 446; Alpini 2004, 20]. 

L’obiettivo di Durkheim, che diventò esso stesso un fattore unifi cante tra 
i suoi giovani collaboratori, alcuni dei quali non si conoscevano neanche per-
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sonalmente, era essenzialmente di “riunire un’équipe di lavoratori (espressione lavoratori (espressione lavoratori
che troviamo spesso in Durkheim e nei suoi collaboratori) in opposizione 
agli amatori che si vantavano immeritatamente di fare della sociologia perchamatori che si vantavano immeritatamente di fare della sociologia perchamatori é 
“la sociologia da qualche tempo è di moda” [Alpini 2004, 20]. La fi gura di 
Durkheim, in questo progetto scientifi co, benché primeggiante e fattore cer-
tamente al fondo unifi cante, era talmente tanto poco incontrastata e accentra-
trice che lo stesso Durkheim insisteva sull’impersonalità del lavoro del gruppo 
come fattore qualifi cante, anziché presentare le ricerche dei suoi collaboratori 
come applicazioni delle proprie idee [Ivi, 26].

Il secondo punto di rilevanza teorica è la ricostruzione off erta da Alpini 
dei rapporti tra Durkheim, i durkheimiani e altri gruppi concorrenti nel pa-
norama sociologico dell’epoca. Accanto ai gruppi francesi legati a Fréderic 
Le Play, a René Worms, a Gabriel Tarde e a Gustave Le Bon, un capitolo a 
sé rappresenta il “mistero” del mancato dialogo con il pensiero di Max We-
ber. È nota la mancanza di riferimenti nelle opere di Durkheim a Weber, e 
viceversa. Come è possibile giustifi care questo silenzio? La sociologia tedesca, 
infatti, nonostante i confl itti ideologici tra i due paesi dopo Sedan, non era 
aff atto ignota agli intellettuali francesi. Lo stesso Durkheim, come era d’uso 
all’epoca, trascorse un soggiorno di studio in Germania, e le fonti tedesche 
del suo pensiero, quale che sia il peso relativo che si voglia loro assegnare [cfr. 
Jones 1999], sono comunque tra le più importanti. Simmel era ben noto a 
Durkheim e ai durkheimiani, che ne ospitarono un articolo sull’“Année socio-
logique”, benché del suo pensiero non apprezzassero molto stile e contenuti. 

L’ipotesi dell’“assoluta ignoranza” nei confronti della sociologia tedesca, 
dunque, non è sostenibile, e del resto l’infl uenza del pensiero tedesco sul-
l’“Année sociologique” fu nel suo insieme molto forte. L’ipotesi che Alpini 
sembra far sua, e che mutua da Victor Karady, è che il silenzio di Durkheim 
e dei durkheimiani corrispondesse a un “sistema di difesa saggiamente co-
struito” [l’espressione è di Hirschhmorn, cfr. Alpini 2004, 78]. Gli orienta-
menti di fondo delle due sociologie, infatti, erano talmente incompatibili da 
poter generare solo uno scontro frontale, o da mettere in pericolo il progetto 
durkheimiano. Dalla distinzione tra scienze della natura e scienze dello spirito 
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alla questione del senso, dal ruolo assegnato all’intenzionalità dell’attore so-
ciale a quello del “pluralismo causale”, i punti forti della sociologia weberiana 
dovevano apparire a Durkheim e ai durkheimiani come altrettante divergenze 
insormontabili. 

Se questa sia stata la ragione del silenzio di Durkheim e dei durkheimiani 
è diffi  cile a oggi stabilirlo una volta per tutte, ma quel che appare probabile è 
che le diff erenze, se così concepite, siano sovrastimate. Su ciascuno dei punti 
sopra richiamati, la posizione di Durkheim appare meno priva di importanti 
sfumature di quanto solitamente si crede, e la sua reale complessità tale da far 
ripensare i termini della contrapposizione, troppo spesso ipostatizzata nelle 
pur più diverse narrazioni della storia della sociologia [cfr. Stedman Jones 
2001, 14-17].

Il terzo elemento, a cui Alpini accenna e che vorrei sottolineare, riguarda il 
ruolo che la sociologia della religione ebbe dal 1897 nel pensiero di Durkheim, 
le fonti a cui essa attinse e il ruolo di alcuni durkheimiani nel nuovo orien-
tamento del pensiero di Durkheim. Come Alpini stesso ci ricorda, nel 1902
Durkheim aff ermò quanto segue: “È grazie all’infl uenza tedesca che io ho 
acquistato il senso della realtà sociale, della sua complessità e del suo svilup-
po organico. Al suo contatto ho compreso meglio l’esiguità delle concezioni 
dell’école franécole frané çaiseçaiseç . Attualmente ho la netta impressione che la Germania non 
abbia saputo rimuovere le sue formule e non vedo impulsi nuovi nelle scienze 
sociali” [Durkheim 1975, Vol. 1, 400; Alpini 2004, 57]. Allora infatti, già da 
tempo Durkheim aveva vissuto la sua “conversione” intellettuale allo studio 
sociologico della religione, in cui un ruolo predominante ebbero tra le altri 
fonti inglesi come Frazer e Robertson Smith, e gli studi di Spencer e Gillen. 
Un elemento importante, ritengo quasi del tutto ignoto alla gran parte dei let-
tori italiani – e che Alpini invece sottolinea – è che l’impulso a studiare questa 
letteratura e dunque a orientare sempre più il proprio lavoro in direzione della 
sociologia della religione sia venuto a Durkheim da quei giovani collaboratori, 
Mauss, Hubert e Hertz, che con lui vollero la sezione “sociologia religiosa” 
all’interno dell’“Année sociologique”. 
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Alpini sottolinea come l’importanza e il peso del tutto preponderante asse-
gnato dai durkheimiani alla sociologia della religione all’interno dell’“Année 
sociologique” fosse un fattore radicalmente innovativo rispetto alle altre rivi-
ste dell’epoca, e facesse segnare una vera rottura con il modo in cui la religione 
veniva considerata nella tradizione umanistica [Alpini 2004, 58]. Se si tiene 
poi conto del ruolo che il detour etnografi co, le fonti sopra citate e l’infl uenza 
dei collaboratori menzionati ebbero nella generale rilettura off erta da Du-
rkheim nelle Forme elementari della vita religiosa [cfr. Rosati Forme elementari della vita religiosa [cfr. Rosati Forme elementari della vita religiosa 2005], ecco che 
quest’ultimo punto assume una rilevanza tutt’altro che unicamente storica.

Il libro di Alpini, come detto all’inizio, contiene più spunti di quanti ne 
abbia raccolti e sottolineati in questa nota. In termini generali, credo che lo 
studio del gruppo che Durkheim costruì intorno a sé e delle dinamiche a esso 
interne abbia molto da insegnare ancora oggi sul modo in cui sia possibile fare 
sociologia in modo cooperativo anziché atomizzato, come per lo più avviene 
oggi quanto meno nel nostro Paese, salvaguardando, come si usa dire, una 
qualche “unità di orientamento” nel “rispetto della diff erenza” e dell’autono-
mia intellettuale, a tutto vantaggio dell’eccellenza scientifi ca. Il libro di Alpini 
in sé, d’altro canto, mostra come un serio lavoro di storia del pensiero socio-
logico possa essere rilevante anche da punti di vista teorici più generali.

QTS_2006.indd   412 16/08/2006   13.02.20



Durkheim e i durkheimiani tra fi losofi a e storia | Durkheim e i durkheimiani tra fi losofi a e storia | Durkheim e i durkheimiani tra fi losofi a e storia 413 

Riferimenti bibliografi ci

ALPINI, S.
2004   La sociologia “repubblicana” francese. Émile Durkheim e i durkheimianiÉmile Durkheim e i durkheimianiÉ , Fran-

co Angeli, Milano.

BESNARD, PH.
1983   “Th e ‘Année sociologique’ team”, in Th e Sociological Domain. Th e Durkhei-

mians and the founding of French Sociology, a cura di Ph. Besnard, Cambridge 
University Press/Editions de la Maison des Sciences de l’Homme, Cambrid-
ge-Paris. 

DURKHEIM, É.
1975   Textes, voll. 3, Edition de Minuit, Paris.

JONES, R. A.
1999   Th e Development of Durkheim’s Social Realism, Cambridge University Press, 

Cambridge. 

ROSATI, M.
2005   Abitare una terra di nessuno: Durkheim e la modernitàAbitare una terra di nessuno: Durkheim e la modernitàAbitare una terra di nessuno: Durkheim e la modernit , Introduzione a É. 

Durkheim, Le forme elementari della vita religiosa, Meltemi, Roma.

STEDMAN JONES, S.
2001   Durkheim Reconsidered, Polity Press, Cambridge.Durkheim Reconsidered, Polity Press, Cambridge.Durkheim Reconsidered
2002   Rileggere Durkheim, in Durkheim. Contributi per una rilettura critica, a cura 

di M. Rosati e A. Santambrogio, Meltemi, Roma.

QTS_2006.indd   413 16/08/2006   13.02.20



QTS_2006.indd   414 16/08/2006   13.02.20



QTS_2006.indd   415 16/08/2006   13.02.20



QTS_2006.indd   416 16/08/2006   13.02.20




