NOTE E RASSEGNE

GIACOMO DI GENNARO

VARIABILITA DELL’AFFIDAMENTO
AL SOPRANNATURALE NELLE SOCIETA AVANZATE
Oltreletes della secolarizzazione

Trale narrazioni sociali che la sociologia ha elaborato sin dalla sua fondazio-
ne come scienza che partecipa alla conoscenza dellarealta umana, si deve ascrive-
reil concetto di secolarizzazione e le teorie che su sono andate edificandosi®.

1 Essendo impossibile citare i diversi contributi che negli anni si sono succeduti sulle
teorie della secolarizzazione e poi della desecolarizzazione, diamo conto solo di alcuni che
possono oggi considerarsi sintesi delle diverse posizioni e della querelle sviluppatasi sul
tema, negli stessi ambienti cristiani, e ricchi di riferimenti bibliografici che possono orienta-
re per ulteriori approfondimenti. D’ altra parte gia esistono diverse hibliografie ragionate che
ricostruiscono sufficientemente i differenti aspetti del dibattito. Si puo partire, per esempio,
da R. Cipriani, Bibliografia generale, in Ateismo, secolarizzazione, dialogo, AVE, Roma
1974, pp. 341-357; Id., Sécularisation ou retour du sacré, in «Archives de Sciences Socia-
les des Religions» 52/2(1981), pp. 141-150. O ancora, dalla mia Bibliografia ragionata ge-
nerale di sociologia delle religioni, in D. Pizzuti (ed.), Sociologia della religione, Borla,
Roma 1985, pp. 315-342. Si pud poi vedere S.S. Acquaviva, L’eclissi del sacro nella civilta
industriale, Comunita, Milano 1961; S.S. Acquaviva-G. Guizzardi (eds.), Religioneeirre-
ligione nell’ eta postindustriale, Ave, Roma 1971 eld., La secolarizzazione, || Mulino, Bolo-
gna 1973. Una fecondariflessione € in R. Caporae-A. Grumelli (eds.), Religione e ateismo
nelle societa secolarizzate, 11 Mulino, Bologna 1972; J. Lauwers, Les théories sociol ogiques
concernant la sécularisation. Typologie et critique, in «Social Compass» 20/4(1973), pp.
523-534; A.M. Greeley, L’uomo non-secolare. La persistenza della religione, Queriniana,
Brescia 1975; P.E. Glasner, The Sociology of Secularization. A Critique of a Concept, Rout-
ledge and Kegan Paul, London 1977; R.K. Fenn, Toward a Sociology of Secularization,
Soc. for the Scientific Study of Religion, Norwick 1978; E. Roggero, La secolarizzazione
controversa, Franco Angdli, Milano 1979; G. Guizzardi, La religione della crisi, Comunita,
Milano 1979; K. Dobbelaere, Secularization. A multi-dimensional concept, in «Current so-
ciology» 29(1981), pp. 199-219, nonché Id., Secularization Theories and Sociological Pa-
radigms. Convergences and Divergences, in «Social Compass» 2-3(1984), pp. 199-219;
B.R. Wilson, Secularization. The Inherited Model, in P. Hammond (ed.), The Sacredin a Se-
cular age, University of California Press 1985; L. Ricolfi, Il processo di secolarizzazione
nell’ Italia del dopoguerra, in «Rassegna Italiana di Sociologia» 1(1988), pp. 37-87; R. Ci-
priani, Al di |a della secolarizzazione, in «Studi di Sociologia» 3-4(1988), pp. 271-288;
nonchéi saggi di G. Filoramo, F. Garelli, L. Sciolla. Ancora: S.S. Acquaviva-R. Stella, Fine
di una ideologi. Lla secolarizzazione, Borla, Roma 1989; R. Cartocci, Secolarizzazione,
voto cattolico e voto democristiano, in «Rassegna Italiana di Sociologia» 1(1989), pp. 69-
102; S. Martelli, La religione nella societa post-moderna tra secolarizzazione e de-secola-
rizzazione, EDB, Bologna 1990; O. Tschannen, Les théories de la sécularisation, Droz, Ge-
neve-Paris 1992; S. Burgalassi-C. Prandi-S. Martelli (eds.), Immagini della religiosita in
Italia, Franco Angeli, Milano 1993; S. Abruzzese, Secolarizzazione e consenso religioso, in
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Considerando il volume e latensione del dibattito che attorno alla secolarizzazione
si sono sviluppati, si dovrebbe convenire, in prima battuta, che se dallasuainiziade
accezione giuridica (1648 pace di Westfalia)? il termine ha conosciuto un piu for-
tunato ed esteso utilizzo nelle scienze sociali, tanto da accompagnare nel corso del
XIX secolo buona parte dei contributi classici (da Cousin a Weber, da Ténnies a
Durkheim, a Comte, a Troeltsch) per spiegare quel diverso grado di compenetra
zione — specie nel contesto storico-culturale dell’ occidente — tra religione e strut-
tura sociale e tra organizzazione religiosa e organizzazione sociale, vuol dire che
certamente ha avuto un potere esplicativo di indubbia evidenza per non pochi
aspetti che hanno caratterizzato il vasto quadro delle trasformazioni affermatesi
nelle societa moderne®.

Tuttavia, nonostante la mole e qualita della discussione sul destino del sacro
edellereligioni (specieil cristianesimo), dell’ etica e della moral e nelle societa mo-
derne, non pochi autori, oggi, sfidano questo potere esplicativo della secolarizza-
zione (old paradigm), sia perché ne discutono I’ impianto metodol ogico, I’ uso degli
indicatori sociali utilizzati per monitorarne I’ evidenza e I’andamento; sia perché
molti dei nessi causali considerati (variabili del pit complesso tema della moder-
nizzazione) si indeboliscono nel confronto all’interno degli stessi paesi europel e
pit ancora rispetto a realta sociai e geografiche diverse. Inoltre, come nota Casa-
nova, le domande che derivano dall’ applicazione del concetto di secolarizzazione
rischiano di non essere pertinenti, quindi fuorvianti, se applicate a contesti diversi
dall’ Europa cristiana, con il rischio di interpretare I’ articolazione dell’ appartenen-
zareligiosa, che in modo distinto si connette all’ agire politico e civile, in chiave
fondamentalista. Per questa viala comprensione del fondamentalismo diventa cosi
piu difficilet.

L. Diotallevi (ed.), Chiesa e societa in Italia, Cens, Milano 1995; R. Cipriani, Secolarizza-
zione e oltre, in «Filosofia e Teologia» 3(1995), pp. 543-553; Id., Secularization or
«diffused religion» (2006), in http://host.uniroma3.it/docenti/cipriani/saggi.htm; nonché, J.
Paul Willaime, Sociologia delle religioni, 11 Mulino, Bologna 1996; L. Diotallevi, Il rompi-
capo della secolarizzazione italiana, Rubettino, Soveria Mannelli 2001.

2 H. LUbbe, La secolarizzazione, || Mulino, Bologna 1970; A.J. Nijk, Secolarizzazio-
ne, Queriniana, Brescia 1973.

3 Non e una forzatura se d' altra parte si sostiene che nei diversi autori classici della
sociologia su indicati, a di la del polivalente uso del termine, vi si accomunal’idea che la
modernita attraverso industrializzazione, urbanizzazione e razionalizzazione, frantuma e di-
sgrega, rendendoli insignificanti, i riferimenti religiosi. Queste tesi del declino hanno fatto
piu proseliti di quanti ne abbia fatto Tocqueville (De la Démocratie en Amerique, Paris
1835-1840; tr. it. La Democrazia in America, in Scritti politici, a cura di N. Matteucci, 2
voll., Utet, Torino 1968-1969) che ha sempre ritenuto la teoria della secolarizzazione sem-
plicemente sbagliata in quanto «semplicemente i fatti non vanno affatto d'accordo con le
loro teorie». Si consigliaanche la piti recente traduzione italiana, curata da Corrado Vivanti,
di Alexisde Tocqueville, La democrazia in America, Einaudi, Torino 2006.

4 Cfr. J. Casanova, Oltre la secolarizzazione. Le religioni alla conquista della sfera
pubblica, I Mulino, Bologna 2000.
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1. Verso il superamento delletes sulla secolarizzazione?

Lacritica ale teorie della secolarizzazione, per verita, non € un fatto dell’ ul-
tima ora, tant’ & che alcuni fautori piti convinti di tali tesi® hanno successivamente
con dubbi e interrogativi ammorbidito le proprie posizioni®. Cosi come studiosi
schierati sul fronte opposto” hanno fatto registrare piu tardi quello che Ferrarotti ha
definito un «clamoroso trasformismo intellettuale», cambiando disinvoltamente
bandiera si dacomprovare I’ ambiguita e contraddittorieta insita nel concetto®.

D’ altra parte che a dibattito s'intrecciassero motivi e rischi di derivaideolo-
gica antireligiosa o parareligiosa non deve meravigliare, essendo la secolarizza-
zione sin dalla sua genesi connessa alla religione e al potere dell’istituzione reli-
giosa. E per questa ragione che alcune correnti teologiche (specie di area prote-
stante o del cattolicesimo critico) vedono nella secolarizzazione piti che un affran-
camento dalle rappresentazioni e istituzioni religiose, piu che la «morte di Dio»,
I’avvio di un processo di lievitazione in direzione pit matura e cosciente dellafede
negli ambienti cristiani. Un processo fondato sul fecondo terreno dello smasche-
ramento del cristianesimo irreligioso e sulla maggiore domanda di partecipazione
finalizzata allo sviluppo di un vero e proprio aggiornamento delle chiese che, nel
frattempo, il concilio Vaticano 11 (1962-1965) e il Consiglio ecumenico delle
chiese (1966) avevano prodotto.

Il confronto tra le posizioni differenti e talvolta contrapposte tende ad esau-
rirsi tralafine degli anni ’ 70 e I’inizio degli anni '80, quando il tema del «ritorno
del sacro» o del revival religioso soppianta le ipotesi sulla dissoluzione e fram-
mentazione dellareligione e delle chiese. La nascita di nuovi movimenti religiosi,

5 S.S. Acquaviva, L' eclissi del sacro nella civilta industriale, Comunita, Milano 1961
(ult. ed. 1981); P.L. Berger, The Sacred Canopy. Elements of a Sociological Theory of Re-
ligion, Doubleday, Garden City 1967 (tr. it. La sacra volta. Elementi per una teoria socio-
logica della religione, SugarCo, Milano 1984); Id., Il brusio degli angeli. Societa moderna
e riscoperta del soprannaturale, 11 Mulino, Bologna 1969; nonché The Heretical Impera-
tive, Anchor Books, New York 1979 (tr. it. L'imperativo eretico, LDC, Leumann, Torino
1987); B.R. Wilson, Religion in Secular Society. A Sociological Comment, Penguin Books,
Baltimore 1969.

6 Cfr. P.L. Berger, Le piramidi del sacrificio. Etica politica e trasformazione sociale,
Einaudi, Torino 1981; Id., Una gloria remota. Avere fede nell’ epoca del pluralismo, [ Mu-
lino, Bologna 1994; nonché, Id., Il brusio degli angeli. Il sacro nella societa contempora-
nea, Il Mulino, Bologna 1995; S.S. Acquaviva, Eros, morte ed esperienza religiosa, La-
terza, Roma-Bari 1990.

7 D. Martin, The Religious and the Secular. Essays in Secularization, Routledge &
Kegan, London 1969; Id., A General Theory of Secularization, Blackwell, Oxford 1978; K.
Dobbelaere et al., The Concept and Reality of Secularization, in «Japanese Journal of Reli-
gious Studies» 1-2(1979); K. Dobbelaere, Secularization. A Multi-Dimensional Concept,
Sage, London 1981, Id., Secularization. An Analysis at Three Levels, piE-Peter Lang, Bru-
xelles 2002.

8 F. Ferrarotti, Una fede senza dogmi, L aterza, Roma-Bari 1990, p. 99.
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lo sviluppo di forme di religiosita emozionale, o mistica, o operativa, cosi come la
vitaita manifestata da modelli religios piu tradizionali richiedono sostanzialmente
un approccio diverso alo studio dei fenomeni religiosi, non di meno |’ attenzione
che i sociologi rivolgono alle «nuove forme di produzione del sacro»®, configu-
rano latorsione che si realizza per rendere conto di questi fenomeni. Il paradigma
classico della secolarizzazione appare inadeguato a comprendere le nuove e di-
verse dinamiche. E quanti restano ancorati alla scia della secolarizzazione al piu
tendono a complessificare, articolare e arricchire il quadro analitico distinguendo
trai parametri della secolarizzazione del sistema sociale e gli indici di quellain-
dividuale; trai mutamenti che ineriscono alleistituzioni ei cambiamenti che inve-
stono le persone.

Non distante da questa interpretazione si situano le stesse posizioni di
guanti1® vedono nell’ avanzamento della modernita un effetto di saturazione della
secolarizzazione, ancorché una desecolarizzazione i cui esiti non delineano neces-
sariamente una rilegittimazione del sacro e del religioso, ma prima facie una cre-
scita dell” autonomia della persona, un aumento delle opportunita di sceltadell’in-
dividuo, una rivalutazione delle identita di gruppo ed etniche, una rivalutazione
sociale e politica delle istituzioni ierocratiche. Per parafrasare la metafora musicale
usata da Bellah del religious ground bass, si tratta di variazioni di nota (i cicli
della desecolarizzazione) rappresentate dal prodursi di forme ed esperienze reli-
giose nuove e atteggiamenti e credenze religios differenziati e articolati che si svi-
luppano dentro lasinfonia di fondo (I’ onda lunga della secol arizzazione) che costi-
tuisce la «sonorita profonda e ripetitiva che continua nonostante gli sviluppi me-
todici dei registri alti»1L.

Latesi della desecolarizzazione, in effetti, non ha fecondato unapit articolata
e approfondita spiegazione delle dinamiche della convivenza del religioso nelle
societa moderne. Forse perché essa stessa si alimenta di un quadro esplicativo che
ricorre alle tesi della secolarizzazione e a piul ne radicalizza I’ ambiguita configu-
randone il pendolarismo.

E per questa ragione che le critiche odierne al’impianto della secolarizza-
zione non si basano solo sul fallimento degli obiettivi e delle verita proposte, spe-

9 F. Ferrarotti-G. De Lutiis-M.l. Macioti-L. Cantucci, Sudi sulla produzone sociale
del sacro. Forme del sacro in un’epoca di crisi, Liguori, Napoli 1978; M.I. Macioti, Sudi
sulla produzione sociale del sacro. Teoria e tecnica della pace interiore. Saggio sulla
“ meditazione trascendentale” , Liguori, Napoli 1980.

10 F. D’Agostino, La “ grammatica” dello sviluppo. Le basi socioculturali dello svi-
luppo, Liguori, Napoli 1984 (in part. pp. 121-160); S. Martelli, La religione nella societa
post-moder na tra secolarizzazione e de-secolarizzazione, cit.; G. Di Gennaro-D. Pizzuti-M.
Conte, L’acciaio dei caschi gialli. Lavoro, conflitto, modelli culturali. Il caso Italsider di
Bagnoli, Franco Angeli, Milano 1990.

11 sul concetto del “basso continuo religioso”, si veda R.N. Bellah, Le cinque reli-
gioni dell’Italia moderna, in F.L. Cavazza-S.R. Graubard (eds.), Il caso italiano, Garzanti,
Milano 1974, pp. 440-469.
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cie da quelle versioni hard della secolarizzazione!?, tanto meno sul limite compa-
rativo, ma s’ incentrano sullarelativa capacita dei suoi sostenitori di saper cogliere
in genere quel ruolo importante che le religioni storicamente hanno sempre avuto
nella mobilitazione sociale e politica degli individuil3. Cosi come é stato un punto
di debolezza dell’ intero orientamento teorico, interrogarsi quasi esclusivamente sui
processi di omogeneizzazione della modernizzazione, trascurando gli aspetti deri-
vanti dai rapporti tra centro e periferia e non prevedendo, in tal senso, proprio
nelle conseguenze della modernizzazione e della globalizzazione con i fenomeni
migratori, una dinamica inversa nelle aree centrali a riguardo della religione: la
formazione di un “mercato” religioso che avrebbe visto |’ ingresso di nuovi compe-
titors, nuovi provider di servizi religiosi. Una dinamica che avrebbe modificato,
con caratteri e tempi diversi, la struttura e lo scenario del mercato religioso in tutta
I’Europa, siain quei paes dove le religioni storiche hanno da sempre avuto un
ruolo monopoalistico, siain quelli dove la produzione dei beni religios si & affer-
mata storicamente in un maggior clima concorrenziale!“. E d’ altronde, |e stesse vi-
cende di paesi come gli Stati Uniti e il Giappone, due paesi che sintetizzano in
modo particolare la modernita, non conducono nella direzione dell’irreversibile e
unilineare secolarizzazione, né nell’ attenuazione del tasso di vitalita pubblica delle
piu storiche istituzioni ierocratichel®.

La domanda di conoscenza sociologica sulla perdita di credibilita delle vi-
sioni religiose e della progressiva riduzione della stessa | egittimita normativo-po-
litica delle istituzioni religiose storiche va, quindi, attentamente rivista. E evidente
che non si tratta di ritenere fallimentare tutto il lavoro svolto da decenni dai teorici
della secolarizzazione, quanto di, come sostiene ariguardo Hervieu-L éger, dotare i
sociologi che s'interessano alo studio dei fenomeni religiosi di un apparato teo-
rico, metodologico e concettuale idoneo ad «evidenziare la logica sociale, cultu-
rale e simbolica che € all’origine di cid che ¢ci siamo azzardati a chiamare le pro-
duzioni religiose della modernita»16. Produzioni che si esprimono attraverso

12 AF.C. Wallace, Religion. Anantropological view, Random House, New Y ork 1966.

13 Su questo aspetto si veda G. Kepel (ed.), Les politiques de Dieu, Seuil, Paris 1993.

14 Lareligione degli europei. Fede, cultura religiosa e modernita in Francia, Italia,
Joagna, Gran Bretagna, Germania, Ungheria, vol. 1, Edizioni della Fondazione G. Agnelli,
Torino 1992; F. Garelli-M. Offi, Fedi di fine secolo. Paesi occidentali e orientali a con-
fronto, Franco Angeli, Milano 1995; G. Davie-D. Hervieu-L éger (eds.), Identités religieuses
en Europe, La Découverte, Paris 1996; F. Garelli, Forza della religione e debolezza della
fede, Il Mulino, Bologna 1996.

15 R. Finke-R. Stark, The churching of America 1776-1990, Rutgers University Press,
New Brunswick NJ 1992; D.A. Roozen, JW. Carroll-W.C. Roof, La génération née apres-
guerre et la religion instituée. Un apercu de 50 ans de changement religieux aux Etats-
Unis, in «Archives de sciences sociales des religions» 83-84(1993), pp. 25-52; W.C. Roof,
Spiritual Marketplace. Baby Boomers and the Remaking of American Religion, Princeton
University Press, Princeton Ny 1999.

16 D. Hervieu-Léger, Religione e memoria, 1| Mulino, Bologna 1996, p. 10.
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«credenze», pratiche, ritualita, comportamenti, movimenti, istituzioni, tradizioni
che danno vita alo scambio di beni religiosi materiali e immateriali e che nella
«modernita liquida», anche se non necessariamente connettono il passato con il
presente, aiutano ad inventare o reinventare unaimmaginaria continuita.

Andare oltre le tesi della secolarizzazione: non tanto e non solo perché, come
sostengono i teorici delle “economie religiose” (new paradigm) la religione non
necessariamente soccombe alla modernizzazione sociale, quanto perché, come
mostra particolarmente il caso italiano, piti i mercati religios si aprono e si diffe-
renziano, maggiore é la dinamicita che si registra nel campo religioso. Piul € dina-
mico il sottosistema religioso maggiore € il consumo di beni religiosi. Come nei
mercati economici aperti alla concorrenza, anche nel mercato dei beni religiosi €
sicuro che si registra |’ analoga performance: la concorrenza fra le istituzioni iero-
cratiche non indebolisce la domanda malarende solo pit dinamica, diversificatae
per molti aspetti larafforza. Contrariamente a quanto sostengono i fautori del new
paradigm che vedono nell’ avanzata della modernita una crescita della differenzia-
zione sociale con conseguente ascesa dell’ individualizzazione e della personaliz-
zazione dei consumi (dal born-again, allareligiosita sincretica, a bricolage), cui
farebbe riscontro una riduzione dell’ appeal delle singole religioni, ritengo che la
portata della differenziazione religiosa sia, invece, un fattore di crescita delle sin-
gole proposte religiose le quali, come accade per il caso italiano, differenziano
I’ offerta religiosa, ampliano e diversificano la gamma dei prodotti e delle risorse,
assecondando tutti i possibili segmenti del mercato. E evidente che cid comporta
I’ acquisto e la perdita di consumatori (come nel mercato), meno evidente, invece,
e stabilire se gli spostamenti dei diversi punti di equilibrio sono determinati dain-
cremento della domanda o dell’ offertal’.

Il problema quindi che si pone, a quarant’anni e piu dalle definizioni della
modernita come «epoca della secolarizzazione»!® non & solo di confutarne le tesi,
guanto di elaborare un quadro teorico che consenta di spiegare come s strutturala
dinamica religiosa in una modernita avanzata che da un lato, vede crescere I'in-
fluenza politica delle correnti integraliste in tutto il mondo e dall’ altro, segnalala
diffusione di una religiosita molto generica e senza Chiesa. Da un lato, vede cre-
scere la competizione religiosa fra le religioni storiche e dall’ atro trova nell’ ecu-
menismo e nell’ affannosa ricerca delle comuni radici nuove strade di perfeziona-
mento dell’ unita. E che dire della crescente individualizzazione della vita, spesso
fine a se stessa, fagocitata dalle spinte della modernizzazione che porta a cio che,
nellaformulazione della Grace Davie, davitaal «believing without belonging»1° e
a contempo assistiamo ad unarivitalizzazione della fisionomia delle istituzioni re-

17 R.J. Barro-R.M. McCleary, International determinants of Religiosity, National Bu-
reau of Economic Research, working paper, dicembre 2003.

18 A. Del Noce, L' epoca della secolarizzazione, Giuffré, Milano 1970.

19 G. Davie, Believing without Belonging. Is this the Future of Religion in Britain?,
in «Social Compass» 4(1990).
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ligiose storiche per effetto dell’ azione di “nuove comunita” che tendono ad espli-
care nuovi carismi ed a venire incontro a nuovi differenziati bisogni di religiosita?
E ancora: come si riesce a spiegare la contraddittoria spinta nelle moderne societa
occidentali ad elaborare nuove forme di credo religioso da parte di gruppi e movi-
menti e dall’ atro la contemporanea avanzata di un nichilismo vuoto e indistinto
assorbito dalla mentalita consumistica?20 Come spiegare che da un lato, segno evi-
dente della ridotta plausibilita politica delle chiese cristiane, per conciliare le di-
verse culture e tradizioni nazionali si fonda la Costituzione europea ricorrendo al -
I’esistenza di uno “spirito europeo” figlio della laicita e della de-tradizionalizza-
zione e dall’atro, gli stessi governi del nuovo ordine mondiale invocano le chiese
cristiane, ebraiche e islamiche a “compiere ogni sforzo in nome delle comuni ra-
dici abraminiche” perché la pace siariportatain molte aree dell’ Europa e del mon-
do? Infine, perché affidarsi esclusivamente al’ipotesi che le strategie soggettivein
futuro si affrancheranno dalle istituzioni religiose storiche e prevarrala mentalita
del libero “consumatore spirituale”, se poi in conseguenza proprio del diffondersi
del carattere multietnico e multireligioso nelle future societa occidentali le parti-
colari chiese o tradizioni religiose (vedi I’ Italia) potrebbero sviluppare — come gia
accaduto — ulteriormente |le proprie capacita differenziando I’ of ferta religiosa?2!

Come si vede non si tratta di costruire un percorso analitico per dire |’ ultima
parola sul ruolo dellareligione in seno alla modernita, quanto di spiegare d di la
delle contingenze, quali processi sociali € meccanismi regolano I’ eterogeneita in-
ternaa fenomeno religioso e lavariabilita dell’ affidamento al soprannaturale nelle
societa avanzate. Quali sono le rappresentazioni pitl idonee che ci permettono di
capire le complesse societa contemporanee e cogliere quelle interconnessioni esi-
stenti trale loro trasformazioni e il modo in cui in esse si esprime con regolaritala
produzione del senso religioso, si ricompone il religioso dentro e fuori delle tradi-
zionali istituzioni religiose.

L’obiettivo di questo contributo, partendo dall’anomalia della secolarizza-
zione, € mostrare comeiil riferimento a questo orientamento interpretativo sia stato
segnato da alcune lacune: in primo luogo, |’aver condiviso un’idea evolutiva di
mutamento sociale, fortemente condizionata dal pensiero positivistico, nella quale
si & sviluppata una forma di conoscenza sociologica che ha impedito di cogliere
alcune regolarita nelle dinamiche della vita collettiva. Nella fattispecie, ha impe-
dito di cogliere acuni aspetti dinamici del consumo religioso. Da qui, un secondo
limite che si eriflesso sul modo in cui € stata rappresentata la modernita e le radi-
cali trasformazioni delle condizioni basilari dell’ esistenza umana nelle societa

20 G. Ritzer, Lareligione dei consumi. Cattedrali, pellegrinaggi e riti dell’ipercon-
sumismo, || Mulino, Bologna 2000; Id., L’ era dell’iperconsumismo, Franco Angeli, Milano
2003.

21 Sulla capacita della chiesa cattolica di sostenere una offerta differenziata garan-
tendo una presenza pubblica e vitale dei gruppi e dei movimenti cattolici, cfr. F. Garelli,
I movimenti visibili e invisibili, in «Il Mulino» 6(2006), pp. 1075-1085.
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avanzate. Una configurazione della modernita pit incentrata sul carattere progres-
Sivo, sostitutivo ed evolutivo dei suoi elementi che su quelli rappresentativi dei li-
miti dell’ esperienza umana e sociale. Una visione della modernita incentrata su
una concezione del comportamento individuale, delle istituzioni e delle forme di
organizzazione sociali coincidente sempre con versioni unidirezionali, unilineare,
mai basata sulla natura ambivalente delle interazioni e dei processi socidi, sulla
coesistenza in forme anche pit ambigue di caratteri e dimensioni sociali traloro
apparentemente contrapposti?2. In terzo luogo, il fatto che in generale sia stata sot-
tovalutata da un lato, I’ azione delle istituzioni religiose e |a persistenza della do-
manda religiosa, dall’atro, siano stati sopravvalutati gli effetti della differenzia-
zione, ancorché del progressivo avanzamento della modernita. Sosterro, pertanto,
senza per questo rinnegare tutto I’ apparato concettuale della secolarizzazione, la
necessita di andare oltre tali teorie e pur sottolineando il valore aggiunto del new
paradigm, ossia della “teoria delle economie religiose”, sviluppero I'idea dell’ op-
portunita di correggere alcune direttrici di analisi di questo approccio in ragione
proprio degli effetti del pluralismo religioso e morae.

2. Quando si puo definire una societa secolarizzata?

Ancora nell’ ultimo Rapporto di ricerca sui valori degli Europei [European
Values Study] 23, giunto alla sua terza indagine?4, i cambiamenti in atto nel campo
religioso sono ricondotti ai processi di de-tradizionalizzazione, secolarizzazione e
individualizzazione. Riassumendo, in un articolo®, i principali risultati dell’in-
chiesta, Kerkhofs vede nella progressiva secol arizzazione delle societa moderne la

22 Utilizzo il concetto di ambivalenza non solo come elaborato da Smelser nel senso
di caratteristica originata dai processi intrapsichici umani che generano mutua dipendenza
in molte situazioni della vita, ma come struttura naturale della dualita umana e societaria
che impedisce soluzioni univoche sia nei comportamenti delle persone sia nei processi so-
ciai. Riguardo aN. Smelser, cfr. The Rational and the Ambivalent in the Social Sciences, in
«American Sociological Review» 63(1998).

23 L. Halman, The European Values Study. A Third Wave. Source book of the 1999/
2000 European Values Study Surveys, Tilburg University, Tilburg 2001. L’ elaborazione dei
dati relativi all’Italia sono stati presentati nel volume curato da R. Gubert, La via italiana
alla postmodernita. Verso una nuova architettura dei valori, Franco Angeli, Milano 2000.

24 e due precedenti sono state condotte nel 1981 e nel 1990; a riguardo si possono
consultarei lavori di J. Stoetzel, Les valeurs du temps présent. Une enquete euroépnne, PUF,
Paris 1983 (tr. it. | valori del tempo presente. Un’inchiesta europea, sel, Torino 1984); L.
Halman-A. Vloet, Measuring and comparing values in 16 countries of the western world in
1990 and 1981, IvA, Institute for Social Research, Tilburg University, Tilburg 1992; per
I'ltalias veda, R. Gubert (ed.), Persistenze e mutamenti dei valori degli italiani nel conte-
sto europeo, Reverdito, Trento 1992.

25 J. Kerkhofs, | valori degli Europei, in «Aggiornamenti Sociali» 53(2002), pp. 275-
283.
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causa del ridimensionamento della religione al loro interno e sebbene riconosca
che ladinamica religiosa si manifesti con caratteri «fortemente diversificati a se-
conda delle regioni» e interessi maggiormente le giovani generazioni (al di sotto
dei 50 anni di etd) rispetto a quelle anziane, non esita a sottolineare maggiormente
il carattere omogeneo delle opinioni espresse dai diversi gruppi confessionali
(cattolici, protestanti, ortodossi). Nonostante le antiche linee di demarcazione reli-
giosa, il diverso pluralismo religioso radicato in non pochi paesi dell’ Europa set-
tentrionale e la differente considerazione che sul mercato dei beni religiosi rice-
vono le diverse Chiese?s, la valutazione di cio che accade nel sottosistema reli-
gioso resta ancorata alla dottrina della secolarizzazione. «l| rapporto degli Europei
con laloro religione tradizionale e le loro Chiese», dichiaral’ autore, «conosce una
rapida evoluzione: condividono tutti I’ esperienza di un processo accelerato di se-
colarizzazione»?” che si manifesta nell’ etica (prevalenza dell’ etica della situa-
zione), nel ridimensionamento dell’ appartenenza, nella pratica, nelle credenze,
nella minore fiducia accordata all’ istituzione religiosa

In questa cornice interpretativa di progressiva marginalizzazione delle reli-
gioni storiche, qualsiasi domanda personalizzata o strategia soggettiva che com-
porti un consumo di beni e servizi religios fuori dai confini tradizionali, come pud
essere |’interesse per forme alternative di spiritualita, o lo stesso sincretismo sog-
gettivo, o il pluralismo religioso restano interpretati come segni di decadenza della
religione, come allontanamento, scarto dalle forme tradizionali e dall’istituzione
egemone. Si potrebbe dire: € I’ atavica preoccupazione di chi ha agito in un tradi-
zionale monopolio protetto dal potere politico.

Invece, |'idea della progressiva secolarizzazione continua ad albergare anche
in ambienti non ispirati da una cultura religiosa. E emblematica una recente inter-
vista a filosofo E. Severino che ha dichiarato: «nella Borsa del processo globale,
da due secoli il titolo della fede cattolica & in discesa. Cio non esclude momenti di
ripresa, dovuta per esempio allaforte personalitadi un Papache si proponecon for-
za al’uomo contemporaneo, ma sempre nel quadro di un calo. Le masse non cre-
dono quasi piu in una fede che sposta le montagne». E relativamente a bisogno di
spiritualita, I’ autore continua: «che la gente scruti oltre le spiegazioni della scienza
e un fatto. Ma € un’ aspirazione indeterminata, non una propensione verso il catto-
licesimo. Una prova? C'é una diffusa assenza di attenzione per la figura centrale
dellafede, Gesti Cristo». Infine, ad una domanda sulla nuova sensibilita al mondo
degli umili, dei perdenti, il filosofo risponde: «non mi sembra sia prerogativa del
cattolicesimo. Anzi, analizzando cio che sta accadendo nel mondo, viene da dire
chel’lslam si stia mettendo alla guida dei poveri e dei derelitti dell’ universo. Ben
piu del cattolicesimo»?8,

26 F, Garelli, Forza della religione e debolezza della fedg, cit., pp. 187-206.

27 J. Kerkhofs, | valori degli Europsi, cit., p. 279.

28 Cfr. P. Conti, Cinema e libri, la nuova stagione della cultura cattolica, in
«Corriere della Sera», 24 maggio 2004, p. 22.
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Ho richiamato queste due posizioni perché, in maniera emblematica, racchiu-
dono alcuni tratti considerati specifici della secolarizzazione la quale, come sotto-
prodotto della modernita, colloca ad uno stadio avanzato: la fede nella morte di
Dio; la riduzione progressiva della giurisdizione normativa delle istituzioni iero-
cratiche; la variabilita delle scelte spirituali; la potenza del pensiero (larazionalita
filosofica) come risposta esaustiva a carattere costitutivamente esplorativo del -
I"'uomo moderno.

L’ assunzione della secolarizzazione come certezza assol uta della modernita &
in fondo alimentata da quella stessaillusione del primato dellarazionaita (laratio
come auctoritas), come risorsa per “disincantare il mondo” la cui origine risiede
nel conflitto trail Mythos eil Logos, «frala sacrarivelazione e laliberainvestiga-
zione» che si origina, secondo Pellicani, nella Magna Grecia con I’ avvento dell’in-
tellettuale laico (il filosofo), che argomenta, nelle forme del discorso razionale,
perché e come liberare «le menti da cio che veniva considerato sacro e immutabile
al fine di disegnare [...] una nuova mappa cognitiva e assiologica»?®. Questo & il
primo disincanto del mondo, € la prima pietra di quella cultura della Citta secolare
che dall’ Atene di Pericle (VI secolo) prende unaforma mentis, si esprime nei valori
dell’ autonomia decisionale, nello spirito di iniziativa e liberta di movimento, nella
volonta di partecipazione, di democrazia e che risae la storia, nonostante le di-
verse epocali interruzioni, fino a prendere sostanza nell’ Europa Rinascimentale.
La visione mondana della vita, foraggiata dalla rinascita della “ scienza profana”
(le diverse conoscenze apportate dalle discipline non teologiche) e dall’ affermarsi
dellaculturae dell’ agire del mercator, si esprime come rigorosamente laica, aperta
alacriticae a contatto con gli altri univers culturai. E in questo che si condensa
lo “spirito della secolarizzazione”: «accanto e contro la Weltanschauung cristiana,
rigorosamente teocentrica, sorse, laddove la borghesia era riuscita a conquistare il
pieno potere sociale, una Weltanschauung altrettanto rigorosamente antropocen-
trica, sul cui sfondo fu disegnato un sistema laico di valori puramente umani e
terrestri»o,

La societa & secolarizzata, quindi, alorquando un movimento culturale e a
contempo un agire individuale demitizzano il mondo, rompono con le norme di
vita divine, affermando la libera investigazione e fondando sulla dinamicita della
ragione quel fruttuoso edificio che & la conoscenza, a cui vi partecipano tutte le
forme del sapere e i cui immediati effetti sono la concezione e istituzione della
“societa aperta’. E solo con quest’ ultima che pud trovare cittadinanza il mercato
ed é solo con questo sistema che i bisogni legittimi e i mezzi per soddisfarli sono
efficacemente affrontati. L’impersonalita del mercato, attraverso le sue leggi della
domanda e dell’ offerta, facilita la consapevolezza della societa come sfera che

29 L. Pellicani, La secolarizzazione, in E.V. Trapanese (ed.), Sociologia e modernita,
Nis, Roma 1997, pp. 101-119, qui p. 106 (corsivo nostro).
30 |vi, p. 112.
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funziona con proprie leggi, in modo autonomo dalla tradizione e dal controllo
dellareligione. Corrisponde a cio che Sombart considera progressiva laicizzazione
delle originarie radici storiche dell’ Occidente cristiano: quel carattere «terreno e
mondano» che facilitato dalla costruzione dello stato moderno e dal diffondersi
della conoscenza tecnico-scientifica, consente all’imprenditorialita borghese di
prendere forma sociale nelle citta europees’.

Leradici assai remote, quindi, della secolarizzazione non si sono nutrite di
un’antisacralita e irreligiosita di maniera, di una pura rivolta contro la “fede dei
padri”, semmai sulla base degli imperativi dellaratio lo spirito della secolarizza-
zione, ex definitione, tende ad emanciparsi da ogni forma che sulla base della tra-
dizione ingabbia le energie morali e intellettuali dell” homo faber. Questo non vuol
dire che la societa europea dell’ Alto Medioevo, regolata dall’auctoritas della
Chiesa sia sul piano intellettuale che su quello morale, abbia visto in questa vi-
sione della vita un terreno fecondo dal quale produttivamente raccogliere semi e
frutti ritenuti idonei a rappresentare e simboleggiare la vita sacra e il valore della
trascendenza. Tutt’ altro, il conflitto & stato aspro e duro. 1l cristianesimo medioe-
vale lancia |la stessa sfida che tempo prima aveva lanciato all’Impero. Ed & per ef-
fetto di questa permanente guerra che si radicalizzano, oltre le intenzioni iniziali,
lo spirito della secolarizzazione (identificato sempre piti con la cultura e i valori
laici) el’azione e concezione religiosa degli oratores (sempre piu convinti dell’in-
contrastabile necessita di salvare il mondo dalla perdizione).

La conseguenza di lungo periodo dello stravolgimento della cultura pagana e
di quella basata sulla Rivelazione fu lo scontro che nel secolo dei Lumi si produsse
tralaChiesaei philosophes che «con laloro devastante critica demolirono I’ intera
tradizione cristiana e la denunciarono di fronte a “tribunale della ragione” come
un coacervo di superstizioni e di dogmi oscurantisti»2. La contrapposizione tra

31 Sia Sombart che Weber, come noto, considerano la matrice cristiana e I'ambiente
urbano condizioni che favoriscono laformazione dell’ imprenditorialita capitalistica. Anzi la
rilevanza per Sombart degli ebrei (aspetto condiviso da Simmel) & legata proprio al caratte-
re internazionale e fiduciario dei legami della comunitai cui rapporti facilitano le attivita
economiche nel mercato internazionale. Sombart, tuttavia, a differenza di Weber, si concen-
tra piu sulle conseguenze che sulle origini delle condizioni culturali e istituzionali (religio-
ne, stato, esperienza comunale) che sono a monte dello sviluppo economico; cio per meglio
comprendere le trasformazioni del capitalismo pit maturo. In Weber, invece, laricercasulle
origini del capitalismo occidentale diventa una ricerca sulle origini del razionalismo occi-
dentale. Ecco perché quelle «affinita elettive» che Weber individua tra spirito del capitali-
smo ed etica calvinista sono il compimento del disincantamento del mondo e del laicizzarsi
della struttura sociale che presenta nuove esigenze di razionalita alimentate dal capitalismo.
La secolarizzazione, pertanto, per Weber acquistera pit il carattere di riduzione della legit-
timita politica dell’ istituzione religiosa. Su questi aspetti, cfr. per W. Sombart, Il capitali-
smo moderno, Utet, Torino 1967; per M. Weber, L’ etica protestante e lo spirito del capita-
lismo, Sansoni, Firenze 1965 (ed. orig. 1905) e Id., Le sette protestanti e lo spirito del capi-
talismo, Rizzoli, Milano 1977 (ed. orig. 1906).

32 . Pellicani, La secolarizzazione, cit., p. 101.
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ordine tradizionale e ordine moderno assurse a sintesi del conflitto: la secolarizza-
zione fu interpretata, dall’ ordine ecclesiastico, come “deviazione” dallo stato nor-
male che era quello delle societa tradizionali-sacrali; la presenza del religioso, da-
gli intellettuali della “nuova filosofia”, fu identificato con il movimento culturale
che ostacolava la critica, laragione, I’ affermazione del pensiero scientifico. E cosi
che si apri la fase storica che avrebbe portato ala scristianizzazione pitl 0 meno
completa delle élites®3. Queste avevano in comune con laratio dell’ economia di
mercato una vocazione alla sperimentazione, al’individualismo, alla dissacrazione
di ogni elemento che riconducesse all’immutabile tradizione. La «rottura episte-
mologica»3 che s realizza nel secolo dei Lumi non sara solo un’ opera di destrut-
turazione critica, ma rappresentera per la civilta occidentale un secondo disincanto
del mondo. Su queste radici pensatori come Nietzsche, Gentile e particolarmente
Leopardi tenderanno I’ arco di quella che Severino ha considerato «la verita asso-
luta della cultura laica: I’ esistenza del divenire implica necessariamente I’ inesi-
stenza di ogni Dio eterno. [...] Nel loro divenire le cose e gli eventi sporgono
provvisoriamente dal nulla»3.

Laratio dell’economia, da un lato, sintetizzabile nei termini di Sombart, nello
«spirito borghese» e nello «spirito imprenditoriale», ossia acquisitivita e volonta di
affermazione e riconoscimento sociale, e dall’ atro, I'affermarsi di un modo di
pensare la scienza moderna come indagine autonoma da regolamentazioni e vin-
coli religiosi, dispiegano, a partire proprio dal ’ 700, un’immagine del mondo in cui
siail comportamento dell’uomo in societa, siai fatti umani sono pensabili come
oggetto autonomo di indagine. 1l prestigio acquisito dal metodo scientifico come
prospettiva di controllo umano della natura che da Galileo diparte nello studio dei
fenomeni naturali, influenza e favorisce I estensione, per dirla con Aron, dell’ «in-
tenzione scientifica» sistematicarivolta allo studio della societd. Manifesti e arte-
fici di questo orientamento sono in Scozia A. Smith (1723-1790) con La teoria dei
sentimenti morali (1759) e A. Ferguson (1723-1815) con il Saggio sulla storia
della societa civile (1767), in Francia il barone Charles de Secondat de Monte-
squieu (1689-1755) con il suo Spirito delle Leggi (1750). Sono i precursori di quel
modello esplicativo che sia nell’ economia, sia nella sociologia deve «rendere intel -
ligibile la storia», ossia deve individuare le cause sociali che spiegano il funzio-
namento e il cambiamento della societa, |e sue specifiche istituzioni, da quelle po-
litiche (I’ esistenza di regimi politici diversi) a quelle sociali, a mercato che sem-
pre pitl Si presenta come meccanismo di regolazione autonoma delle attivita eco-
nomiche. In alcuni di , come Smith, & giapresente quellavisione dello sviluppo
storico caratterizzata dalla «teoria degli stadi» che, in coerenza con il programma
scientifico della “nuova scienza’, tende aindividuare nelle leggi dell’ evoluzione i

33 P. Hazard, La crisi della coscienza europea, Il Saggiatore, Milano 1968.

34 A. Ardigo, Crisi di governabilita e mondi vitali, Cappelli, Bologna 19822,

35 E. Severino, Perché non possiamo non dirci post-cristiani, in «Corriere della
Serax, 22 marzo 2004, p. 29.
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caratteri distintivi della societa moderna rispetto a quella tradizionale. E sara pro-
prio quest’idea della successione nel tempo di stadi particolari acui si connettono
specifiche istituzioni, costumi differenti e particolari modi di organizzazione eco-
nomica e sociale della societa che rappresentera |’ ideal e attraverso cui spiegare il
comportamento degli stessi individui, influenzati come sono dalle esigenze fun-
zionali della societa. Cio € ben visibile, sulla scia gia tracciata da Saint-Simon e
prima ancora da Bossuet, Turgot e Condorcet, nei due contesti in cui si faegemone
nel pensiero sociologico I’ orientamento positivista: quello anglosassone con Spen-
cer (1820-1903) e quello francese con Comte (1798-1857). Non & un caso che con-
dividano I"ipotesi della metamorfosi del sacro, del mutamento dei valori e, datala
progressivaelevata divisione del lavoro per effetto della differenziazione strutturale
e della specializzazione funzionale, ritengano che nelle moderne societa industriali
il destino dellareligione sia quello di essere soppiantato da una piu generale soli-
darieta fondata, garantita e sostenuta da un piu generale consenso attorno a valori
guidati dallaragione, sebbene si tratti di una ragione socia mente determinata.

Lo sforzo del pensiero razionalista, sia se guidato dalle promesse dell’illu-
minismo che dalle reazioni alle illusioni dello spirito rivoluzionario proprie del
positivismo, si caratterizza, pertanto, nel tentativo «di verificare |’ipotesi che la
soci eta possa essere integrata, € la coscienza umana plasmata, da principi diversi
da quelli religiosi»3®. Non e privo di fondamento sostenere, allora, che tutto il xix
e il XX secolo resteranno fortemente influenzati dalla iniziale forte connotazione
positivistica che ha contraddistinto la nascita del pensiero sociologico. Per molti
anni si & ancora pensato di poter trovare anche nello studio dei fenomeni socidi le
stesse leggi generali che governano le scienze naturali; cosi come per molto tempo
e riecheggiata I’idea che progressivamente la scienza avrebbe offerto delle spie-
gazioni razionali ai diversi misteri dell’ universo, cheil ruolo dellareligione si sa-
rebbe via viaridotto e che alafine, smascherata la sua vera natura superstiziosa,
sarebbe scomparsa.

Ecco perché, alorquando si acuisce la sensazione della mutabilita delle isti-
tuzioni per effetto dei fattori che investono la societa occidentale, prima quelli
politici (I'indipendenza americana e la rivoluzione francese), poi quelli pit speci-
ficamente sociali (I’ urbanizzazione e la nuclearizzazione della famiglia), econo-
mici (I'industrializzazione) e culturai (il progresso della scienza e dellatecnica), il
nesso con la secolarizzazione si fa strada a punto che si spiana nella maggior parte
degli autori moderni la convinzione che i processi indicati generano sul piano
strutturale la modernizzazione la quale, al di la degli aggiustamenti e fluttuazioni
che si potranno registrare nelle credenze e sistemi religiosi istituzionali, condan-
neral’ Occidente a «vivere in un’ epoca senza Dio e senza profeti»®7.

36 S. Martelli, La religione nella societa post-moderna tra secolarizzazione e de-se-
colarizzazione, cit., p. 35.

37 M. Weber, 1l lavoro intellettuale come professione, Einaudi, Torino 1980 (ed. orig.
1919), p. 38.
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Questa profezia weberiana, tuttavia, non si € materializzata, ma ha lasciato
una forte ipoteca perché & venuta meno quella piu accurata distinzione tra la seco-
larizzazione interna ale forme tradizionali e ufficiali dellareligione (nonostante la
forte lezione weberiana proprio su questo), e la secolarizzazione piu esterna ad
esse: quellacheinerisce gli orientamenti verso il sacro e latrascendenza. Laforma
di conoscenza sociologica che ne & derivata ha impedito, tuttavia, di cogliere
quelle regolarita nella domanda religiosa che da sempre ha caratterizzato la vita
collettiva.

Questo é stato un punto di confusione: infatti, le pesanti erosioni subite da
molte religioni istituzionali non sorprendono, dal momento che esse rientrano nelle
normali modificazioni che tutte le istituzioni sociali subiscono. Tuttavia non c'é
dato o rilevanza empirica che indichi I’irreversibile processo di estinzione, in
qualche parte del mondo, delle credenze popolari in una realta sovrannaturale, tra-
scendente, sacrale, 0 se si vuole, in una forza cosmica dell’ universo che sfugge a
controllo umano®,

Se una societa secol arizzata coincide con la marginalizzazione del religioso o
la suatotale estinzione, allora, come abbiamo mostrato, buona parte del mondo dal
tempo dell’ Atene di Pericle o € ampiamente secolarizzato, mala clessidra che con-
tienei granelli dellareligiositaéancora dasvuotare, oppure lasecol arizzazione con-
templalapresenzadella domandareligiosa, il senso religioso degli individui; quin-
di da sempre questatesi € errata. Si potrebbe obiettare: |a secolarizzazione riguarda
I’ erosione del senso di sacralita dato allarealta, per cui essa assume un valore tra-
scendente. Ogni aspetto della vita allorquando si riconnette a questo senso sacrae
tende ad essere finalizzato ad esso. La civilta secolarizzata rompe questa unicita.
Anche questa ipotesi sembra confutata. L’idea di un mondo moderno sconsacrato
collide con tutti quei fenomeni di ricerca costante di sacro; cosi come nessuno
studioso serio accetta oggi pitl I’ideache ci si possainteramente ed esclusivamente
affidare alla ragione scientifica per trovare stabili e rassicuranti risposte e orienta-
menti morali.

38 Uno dei recenti fenomeni registrati in diversi paesi mediterranei €, tral’altro, lari-
valutazione da parte di piccoli gruppi, dellareligione dei greci (venerano Zeus, Era, Posei-
done, Ares, Afrodite e altri dei dell’ Olimpo) o, nel caso dell’ltalia, di quella dell’antica
Roma (piti nel solco egiziano di Iside e Osiride). Una sorta di neopaganesimo che miscela
elementi di esoterismo, ermetismo e manipolazione dell’ energia sessuale. Un politeismo
funzionale alla costruzione di una personale via alla spiritualita nel cui bricolage & forte il
recupero del rapporto fral’ essere umano e la natura. Questo fenomeno si somma alla pre-
senzadi ulteriori nuovi movimenti religiosi che anche in Italia gia da tempo insistono in di-
verse realtalocali. Su questo vedi il monitoraggio che effettua da anni il Cesnur (Center for
Studies on New Religions); cfr. http://www.cesnur.org./text_gen.htm. Per |’ Italia, vedi M.
Introvigne-P.L. Zoccatelli (eds.), Le religioni in Italia, Elledici-Velar, Leumann-Torino
2006, pp. 1-152 (una sortadi Enciclopedia delle minoranzereligiosein Italia).
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In piu, sarebbe il caso di cominciare a mettere a verifica, come acuni storici
religiosi hanno fatto®®, la questione dell’ unicita sacrale delle societa antiche. Stark
e lannaccone hanno sostenuto che I’ opinione comune di una Europa medievale ca-
ratterizzata da gloria religiosa € una «falsa postulazione di un passato di devo-
zione» che non ha riscontro®?. E citando a riguardo Greeley*! — che sostiene non
esserci «alcun motivo per credere che le masse contadine d’ Europa fossero mai
state cristiani devoti, non nel senso che noi di solito attribuiamo a queste parole.
Non ci poteva essere alcuna decristianizzazione nel senso normale del termine
perché in primo luogo non ci fu mai una cristianizzazione. L’ Europa cristiana non
€ mai esistita»* — giungono alla conclusione che e errato misurare la secolarizza-
zione moderna sulla base di un falso postulato. «Molte persone, forse persino la
maggioranza, possedeva una qualche sembianza di credenza religiosa, anche se
gueste erano in un certo senso vaghe e incorporavano magia e animismo nella
cristianita»*3. Tant’e che il Medioevo, come ha sostenuto Delumeau*4, non era
nemmeno cristiano in nessuno dei significati che noi attribuiamo al termine: i con-
tadini erano adoratori di semplici spiriti il cui folklore includeva dei contenuti cri-
stiani. In definitiva, piuttosto che ipotizzare una generale devozione nel passato
per dimostrare la secolarizzazione dell’ Europa odierna, Stark e lannaccone riten-
gono che |la secolarizzazione sembra essere forte se misurata sulla base dei tassi di
frequentazione in religioni organizzate, ma € falsa allorquando lareligione & misu-
ratadal punto di vista soggettivo.

Purtuttavia, ritengo, che la secolarizzazione investa I’ orizzonte pubblico del-
I’agire religioso istituzional e e tenda a separare |la sfera dell’ azione istituzionale da
quella della partecipazione soggettiva. E in questo senso, allora, che la secolariz-
zazione s afferma: enfatizza I’ autonomia dell’individuo, laliberta delle sue scelte,
il disancoramento di dimensioni della vita umana da quel controllo un tempo eser-
citato esclusivamente dal senso e sapere religioso®. La secolarizzazione richiede

39 K. Thomas, Religion and the Decline of Magic, Scribner, New York 1971; P.
Johnson, A History of Christianity, Athenaeum, New Y ork 1976; J. Delumeau, Catholicism
between Luther and Voltaire, Harper and Row, New York 1977; J. Schneider, Spirits and
the Spirit of Capitalism, in E. Badone (eds.) Religious Orthodoxy and Popular Faith in Eu-
ropean Society, Princeton University Press, Princeton 1990; D. Gentilcore, Bishop to wich,
Manchester University Press, Manchester 1992.

40 R, Stark-L. lannaccone, Quanto €& secolarizzata I'Europa?, in «Inchiesta» 136
(2002), pp. 99-112, qui p. 107.

41 A. Greeley, Religious Change in America, Harvard University Press, Cambridge
Ma 1990.

42 |vi, p. 106.

43 |bidem.

44 J. Delumeau, Catholicism between Luther and Voltaire, cit.

45 Anche il recente dibattito italiano sull’ aggressivita integralista della chiesa catto-
lica o sull’insorgenza del ruolo pubblico delle religioni muove, spesso, da presupposti anti-
clericali (cfr. C.A. Viano, Laici in ginocchio, Laterza, Roma-Bari 2006; S. Harris, La fine
della fede. Religione, terrore el futuro della ragione, Nuovi Mondi Media, Bologna 2006)
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cheil pluralismo culturale e il multiculturalismo siano garantiti, ma esercitati in
una cornice condivisa di diritti e doveri.

A livello della struttura sociale la secolarizzazione favorisce | autonomia
delle singole sfere (i sottosistemi) della societa e come tale partecipa arendere piu
complesso I’agire individuale. In termini diversi, poiché il processo di differen-
zZiazione funzionale ha prodotto diversi sottosistemi societari (economico, politico,
giuridico, religioso, sociae, educazione, scientifico, ecc.) ognuno specializzatosi
nelle proprie funzioni e operante in modo selettivo e relativamente autonomo ri-
spetto agli atri, il soggetto (e il sottosistema) agisce in modo indipendente dalle
indicazioni che una volta avrebbe ricercato nella religione e hala consapevolezza
che il simbolismo religioso € inadeguato a spiegare/affrontare la frammentata con-
dizione della societa®®. Luckmann ha descritto questo processo nei termini della
«segmentazione istituzionale» o sottosistemica, caratterizzata da una propria ra-
zionalita e da un proprio medium. La secolarizzazione coincide, quindi, con la
perdita di rilevanza del sottosistema religioso ai fini del funzionamento di alftri
sottosistemi4?, ma non significa perdita di rilevanza tout court del religioso®.

che poco arricchiscono il confronto nutriti come sono di avverbi totalizzanti o di una pas-
sione di maniera che annebbia il sapere. Viceversa, alcune reazioni piu rispettose di non
credenti (G. Giorello, Di nessuna chiesa. La liberta del laico, Cortina, Milano 2005; T. Pie-
vani, Creazione senza Dio, Einaudi, Torino 2006), alimentano un confronto che, per dirla
con Edoardo Boncinelli, accresce il desiderio di ricerca che € alla base della scienza, conce-
pita perd come interessata a «chiarire il maggior numero possibile di misteri (sapendo) che
gualcosa o Qualcuno ci ha dato la mente e laforza d’animo per farlo [...], (ma nella consa-
pevolezza che) ogni nuova scoperta scientifica genera nuove domande e propone nuovi
problemi. Non ¢’ e proprio da temere di rimanere senza misteri» (E. Boncinelli, Forza della
scienza e forze dell’ignoto, in «Corriera della Sera», 1 novembre 2006, p. 38). E questa
“boutique dei misteri” chei sostenitori della societa secolare hanno la pretesa di annullare,
senza osservare che questa ha fecondato una post-secolarita piti incline ad ammettere limiti
all’insondabile, pit disposta a non chiudere gli occhi di fronte ai segni e ai messaggi del-
I’ Altrove nelle creature semplici.

46 N. Luhmann, 11 fenomeno della coscienza morale e I’ autodeter minazione normati-
va della personalita, in F. Demarchi (ed.), Il ruolo sociale della religione, Queriniana, Bre-
scia 1977, pp. 151-171; Id., Funktion der Religion, Suhrkamp, Frankfurt aM. 1982 (tr. it. di
S. Belardinelli, Funzione della religione, Morcelliana, Brescia 1991).

47 T. Luckmann, La religione invisibile, I Mulino, Bologna 1969; Id., La religione e
le condizioni sociali della coscienza moderna, in «Studi di Sociologia» 3-4(1988), pp. 312-
326.

48 Secondo diversi autori unadelle varianti che va assumendo il fenomeno della seco-
larizzazioneé quelladel “pluralismoreligioso” come carattere dellamodernitareligiosa e che
si renderebbe visibile nella: a) crescitadi quanti si definiscono “ senzareligione”; b) produ-
zione di una“ credenza senza appartenenza’; c) disponibilita a mobilitarsi attorno ad alcune
figure religiose per soddisfare unadomandadi senso, di sociaita, di comunitache attraversa
le societa occidentali. Cio spiegherebbe |’ immagine «piazze piene e chiese vuote»: sintesi di
una trasformazione delle forme, dei luoghi e delle condizioni di espressione del sentimento
religioso. Per I'Italiacfr. F. Gardlli, Il sentimento religioso in Italia, in «II Mulino» 5(2003),
pp. 816-822; |. Diamanti, || fascino del sacro nell’ Italia teo-con, in «laRepubblica», 1 mag-



Di Gennaro — L' affidamento al soprannaturale nelle societa avanzate 107
3. I limiti della secolarizzazione sonoii limiti della rappresentazione dellamodernita

Come ¢ stato possibile, allora, che I’armamentario concettuale su cui si
retta la narrazione sociale della secolarizzazione (come declino dellareligiositain-
dividuale o come riduzione della legittimita sociale delle istituzioni ierocratiche)
abbia privilegiato solo ipotesi focalizzate su processi con esiti di omogeneizza-
zione, vuoi nel caso dell’ esclusione dalla scena sociale della religione, vuoi vice-
versa nel caso della sua permanenza, trascurando ogni ipotesi incentrata sui modi
diversi in cui i medesimi process (la de-tradizionalizzazione, |arazionalizzazione,
la differenziazione funzionale) incidono su, o interagiscono con, contesti e attori
differenti: talvolta indebolendo, talvolta rafforzando, talaltra riplasmando la do-
manda di affidamento al soprannaturale e la pit ampia dinamica del campo reli-
gioso? Perché anche il dibattito svoltosi tra gli anni 60 e *80 anche in Italia sul
destino dellareligione nella modernita, & in fondo, caduto nella stessa trappola uti-
lizzando, sul piano dell’ evidenza empirica, indicatori ritenuti autoevidenti senza
chelaloro stessa autoevidenza venisse fortemente discussa e sottoposta a verifica?

La risposta va ricercata nell’ influenza esercitata dal mito della modernita e
della crescita. Ancora Goran Therborn domandandosi provocatoriamente cosa
fosse la modernita®, pur non correlandola alla “buona societa’, conferma |’idea
che essa coincide con la posizione pill avanzata e progreditalungo la“scald” dello
sviluppo storico e sociale. Questa tendenza alla «narrazione totalizzante», tipica
dell’ ottimismo dei teorici della modernizzazione male cui radici prosperano nelle
grandi teorie politiche, economiche e sociologiche del xi1x e xx secolo, sebbene
contrastata dalla «consapevolezza che la modernita non & il culmine del progresso
o dello sviluppo»®® — tant’ & che Klaus Offe ci ricorda che le societa moderne nu-
trono verso se stesse una reale preoccupazione a punto da respirarvi «un’atmo-
sfera di scetticismo»®! — conserva intatto lo stile di pensiero che ha animato il di-
battito tra“modernita”, “antimodernita’ e “postmodernita’ 2,

La societa industriale moderna, metafora del controllo tecnocratico e della
produttivita, & stata interpretata e rappresentata come la garante del movimento
verso |’ obiettivo mitico del “progresso”, come garante della sostituibilita di tutto
Ci0 che apparteneva al passato. La leva prometeica di questo mito € stata I’idea
della crescita economicaeil suo fardello di aspirazioni di redenzione: forma seco-
larizzata, come direbbe Berger, «dell’ escatologia biblica e connessa alla tradizione

gio 2005; F. Garelli, Piazze e chiese. || cattolicesimo nella secolarizzazione, in «Il Mulino»
3(2005), pp. 525-534.

49 G. Therborn, European Modernity and Beyond. The Trajectory of European So-
cietes 1945-2000, Sage, London 1995.

50 J.J. Rodger, Il nuovo welfare societario. | fondamenti delle politiche sociali nel-
I’ eta postmoderna, Erickson, Trento 2004, p. 25.

51 K. Offe, Modernita and the State, Polity, Cambridge 1996.

52 J.J. Rodger, Il nuovo welfare societario, cit., pp. 25-43.
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del messianismo specificamente occidentale»®3. La mitologia della modernita si
basa sull’ assunto che le cose umane si muovono nel tempo in una direzione che va
«in ato ein avanti (Arriba y adelante!)», da unafase ad un’altra piu avanzata. La
scienza e la tecnologia hanno scatenato e supportato questo nuovo “vangelo”: la
modernita come metafora del controllo assunto dagli essere umani sul mondo e su
se stessi. D’ dltra parte, occorre anche dire, che sebbene questa mitologia abbia ra-
dici lontane, storicamente ha avuto non pochi riscontri. Si pensi, ad esempio, al
contesto del secondo dopoguerrafino agli anni * 70: sono stati un periodo di straor-
dinaria crescita economica.

Il processo di razionalizzazione € stato percepito come un modellatore delle
strutture di significato e della stessa visione del mondo, la quale non poteva pil
contenere (0 poteva contenere in forme solo marginali) quelle sicurezze cosmolo-
giche che le tradizionali concezioni religiose del mondo fornivano. Era inconci-
liabile I’ assunto dell’imposizione della razionalita in settori sempre piul vasti e
numerosi della vita sociale con procedimenti e atteggiamenti che nella propria
pregnanza rimandavano a cio che veniva considerato un sottosistema socio-cultu-
rale “vernacolare”, dentro il quale si inserivala stessareligiosita popolare. Le teo-
rie della modernizzazione, prevaenti negli anni '50 e '60, nella loro compattezza
teorica hanno visto in questi elementi socioculturali (e i loro esiti politici) fram-
menti di una persistenza che il perfezionamento della conoscenza, dellaragione e
della modernita avrebbero espulso grazie all’ interdipendenza con quegli aspetti
strutturali dell’ economia di mercato che ne avrebbero veicolato gli esiti. Penail
condizionamento del cambiamento sociae il quale, viceversa, non poteva che av-
venire secondo il modello delle societa gia avanzate, cioe modernizzate*. Per
Rodger, queste teorie «rivaleggiano con quelle teorie antimoderne che si fondano
su una sorta di “essenzialismo”: I’idea per cui la ragione — ammesso che sia da
preferire alatradizione, o alafede in un’ entita trascendente e superiore — deve ri-
cercare gli elementi piu istintuali e naturali del vivere umano; deve, in altri ter-
mini, riconoscere |’ essenza della condizione umana e costruire teorie dell’ ordine
sociale coerenti con tale essenzax®.

Sia la visione moderna che la prospettiva antimoderna si fondano sull’idea
secondo cui esiste una modalita superiore o privilegiata: il mercato, larazionaita,
la scienza, lo Stato per I'ung; latradizione, lafede religiosa, lafamiglia, la comu-
nita, la stabilita per I’ altro. In realta le strutture economiche e occupazionali della
societa, a pari delle idee, dei movimenti culturali e delle istituzioni sociali, non
progrediscono — né regrediscono —in modo omogeneo e uniforme: vi € sempre una
sovrapposizione, una tensione tra gli aspetti vecchi e quelli nuovi della vita eco-
nomicae socialei cui esiti sono imprevedibili.

53 P.L. Berger, Le piramidi del sacrificio, cit., p. 22 (corsivo nostro).

54 G. Di Gennaro, Sociologia dello sviluppo e Mezzogiorno, Rocco Curto, Napoli
1996.

55 J.J. Rodger, Il nuovo welfare societario, cit., p. 29.
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Lametafora della secolarizzazione non si presta a questa visione perché enfa-
tizzalarottura con latradizione, con la continuita del simbolismo religioso. Latesi
dell’ «eclissi del sacro» & in fondo non solo coerente con la strumentazione concet-
tuale che abbiamo ereditato dalla sociologia classica, ma cerca di dare fondamento
alle pretese di validita della conoscenza attraverso la ragione e del dominio illimi-
tato di essa sul mondo. Se un tributo & reso al sacro e allareligione a piu sono re-
legati nella sfera privata o, dato un mondo sempre piu «post-tradizionale», la reli-
giosita si esprime con i caratteri della civil religion (per dirla ala Parsons un
esempio di generalizzazione dei valori): laforma simbolica che perfettamente ga-
rantisce I’ integrazione sociale, controbilancia gli effetti negativi della differenzia-
zione e permette alla societa come comunita morale di riprodursi®. E se, come ac-
cadraallafine degli anni ' 70 — quando sullasciadelle crisi petrolifere del ' 73 e del
'79, del declino dello «stato sociale keynesiano», dell’ aumento dei tassi di infla-
zione e disoccupazione, di una ripresa del conflitto industriale e delle tensioni so-
ciali. Quando i tassi di crescita della produzione diminuiscono in molti paesi in-
dustrializzati e le difficolta che investono le economie dei paesi capitalistici piu
sviluppati rimettono rapidamente e sorprendentemente in discussione il processo
di organizzazione produttiva, di stabilizzazione economica e sociale, nonché insi-
diano la stessa «legittimita delle moderne societa occidentali»®”. Quando appare in
tutta la sua evidenza la «crisi di transazione tra soggettivita e sistema»®8 si dain-
fluenzare gli stessi processi di formazione del consenso e minacciare la tenuta
delle decisioni pubbliche; quando, in definitiva, le promesse della modernitarisul-
tano non solo illusorie ma eccessive circalaloro sostenibilita e la fiducia nel mito
del progresso, nella capacita della ragione di fondare accordi sostanziali fra mondo
vitale e sistema si indebolisce a punto da implodere dando vita o a nuove patolo-
gie sociali o alogiche di conoscenza e azione pill coerenti con la dimensione del
“limite”, — se, dicevamo, quando alla fine degli anni * 70 muta sostanzialmente lo
scenario dentro il quale viene esperita la vita quotidiana dell’ individuo e le stesse
scienze sociali sono indotte a uno spostamento di prospettiva analitica sui caratteri
della societa post-industriale al punto che si abbandona ogni schema unilinear-
mente progressivo della storia e I’ interpretazione della modernita avanzatainiziaa
contemplare di nuovo il sacro, il religioso, gli effetti di questa torsione ermeneu-
ticasaranno che si attribuira alla fenomenologia religiosa una caratteristica pit po-
limorfa.

Non & che i nuovi indirizzi di riflessione confutino le tesi della secolarizza-
zione, € solo che inizia una fase storica caratterizzata da una maggiore consapevo-
lezza della necessita di affrontare il tema della modernita in termini diversi, con
strumenti concettuali non fondati solo su logiche lineari. Le societa complesse

56 Sul concetto di civil religion ovviamente il riferimento & a R.N. Bellah, Al di l1a
dellefedi. Lereligioni in un mondo post-tradizionale, Morcelliana, Brescia 1975.

57 J. Habermas, La crisi della razionalita nel capitalismo maturo, Laterza, Bari 1975.

58 A. Ardigo, Crisi di governabilita e mondi vitali, cit., p. 25.



110 Note e rassegne

sono costituite da un composito intreccio di formazioni economico-sociali con ca-
ratteri molto differenti e contrariamente a quanto si possa immaginare sono molto
integrate e funzionali. Le stesse societa capitaliste presentano una varieta di mo-
delli organizzativi della struttura economica nelle quali convivono una varieta di
forme di organizzazione delle attivita economiche. Senza queste consapevolezze
che I’ esperienza di ricerca via via confermera, non sarebbe stato possibile neanche
spiegare le ragioni per le quali proprio nel paesi del “capitalismo asiatico” quelli
che in occidente venivano considerati ostacoli alo sviluppo socio-economico, in
guelle aree erano risorse che alimentavano, viceversa, i paesi di nuova industria-
lizzazione. Ossig, la diffusione delle imprese grazie fondamentalmente alle reti di
relazioni forti nelle quali erano inserite: non solo reti finanziarie o giuridiche, ma
soprattutto legami di tipo personale, familiare, comunitario le cui capacita strategi-
che erano comprensibili e prevedibili se inserite in un pit ampio quadro analitico
che comprendevaii tratti culturai eistituzionali diffusi in quelle aree, le visioni del
mondo che ne supportavano la razionalita le cui matrici originarie risiedevano
proprio nell’ influenza delle grandi religioni®®.

L aver nutrito e condiviso, pertanto, per molto tempo un’idea di modernita
schiacciata sulla prospettiva dello «zenit della modernita»89 ha impedito di co-
gliere alcuni aspetti dinamici del consumo religioso e dentro questo limite ha reso
difficile riconoscere che alcune trasformazioni che sul piano economico, sociale,
culturale investivano le condizioni basilari dell’esistenza umana nelle societa
avanzate non compromettevano, a contempo, la credenza religiosa, sia personae
cheistituzionale.

Non ci meraviglia, quindi, se molti seguaci indiretti di Comte hanno visto
nelle fasi storiche del X1x e xx secolo — in coincidenza del sorgere delle grandi
ideologie—il profilarsi del glorioso mondo futuro scandito da nuove fedi, da nuovi
credi, di tipo secolare e politico, con il potere di sostituire le religioni e svolgere la
funzione di fornire al contempo alternative visioni unitarie del mondo e mete
chiare e semplici verso le quali orientare I’ azione individuale e collettiva. Quello
che ci meraviglia é che le fluttuazioni del consumo religioso restino ancora spie-
gate, in Europa come in Italia, utilizzando indicatori di frequentazione istituzio-
nale, parametri di pluralismo etico, indici di credenza religiosa soggettiva misurati
sempre e solamente sul metro della secolarizzazione e non sugli elementi che rego-
lano la domanda e I offerta religiosa. Ossia, la variabilita osservata nelle manife-
stazioni dellareligiosita € ancora ricondotta, lungo il corso degli anni '80 in Italia
(ma anche in Europa), alla logica degli scostamenti istituzionali (di conseguenza

59 G. Hamilton-N. Biggart, Market, Culture and Authority. A Comparative Analysis
of Management and Organization in the Far East, in «<American Journal of Sociology»
94(1988), pp. 52-93; R. Dore, Bisogna prendere il Giappone sul serio, || Mulino, Bologna
1989

60 C. Leccardi (ed.), Limiti della modernita. Trasformazioni del mondo e della cono-
scenza, Carocci, Roma 1999, p. 11.
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decadenza della religione), dell’ adesione alle prescrizioni delle chiese, dellaridu-
zione delle appartenenze formali senza che queste siano collocate in un modello di
domanda e offertain cui la trasmigrazione da un credo all’ atro (per esempio I’ u-
scitamomentanea dei fedeli dal consumo di servizi religiosi nei mercati monopoli-
stici) necessariamente debba segnalare una debolezza della domanda religiosa.

Come ha giustamente notato Martelli molte ricerche sullareligiositain Italia
negli anni '80 postulano una visione della modernita avanzata in maniera piu
complessa e articolata, non necessariamente identificata con una visione lineare
della modernizzazione. Anzi il ricorso a concetti di pre-moderno, de-differenzia-
zione, ibridazione di forme sociali depone a favore della consapevolezza che tra i
ricercatori si € fatta strada la convinzione che nei soggetti i «riferimenti culturali, i
bisogni, le tendenze e gli orientamenti all’ agire sono compositi, non facilmente in-
terpretabili» secondo una ingenua visione progressiva del cambiamento sociale e
del modo in cui gli esseri umani fanno esperienza del mondo, finendo per confi-
nare lareligione afattore residuale o espressione del tradizionalismo®L.

L"accumulazione sociologica che si produrranel decennio ’80 indubbiamente
apre e arricchisce la conoscenza della dinamica dei fenomeni religiosi, ma, come
vedremo, non risolve alcuni limiti nell’analisi del consumo religioso che proven-
gono dallo scenario paridgmatico entro il quale lo stesso € collocato.

4. Alcune sottovalutazioni e sopravalutazioni dell’ azione delle chiese e della persi-
stenza della domanda religiosa

La societa italiana degli anni Ottanta € molto diversa da quella del decennio
precedente. Sul piano economico si registra una riduzione e modificazione della
organizzazione produttiva delle grandi imprese afavore di un modello pitl diffuso
di piccolaimpresa che tende a localizzarsi in aree urbane ridotte dando vita, per il
carattere di specializzazione settoriale, di collaborazione e integrazione trale im-
prese, a forme socio-produttive denominate «distretti industriali»®2. Specie nelle
regioni del nordest e del centro o sviluppo economico € garantito da un tessuto di
piccole imprese sostenute da forme di reciprocita a base familiare e comunitaria
che riescono ad abbassare i costi di riproduzione del lavoro ed afavorire un’ offerta
di lavoro flessibile ed elastica. Questa crescita delle unita produttive € agevolata
dalla realizzazione di una particolare combinazione tra mercato, reciprocita e scam-
bio politico neolocalistico nel quale vengono coinvolte associazioni, gruppi sociali
e governi locali. Lo sviluppo assume un carattere cosi specifico che a questo si-

61 S. Martelli, La religione nella societa post-moderna tra secolarizzazione e de-se-
colarizzazione, cit., p. 316.

62 G. Becattini (ed.), Mercato e forze locali. |1 distretto industriale, I Mulino, Bolo-
gha 1987; S. Brusco, Piccole imprese e distretti industriali, Rosenberg & Sellier, Torino
1989.
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stema di regolazione viene dato il nome di Terza Italiaf3. Gli effetti di questa cre-
scita economica producono una moderazione delle rivendicazioni salariali da parte
dei sindacati e lo stesso mercato del lavoroinizia ad assumere un carattere pit fles-
sibile. Laredistribuzione dei vantaggi dello sviluppo si vedono sia nelle relazioni
industriali sia negli interventi in campo sociale chei governi locali attivano.

Anche I’ evoluzione dell’ economia meridionale non fa registrare solo segnali
negativi o di stabilizzazione, tanto che nel dibattito sullo sviluppo dell’area s ri-
tiene che non si debba ricorrere all’ unita concettuale del Mezzogiorno afavore di
un’analisi a pelle di leopardo che meglio descrive la maggiore vitalita economica
determinata da realtaintermedie e nuovi localismi. Tuttavia, la dinamicitadel ritmi
di sviluppo & fortemente neutralizzata dalla maggiore crescita demografica e dal-
I’ arresto delle migrazioni®4.

Il decennio ottanta, sul piano sociale, schiariscein Italiail buio degli anni del
terrorismo che nel dieci anni precedenti avevano segnato irrimediabilmente a li-
vello palitico e culturale unaintera generazione. 1l rapimento di Aldo Moro, I’uc-
cisione degli uomini della scorta e poi |0 stesso delitto del presidente della bc nel
1978, nonché I’ assassinio del sindacalista Guido Rossa nel ' 79, rappresentarono
I’epilogo di una strategia di morte che oltre a gettare nell’ angoscia il Paese aveva
prodotto I’ effetto contrario alle attese: irrobustito la democrazia delle istituzioni,
alargato il selciato frail mondo operaio e i gruppi dell’ estrema sinistra, generato
nella collettivita un ripiegamento sulla vita privata (si parlera di indifferenza gio-
vanile verso la politica). Ad un tratto sembra che il Paese provi disgusto per la po-
litica, la partecipazione; i giovani si riversano nei night, nelle balere, nelle discote-
che per fare il verso a John Travolta. || movimento degli studenti (i «ragazzi
dell’85») dopo qualche segnale di esistenza refluisce nel nulla. La borghesia ri-
scopre lefeste, il lusso, i salotti, i gioielli, o yuppismo. Nasce un nuovo pragmati-
smo veicolato da un mutamento culturale nelle giovani generazioni che incarnale
diverse strategie di adattamento a condizioni che da un lato, sono di marcato plu-
ralismo culturale e istituzionale, di dilatazione delle opportunita e dall’ atro, di
forte riduzione dei punti di riferimento unitari.

63 A. Bagnasco, La costruzione sociale del mercato, |l Mulino, Bologna 1988; C.
Trigilia, Grandi partiti e piccoleimprese 11 Mulino, Bologna 1986.

64 Ddl’andisi dellanuova serie dei conti economici territoriali operata dalla Svimez,
emerge che «trail 1981 ed il 1983, anni di stagnazione per I’economia nazionale, il Mez-
zogiorno, in ragione dei piu deboli rapporti di integrazione con I’ estero e della minore ci-
clicita della sua domanda aggregata, accresce il prodotto interno lordo in misura superiore a
quelladel Centro-Nord (0,9% vs 0,4% m.a.); nonostante una piu rapida crescita della popo-
lazione, il prodotto per abitante meridionale ala fine del periodo risulta pari a 61,4% di
guello del Centro-Nord. Trail 1984 eil 1989 il prodotto del M ezzogiorno segna una crescita
pit contenuta (2,9% contro 3,2% m.a.) del resto del Paese, mentre |a popolazione continua
ad aumentare (0,6% in media all’anno) a fronte di una sostanziale stazionarieta del Centro-
Nord» (Svimez, | conti economici del Centro-Nord e del Mezzogiorno nel ventennio 1970-
1989, 1| Mulino, Bologna 1993, p. 13).
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E un paese che provaamodernizzarsi, attuando o spirito dellalegge 833/1978
sul Servizio sanitario nazional e che decentra alle Regioni la programmazione, |’ or-
ganizzazione e il controllo e ai Comuni la responsabilita nella gestione del servizi
tramite le usL. Prova a modernizzarsi nelle relazioni industriali (la scala mobile
sara regolata per decreto), in economia (cadono molti vincoli ala liberalizzazione
dei movimenti di capitale), nellaburocrazia. La meta degli anni ‘80 segna anche la
fase di assorbimento crescente del risparmio finanziario: € la“febbre della Borsa’,
maal contempo I’ economia e stretta dalla morsa del debito pubblico, dell’ evasione
fiscale, dell’ aumento dell’ economiainformale, del doppio lavoro.

Sono anni di effervescenza culturale, di nuove forme di partecipazione ala
vitasociale. Si scopreil volontariato, il privato-sociale, la stessa esigenzadi rifon-
dare il welfare spinge verso nuovi assetti legidativi. Ma sono anni anche di nuove
emergenze sociai (le stragi di mafia, i colpi di codadel terrorismo rivoluzionario,
il terremoto nella Campania e Basilicata, le varie ondate di scandali del calcio
scommesse, dei petroli, delle false fatture, dei finanziamenti occulti ai partiti 0 a
correnti politiche, degli affiliati allaloggia P2 di Gelli, le inchieste su Sindona, le
stragi “di Stato”, le tossicodipendenze, i licenziamenti al Nord e la disoccupazione
nel Sud, |e angosce sull’ energia nucleare dopo Chernobyl). Emergenze sociali che
continuano a gettare ombre sulla vita collettiva.

Sul piano politico inizia, nell’ estate del 1983, I’era Craxi che si fainterprete
di questa esigenza di modernizzazione del Paese dando una spintaal rinnovamento
della pubblica amministrazione, della burocrazia, dei servizi. Al contempo sono gli
anni in cui larete degli interessi politici ed economici si fapiu fitta, le clientele si
ramificano e alcun partito usciraimmune, successivamente, dall’ ondatadi Tangen-
topoli. La caduta nell’89 del Muro di Berlino rappresenta simbolicamente la fine
della censura ideol ogica marxista e rappresenta un’ apertura di dialogo tra le di-
verse componenti politiche e culturali precedentemente impensabile.

Il clima culturale appare notevolmente mutato: I’ Italia ha maggiormente se-
dimentato il significato dellalotta per i diritti civili, convive con lalegislazione sul
divorzio, ribadisce, con il referendum, la difesa dellalegge sull’ aborto, sperimenta
una pluralizzazione di mondi vitali e vede accrescersi la realizzazione di modelli
di vitadomestica alternativi. La vitafamiliare, appannaggio del genere femminile,
si secolarizza nel senso che con I’ingresso massiccio della donna nel mercato del
lavoro le relazioni trai coniugi si orizzontalizzano, sono pit simmetrici, i tempi,
I’ organizzazione, I’intimita della vita di coppia, I’intensita delle emozioni circo-
scritte agli eventi della ritualita domestica subiscono una modificazione e conta-
minati dai caratteri della sfera pubblicale vite private ne escono influenzate®.

Lamodificazione degli stili di vita, lapluralitadei riferimenti etici e la diffu-
sione di modelli diversi dallafamiglia normocostituita, spingono non pochi osser-

65 Cfr. P. Gaiotti de Biase, Vissuto religioso e secolarizzazione. Le donne nella rivo-
luzione lunga, Studium, Roma 2006.
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vatori a sottolineare che la societa «del benessere» & a contempo produttrice di
nuove patologie sociali. Dentro quest’ ottica si ribadiscono le tesi della secolarizza-
zione o, come fa Garelli, |"idea che le trasformazioni in atto nel campo religioso
sono tali che «paradossalmente il riferimento al religioso persiste perché la reli-
gione svolge una funzione piul laica, profana nella soci eta»8.

A partire, tuttavia, dai primi anni 80 il rapporto tra religione e societa mo-
derna érivisitato in un’ ottica che non si racchiude pit nelle esclusive tesi della se-
colarizzazione. Anzi, I’avvento della post-modernita € identificato, in un certo
senso, con “I’eclissi della secolarizzazione” e con I’ affermarsi della consapevo-
lezza che esiste una fondata esigenza nelle persone (per verita mai sopita) di tro-
vare risposte alla domanda di senso. E difficile dire quanto questa revisione di
orientamento dipenda da un piu generale mutamento di prospettiva analitica che
avviene dentro I’intera sociologia o sia piu il frutto di un’autonoma revisione teo-
rica che si realizza negli studi di sociologia dellareligione in conseguenza sia dei
risultati prodotti dalla ricerca empirica, che dalla maturata consapevolezza del -
I’ambigua radice insita nel concetto di secolarizzazione. Certo, prima le critiche
avverso la teoria della modernizzazione (sia dall’ approccio della dipendenza che
dalla sociologia storica della modernizzazione delle societa occidentali), poi I’ af -
fermarsi di nuovi orientamenti analitici (nuova political economy comparata) che
guardano alle stesse dinamiche sociali e culturali delle aree sviluppate e di quelle
periferiche privilegiando comparazioni tra un numero piu limitato di casi e par-
tendo dal presupposto che non si possono predeterminare gli esiti e le conseguenze
dei fattori culturali eistituzionali, infine, I’ esigenza di elaborare unateoria dell’ a-
zione pit complessa capace di analizzare la crescente varieta dei modelli di affer-
mazione del religioso, spingono molti autori e studiosi del fenomeno a superare i
postulati delle diverse versioni della secolarizzazione.

Il dibattito & animato da molti aspetti traloro interconnessi: I’ applicabilita del
concetto di secolarizzazione alle societa extra-occidentali®’; I’infondatezza del ca-
rattere difensivo o adattivo cui lareligione viene confinata nella societa comples-
sab8; il rifiuto del postulato del procedere indefinito della strutturale differenzia-
zione sociale; lafacilita con cui spesso si estendono le conseguenze della raziona-
lizzazione, tecnicizzazione e differenziazione strutturale dal piano macro a quello

66 Cfr. F. Garelli, Sato della ricerca sulla religione dei giovani in Italia, in «Reli-
gioni e Societa» 7(1989), p. 60.

67 N. Tamaru, The Concept of Secularization and Its Relevance for the East, in «The
Journal of Oriental Studies» 26/1(1987), pp. 51-60; J. Voll, Secularization in Islamic Socie-
tes. Reality or Western Mith?, in Secularization and Religion. The Persisting Tension. Acts
of the xixth Icsr-CISR, Lausanne 1987, pp. 147-158; Y. Isar, Hindu Society. Secularization is
only A Part of the Sory, ivi, pp. 159-168; B.R. Wilson, Secularization in the Non-Western
Society. A Response, ivi, pp. 169-176.

68 Presentazione, in N. Luhmann, La comunicazione ecologica. Puo la societa mo-
derna adattarsi alle minacce ecologiche?, Franco Angeli, Milano 1989, pp. 7-44.
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meso e micro®?; i dubbi connessi al sorgere di nuovi movimenti religiosi nel cuore
delle societa occidentali avanzate: € una battuta d’ arresto della secolarizzazione o
rappresenta una risposta all’ anomia della societa moderna e alla burocratizzazione
dellereligioni istituzionali?®

Questaricchezza di elementi non indebolisce lariflessione sui mutamenti che
interessano il campo religioso, ma neanche ne normalizza I’ interpretazione tant’ €
che anche in Italia si registrano orientamenti analitici fortemente diversi. Per al-
cuni i segni di un “risveglio religioso” sono il prodotto di un dinamismo ricondu-
cibile a radicamento sociale e culturale del cristianesimo (specie del cattolice-
simo), che indipendentemente dalla vitalita o crisi delle istituzioni religiose per-
mane in maniera sommersa, «diffusa»’! o essendo «implicita»’2 & connessa alla
possibilita costitutiva di ogni persona di fare esperienza del trascendente. Per altri
I’ anal oga tendenza proviene dalla capacita dei gruppi, movimenti, sette, chiese di
riuscire a proporre un discorso sull’ uomo, sulla natura, sullavita socialein qualche
modo piu significativo rispetto ale religioni istituzionali. E questa € la dimostra-
zione che il sacro si esprime in forme diverse e rigogliose anche nelle societa
avanzate’®. Altri ancora, invece, intravedono nei rivolgimenti sociali e culturali
degli anni Ottantai segni di unaripresa ambivalente e congiunturale del sacro per-
ché se da un lato, la religione non patisce concorrenza dal momento che offre per
alcune fondamentali aree di significato pensieri forti, dall’atro si colloca sullo
sfondo della coscienza individuale in modo non cogente sul piano etico e delle
scelte”. Infine vi € chi, ovviamente, nega del tutto questa nuova vitalita del reli-
gioso ed € solo disposto ad accordarvi unarilevanza per il ruolo che talvoltalare-
ligione svolge nella sfera pubblicain ragione della suarilevanza sociae e della ca-
pacitadi differenziare funzionamentein divers “discorsi” I'impegno politico, cul-
turale e sociale.

Per |’economia del nostro ragionamento mi preme qui rilevare che I’ esito
congiunto prodotto dai diversi schieramenti, nonostante la sostanzialita delle posi-
zioni espresse a proprio interno, non supera alcune lacune che possono sintetiz-
zarsi daun lato, nella sottoval utazione;

69 D. Bell, The Return of the Sacred, in Id., Sociological Journeys, Heinemann, Lon-
don 1980; N. Kokosalakis, Religione e trascendenza. Un commento alla teoria di Luckmann,
in «Studi di Sociologia» 26/3-4(1988), pp. 327-336.

70 JA. Beckford (ed.), Nuove forme del sacro. Movimenti religiosi e mutamenti so-
ciali, Il Mulino, Bologna 1990.

71 R. Cipriani, Per unateoria dellareligionediffusa, in«Studi di Sociologia»2(1986),
pp. 161-174; I1d., La religione diffusa. Teoria e prassi, Borla, Roma 1988.

72 A. Nesti, Le fontane e il borgo, lanua, Roma 1982; Id., Il silenzio come altrove.
Paradigmi di un fenomeno religioso, Borla, Roma 1989.

73 F. Ferrarotti, Una fede senza dogmi, cit.

74 F. Garelli, Processi di differenziazionenel campo religioso, in «Quaderni di Sociolo-
gia» 4(1979), pp. 479-512; 1d., Lareligione dello scenario. La persistenzadellareligione tra
i lavoratori, 11 Mulino, Bologna 1986; Id., Forza della religione e debolezza della fede, cit.
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a) Delle capacita di alcune Chiese istituzionali tradizionali di elaborare stra-
tegie diversificate di offertareligiosa (€ il caso dell’Italiain cui si manifesta una
pluralita di modelli religiosi entro la stessa agenzia. La presenza, ossia di
“minoranze attive” al’interno del campo religioso cattolico le cui posizioni e fun-
zioni di innovazione/contrasto con i valori e le norme dominanti della Chiesa non
indeboliscono I'istituzione ma ne fertilizzano la creativita dell’ offerta);

b) Dei differenti profili storici che modellano i caratteri e le particolari forme
di organizzazione delle attivita religiose nei loro rapporti con il contesto sociale,
dando vita, in tal senso, ad andamenti ciclici caratterizzati dafasi di desecolariz-
zazione e di risecolarizzazione;

c¢) Della potenziale domanda religiosa fluida. Ossia, proprio I’ avvento di una
modernita sempre pill avanzata, complessa e globale, forieraal tempo stesso di in-
determinatezza, instabilita, precarieta, incertezza e dello sviluppo peculiare di
nuovi rischi”™ chiama I’individuo a condividere — nonostante la seduzione di pro-
poste eterogenee — strutture di esperienza e percezione della realta nelle quali il
bisogno di senso ultimo risultainappagato. Le strategie del “bricoleur”, il sincreti-
smo religioso soggettivo, I'interesse per lamagia e |’ esoterismo, per dottrine alter-
native, la proliferazione di culti, sette, chiese “aternative’ sono il segno di unavi-
talita del mercato delle credenze religiose. L’individuo sceglie di voltain volta cio
di cui habisogno ricorrendo ad appositi fornitori di beni individuali. Il paniere del
bricoleur include beni anche molto diversi fraloro ed € un comportamento razio-
nalerivolgersi ad agenzie differenti sel’istituzione tradizionale di appartenenzala-
sciainsoddisfatti 8. | soggetti insoddisfatti dei beni e servizi forniti dalle istituzioni
religiose tradizionali, pertanto, costituiscono quell’ ampia quota di popolazione che
anche senza defezionare totalmente da esse mettono in atto strategie personali di
reinterpretazione e consumo di beni religiosi di diversa provenienza, oppure aderi-
scono ad agenzie concorrenti. Negli USA é frequente il passaggio da una denomi-
nazione al’ atra

Mal’insoddisfazione delle tesi della secolarizzazione si origina anche per ef-
fetto di una sopravvalutazione, dall’ altro:

a) Degli effetti societari della specializzazione e autonomizzazione dei sotto-
sistemi derivanti dalla differenziazione funzionale e razionalizzazione funzionale.
Sebbene capaci di autoreferenzialita (condizione necessaria per un efficiente fun-
zionamento dei sistemi, perché vuol dire cheil sistema e in grado di osservarsi, di
esaminare i suoi stessi circuiti e scopi come se fossero parte dell’ambiente; di ri-
flettere su se stesso e su cid che gli accade intorno e di essere capace di prendere
decisioni in base a queste riflessioni) e “autonomia strutturale” (sono in grado di

75 U. Beck, Lasocietadel rischio. Verso una seconda modernita, Carocci, Roma 2000.
76 P.L. Trombetta, Il bricolage religioso. Sincretismo e nuova religiosita, Dedalo,
Bari 2004.
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tracciare i confini della propria identita)’” al punto da elaborare un proprio me-
dium, un proprio codice simbolico e una propria razionalita specifica— funzionale
all’ accrescimento dell’ attaccamento e fedelta al’ istituzione e alla realizzazione dei
propri fini —alcuni sottosistemi sviluppano unainterdipendenza con gli altri sotto-
sistemi che & maggiore perché affiancano a proprio codice un altro (che gia pos-
siedono), piul vincolato alatradizione, alla memoria collettiva, al rito, cheli rende
qualitativamente diversi dai codici che regolano gli altri singoli sottosistemi. Men-
tre Luhmann considerarilevante ogni medium solo per il proprio sottosistema dif-
ferenziato (es. I’amore ha valore solo nelle relazioni personali; la verita nella
scienza e lavitadi ricerca, ecc.), le cui forme dipendono dalla differenziazione del
sistema, io credo che per alcuni sottosistemi (religioso, familiare) la rilevanza del
medium derivi da una maggiore particolarita connessa alla qualita dei codici co-
municativi la cui variazione non dipende esclusivamente dalla differenziazione del
sistema. Questa qualita proviene dall’accumulo di conoscenze, abilita, esperienze
ripetute e costituisce il medium utilizzato per comunicare con gli atri sottosistemi.
Ci0 garantisce maggiore stabilita, migliore integrazione del sottosistema perché gli
attori individuali trovano soddisfatte una serie di esigenze che contribuisce ad ele-
vareil consenso reale tragli individui.

E la presenza di questo doppio codice, doppio medium comunicativo che
consente ad alcuni sottosistemi di non compromettere la legittimita totale delle
stesse tradizioni garantendo il rallentamento delle trasformazioni culturali. L'in-
terdipendenza fra i sottosistemi societari si realizza, pertanto, hon solo a seguito
della specializzazione funzionale ma della capacita di generare linkages che accre-
scono I’intensita stessa dell’ interdipendenza. 11 sottosistema religioso offre beni
che, nellaloro essenza, sono simbolici, alentano la tensione soprannaturale, ma al
contempo hanno una funzione sociale rilevante perché soddisfano il bisogno
umano universale di ritualita, di emozione e solidarieta sociale esperibili certa-
mente attraverso altre agenzie della cultura di massa e delle mitologie profane, ma
con efficacia diversa. La differenza fralaritualita religiosa e quella profana non
consiste nel tipo di bisogno ma nel fatto che solo laritualita religiosa riesce ale-
gare in modo stabile, efficace, personale i singoli a gruppo. Solo lareligione at-
tiva le emozioni per una crescita del self governandole per ri-legare le relazioni
sociali, comunicando mediante esse |'importanza della Tradizione che, come ha
sostenuto Magris richiamando Rodolfo Quadrelli a proposito della Chiesa catto-
lica, «&lacreativita spirituale[...] che non perde mai la suafreschezza sorgivaela
sua vitalita, bensi si accresce di continuo, senza rinnegare nulla del passato, ma
aprendosi a presente e al futuro e rispondendo alle sempre nuove esigenze della
storia dell’ uomo»’8. Ha ragione Collins quando riconosce alla religione questa ef-

77 N. Luhmann, The Differenziation of Society, Columbia University Press, New
York 1982.
78 C. Magris, Dio, fede e confusione, in «Corriere della Sera», 26 ottobre 2006.
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ficacia incomparabilmente maggiore rispetto allo sport, alo star system, alla poli-
tica, produttrici di ritualita impersonali, episodiche, variabili’®. Concepire, per-
tanto, la secolarizzazione come un processo descrittivo, come fa Dobbel aere®0, che
designa lariduzione del sottosistema religioso alo stesso rango degli altri sottosi-
stemi (politico, economico, ecc.), perché «é andato progressivamente perdendo
ogni e qualsiasi rilevanza per il funzionamento di altri sottosistemi», significa
avere della differenziazione funzionale I'idea di un processo unidirezionale (in
base a quale s'interpretano i cambiamenti come originati solo dagli altri sottosi-
stemi e da questi riverberati sul sottosistema religioso) e non bidirezionale (che
contempla anche il processo contrario) e a tempo stesso come se si realizzasse in
modo omogeneo e sincronico.

Contrariamente all’ipotesi della privatizzazione della sfera religiosa, nel
corso degli ultimi due decenni, la religione ha assunto una rilevanza sociale pro-
prio nello spazio pubblico (vedi il caso dellarivoluzione islamicain Iran; il movi-
mento Solidarnosc in Polonia; la rivoluzione sandinistain America Lating; il fon-
damentalismo protestante negli Stati Uniti®l) che fasificale ipotesi di marginaliz-
zazioneistituzionale delle chiese tradizionali e contraddice, oltretutto, |e stesse tesi
Ihumanniane della secolarizzazione come autoreferenzialita sistemica.

C' &, inoltre, un altro aspetto che rivela una sopravval utazione realizzata nel
corso degli anni precedenti e attiene:

b) L’ allentamento (0 sganciamento secondo altri) del legame trareligione e
morale. Se assumiamo che il pluralismo religioso va dal’irreligiosita vera e pro-
pria allareligiosita ecclesiale ortodossa passando per forme composite suscettibili
di assumere le forme piu eterogenee, ne deriva conseguentemente che il pluralismo
religioso genera anche il pluralismo etico. Molti autori (e non solo le autorita
religiose) indicano come questo pluralismo etico renda difficile il consenso poli-
tico e come, d'dtra parte, molti problemi etici esigono un lavoro parlamentare ur-
gente che la mancanza di consenso etico rende disagevole. Negli anni pit recenti
molti studi® hanno, in fondo, confermato |a persistenza di regolarita e continuita
nelle espressioni religiose della popolazione italiana, cosi come non hanno trascu-
rato di rilevare la presenza di nuove tendenze che interessano siai profili dell’ ap-
partenenza religiosa, le scelte di vita concrete, siale dimensioni dell’ etica. Recen-

79 R. Coallins, Teorie sociologiche, Il Mulino, Bologna 1992, pp. 239-249.

80 K. Dobbelaere, Tradizione, secolarizzazione e individualizzazione. Un riesame di
dati e modelli, in «Religioni e Societa» 20(1994), pp. 4-28.

81 J. Casanova, Oltre la secolarizzazione, cit., pp. 11-12.

82 G. Brunetta-A. Longo (eds.), L’ Italia cattolica, Vallecchi, Firenze 1992; R. Gu-
bert, Persistenze e mutamenti dei valori degli italiani nel contesto europeo, cit.; 1d. (ed.), La
viaitaliana alla postmodernita, cit.; V. Cesareo-R. Cipriani-F. Garelli-C. Lanzetti-G. Rova-
ti, Lareligiosita in Italia, Mondatori, Milano 1995; F. Garelli-G. Guizzardi-E. Pace (eds.),
Un singolare pluralismo. Indagine sul pluralismo morale e religioso degli italiani, Il Mu-
lino, Bologna 2003.
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temente sulla base di un’ ampia ricerca scientifica internazionale, il gruppo di ri-
cercatori italiani ha sostenuto chein Italiai duetratti che meglio sintetizzano il di-
verso e originale modo di essere cattolici sono: «l’ accentuazione dell’ individualiz-
zazione del credere e la pluralita delle forme di appartenenza alla religione-di-
chiesa»83. Questi due tratti, in effetti, si riflettono sulla dimensione etica (o questa
€ la conseguenza della prima): emerge un individualismo morale che si esplicitain
una «frammentazione di tanti sub-universi parziali di significato» non piu coerenti,
«atteggiamenti morali propri di “situazioni aperte” per le quali non si ritiene ne-
cessario avere o €laborare una soluzione a fronte dei dilemmi etici»®*. Accanto a
questo tratto vi &, invece, il persistere di una dimensione morale legata ancora,
sebbene con tenui fili, ale tradizionali subculture cattolica e socialista che tanto in
passato hanno orientato |’ azione sociale e prodotto identita collettive. | mutamenti
registrati sul piano dell’ etica configurano pertanto la prevalenza di un’ «etica della
situazione su quella della convinzione», dando vita ad uno scenario che é stato de-
finito di «pluralita dei pluralismi»®. Ossia, da un lato, nella maggioranza degli
italiani si registra una autonomia delle credenze religiose dalla sfera morale. Rela-
tivamente a questa sfera «gli attori sociai ereligios [...] si trovano adover compe-
tere fraloro in un ambiente differenziato nel tentativo di imporre il loro rispettivo
punto di vista»86, Dall’altro, le persone si regolano in modo autonomo rispon-
dendo solo alla propria coscienza. Autonomia del soggetto e rilevanza della quoti-
dianita sono i due caratteri principali che prevalgono. Cio che emerge & «larinun-
ciaapors un quasias problemadi senso prima delle decisioni di natura etica»®’,
avantaggio di un’etica fondata sull’ esperienza vissuta che svuota il contributo di
ogni credenzareligiosa

Sorge spontaneo, a questo punto, un interrogativo cruciae: il pluralismo reli-
gioso produce necessariamente pluralismo etico o il nesso rilevato attualmente
dalle inchieste fra queste due forme di pluralismo & legato solo al momento della
rottura del legame che accomunava tradizional mente religione e morale? Poi: se,
come abbiamo discusso, non & fondata I'ipotesi di un tempo estremamente devo-
zionale, vuol dire cheil pluralismo etico haradici lontane. Questo aspetto della se-
colarizzazione qualitativa, potremmo osservare, € ben embedded e convive con le
diverse adesioni al cattolicesimo. Nell’un caso o nell’atro, avremmo a che fare
con una situazione provvisoria che vede costruirsi contemporaneamente un’ etica
secolare in grado di lasciare le opzioni etiche strettamente religiose ala minoranza
saldamente integrata nella chiesa. Si arriverebbe allora ad un nuovo consenso im-
plicito o presunto che faciliterebbe il lavoro politico in campi di carattere etico
come I’ eutanasia, la manipolazione genetica, ecc. Certamente si puo fare I’ipotesi

8 F. Garelli-G. Guizzardi-E. Pace, Conclusione, in Un singolare pluralismo, p. 298.
84 |vi, p. 302.

85 |vi, p. 308.

86 |bidem.

87 Ivi, p. 309.
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opposta, e cioeé che la rottura del legame precedente fra etica e religione sfoci in
una congerie di etiche secolari, giacché nessun attore € in grado di imporre a tutti
la propria visione etica.

In questo caso si porrebbe in termini drammatici il problema del consenso
societario o del “contratto sociale”, cioé della percorribilita delle nostre societa.
Ecco perché non é sufficiente una teoria multidimensional e della secol arizzazione
(alivello macro attiene il processo di differenziazione strutturale e funzionae delle
istituzioni, e viene chiamata “laicizzazione”; a livello meso concerne il cambia-
mento degli stessi universi religiosi, ossia la loro tendenza a mondanizzarsi nella
prospettiva di analisi aperta da Weber e da Berger; alivello micro attiene i com-
portamenti — la pratica e I’ appartenenza religiose — e |le credenze degli individui)
per comprendere i cambiamenti del campo religioso, ma occorre integrarla con
un’ altra prospettiva teorica. La distinzione fra le differenti dimensioni consente di
ipotizzare che esse possono variare in misura diversa e in direzione diversal’ una
dall’atra. Vedi il caso degli USA: la piu secolarizzata sulla prima dimensione e la
meno sullaterza (con il livello piu alto di appartenenza alle diverse denominazioni
religiose).

Se I’ osservazione si sposta dalle sorti di particolari chiese o tradizioni reli-
giose, dalla misurazione della secolarizzazione quantitativa, ale dinamiche dei
“mercati” religiosi, ad una maggiore attenzione ale strategie soggettive, larifles-
sione non cade nella tentazione di valutare cio che accade fuori delle religioni tra-
dizionali come “ alontanamento” o secolarizzazione. E evidente che lareligione &
molto di piu che la semplice offerta di prodotti religiosi e che lareligiositaindivi-
duale é di piu della sola domanda di beni religiosi. Tali considerazioni ci permet-
tono di guardare ad altre dimensioni socialmente rilevanti della religiosita indivi-
duale, al di la della pur importante dimensione della domanda e del consumo di
beni religiosi. Lo stesso “mercato” non €& piu ridotto alla semplice dinamica della
domanda e dell’ offerta, ma & analizzato come un’area di decisione trasversale al
sociale ed ai sottosistemi societari.

5. S pud uscire dal rompicapo della secolarizzazione?

Le ricerche piu recenti mostrano come la religione continui ad influenzare in
modo profondo i comportamenti in molti campi sociali; ad esempio contribuendo a
definire I’identita e le strutture cognitive, influenzando lo stato di salute mentale e
fisica, determinando il comportamento in ambiti importanti come la famiglia, la
sessualita, i diritti, ecc.®8. | mutamenti che interessano il campo religioso appaiono
comeil prodotto di un tale dinamismo riconducibile o a radicamento sociale e cul-

88 R. Stark-M. Introvigne, Dio e tornato. La rivincita di Dio in Occidente, Piemme,
Casale Monferrato 2003.
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turale, ala vitalita delle istituzioni religiose (come nel caso italiano)89, o ala ca-
pacita dei gruppi, movimenti, sette, chiese di riuscire a proporre un discorso sul-
I’'uomo, sulla natura, sulla vita sociale in qualche modo piu significativo rispetto
ad altri riferimenti culturali (come nel caso degli Usa), o per il ruolo chetalvoltala
religione svolge nella sfera pubblica in ragione della sua rilevanza sociale e della
capacita di differenziare funzionalmente in diversi “discorsi” I’'impegno poalitico,
culturale e sociale. Sherkat ed Ellison® mettono a fuoco come le variazioni nel-
I’ offerta religiosa (struttura dei mercati, leggi, vincoli al’ingresso di nuove agen-
zZie, pluralismo e concorrenza, diversificazione delle agenzie e delle offerte) ab-
biano effetti sul comportamento religioso. Per esempio sul grado di partecipazione
e di entusiasmo, sul sincretismo soggettivo, sulla crescita e la crisi di chiese e
sette. Basandosi sul presupposto che i bisogni religiosi soggettivi sono costanti e
non variano significativamente da un contesto al’ altro, questi autori ritengono che
la domanda si adatti alle convenienze esistenti sul mercato, anche se la ricerca
deve raffinarsi ancora maggiormente considerando il peso esercitato dalla tradi-
zione sulla domanda e il ruolo che giocano altri vincoli sociali nelle scelte reli-
giose soggettive.

L’ approccio supply-side — che si basa sulla struttura dell’ offerta (supply) piut-
tosto che sulla composizione della domanda (demand) — centra |’ attenzione su
aspetti in genere trascurati come la composizione dei mercati, la concorrenza, le
strategie dell’ offerta religiosa; assume una concezione ampia di religione, intesa
come “qualungue sistema di credenze e pratiche” volte all’ affidamento a sopran-
naturale, che permette di riconoscere e studiare molta attivita religiosa non tradi-
zionale; rigetta, ovviamente, I’ idea della secol arizzazione come prospettiva di ana-
lisi dell’ evoluzione della religione. Proprio Stark e lannaccone® ritengono chein
Europa, dove il mercato religioso si presenta con una piu datata tradizione mono-
polistica, la domanda potenziale rimane in gran parte inespressa, a causa della
mancanza di alternative. Cid daluogo a sincretismo, soggettivismo, indifferenza.
L’ esistenza, quindi, di consumatori che cercano di soddisfare specifici e differen-
ziati bisogni religiosi, in una condizione di pluralita di agenzie rende pit dinamico
I’interesse e la partecipazione istituzionale.

Il presupposto & che il soggetto interagisce con |’ offerta disponibile sul mer-
cato mediante “scelte di portafoglio” 92, acquisendo cioé quei beni e servizi nei
quali egli ritiene vantaggioso investire le proprie risorse. | beni consistono in cre-

89 L. Diotallevi, Il rompicapo della secolarizzazione italiana, cit.; nonché, sullediver-
se“anime” del cattolicesimo, cfr. F. Garelli, L’Italia cattolica nell’ epoca del pluralismo, I
Mulino, Bologna 2006.

90 D.E. Sherkat-C.G. Ellison, Tendenze nella sociologia della religione americana, in
«Inchiesta» 136(2002), pp. 42-57.

91 R, Stark-L. lannaccone, Quanto é secolarizzata |’ Europa?, cit.

92 |L.R. lannaccone, Rischio, razionalita e “ portafogli religiosi”, in «Inchiesta»
136(2002), pp. 58-64.
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denze, dottrine, pratiche, ma anche suggestioni, legami stabili di solidarieta, cre-
denze alternative, suggestioni magico-esoteriche, fino aforme individuali come il
consulto di esperti, guru, maghi e aforme piu evanescenti coincidenti con il con-
sumo di prodotti religios offerti attraverso i canali della comunicazione di massa.

La vitalita religiosa viene fatta dipendere quindi dalla composizione del mer-
cato: dal suo strutturarsi in forma monopolistica o pluralista. In una condizione di
monopolio come quella nella quale ¢ vissuta la religione cattolica in Italia, Irlanda,
Spagna, Portogallo, Belgio, Lussemburgo, Francia, o quella protestante partico-
larmente egemone nel Regno Unito e in generale nell’Europa del Nord ¢ evidente
che le condizioni di crisi delle istituzioni religiose si sono maggiormente avvertite.
Ma, a prescindere che sono normali trasformazioni (o assestamenti) che interes-
sano tutte le istituzioni sociali, proprio 1’assenza di un mercato pluralistico meglio
spiegherebbe le maggiori trasmigrazioni verso sperimentazioni del mercato reli-
gi0so piu innovative, magari meno convenzionali. D’altra parte, come detto, i con-
tinui flussi migratori dal Medio Oriente e dall’ Africa renderanno queste aree del-
I’Europa piu pluralistica sia sotto il profilo culturale che religioso. Come il caso
recente francese dimostra, il problema si porra in termini di autonomia della sfera
pubblica dalle influenze confessionali®3.

L’ esistenza di una domanda religiosa, pertanto, nell’ ottica dell’ economia re-
ligiosa & data come variabile regolare la cui variazione dipende dalla qualita del-
I’ offerta e dall’ingerenza dello Stato (nel senso di attore che crea vincoli protettivi
per I'unao I’ atrareligione e nel senso che ostacola I’ affermazione della domanda
religiosa). Le scelte religiose non sono fisse, immutabili, ma soggette a mutazioni
e trasformazioni nel tempo in relazione ale mutate esigenze del soggetto. Nell’ ot-
tica, quindi, delle teorie economiche e del libero mercato religioso, la liberta di
scelta dei consumatori condizionera i produttori di religione, spronati a moltipli-
care I’ offerta per rispondere alla pluralita della domanda. 1l successo di quellao
talatraistituzione religiosa dipendera dal modo in cui affrontera la concorrenza e
soddisferai consumatori.

Ora, proprio il caso dell’Italia, come ha mostrato Diotallevi®, metterebbe in
crisi siail paradigma della secolarizzazione sia quello dell’ economia religiosa es-
sendo una istituzione, quella cattolica, che in un paese modernizzato e differen-
Ziato, agisce ancorain un clima sostanzia mente monopolistico e riesce ad ottenere
livelli di partecipazione religiosa troppo elevati rispetto ad un clima di avanzata
secolarizzazione. E lecito, pertanto, domandarsi: & un effetto della capacita dell’i-
stituzione cattolica di modernizzarsi e al contempo non sganciarsi dalla tradizione
riuscendo cosi afar convivere a proprio interno — soddisfacendo — le diverse mo-
daitadi intendereil religioso? Si tratta cioé di quel diversi modelli di «essere cat-

93 1| riferimento € al recente «Rapporto sulla laicita» redatto dalla commissione fran-
cese Stasi inerente le relazioni fra Stato e religioni; cfr. Scheiwiller, Milano 2004.
9 L. Diotallevi, Il rompicapo della secolarizzazione italiana, cit.
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tolici» che Burgalassi aveva gia individuato negli anni ' 60% e che, come scrisse
Parisi nel 1971, la chiesa cattolica considera compatibili con il proprio operato?®
Oppure € un’anomalia nel senso dell’ eccezionalita americana: come il mercato re-
ligioso americano € stato sempre definito un caso eccezionale nel panorama della
secolarizzazione, atrettanto s ritiene che si possa dire per il caso italiano?

In effetti lavitalitareligiosadel cattolicesimo italiano (e dei cattolici italiani),
che per inciso come mostra Diotallevi®” & maggiore proprio in quelle aree che do-
vrebbero essere considerate refrattarie perché altamente modernizzate, € connessa
alla crescente capacita della chiesa cattolica di fronteggiare la diversificata do-
manda offrendo prodotti diversi e sapendo minimizzarei costi che I’ elevata com-
petizione interna comporta. Se guardiamo alla istituzione religiosa come ad una
organizzazione, un’'impresa organizzata, notiamo che al suo interno é differenziata
in sott’ organizzazioni religiose che, pur muovendosi al’interno dell’istituzione
madre, si dislocano in ambiti diversi (dall’emarginazione a mercato finanziario;
dalla politica al civile; dal culturale all’ educativo, dallo spirituale all’ operativo
ecc.). Ecco perché se assumiamo il new paradigm nei termini solo della semplice
variabilita delladomanda e dell’ offerta € molto probabile che ci sfuggiranno alcuni
aspetti che ineriscono proprio la capacita delle religioni-di-chiesa (ma cio puo va-
lere per le stesse sette 0 movimenti religiosi) di riuscire a contempo, sebbene in
condizioni di pluralismo religioso e di mercato concorrenziale, a soddisfare ele-
menti pit basilari che la stessa concorrenza attivera. Mi riferisco, in questo caso, a
fatto che il simbolismo religioso attraverso laritualita evoca e rinnovala memoria,
la continuita tra passato e presente, favorisce —in un clima di multietnicita e multi-
culturalismo — il riferimento alla tradizione che & una componente importante del -
I"identita individuale e collettiva. In un contesto di modernizzazione segnata da
processi di globalizzazione e da un piu intenso scambio di culture, il livello inte-
grato in cui agisce il simbolismo religioso € ovviamente inferiore, ma cio non col -
lide coniil pluralismo etico e lamolteplicitadei significati. Ecco perché si potrebbe
ipotizzare, a contrario di quanto sostengono molti degli esponenti delle economie
religiose, che pitl i mercati si apriranno e vi saranno nuovi competitori e piu, per
ragioni indipendenti dalle caratteristiche del mercato ma consequenziali ai processi
di globalizzazione, le istituzioni religiose tradizionali diversificando I’ offerta e
mantenendo costante alcune proprieta dei prodotti religiosi potrebbero risultare fa-
vorite nell’ assorbire nuovi consumatori.

Detto in atri termini, contrariamente a quanto sostengono diversi fautori del-
I” approccio economico ala dinamica del religioso, I’ avanzata del pluralismo reli-
gioso (ed etico) non necessariamente determina la caduta dell’ appeal delle singole

95 S, Burgalassi, I comportamento religioso degli italiani, Vallecchi, Firenze 1968;
Id., Le cristianita nascoste, EDB, Bologna 1970.

96 Su questo vedi A. Parisi, La matrice socio-religiosa del dissenso cattolico, in «l|
Mulino» 216(1971), pp. 637-657.

97 L. Diotallevi, Il rompicapo della secolarizzazione italiana, cit., pp. 63-73.
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religioni storiche. Anzi, proprio la presenza di altri competitori pud elevare la qua-
lita della proposta delle istituzioni religiose tradizionali le quali, non solo offrono
un paniere piu variegato di prodotti religiosi che tende a non lasciare scoperta al -
cuna fetta della domanda, ma possono soddisfare quelle esigenze permanenti o
aggiuntive di linkage con latradizione — che il «traffico delle culture»® indeboli-
sce —laquale, oltretutto, per effetto della condizione di sceltache si legaa princi-
pio della maggiore riflessivita, maggiormente pud essere ricercata ed evocata. La
tradizione rappresenta un patrimonio simbolico che & interrogabil e continuamente,
si presta ad essere valorizzata mediante il confronto tra identita e differenza. At-
traverso un processo ermeneutico di traducibilita e confronto delle esperienze e
memorie trascorse permette di mettere en lié e in prospettiva il senso dellavitae
collocare in relazione dialogica le varie tradizioni culturali. Certo, pud servire an-
che a sostegno di posizioni fondamentaliste. Ma & proprio questa la sfida che le
istituzioni religiose tradizionali devono accogliere: il mercato religioso aperto e la
conseguente domanda religiosa differenziata rifuggono i fondamentalismi.

C'¢&, infine, un secondo aspetto che ritengo vada corretto (o integrato) nel-
I’ambito dell’ approccio economico all’ affidamento a soprannaturale: |’ipotesi del
libero consumatore spirituale. Questa & figlia dell’ attual e interpretazione della per-
sonalizzazione della domanda religiosa. Ciog, e figlia delle tesi dell’individualiz-
zazione crescente della vita e della differenziazione e specializzazione funzionae
delle societa complesse avanzate che non pochi sociologi considerano segnali del-
I ulteriore avanzamento della modernita ed altri forme espressive di approfondi-
mento dei caratteri della modernita. Per non cadere nelle solite trappol e interpreta-
tive che pensano i comportamenti sociali come entita che vanno esclusivamente
omogeneizzandosi (processo che sicuramente non € qui negato), mi domando per-
ché rinunciare al’ipotesi che proprio gli effetti della globalizzazione, essendo fo-
rieri di ulteriori relativismi e della precarieta delle certezze fondanti, piuttosto che
essere suscettibili di indebolimento dei sistemi di verita delle singole chiese non ne
potrebbero determinare il rafforzamento? In tal caso I'ipotesi che il percorso di
autorealizzazione e consumo religioso si evolva con |’ abbandono delle ritualita
istituzionali tradizionali e assuma prevalentemente i caratteri dell’ autoconsumo
naif e della proliferazione di religiosita alternative potrebbe essere falsificata pro-
prio dal fatto che i consumatori piti che impegnarsi in agenzie religiose alternative
prediligano (o trovino pit conveniente perché riducei costi) continuare ad affidarsi
a soprannaturale, sia pure in modo eterodosso e con alti livelli di autonomia,
senza defezionare, attingendo al patrimonio materiale e smbolico delle chiese solo
per quegli aspetti congruenti con le proprie esigenze, mantenendo un atteggia-
mento dialettico con le atre sfere e componenti culturali e religiose presenti sul
mercato.

98 |'espressione e di U. Fabietti, Dal tribale al globale, Mondatori, Milano 2000,
p. 175.
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In fondo per lo scenario italiano i curatori dell’indagine sul pluralismo mo-
rale e religioso delineano queste previsioni e vedono nel «respiro lungo della sto-
ria» che caratterizza la presenza della Chiesa cattolica nel territorio italiano un
fattore esplicativo forte della tenuta della fiducia nell’istituzione, al di la delle
sofferenze che I'istituzione e le sue organizzazioni manifestano e della «pluralita
delle fedi» che si manifestano anche nella societa italiana. D’altra parte chi
avrebbe pensato che dopo I’invenzione storica della nazione e del gruppo etnico
nel diciannovesimo secolo, quindi della sovranita nazionale, I’ Europa contempo-
ranea esigevail superamento delle nazionalita?



