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1. I1problema1 

Lo studio, ancora influente eppur non recentissimo, di Dan Sperber' sal 
simbolismo significô al tempo del suo apparire una sorta di liberazione da un 
diffuso quadro interpretativo che vedeva nel <<significato>> la dimensione riso-
lutiva dei problemi in antropologia. Le tesi fondamentali dell'etnologo france-
se, allievo affatto eterodosso di Levi-Strauss, suonavano all'incirca cosh 

a) il simbolismo è una concrezione concettuale tipica della cultura oc-
cidentale;

b) che proietta sulle culture e societâ altre II proprio modo di intessere 
le relazioni significative che legano i vari aspetti del mondo; 

c) esso deve essere invece inteso cognitivisticamente come un inceppa-
mento (generalmente umano) che produce un cattivo funzionamento della 
mente;

d) perché sposta l'attenzione (<<focalizzazione>>) da una immagine con 
referente assente ad un'altra immagirie presente nell'enciclopedia dell'attore 
(es.: <<II leone è il re degli animali>>) in qualche maniera associata alla prima, 
che viene rievocata. 

II simbolismo, perciô, sarebbe un lavoro della mente su se stessa, piü spe-
cificamente una rielaborazione su immagini di secondo grado. La conclusione 
che l'autore ne traeva ê drastica: per dar conto delle azioni umane, non v'è 
alcun bisogno di ricorrere alla chiave totalizzante del <<significato>>, con buona 
pace di tutti i simbolisti e interpretativisti. La gente si comporta come si corn-
porta, senza bisogno di ricorrere a interpretazioni esegetiche o native. II signi-
ficato è assente e il simbolismo è un'attività che si avvolge su se stessa. Ogni 

I Questo testo ha una lunga storia e nasce qualche anno fa quale paper per progetti di ricerca e 
circuiti di formazione e discussione <<eterodossa>>. Ringrazio Pietro Clemente per averne voluto san-
cire la fine di samizdat. 

2 D. SPERBER, Le symbolisme en général, Paris, Hermann, 1974, trad. it., Per una teoria del sim-
bolismo, Torino, Einaudi, 1975 1 , 19812
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volta, anzi, che Si dà un'interpretazione, questa non solo non spiega nulla, ma 
diviene essa stessa parte del circuito simbolico che si vuole comprendere, se-
condo rimandi riflessivi che creano rinvii continui e infiniti a nuovi signfficati. 
Non ci si deve quindi stupire se si scopre che l'anallsi simbolica spesso ha a 
che fare con l'elaborazione associativa di immagini individuali: l'etnografo di-
viene indigeno associando una pratica nativa a quella della sua infanzia.3 

Sperber non ha torto se, nel sostenere tail tesi, rinvia ad un topos tipico 
dell'esperienza sul campo, quando alle domande dell'etnografo i nativi rispon-
dono assai spesso e pin o meno con un generico: <<Si fatto sempre cosi>>. 

Ora, II problema e se nella riflessione sul rituale una tale risposta possa 
valere quale ultimo protocollo etnografico. Non v'è da nascondere, irifatti, 
che la strategia di Sperber, pur eliminando l'ipertrofia dei significati, non 
sfugge a un nuovo livello di dilemmi: l'assenza del significato si correla, da 
un lato, alla dimensione dell'ovvio e dello scontato che una società e i suoi 
membri hanno di Se; dall'altro, v'è il rischio che attestarsi su questo unico li-
vello potrebbe condurre a risultati superficiali. E tanto legittimo infatti inter-
rogarsi se valga la pena riprodurre l'ovvio, quanto asserire che esso e cosi idio-
sincratico di ogni singola delle culture che eliminarlo sarebbe impensabile. In 
ogni caso, ripetere od omettere il ritornello del <<cosi è sempre stato>> risultano 
due pratiche etnografiche, da sole, certo ben lontane dal garantire la riprodu-
zione di una intiera forma di vita. L'<<ovvio>>, in fondo, è tanto storico e sim-
bolico quanto lo sono le culture, e non si puo pretendere di poterlo abbrac-
ciare in uria sola configurazione totailzzante. Detto cosI, non rimarrebbe che 
affidarsi al sentimento e alla ssibffitâ. Un po' poco, per una disciplina che 
pretende di offrire resoconti scientifici, provabili e comparabili. Anzi troppo 
poco, perché l'osservazione attenta di un fenomeno in un contesto rende con-
to di una serie di azioni e comportamenti dotati di ridondanza complessiva, 
ovvia per ii nativo - forse, ma non per l'osservatore esterno o l'etnografo. Di-
ceva E. Nadel' che l'antropologia deve darci non la semplice descrizione dei 
comportamenti sociali standard, ma <da descrizione pin un qualcos'altro>> che 
ci permetta di cogliere il senso, pena la caduta in <<tautologie prive di signifi-
cato>>. Nadel questo qualcosa in piü lo chiamava <<spiegazione scientifica>>, in-
dispensabile per non cadere nel <<fideismo>> nativo. Ciô che oggi è discutibile 
della concezione di Nadel è l'insistenza sulla dimensione dell'ovvio (o <<senso 
comune>>) come orizzonte di riferimento generale e comune a tutti gil uomini. 
In realtà sussistono tante versioni di ovvio e di senso comune quante sono le 
culture esistenti, e ciô determina proprio ii campo del simbollsmo, anche se 
ciô non elimina di certo l'esigenza del rigore esplicativo, e non semplicemente 
metaforico o associativo, nelle discipline antropologiche. 

lvi, pp. 143-144. 
E. NADEL, The Foundations of Social Anthropology, London, Cohen & West, 1949 1 , 19655, 

trad. it., Lineamenti di antropologia sociale, Ban, Laterza, 1974, p. 32.
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Il rapporto fra simbolico e rituale e assai stretto e la questione generale 
verte quindi sul livello logico della loro costituzione nella impresa antropolo-
gica, a partire dal ripensamento sui limiti di quel <<pansimbolismo>> che, sulla 
scia di Victor Turner, aveva assunto una funzione egemone in vaste aree di 
studio negli anni '70 del Novecento. 

II concetto di rituale, entro ii simbolismo in generate, riveste un ruolo im-
portante e si pone alla confluenza fra le particolarissirne risposte che un rag-
gruppamento umano dâ ai problemi con l'ambiente, e le reazioni provate da 
parte dell'osservatore esterno. Queste note servono per spendere qualche pa-
rola a favore del nucleo centrale della nozione di rituale, anche per l'oggi, 
nonostante i processi fortissimi che le societâ attuali hanno messo in moto 
(o subito). 

2. Serve la categoria del 'rituale'? 

La nozione di rituale ha una semantica incredibilmente ampia e gode di 
grande varietâ d'uso. La storia degli studi registra una vasta casistica: l'approc-
cio ad esso puô essere di tipo soggettivistico (prevalenza della dimensione di 
credenze, attitudini, opinioni e valori), strutturale (priorità dei modelli e delle 
relazioni fra elementi culturali), drammaturgico (enfasi sulle proprietà espres-
sive o comunicative della cultura), istituzionale (tassonomie di competenze di 
attori perpetuate tramite organizzazioni). Ma ha anche una lunga storia; una 
storia di dicotomie irriflesse e irrisolte, cariche di cesure storiche e categoriali. 

La prima dicotomia risale all'opposizione fra razionale e irrazionale. Sia 
che si ritenga, come fanno i seguaci dell'intellettualismo antropologico, che le 
azioni rituali siano la traduzione (illusoria) a livello dell'azione di credenze (er-
ronee e/o irrazionali) legate alle ubique preoccupazioni relative a capire il 
mondo e controllarlo; sia, come per il funzionalismo e il simbolismo antropo-
logico in genere, che le credenze siano illusorie e sorgano e si perpetuino per 
un bisogno pratico o morale; in ambedue i casi, ciô che è rituale, è determi-
nato da ciô che rituale non è. E ciô è dato da un modello di <<razionalità>> qua-
le agire strumentale basato suiio schema di una catena significativa di mezzi 
efficaci per fini prefissati. Zappare la terra intorno ad un tubero e razionale, 
sputarvi sopra ê rituale. Posta in questi meri termini oppositivi, purtroppo, la 
contrapposizione conduce a sterili e pregiudiziali contrasti.5 

La seconda dicotomia gioca sul contrasto fra coesione e conflitto. La no-
zione si apre, anche qui, a esiti diversi e reciprocamente repulsivi, con strani 

Per una bela ricostruzione dej concetti-chiave del simbolismo negli anni Ottanta, cfr. V. VA. 
LERI, Cerimoniale, in <<Enciclopedia Einaudi>>, Torino, Einaudi, 1977, vol. II, pp. 954-967; Rito, in 
<<Enciclopedia Einaudi>>, Torino, Einaudi, 1977, vol. XII, pp. 210-242; e, monograficamente, Kings 
and Sacrifice. Ritual and Society in Ancient Hawaii, Chicago, University of Chicago Press, 1985.
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capovolgimenti di fronte. fl rituale, categoria gianica, continua a sorprendere 
ma anche a lasciare insoddisfatti. L'insoddisfazione che nasce dall'inadegua-
tezza della contrapposizione razionale/irrazionale non diminuisce infatti con 
questa nuova veste che si collega ai vari rivoli del funzionalismo: ii rituale è 
una modalitâ individuale e/o sociale per regolamentare le emozioni (B. Mali-
nowski e/o R. Radcliffe-Brown) oppure per neutralizzare i conflitti sociali 
(M. Gluckman). Nel primo caso si esalta la norma e il legame di appartenenza; 
nel secondo la funzione latente dell'ordine tramite l'esplosione modellata dei 
conflitti. Non si potrebbe pensare ad una antitesi piü netta. 

La terza dicotomia apre alla dlistinzione fra rituale e cerimoniale. Lo sce-
nario concettuale è pin duttile dei precedenti, si presta a maggiore operazio-
nalità, ma permane nella sua genesi oppositiva. Ii rituale, in questa accezione, 
si connota in relazione die credenze implicate: esso e reli.gioso quando implica 
la credenza in un essere soprannaturale, con nozioni <<mistiche>> (nel senso lé-
vi-bruhliano) o non verificate dall'esperienza; è un semplice cerimoniale quan-
do è non-razionale e drammatizza la struttura sociale. La consistenza del ter-
mine insisterebbe sal tratto dell'intenzionalitâ; ferma rimarrebbe invece la 
costanza della funzione e della forma. II cerimoniale esprimerebbe la sua na-
tura nell'essere sequenza di atti che mutano o per lo meno controllano la real-
tà naturale e umana degli attori. Da questo punto di vista, sia esso modo per 
regolare socialmente sentimenti, moralitâ e conffitti, sia esso modo di dire cer-
te cose per influire (performativitâ), si caratterizzerebbe per tratti squisita-
mente formali. 

La quarta, e piü pervicace, dicotomia gioca fra religione e non-religione. E 
indubbio che il rapporto fra religione e rituale offre un punto di vista privile-
giato per aifrontare le dlicotomie concettuali e le cesure storiche. A monte di 
questa distinzione sta, infatti, l'opzione sal tipo di storia che si intende proiet-
tare sullo sviluppo delle formazioni simboliche: se, cioè, come sostengono 
R. Bellah e J . Habermas o - se si vuole - M. Douglas,' si accetta (o meno) la 
tesi che la religione Si sia <<evoluta>> seguendo il progressivo processo di spe-
cializzazione e differenziazione delle sfere di vita della modernitâ. TI ruolo del-
la religione, qui, è importante perché permette di comprendere quanto la di-
mensione propriamente rituale sia storicamente inseribile entro uno schema 
evolutivo o sequenziale di prima/dopo. 

In ogni caso, lo scogio da superare rimane sempre lo schema rituale/non 
rituale quale nesso di termini precompresi. <<Stereotipo>> lo definiva tempo fa 

6 Vedi, rispettivamente, la teoria della <<religione civile>> di R BELLAH (The Broken Covenant, 
New York, Seabury, 1975), la differenza fra razionalizzazione e mondo vitale in J. 1-IABERMAS (Theo-
ne des kommunikativen Handeins, 2 voll., Frankfurt a. Main, Suhrkamp, 1981', 1984, ed. it., Teoria 
dell'agire comunicativo, Bologna, Ii Mulino, 1986) e la prospettiva sociogenetica del rituale in 
M. DOUGLAS (Natural Symbols. Explorations in Cosmology, New York, Vintage, 1970 1 , 19732, trad. 
it., I simboli naturali. Sistema cosmologico e struttura sociale, Torino, Linaudi, 1979).
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Mary Douglas '7 riferendosi a quella accezione occidentale e post-rinascimen-
tale che vede nel rituale un complesso di azioni connotate da una intensa at-
tività emozionale, fortemente ripetitiva e basata su una routine meccanica e 
priva di significato. Quella dimensione, insomma, <<ritualistica>>, ritenuta tipica 
di una concezione del mondo animistica e tradizionalistica, svuotata della in-
teriorità e del self propri della nostra cultura, a iniziare dall'etica protestante 
da cui sarebbe germinata la modernitâ. 

Allora l'antropologa inglese diffidava, e ingiungeva di diffidare, di una 
concezione cosi generica e vuota, buona per tutti gil usi, psicologistica e irre-
lata, invitando a coniugare le azioni simboliche e rituali entro le strutture e le 
connessioni dei confini socio-cognitivi propri delle societâ studiate. La propo-
sta era di individuare nei rituali esempi di <<codici linguistici ristretti>> in cui gil 
aspetti simbolici ed espressivi del comportamento potessero comunicare, 
spesso in una maniera drammatica o formale, i significati di determinati rela-
zioni sociali. 

La proposta di legare II rituale alla costituzione socio-cognitiva della socie-
tâ è stato un importante tentativo per uscire dalla precedente impasse. In par-
ticolare, si ê iniziato a porre ford dubbi sull'idea che il rituale abbia attinenza 
solo a particolari sistemi autoritari o gerarchici (inquisizione e caccia alle stre-
ghe, cerimonie di incoronazioni, inaugurazioni) o a raggruppamenti di piccola 
dimensione e alta coesività, secondo modalità di partecipazione faccia-a-faccia 
e credenze comuni. E non v'ê dubbio che le monografie etnografiche o gil stu-
di di comunità hanno posto in particolare risalto tali tratti, idealizzando la di-
mensione delle cosiddette <<società semplici>>. 

Che dire perô, nell'oggi, di fenomeni quali l'etichetta, il protocollo o le 
manifestazioni cerimoniali? Degli aSpetti cerimoniali nelle conferenze scienti-
fiche o nella regolazione del traffico? In tutti questi casi si pone urgente il pro-
blema della capacitâ estenSiva ed esaustiva del rituale, e, con particolar riguar-
do, il ruolo del suo uso entro le coordinate della vita moderna. Ii tema di 
fondo ruota attorno al problema se la nozione non possieda altra gittata 
che quella di espilcare le dinamiche sociali e simboilche di (presunte) societâ 
<<sempilci>>. 

Una proposta forte è l'utiizzo di due concetti diversificati, per i due am-
biti (societâ semplice vs. societâ complessa). Gluckman, ad esempio, ricorre a 
questa strategia e introduce ii concetto di <<cerimoniale>>, intendendolo quale 
<<rituale moderno>>, a larga dimensione di uso: ii cerimoniale designerebbe 
quei comportamenti pifi generali con cui la societâ mette in mostra se stessa; 
II rituale si segnalerebbe per qualcosa di pin, ossia per la presenza di nozioni 
<<mistiche>>. E rispetto a tale proposta, v'ê un importante corollario da consi-

7 M. DOUGLAS, Purity and Danger. An Analysis of Concepts of Pollution and Taboo, London, 
Routledge and Kegan Paul, 1966 1 , 19702 , trad. it., Purezza e pericolo. Un'analisi dei concetti di con-
taminazione e tabii, Bologna, II Mulino, 1975.
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derare. Gluckman prospetta una sorta di rapporto inversivo fra ritualitâ e dif-
ferenziazione sociale: quanto pin estesa è la segregazione dei ruoli nella strut-
tura sociale, tanto minore è il ricorso al rituale e alle idee mistiche associate ai 
comportamenti cerimoniali; pin i ruoli sono indifferenziati e sovrapposti, e 
maggiore appare il ricorso al rituale per separarli. 

Sta di fatto che nella riflessione e nella pratica di ricerca relativa al rituale 
stiamo ancora facendo i conti con l'imponente eredità di uno dei suoi nove-
centeschi fondatori, E. Durkheim. Secondo questi, infatti, il rituale è un atto 
interno alla categoria o al gruppo che lo celebra e con cui si autocelebra. Esso 
esprimerebbe le relazioni di un tutto sociale (nella tesi sia coesivista sia con-
flittualista); sarebbe effettuato da raggruppamenti sociali o da comunità; cele-
brerebbe la perpetuazione dci valori sociali e l'autoconoscenza; limiterebbe 
l'accesso ai suoi stretti membri. L'etnografia, perô, giâ da molto tempo ha mo-
strato che in alcuni rituali la solidarietà di gruppo, oltre che continua, puô es-
sere anche momentanea; che non si dâ sempre il caso di intere culture, ma 
anche di gruppi corporati; che infine i partecipanti al rituale possono essere 
anche i non-nativi. Complessivamente sembra diffidile continuare a sostenere 
la teoria durkheimiana del rituale nella sua triplice costituzione di olismo, pe-
riodicità ed esdiusione dell'Altro. 

Affermare questo significa anche rivedere un certo larvato weberismo, sot-
teso a molte analisi antropologiche. In particolare rimane spesso indiscussa la 
tesi weberiana del carattere intramondano della religione nel moderno che, in-
troducendo potentemente ii processo di razionalizzazione, inaugura quello 
sviluppo che porterà alla <<gabbia d'acciaio>> e al politeismo dci valori. Questa 
tesi punta infatti sul <<disincanto>> del moderno quale epoca che perde l'unitâ 
organica ancora rinascimentale uomo-natura, intesa in modo animistico o ma-
gico, e apre alla supremazia dell'agire razionale della scienza moderna e dci 
sistemi sociali funzionalrnente differenziati. La tesi rimane condivisa da gran 
parte della sociologia moderna (e dell'antropologia) e introduce una fortissima 
operazione di cesura storico/epocale. Essa perô soggiace a un modello cli frec-
cia del tempo che allo studioso dde culture (al plurale) offre un'accattivante 
falsa soluzione circa ii problema della temporalità nella storia umana, introdu-
cendo una discontinuità povera fra eta moderna (qui e ora) ed epoche tradi-
zionalistiche (la e prima). Povera, perche autorizza ad usare lo strumento ana-
litico del <<residuo>>, del <<primitivo>> o del <<semplice>> come chiave per la 
distinzione e ii riconoscimento dde forme di cultura. Povera, anche perché 
riduce l'agire strumentale al moderno e Jimita la cultura europea al galileismo. 
(E il Medioevo? E la Classicità?). 

E da rammentare del resto che II weberismo ha avuto storicamente anche 
un ruolo forte a livello intradisciplinare, perché ha concorso al consolidamen-
to teoretico della differenziazione (sostantiva e metodologica) fra etnologia e 
demologia, tra studio del primitivo <<esterno>> e studio del primitivo <<interno>>, 
sull'assunto largamente condiviso della subordlinazione del cambiamento so-
cia!e al tempo storico degli imperativi funzionali dde società industriali (e
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post-industriali). Se la lezione di Max Weber si ferma qui, v'e da dire che la 
sua e una lezione largamente improduttiva; se ii suo apporto per l'antropolo-
gia rimane cosI irrigidito, allora il Weber teorico dell'attore sociale e della ra-
zionalizzazione e un assai cattivo consigliere. 

La logica cui soggiace la tesi della secolarizzazione si nutre della distanza 
incolmabile fra rituale e cerimoniale, fra religioso e laico; II che conduce alla 
conseguente contrapposizione fra comunità e società, fra tradizionale e mo-
demo, fra antropologia e sociologia, impedendo una piii profonda prospet-
tiva della continuità socio-culturale. Quanto invece sia pin intricata e meno 
lineare la questione, lo dimostrano gli studi sulla <<conversione>> (penso agli 
africanisti come R. Horton o ai movimenti nativisti studiati da V. Lanterna-
ri) o le analisi sul carattere insieme innovativo e adattivo dei comportamenti 
religiosi in societâ di transizione (vedi C. Geertz nei suoi studi sull'Islam o 
Giava). 

Non v'è da stupirsi perô se da parte antropologica si rimane ancora irretiti 
da queste contrapposizioni e si tend di analizzare, in termini non-religiosi, 
comportamenti collettivi del presente, caratterizzati da forte formalitâ, ceri-
monialità, autorità e legittimitâ: <<rituali secolari>>, <<cerimonie secolari>>. 8 E ye-
ro, infatti, che cosI facendo si continua a perpetuare il pregiudizio della ragio-
ne occidentale sul corso del tempo storico; si deve perô riconoscere che 
l'interesse dell'operazione sta nel tentativo di collegare l'analisi empirica dei 
fenomeni moderni alle teorie pin propriamente antropologiche, per giungere 
a risultati controllabili e comparabili. 

Vi sono, in effetti, differenze, e grandi, fra rituali (religiosi) e cerimnoniali. 
La religione aifronta temi di lunghissima gittata e universale meditazione, qua-
il la vita e la morte, il bene e il male, l'origine, la fine del tempo e del mondo e 
cosi via; e i suoi simboli e le sue pratiche, in genere, sono molto piü pervasivi e 
impegnativi dei segni diacritici che lasciano o imprimono le <<cerimonie>>, le 
cui cure sono pin rivolte a <<questo>> mondo che all'<altro> mondo. Se il rituale 
ha a che fare solo con la religione, allora il suo campo di azione e destinato 
progressivamente a restringersi, anticipando il destino storico della ragione 
occidentale. Se invece riusciamo a reperire e individuare proprietâ e tratti 
in comune, vale la pena di capire come e quanto questi elementi costituenti 
siano ancora teoricamente e osservativamente fruttuosi. 

8 Vedi, per la centralitê della <<forma>> nel definire ii rituale sia dal punto di vista organizzativo 
che funzionale, S.F. Mooite - B.G. M yp oni' (a cura di), Secular Ritual, Amsterdam, Van Gorcum, 
1977; D. DE COPPET, Lands Own People, in R.H. Brms - D. DE COPPET - Rj. PARKIN (a cura di), 
Contexts and Levels: Anthropological Essays on Hierarchy, Oxford, Academic Press, 1985; D. DE 
COPPET, Comparison, a Universalfor Anthropology: From 'Re-presentation' to the Comparison of Hie-
rarchies of Values, in A. Kusat (a cura di), Conceptualizing Society, London, Routledge, 1992, pp. 59-
74; D. DE COPPET, Understanding Rituals, London, Routledge, 1992.
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3. Ii processo 

II problema fondamentale sta nel decidere se il rituale sia una categoria 
distinta di un comportamento reale oppure se ciô che dice del mondo è solo 
un modello analitico della mente. Al cuore del problema è se appunto esiste 
un comportamento sociale denominabile <<rituale>>; se sono gli antropologi a 
vedere come <<rituale>> quel tale comportamento umano; se esiste una differen-
za fra rituale e non-rituale che sia attribuibile per pertinenza formale a tutte le 
societâ. 

Da un punto di vista funzionalistico (coesivista o conffittualista, che sia) il 
rituale serve a drammatizzare i principi sociali e a rendere piü netti i confini, i 
ruoli e le posizioni. A voler seguire una certa ortodossia razionalistica, la mo-
derna sarebbe da considerare come quella società che non si avvale (ne Si pUO 

avvalere) di rituali, in quanto le ragioni della differenziazione sociale si sareb-
bero sistematicamente dispiegate nelle vane istituzioni preposte al controllo e 
alla previsione del mutamento. 

La tesi posta in termini cosi generali è insostenibile. E se fosse vera, il de-
stino dell'antropologo rischierebbe di seguire pericolosamente quello dell'ar-
cheologo, e non potrebbe che compiersi in un romantico impegno a vivere 
con popolazioni ancora organizzate secondo criteri sociocentrici ed emoziona -
li, piuttosto che cognitivi e strumentali. Al nostro ipotetico antropologo reste-
rebbe solo da dichiarare che preferisce una umanità selvaggia ma ricca di 
emozioni, piuttosto che la falsa umanità dei contemporanei. Se costui sia un 
antropologo snob, oppure rappresenti la necessaria condizione per la corn-
prensione dell'Altro, sarebbe oggetto di interessante discussione. E in effetti, 
ragionare su cosa è o non è <<esotico>>, apre anche il (rischioso) sentiero che 
conduce alle determinazioni motivazionali del fare antropologico; credo che 
anche ciô sarebbe in tema, ma non si puô andare troppo oltre in questa occa-
sione. 

Maggiormente preme invece notare come, nelle ultime stagioni di ricerca, 
gli studiosi che hanno lavorato sul rituale e sulle sue condizioni di definibilità 
non hanno peccato di fissismo; anzi nel tempo hanno abbandonato la conce-
zione che vede nel rituale solo una struttura che esprime (staticamente) un 
certo ordine sociale, e hanno invece riconosciuto il lato attivo, storico, trasfor-
matore della prassi umana. Si pensi agli studi di V. Valeri e M. Sahlins 9 che, 
pur con diverso impianto, hanno messo in luce il carattere creativo e produt-

9 Cfr. V. VAIERx, Kings and Sacrifice cit.; M. SAm.iNs, Historical Metaphors and Mythical Rea-
lities. Structure in the Early History of the Sandwich Islands Kingdom, Ann Arbor, MI, University of 
Michigan Press, 1981, trad. it., Metafore storiche a realtà mitiche. La struttura nella storia antica del 
Regno delle Isole Sandwich, in M. SABLINs, Stone d'altri, Napoli, Guida, 1992; IT)., Islands of Histor-y, 
Chicago, University of Chicago Press, 1985, trad. it., Isole di storia, Torino, Einaudi, 1986. Per una 
recente nipresa del tema, cfr. P.P. ViAzzo, Introduzione all'antropologia stonica, Bari, Laterza, 2000, 
pp. 167 ss.
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tivo del comportamento rituale, iniziando una antropologia storica e struttu-
rale, in cui centrale si evidenzia II rapporto (gia weberiano, del resto) fra potere 
carismatico e razionalità, nelle complesse forme di mediazione e di conflitto 
che attraversano forme tipiche quail i rituali del <<re-divino>> e i cargo-cult. 
L'importanza che tale prospettiva apre sta senz'altro nel fatto che si tratta 
di una forma concettuale che, oltre ad aver presa su una realtà sociale ecce-
zionalmente complicata ed eterodita, individua come II rituale sappia impri-
mere forza di cambiamento, ponga in essere atti di potere a foggia di struttu-
re, imprima definizioni normative, riproducendo la vita associata tramite la 
formazione di immaginari sociali e iscrizioni corporee. Viene, insomma, ad es-
sere esaltata una forma di ruling, quale logica culturale produttiva di strutture 
sociali, movimenti storici, eventi politici e azioni.1° 

La diversificazione degli scenari etnografici corre parallela a una forte ten-
denza al mutamento dei quadri concettuali di riferimento degli ultirni decenni 
del Novecento, ricostruibili in una sequenza a tre tempi: da una analisi votata 
a mantenere il primato del sistema e della struttura negli anni '60, si passa a 
privilegiare il punto di vista della processualità negli anni '70, per giungere alle 
tendenze decostruttivistiche negli anni '80 e successivi. 11 Ma ii punto pin de-
licato del mutamento nelle strategie di ricerca risiede nel ridimensionamento 
della funzione delle credenze, congiuntamente alla polemica sin ]imiti omeo-
statici e fissisti del funzionailsmo, sia classico sia simbolista, in direzione del-
l'azione sociale. Non si insisterà mai a sufficienza sull'importanza giocata in 
questo contesto dall'opera di Victor Turner, che ha ben posto in rilievo (sulla 
scia dei <<riti di passaggio>> di Van Gennep) la dimensione del processo rituale 
come complesso di azioni dotate di un proprio tempo, e di una specifica so-
cialità. Pur accettando la tesi gluckmaniana che il rito mantiene e depura un 
ordine sociale intessuto di conflitti (nel caso Ndembu, ii contrasto fra virio-
calitâ e matrilinearità), Turner sostiene che l'efficacia del rito dipende dalla 

10 S. TctjaRjcuzopF, Le roi nyamwezi: la droite et la gauche, Cambridge, Cambridge University 
Press, 1983; D.I. KERTZER, Ritual, politics, and power, New Haven, Yale University Press, 1988, trad. 
it., Riti e simboli del potere, Bad, Laterza, 1989; D. CA.NNADINE - S. PRICE (a cura di), Rituals of 
Royalty. Power and Cerimonial in Traditional Societies, Cambridge, Cambridge University Press, 
1987; R. WEImNER, Ritual Passage, Sacred Journey. The Process and Organization of Religious Move-
ments, Washington, DC, Smithsonian Institution Press, 1989; D. PARK[N, Ritual as Spatial Direction 
and Bodily Division, in D. DE COPPET (a cura di), Understanding Rituals cit., pp. 11-25. 

11 Vedi la ricostruzione del passaggio in J. VINCENT, System and Process. 1974-1985, in <<Annual 
Review of Anthropology>>, 15, 1986, pp. 99-119, in D. KELLY - A. KAPLAN, History, Structure, and 
Ritual, in <<Annual Review of Anthropology>>, 19, 1990, pp. 119-150, e infine in B. SHORE, Ritual 
Frames of Mind, in <<Reviews in Anthropology>>, 15 (4), 1990, pp. 225-237. 

Esiste perô anche una quarta stagione, che interpreta il decostruttivismo in chiave radicalmente 
contestualista, in una complessa convergenza, nell'antropologia culturale americana del Pacifico, fra 
etnopsicologia, etnometodologia, costruttivismo simbolico e antropologia del linguaggio post-Goff-
man. Basti qui citare solamente i contributi pin recenti di A. DURANTI, Antropologia del linguaggio, 
Roma, Meltemi, 2003; E. OCHs, Linguaggio e cultura. Lo sviluppo delle competenze comunicative, a 
cura di A. Fasulo e L. Sterponi, Roma, Carocci, 2006; J . GOODWIN, II senso del vedere, Roma, Mel-
temi, 2003.
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drammatizzazione e dalla rappresentazione di un conflitto empirico che viene 
portato alla luce. Ii successivo ricorso dell'autore alla opposizione communi-
tas/societas tende a individuare le articolazioni e i momenti sociali che nel rito 
Si dispiegano: limen come passaggio da uno stato ad un ahro, operatore di tra-
sformazioni, e non solo di riproduzione. L'insistenza sul paSSaggio e sulla pro-
cessualità trasformatrice pone l'accento piü sulla formalità specffica del ritua-
le, che sul mero ambito del significato. Al di là della possibile e generica 
riconduzione delle situazioni rituali alla <<liminaritâ>>, che puô diventare un 
pass-partout clamorosamente vuoto o semplicemente metaforico, lo spessore 
della formalità del rito è troppo alto per essere esaurito unicamente dagli 
aspetti simbolici, espressivi ed emozionali.' 2 E qui Turner, in complessa e 
contraddittoria maniera, partecipa (ed è creatore) sia del pan-simbolismo 
sia del suo superamento. Si path, infatti, di stati di passaggio di ruolo, di 
occorrenze calendariali, o di cacce alle streghe, un momento ineludibile del-
la dimensione rituale Sta nel rappresentare sempre il momento del <<cambia-
mento>>, della messa in crisi dell'ordine delle coSe, simbolico e reale. La 
centralità della situazione di incertezza è talmente generale e generalizzabile 
che si è indotti a tentare di adoperare lo strumento ritualistico non solo negli 
studi di comunità, e comunque sempre entro le organizzazioni sociali messe in 
cesura dal tradizionale; ma anche in orizzontale, in tutte le forme di aggrega-
zione, e non solo queUe <<semplici*, a prescindere dalla densità o dalla diffe-
renziazione sociale. 

Non si tratta solo di trovare strumenti analitici piü minuti e precisi con cui 
rilevare ed elaborare i dati; a muovere l'attenzione non è solo un riordino o un 
arricchimento della scatola degli attrezzi concettuali usati dallo specialista. La 
posta in gioco è pin alta e piü arduo appare il livello teorico. Si tratta di fare i 
conti con un diverso modo di presentarsi dell'oggetto antropologico. Tale og-
getto è, infatti, sempre pin difficile da identificare e isolare nel cangiante e dif-
fuso scenario del rapporto di incontro/Scontro fra culture, e nell'incessante 
processo di osmosi e interazione fra tradizionale e moderno. In questa corn-
plessa relazione i rispettivi linguaggi mutuano reciprocamente forme e conte-
nuti; e ogni novità diviene al contempo momento di sfida verso l'esistente, 
motivo di resistenza, ma anche occasione per configurare nuovamente il reale. 
Non sembri eccessivo, ma da questo punto di vista ripensare il rituale e un p0' 

ripensare anche l'antropologia. 
Se si assumono queste lend di lettura, e si indaga su tale nuovo trend espe-

rienziale, risulta pin comprensibile perché le vane pregiudiziali sal primato del 
religioso-sacrale nell'ambito rituale debbano perdere la loro credibilità. Ciô 

12 Cfr. V. TURNER, The Ritual Process, Chicago, Aldine Publishing Company, 1969, trad. it., II 
processo rituale. Struttura e antistruttura, Brescia, Morceffiana, 1972. Per una impostazione comples-
siva, cfr. G. ARRIGHI - L. PASSERINI (a cura di), La politica della parentela, Milano, Feltrinelli, 1980.
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non vuol dire affatto accettare l'oramai consunto stereotipo della secolarizza-
zione; anzi a mettere in difficoltà tale tesi sono proprio le nuove forme di ibri-
dazione culturale e sociale. Ii fatto nuovo e piuttosto che la dimensione rituale 
e <<neo-rituale>> stanno divenendo una sorta di terreno in cut si sperimentano i 
nuovi tentativi per ordinare e controllare i momenti della vita sociale maggior-
mente esposti e sensibili all'accelerazione del tempo storico. 

Ii rituale ha proprietâ che rimangono generalmente immutate, concor-
rendo alla sua intelligibilità. E, come in genere oramai si concorda, sono di-
verse. Alcuni studiosi ne indicano otto: la ripetizione, l'acting, la stffizzazio-
ne, l'ordine, l'evocazione, lo staging, la dimensione collettiva. Ciô che va 
diversamente ripensato è ii modo in cui tali componenti entrano in combi-
nazione. Un modo per andare in questa direzione sta nel tenere assieme il 
duplice momento del rituale, a) come <<modello di realtà>>, b) come <<modello 
per la realtà>>. In altri termini, esso e la forma conoscitiva con cui si classifica 
0 Si comprende un'azione sociale, oppure la forma oggettivata cui si confor-
mano le azioni degli attori e la realtà sociale. Le strutture simboliche non So-

lo propagano idee e valori, ma concorrono anche a formarli, riorganizzarli e 
crearli. 

Pensiamo ai classici resoconti etnografici geertziani del mob non-conser-
vativo che Svolgono le credenze religiose a Giava o a Bali nelle cerimonie 
contemporanee. Qui possiamo notare quanto puô essere importante indivi-
duare II meccanismo che genera la forma in una ampia serie di casi di ceri-
monie occasionali o individuali (loint-ceremonies): un battesimo, una festa 
sui campi, una partita di calcio, la festa degli alberi o una cena del mifiesimo. 
La cerimonia svolge II ruolo di aggregazione di persone che non condividono 
una globalitâ di idee, valori e azioni. Vivono assieme solo una determinata 
occasione ove e quando si trovano accomunate da un simbolo, da una ricor-
renza, da un tema; e si impegnano su un tema comune per II futuro, nonché 
a tener fede alla parola data. Non è detto che ciô avverrà senz'altro; non sia-
mo di fronte a forme di predicibiitâ necessarie per la riproduzione del con-
testo; ne possiamo prevedere se le forme di manifestazione del fenomeno sa-
ranno le stesse nel futuro, oppure convoglieranno con sé brani di stone di 
altri luoghi e vite diverse. A volte non siamo neppure in grado di prevedere 
chi darà II via aila sequenza da ripetere, perché i tempi della nipetizione non 
appartengono al gruppo che celebra l'evento. Naturalmente, tramite i suoi 
simboli, la cenimonia rende visibile una connessione collettiva; ma la forma-
lità che si innesta e si crea, è la cerimonia collettiva, l'involucro, ii veicolo che 
contiene un qualcosa che, una volta compiuto, produce un effetto simile alla 
tradizione. Come direbbe E. Hobsbawm, 13 si stabiisce <<l'invenzione della 
tradizione>>; o, con una inversione del punto di vista demologico, una rifun-

13 Cfr. E. HOBSBAWM - T. RANGER (a cura di), The Invention of Tradition, Cambridge, Cam-
bridge University Press, 1983, trad. it., L'invenzione della tradizione, Torino, Einaudi, 1989, in par-
ticolare l'introduzione: Come si inventa una tradizione.
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zionalizzazione del presente entro le categorie del passato, nella versione so-
stenuta da R. Schenda.14 

Pin che il rapporto razionalizzazione/burocratizzazione, divengono im-
portanti le forme di coesione sociale del potere, il modo in CUi si forma e 
consolida ii nucleo centrale della socialità. I sociologi individuano in questa 
connessione il problema della <<doppia contingenza>>, su cui N. Luhman ha 
saputo risollevare un grande problema di Max Weber e poi T. Parsons. La 
questione si puô porre, all'incirca, cosi: data una relazione Ego-Alter, come 
fare in modo che le aspettative salle azioni di Alter da parte di Ego non yen-
gano disattese, e che Alter interpreti correttamente quanto Ego intende nel 
suo fare? La circolarità della <<doppia contingenza>> rimanda al problema 
del <<senso>>, acuisce II problema della costituzione sociale e tematizza il suo 
rapporto con lo sviluppo storico. 

In altri termini, ci troviamo di fronte alla connessione del senso e alla pre-
dicibilità del corso degli eventi sociali nell'ambito dell'<<ordine>>. Per sfuggire 
al <<dilemma del prigioniero>> l'unica scappatoia sembra quella del ricorso a 
una risorsa preesistente: solo un ordine di valori comunemente accettato ren-
de possibile costruire aspettative di comportamento reciprocamente attendi-
bill. Anche qui la lezione di Luiimann, cosI ricca per la sociologia e per la fi-
losofia politica, andrebbe pin attentamente ripensata in ambito antropologico. 
Essa e una teoria doppiamente forte perché: 

a) si pone il problema della costituzione della socialitâ; 
b) opta risolutamente per un quadro evolutivo delle forme sociall. 

Ambedue i tracciati per l'antropologia sono, è vero, sospetti per apriori-
smo e per modernismo. Vi sono tuttavia problemi teorici di grande interesse 
che non conviene affatto sottacere, se non altro perché fanno parte delle rico-
struzione teoriche dello stesso tempo in cui vive l'antropologo odierno. L'at-
tenzione non deve focalizzarsi sulla soluzione luhmanniana del rapporto fra 
statica e dinamica sociale, quanto sulle caratteristiche della società moderna 
in termini di <<complessità>>. fl termine purtroppo è spaventosamente abusato, 
ma il contenuto e cruciale perché rimanda a differenze con epoche precedenti, 
a contrasti fra modelli teorici differenziati, a intersezioni fra spazi discip]inari 
di comune interesse. Non vale assumerlo nel significato, banale e generico, di 
<<complicato>>: quale infatti società o cultura non lo è? Ne migliora molto la 
nostra comprensione se lo si intende alla maniera con cui gil studi antropolo-
gici si sono trovati a definirlo, ossia come coestensivo alle società con sistema 
di potere centralizzato ma ancora non modemizzate, e nel modo in cui la sto-
na dell'etnologia ci ha abituati a vederlo nell'analisi del sistema castale indiano 
di un C. Bouglé o di un L. Dumont, o del mondo arabo-islamico da parte di 
F. Barth. Nuoce senz'altro alla nozione di <<complesso>> la sua appartenenza 

14 R. ScHENDA, Folklore e letteratura popolare: Italia - Germania - Francia, Roma, Istituto della 
Enciclopedia Italiana, 1986.
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storica a una teoria evolutiva dello sviluppo e ad una concezione semp]icistica 
del rapporto fra tutto e parti. Se Si vuole, a non soddisfare piii è quella idea 
olistica di realtà come insieme di funzioni e/o di significati che nel loro corn-
plesso rappresenterebbero adeguatamente il tutto di una società. In realtà, le 
contaminazioni culturali, la compresenze di strategie diverse e anche conflit-
tuali di appropriazione delle risorse, l'esistenza di modi diversi e antitetici di 
trasmissione del potere, e infine l'estrema diversificazione della formazione e 
delle immagini del se nei raggruppamenti sociali attuali non sono momenti di 
pasSaggio e di transizione; sembrano costituire invece una vera e propria mo-
dalità di riproduzione sociale. Qui le nuove versioni delle teorie sistemiche 
possono essere di aiuto. 

Un sistema è complesso - dice Luhmann - quando non puô piü collegare 
ogni suo elemento con ogni altro; quando nel relazionare i suoi elementi deve 
procedere in modo selettivo. II sistema è differenziato, quando forma in se 
stesso sottosistemi, crea cioè in se stesso differenze fra ii sistema e l'ambiente, 
ora interno. Con la differenziazione interna, un sisterna si moltiplica per par-
tenogenesi, duplicandosi in sé nella differenza tra sottosisterna e ambiente in-
terno in un ambiente esterno. La differenziazione sisternica promuove corn-
plessità e impulsi per la costruzione di ordini ernergenti.15 

V'è tutta una serie di conseguenze da trarre, e che indico solarnente. In-
nanzi tutto, l'aspetto di <<singolarita>> del moderno é assai diverso dalla imma-
gine usuale. Non dobbiamo pin fare i conti solo e unicamente con l'imrnagine 
della <<gabbia di acciaio>> e della secolarizzazione che produce spaesamento; 
troviamo invece il modello di una societâ a differenziazione funzionale con 
forme quanto mai vane. La genesi del mutarnento non e pin imputabile diret-
tamente a determinati ceti sociali: il '600 cambia i suoi tratti non per una clas-
se sociale ernergente in cui convergono e convivono novita religiose e novitâ 
ideologiche; ê invece il mutamento dell'universo semantico a permettere il 
mutare della concezione del mondo e quindi a stirnolare attività socialmente 
efficaci. Scompare infine l'afferrnazione che con l'avvento del moderno il sen-
SO Si annichilisce, oppure Si frammenta in un irrazionale politeismo dei valori. 
Luhrnann, anzi, sostiene con risolutezza che il senso è la risorsa piü impreve-
dibile, la pin contingente e la pin vitale che ci sia, perché rappresenta il rinvio 
ad altre possibiiità. 

Pin a monte sta forse ii riferimento teorico piü forte, il mutato rapporto 
fra ordine e caos. La versione sistemico/cornunicativa, a differenza di quella 
classica, sostiene che le societâ non si articolano pin come un insiemë organico 
fra tutto e parti; la crescita non ubbidisce piü al criterio della continuità e della 
unilinearità; i rapporti oppositivi standard (alto-basso, periferia-centro e cosi 

15 Per le tesi che coniugano la cultura fra fenomenologia e teorie sistemiche, cfr. N. LUHMANN, 
Gesellschaftliche Struktar and semantische Tradition, in ID., Gesellschaftsstruktur and Semantik. 
Studien zur Wissenssoziologie der modernen Gesellschaft, Bd. 1., Frankfurt a.M., Suhrkamp, 1980, 
pp. 9-72, trad. it., Struttura della società e semantica, Ban, Laterza, 1983.
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via) perdono la loro efficacia; l'ordine non pre-esiste, piuttosto nasce dal caos. 
A voler intendere bene queste innovazioni e a cercarne la traduzione intermini 
empirici, la dimensione rituale va posta qui, in questo crocicchio. 

Riprendendo un noto schema del Durkheim della Divisione del lavoro, 
Luhmann organizza in fasi lo sviluppo sociale secondo la forma che assume 
il rapporto fra sistema e ambiente: ad una differenziazione segmentaria (tipica 
delle società semplici), succede una differenziazione stratzjkata (tipica delle so-
cietâ con culture avanzate e fondate su ford schemi gerarchici), e infine una dif-
ferenziazione funzionale, unica nella storia mondiale, quella iniziata in Europa 
nel 1600. In questa ultima forma di socialità (ossia II moderno) ogni sottosiste-
ma tende ad autonomizzarsi cosI che viene a privarsi, nella sua relazione con 
l'ambiente, di una struttura e di un simbolismo che rinvüno al tutto. II punto 
è importante, perché la mancanza di un simbolismo di base non significa fine 
del senso, ma accesso a forme differenziate di risorse e formazione di pluralismi 
culturali, o cli identità locali. La dimensione cerimoniale (e/o rituale) coalesce 
con questo sviluppo, si pluralizza e moltiplica le occasioni in cui sulla scena 
Si rappresentano le maschere che combattono l'indeterminatezza. 

II nodo non è ignoto alla storia degli studi. Si possono trovare preceden-
ti dense formulazioni del problema, sia pure necessitanti un aggiornamento. 
E. De Martino, ad esempio, avrebbe parlato di <<crisi della presenza>> che genera 
il rito; M. Eliade di rituale che trasforma il caos in cosmos, per riempire l'esi-
stenza e sconfiggere l'ansia del mutamento. In ogni caso al centro sta il pro-
blema del rapporto fra rituale e divenire. II punto è capire con esattezza quale 
immagine di divenire le società attuali possiedono e il modo per fronteggiarlo. 

4. Incertezza: centralità del rituale 

Ineludibile nella dimensione del rituale e dunque II momento del cambia-
mento, della messa in crisi dell'ordine delle cose, simbolico e reale; ed e questa 
situazione di incertezza che, per la sua generailt, induce a pensare di poter 
utilizzare lo strumento ritualistico senza vincoli temporali o concettuali. Bate-
son ha a lungo lavorato su questi temi, prima in ricerche sal campo, poi a Ii-
vello epistemologico, ponendo il rituale a cavallo fra logica del mutamento e 
meta-apprendimento. 16 Con un pin raffinato ricorso alle tematiche batesonia-
ne, piü di recente Don Handelman" ripropone la questione del rituale in ter-
mini di <<eventi pubblici>>, quail sistemi di relazioni in cui i soggetti apprendo-
no a comportarsi secondo norme stabilite. 

16 Cfr. in particolare G. BATESON, Steps to an Ecology of Mind, New York, Ballantine Books, 
1972, trad. it., Verso un'ecologia della mente, Milano, Adelphi, 1980. 

17 Cfr. DON HANDELMAN, Models and Mirrors. Towards an Anthropology of Public Events, 
Cambridge, Cambridge University Press, 1990.
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Gil eventi pubblici corrispondono grosso modo alle <<cerimonie>>: occasio-
ni di pubblica partecipazione e comprensione; situazioni comunicative con cui 
i membri di un gruppo entrano in una versione (relativamente) coerente del-
l'ordine sociale; costrutti che producono ordine alla guisa di cosmogonie in 
miniatura. L'analisi formale ne individua tre tipi: 

1) eventi che modellano un mondo; 
2) eventi che presentano un mondo; 
3) eventi che ri-presentano il vissuto del mondo. 

Gil eventi che modellano hanno capacitâ sia cognitive sia pragmatiche. So-
no microcosmi del mondo vitale, semplificato ma specializzato, che opera in 
parallelo con i fenomeni molto pin bizzarri e complessi che modellano. Sono 
intenzionali e teleologicamente determinati; inducono effetti sul reale; si rego-
lano secondo una gradualitâ; costruiscono in sé una serie di stati di esistenza 
incompatibili, contraddittori e conflittuali, che nel corso del loro operare tro-
vano soluzione e sintesi. Sono costruzioni umane che si svolgono secondo 
schemi autoregolativi di trasformazione qualitativa. Gli esempi etnografici 
vanno dalle cerimonie bemba di iniziazione femminile, al Palio di Siena, alle 
figure del clown-folle. 

Gli eventi che presentificano danno un'immagine speculare del mondo 
reale e si svolgono in maniera comparativa. Sono minuziosamente regolari, 
e brifiano per esattezza, replicazione e uniformitâ nei dettagli, come si ad-
dice a una configurazione prevalentemente iconica. In essi II simbolo coin-
cide con l'occasione e l'evento. Tra gil esempi etnografici abbiamo i raduni 
nazisti a Norimberga, le feste pubbliche durante la Rivoluzione Francese, le 
parate cerimoniali della Piazza Rossa (pre-89!), la processione storica di 
Yankee City. 

Gil eventi che ri-presentano II mondo hanno un regime comparativo e con-
trastivo; si pongono nei confronti della realtà secondo sequenze caleidoscopi-
che di affermazione e insieme di negazione. Ii loro motore fondamentale e 
l'inversione: questa tende a dar forma al fenomeno, e attiva un discorso sulla 
validitâ dell'ordine che, nonostante e proprio perché capovolto, viene ricon-
validato. Tra gil esempi ricordiamo il carnevale di Norimberga, la danza Ka-
lela del Copperbelt africano, il joking behaviour, le pantomime natalizie della 
Terranova. 

Ii punto forte della proposta sta nel modo in cui i raggruppamenti umani 
pensano il disordine (nelle mitologie primitive è comune l'affermazione: <<al-
l'inizio c'era il caos>>) e operano il controllo sulla incertezza dell'esistere e della 
natura. Da questo punto di vista, gil eventi pubblici sono costruzioni cukurali 
di nuclei di informazione necessari che garantiscono la riproduzione sociale. 
Nella tipologia accennata, gil eventi presentificanti sono pronunciamenti e in-
dici del noto; contengono poca incertezza; dispiegano II sociale come i creatori 
lo intendono. Sono tipici degli stati burocratici moderni. Que]Ji ri-presentanti 
sono tipici delle societâ tradizionali gerarchiche. Quelli modellanti invece so-
no generalmente propri delle popolazioni tribali.
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L'incertezza controllata è il nucleo fondativo degli eventi pubblici: sono 
<<giochi>> e quindi messaggi meta-comunicativi che informano le persone su 
come riferirsi rispetto al momento in cui Si passa dal reale al gioco. Indicano 
la <<cornice>> (Bateson) che dichiara l'incertezza delle condizioni. 

La proposta forte cli Handelman è di offrire una ricomposizione del con-
cetto di rituale, estendendolo anche ai casi che classicamente sembravano es-
sere esciusi (le occasioni e i comportamenti innovativi): dai giochi occasionali, 
comprensibili solo ai pochi che partecipano alla microinterazione, ai fenomeni 
su larga scala. 

Handelman probabilmente dà troppo credito allo strumento del feed-
back, e ripropone una versione informazionale dell'olismo funzionalistico pri-
ma e cibernetico poi, relegando in secondo piano ii problema del significato. 
Probabilmente, poi, la tipologia tripartita proposta altro non fa che riformu-
lare con termini nuovi vecchi contenuti. Si tratta di tipi storici o logici? Qual ê 
il passaggio dall'uno all'altro? Che ruolo svolge l'esperienza degli attori? No-
nostante tutto ciô, perô, emergono due aspetti estremamente importanti: da 
un lato, la riconduzione a unitâ delle varietà ritualistiche; la composizione con-
tinuistica della tipologia stessa, dall'altro. I criteri di pertinenza sono costituiti 
da un massimo/minimo di meta-apprendimento e un massimo/minimo di Se-
guito sociale. La dimensione è scalare, non oppositiva. 

Darô qualche notazione su come Handelman analizza il Palio di Siena. 
L'esempio è importante, sia perché riguarda un evento di intensa qualità, 
sia perché offre una lettura ritualistica di una festa urbana odierna. 

fl Palio è una festa cittadlina che ha il suo culmine in Piazza del Campo, 
con una corsa di cavalli del tutto particolare; ma l'evento ê preparato, atteso 
ed elaborato all'interno della vita quotidiana dell'iritero anno. Dal punto di 
vista cibemetico, secondo Handelman e sulla scia <<etnografica>> di A. Dundes 
e A. Falassi, 18 la festa costituisce il modello che trasforma il Comune in sintesi 
unitaria capace di riaggregare le vane parti della città. La forma dell'evento si 
organizza entro quattro elementi, su un duplice ordine alto, il sacro e il laico 
(la Madonna e la Città), e su un duplice ordirie basso (il cavallo e la Contrada). 
La cittâ ê divisa in Contrade, gruppi corporati dotati di una propria autono-
mia, che evidenziano durante l'anno, ma in particolare durante la festa, un 
fortissimo processo di frammentazione e un abito conflittuale particolarmente 
acuto. Nella vita quotidiana una sorta di solidarietà meccanica regna tra le 
contrade, che sono segmenti di unità capaci di replicare in piccolo la forma 
delle istituzioni pubbliche. Solo durante la festa i reciproci rapporti conffit-
tuali, una volta esplosi, vengono ad essere riordinati dall'ordine sacro, ulti-
mo garante della sociabilità. Civettando e forzando la terminologia di 
Evans-Pritchard e di Gluckman: sembra di avere a che fare con una società 

18 Cfr. A. DUNDES - A. FALASSI, La terra in piazza. Antropologia del Palio, Siena, NE, 1982', 
19892
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segmentaria che tramite processi di fusione e fissione organizza le proprie di-
visioni in finalità solidali; una <<anarchia ordiriata>>, entro una costituzione p0-

litica accentrata. 
La trasformazione dell'ordine meccanico in quello organico avviene nella 

festa, seguendo un modello inversivo: la contrada, associata all'elemento ma-
schile, rappresenta l'ordine terreno e tramite il cavallo, associato all'elemento 
femminile, corre per la Vergine e, vinto il drappello, diviene la legittima rap-
presentante della Cittâ. L'inversione maschio-femmina si completa con quella 
sacro-terreno, quando la Vergine e la Città, tramite la corsa e la consacrazione 
del cavallo, si immettono nell'ordine terreno. La contrada che vince simboliz-
za la rinascita della città e la sua riconvalida come ordine supremo e imparzia-
le secondo la nota sequenza (da A. Van Gennep, a M. Gluckman, a V. Tur-
ner) di liminarità, opposizione e reintegrazione.19 

Dubito fortemente che un nativo (nella fattispecie, un <<contradaiolo>>) 
comprenderebbe molto dell'intera ricostruzione: ritengo anzi che avrebbe for-
te modo di irritarsi; l'abituale e quotidiana frequentazione che ho della vita 
senese mi induce a sostenere la veridicità della reazione. Voglio dire che in 
questa, per mold versi affascinante e sofisticata lettura della festa, viene ad eli-
dersi ii riscontro con i significati che i nativi esprimono: la convinzione forte 
del senso di appartenenza alla contrada come molla principale della festa; la 
credenza in una serie di idee, segni, associazioni, comportamenti e modi di 
comunicazione propri di una <<cultura di contrada>> e della propria in partico-

19 Esiste tutta una ricca leneratura (ed etnografia) che riguarda la <<messa in scena del quotidia-
no>>, come presentazione del self, di ascendenza goffmaniana, che si imparenta con la teoria vangen-
nepiana (e poi turneriana) dei <<rid di passaggio>> e dà vita alla ricca prospettiva francese dei <<riti pro-
fani>>, con cui vengono letti luoghi e tempi tipici dei segmenti sociali formalizzati, dai <<sacramenti>>, al 
tempo della vita e della scuola, alla gestualitâ sia quotidiana sia cerimoniale, all'alimentazione, allo 
sport, alle interazioni nell'impresa, al tempo libero, alle procedure istituzionali (sociali e scientffiche). 
Vedi, con ovvi brevi rinvii rispetto alla mole della proposta: CA=RS INTERNATIONAUX DE SOCIOLO-
GIQUE, Nos rites profanes, 1992, XCII; D. FABRE, 11 paese dei giovani, in G. LEVI - J.-C. Scwvuu (a 
cura di), Storia dei giovani. 2. L'Italia contemporanea, Bari, Laterza, 1994, pp. 51-91; C. RIvIEJtE, Les 
rites profanes, Paris, Presses Universitaires de France, 1995, trad. it., I ritiprofani, Roma, Armando, 
1998; M. SEGALEN, Rites et rituals contemporaines, Paris, Editions Nathan, 1998, trad. it., Riti e ri-
tuali contemporanei, Bologna, II Mulino, 2002. Se la connessione fra rituale e vangennepismo è il Ia-
scito pin forte della corrente antropologica francese che lavora in maniera interpretativa sul presente, 
in ambito italiano e invece in forte crescita l'approccio etnometodologico legato alla etnografia di 
stampo goffmanniano. Basti qui solo indicate i lavori piü recenti di A. DAL LAGO sulla <<devianza>> 
(La produzione della devianza. Teoria sociale e meccanismi di controio, Verona, Ombre Rosse, 2000) e 
di P.P. GIGLI0LI sulle pratiche della giustizia (PP. GIGLIOLI - S. CAvICcmoi.I - G. FELE, Rituali di 
degradazione. Anatomia del processo Cusani, Bologna, II Mulino, 1997). E da notare che la corrente 
etnometodologica italiana piü importante, dopo i primi studi sulla interazione linguistica e su alcuni 
casi esemplari quali II calcio, attualmente sta elaborando un programma di ricerca di sociologia qua-
litativa, su base etnografica, che comprende sia l'analisi delle pratiche sociali (devianza, tempo libero, 
migrazioni) sia le <<carriere>> alla Goffman sal campo (scuola, stazione di polizia, laboratorio scienti-
fico ... ). Per un quadro complessivo della prospettiva, vedi A. DAi. LAGO - R. DE BIASI, Un certo 
sguardo. Introduzione all'etnografia sociale, Bad, Laterza, 2002. Quanto tale ultimo approccio appar-
tenga alla tradizione degli studi antropologici o solamente ad un particolare metodo etnografico e 
questione di dibattito.
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lare; la convinzione di una continuitâ storica e mentale che affonda in tradi-
zioni antiche e gloriose. 

Scacco del modello, allora? Non direi. Bisogna infatti riconoscere che un 
primo aspetto importante delle tesi cibernetiche sta nel tentative, di superare 
la visione della reigione quale semplice legittimazione dell'ordine (cui caso 
mai far seguire la rodente critica ideologica della festa come manipolazione 
politica) e, in certo modo, di disancorare l'ambito dde credenze dalla sfera 
dell'epifenomeno per inserirle nel processo della comunicazione. Un secondo 
e ancora piü rilevante aspetto è il tentativo di rintracciare modalità antropo-
logiche di ricostruzione di eventi sociali <<primitivi>> o <<ritualistici>> tout court 
sino dentro le dense maglie dde differenziate società moderne. Bisogna perô 
rendere conto anche del riemergere dell'agire rituale e della sfera del signifi-
cato. Non a caso II paradigma degli atti linguistici, o piü generalmente lingui-
stico, e quello che insiste con maggiore forza sul carattere creativo del rituale. 

5. Il rituale come linguaggio del Se 

E su questo versante che pin di recente I. Strecker 20 si è trovato a contro-
battere le teorie del rito incentrate sulla formalitâ. In yenta la critica che Pau-
tore nivolge è diretta a Sperber e alla teoria della <<focalizzazione>> di quest'ul-
timo; ma le sue tesi possono trovare maggiore estensione. 

Strecker sostiene che le dinamiche associative non obbediscono a un mec-
canismo mentale universale, ma che lo <<spostamento>> sorge e si manifesta en-
tro una motivazione culturalmente mediata dell'universo nativo. E, fondando-
Si sulla teoria austiniana degli atti linguistici nonché sulla teonia gniceana delle 
<<implicature>>, asserisce che il simbolismo e una pratica sociale che si esprime 
nel linguaggio. Partendo da P. Grice, P. Brown e S. Levinson, l'autore propo-
ne una teoria universale della <<faccia>>, imperniata sulle massime di cortesia 
(sii informativo, 511 verace, sii pertinente, sii perspicuo). Queste massime si le-
gano al princzio della cooperazione (sono perciô riproduttive, non espressive!) 
e possono coniugarsi nelle vane circostanze a seconda della distanza fra gli in-
terlocutori, e a seconda del rapporto di potere esistenti fra i contraenti il di-
scorso sociale. Per interpretare i riti di passaggio hamar (la popolazione etiope 
del suo fieldwork), Strecker adopera le massime conversazionali come regole 
pratico-normative proprie della conoscenza di sfondo dci nativi e studia come 
la loro trasgressione apra ii campo a una serie di <<spostamenti>> simbolici, o 
forme di <<sineddoche>> che implicano <<violazioni>> del normale stato dde co-
se. La conoscenza implicita viene interpretata dall'etnografo secondo una se-
quenza di simifitudini che legano gli elementi del contesto a norme e valori 
indigeni: terralacqua/fiume come sostanza che pulisce e metaforizza la pun-

20 J, STRECKER, The Social Practice of Symbolization, London, Athlone Press, 1988.
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ficazione; donne/mucche come donne nutrici, metafora della generazione; 
donne come sorelle e figlie che portano in dote le mucche vs. donne come mo-
gil e madri, come metafora della discendenza. II significato del rituale stareb-
be nella seguente plurirna correlazione di similitudini: l'iniziato in mezzo alle 
mucche sta all'iniziato sulle mucche, come II bimbo nei rispetti della madre e 
della sorella sta al marito nei rispetti di moglie e figli. Le azioni e i comporta-
menti, nonché gil elementi osservabii del rito si organizzano in operazioni di 
spostamento che materializzano, nella forma mascherata dell'eufemismo, rela-
zioni di dipendenza personale, tipiche delle societâ precapitalistiche, secondo 
le modailtà della violenza simbolica (alla Bourdieu). Le pressioni sociall, cioè, 
premono sulla grammatica rendendola fortemente simbolica delle relazioni 
sociali implicate. 

Come si puô notare, in Strecker abbiamo un impianto misto: da un lato la 
presenza di condizioni universali di interazione e comunicazione umana; dal-
l'altro l'individuazione delle esperienze, individuali e di gruppo, che portano 
una comunitâ a credere come crede e ad agire come agisce, in assoluta parti-
colarità. La forte preminenza del soggetto che parla e associa a livello Jingui-
stico ê fatta valere da Strecker come paradigma, insieme fondativo ed esplica-
tivo, delle interazioni sociali. TI problema di fondo è sino a che punto le anailsi 
della linguistica testuale e performativa riescano veramente a interpretare i di-
scorsi nativi, e, tramite questi, le relazioni sociali vissute ed elaborate a livello 
soggettivo; oppure se tra parola e azione permanga un abisso tale che disco-
noscerlo equivarrebbe a eliminare la distinzione fra forme di coscienza e for-
me di potere legittimato. 

Si puô perô essere ancora pin radicali, azzerare la discontinuità storica e 
ipotizzare che nel soggetto stesso esistano condizioni, non contestuali né sto-
riche, tramite cui gil uomini si distinguono per certe reazioni tipizzate. Questa 
proposta proviene dal versante grammatico-trasformazionale, nelle teorie di 
E. Lawson e R. McCauley, che insistono per una ripresa, ovviamente univer-
salistica, delle tesi chomskiane circa l'esistenza di una grammatica profonda. 
Tale grammatica si baserebbe su una serie di competenze simboliche comuni, 
centrate suila categorie di soggetto/oggetto/proprietâ, capaci di garantire una 
teoria generalizzata della competenza grammaticale nei sistemi dei rituali reli-
giosi. TI risultato è la costruzione di una teoria metalinguistica capace di for-
nire descrizioni strutturali della rappresentazione di azioni rituali religiose in 
termini di competenze socio-cognitive, 2 ' sulla scia del <<rituale teoretico>> di 
B. Ray e F. Staal. Rinascerebbero cosi le condizioni per uno stretto rapporto fra 

21 Ci si riferisce qui alle tesi di E.T. LAWSON - R.N. McCAuLEY (a cura di), Rethinking Religion, 
Cambridge, Cambridge University Press, 1990. Per la tesi archetipale, vedi C. HUMPHREY - J. L. 
DLAW, The Archetypal Actions of Ritual. A Theory of Ritual Illustrated by the Jain Rite of Workship, 
Oxford, Clarendon Press, 1994. Su tall temi, vedi, piü di recente, in maniera assai precisa, V. CAN-
NADA-BART0LI, Dal prodotto al processo. A proposito di alcune pubblicazioni su rito e simbolismo, in 
<<Lares>>, LXX, 1, 2004, pp. 17-57.
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rdigione e rituale, in chiave antisociologica. II punto piü debole, perô, sta nel 
sostenere che a una capacità corrisponda tout court una rappresentazione 
mentale. Che, cioe, quando facciamo quaiche cosa, e quando compiamo qual-
che gesto o azione, siarno sempre in grado di avere una chiara rappresentazio-
ne o immagine mentale di ciô che stiamo facendo. 

Non mi sembra che questo nodo sia stato ancora risolto nella psicologia 
cognitivistica, tanto meno nell'applicazione antropologica del paradligma tra-
sformazionale al problema del rituale. Anche qui dunque ci troviamo in un 
vicolo cieco, o per lo meno in una questione tutt'altro che risolta. Non è que-
sto il luogo per sottoilneare II merito che l'antropologia ha tratto dal continen-
te della linguistica; importa piuttosto individuare i punti di maggiore frizione 
e di problematicità nell'uso di tali strumenti per la comprensione dei rituali. E 
proprio in questa linea troviamo un punto di vista privilegiato e centrale nella 
discussione, che partendo dalla costituzione linguistica della società ci porta a 
intenderne piü profondamente la tessitura. La <<faccia>> (face) e la competenza 
rituale soggettiva sono due momenti e due proposte cui e sotteso un intendi-
mento importante, II tentativo di puntare l'attenzione sul rapporto fra linguag-
gio e self Accanto e oltre alle pur importanti e sintoniche tesi della fenome-
nologia sociale o di Goffman, si deve ancora una volta a V. Turner aver saputo 
cogliere, in particolare nella sua ultima stagione di vita, la centralitâ di tale 
nesso. 

Bisogna innanzi tutto riconoscere che nella complessa traiettoria della ri-
flessione di Turner, v'e sempre stata l'esigenza di rendere conto di tutti e tre 
gil elementi dell'analisi etnografica funzionalistica: il significato esegetico, il si-
gnificato operativo e II significato contestuale. E anche nell'ultimo suo messag-
gio, nonostante la ridda di problemi che pone, Turner prosegue in questa di-
rezione e giunge a identificare una simbologia comparata, che vede nel rituale 
una forma della performance quale <<manifestazione del sé>>. La performance 
copre la distanza fra gil ominidi e l'uomo lungo la sequenza filogenetica che 
va dalla ritualizzazione etologica alla ritualizzazione umana (sociale, religiosa, 
estetica) e, lungo la sequenza storico-umana, dalla liminarità alla liminoidità e 
al teatro. L'esito finale di Turner è la teorizzazione di un passaggio storico e 
formale dat liminale al liminoide, caratterizzato da una pura metaforizzazione 
di quella azione materiale su cui tanto insisteva Van Gennep, e (purtroppo) da 
una confusa speculazione su presunti rapporti metamorfici fra i due emisferi 
cerebrali. 22 E evidente che l'approccio evolutivo nega al rituale proprio quel-
l'aspetto di anti-struttura, cioè di forte attività e generativita, che tanto Turner 
aveva sottolineato nelle sue precedenti opere. Ma la profonda innovazione è 
da vedere nel collegamento fra il momento del passaggio come condizione 
collettiva, e l'espressività come forma di manifestazione dell'io, con ricche 

22 Cfr. di questa ultima fase di pensiero, V. Tuzr, The Anthropology of Performance, New 
York, Wiley, 1986.
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conseguenze analitiche e applicative, riguadagnando aila iridividualità un ruo-
lo che la versione durkheimiana del simbolico non voleva né poteva riconosce-
re. La determinazione di cosa sia self è perô tutt'altro che scontata. In Turner 
e espressione reale e creativa; in altri invece è <<maschera>>. 

E in quest'ultima linea che si colloca T. Asad, 23 con la sua lettura in chiave 
storico-semantica e <<genealogica>> del rituale. Nella lingua inglese del Medio-
evo, afferma, II rituale era la regula (rule), o insieme preordinato di esercizi per 
acquisire quegil abiti necessari per essere un buon cristiano e per glorificare 
Dio; non esisteva un simbolismo <<esterno>> distinto da una realtà interna, o 
<<interiore>>; la via delle acquisizione del-le virtü (dall'umiltã al-la prudenza) 
coincideva con l'interiorità. Ancora nel 1600 per <<rituale>> si intendeva <libro 
per gli esercizi dlivini>> e per <<rito>> effettivo comportamento di culto. E solo 
agli inizi del '900 che per rituale si condenserà l'accezione ideologica di <<corn-
portamento simbolico>> dissociato da una <<interioritâ>> soggiacente all'indi-
viduo. 

L'approccio possiede una certa assonanza con le tesi di J . Lotman 24 sin 
due meccanismi semiotici fondamentali (il libro e il manuale), quail modelli 
dicotomici di due tipi di culture: Puna, incentrata prevalentemente sull'espres-
sione, si caratterizza per una rigida ritualizzazione delle forme del comporta-
mento; l'altra, focailzzata sin contenuto, costruisce testi tramite regole. Nello 
scontro fra imitazione e costruzione si giocherebbe e l'immagine che le culture 
hanno di se (automodello), e il modo in cui esse organizzano e trasmettono 
l'informazione necessaria per la loro perpetuazione (memoria). I due mecca-
nismi corrispondono anche a due fasi storiche, il pre- e ii post-Rinascimento; ii 
che corrisponde all'assunto centrale di Asad che la modernità nasce con il 
simbolismo rituale. 

II rituale come insieme di regole religiose da seguire per salvare l'anima, 
da testo scritto, sarebbe dunque storicamente divenuto comportamento sim-
bolico. Per Asad al centro del mutamento vi è il self. Nell'azione medievale ii 
gesto era legato indissolubilmente all'interiorità, che si costruisce proprio nel 
processo di appropriazione deile virti'i. Nell'etâ moderna invece si rompe l'u-
nità libro/azione, inizia la tendenza ad agire in maniera simulata o dissimulata, 
e nasce quella scena dietro la quale insiste, celato, II self, e, con esso, l'interio-
rita: il rituale <moderno> nasce con l'individuailsmo (e con la creazione degli 
Stati). 

La tesi e decostruttivista. Tenta di ricostruire le faglie storiche del <<ritua-
le>>, ponendosi sulle tracce degli effetti del potere e alla ricerca delle dimen-
sioni nascoste e represse che i concetti portano, silenti, entro sé. La tesi 
non dice nulla di nuovo in piü della tesi classica che vede nel rituale l'espres-

23 Cfr. T. AsAD, Towards a Genealogy of the Concept of Ritual, in W. Jus - D.H. Hoj.aans 
(a cura di), Vernacular Christianity. Essays in the Anthropology of Religion Presented to Goodfrey 
Lienhardt, in <<Jaso Occasional Papers>>, London, Oxford, 1988, pp. 73-87. 

24 J.M. LomIAIsT - B.A. USPENSKIJ, Tipologia della cultura, ed. it., Milano, Bompiani, 1995.
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sione partecipata e diretta di una comunità. L'obiettivo polemico di Asad pe-
rô è di attaccare l'ideologicita della moderna accezione di individuo come sog-
getto autonomo, rintracciandone la genesi in una sua storica scissione. Preso 
alla lettera, tutto ciô significherebbe che l'etnologia e storia ideologica di una 
categoria eurocentrica, il rituale, veicolo di un formidabile ribaltamento (a me-
tà fra l'ironico e ii nostalgico) degli elementi in gioco. Ciô che è rituale nel-
l'Occidente sarebbe frutto della scissione dell'io; ciô che è rituale nell'Alterità 
sarebbe tipico di un io non alienato. La sequenza contrastiva e storica appare 
sconcertante per la sua semplicità e per ii discredito che getta sui problemi 
relativi alla continuitâ storico/culturale, e non è da accettare. Pin di interesse 
assume invece il nesso fra emozioni e <<se>>, ossia ii lato emotivo dell'agire uma-
no nei rispetti del suo modellamento culturale. Questo aspetto recupera quel-
la parte della tradizione durkheimiana, che pur negando pertinenza alle emo-
zioni individuali per la spiegazione dei fatti sociali, sostiene che ii rituale ê una 
forma per mobilitare i sentimenti di appartenenza degli individui a un gruppo. 

Nel self, in effetti, si scontrano e si confrontano due momenti della dma-
mica rituale: la connessione societaria, che dona senso; l'ambito esperienziale 
individuale, che si esprime in una serie di bisogni (identificazione, comunanza 
etc.). II corretto ricorso a questa duplice anima del rituale permette di far as-
sumere all'individualità un ruolo pin marcato nell'analisi antropologica. Tale 
ruolo perô è tutt'altro che unidirezionale o predeterminabile. In questa ango-
latura va letta, ad esempio, la tesi di un attuale <<ritorno del rito>>, grazie a 
quelle formazioni sociall (dai sacramenti agli stili di consumo) capaci di atti-
vare meccanismi di difesa intrapsichici, autonomamente non piü attivati dai 
singoli in crisi di identità di ruolo. Gil individui, cioè, oggi, si troverebbero 
nella contraddittoria situazione di un'ampia condizione di libertà abbinata a 
una forte frantumazione psichica, da cui uscirebbero sviluppando un bisogno 
di dipendenza dal rito e dai comportamenti ritualizzati.25 

La tesi rafforza correttamente il rapporto fra rituale e sé; perô ne manife-
sta un solo lato, l'aspetto emotivo negativo come perdita del sé. Esistono in-
vece altri rituali, moderni, di ben altro effetto. Un programma come Holo-
caust" dimostra che esistono <<rituali morali>> nelle societâ industriali capaci 
di veicolare ford emozioni, partecipazione collettiva e drammatizzazione dei 
conffitti sociali attuali, senza peraltro ricadute idiosincratiche o simbolismi re-
plicativi omogenei, ma anzi spazi di simbolizzazione aperti alle diverse conce-
zioni del mondo e disposizioni verso di esso. 0, se si vuole, arricchimento dei 
van <<io>> in termini di etica universalistica. Con ciô non si vuol dire che non 
esistano i due lati del self. Si vuole solo sottolineare ii paradosso conficcato nel 
cuore del rituale come performance: la forte caratteristica della autoriflessione 

25 Per uii forte accostamento fra formazione culturale e psicologica, cfr. C. PASQUINELLI, II ri-
tomb del rito, in eProblemi del socialismou, 1, 1991, pp. 8-21. 

26 Vedi le esemplari analisi di R. Wuri-miow, Meaning and Social Order. Explorations in Cultural 
Analysis, Berkeley, University of California Press, 1985.
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di stampo drammaturgico (riflexivity),27 e la complementare dimensione della 
perdita del sé, tipica della subordinazione emozionale all'evento. TI momento 
della esteriorizzazione rappresenta ii momento della realizzazione e insieme 
della alienazione: sé e maschera, liberazione e simulazione, etica e potere. Nes-
suno dei due poll esaurisce il nesso cruciale, a prescindere dal quadro teore-
tico di riferimento, sia che si opti per la soluzione del rituale come risposta 
emotiva a profondissime tracce etiche, 28 sia che con lo strutturalismo bio/ge-
netico si intenda il rituale come <<tono>> del sistema nervoso centrale.29 

Proprio per la sua interna ambigua costituzione il rituale ê divenuto la spia 
piü evidente di un mutamento di mentalità e di epoca: da un io diffuso a un io 
individualistico e competitivo. Ma questa dislocazione spazio/temporale no 
coincide necessariamente con le coordinate del rituale, con la sua forma. E 
piuttosto ii suo contenuto a determinarsi a partire dal luogo da dove si pone 
attenzione verso un'altra cultura. Se la sfera dell'io circoscrive l'etica e quella 
del libro la sfera della conoscenza, nel 1600 lo scontro è avvenuto fra unitâ di 
libro/azione come unitâ di sentire e pensare, e azione simbolica come prodot-
to residuale del primato del pensare. E come se all'inizio dell'età moderna i 
due tronconi dell'attuale dibattito sul rituale, parola vs. azione, trovassero an-
cora un dominio compatto, mentre il punto massimo della separazione si sa-
rebbe dato quando da parte antropologica si è voluto accedere all'esercizio 
(teologico) dell'interpretazione nativa, aprendo uno iato fra sentimenti privati 
ineffabili e comportamenti pubblicamente leggibili (l'individuo modernamen-
te inteso). 

La decostruzione sembra suggerire che l'attuale stagione di ricerca stia, 
per cosi dire, ritornando alle origini, che vi sia un ritorno al <<libro>>, alla regola 
cui viene ridotta anche l'azione e all'idea che la realtà, oramai priva di spessore 
materiale, coincida con l'ideologia e con la maschera. Pertanto, l'attuale scon-
tro fra le scuole di pensiero antropologico si giocherebbe su un rapporto corn-
pletamente rovesciato fra azione simbolica e libro, ove visibilmente v'e un net-
to prevalere del sentire-interpretare sul pensare. 

Va riconosciuto che vi sono per lo meno due strategie concettuali post-
strutturaliste: il decostruzionismo inversivo e II decostruzionismo dispersivo. 
La proposta di Asad fa parte della prima tendenza, in quanto inverte e capo-
volge i concetti facendo emergere ii represso che essi veicolano, in una sorta di 
contrappasso. Non sembra in yenta una strategia vincente, per lo meno da un 
punto di vista antropologico, perché ignora la tradizione e istituisce una logica 

27 JJ tema della <<riflessività>> è centrale nella forma del rito in quanto descrive un movimento 
circolare proprio della funzione del <<dramma>>, ma anche del <<potere>> (M. FOUCAULT), della <<vio-
lenza simbolica>> (P. BouRDwu) e della <<scrittura>> (C. Geierz). 

28 Basti qui l'importante riferimento al seminale L. WITTGENSTEIN, Note sal Ramo d'oro di Fra-
zer, trad. it., Milano, Adeiphi, 1975, cui segue una ricchissima discussione, qui non affrontabile. 

29 Per le ipotesi neurologiche ed ergonomiche, cfr. E. D'AQUILI - C. LAUGHLIN - J. McMANUs 
(a cura di), The Spectrum of Ritual, New York, Columbia University Press, 1979.
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di sviluppo semplicistica (oggetto, inversione, restituzione oppositiva dell'og-
getto). La seconda tendenza si mostra invece pin ricca, perché costruisce for-
mazioni e pratiche disseminate nel corpo sociale nei termini di articolazioni 
del discorso del potere, poliglossie e polivocalitâ. fl riferimento e qui a un cer-
to Foucault e a un certo Bachtin. 

Afferma T.Gerholm 3° che il rituale non puô essere adeguatamente defini-
to perché rinvia a una gerarchia di capacità e processi organizzati entro an 
comportamento formale e ripetitivo, incontri alla Goffman, e cerimonie di lar-
ga scala. II rituale, cioè, pin che un edificio, e un'arena di prospettive contrad-
dittorie e contestabili, ove i partecipanti hanno le loro ragioni, i loro punti di 
vista e i loro motivi. Tale prospettivismo favorisce un guadagno netto a livello 
di rilevamento empirico e di anailsi, in quanto permette di percorrere la p0-

liedricità delle relazioni sociali e l'immersione nella molteplicità delle forme di 
comportamento. Le stesse posizioni che in maniera forte hanno negato utilitâ 
al concetto di rituale, confermano invece, loro maigrado, una ricchezza che va 
compresa. Ad esempio J. Good y 31 ha parole durissime sull'argomento e nega, 
con ragioni tutt'altro che banail, che il rituale sia an termine consistente; gil 
addebita eccesso di genericità e imprecisione e invita ad e]iminare il termine. 
La proposta appare eccessiva perché, per eliminare alla radice la difficoltâ di 
usare an concetto olistico in ambiti moderni, si rischia di azzerare II concerto 
stesso, senza per questo riuscire a rendere adeguata ragione della specifica e 
ricca realtà <<formal/cerimoniale>> che la pratica antropologica quotidianamen-
te incontra. 

Bisogna anche riconoscere che quando Si parla di genesi del rituale, ine-
vitabilmente ci serviamo di un'immagine concettuale che deriva a noi da an 
rituale particolare, quello che si rende visibile nel passaggio dal Medioevo 
al Moderno. Ora, non v'è dubbio che ano dei panti di partenza pin comuni 
all'antropologia sociale britannica è la definizione del rituale come azione o 
comportamento simbolico in contrapposizione ad azione strumentale. 32 E 
da questo punto di vista, ciô coincide con la semantica storica (per lo meno 
anglosassone) del termine; ciô che perô determina la differenza e II contrasto 
e la Scissione fra cognitivo e emotivo. Il rituale ha an destino strettamente con-
nesso alla razionalitâ moderna. Le discipline antropologiche hanno, per pro-
pria genesi storica, an orizzonte di visibilità in cui la percezione dell'Altro ap-

30 T. GERHOLM, On Ritual: A Post-Modernist View, in <<Ethnos>>, 3-4, 1988, pp. 190-203. 
J. GOODY, Against 'Ritual'. Loosely Structured Thoughts on a Loosely Defined Topic, in 

S.F. Mooit - B.G. Mx'aaisorr (a cura di), Secular Ritual cit., pp. 25-35. 
32 J. SKORuPSoI, Symbol and Theo. A Philosophical Study of Theories of Religion in Social 

Anthropology, Cambridge, Cambridge University Press, 1976. Per la ricostruzione critica del nesso, 
cfr. F. DEl - A. SIMOMCCA (a cura di), Ragione e forme di vita. Razionalità e relativismo in antropo-
logia, Milano, Angeli, 1990 e A. SIMONICCA - F. DEl (a cura di), Simbolo e teoria nell'antropologia 
religiosa, Lecce, Argo, 1998.
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pare come deficit cli razionalitâ. E quindi con tale marchio identificano ciô che 
non corrisponde a un fare controllabile ed efficace. In altri termini, la defini-
zione cli rituale è intellettualistica ed etnocentrica, e non puô che esserlo, dato 
che e una categoria storica del Moderno. Nasce come scheggia razionalistica; 
ma l'esperienza cui rimanda e universale e Si riferisce alla dimensione di senso 
che ogni individuo cerca o dà per scontato nella sua vita. (Da questo punto di 
vista, tutta la discussione sulla necessaria presenza della religione nel rito ap-
pare decisamente da ridimensionare). Perciô il rituale Si rende massimamente 
visibile nella cesura storico/logica che inaugura la modernità. L'operazione 
che compie la razionalitâ moderna non puô che essere parziale; ma è un'ope-
razione ineliminabile. Spezza II fluire della vita entro sequenze severe di fina-
litâ coscienti e controllabili; e, cosi facendo, permette di separare l'ambito co-
gnitivo relativo al controllo e alla predizione della realtà proprio da quegli 
eventi in cui pin forte si manifesta II tono emotivo e affettivo dell'azione uma-
na. fl comportamento rituale, cosi ritagliato dalla ragione oggettivante, rende 
nudo il momento dell'investimento di senso, acuisce la differenza fra le cultu-
re a confronto, attiva il sentimento di stranezza che coglie chi transita presso 
l'Altro e insieme offre l'opportunità per un possibile futuro appaesamento. fl 
rituale appare quale meccanismo di apprendimento, non procedura di spiega-
zione e corroborazione. 

6. Qualche conclusione 

E difficile trarre conclusioni; si puô solo puntualizzare alcuni aspetti della 
rifLessione antropologica sulla consistenza dei rituali come eventi pubblici. 

Le strategie a pin corto respiro sembrano essere quelle che, put all'interno 
del ricco fione linguistico, tentano la proposta di apparati universalistici: la 
prima ricorre a una mappatura cognitivistica soggetto/oggetto; la seconda 
porta avanti la concezione interazionistica della persona come <<faccia>>. Qui 
le condizioni universali di chi si rappresenta linguisticamente il mondo o lo 
dice, spingono verso una logica e una teoria del rituale che ambisce a divenire 
teoria generale, ma che non Spiega come risolvere la presenza conflittuale dei 
diversi elementi che costituiscono l'attuale rappresentazione mentale e sociale 
cli <<rituale*. 

Nell'approccio legato al <<mutamento>> e alla <<incertezza>> quale condizio-
ne indispensabile della risposta ritualistica, importa ii tipo di relazioni sociali e 
simboliche che permettono alla società e agli individui di riprodursi cultural-
mente. (Da questo punto di vista è significativa l'odlierna rinascita di interesse 
per l'antropologia psicologica). La contesa verte sul tipo di stile di pensiero che 
si intende assumere nei confronti del mutamento, ii che è una delle maggiori 
difficoltà che da sempre lo studio antropologico dei fatti umani ha incontrato 
nella sua storia interna. Se cioè la struttura e i processi siano mezzi per corn-
prendere il cambiamento (e da preferire <<cambiarnento>> a <<tempo>>, essendo
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quest'ultimo meno legato alla percezione), oppure se il fissarsi dei ruoli sociali 
sia esso stesso un processo o una serie di processi. 

I1 modello informazionale (da Bateson ad Handelman), che segue ad mo-
dello funzionalistico, punta l'accento sul mutamento quale logica dell'appren-
dere metacomunicativo, e sul messaggio che permette ai soggetti di imparare a 
confrontarsi con l'ordine del reale. Quando il reale diviene mutevole, cangian-
te, aperto a nuove configurazioni, e il suo controllo sempre pin pericoloso, 
sorge la necessità di segmentare e analizzare la realtà in atti e sequenze ordi-
nate, per prevedere gli effetti. Esemplare è la cerimonia di iniziazione delle 
giovani bemba dello Zambia, ii chisungu,33 che viene letta, nelle analisi di 
Handelman, come un puro meccanismo di feed-back. Le fanciulle sono messe 
alla prova ripetutamente e secondo processi circolari di apprendimento: pri-
ma con sberleffi, poi con prove fisiche, infine con prove di abilità artigianali e 
domestiche, in ordine di crescente complessitâ. Ogni qual volta le reazioni si 
esternano con comportamenti sanzionabili, cioè non quali ci si aspetta esser 
consoni allo status adulto da raggiungere, riprendono i test e le fanciulle deb-
bono cimentarsi di nuovo sino all'assimilazione delle norme tradizionali. 
Quanto piü ci si avvicina allo scopo, tanto minore ê la pressione sociale. Se 
il complesso cerimonia!e ha per fine di far imparare a reagire in maniera cor-
retta, dal punto di vista sociale la forma e la sequenza dell'evento corrispon-
dono al modo in cui avviene l'ascrizione sociale delle fanciulle nel ruolo di 
donne e mogli. E un evento capace di modeffizzare la vita reale stessa. Sono 
epistemologie naturali di autoregolazione che si mostrano altamente pervasive 
nelle societâ arcaiche, mentre in quelle moderne divengono eventi marginali e 
riconducibi]i alla sfera pin elementare della vita (battesimi, matrimoni etc...). 

In questa prospettiva, il Palo di Siena è pari al rito chisungu: ambedue 
sono modelli tramite cui la realtâ si riproduce totalmente grazie a un movi-
mento inversivo. L'accostamento di Handelman è forte, provocatorio, e forza 
a pensare in termini di maggior vigore analitico e ad applicare i concetti senza 
ricorrere a schematismi epocali. La forza dell'argomentazione sta proprio nel 
tentativo di fissare la peculiarità produttiva (o se si vuole, performativa) del 
rituate nel senso proprio della capacità di riprodurre ii sociale: il rituale come 
complesso di credenze e di azioni garantisce la possibiiitâ del riprodursi del-
l'ordine. Ed è questo punto di vista a renderlo caratteristico delle cosiddette 
società semplici. 

fl modello rigenerativo e, senz'altro, il caso-limite della rappresentazione 
di una società nei termini di un meccanismo di totale retroazione, e si oppone 
diametralmente all'azione sociale moderna, fortemente individualizzata e con 
tempi storici accelerati o <<caldi>>. A11'estremo opposto vediamo invece la rap-
presentazione di raggruppamenti sociali ad ala mutabilitâ, simbolica e com-

33 Vedila in A. Ricirs, Chisunga. A Girl's Initiation Ceremony Among the Bemba of Zambia, 
London, Tavistock, 1982 (1956').



GLI EVENTI PUBBLICI: L'ANTROPOLOGIA ALLA PROVA DEL RITUALE 	 609 

portamentale. Siano esse società post-industriali o post-moderne, si assiste a 
nuove esperienze. Gli schemi regolativi ford si sgretolano, predomina l'incer-
tezza. Con la nascita degli eventi-media, Si familiarizza la percezione del mu-
tamento, e II vissuto diviene un incessante continuo fluire (come mostrano i 
serial televisivi). Alla crisi dell'organizzazione sistemica corrisponde la perdita 
di forme di riproduzione e replicazione sociale; ma paradossalmente il fluire 
del vissuto si intesse pervasivamente di eventi-media che, con tutta la loro to-
nalità affettiva, divengono tendenziahnente forieri di un ritorno al tradiziona-
lismo. 

Questa conclusione ha ford ragioni a suo favore, ma presenta anche talune 
manchevolezze. Avanziamo perciô due obiezioni. Già nelle societâ <<semplici>> 
il rituale è conosciuto in modi differenti dai diversi segmenti sociali co-occor-
renti ail'evento. B. Kapferer 34 ad esempio sostiene che nel rituale esorcistico 
singalese la qualità della partecipazione cambia, e non è per nulla omogenea; 
essa cambia per intensit, interpretazione e nel corso del tempo; e queste tra-
sformazioni fanno parte essenziale dell'effettività del rituale. Non è da meno 
J . Lewis" che in noto resoconto etnografico esplicita la grande differenze di 
emozione, compartecipazione e interpretazione nei rituali gnau della Nuova 
Guinea. Giâ a livello di relazioni sociali a faccia a faccia, quindi, tale presunta 
semplicità o omogeneitâ andrebbe dimostrata pin puntualmente. Si potrebbe 
replicare che la trasformazione del rituale non sia endogena e che derivi dal-
l'impatto della cultura bianca sui nativi. L'argomento purtroppo non regge 
pin di tanto. Prima di tutto, vi sono ottimi motivi (e tanta etnologia a confor-
to) per dubitare che siano mai esistite societâ del tutto isolate. In secondo luo-
go, si dovrebbe evitare di confondere tra prospettiva di studio e insieme so-
ciale. Storicamente esiste una dicotomia fra il modello durkheimiano che 
individua strutture e rappresentazioni collettive, e II modello malinowskiano 
(o boasiano, se piü piace), che parte dalla rete delle azioni dei singoli attori 
sociali.36 Si deve convenire invece che la contrapposizione isolato/diffuso o 
compatto/frammentato deriva spesso solo da due modi diversi di leggere ii 
comportamento culturale. Nell'opposizione fra Gemeinschaft e Gesellschaft 
il ruolo della società come un tutto sociale cede progressivamente il passo 
al primato delle relazioni sociali e all'idea della costruzione interattiva dei fatti 
sociali. (Da Durkheim a Simmel, se si vuole). Non è che l'antropologia non 
abbia conosciuto questo paradigma o non l'abbia usato (Si pensi a Pitt-Rivers 

B. KApnumR, The Power of Ritual: Transition, Transformation and Transcendence in Ritual 
Practice, in <<Social Analysis>>, 1, 1984; ID. (a cura di), A Celebrations of Demons. Exorcism and 
the Aesthetics of Healing in Ritual Practice, Bloomington, IN, Indiana University Press, 1983. 

J. Lewis, Day of Shining Red. An Essay on Understanding Ritual, Cambridge, Cambridge 
University Press, 1980, trad. it., Giorno di rosso splendente. Saggio sul rituale, Milano, Angeli, 1983. 

36 D. DE COPPET, Comparison, a Universalfor Anthropology cit. M. SmKrsIEwi, Parts and Who-
les: Refiguring Relationship in a Post-Plural World, in A. KUPER (a cura di), Conceptualizing Society 
cit., pp. 75-104.
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oppure alla network analysis); Si tratta piuttosto di un diverso orizzonte di vi-
sibilità. 

Sta di fatto che l'odierna nascita di una complessa fenomenologia di 
<<eventi pubblici>> o <<riti secolari>> testimonia una decisa inversione di tenden-
za rispetto alle formazioni precedenti. Innanzi tutto II problema dell'altro vie-
ne vissuto in maniera diversa; l'appartenenza non si organizza piü nei termini 
classici di concettualizzazione chiusa della societâ, 37 e si assiste a forti processi 
di modellizzazione e formazione di identità in termini di azione simbolica 38 e 
alla costituzione di <<società plurali>> 39 in cui gli atti fortemente formalizzati ed 
espressivi; alias, i rituali non sono pin solo gil esiti di un we group, ma esigo-
no la presenza e l'intervento di un they group. Sintomatico è caso del <<turi-
smo>> che da mera superficie esterna ad una caltura, diviene un mezzo potente 
e internalizzato di organizzazioni festive e culturali in genere.4° Altrettanto 
sintomatica è una piü agguerrita letteratura critica che, partendo dai quadri 
interpretativi della fine degli anni Settanta, 41 manifesta un particolare interes-
se per le feste nelle società moderne e individua nuovi trend sociale e simbolici 
che si intessono attorno alla cosiddetta <<rivitalizzazione>>. 42 Non si tratta di 
eventi transitori ed effimeri, ma di oggetti spazio/temporali di complessa du-
rata, che molte volte funzionano nel senso di ricreare uno spirito comunitario 
e stimolare iniziative innovative legando storia locale e simboli in unframe col-
lettivo (cerimonie del Primo Maggio, feste patronali, feste invernali, feste fa-
migliari e cosI via). fl lato piü interessante della fenomenologia del nuovo 
stivo>> e la sottoilneatura della riassunzione di pin antiche figure culturali o di 
un loro mantenimento a seguito di nuove motivazioni o ragioni; ma si tratta 
anche di fenomeni quail la costruzione formalizzata di tradizioni, 43 l'innova-

37 F. BAIm1, Towards Greater Naturalism in Conceptualizing Societies, in A. KUPER (a cura di), 
Conceptualizing Society cit., pp. 17-33. 

38 Vedi in particolare le posizioni pienamente simboliste: A.P. CohEN (a cura di), Belonging, 
Manchester, Manchester University Press, 1982 e The Symbolic Construction of Community, Lon-
don, Tavistock, 1985. 

G. BAUMANN, Ritual Implicates 'Others': Rereading Durkheim in a Plural Society, in D. DE 
COPPET (a cura di), Understanding Rituals cit., pp. 97-116. 

40 D. MACCANNELL, The Tourist. A New View of the Leisure Class, New York, Penguin Books, 
1976; V. Siarrll (a cura di), Hosts and Guests. The Anthropology of Tourism, Oxford, Blackwell, 
1978; E. DE KADT (a cura di), Tourism. Passport to Development?, New York, Oxford University 
Press, 1978; A. SIM0NICCA, Antropologia del turismo, Roma, Carocci, 1997. 

41 C. BiANco - M. DEL NINN0 (a cura di), Festa. Antropologia e semiotica, Firenze, Nuova Gua-
raldi, 1981; F.E. MANNING, Cup Match and Carnival. Secular Rites of Revitalization in Decoloning, 
Tourist oriented Societies, in S.F. Mooits - B.G. MYERHOFF (a cura di), Secular ritual cit., 
pp. 265-280; F.E. MANNING (a cura di), The Celebration of Society. Perspectives on Contemporary 
Cultural Performances, Bowling Green, Ohio, Bowling Green University Press, 1983. 

42 A. SAMOLONSSON, Some Thoughts on the Concept of Revitalization, in <<Ethnologia Scandina-
vica>>, 14, 1984, pp. 34-47; J. BOISSEVAIN (a cura di), Revitalizing European Rituals, London, Rou-
tiedge, 1992. 

E. HOBSBAWM - T. RANGER (a cura di), The Invention of Tradition cit.
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zione, la rianimazione e il potenziamento di forme di aggregazione pin anti-
che, la ritradizionalizzazione e la folldorizzazione, 44 nonché l'istituzione di 
eventi cruciali (hallmarks) che collegano sport, giochi e festivitâ.45 

Fondamentale in questa tendenza è da un lato la rivalutazione degli stili di 
vita rurale o comunque di epoche passate, contrastando con ciô un modello 
semplice di modernizzazione; dall'altro la riduzione di efficacia del modello 
oppositivo fra Se e Altro come nemico. E II modello simmelliano dello <<stra-
niero>> a offrire maggior efficacia innovativa: il rapporto fra ospite e ospitato, 
fra comunità e nuovo arrivato, Si sviluppa entro i parametri dell'alternanza di 
familiarità ed estraneitâ pill che dello scontro.46 Ii Nemico si è tramutato in 
Straniero, i confini (in/out) risuliano pill difficili da difendere e richiedono 
maggiore investimento di risorse simboliche per trincerare i segmenti culturali 
pill soggetti al contatto culiurale e quindi al mutamento. I vicini assumono 
differenze meno marcate e gli stranieri entrano nei vari corpi sociali e cultu-
rail; i confini sono soggetti a processi di ridefinizione e ritualizzazione. 

Associato e conseguente a questi aspetti interviene un altro deciso mo-
mento di novità, ed è la caduta di frontiere fra due dimensioni una volta sen-
titamente dichiarate antitetiche. Si tratta delle dimensioni del rituale e del gio-
co. E difficile definire le nuove feste semplicemente come occasioni di leisure, 
se non aliro per certi marcati caratteri formali che le contraddistinguono. L'in-
troduzione del ludico e quindi dell'innovazione apre perô ad una concezione 
della ritualità in termini di minore strutturazione e formalitâ, in cui molto 
maggiore risulia la partecipazione degli altri, diversificati si presentano i gradi 
di coinvolgimento, non necessariamente omogenea appare la spinta alla for-
mazione di nuovi simboli. Si pensi alla funzione e alla modalitâ attuativa di 
certi carnevali moderni per avere dinanzi agli occhi modeili a forte valenza an-
tistrutturale, mcmi al disordine, o <<riti di inversione>>.47 Molto, molto pill Vi-

44 Cfr. H. BAUSINGER, Gegenwartsvolkskunde, in <<Osterreichische Zeitschrift fuer Volkskun-
de>>, 2, 1984, pp. 89-106, e, dello stesso autore, Cultura popolare e mondo tecnologico, ed. it., Napoli, 
Guida, 2005 (ed. ted. 1961'). 

" D. GETz, Festivals, Special Events, and Tourism, New York, Van Nostrand Reibnold, 1991. 
46 D.N. LEvINE, Simmel at Distance. On the History and Sistematics of the Sociology of Stranger, 

in <<Sociological Focus>>, 10, 1997, pp. 15-29; poi in W.A. SHACK - E.P. SKINNER (a cura di), Stran-
gers in African Societies, Berkeley, University of California Press, 1979, pp. 21-36; B. GUDYKUEST, 
Toward a Typology of Stranger-Host Relationship, in G.K. VErua - C. BAGLEY (a cura di), Race Re-
lations and Cultural Differences, London, Croom Helm, 1984. 

47 Cfr. per il tema del formalismo e della <<inversione>>, in particolare, B.A. BcocK (a cura di), 
The Reversible World: Symbolic Inversion in Art and Society, Ithaca, NY, Cornell University Press, 
1978; R. DE MATTA, Constraint and License: A Preliminary Study of Two Brasilian National Rituals, 
in S.F. MOoRE - B.G. MEYERHOFF (a cura di), Secular Ritual cit., pp. 244-246; R. DE MATTA, Car-
nival in Multiple Planes, in Jj. Mc ALOON (a cura di), Rite, Drama, Festival, Spectacle. Rehearsals 
Toward a Theory of Cultural Performances, Philadelphia, ISHI Publishers, 1985, pp. 208-240; 
F.E. MANNING, Cup Match and Carnival. Secular Rites of Revitalization in Decoloning Tourist Orien-
ted Societies, in S.F. MOORE - B.G. MEYERHoFF, Secular Ritual cit., pp. 265-280; V. TURNER, Anth-
ropology of Performance, New York, Wiley, 1987.
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cmi che un tempo paiono essere tre partizioni dell'azione simbolica: il rituale, 
lo spettacolo, la festa. Dico tre partizioni, ma probabilmente si dovrebbe par-
lare di concetti analitici. 

A1l'intersecarsi di pratiche diverse corrisponde un relativo mescolamento 
dei modelli di lettura della società. Pur partendo da presupposti diversi e da 
altre pratiche di ricerca, C. Geertz 48 suggerisce di percorrere sino in fondo la 
sfida offerta dal gran mescolamento di generi e di stili che l'odierna vita intel-
lettuale conosce. I <<generi confusi>> sono per l'antropologo americano queUe 
nozioni di derivazione extra-disciplinare che sono state via via mutuate nel-
l'ambito delle scienze sociali per studiare il comportamento umano. E ne in-
dividua tre: l'analogia ludlica, l'analogia drammaturgica e l'analogia testuale. 
Geertz considera positivamente e adopera le prime due metafore, ma le ritie-
ne incomplete perché non favoriscono la diversificazione e la ricchezza degli 
stili che sorgono dall'osservazione dalla infinita varietâ della vita altrui. Nel 
modello del <<testo>> trova invece una lettura creativa della realtà che libera 
II rituale da ogni preconcetta formalizzazione e lo restituisce aperto, al pan 
di tutti testi, al conffitto delle interpretazioni. 

Le tesi di Geertz dlipartono, in effetti, da una forte postazione: per chi srn-
dia l'uomo non esistono né concetti anailtici né tanto meno sintetici. Ogni no-
zione e un modo per avvicinarsi maggiormente a quel fondo inesauribile che 
sono la vita e la mente umana. Pensare in termini non analitici significa per 
Geertz pensare nella maniera in cui anche gil altri sentono e pensano. Al cen-
tro della discussione stanno due ordini generalissimi: il modo in cui II non-vi-
sibile emerge dall'invisibile (cioè la forma emerge dall'indifferenziato), e ii mo-
do in cui il mutamento come incertezza viene a strutturare l'evento stesso. 

Che cosa c'è dietro il rituale? Da dove proviene la sua plurivocalitâ? La 
logica neoritualistica dei metapattern mostra una rigorosa ragione di esistere, 
perché accetta per intiera la tesi che l'incertezza continua sia ii motore strut-
turale delle crisi delle società come la nostra; offre perô al contempo II modo 
di ovviare al blocco della rigenerazione sociale con II ricorso a nuovi eventi, i 
mediali, tramite i quail ritessere le relazioni sociali. I media, con la loro esisten-
za, ripropongono paradossalmente la ragione stessa dei rituali (modellizzanti), 
e instaurano una nuova regolazione delle contingenze, grazie a una proposi-
zione continuistica della <<vita che fluisce>>. Fra stile cognitivo analogico e fe-
nomeni sociali sembra celebrarsi una strana correlazione, in cui i media rispec-
chiano il continuum del reale e viceversa. 

Che vi debba essere qualcosa che abbia a che fare con la totalità e con la 
continuazione della vita sociale: intorno a ciô sembra ruotare ii rituale. II fatto 
e che la resistenza che i rituali oppongono ad ogni sforzo teso alla loro com-

48 C. GEERTZ, Blurred Genres: The Refiguration of Social Thought, in ID., Local Knowledge. 
Further Essays in Interpretive Anthropology, New York, Basic Books, 1973, pp. 20-35, trad. it., Ge-
neri confusi, in ID., Antropologia interpretativa, Bologna, II Mulino, 1983, pp. 25-46.
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prensione dipende dal doppio ilvello di comparazione ad essi intrinseco. In 
primo luogo, interna ad ogni rituale e all'insieme dei rituali di una data socie-
tà, vi e una comparazione che esprime una gerarchia di valori ordinatori, una 
gerarchia che corrisponde alla distinzione che una societâ opera fra termini 
strettamente rituali e non. Tale distinzione non ê traducibile all'esterno. La 
seconda comparazione verte sulla relazione fra diverse identità collettive di-
verse che tramite i rituali illustrano i propri rispettivi valori, II sostengono, 
mettendoli alla prova e, soprattutto, fornendo loro un ordine gerarchico. 
Questa ultima e una vera e propria comparazione fra società diverse, in cui 
la posizione che i rituali assumono nella gerarchia dei valori è essa stessa parte 
del compito corrente dei rituali. 49 Ii che è come dire che la nozione di rituale è 
tanto descrittiva quanto meta/descrittiva, rappresentativa e tassonomica, logi-
ca e storica. L'antropologia è una <<vecchia volpe>> che oramai non si stupisce 
piü cli tanto nel trovarsi in questi intriganti conflitti, dato che vanta i propri 
natali nel continuo contatto fra l'antropologo e il <<primitivo>>, II moderno e 
il tradizionale; non puô perô non porsi ii compito di controllare gil effetti 
dei suoi strumenti conoscitivi. 

Il versante su cui opera la <<performance culturale>> seleziona invece il mo-
do in cui ii reale, divenendo incerto, progressivamente tende a destrutturare le 
forme di regolazione e di dominio standard della societ. La perdita della 
struttura strutturante conduce alla scoperta del centro della fonte di energia 
stessa, la presentazione del sé nella vita quotidiana. Non riusciamo piü a ca-
pire l'azione sociale e il se ricorrendo alla sussunzione a schemi fissi di re-
golaritâ, se non ponendoli nel processo continuo di regolamentazione e di 
adeguamento situazionale che i vari soggetti promuovono in condizioni di 
indeterminatezza. Alla spazialitâ del pensiero moderno segue una processua-
lizzazione dello spazio, entro cui la performance si costituisce in diversi generi, 
quail i rituali, i carnevali, ii teatro, gil spettacoli, i film, la televisione. Insom-
ma, sono i processi di repilcazione e di segmentazione del vissuto che verigono 
continuamente ridefiniti, secolarizzando completamente il rito. 5° La stessa in-
determinatezza/liminalità ê una fons da cui sorge la capacita continua di corn-
piere queUe esperienze con cui l'individuo si rivela a se stesso mentre parte-
cipa alle azioni altrui. 

Alle severe procedure e alle trasparenti costruzioni dello strutturailsmo, 
nello studio della cultura e del comportamento culturale si sta progressiva-
mente sostituendo un diverso approccio, un approccio <<creativo>>, tollerante 
della soggettivitâ e della rifiessività della strumentazione messa in atto, non ti-
moroso dei pericoil del relativismo ma attento alle novitâ e ai nuovi percorsi di 
ricerca. Non casualmente lo stesso R. Needham 51 esortava a sostenere una 

' Cfr. D. DE COPPET, Comparison, an Universal in Anthropology cit., p. 9. 
50 Cfr. V. TURNER, The Anthropology of Performance cit. 
51 R. NEEDHAM, Against the Tranquillity of Axioms, Berkeley, University of Berkeley, 1983.
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sorta cli scetticismo rispetto ai tentativi di fissare strutture e categorie definite 
e capaci di rispecchiare l'ordine del reale, e invitava piuttosto a scomporre le 
(supposte) categorie fondamentali in relazioni logiche semplici e in percezioni 
elementari. Non so se ciô signffichi privilegiare il punto di vista della <<incer-
tezza>> del vissuto,52 oppure l'infinita varietà del mondo fenomenico dei corn-
portamenti sociali e culturali irraggiungibile dagli eternamente approssimati 
strumenti analitici di indagine; altrimenti correremmo ii rischio cli attribuire 
in maniera un po' grottesca le posizioni di Needham a quelle vagamente ri-
conducibili al <<postmoderno>>. Epperô il richiamo alla cautela verso una facile 
categorizzazione è l'unica seria garanzia contro l'ortodossia di vecchio stampo 
e contro le temibili nuove approssimazioni. Le odierne complicate connessio-
ni del rituale non mancano infatti di coinvolgere anche le stesse coordinate del 
self antropologico, 53 la ritualizzazione del sapere accademico, la percezione 
dell'antropologo stesso. 

Levi-Strauss, nel finale dell'Uomo Nudo, asseriva che il rito divide il 
tempo per riaffermare l'ansia del vissuto, concludendo mestamente che 
non si puô dare teoria possibile del rito, tanto quanto è impossibile dare 
una teoria della vita. Non molto lontano da queste posizioni, Wittgenstein 
osservava nelle Note sui Ramo d'oro che l'uomo in fondo è un <<animale ce-
rimoniale>> e che tale aspetto affonda in una serie di sentimenti universali ed 
elementari propri a tutta l'umanità (II sentimento del terrore, della pieta ... ). 
Certo, che l'universalità delle emozioni e dei sentimenti sia materia di con-
tesa empirica (come sostiene R. Needham) puô essere o non essere accetta-
to. Altrettanto riduttivo è perô legare le sorti del ]inguaggio formalizzato al-
l'ideologia e all'asimmetria del potere, e intendere II formalismo rituale e 
religioso come riflessione sul linguaggio delle posizioni sociali, come fa 
M. Bloch, 51 che rischia di azzerare la distinzione fra linguaggio rituale e do-
minio, a favore della dominanza del simbolismo politico sul manipolabile 
comportamento individuale. 

In ogni caso la posizione del rituale entro la costellazione che lo lega alla 
pratica al testo e alla performance, oppure alla festa, allo spettacolo e al gioco, 
rimane eterodita; e si mostra riluttante a ricondursi ad una unica surdetermi-
nazione, salvo la bizzarra proposta di <<carnevalizzare>> l'antropologia, come 

52 Non si equivochi sui termini. Non si tratta né di una lettura che rimanda all'iinplosione cul-
turale alla De Martino, né alla società del <<rischio>> - teoria spesso discutibile e sostenuta da diversi 
attuali studiosi. Si tratta invece di un punto di vista che, superando un generico sociologismo globa-
listico, individua la contemporanea proliferazione di subsistemi e still di vita, ove il tema da svolgere 
sono proprio le diverse configurazioni della fenomenologia sociale rispetto ai vincoli formali della 
socialitâ, di cui il rituale rappresenta un centrale elemento. E la <<forzatura>> che l'impianto della no-
zione <<struttura>> opera sulla idea di globalizzazione è foriero di ricche innovazioni conoscitive. 

Cfr. le considerazioni di J. CRICK, Tracing the Anthropological Self Quizzical Reflections on 
Fieldwork, Tourism and the Ludic, in <<Social Analysis>>, 17, 1985, pp. 71-92. 

M. BLOCH, Ritual, History, and Power, London, Athlone, 1989.
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disciplina decostruttrice dei concetti dominanti, 55 che ricade perô nel circolo 
vizioso della pura autoreferenza. La riflessione sul rituale ha constatato il pro 
gressivo decadere, nell'età moderna, della ritualitâ sacrale e l'emergere di una 
rituaiitâ latamente laica o politica (eventi pubblici, o cerimonie). Non si puô 
non accostarsi a questi eventi in termini di scalarità. E ciô significa che l'anali-
sta si trova di fronte a fenomeni comprensibili entro un movimento vincolato 
da estremi comuni, e non ad una frammentata diffusione di brani di valori o di 
coinvolgimenti umani. Pin precisamente, egli incontra una classe di coppie di 
contrari, o di estremi, quail l'appaesamento e l'estraneamento, l'appartenenza 
e la reiezione, lo strano e II familiare, l'evento idiosincratico e l'evento totaiiz-
zante, e cosi via. E, all'interno dello spettro delle possibilitâ che offrono questi 
criteri, continua sempre a trovare i medesimi componenti del vecchio concet-
to di rituale, pur se presentati per lo pin in combinazioni o assemblamenti di-
versi. 

Se l'attuailtà si manifesta in un fluire di realtâ in continuo movimento, si 
danno due possibffitâ: 0 si tace per incapacit a re-invenire singole forme co-
stand; oppure la descrizione dei comportamenti analogizzabili a quelli rituali 
deve competere con una logica dei contrari. E, in questo ultimo caso, si deve 
ricorrere ad una analisi che si esercita sullo spazio concettuale della gradualità 
e non dell'opposizione. Tale appare essere il raggiungimento dell'argomenta-
zione dal lam della forma. Sul lam dell'energia, o dell'interpretazione, sembra 
sempre pin necessario dare il giusto peso alla immaginazione emotiva, l'unica 
che è capace di mettere in cortocircuito il mondo quotidiano, nonché di atti-
vare una indispensabile dinamica contrastiva che pone in grado di percepire 
che siamo di fronte a qualcosa di molto particolare che colpisce. Lo chock di 
sensibilità che ci attraversa in termini di personale esperienza e proprio quella 
del contatto con un'ahra cultura e con una alteritâ, cioè con un comportamen-
to rituale. L'esperienza percettiva e sensitiva di chi osserva qualcosa di <<stra-
no>> è destinata a mettere in discussione contemporaneamente 5€ e l'altro, e ad 
iniziare la ricerca del senso. E da qui nasce la connessione fra esperienza ge-
neralmente umana ed elaborazione antropologica. 

RJASSUNTO - SUMMARY 

II saggio intende ripercorrere la discussione sul <<rituale>> negli ultimi decenni per 
esplorarne le difficoltà. TI curioso e che tutte le correnti antropologiche (lo struttura-
lismo, il simbo]ismo, l'interpretativismo e il poststruttualismo) hanno un rapporto 
ambiguo con la categoria di <<rituale>>, ritenendola ora un residuo poco interessante 

Vedi, per questa posizione, J.A. BOON, Folly, Bali and Anthropology, in E.M. BRUNER (a cura 
di), Text, Play and Story, Prospect Heights, IL, Waveland Press, 1984, pp. 156-177.
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della razionalizzazione dell'Occidente, ora una forma di elaborazione ineliminabile 
della mente umana. 

Se non si segue lo stereotipo che la modernizzazione produca solo <<il disincanto 
della ragione>>, vediamo che la <<pratica rituale>> continua a manifestarsi in una ricchis-
sima serie di <<eventi pubblici>>, dai passaggi delle fasi della vita, ai momenti maggiori 
di mutamento sociale, alle forme di autocostituzione del self In altri termini, laddove 
sorgono questioni di <dncertezza>> fra senso vitale e strutture sociali, e dove le persone 
fanno i conti con le norme sociali, cioè in ogni società. 

This essay is focused on the way the category of <<ritual>> has been discussed over 
the past years. It seems curious to note that all anthropological perspectives (structur-
alism, symbolism, interpretivism, post-structuralism) today have an ambiguous rela-
tionship with the category of <<ritual>>, looking at it as an uninteresting fossil of wes-
tern rationalization, or as an unavoidable form of elaboration of the human mind. 

However, if we don't strictly follow the stereotypical concept for which moder-
nization is only capable to produce an Entzauberung of the world, it is possible to 
identify much evidence on <<ritual practice>> as it is always present in a very large series 
of <<public events>>: in the coming of age, during major social changes, in the repre-
sentations of selves: in other words, whenever forms of <<uncertainty>> between life 
world and social structures exist, and whenever individuals encounter social norms; 
therefore in all societies.


