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l. Sentimento religioso  
In questo studio analizzeremo la risposta al "richiamo metafisico", da noi defi-

nito come "elemento propulsore inesauribile e fecondo che si introduce nella 
evoluzione ed opera nella noosfera e che fonda lo statuto ontologico della per-
sona vivente"1. 

Esso si concretizza nell'uomo attraverso la via del rapporto col divino. Nello 
stadio iniziale dell'evoluzione umana non parleremo di religione perché con 
questo termine si designa uno stadio superiore dell'homo religiosus in cui la 
stratificazione primaria si è venuta concretizzando in una serie di atti struttura-
ti2.  

Parleremo invece di sentimento religioso, indicando quello stato fondamenta-
le dell'animo, che è correlato all'atteggiamento primario dell'essere umano che 
avverte sé, altro da ciò che lo circonda (l'autocoscienza primordiale) e nasce 
quando in questa situazione l'io sperimenta la propria finitezza e imperfezione, 
in tensione razionale verso qualcosa d'infinito e perfetto, permettendo l'innesto 
dell'evoluzione umana in quella della specie. 

L'esperienza della negatività  - il proprio non-essere -  genera una tensione 
verso il positivo, come dire spinge a cercare un appoggio all'Essere, che produ-
ce essere, cioè realizzazione umana3. Il compimento dell'uomo, dice Olivier Ra-
but, "non è distinto da un'apertura verso l'Ultimo"4. 
                                                
1 Cfr. M. DE MAIO, Per una antropologia edenica. Ermeneutica del racconto biblico di Adamo ed Eva, in 
"Riscontri, 1-2, 1993, p. 102. 
2 La parola religione è un derivato astratto di relegere = raccogliere composto di re- intensivo di legere = 
raccolta selezionata di atti rituali (G. DEVOTO, Avviamento alla etimologia italiana. Dizionario etimologi-
co, Firenze, 1970, p. 352). Cicerone le dà il significato di "leggere ad altri", riferito a quelli che nell'attivi-
tà culturale riandavano col pensiero, rievocavano diligentemente e quindi rileggevano attentamente gli atti 
del culto ("omnia diligenter retractare et tamquam relegere" CIC., De natura deorum, 2,72). É chiaro co-
munque che il termine nasce per indicare un comportamento non uno stato d'animo. 
3 Cfr. A. GORRES, Ai confini della psicanalisi. Psicologia del comportamento religioso, trad. it. di Ezio 
Bacchetta, Brescia, 2970, pp. 9-40 che è uno stimolante tentativo di studiare, alla luce di una psicanalisi 
poco conosciuta, le evoluzioni dell'intelletto e dello spirito, ponendo in una nuova luce le idee centrali 
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La psicologia del profondo ha studiato questa istanza di base della personalità 
umana  - il "bisogno di trascendenza" -  di natura essenzialmente inconscia, che 
porta l'Io a superare il confine angusto della propria esperienza e a costruire 
modalità nuove che si innestano su situazioni precedenti, trasformandole. Una 
fondamentale tensione religiosa  - "il richiamo divino" è stato detto -  è dunque 
tra le forze più potenti della costituzione dell'Io5. 

Mircea Eliade dai suoi poderosi studi sulle religioni trae la conferma che la co-
scienza sorse quando l'uomo riuscì a "conferire un significato" ai suoi impulsi e 
alle sue esperienze. Fu "attraverso l'esperienza del sacro" che "la mente umana 
afferrò la differenza tra ciò che si rivela reale, potente, ricco e pieno di significa-
to e ciò che non si rivela tale". "Questo processo dialettico", continua lo studioso, 
"precedette e servì da modello per tutte le forme dialettiche successivamente 
scoperte dalla mente umana"6. Anche per Ernest Cassirer ogni forma culturale 
trae sensibilmente la sua origine dal sacro7. Jean Daniélou parla di "genio reli-
gioso" dei popoli e si riferisce ad una specie di campo pre-storico, assoluto, uni-
versale, in cui l'essere religioso si configura come un'esigenza o una condizione 

                                                                                                                                          
della tradizione filosofica e teologica; e J. DANIELOU, La fede cristiana e l'uomo d'oggi, Milano, 1970, 
pp. 61 e sgg, in cui il cardinale francese, uno dei maggiori esponenti della "nuova teologia", indaga il pro-
blema fondamentale della dimensione religiosa dell'uomo. Importante è anche l'apporto di P. LOUIS 
BOUYR nel sottolineare il carattere spontaneamente religioso dell'uomo in Il rito e l'uomo, Brescia, 1967. 
Il teologo protestante R. OTTO (Il sacro, l'irrazionale nell'idea del divino e il suo rapporto col razionale, 
trad. it. E. Buonaiuti, Bologna, 1926) ha chiamato questo essere fuori di noi numinoso ed ha analizzato il 
sentimento di spavento e inquietudine in cui si avverte il "numen praesens" che genera il senso del "miste-
rium tremendum". Ci sono religioni pratiche che si fermano al momento negativo della constatazione del-
la propria nullità come il buddismo e l'ascetismo. S. Agostino invece sottolinea nel De vita religiosa que-
sto momento per giungere a Dio. 
4 O. RABUT, Valore spirituale della realtà profana, Brescia, 1964, p. 51. In questo tratto siamo partico-
larmente debitrici alla ricerca del teologo francese, che alla luce della speculazione moderna, riconsidera 
le istanze umane erroneamente valutate e sana il falso iato tra realtà profana e spirituale, dimostrando co-
me "la storia umana, prolungando l'evoluzione della specie, si dirige verso una umanità in possesso di tut-
ti i suoi poteri", verso "il compimento umano" che si attua attraverso "la via evolutiva", e questo percorso 
è essenzialmente religioso (Ibidem, pp. 9 e 10). 
5 Il maggiore rappresentante della psicologia del profondo dice: "Il concetto di divinità è [...] un'insoppri-
mibile funzione psicologica di natura irrazionale [...], l'idea di un Essere di potenza sconfinata, di un Es-
sere divino, è presente dovunque, in maniera conscia o inconscia, perché è un archetipo" (l'archetipo jun-
ghiano è una forza della natura umana. Cfr. C. G. JUNG, Psicologia dell'inconscio, Torino, 1968, p. 122). 
Per i problemi di psicodinamica, a cui faremo spesso riferimento in questo tratto del nostro studio nel ten-
tativo di comprendere la realtà che è alla base del comportamento religioso, cfr. A. ADLER, Psicologia 
analitica, Torino, 1972; C. G. JUNG, Psicologia e religione, Milano, 1966; ID, Psicologia dell'inconscio, 
Torino, 1968; G. LEEVW (van der), Fenomenologia della religione, Torino, 1961; L. PINKUS, Contributo 
della psicologia junghiana alla comprensione della "vita spirituale"; R. ZAVALLONE, Le scienze della 
religione oggi, Roma, 1978. 
6 M. ELIADE, Religione, in Enciclopedia del Novecento, Milano, 1982, s.v. 
7 E. CASSIRER, Filosofia delle forme simboliche, Firenze, 1966. Per il filosofo tedesco tutto il reale è una 
produzione spirituale guidata da una energia essenzialmente sacrale. La sua poderosa sintesi gnoseologi-
ca, condotta alla luce dei progressi delle scienze esatte, allarga l'analisi kantiana a tutte le attività umane 
delle quali individua le caratteristiche strutturali che si riconducono ad un unico principio formale dell'at-
tività del pensiero, dimostrando lo sforzo dello spirito umano "di trasformare il mondo passivo delle sem-
plici impressioni in un mondo della pura espressione spirituale" (I, p. 13). 



dell'uomo in generale  - il diltheyano Erlebnis esistenziale, spontaneo e profon-
do -  che precede i contenuti storici in cui si cala e si concretizza8. 

A questo punto possiamo accedere alla definizione di religione o religione na-
turale che è lo specifico rapporto dell'uomo con Dio, a quello di culto che è l'in-
sieme degli atti mediante i quali l'uomo realizza il suo contatto col divino e a 
quella di religione positiva che è la determinazione concreta, legata a categorie 
culturali con cui gli uomini hanno elaborato il concetto di Dio e determinato il 
culto9. 

La diversità delle religioni" dice Daniélou, "dipende essenzialmente dalla di-
versità nel genio religioso dei popoli", "la parola di Dio", continua, "è indipen-
dente da ogni cultura e da ogni genio religioso ed è ricevuta da ogni popolo e 
da ogni razza secondo la propria mentalità", essa non distrugge allora "il genio 
religioso dei popoli, lo porta invece al compimento supremo"10. 

Lo studio delle religioni positive fa emergere concretamente questo homo re-
ligiosus che è al fondo di ogni popolo. Mircea Eliade ha potuto costruire una 
fenomenologia dell'essere religioso proprio partendo dalla storia delle religioni. 
Si è valso dell'apporto di tutte le scienze umane per individuare i tratti comuni 
delle religioni, una specie di struttura religiosa dei popoli a cui le diversifica-
zioni storiche hanno dato solo una diversa coloritura11. 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

                                                
8 J. DANIÉLOU, op. cit. 
9 Per S. Tommaso (Summa Teologica, II, 2, 81) religione è quel complesso di relazioni che ordinano 
l'uomo a Dio. Per altre definizioni cfr. N. ABBAGNANO, Dizionario di filosofia, Torino, 1984 e Enciclope-
dia delle religioni, Firenze, 1973, s. v. Citiamo la famosa definizione del sociologo francese E. DUR-
KHEIM: "Nous dison les faits religeus et non la religion, car la religion est un tout de phénomènes reli-
gieux [...]. D'ailleurs, il y a une moltitude de manifestations religieuse qui ne ressortissent a aucun reli-
gion proprement dit" in De la definition des phenomènes religieux in "Année sociologique", n. 2 (1897-
1898), p. 1. Quelli che sostengono che la religione è semplicemente un fatto storico e quindi bisogna ana-
lizzarla tenendo presente questa categoria ignorano il substrato religioso fondante il processo storico delle 
religioni positive. A. Gramsci afferma che "sia il partito che la religione sono forme di concezione del 
mondo e che l'unità religiosa è apparente come è apparente l'unità politica: l'unità religiosa nasconde una 
reale molteplicità di concezioni del mondo che trovano espressione nei partiti. [...] Ogni uomo tende ad 
avere una concezione del mondo organica e sistematica, ma poiché le differenziazioni culturali sono mol-
te e profonde, la società assume una bizzarra variegazione di correnti che presentano un colorito religioso 
o un colorito politico a seconda della tradizione storica". A. GRAMSCI, Religione e politica, in Passato e 
presente, Roma, 1974, p. 214. Abbiamo citato per intero il passo del teorico italiano perché esso ci aiuta a 
puntualizzare la posizione della scuola gramsciana di cui parleremo in seguito. 
10 J. DANIÉLOU, op. cit., p. 74. 
11 Cfr. M. ELIADE, Trattato di storia delle religioni, Torino, 1948. 



 
 

2. Analisi dell'esperienza religiosa 
  
 
 
2.1. Il simbolo 
In questo tratto analizzeremo le forme e g1i elementi dell'esperienza religiosa 

seguendo una traccia necessariamente astratta. 
Cominciamo dal simbolo, che è lo strumento necessario che la mente umana 

possiede per realizzare quell'istanza fondamentale  - il rapporto con l'assoluto -  
che è alla base della costituzione di tutto il mondo dell'uomo12. 

Il simbolo è qualcosa di materiale che rappresenta un qualcosa d'altro che ha 
valore assoluto, e si distingue dal segno che rappresenta semplicemente un'altra 
cosa. 

L'attività simbolica permette all'essere vivente, immerso nella materialità, di 
trasformare, in virtù di questa valenza assoluta, a grado a grado, il mondo cao-
tico delle cose in realtà spirituali. Cioè di "costituire spiritualmente", dice Cassi-
rer, "sia il mondo del 'reale'. che quello dello spirituale, il mondo dell'io"13. L'o-
perazione permessa dal simbolo è la dialettica di materiale e universale, guidata 
dalla tensione verso l'assoluto. Questa è "un'energia autonoma dello spirito", at-
traverso la quale “la semplice esistenza dei fenomeni acquista un 'significato' 
determinato, un peculiare valore ideale"14. Quando ad un contenuto qualsiasi si 
applica l'operazione simbolica esso perde l'indeterminatezza che lo caratteriz-
zava  - "la semplice sensazione data" è "un fatto assolutamente singolo e irripe-
tibile" e quindi senza valore universale -  ed acquista "una più compiuta deter-
minatezza", perché il simbolo si presenta come rappresentante di una totalità". 
Esso inoltre non si fissa una volta per tutte, poiché l'atto simbolico è "un proces-
so costantemente progrediente di determinazione", ma può acquistare "una 
nuova consistenza e una nuova durata", assicurata però dalla stabilità della 
forma simbolica15. 

Il simbolo appare allora "un organo essenziale e necessario del pensiero", che 
fornisce alla coscienza dei processi sicuri di costruzione spirituale, ed agisce in 
tutte le attività umane  - nel mito, nella religione, nella conoscenza, nell'arte -  
secondo forme peculiari di quell'attività, mediante le quali la mente fonda spiri-
tualmente uno specifico aspetto del reale. Queste costruzioni spirituali non sono 
"modi diversi in cui una realtà esistente in sé si rivela allo spirito ma sono inve-
ce le vie che lo spirito segue nella sua obbiettivazione e nel suo manifestarsi"16 e 

                                                
12 Per gli argomenti che qui si sviluppano fondamentale è l'opera di E. CASSIRER, Filosofia delle forme 
simboliche, cit. 
13 E. CASSIRER, op. cit., I, p. 28. 
14 Ibidem, p. 10. 
15 Ibidem, p. 25 e sgg. 
16 IBIDEM, p. 10. "Nella funzione simbolica della coscienza, quale si attua nel linguaggio, nell'arte, nel mi-
to, si elevano per la prima volta dal flusso della coscienza determinante forme fondamentali che perman-



tutte sono regolate da un'unica funzione spirituale. Una fondamentale istanza 
religiosa permette la costruzione spirituale di ogni prodotto umano e dello spi-
rito stesso. Per questa via il mondo dell'uomo emerge dalla evoluzione della 
specie e si configura come "la continuazione e l'intensificazione" di quella17. 

Nell'attività religiosa il simbolo, come referente mentale della divinitá rac-
chiude in sè una forte tensione che realizza la vita mistica del singolo e del 
gruppo. Il simbolo religioso non è un mezzo, ma un valore che evoca tutto un 
mondo di significati ineffabili che sono al suo centro, è come un'aureola che non 
determina né circoscrive il centro, lo rende pertanto adattabile a tutte le realtà e 
a qualsiasi grado di rapporto religioso. Se si cerca di determinarlo con un inter-
vento razionalizzato allora esso perde l'energia valoriale e scade al ruolo di se-
gno. Per converso nelle forme più evolute di spiritualità che portano all'espe-
rienza di tipo mistico, poiché è avvenuta una "progressiva interiorizzazione" del 
processo religioso, la coscienza non ha più  bisogno del simbolo18. 

Introdotto nel culto, che gli crea intorno un rituale, che gli dà una norma, che 
gli impone degli obblighi e chiede che venga rispettato, il simbolo subisce una 
limitazione perdendo la pienezza significativa. Il rito infatti, inteso come un cer-
chio intorno all'atto religioso, rende difficile la sopravvivenza di uno spazio li-
bero, creativo nel quale poter salvaguardare la necessaria indeterminatezza. 
Nello stesso tempo per essere tramandato e realizzare la comunicazione tra i 
partecipanti il simbolo religioso deve entrare in una istituzione, subire questa 
limitazione rischiando la morte di se stesso19. 

 
 
 
2.2. La magia 
La magia è da correlare a quello stadio primario in cui s'innesta nell'uomo il 

rapporto religioso. Gli studi sul comportamento umano hanno infatti posto in 
risalto come magia e religione sorgono da un'identica situazione e quando non 
ancora sono netti i contorni di distinzione tra l'umano e il naturale20. 

Il comportamento magico come quello religioso è legato ad uno stato forte-
mente emozionale determinato dalla esperienza della individuale precarietà ri-
spetto al mondo circostante che sovrasta, per cui si genera una forte tensione 
verso qualcosa cui ricorrere per risolvere il negativo. Se questo "spazio" viene 
riempito di elementi che, pur presi dal mondo circostante, si caricano di "senso 

                                                                                                                                          
gono sempre uguali, in parte di natura concettuale, in parte di natura puramente intuitiva; al posto del con-
tenuto fluente sottende l'unità chiusa in sé e in sé permanente della forma" (ibidem, p. 25). 
17 Ibidem, III, p. 51. In altro luogo il filosofo dice: "La vita emerge dalla sfera della mera esistenza data da 
natura: essa non rimane né un elemento di questa esistenza, né un processo meramente biologico ma si 
trasforma e si perfeziona divenendo forma dello 'spirito' (ibidem, I, p. 59). 
18 Questo processo è trattato in E. CASSIRER, op. cit., II, pp. 215-363. 
19 Su questo argomento v. C. VERHOEVEN, Dove va Dio?, trad. it. di L. Van Wassenaer-Creocini, Roma, 
1970; C. BAUDOUIN, Psicanalisi del simbolo religioso, Alba, 1960. 
20 Cfr. M. MAUSS, Teoria generale della magia ed altri saggi, trad. it. di F. Zannino, Torino, Einaudi, 
1963; L. LÉVY-BRUHL, La mentalità primitiva, trad. it. di C. Cignetti, Torino, Einaudi, 1975; E. CASSI-
RER, op. cit., v. II. 



perché sono riferiti ad un tutto, in modo che si possa approdare ad una sintesi 
superiore, con il risultato che l'uomo cresce come persona e come gruppo, sia-
mo nell'attività religiosa; si è invece nella magia se questi elementi restano quel-
li che sono, privi di forza, quindi non capaci di generare alcuna tensione matu-
rante, anzi provocando spreco di energia. La magia si configura insomma una 
strategia che è sulla linea dell'"avere" e non dell'"essere"21. 

Ernest Cassirer ha messo in risalto come "in virtù dell'onnipotenza della vo-
lontà magica l'io cerca di afferrare e di piegare a sé le cose, ma proprio in questo 
tentativo esso si rivela ancora dominato, ancora 'posseduto' completamente da 
queste. Anche il suo supposto agire diventa ora per esso una fonte di patire"22. 
Per il filosofo tedesco però l'attività magica costituisce lo stadio iniziale dell'at-
tività spirituale mitico-religiosa che permette all'uomo, dominato dal desiderio 
di reagire alla passività sensibile, di far emergere dal flusso indistinto del reale 
impressioni dì particolare intensità. 

Alcuni studiosi indicano nella mentalità magica una "sopravvivenza del pen-
siero collettivo" in cui "l'individuo perde la propria individualità e sì confonde 
con la realtà", regredisce cioè sul piano maturazionale23.  

Il comportamento magico è dunque proprio dell'uomo primitivo per il quale 
"un numero di atti e di credenze rituali già fatte, una tecnica mentale e pratica 
definita" servono "a superare gli ostacoli pericolosi in ogni importante impresa 
o in ogni situazione critica", con la funzione asseverante "di ritualizzare l'ottimi-
smo dell'uomo, di rafforzare la sua fede nella vittoria della speranza sulla pau-
ra"24. 

G. Frazer nel suo poderoso studio sul comportamento dell'uomo, sottolinean-
do le ampie zone di collegamento, di continuità o coincidenza della magia con 
la religione  - e questo specie presso i popoli primitivi -  dimostra come alla base 
dì questa originaria modalità ci sia "una errata associazione di idee", e che la 
magia, adattandosi e modificandosi, arriva fino ai nostri giorni nei comporta-
menti folclorici dei popoli moderni e penetra nelle religioni più alte25. In questi 
casi si parla di sincretismo, magico-religioso, da intendersi non nel senso di una 
compresenza dei due elementi nello stesso momento bensì di un passaggio dal-
l'uno all'altro, poiché qualora all'atto religioso venissero a mancare le caratteri-
stiche che lo definiscono tale  - fenomeno cioè del tutto interiore in cui si genera 

                                                
21 Ci si riferisce all'opera di E. FROM, Avere o essere? (Milano, Mondadori, 1977, trad. it., di F. Saba Sar-
di) in cui l'autore analizza le due modalità fondamentali d'esistenza: dell'avere, incentrata sulla brama di 
possesso nel senso anche dell'incorporazione dell'oggetto, opposta a quella dell'essere, basata sull'attività 
autenticamente produttiva e creativa, di processo, attività e movimento quale costituente dell'essere. 
22 E. CASSIRER, op. cit., II, p. 221. 
23 E. DURKHEIM e M. MAUSS, Su alcune forme primitive di classificazione. Contributo allo studio delle 
rappresentazioni collettive, in AA. VV., Le origini dei poteri magici, Torino, Boringhieri, 1951, p. 21, v. 
comunque tutto il saggio (pp. 19.21). Stimolante anche lo studio (nello stesso volume pp. 95-131) di H. 
HUBERT e M. MAUSS (La rappresentazione del tempo nella relazione e nella magia) in cui gli autori di-
mostrano come il concetto di tempo sia nato dalla rappresentazione religiosa e magica della vita. 
24 Cfr. B. MALINOWSKI, Magic, Science and Religion and Other Essay, Boston, Glencoe, 1948, p. 90; v. 
pure ID, Teoria scientifica della cultura e altri saggi, trad. it. di G. Faina, Milano, Feltrinelli, 1971. 
25 Cfr. J. G. FRAZER, Il ramo d'oro, trad. it. di L. De Bosis, Torino, Boringhieri, 1973, p. 63 e sgg. 



una tensione maturante -  esso diverrebbe atto magico26, ovvero sarebbe sem-
plicemente un atto profano o folclorico. 

Nell'uomo civilizzato il comportamento magico è una reazione elementare  - 
la realtà non distinta dal soggetto o concepita come animata fa parte della men-
talità infantile -  della coscienza che sperimenta la propria insufficienza dinanzi 
a situazioni difficili. In questi soggetti, che hanno carenze maturazionali, l'atto 
magico ha valore catartico per la capacità di alleviare i meccanismi di ansietà 
come abbiamo visto per l'uomo primitivo. 

Levi-Staruss ha collegato la cura psicanalitica con la magia, poiché entrambe 
portano ad un atto sublimatorio di transfert27. 

La psicologia del profondo riconosce nella magia una forma di quell'energia 
spirituale latente nell'inconscio di tutto il genere umano, che è il bisogno di Dio 
e che l'uomo non riesce a gestire in modo positivo28. 
 
 
 

2.3. Il mito. 
La tensione verso l'assoluto diventa nel mito potente forza costruttrice e ordi-

natrice29. 
Il bisogno umano di trascendenza, la necessità di dare forma all'inconoscibile 

e senso alla propria esperienza che costituiscono il negativo, provocano nel-
l'uomo una tensione fortemente emozionale  - la si è vista anche alla base del 
comportamento magico -  che non può essere catturata dalle categorie dell'intel-
letto, ma solo "pensata" e che la mente umana esprime con delle figurazioni mi-
tiche cariche di significati universali ed assoluti, che diventano archetipi. Il mito 
contiene infatti solo avvenimenti dotati di valore assoluto, modelli esemplari di 
attività umane che non avvengono nel tempo, la cui funzione asseverante è data 
dal rapporto con la divinità o con gli antenati. Esso allora diventa un punto 
fermo di riferimento ed una guida per l'uomo che, appena uscito dall'animalità, 
si trova immerso nel caos del mondo e dell'indeterminatezza di azioni senza 
senso, e, poiché deve essere "attualizzato", dà all'uomo la possibilità di ripetere 
le esperienze descritte e in questo modo di "ricreare" la propria vita: essere "co-
me non era prima", correggere il proprio errore, riprendere la fiducia e la forza 
per progredire, dare ordine al mondo. 

                                                
26 Cfr. G. LE BRAS, Studi di sociologia religiosa, trad. it. di G. Caputo e L. Pellegrini, Milano, Feltrinelli, 
1969, pp. 270 e sgg. 
27 Cfr. C. LÉVI-STRAUSS, Il pensiero selvaggio, trad. it. di P. Caruso, Milano, Il saggiatore, 1964; ID, Il 
totemismo oggi, trad. it., di D. Montaldi, Milano, Feltrinelli, 1964. 
28 Cfr. C. G. JUNG, Psicologia dell'inconscio, cit., pp. 5 e sgg,; ID, Inconscio, occultismo e magia, Roma, 
Newton Compton Italiana, 1971. 
29 In questo tratto si sono tenuti presenti gli studi di M. Eliade che, valendosi del contributo di etnologi e 
antropologi, ha posto il mito in una dimensione nuova comunque libera dai pregiudizi e dalle mentalità 
della cultura occidentale (cfr. M. ELIADE, Mito e realtà, Milano, Rusconi, 1974 e ID, Il mito dell'eterno 
ritorno, Milano, Rusconi, 1974) e gli studi citati di E. CASSIRER particolarmente il vol. II e Simbolo, Mito 
e cultura, Bari, Laterza, 1985. 
 



É questa un'attività importantissima, perché per la mentalità arcaica tutto ciò 
che avviene nel mito ha valore reale, è ricco di senso rispetto al negativo che è 
fuori; ed è un'attività totalmente religiosa con la quale l'uomo "fonda ontologi-
camente il mondo" e realizza il suo processo maturazionale; e attraverso il quale 
il sacro esplica la sua forza costruttrice nel mondo dell'uomo insieme all'uomo 
stesso. 

Prima espressione umana del sacro, primo campo di sviluppo dell'umanità il 
mito indica come un determinato gruppo sente l'universale, come risponde al 
bisogno di guida, di regolarità, di stabilitá, di unione tanto che, analizzando le 
sue strutture, si possono individuare quelle mentali e comportamentali del 
gruppo. 

E la mitologia acquista la funzione civilizzatrice di un potente disegno meta-
storico o di un sistema istituzionalizzato, divenendo la storia epico-religiosa di 
un popolo. D'altronde la ricchezza archetipica gli permette di essere una strut-
tura aperta che accompagna, in forme di volta in volta diverse, tutta l'evoluzio-
ne umana come un fecondo nerbo guidante. 

Ernest Cassirer ha sottolineato questa funzione del mito considerandolo "un 
fattore indispensabile, un elemento fondamentale nell'evoluzione della cultura 
umana" e ha dimostrato come il mito sia "un elemento costante nella vita del-
l'uomo", non solo perché prodotto di una struttura del pensiero umano, ma an-
che perché espressione di un’esigenza della natura umana tanto che l'uomo, di-
ce sempre il filosofo tedesco, è anche "un animale" mitico30. 

E Mircea Eliade conferma: "l'uomo qual è oggi è il risultato degli [...] avveni-
menti mitici, è stato costituito da questi avvenimenti"31, ma in questa costruzio-
ne, anche se l'atto religioso mitico lega l'uomo ad una ciclica ripetizione, egli 
progredisce solo quanto può nella libertà assicurata dal sacro. Il Cristianesimo, 
sganciando l'uomo dalla costrizione del ciclico rituale arcaico e immettendolo 
nella linearità della storia ha dato piena libertà a questa umana edificazione32. 

I miti d'oggi continuano ad avere la stessa funzione organizzatrice dell'attività 
degli uomini, solo che il mito scientifico, quello che "nasce dall'uomo e all'uomo 
ricorre senza soluzioni di continuità, rinserra [...] l'uomo in un circolo chiuso, 
narcisistico, in cui come in una galleria di specchi egli vede rifrangersi da tutti i 
lati la propria immagine magari ingrandita e sublimata, ma sempre la propria 
immagine33. Questo mito desacralizzato non ha alcuna tensione valoriale, anzi 
costringe ad azioni fredde e ferme, è allora sulla stessa dimensione della ma-
gia34. 

Questa attività umana è stata nel passato variamente valutata. C'è chi vi ha vi-
sto uno sviamento dello sviluppo del linguaggio o uno stadio dell'evoluzione 

                                                
30 E. CASSIRER, Simbolo, mito e cultura, cit., pp. 239 e 247. 
31 M. ELIADE, Mito e realtà, cit., p. 17. 
32 Ibidem, pp. 183 e sgg 
33 S. COTTA, La sfida tecnologica, Bologna, Il Mulino, 1968, p. 96. 
34 Cassirer ha dimostrato "quanta pericolosa forza esplosiva" abbia "il mito completamente razionalizza-
to" del mondo contemporaneo. V. per questo argomento i lucidi saggi dell'ultimo periodo (in Simbolo, 
mito e cultura, cit.) che hanno la chiara profondità del pensiero maturo. 



sociale. Platone lo considera un prodotto inferiore ma necessario dell'attività in-
tellettuale e lo mette in relazione al logos come l'opinione alla scienza35. Tutto 
ciò contribuì a dare al mito l'accezione di racconto favoloso, idea avvalorata dal-
la letteratura che se ne impossessò, contribuendo ad allontanare il punto di vi-
sta dal quale il mito poteva essere considerato. Fu Giambattista Vico che dette 
dignità al mito, considerandolo come una forma autonoma di pensiero, diversa 
da quella razionale36, posizione che venne ripresa e ulteriormente approfondita 
da Ernest Cassirer per il quale il pensiero mitico è un modo di essere dello spiri-
to, in cui opera essenzialmente il sentimento, le cui costruzioni sono una specie 
di materia spirituale37. Oggi il mito, per opera soprattutto dei contributi della 
psicologia del profondo, della fenomenologia religiosa, degli storici della reli-
gione è visto come "una realtà culturale, espressamente complessa, che può es-
sere analizzata e interpretata in prospettive molteplici e complementari38. 

 
   
 
 2.4. Il rito. 
Abbiamo visto come il mito sia direttamente legato alla sua "attualizzazione", 

cioè al rito, entrambi momenti di una medesima attività psichica39, poiché le fi-
gurazioni mitiche diventano reali solo nel rito40 (il mito vive nel rito) e senza 
l'operazione archetipica del mito il rito religioso non esiste, inoltre la ricchezza 
acquisita nel rito si traduce in nuove figurazioni mitiche in una dimensione sin-
cronica e diacronica. 

Il rapporto religioso richiede una serie di azioni ferme e precise che devono 
ripetersi, non solo per il particolare valore che, come vedremo ha la ripetizione, 
ma anche perché solo esse come modelli di azioni primordiali o date dalla tra-
dizione, assicurano l'apertura alla divinità. Si hanno così gli atti rituali specifici 
del culto che sono descritti nella liturgia di ogni religione. 

                                                
35 Cfr. PLATONE, Gorgia, trad. it. di F. Zambardi, Bari, Laterza, 1941. 
36 "Che i caratteri poetici, ne' quali consiste l'essenza delle favole nacquero da necessità di natura, incapa-
ce d'estrarre le forme e proprietà da' subbietti, e, in conseguenza, dovett'essere maniera di pensare d'intieri 
popoli, che fussero stati messi dentro tal necessità si natura" (G. VICO, La scienza nuova seconda, a cura 
di F. Niccolini, Bari, Laterza, 1953, p. 400). 
37 "Il mito sorge spiritualmente al di sopra del mondo delle cose ma nelle figure e nelle immagini con le 
quali esso sostituisce questo mondo, esso non vede che un'altra forma di materialismo e di legame con le 
cose" (E. CASSIRER, Filosofia delle forme simboliche, cit. II, p. 34). 
38 M. ELIADE, Mito e realtà, cit., p. 10. Per altre interpretazioni del mito v. B. MALINOWSKI, Il mito è il 
padre della psicologia primitiva, trad. it. di A. M. Panepucci e G. Pino, Roma, Newton Compton, 1976; 
L. LEVY-BRUHL, La mitologia primitiva, trad. it. di S. Lener, Roma, Newton Compton, 1973; E. DUR-
KHEIM, Le forme elementari della vita religiosa, cit.; C. LEVY-STRAUSS, Antropologia strutturale, cit.; 
per l'interpretazione cattolica v. H. FRIES, Il mito, in AA, VV., Sacramentum Mundi, Brescia, Morcelliana, 
1974-78, v. V. 
39 L'antropologia culturale si pone il problema della priorità del mito sul rito e viceversa riuscendo a dare 
risposte soddisfacenti solo quando i due elementi vengono visti come prodotti psichici. Cfr. C. LEVI-
STRAUSS, L'uomo nudo, trad. it. di E. Lucarelli, Milano, Il Saggiatore, 1974; ID, Antropologia strutturale, 
trad. it, di S. Moravia, ivi, 1978; E. DURKHEIM, Le forme elementari della vita religiosa, cit. 
40 "Il rito non è semplice rappresentazione di un evento, ma l'evento stesso e il suo diretto compiersi" (E. 
CASSIRER, Filosofia delle forme simboliche, cit., II, p. 58). 



L'atto rituale ha alla base quel comportamento umano che chiamiamo abitua-
le. Esso riproduce atti efficienti ed essenziali che costituiscono un substrato im-
portantissimo a livello individuale e collettivo, sia per l'economia di energia, 
che per dare sicurezza contro l'infinitudine delle possibilità dell'azione, ma an-
che per permettere l'innesto di azioni nuove e importanti. Si coglie l'effetto psi-
cologico dell'atto rituale se lo si rapporta con l'atto tecnico, che ha solo uno sco-
po, mentre l'altro ha sempre "un elemento significativo o simbolico"41. 

Questo comportamento nel contesto sociale diventa un agire istituzionalizza-
to, come una traccia sul cammino dell'uomo, che dal passato dà sicurezza al 
presente e promessa al futuro. Diventa una norma della comunità, vive con es-
sa, integrandosi di nuovi elementi, complicandosi e trasformandosi in usanza 
assicurata dalla tradizione. Creata dalla comunità l'usanza o rito costituisce il 
legame del gruppo, ne accompagna i momenti salienti. Ogni evento importante 
ha infatti un rituale, che è come uno "strato protettivo intorno all'avvenimento", 
un'azione che circonda l'azione di cui l'uomo vuole assicurarsi la realizzazio-
ne42.  

Comunemente la parola rito o rituale si riferisce solo al comportamento reli-
gioso, ma noi ne abbiamo voluto sottolineare l'origine primaria, seguendo la li-
nea lungo la quale ci stiamo muovendo, di considerare cioè il comportamento 
religioso come una categoria elementare umana. Nel campo religioso il rito in-
fatti conserva tutti gli elementi di qualsiasi rituale, acquista però un'importanza 
sacrale per le caratteristiche che individueremo. Seguiamo per prima la rifles-
sione di L. Pinkus che va alle origini psicodinamiche dell'atto rituale, conside-
randolo uno spazio protetto che la comunità si crea, ove ripetere l'esperienza 
positiva fatta precedentemente, dove "i desideri, le speranze, i drammi fonda-
mentali dell'essere umano vengono agiti, dove si ricercano risposte, dove so-
prattutto [...] viene vissuta l'esperienza di maturazione e di trasformazione della 
coscienza religiosa. In questo senso i riti sono l'espressione della dinamica evo-
lutiva o involutiva della coscienza religiosa di un determinato gruppo"43. 

Il rituale religioso serve per preparare l'avvenimento importante dell'uomo 
che accede al divino. La ripetitività assicura che tutto si realizzi come avvenuto 
precedentemente, predispone alla concentrazione, quindi all'apertura, crea 
l'atmosfera, dà forza. L'evento religioso ha bisogno di azioni significative e sim-
boliche. 

Il rito sacro corre però il pericolo di scontrarsi con i processi abitudinari che 
addormentano o distruggono l'adesione, inoltre, poiché diversamente dagli altri 
rituali questo tipo di rito richiede cieca obbedienza, tende ad annullare la libertà 
individuale. Il sociologo francese Gabriel Le Bras ha studiato l'ambivalenza del 
rapporto tra "la religione e la pratica", dimostrando che se è vero che il meccani-

                                                
41 A. R. RADCLIFFE-BROWN, Struttura e funzione nella società primitiva, trad. it. di G. Bartolini, Milano, 
Jaca Book, 1968, p. 158. Sulla funzione psicologica e sociale del rito oltre alle opere citate nella nota 37 
cfr. M. GLUCKMAN, Il rituale nei rapporti sociali, trad. it. di D. Lanternari, Roma, Officina, 1972, inoltre 
l'interessante esemplificazione di C. Verhoeven citata e le opere menzionate di M. Eliade. 
42 Cfr. C. VERHOEVEN, op. cit., pp. 54-60. 
43 L. PINKUS, op. cit., p. 145. 



smo che si instaura nella pratica religiosa contribuisce a far perdere la genuinità 
all'atto religioso, anche "i gesti del culto" possono "suscitare la fede". Comunque 
il rito religioso, essendo "un fatto essenzialmente collettivo" che assicura ed e-
sprime l'identità etnica, lega "un popolo al suo costume", è protetto dalla 
stessa comunità che esercita una sorta di "sorveglianza costante" con le sanzioni 
sociali, "il biasimo silenzioso, il sospetto morale"4444. Il sincretismo magico-
folclorico-religioso del rito nasce dalla centralità ed essenzialità sociale di que-
sto comportamento, in cui il gruppo convoglia le modalità essenziali della pro-
pria realtà. Solo l'adesione intima in questo caso stabilisce, come abbiamo detto, 
quando l'atto è religioso e quando è magico o folclorico. 

I riti per la loro essenziale funzione devono essere protetti, perciò avvengono 
in luoghi circoscritti che aiutano la realizzazione del rapporto col divino, al di 
fuori dei quali c'è il completamente profano, e nei quali il sacro viene a contatto 
col profano; si inquadrano in un contesto particolare, la festa45, durante la quale 
ci si astiene dal lavoro, si indossano abiti diversi, si compiono azioni particolari. 

 
 
 
3. Religione e società 
Il rapporto religioso, essendo essenzialmente un rapporto sociale, cresce e si 

trasforma insieme alla società in cui si realizza. 
Nella società infatti l'uomo deposita i modelli comportamentali che costitui-

scono il patrimonio storico-culturale del gruppo che egli stesso rinnova e ricrea 
continuamente. Quel processo di trascendenza, che abbiamo visto operare a li-
vello individuale si socializza ed il compimento umano diventa compimento 
sociale, per cui c'è chi ha parlato di una "dimensione religiosa della cultura" con 
"un potenziale che possiamo chiamare utopico, rivoluzionario, innovatore [...], 
ma che esplica una funzione insostituibile per la trasformazione umana dei pro-
cessi di cambiamento sociale"46. Nello stesso tempo il modello religioso, che si 
instaura nella società, assicurando col suo andare ciclico e ritmico la essenziale 
regolarità della vita sociale, permette ed agevola i processi trasformativi. 

La relazione uomo-religione-societá è un paradigma sociologico, ove il religio-
so se è in rapporto di priorità sul sociale nello stesso tempo vive e modifica le 
sue espressioni nella società non senza che lo stesso contesto sociale interagisca 
determinando l'evoluzione delle proprie strutture. 

Nella storia religiosa di ogni società troviamo questo processo per cui l'istitu-
zione religiosa appare come "un insieme in movimento" che si concretizza in 
                                                
44 G. LE BRAS, Studi di sociologia religiosa, cit., p. 259. 
45 M. ELIADE ha sottolineato la funzione rigeneratrice e liberatoria della festa in La nostalgia delle origi-
ni, trad. it. di A. Crespi, Brescia, Morcelliana, 1972 e E. DURKHEIM, Le forme elementari, cit. Per il con-
cetto di festa come trasgressione v. S. FREUD, Totem e Tabù, trad. it. di C. G. Musatti, in Opere, vol. II, 
Torino, Boringhieri, 1975, pp. 144 e sgg. 
46 L. PINKUS, op. cit., p. 143. Lo studioso di Jung sottolinea come "trasformazione umana" significhi dal 
punto di vista psicodinamico non "adattamento passivo o utilitaristico" ad "uno stimolo esterno di paura o 
di autorità" ma "trasformazione dei livelli di consapevolezza che nel cambiamento esprimono l'avvenuta 
maturazione" (ibidem). V. l'intero saggio citato (pp. 131.160). 



forme aderenti alla società, e mobili come può essere qualsiasi organismo viven-
te; ma per i profondi processi psicodinamici che mette in essere non può la-
sciarsi assorbire dai fenomeni costituendone anzi l'amalgama47. 

Anche la storia delle religioni dimostra questa essenziale malleabilità alla so-
cietà della vita religiosa che in essa si esplica e che si qualifica come sistema di 
pensiero che si attualizza e quindi che presiede alle forme sociali, le guida con 
norme e valori. 

Nell'attuazione del modello religioso la collettività si dispone come in una sor-
ta di scala con comportamenti che sviluppano tradiscono o deformano lo stesso 
modello, rispondendo a forze istintuali, sociali o storiche. Comprendiamo la 
forte incidenza della collettività nel determinare i cambiamenti nel comporta-
mento religioso, se consideriamo che il comportamento collettivo può raggiun-
gere i piani profondi della costituzione dell'essere, dove emerge la spontaneità. 
L'adesione emozionale collettiva, provocata dall'atto religioso, determina un 
momento di essenziale debolezza razionale, durante il quale si instaurano at-
teggiamenti inconsci anche paradossali, che o elaborano elementi culturali pree-
sistenti o, li condensano, comunque li consolidano fortemente, divenendo co-
stumi di vita. É questo il processo attraverso il quale la tradizione entra prepo-
tentemente nell'atto religioso e siccome, tutto avviene a livelli inconsci e prima-
ri, con altissimi gradi di incisività e di amalgama, specie se meno forti sono le 
resistenze all'apertura emozionale, è difficile l'individuazione degli elementi al-
lotrî introdotti nella pratica religiosa. 

L'esperienza religiosa nella società diventa dunque un fenomeno complesso, 
per cui deve essere regolarizzata con norme etiche, fissata nei riti, definita nei 
ruoli, precisata nei meccanismi, assicurata la ritmica ripetizione, deve cioè di-
ventare istituzione. Questa però per la fissità delle sue forme incontra difficoltà 
a seguire l'evoluzione psichica e quella sociale, mentre la stessa ripetitività può 
far subentrare processi adattivi che determinano lo svuotamento dei simboli. 
Altri problemi legati alla religione istituzionalizzata sono quelli che nascono 
nelle società complesse, poiché qui è più difficile "creare spazi di esperienza per 
tutti i contenuti umani" o seguire le leggi della massa, insomma dare alla istitu-
zione un carattere dinamico. Infatti spesso essa resta lontana dai bisogni che 
hanno determinato l'atto religioso, per cui è stato affermato che "nella istituzio-
ne il sentimento religioso si irrigidisce e si congela" e "l'istituzione a cui ha dato 
luogo sopravvive"48. 

 
 

                                                
47 Cfr. K. RAHNER, V. RANKE-HEINEMANN, N. GREINACHER, Chiesa, uomo, società, Brescia, Morcellia-
na, 1970. La concezione della religione che, come istituzione influenza il comportamento sociale specie 
nella sfera dell'economia e della politica, è legata agli studi di E. TROELTSCH (Le dottrine sociali delle 
chiese e dei gruppi cristiani, trad. it. di Sanna, Firenze 1969) e M. WEBER (Economia e società, trad. it. di 
P. Rossi, Milano, Comunità, 1961). 
48 Il problema del "social and cultural lag" cioè dell'adattamento di una istituzione, che per molti versi ha 
caratteri conservativi con l'evoluzione sociale, è trattato in L'adattamento della Chiesa alla società, in K. 
RAHNER ecc, op. cit., pp. 76-81. V. pure C. VERHOEVEN, op. cit., pp. 9-10 E F. O'DEA, Sociologia delle 
religioni, Bologna, pp. 145-156. 



 
4. Religiosità popolare 
Se caliamo l'essenziale rapporto dell'uomo con Dio nella realtà storica e gli 

diamo un soggetto che lo realizza allora possiamo accedere al concetto di reli-
giosità intesa come la modalità, con cui si esprime concretamente una persona 
religiosa. L'aggettivante popolare invece colloca quegli atti, caratterizzati da 
spontaneità creativa e fortemente determinati dalla tradizione, nella spiritualità 
elementare e profonda dell'uomo49. 

Nell'individuare le motivazioni di fondo del comportamento religioso abbia-
mo visto che in esso agisce potentemente il fattore emozionale su cui si introdu-
ce la determinazione storico-culturale e che l'atto religioso "vive" nella società. 
Abbiamo visto insomma che il comportamento religioso, essendo un compor-
tamento primario, assorbe tutti gli elementi di cui è ricca la complessione del-
l'uomo e della società, è un comportamento essenzialmente tradizionale. Ab-
biamo visto anche, e la storia delle religioni lo conferma, che l'uomo ha sentito il 
bisogno di proteggere o di attuare in esperienze collettive tutte le situazioni es-
senziali o fortemente emotive della propria esistenza. Inoltre ha esperito una 
gamma di tentativi per porsi in relazione col divino insieme al gruppo. 

Possiamo allora definire la religiosità popolare come l'espressione dell'essen-
ziale cammino religioso di un gruppo, che diventa tradizione, cioè si realizza in 
quella struttura portante in cui il gruppo deposita i "valori" scaturiti da quel 
cammino che lo guidano nella storia50. 

Religione e tradizione vengono ad unirsi essendo la prima la spinta verso il 
compimento umano, la seconda il risultato di quel cammino, l'esito della risolu-
zione dei problemi esistenziali del gruppo, la risposa al bisogno di significato. Il 
rapporto con Dio di un gruppo, essendo un comportamento di base, che dà si-
gnificato, è la prima modalità a diventare tradizione e tramite essa a fecondare 
anche il non religioso. 

La tradizione, improntata di valori religiosi, si qualifica come forza dinamica, 
perché strutturata in modo funzionale, che guida il cammino dell'uomo, l'equi-
valente della spinta istintuale che agisce nella evoluzione della specie. 

Nel culto non c'è dunque unione di due elementi  - religione e tradizione - ,e 
neanche la loro fusione, c'è semplicemente la religiosità attuata di una comuni-
tà, dove l'esigenza primaria  - il rapporto col divino -  s'è realizzata. Il culto aset-
tico non esiste, immaginare una serie di atti liturgici "a parte" è un'aporia socia-

                                                
49 Per la problematica terminologica v. V. BO, La religiosità popolare, Assisi, Cittadella, pp. 13-17; D. 
SARTORI, Panoramica critica del dibattito attuale sulla religiosità popolare, in AA. VV., Liturgia e reli-
giosità popolare, pp. 17-20; AA. VV., Dizionario di sociologia, Alba, Paoline, 1976, s. v. Religione; A. 
Sombrero e M. Squinllanciotti, Analisi di alcune categorie di lettura della religione popolare in F. Saija (a 
cura di), Questione meridionale, religione e classi subalterne, Napoli, Guida, 1978, pp. 369-387. 
50 L. PINKUS parla di religiosità popolare come "vissuto-esperienziale personale" che ha "una precisa col-
locazione gruppo-culturale senza la quale rischia di essere una pura intellettualizzazione" (op. cit., p. 
296). 



le. La storia delle religioni evidenzia il lento "formarsi" del culto, il crescere so-
ciale del rapporto uomo-Dio51. 

Quando nella comunità la convivenza è più strettamente relazionale, quando 
la consistenza sociale è più compatta e gli archetipi culturali sono ben definiti 
allora si determina unità di comportamento. Quando invece una comunità pas-
sa a forme sociali più organizzate e complesse e numericamente crescenti, 
quando in questo gruppo si introducono forme culturali non prodotte autono-
mamente o forme divergenti come quelle della massificazione, allora il culto 
perde la propria compattezza e si formano e affiorano le stratificazioni cultuali. 

La religiosità popolare appare come una stratificazione quando il gruppo so-
ciale non è più compatto, dove l'aggettivante "popolare" non indica una parte 
della società, magari distinta da un'altra, come due schieramenti antitetici, ma 
indica che quella stratificazione orizzontale (caratterizzata da spontaneità, crea-
tività e tradizionalità), interferendo con l'asse paradigmatico delle differenzia-
zioni culturali, determina sull'ascissa una varietà di risultati in cui le caratteri-
stiche della religiosità popolare sono presenti in vario modo. In altre parole in 
una società complessa la religiosità popolare è quel prodotto di base che emerge 
con caratteri propri52. D'altronde gli strati più maturi della società introiettano 
nella tradizione più facilmente elementi di cambiamento, là dove invece ci sono 
debolezza culturale e forme elementari di spiritualità questa conserva maggiore 
solidità. L'istituzione religiosa diventa una struttura che lo stesso gruppo si crea 
e che ha la medesima funzione nerbo-guidante che abbiamo individuato nella 
tradizione. 

Raul Manselli ha individuato nella pietà popolare del Medio Evo i caratteri 
della religiosità popolare che possiamo assumere perché sono gli elementi della 
religiosità di base e perché sono presenti in tutta la vasta gamma della tipologia 
della religiosità popolare. Essa si esprime in forme semplici ed elementari, aper-
te a sentimenti immediati, legati al passato e comunque in forme che si riallac-
ciano a esperienze precedenti; forme che curano gli atteggiamenti esteriori e 
verbali, che coinvolgono interamente la collettività; è una religiosità ansiosa, al-
lusiva, che accetta il miracolo e tende alla immediata esaltazione. Nella sfera 
colta invece la religiosità è più sobria, più intima, più controllata criticamente53. 

                                                
51 M. ELIADE, Trattato di storia delle religioni, cit. Le ricerche iniziate da E. DELAURELLE (La pieté po-
pulaire au Moyen Age, Torino, Bottega d'Erasmo, 1980) sulla pietà popolare del Medio Evo che hanno 
per la prima volta portato l'attenzione alla vita religiosa delle masse popolari e che sono state continuate 
in modo sempre più sistematico, hanno permesso di studiare il processo in atto di diffusione di una reli-
gione, evidenziando l'integrazione funzionale che si instaura tra religione e tradizione proprio per le carat-
teristiche di comportamento di base che ha il comportamento religioso. 
52 Gli studi storici hanno messo in risalto che i fatti religiosi hanno nel loro fondo qualche cosa di popola-
re. F. A. ISAMBERT, studioso di etno-storia, afferma: "Une masse d'historiensse sont aperçu que les faits 
religieux qu'ils étudiaent avaient quelque chose de popoulaire" (Le sens du sacré, Paris, Les editions de 
Minuit, 1982, p. 13). Questo problema, emerso dagli studi che dal 1970 si erano tenuti in Francia sulla 
Religiosità popolare, fu oggetto di particolare attenzione in seno al Congresso Internazionale tenuto a Pa-
rigi nel 1977 dal CNRS. 
53 R. MANSELLI, La religiosità popolare nel Medio Evo, Torino, Giappichelli, 1974; W. SCHMIDT ha mes-
so in risalto il progressivo passaggio a forme più interiori di religiosità in Manuale di storia comparata 
delle religioni, Brescia, 1933. Le espressioni caratteristiche della religiosità popolare sono state analizzate 



Se consideriamo la religiosità popolare come il porsi dell'anima semplice in 
rapporto con Dio  - non una religione in tono minore o deviante, ma un tipo di 
religiosità -  non solo si chiariscono tutte le manifestazioni individuate, ma 
scompare anche la pretesa subalternità, perché quegli elementi e quegli atti, che 
si indicano come tipici della religiosità popolare, rispondono ad esigenze preci-
se dell'anima semplice, manifestazioni dell'immaturità spirituale di chi le e-
sprime. Allora anche il folclore può acquisire valore religioso, se dietro ad un 
qualsiasi atto folclorico c'è l'adesione propria del rapporto religioso. L'accentua-
to tradizionalismo, mentre è spiegato dal fatto che dà sicurezza e chiarisce per-
ché la religiosità popolare subisce profonde differenziazioni locali, spiega l'ec-
cessiva ritualità  - emulando il rito la fissità del tradizionale -  o le forme essen-
zialmente collettive, essendo la tradizione un prodotto sociale. 

Si comprende allora che la "religiosità popolare non è una categoria, non è un 
concetto rigido, che noi vogliamo calcare sulla realtà: la vita religiosa, nel con-
creto suo muoversi, è così varia e profonda che non soffre alcuna schematizza-
zione, alcuna riduzione sociologica o strutturalistica"54. 

 Il fenomeno della religiosità popolare è sempre esistito, su di esso si è indiriz-
zata l'attenzione degli studiosi, quando, s'è visto, che il comportamento del po-
polo resisteva ai mutamenti epocali e quando la deprivazione spirituale della 
società tecnologica ha fatto emergere la valenza spirituale di quelle forme di re-
ligiosità più genuine. 

Contemporaneamente la maggiore maturità delle scienze umane ha permesso 
di studiare con mezzi nuovi anche metodologici il comportamento religioso del 
popolo, dando un contributo notevolissimo alla stessa religione. Particolarmen-
te l'indagine storica è stata feconda di risultati5555. Vale la pena citare i fruttuosi 
studi sulla "pietà popolare" nel Medio Evo, che hanno permesso di conquistare 
categorie e tratti fondamentali del vasto campo della "cultura popolare"56. 
                                                                                                                                          
da A. M. Di Nola, Aspetti magico-religiosi di una cultura subalterna, Torino, 1976 e V. LANTERNARI, La 
grande festa, Bari, Dedalo, 1976. Per una tipologia della vasta gamma delle manifestazioni di religiosità 
popolare pur tenendo presente le differenziazioni culturali v. C. VALENZIANO, Sulla religiosità popolare: 
osservazioni per una tipologia nelle culture cristiane, in "Vita monastica", n. 132 (1978), pp. 74-96. 
54 G. DE ROSA, Conclusioni, in "Ricerche di storia sociale e religiosa", a. VI, n. 11 gennaio-giugno 1977, 
p. 185. Rimandiamo a tutto il lucido intervento conclusivo di G. De Rosa alla Tavola rotonda sul tema 
"Religione e religiosità popolare" tenuta a Monticchio Maggiore (Vicenza) nei giorni 25-26 ottobre 1976 
in op. cit. in cui lo studioso, traendo le conclusioni dell'importante consesso, dà una chiara traccia della 
religiosità popolare, che non "entra" nella cultura folclorica come "parte" di un tutto". Sottolineiamo inol-
tre la fecondità della proposta di J. C. Schmitt nel suo intervento "Religione popolare" e cultura folclorica, 
di studiare questo tipo di manifestazione religiosa dal punto di vista della psicologia collettiva o della psi-
cologia in genere (ibidem). 
55 L'indagine storica, postulando l'analisi degli eventi storici dall'"interno", si è aperta ad un fecondo cam-
po, dove si è incontrata con il comportamento popolare. Cfr. W. DILTHEY, Nuovi studi sulle scienze dello 
spirito, in Critica della ragione storica, trad. it. di P. Rossi, Torino, Einaudi, 1954, pp. 322-326; E. H. 
CARR, Sei lezioni sulla storia trad. it. di C. Ginzburg, Torino, Einaudi, 1966. 
56 Gli studi sulla pietà popolare del Medio Evo hanno portato alla luce "il grande assente", permettendo 
una vera e propria scoperta del secolo. Valgono per tutte le indagini di E. Delaruelle, che, come dice An-
dré Vauchez nella prefazione al volume citato che contiene molti saggi, "ha dato dignità storica allo stu-
dio delle manifestazioni della pietà popolare", p. XVI; v. pure la feconda analisi di A: JA. GUREVIC, Con-
tadini e santi. Problemi della cultura popolare nel Medioevo, Torino, Einaudi, 1986. 
 



Vogliamo porre termine a questo nostro contributo riprendendo una delle mo-
tivazioni indicate come causa dell'interesse alla religiosità popolare e cioè la ri-
cerca del sacro nella società contemporanea. Dinanzi agli esiti fallimentari dei 
prodotti della razionalità scientifica e tecnologica si scopre che la costruzione 
dell'uomo è edificazione spirituale e che la razionalità è una forza distruttiva se 
non fecondata dallo spirito che cresce nella tensione verso il sacro. 

Lo studio della religiosità popolare, che è lo studio di una storia profonda in 
cui si esprime l'uomo nudo, solo a contatto con Dio, permette di scoprire l'ani-
mus religioso che si agita nel vasto e magmoso ambito della memoria popolare, 
e di individuare in tutti gli starti dell'esistenza quel nucleo di verità che, al di là 
di ogni esteriore paludamento, esprime la tensione dell'uomo verso Dio. Si ha 
allora la conferma che la vita umana può essere costruita a tutti i livelli. Si ha 
una guida ad andare oltre la bruta "corteccia" alla ricerca del "vero" di ognuno, 
dove preme quella forza che dal passato porta al presente, in una lenta, ma si-
cura, ascesa del fenomeno umano verso la conquista di tutto ciò che è a lui con-
sono e possibile. 

La religiosità popolare permette, se la si guarda da una prospettiva corretta, di 
analizzare il rapporto uomo-Dio con un cammino kantiano, partendo cioè dal-
l'uomo come membro di una comunità e di scoprire il significato che Cristo ha 
dato alla concreta vicenda umana, poiché solo in essa l'uomo può, consumando 
il bagaglio di "natura" risorgere nella nuova realtà spirituale, figlio di Dio. 
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