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RICERCHE 
 

Onorare l’esigenza identitaria: l’identità Saami e il diritto norvegese 
  

Honoring the identity need: Saami identity and the Norwegian law 

 

di Bjarne Melkevik 

(Traduzione italiana a cura di Amar Laidani, rivista da Silvia Visciano) 

 

Abstract: La ricerca di un modus vivendi giuridico-politico con i popoli autoctoni è 

dovunque all'ordine del giorno. L’autore analizza nel presente contributo il modello norvegese 

in seno al quale, attraverso riforme costituzionali e legislative, la Norvegia ha riconosciuto 

alcuni diritti sostanziali alla sua minoranza culturale, il popolo Saami (i.e. dei Lapponi). 

L'articolo esamina il contesto e il contenuto del diritto costituzionale attraverso il quale lo 

Stato norvegese riconosce discriminazioni positive a favore dei Sami. Lo Stato assicura a 

questa minoranza un aiuto economico, in tal modo assicurando la sua sopravvivenza culturale 

e politica. Il diritto politico accordato ha permesso alla popolazione minoritaria di costituire 

un parlamento Saami, eletto a suffragio universale da parte della sua popolazione e dotato di 

un’ampia competenza politico-giuridica sulle questioni lapponi. 

  

Abstract: The search for a legal and political modus vivendi with native people is a 

current topic worldwide. Here the author analyses the Norwegian model in which, by means 

of constitutional and legislative reforms, Norway has granted substantial rights to its cultural 

minority: the Saamis (Lapps). This article reviews the context and content of the 

constitutional law by which the Norwegian government granted positive discrimination to the 

Saamis (Lapps). The State provides economic assistance to the Saamis in order to ensure their 

cultural and political survival. The political right granted to them enables the institution of a 

Sami parliament elected by universal suffrage by the Saamis people with sweeping politico-

legal jurisdiction in Lapp affairs. 
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La “questione identitaria” è con assoluta certezza una delle problematiche che 

maggiormente influenza la nostra modernità giuridica e politica. La fine della guerra fredda, 

così come la caduta del “comunismo” e la conseguente ascesa del liberalismo, non hanno 

marcato la tanto temuta “fine della storia”. Tali eventi hanno piuttosto posto quest’ultima di 

fronte alla prospettiva di popoli, delle comunità e dei gruppi di individui, che richiedono un 

riconoscimento della loro identità sul piano giuridico, tanto quanto la loro integrazione in 

seno ad uno specifico contesto culturale. Conclusasi un’epoca definibile “dello scontro tra 

titani”, prende avvio quella del riconoscimento identitario. 

Il presente lavoro si pone per obiettivo quello di analizzare in quale modo lo Stato 

norvegese e il popolo Saami siano riusciti a creare un quadro normativo comune, avente per 

oggetto il riconoscimento dell’identità Saami all’interno dell’ordinamento giuridico e politico 

norvegese1. Di fatto, a partire dal 1989 una piccola rivoluzione è intervenuta nelle relazioni 

tra i Saami e i norvegesi. Lo Stato norvegese ha infatti sancito un riconoscimento sul piano 

costituzionale dell’identità del popolo Saami. Inoltre, proprio in quanto considerato parte 

integrante della società norvegese2, a questo popolo sono stati riconosciuti, sul piano giuridico 

tanto quanto su quello politico, diversi diritti legati a profili di tutela culturale e di promozione 

della specificità identitaria. 

Il proposito è, allora, quello di riuscire a prendere in considerazione tale vicenda giuridico-

politica, osservandola alla particolare lente del contesto in cui va evolvendosi il popolo 

Saami. Affinché risultino meglio comprensibili le dinamiche legate all’evoluzione giuridica 

                                                
1 Il popolo Saami è stato tradizionalmente individuato col nome di lappone. Il nome, dal popolo considerato 
dispregiativo, é stato di recente sostituito dall’espressione Saami, del resto utilizzata proprio da quest’ultimo per 
autodesignarsi. 
2 In proposito si vedano i nostri lavori precedenti: Melkevik, Bjarne Autochtones et droit: le nouveau droit 
norvégien des Samés (Lapons), 1991, 32, Cahiers de droit, 33 e ss., e Idem,  L’organisation de l’autonomie 
politique autochtone : l’exemple des Samés (Lapons) de Norvège, 1992, 21, Revue de droit manitobaine, 406 e 
ss. 
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del tema, esso meriterebbe un maggior approfondimento sul piano antropologico, storico, 

culturale. Tuttavia, in questa sede ci si limiterà ad un riferimento agli studi specialistici3.  

A titolo introduttivo, è necessario evidenziare che il popolo Saami è rappresentato circa 

30.000 persone; si tratta dello 0,7% dell’insieme della popolazione norvegese. La popolazione 

Saami si concentra maggiormente nella Norvegia settentrionale, soprattutto nella provincia 

del Finnmark. Permane ancora oggi il luogo comune secondo il quale i Saami sarebbero 

dediti soprattutto all’allevamento delle renne; in realtà, solo il 9% della popolazione Saami si 

dedica principalmente a quest’attività4. I Saami svolgono ormai attività lavorative e produttive 

non dissimili da quelle che occupano il resto della popolazione della Norvegia settentrionale. I 

Saami, infatti, sono presenti in settori chiave, quali la pesca, l’agricoltura, l’industria e la 

funzione pubblica. Millenni di coesistenza hanno di fatto prodotto un appianamento delle 

differenze, che ormai permangono unicamente sul piano culturale. 

L’elaborato intenderà dapprima descrivere i principi alla base dell’autonomia politica del 

popolo Saami. In seguito si procederà ad illustrare il quadro giuridico che rende possibile tale 

autonomia. Infine, saranno precisate le modalità mediante cui l’attuale quadro istituzionale ha 

messo l’autonomia dei Saami. 

 

1.  Nelle pagine che seguono sarà chiarito in che modo l’identità culturale Saami abbia trovato 

il suo spazio all’interno dell’autonomia politica riconosciutale dall’ordinamento norvegese. 

Tale autonomia, attualmente esercitata tramite l’organo del Sameting, è stata elaborata solo di 

recente nella sua forma definitiva (1989). In questi ultimi anni, le relazioni esistenti tra i 

Saami e la maggioranza dei norvegesi sono state oggetto di vari cambiamenti.  In questa sede 

ci si limiterà ad illustrare i tratti salienti del sistema attualmente in vigore in Norvegia.  

L’autonomia dei Saami si poggia su alcuni principi fondativi, distinguibili in riconciliativi, 

politici e di legittimazione5. 

 

 
                                                
3 Mériot, Christian, Les Lapons et leur société. Ėtudes d’ethnologie historique, Toulouse, Privat, 1980; Idem, Les 
Lapons, Paris Puf, (Que sais-je, 2232), 1985; Montier, Jean-Marie, Les Lapons. Etude d’une minorité 
scandinave, Caen, Université de Caen, Centre de Recherche sur les Pays du Nord, 1970. 
4 Delaporte, Yves ; Roué, Michèle, Une communauté d’éleveurs de rennes. Vie sociale des Lapons de 
Kautokeino, Institut d’Etnologie, Musée de l’homme, Mémoire de l’institut d’Ethnologie, XXIV, Paris, 1986. Si 
veda anche Saami Instituhtta ed., The Saami People, Kautokeino, 1990, 172 (« Reindeer herding is not merely a 
Saami industry, it is a culture and a way of life »). 
5 Si fa qui riferimento ai lavori preparatori delle riforme legislative evocate e alla legislazione norvegese, ai 
verbali del Sameting e del Consiglio del Sameting. Tali documenti sono disponibili unicamente in lingua 
norvegese e in lingua Saami. 



7 
 
 

I principi riconciliativi 

Tali principi sono rinvenibili nell’attuale legislazione norvegese.  

Innanzitutto, una dichiarazione solenne sancisce che la nazione norvegese è costituita da 

due popoli, i quali hanno convissuto sul medesimo territorio. I popoli in questione sono 

rispettivamente quello norvegese e quello Saami.   

A tale dichiarazione segue una proclamazione che, sul piano giuridico, riconosce alla 

cultura Saami la medesima dignità della restante popolazione norvegese.  

Infine, alla lingua Saami viene garantita la medesima dignità giuridica di quella norvegese. 

Attraverso tali principi, i legislatori succedutisi in Norvegia hanno voluto creare uno spazio 

simbolico all’interno del quale instaurare e promuovere un dialogo, proprio tra i norvegesi e i 

Saami, in vista di un futuro accordo giuridico-culturale.  

Nel processo di cui si discute si ha cura di omettere qualsiasi riferimento a fatti storici o, 

più genericamente, a eventi storici. Per le finalità poste, non rileva che la “verità” sia storica o 

culturale. Al contrario, conta qui il principio di uguaglianza tra due popoli che abitano un 

comune spazio giuridico e politico. 

 

I principi politici 

La dichiarazione del legislatore norvegese stabilisce che è necessario creare una 

piattaforma all’interno della quale i Saami possano essere loro stessi e riescano ad esprimersi 

in maniera democratica e rappresentativa, così contribuendo alla formazione di una politica 

finalizzata alla salvaguardia della cultura Saami all’interno della Norvegia. 

Ora, l’autonomia politica dell’ordinamento norvegese si fonda su idee democratiche in 

grado di riflettere la modernità politica e giuridica. L’esito più rilevante di tale modernità 

giuridica è sicuramente la sovranità, riconosciuta ai singoli individui in quanto soggetti 

giuridici. Ed è proprio a questi ultimi che, in qualità di membri del popolo Saami, viene 

riconosciuta la facoltà di scegliere se creare o meno una piattaforma all’interno della quale sia 

promossa una politica autonoma. 

Dietro una simile riforma insiste l’idea di una sovranità riconosciuta agli individui. Spetta 

proprio al singolo individuo assicurare concretamente la concordanza tra la sovranità e le 

questioni politiche. In tal modo, il concetto di “sovranità” non è più esclusivamente 

appannaggio dello Stato-nazione, ma diventa, così, un elemento fondante di tutta la modernità 

giuridica. 
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I principi di legittimazione 

Il legislatore norvegese non ha ottenuto la legittimità giuridica dell’autonomia politica 

degli autoctoni, limitandosi a fare riferimento al diritto norvegese; al contrario, l’ha 

conseguita facendo riferimento ai valori sanciti dal diritto internazionale6. Più precisamente, 

lo ho fatto mediante una libera interpretazione dell’articolo 27 del “Patto internazionale 

relativo ai diritti civili e politici delle Nazioni Unite” del 1966; dunque, soffermandosi più 

sullo spirito di tale norma che sul suo significato letterale7.  

Lo Stato norvegese ha quindi fatto uno sforzo simbolico per evitare di porsi come parte in 

causa o, peggio, quale ipotetico organo giudicante. Potremmo dire che quest’ultimo si è 

piuttosto sottomesso alle “istanze” di terzi, cioè alle norme elaborate dalla comunità 

internazionale. Le soluzioni ricercate e presunte devono dunque accordarsi con le suddette 

norme internazionali. 

 

Considerazioni 

Avendo chiari i tre principi sopracitati, possiamo affermare che essi abbiano contribuito a 

creare un nuovo spazio pubblico Saami paragonabile a quello norvegese. In effetti, tali 

principi stabiliscono un luogo collettivo che incentiva i Saami a vivere la loro “identità” e la 

loro “autenticità” in un’ottica democratica, nel pieno rispetto di una procedure e procedimenti 

a loro volta di tipo democratico.  

Non si tratta di un ritorno alla “tradizione”, tantomeno di un rigetto di quest’ultima. Al 

contrario, il popolo Saami è invitato a trovare il suo proprio modo di riconciliare la propria 

tradizione con la modernità; ciò all’interno di una politica della contemporaneità. Il processo 

di elaborazione politica dei Saami, che si concretizza nell’ambito dei principi evocati, è il 

sintomo di una democratizzazione capace di rispettare l’elemento Saami quale parte 

integrante dell’assetto democratico della Norvegia. 

 

2. Nelle pagine seguenti esamineremo dapprima il quadro costituzionale dell’autonomia 

politica dei Saami. In seguito prenderemo in considerazione il Sameting (i.e. il parlamento 

                                                
6 Cfr. Melkevik, Bjarne, Le droit à l’identité et normes internationales: minorités et peuples autochtones in Le 
défi identitaire : séminaire de Montpellier, 20-21 janvier 1995, coll. Cahiers d’études constitutionnelles et 
politiques de Montpellier 1, Montpellier, CERCOP, 1995, 44 e ss. 
7 Cfr. Smith, Carsten, The Saami Rights Comitee: an Exposition, in Self determination and indigenous Peoples, 
Copenhagen, IGWA, doc. n. 58, 1987; Idem, Saami Parliament and Saami Rights-a Minority’s History 
Changing Today’s Constitution, in Solleis, Michael (dir,), Die Bedeuting der Woter. Studien zur europaischen 
Rechtsgeschichte. Festschrift für Sten Gagnér zum 70. geburtstag, Monaco, Beck’sche Verlagsbuchhandlung, 
1991, 483 e ss.  
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Saami), le sue competenze, le norme costituzionali che lo fondano e ne disciplinano il 

funzionamento. L’autonomia politica dei Saami trova la sua fonte ultima nell’articolo 110a 

della Costituzione norvegese, così riformato nel 1988. Tale articolo sancisce quanto segue: 

 
«Le autorità dello Stato creano le condizioni, affinché il popolo Saami conservi e sviluppi la sua 

lingua, la sua cultura ed il suo stile di vita». 

 

Il Popolo Saami acquisisce in tal modo uno specifico statuto in seno all’ordinamento giuridico 

norvegese. Da una parte, lo Stato norvegese si è quindi imposto un vincolo costituzionale col 

quale assicura al popolo Saami il sostegno materiale necessario, affinché quest’ultimo 

conservi le proprie peculiarità culturali. D’altra parte, però, compete al popolo Saami 

concretizzare sul piano giuridico-politico i principi sanciti dall’articolo 110a della 

Costituzione. 

L’articolo in questione, rifacendosi direttamente all’articolo 27 del Patto internazionale 

relativo ai diritti civili e politici della Nazioni Unite, il quale sancisce un diritto dei 

componenti delle minoranze «in comune con gli altri membri del proprio gruppo»8, fa 

espresso riferimento al «popolo dei Saami». Nella logica costituzionale norvegese, ciò 

implica che proprio il popolo Saami in quanto tale sia il titolare di specifici diritti collettivi. 

Questi ultimi si costituiscono distinti e paralleli ai singoli diritti individuali, in ogni caso 

riconosciuti ai Saami in quanto cittadini dello Stato norvegese. 

I diritti collettivi in subiecta materia sono stati allora “istituzionalizzati”.  

In prima analisi, ciò è da ricondurre al fatto che proprio lo Stato norvegese è chiamato a 

creare le condizioni politiche che permettano ai Saami di sviluppare la cultura loro propria; in 

seconda analisi, tanto accade, perché il popolo Saami è l’attore principale e l’artefice stesso di 

tale politica.  

Pertanto, il popolo Saami viene “istituzionalizzato”, acquisendo tanto il ruolo di 

responsabile delle decisioni da prendere quanto di esecutore della loro realizzazione sul piano 

pratico.  

Tale ultimo punto ci introduce direttamente al Sameting ed alle sue competenze. 

 

                                                
8 Si veda il Patto internazionale relativo ai diritti civili e politici disponibile all’indirizzo 
https://www.senato.it/documenti/repository/commissioni/dirittiumani/manuale.pdf. Per quanto riguarda l’art. 27, 
Omanga Bokatola, Isse, L’organisation des Nations Unies et la protection des minorités, Bruxelles, Bruylant, 
2016, 195 e ss. 

https://www.senato.it/documenti/repository/commissioni/dirittiumani/manuale.pdf.
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Le competenze giuridiche 

I diritti giuridico-politici dei Saami trovano il loro fondamento nella Legge sul Sameting e 

le altre disposizioni legali relative ai Saami, approvata nel 1987. Nel 1990, poi, un ulteriore 

intervento legislativo ha sancito e disciplinato i diritti linguistici. 

Il Sameting – come su riferito, il “Parlamento Saami della Norvegia” – è l’organo 

giuridico-politico che detiene i diritti dei Saami della nazione in argomento. L’articolo della 

legge istitutiva del 1987, stabilisce all’art. 1-1 quanto segue: 

 
«La finalità della legge è quella di creare le condizioni, affinché il popolo Saami possa vedersi tutelato 

il diritto a preservare la lingua, la cultura e il modus vivendi suoi propri all’interno dello Stato 

norvegese». 

 

Per la realizzazione di tale scopo, al Sameting sono state conferite due distinte competenze: 

una di natura politica, giacché l’organo agisce in quanto garante dell’autonomia politica dei 

Saami, ed un’altra di tipo amministrativo. 

Le due componenti enumerate evidenziano la natura binaria del Sameting. 

Una prima competenza del Sameting consiste nel vigilare sulla effettiva autonomia politica 

dei Saami. Di tanto si trova evidenza nella Legge del 1987 che, al comma 1 dell’art. 2-1, 

sancisce quanto segue: 

 
«[Il Parlamento Saami] svolge le sue funzioni in tutti quegli ambiti che, secondo la concezione del 

Sameting, hanno riguardo del popolo Saami».  

 

Ciò implica che la competenza politica del Sameting non incontri limite alcuno e, anzi, che 

proprio a quest’ultimo competa l’individuazione degli interessi dei Saami.  

In una simile prospettiva, l’organo può assumere libere posizioni politiche e operare 

all’interno della società norvegese, favorendo espressi cambiamenti politici, culturali (si pensi 

al cambiamento di mentalità) e perfino assiologici. 

Bisogna, poi, sottolineare che il popolo Saami riveste tanto il ruolo di parte in causa quanto 

quello di soggetto politico attivo.  

Una delle debolezze storiche del popolo Saami risiede nella sua incapacità di costituire 

istituzioni politiche unitarie in grado di rappresentarlo adeguatamente. E invece, il Sameting 

inaugura una nuova era nella storia del popolo Saami, ponendosi quale organo politico 

unitario.  
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Il Parlamento, tuttavia, nello svolgimento delle sue funzioni, richiede un dialogo aperto e 

libero tra le diverse componenti del popolo Saami. In tal senso, il Sameting si configura nel 

doppio ruolo di promotore di un dialogo istituzionale e di destinatario di quel dialogo 

inaugurato. Ciò corrisponde a quanto abbiamo già riferito riguardo al fatto che i conflitti 

identitari che si manifestano all’interno della società Saami debbano essere risolti in maniera 

democratica e proprio dai diretti interessati. 

La seconda categoria di competenze attribuite al Sameting è rappresentata da quelle ad 

esso delegate in via diretta dall’amministrazione statale norvegese.  

Distinguiamo tre differenti tipi di competenze delegate.  

In prima istanza, sono individuabili competenze politiche presenti all’interno dell’apparato 

amministrativo norvegese, le quali mirano a far emergere gli interessi dei Saami.  

In seconda istanza sono rinvenibili le competenze decisionali riconosciute al Sameting in 

quanto organo amministrativo incaricato degli affari Saami. A titolo di esempio, si consideri 

che il Parlamento gestisce le risorse finanziarie delle organizzazioni Saami e amministra le 

loro attività culturali.  

Infine, sussistono, riconosciute dalla legge e comunque piuttosto limitate, competenze 

amministrative, legate all’economia Saami; si pensi qui all’amministrazione del Fondo di 

sviluppo Saami.  

Una delle conseguenze più rilevanti di tale dimensione binaria consiste in un accesso 

privilegiato alle risorse monetarie dello Stato. Tutte le risorse provengono dallo Stato 

norvegese e il loro uso è sottoposto al controllo della Corte dei Conti; il loro utilizzo generale 

attiene ad una politica di dialogo, instauratasi nel corso degli anni tra il Sameting ed il 

Parlamento norvegese. 

 

Considerazioni 

Risulta dunque evidente che il Sameting contribuisca alla concretizzazione di una politica 

identitaria del popolo Saami. Da ciò consegue tanto il riconoscimento, a favore di qualunque 

norvegese che si proclami Saami, del diritto di conservare democraticamente la sua specifica 

identità culturale quanto il fatto che il Sameting si esprima in nome e per conto del popolo 

autoctono. Assume dunque rilevanza notevole il fatto che i Saami abbiano conseguito uno 

statuto giuridico e politico, che si è concretizzato tramite il più volte citato Parlamento. A 

quest’ultimo è affidato il compito di sviluppare una politica identitaria intorno alla quale il 
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popolo Saami possa riconoscersi, quindi ritrovare fiducia in se stesso e continuare a 

promuovere le sue peculiarità culturali senza esporsi a pregiudizi. 

 

3.  Sul piano politico, al Sameting compete la rappresentanza delle diverse voci di cui è 

portatore il popolo Saami.  

Il Sameting è un’istituzione improntata sul modello parlamentare, la quale riposa sulla 

legittimità popolare dei Saami.  

Relativamente a ciò, i paragrafi che seguono illustrano i limiti che un modello simile 

presenta tanto relativamente alla questione della legittimità popolare dei Saami quanto circa 

l’ambito elettorale. 

 

La questione della legittimità popolare 

Il Sameting è strutturato secondo i dettami della tradizione parlamentare occidentale. Si 

tratta di una assemblea composta da 39 parlamentari eletti a partire da liste politiche. Ciascun 

parlamentare opera nell’ambito di un mandato politico, il quale comunque non rappresenta la 

sua attività lavorativa né è fonte di guadagno. 

Al Sameting viene conferito il compito di esprimere la “volontà dei Saami”. I Saami 

costituiscono quindi la base della legittimità del Sameting.  

Non è previsto che il Sameting tenga alcuna seduta territoriale9. Per contro, spetta ai singoli 

Saami la facoltà di identificarsi in esso; inoltre, compete a quest’ultimi manifestare la volontà 

di prendere parte alle decisioni politiche su temi che li riguardino da vicino. Ciascun Saami è 

chiamato ad iscriversi ad una lista elettorale del Sameting; tuttavia, può in egual misura 

sottrarsi a tale onere. 

Il primo criterio di scrizione alle liste elettorali è di ordine soggettivo, e consiste nel fatto 

che la persona interessata si identifichi come appartenente al popolo Saami. A tale criterio se 

ne aggiunge uno di ordine oggettivo, consistente in un comprovato attaccamento alla cultura 

Saami, che deve essere provato mediante la verifica dell’utilizzo abituale della lingua Saami, 

che l’interessato faccia unitamente ai suoi genitori e, prima ancora, ai suoi nonni. 

Occorre rilevar qui che il legislatore norvegese ha individuato una definizione sua propria 

del concetto di appartenenza alla comunità Saami, richiamandosi al concetto messo a punto 

                                                
9 L’autonomia politica nel contesto nord-americano è legata in maniera indissolubile ad una assise territoriale. 
Sul tema si veda Clarck, Bruce, Native Liberty, Crown Souvreignty. The Existing Aboriginal Rights of Self-
Government in Canada, Montréal, McGill-Queen’s University Press, 1990, 7 ; Sanders, Douglas, The Sami 
Parliament in Norway, 1990, 1, Canadian Native Law Reporter, 7. 
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dalla “Conferenza nordica Saami” tenutasi a Tromso nel 198010. Ciò significa che da un lato il 

legislatore norvegese rispetta l’autodeterminazione etnica dei Saami e, dall’altro, che ai 

singoli Saami è affidato il compito di autodefinirsi come tali.  

 

Le elezioni 

Per le finalità di indizione delle elezioni del Sameting, il territorio norvegese risulta 

suddiviso in 13 collegi elettorali. La tessera elettorale Saami dà voce a minoranze linguistiche 

e culturali, individuabili in seno al popolo Saami. 

L’organizzazione interna del Parlamento permette di meglio comprenderne il 

funzionamento.  

Il Sameting decide esclusivamente dei tempi e dei modi di svolgimento dei lavori; inoltre, 

si è dotato di un proprio regolamento e di un calendario dei lavori. Attualmente operano tre 

comitati parlamentari: il primo comitato si occupa delle questioni organizzative, il secondo di 

temi legati all’industria, il terzo di aspetti relativi alla cultura. 

Sulla base di una maggioranza parlamentare, il Sameting nomina un “governo Saami”; 

quest’ultimo prende il nome di Consiglio del Sameting, un organo esecutivo composto da 

cinque membri. Tale Consiglio occupa una posizione che va facendosi progressivamente 

rilevante; ciò è dovuto ad alcuni fattori, tra i quali occorre certamente annoverare l’ampia 

comunicazione con il governo e con l’amministrazione norvegese tanto quanto con altri 

interlocutori, pubblici e privati. 

Il Sameting è altresì dotato di un apparato amministrativo suo proprio, al quale resta 

delegato un numero sempre maggiore di compiti amministrativi. Proprio l’operatività di 

quest’ultimo consente al Parlamento di occuparsi di temi di ordine eminentemente politico, i 

quali consistono in un rafforzamento del suo carattere politico e, in via parallela, nello 

sviluppo di un apparato amministrativo che confermi la sua autonomia, anch’essa politica, e il 

suo ruolo supremo in materia Saami. 

 

Considerazioni 

Il quadro istituzionale dell’autonomia politica riconosciuta ai Saami ci rivela i limiti stessi 

di quell’autonomia.  

                                                
10 Cfr.  Sami instituhtta, The Sami People, op. cit., 11. Si veda anche Ruong, Israel, Who is a Lapp, in The Lapps 
Today, II, Oslo, Universitetsforlaget, 1969.  
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Il dialogo politico tra il Sameting e il parlamento norvegese, i processi di incentivazione 

all’identità Saami, il ruolo stesso del Sameting, nella sua qualità di supremo rappresentante 

politico del popolo autoctono, costituiscono il limite appena evocato.  

La logica unificatrice e centralizzatrice applicata alla moderna forma di Sameting appare, 

infatti, in contraddizione con l’antica tradizione Saami, al contrario costituitasi intorno ad una 

peculiare caratterizzazione regionale.  

Per promuovere le loro tradizioni e la loro cultura, i Saami hanno fatto abbondante uso di 

strategie, tutte aventi ad oggetto la tutela della loro identità e la gestione della loro espressione 

culturale all’interno di contesti esterni al mondo autoctono11, la qual cosa ha tuttavia 

pregiudicato i profilo politici del riconoscimento. 

L’auspicio, di contro, è che i Saami promuovano un cambiamento radicale, orientato allo 

sviluppo di una politica comune, all’interno della quale sia garantito un autonomo spazio 

identitario. 

 

4. Attraverso le sue ultime riforme legislative, la Norvegia ha cercato di onorare l’esigenza 

identitaria attraverso una collaborazione costante con il popolo Saami. Il risultato, del resto 

sinora illustrato in tale sede, è il frutto di un processo di negoziazione. Tale modello è in 

pieno contrasto con quei modelli istituzionali basati sul rifiuto, sulla esclusione, dalla 

tradizione giuridica e dalle istituzioni, di qualsivoglia forma di riconoscimento e di 

promozione identitaria.  

Come si è avuto modo di constatare, onorare l’esigenza identitaria non è in sé una 

circostanza contraria alla modernità giuridica; parimenti, il riconoscimento di una politica 

identitaria può intervenire in armonia con la modernità giuridica. 

Nei fatti, tale modello si fonda su una libera scelta degli individui. Ai Saami è affidata la 

facoltà di autodefinirsi e di promuovere l’identità culturale loro propria. Ciò costituisce una 

scelta democratica, che si concretizza nel fatto che spetti ad una istituzione politica, in 

fattispecie il Sameting, il compito di sviluppare una politica comune orientata a salvaguardare 

l’identità culturale.  

Attualmente il Sameting gode della legittimità necessaria all’amministrazione 

dell’istituzione Saami e dei programmi di promozione dell’autoctonia, così come è in grado di 

                                                
11 Eidheim, Harald, Aspect of the Lappish Minority Situation, in Occasional Papers in Social Anthropology, Dip. 
di Antropologia sociale dell’Università di Oslo, Oslo, 14, 1987.  
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assicurare un dialogo con il governo nazionale, orientato a fare gli specifici interessi dei 

Saami. È qui appena il caso di evocare gli Accordi di consultazione approvati.  

Un dialogo democratico attivato intorno all’esigenza identitaria permette, allora, alla 

democrazia nel suo complesso di trarre giovamento. Tale è, sul tema, l’esempio del diritto 

norvegese. 
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Under the Sign of Janus 

Rethinking Human Duties 
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Abstract: The image of Janus – the Two-headed deity who could look in two opposite 

directions – constituting the archetype of the double side of things, is an appropriate key to 

understanding the dual nature of human duties. Just like the ancient Roman divinity, they 

seem to show two inseparable and apparently irreconcilable faces: the face of limit and 

restraint, and the face of solidarity. Each of them fulfils important tasks. The first aims to 

contain the possible anomic development of the activity of claiming. The second, on the other 

hand, by promoting solidarity as a fundamental good of every political community, is a 

condition of possibility for the implementation of rights and the persistence of democracies. 

The awareness of the coexistence of these two faces justifies the attempt to rethink duties and 

to reverse a trend which, with rare exceptions, has led to their marginalisation in legal 

discourse and in the political institutions of liberal democracies. 

 

Keywords: Duties - Fundamental Rights - French Enlightenment - Limit - Solidarity  

 

 

1. Introduction 

Taking rights seriously1 involves taking duties seriously, not only to prevent a misleading 

epistemological reductionism – due to the morphological and axiological link that frames this 

conceptual binomial – but also because the dialectic between these two polarities illuminates 

many legal and moral issues of our time. Unfortunately, the relevance of this dialectic has 

been questioned by a cultural trend that has marginalized duties. This trend, the result of a 

long historical process rooted in the French Enlightenment, has negatively affected the 
                                                
1 Paraphrasing the masterpiece of Dworkin 1977. 
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institutions of liberal democracies, creating clashes within the constitutional mechanisms for 

the protection of fundamental freedoms.  

 This scenario requires an in-depth analysis of the function of law in late-modern 

societies. Moreover, it demands a radical change of mindset that urges a return to enhancing 

the role of duties. The latter, however, should not be conceived as a conservative attack on 

liberties. They cannot turn into an ideological weapon against rights. This would constitute a 

mistake, since proclaiming duties in mere antithesis to rights would entail the rise of 

irremediable conflicts. Contrariwise, human duties can play a crucial role in understanding the 

goals of rights and their concrete implementation and enforcement. They can fulfil three 

precious tasks. First, they can operate as a general canon of reasonableness through which to 

limit and coordinate the spheres of influence of rights. Second, they can act as the keystone in 

the distinction between founded claims and mere desires that claim to benefit from the 

evocative power of the expression “human rights” without, however, sharing the ontological 

assumptions of universality that underlie its value. Third, they can prevent the culture of 

rights, unrelated to the community dimension and solidarity bonds, from drowning “in the icy 

waters of egotistical calculation” (Marx, Engels 2004: 64).  

 The present work sets out to emphasize these crucial aspects.  

 The paper will be structured as follows: Sections 2 and 3 will give an overview of the 

historical-ideological roots of the oblivion of duties, moving from the context of the French 

revolution. Section 4, through the metaphor of Janus, rethinks duties in the Age of Rights, 

analysing their twofold function of restraint and solidarity, and showing how these two 

functions express crucial needs for law and contribute to strengthening the implementation of 

rights. Section 5 offers some concluding remarks.  

 

2. From Duties to Rights 

The crisis of human duties occurred in France during the eighteenth century, when a radical 

criticism of old cultural orthodoxies, anthropological paradigms and institutional hierarchies 

took shape. In those years, an epoch-making change determined the transition from a 

“civilization founded on Duty - duty toward God, duty toward the sovereign” - to a 

“civilization founded on the idea of rights - rights of the individual, freedom of speech and 

opinion, the prerogative of man as man and citizen” (Hazard 2013: XVI). This change – 

explained by Hazard with the passage from Bossuet’s theology to Voltaire’s philosophy – was 

part of a wider historical route, the main stages of which were the decline of the Respublica 

Christianorum, the Protestant Reformation, the birth of the modern State, the rise and spread 
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of natural law doctrines, thanks to the philosophical works of great thinkers such as Grotius 

and Locke. These events influenced the future development of legal culture, at least from two 

important points of view. On the one hand, they destabilized the ancient alliance between 

Throne and Altar (speaking without metaphors: the alliance between Empire and Papacy), 

which for centuries had ensured the primacy of human duties, while relying on the strong 

metaphysical-religious support given by the Church to political power. On the other hand, by 

enhancing the prerogatives of the individual, they set the conditions for a general rethinking 

of the dialectic between subjective rights and political bodies.  

 Within this background, the Enlightenment – especially the French Enlightenment2 – 

radically reconsidered human duties, questioning the ancient scheme that saw duty as the 

keystone of legal systems. The problem of the traditional primacy of the ethics of duties over 

those of rights, posed on a theoretical level by Kant3, echoed in the legal field after the events 

of 1789. At that historical juncture, a long series of protests afflicted the social fabric of Paris 

catalysing the “indignation and resentment”4of the people against the French Crown. The 

“thymotic energies” (Sloterdijk 2012: 25)  of the masses oppressed by the Ancien Régime 

were thus released, and the civil rebellions resulted in the Declaration of the Rights of Man 

and the Citizen, a powerful statement which became – together with the United States 

Declaration of Independence of 1776 – a milestone in the history of mankind. By proclaiming 

the inalienable and sacred rights of man and stating that the purpose of any political 

institution is the preservation of those rights, this Declaration pursued two significant goals. 

The first was certainly to oppose the despotism of the monarchist government5. Indeed, for 

the National Constituent Assembly, the enunciation of each right represented the antithesis of 

each abuse of power to be eradicated. The second was the regeneration of man with the 

advent of the post-revolutionary homo novus6 and the foundation of a universal rights-based 

ethos. Precisely in accomplishing these two goals, the struggle for rights turned into a struggle 

against duties. Behind the civil conflicts that overwhelmed the Old Regime was a profound 
                                                
2 This clarification seems necessary because the Enlightenment was not a monolithic movement, as emerges 
from the monumental trilogy of Israel 2001; 2006; 2009. On this topic see also Ferrone 2017. 
3 Kant 1996: 31, after having distinguished, on the basis of the possibility of external lawgiving, the duties of 
rights (“officia iuris”) from the duties of virtue (“officia virtutis sive ethica”) raises this question: “why is the 
doctrine of morals usually called (especially by Cicero) a doctrine of duties and not also a doctrine of rights, 
even though rights have reference to duties?”. 
4“Indignation and resentment” defined as “repositories of the general will” by Diderot 1992: 20. 
5 Lefebvre 2005: 172 highlighted this aspect by incisively describing the Declaration as “the death certificate of 
the Old Regime”. 
6 On the close connection between the paradigm of the homo novus and the French revolutionary processes, 
compare the in-depth analysis of Burstin 2013. 
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hostility towards the authorities that had the power to impose duties: the King and, on behalf 

of God, the Clergy. This explains why the proposal for a declaration of human duties, 

supported by the nobility and the Clergy, was rejected. Actually, an overall look at the 

revolutionary experience shows the failure of the whole pro-duties line, despite the fact that 

the Thermidorian phase seemed to express a change of direction7. Baptiste-Henri Grégoire 

supported this political line with two arguments: that rights and duties operated on two 

different and not always symmetrical dimensions; and that it was necessary to think of duty as 

a limit to human action, in order to prevent the abuse of freedoms. These arguments, however, 

did not convince the members of the National Assembly. On the contrary, the liberal 

orientation inspired by the doctrine of Sieyes prevailed (Sieyès 1789). According to the Vicar 

of Chartres, proclaiming the duties of man was superfluous. Duties were already incorporated 

by the law, the expression of the general will, which, in declaring freedoms, set its limits at 

the same time. An explicit determination of duties would therefore have been redundant: the 

declaration of rights implicitly included a declaration of duties8.  

 The contrast between Sieyès and Grégoire was more than just a legal dispute. It 

presupposed, upstream, a fracture between two anthropological models and, downstream, 

between two antithetical ways of understanding the passage from man’s natural state to civil 

society. In other words, two opposing visions were in contrast. The first, inspired by liberal 

individualism, was based on the conviction that man was a subject-of-needs and that his 

existence had well-being as its goal. It, therefore, looked with enthusiasm to the proclamation 

of rights, seeing in it the ideal conditions for promoting equality and breaking the system of 

privileges that paralyzed the nation. The other vision, conservative and communitarian, 

showed, instead, scepticism towards freedom. It conceived of duty – influenced by a strong 

religious background – both as a pedagogical tool, an antidote to the innate selfishness of 

man, and as a physiological perimeter within which to contain the social risks and conflicts 

associated with the expansion of rights.  

                                                
7 The reticence towards duties was only apparently mitigated in the Thermidorian phase when, with the 
Constitution of the year III (22 August 1795), a “Declaration of duties” of the citizen was introduced: nine 
articles – although with a declamatory tone, with a vague and moralizing content, and therefore without a 
significant legal force – inserted in the plot of a normative document which, from the point of view of Troper 
2006: 90-108, did not reveal any substantial discontinuity with respect to the previous Constitutions. Since the 
only real novelty would have been the provision of a list of duties, separated from that of rights. 
8 This idea was also expressed by Paine 2000: 126: «A declaration of rights is, by reciprocity, a declaration of 
duties also. Whatever is my right as a man, is also the right of another; and it becomes my duty to guarantee, as 
well as to possess». 
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 The French Revolution and the Declaration of Rights of 1789 shifted the barycentre of 

law and public policy from the primacy of duties to the primacy of rights (see Bobbio 1999, 

436). It was a great turning point because it presupposed a reversal in the relationship between 

rulers and ruled, the dominant and the dominated. This relationship – as Bobbio put it – was 

no longer to be considered ex parte principis but ex parte populi, that is, no longer by the 

absolute priority of the sovereign over the people but, on the contrary, postulating the needs 

of the individual as a priority over those of the state (Bobbio 1996: 35). 

These events represented a “Copernican Revolution” (ibidem) in the history of political 

institutions. They also created the conditions for the serious error that has marked western 

constitutionalism: the separation of the rights of the citizens from their duties and 

subordinating their duties to their rights. This error, as Polin put it, has been shown to have 

conspicuously negative connotations (Polin 1971: 173). The clash between rights and duties 

and the neutralization of the latter constituted and still constitutes a danger for political 

communities: it dissolves social bonds, increases conflicts, and creates gaps in the systems of 

protection of fundamental rights. Well before Polin, two authoritative voices – Giuseppe 

Mazzini and Simone Weil – had highlighted the vulnerabilities associated with this error. 

They have both argued, albeit from different theoretical perspectives, for the centrality of 

duty, even for a more effective guarantee of rights (see Mazzini 1862; Weil 2005). 

 

3. The Fading of Duty 

Mazzini’s and Weil’s warnings have fallen on deaf ears. The decline of duty continued during 

the twentieth century. The “spectre of duties” (Gauchet 1989: 818) haunted the post-

totalitarianism era. In those years, the need to re-found political institutions and to protect 

human dignity through fundamental rights gave renewed strength to two old arguments 

against duties.  

 The first argument was associated with undeniable matters of fact: the regimes that 

extolled duties did so at the expense of freedom. Duties have been used as instruments of 

domination, of the subjection of men to the State. They were conceived as a means of 

preserving the status quo, so as to avoid any questioning of unjust social structures, which 

were burdened by the unbearable weight of the caste system, inequality and the compression 

of the most common individual guarantees. They were therefore seen as vertical duties, 

imposing bonds of fidelity to the State, but not the reverse. They did not prescribe the 

obligations of the State towards its citizens. Nor did they give adequate importance to the 

horizontal dimension of duty, which enriched political obligation with solidarity.  
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 The second argument, instead, concerns the double-edged nature of duty: the latter 

was like a chrysalis that germinated in the moral field and, transforming itself, produced 

effects in the legal field. It followed that the juxtaposition of rights and duties was not only 

useless but also unfounded and harmful. They were heterogeneous entities, not comparable, 

belonging to two distinct universes. To combine them, as Jean Rivero put it, meant 

conceiving a “false diptych” (Rivero 1988: 178) and therefore creating a dangerous confusion 

between the ethical and legal spheres. So, in a sizeable part of western legal culture, the 

conviction that the system of constitutional rights was sufficient to constitute public ethics 

was consolidated.  

 In recent decades, however, this conviction has fallen into a state of crisis. Rights-

based constitutionalism has shown many weaknesses9. On the one hand, its promises of 

emancipation and progress have not been completely fulfilled. This is demonstrated by the 

striking contrast between the solemn declarations of rights and their systematic violation in 

many areas of the world. On the other hand, the frequent clash between freedom and 

responsibility has often changed rights into “insidious gifts” (Pintore 2001: 200), destabilizing 

the very democracy from which they originate. This milieu prompted Norberto Bobbio to 

reconsider critically the Age of Rights, described as a “prophetic sign” (signum 

prognosticum)10 of the moral progress of humankind. For Bobbio, the unconditional primacy 

of individual aspiration over society and the State presented, in fact, a potential vulnus: by 

neglecting duties, it risked reducing constitutional rights to a “list of pious desires” (Bobbio, 

Viroli 2001: 40). Thus, within the framework of a paradigm that excludes any absolute 

foundation, the Italian philosopher has made an appeal to duty, animated by a clear practical 

aim: to make rights concrete and effective.  

 Unfortunately, this appeal has resonated in a world that has rejected the primacy of the 

deontic dimension. Hypermodernity experiences the “twilight of duty” (Lipovetsky 1992). In 

the collective consciousness, even before democratic institutions, the “Sublime and mighty 

name” (Kant 1997: 73) of duty is ousted by a minimalist and hedonistic ethic. The rigidity of 

the Kantian imperative appears to recede with respect to Sadian libertinism which postulates 

the unlimited will of enjoyment. Thus, the guiding principle inspiring human behaviour seems 

to be not so much good as well-being. The ancient cult of duty and morality based on self-

sacrifice gives way to hedonistic values. This metamorphosis affects the psychic field where 

jouissance is elevated to the rank of duty. It is the triumph of an “autistic jouissance”, that is, 
                                                
9 For an exhaustive overview on this topic, see Pino 2017: 13-76. 
10 See Bobbio 1996: 35. 
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“a jouissance of the One without the Other, a jouissance that does not imply any symbolic 

exchange” (Recalcati 2012: 92)11. This also explains, in the socio-political dimension, the 

“collective narcissism” (Lipovetsky 1983: 10) that animates post-deontic societies and that 

leads democracies to structure themselves beyond duty. 

 This scenario, reflecting the crisis of contemporary mankind, would require a 

supplément d’âme with respect to an analysis anchored only to the problems of legal systems. 

The point of observation should in fact be extended to the anthropological model12 that 

inspires the eclipse of duty: the archetype of the “man with no bonds” (Bauman 2003: 7) – the 

postmodern successor of Musil’s man without qualities– a man without the sense of 

transcendence, intolerant of all limits, self-referential, incapable of becoming a neighbour. 

This subject conceives of freedom as dominium, reducing it to the mere dimension of non-

interference. Moreover, he sees rights as instruments that are immunized from the political 

community. This is, in other words, a “depoliticized subject”, “the perfect atom of a 

neoliberal gaseous biosphere” (Preterossi 2015: 28), which has lost all sense of duty. The 

consequences of this loss affect the proper functioning of democracies, requiring a profound 

reflection on the opportunity of rethinking the role of duty. 

 

4. The Janus Faces of Duty  

In the following sections, I will use the image of Janus as a key to rethinking the role of 

duties. Before proceeding with this task, I wish to explain, albeit briefly, the reasons for this 

choice. In particular, I would like to illustrate the salient features of this mythological figure 

and then show the sense of the metaphor suggested here. 

 Janus was one of the earliest and most important gods of the Roman pantheon13. The 

etymology of his name referred to ianua, which means ‘door’. In turn, ianua derives from the 

Indo-European root ‘ei’ which indicates the concept of transition (Dumézil 1996: 328) . This 

derivation, therefore, symbolically expressed the idea of motion, the transition present in 

everything that opens and closes. This explains why this deity was also called Clusius (the 

one who closes) and Patulcius (the one who opens). Janus, in fact, was the patron god of 

gateways and passages, the god of beginnings and endings. He was also “the porter of 

heavenly court” (Ovid 1989: 13). In Ovid’s ‘Fasti’, Janus, reaffirming his enormous power, 

                                                
11 On the connection between the pathological exaltation of the Ego and the marginalization of the Other, 
compare Han 2018. 
12 On the anthropological implications related to human rights and duties see Scillitani, 2011 
13 As remarked by Eliade 1982: 123-126. 
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showed his crucial role: “Whatever you see – sky, sea, clouds, earth – all things are closed 

and opened by my hand. The guardianship of this vast universe is in my hands alone” (ivi, 

11). Moreover, he presided over the beginnings and endings of conflicts. For this reason, in 

ancient Rome, the gate of his temple was opened wide when war was declared and barred in 

time of peace (ivi, 21). 

 Janus had two faces looking in opposite directions simultaneously. He could scrutinize 

the inside and the outside of all things. Moreover, for having given hospitality to Saturn he 

received from the latter the gift of knowing the past and the future. His gaze, therefore, had 

the strength of a wholeness of vision in both the spatial and temporal dimensions. Because of 

his skill, Janus has been defined as a “God of totality” 14, the icon of the complexio 

oppositorum and the need to bring opposites into harmony.  

 There is one last feature of Janus worthy of consideration here. The two-headed deity 

was depicted holding a staff in the right hand, and a key in the left (Ovid, 1989: 12). These 

attributes, on the one hand, were emblems of royal and sacerdotal power, and on the other 

hand, they indicated his task of guarding the thresholds. However, they can express a further 

allegorical meaning. In fact, the key, in allowing access to places, can symbolize the 

dimension of openness. On the contrary, the staff, the tool for protecting the border from 

intruders, can represent restraint. This symbolism, along with the dual shape of Janus, can be 

extended to the legal sphere. In particular, Janus, in constituting the archetype of the two sides 

of things, can be an appropriate key to understanding the dual nature of duties. Just like the 

ancient Roman god, the latter presents two inseparable and apparently irreconcilable faces: 

the face of limitation and restraint, and the face of openness and solidarity.  

 

4.1 The Face of Limit  

Rethinking duties involves addressing the highly problematic issue of limit. This issue opens 

two analytical horizons. The first, concerning the general question of the law as a limit, leads 

to the heart of the conflict between the powers struggling in the agony of our time, where the 

ordo ordinans of law is challenged by the normativity of the market and technology. The 

second is more specific and concerns the question of the limit of human rights. These two 

analytical horizons, although interconnected, deserve to be examined individually. However, 

                                                
14 Bonvecchio 2002: 104 highlights this aspect, comparing, on a symbolic level, the unifying figure of Janus with 
the Jungian archetype of the ‘Self’ (das Selbst), which involves the unification of consciousness and 
unconsciousness in a person, representing the psyche as harmonious whole. 
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only the second one will be discussed here, as it is more closely related to the subject of the 

paper. 

 Theorizing human duty as a limit means unmasking an insidious illusion that has 

permeated Western legal culture: the naive idea that the universe of rights is sine fine et sine 

finibus. A boundless and limitless universe, which evolves only by “accumulation” (Rodotà 

2012: 62), that is, by incessantly adding new rights. This idea is misleading and 

counterproductive. It goes against the culture of rights that it means to promote because, by 

supporting the proliferation of rights, it reduces their effectiveness and raises several 

theoretical uncertainties about their juridical nature. The inflation of rights, entailing the 

difficulty of placing individual claims in a unified and harmonious legal framework, 

heightens conflicts and ultimately leads to a paradoxical phenomenon: “the denial of rights in 

the name of other rights” (Palombella 2006: 5). 

 This negative outcome justifies the importance of the limit-face of human duties. In 

fact, just as the banks of a river prevent the dispersion of water and, by channelling it, allow it 

to flow with greater vigour and even be productive of energy, so human duty – or rather, a 

human duties doctrine enhancing both the “duties of justice” and the “duties of virtue”15 – can 

contribute to containing the anomic development of human rights, ensuring their full 

possibility of protection. This doctrine restores a holistic vision of the juridical universe. 

Likewise, it acts as a clearinghouse between the demands of the individual and the common 

good, between freedom and responsibility. In so doing, it performs a crucial function of 

restraint which, drawing on the categories of political theology, could be defined as 

Katechontic.16  

 In today’s legal context, the function of this restraint can be appreciated in at least 

three dimensions.  

 Firstly, it can preserve the significance of fundamental rights, by providing a 

conceptual framework based on rational self-limitation criteria that would allow for the 

coherent and efficient implementation of constitutional freedoms. These criteria are 

indispensable in order to contain, within reasonable boundaries, the activity of claiming and 

the excessive expansion of the catalogue of rights. The latter, often supported by the case law 

of the courts, has given rise to a strange phenomenon, the implications of which are 

underestimated: it is the extension of the area of what can be considered ‘fundamental’. This 

phenomenon conceals a dark side: the loss of the sense of the concept of a fundamental right. 
                                                
15 See the in-depth and enlightening analysis of Boot, 2017. 
16 According to the insightful interpretation given to the biblical concept of katéchon by Cacciari, 2018.  
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As Danilo Zolo has rightly stated: “If everything is fundamental, then nothing is fundamental” 

(Zolo 2005: 15). This is not a mere theoretical matter. It shows several empirical implications, 

putting jurists, courts and political institutions at a crossroads: whether to establish a hierarchy 

of values – perhaps in terms of a “scale of fundamentality”17 – by which to resolve disputes 

among the many ‘fundamental’ demands, or whether to find, case by case, a difficult and 

contingent balance between them. Both of these hypotheses have their drawbacks. On the one 

hand, the creation of an axiological hierarchy is extremely controversial, especially in the age 

of the polytheism of values. On the other hand, if it is true, as Alexy points out, that “human 

rights inevitably collide with other human rights and with collective goods […] stand[ing] in 

need of balancing” (Alexy 2014: 61), it is also true that the growth of the predicate 

‘fundamental’ complicates the balancing process, entailing the ongoing effort to relativize 

claims which are deemed absolute.18 This last aspect, to a certain extent, should not give rise 

to particular concern. Law ordinarily operates within the sphere of the limitation and clash 

between interfering and conflicting interests. It is therefore physiologically linked to conflict, 

its aim being to regulate it. The true problem, rather, lies in preventing the negative impact of 

a potentially pathological degeneration of conflict, safeguarding “agonistic democracy” (see 

Mouffe 2005) from the risk of anomic antagonism. This is why acknowledging that the 

universe of rights is constantly expanding is not enough. Instead, it is necessary to think about 

the conditions for their systematic and harmonious development, through a prognostic 

judgement about their compatibility with the entire legal system and with the social fabric.  

 Secondly, the doctrine of human duties can mitigate the negative effects of the 

normativization of desires. This new trend has emerged in recent years. Indeed, there is no 

longer just an inflationary spiral in the legal field. Rights are not only proliferating but are 

also changing and expanding the essence of protected expectations, to the point that they 

intercept less and less with the narrow sphere of human fundamental needs and increasingly 

encompass the vast and magmatic sphere of individual appetites. An overview, albeit brief, of 

the fluxes of demands reveals the growing demand for the legal recognition of desires, 

especially in the biolaw field.19 The race for the juridical recognition of desires – also thanks 

to the connection between an absolute and self-referential declination of freedom and the use 

of the immense potential of technology – poses a series of questions related to the 

                                                
17 As suggested by Picard 1998: 6-42. 
18 On the theoretical and practical difficulties in balancing human rights, see Smet 2017: 83-138. 
19 See Zanuso 2015. For an overview of the social and political implications of desire, in the light of an original 
reconstruction that combines a psychoanalytic and philosophical approach, see Ciaramelli, Thanopulos 2016. 
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thaumaturgical significance attributed in the collective imagination to rights. This trend – the 

paradigmatic expression of which process was defined by Elias Canetti as “the modern frenzy 

of increase” (Canetti 1978: 465) – can generate institutional short-circuits, stimulating the 

activism of the Courts towards which it conveys – also because of external factors (lack of 

credibility of the political system, crisis of representative democracy, etc.) – the magna pars 

of demands. The osmosis between the social projection of individual desires and the judicial 

creation of rights, while expressing the important and vital function of updating the Charters 

to changing human needs, removes new rights from democratic control. Furthermore, it gives 

rise to a constant erosion of the prerogatives of the legislator, destabilizing the framework of 

the division of the powers of the State and endowing the jurisdiction with an overly 

propulsive character20. Faced with this range of questions posed by the normativization of 

desires, the doctrine of human duties can play a crucial twofold role. On the one hand, by 

enhancing the principle of reasonableness (See Bongiovanni, Sartori, Valentini 2009)21, this 

doctrine can act as a keystone in the distinction between founded claims and mere desires that 

aspire to benefit from the evocative power of the label ‘human rights’, but without sharing the 

ontological assumptions of universality that underlie its value. On the other hand, by limiting 

the juridical recognition of all desires, it can offer a fertile regulatory framework for 

individual freedom22, placing it within the connective tissue of society and moulding it to the 

relational and co-existential nature of human beings.  

 Finally, the third dimension of restraint refers to the field of effectiveness and is linked 

to the relationship between human rights and fiscal duties. A right exists de jure and de facto 

only if the subjects of the legal relationship, the correlative duty, the judicial procedures and 

the financial budgets to implement it are clearly defined. Outside the complexity of this 

system, the solemn proclamations of rights constitute only forms of collective hypocrisy. 

They satisfy declamatory vanities. However, they do not have the force to protect human 

dignity and to guide the processes of governance of democracies. Rights cost money23. If they 

are not confined to the abstractness of an enunciation but aim to affect the social fabric, they 

must be transformed into powers protected by the force of the political community. This 

                                                
20 On this aspect and on the problems related to the transfer of the unprecedented amount of power from 
representative institutions to judiciaries, see Hirschl 2007. 
21 In particular, with specific reference to the use of the principle of reasonableness in the biolaw field see 
Faralli, 2009: 327-336.  
22 The risks involved in the absolute declination of freedom are highlighted by Moro 2013: 121-164. 
23 See Holmes, Sunstein 2000: 15: “Both the right to welfare and the right to private property have public costs. 
The right to freedom of contract has public costs no less than the right to health care, the right to freedom of 
speech no less than the right to decent housing. All rights make claims upon the public treasury”. 
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entails having institutions capable of protecting and implementing them. Of course, these 

institutions cannot function without public funding and support. It follows that enforcing 

rights means distributing public resources (Holmes, Sunstein 2000: 131) as well as addressing 

the problems related to budgetary constraints and fiscal duties through which state revenue is 

raised. Consideration of the budgetary implications of rights is crucial (see Corti 2017: 351-

374). On the one hand, it breaks with the entrenched idea of juridical modernity, i.e. that 

rights stand as barriers against the State. In so doing, it also relativizes the traditional division 

between negative rights, which immunize from State interference and positive rights, which 

postulate its intervention. In both cases, there are costs for the public treasury. On the other 

hand, linking rights with budgetary costs and fiscal duties encourages additional weighting in 

the choices of the strategic allocation of public resources, ensures the concrete sustainability 

of the system of rights, and reminds communities not to extend the catalogue of rights lightly 

but to calibrate them, taking into account the resources available. 

 

4.2 The face of solidarity 

The face of limit, while expressing crucial needs for the functioning of democratic 

institutions, does not encompass the multiform essence of duty. It shows one side of it, 

probably the most evident and the most contested. However, it does not grasp its full scope.  

 Duty, in fact, presents another face. It is the face that preserves human dignity, when a 

human being experiences pain and vulnerability. It is the face that concretizes rights, 

removing the individual from insularity which generates indifference. It is the face that 

promotes the high value of the good and of a good life, making the political community, way 

beyond the Foucaultian circuit of disciplinary power, a place for the protection of the person. 

In other words, it is the solidarity face of duty. Seen from this perspective, duty does not 

mirror the despotic shadow of Leviathan. On the contrary, it seems to reflect the 

compassionate sight of the Good Samaritan. Therefore, it does not constitute a force that 

overwhelms the human will. Rather, it expresses the value of the proximity as an alternative 

to the logic of individualism and utilitarianism spreading in an era of “techno-nihilist 

capitalism” (Magatti 2009). 

 This solidarity face of duty, arising from the contemplation of the face of the Other 

(Lévinas, 1991), from a caring feeling towards his needs, far from erasing freedom, calls upon 

it to assume its responsibility (ivi, 197). This responsibility reverberates in that sphere defined 

by Lévinas as the “asymmetry of the interpersonal” (ivi, 215). The face-to-face relation, in 

fact, leads to setting the fraternal and social bond in an asymmetrical space. In this non-
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correlative space, duty becomes diakonia, unconditional and indeclinable service. It therefore 

overcomes the synallagmatic logic that nevertheless orients a key part of the ordo iuris. 

However, it is a kind of Aufhebung: this overcoming incorporates without eliding the 

importance of reciprocity. The need for reciprocity, in fact, is not erased but rather perfected 

by agapeistic love. After all, this need cannot be completely eluded because the third party 

interferes in the Self-Other relationship24. And this interference, on the one hand, reminds the 

subject of the possibility of experiencing conflicting claims, that is, two faces that invoke 

incompatible necessities, thus generating a dramatic conflict of duties; and, on the other hand, 

precisely in order to face this eventuality, it postulates the primacy of justice over love. This 

primacy implies the recognition of the richness of a wider proximity that lies beyond the Ego-

Alter dialectic. It is that multitude of subjects, who are themselves neighbours, whose 

demands call for a shift in the responsibility from the ethical level to the juridical-political 

one. This shift aims to mitigate the absoluteness of the injunction that emanates from the face 

of the other, taking into account the whole dimension of alteritas. Thus, the duties towards the 

other, placed in the political space ruled by law, are harmonized with the duties towards 

“others”, through the unremitting tension between ethics and justice which marks the function 

of the State which, however, does not rise to stem the bellum omnium contra omnes but rather 

to limit responsibility for the Other. It is the value of proximity, not the neutralization of the 

conflict that gives rise to it. 

   There is, however, a further aspect worth highlighting. This solidarity 

dimension of duty emphasizes the ontological status of man, since it is not totally enclosed 

within the formal sphere of Sollen. Indeed, this duty reveals itself as a “duty of being”, as a 

“duty to conform existence to the truth of man’s being, to his structure”25. It links ontological 

and juridical perspectives, by focusing on the intrinsic indigence of the human condition. This 

indigence – constituting a structural, ineradicable element of man who experiences 

vulnerability, the presence of physical and spiritual limitations that make him permanently in 

need – necessitates the conception of existence as coexistence. Therefore, it entails the 

creation of social bonds which, on the one hand, demonstrate the relevance of relationality 

and, on the other hand, express the problematic side of interdependence. Coexisting, in fact, 

implies the ongoing effort to recognize others, to overcome the indifference which paralyzes 

                                                
24 On this point, Lévinas 1998: 82 remarks: “In the relationship with another I am always in relation with the 
third part. But he is also my neighbor. From this moment on, proximity becomes problematic: one must 
compare, weigh, think; one must do justice, which is the source of theory”. 
25 Following the juridical onto-phenomenology of Cotta 1985: 96. 
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human life and which remains – as Gramsci put it – “the dead weight of history” (Gramsci 

1971: 47). Coexisting, moreover, means taking care of human fragility26. This is true not only 

in the sphere of private relationships. The need for care also permeates social institutions and 

law. The principles of care theory, in fact, present many social and legal implications. In 

particular, far from being limited to the private domain, they can help to integrate and enhance 

justice.27 Proof of this is the recognition of the fundamental duties of social, political and 

economic solidarity, which concretely represent the attempt to achieve, in the juridical sphere, 

a fruitful interaction between care and justice28. 

 Fundamental duties of solidarity – as the result of a long process that has led to the 

gradual transition of solidarity from a moral virtue to a juridical principle29 – constitute a 

cornerstone of many modern constitutions. These duties are increasingly invoked as standards 

for regulating social relationships, as well as representing a guiding principle in the 

international field, conveying the vital need for cooperation between States. Their scope, 

albeit controversial, covers a wide range of topical issues. Even the fate of liberal democracies 

is closely linked to their fulfilment. Without them, in fact, States are merely simulacra of 

democracy, as it is the concrete presence of the duties of solidarity that makes a political 

system “truly democratic” (Rodotà 2014: 7). This is evident especially in today’s geopolitical 

scenario, challenged by epochal problems (from the worrying growth of poverty and 

inequality to the crisis of the Welfare State, from the rise of populist sovereignism to the 

enormous impact of the phenomenon of migration) and marked by the affirmation, at the 

heart of ordoliberalism, of the “Financial Prometheus” (See Ferrarese 2017: 13-61) which 

undermines the primacy of politics and shakes the foundations of democracies.  

 Against this background, the fundamental duties of solidarity underpin democracy and 

broaden the paths of citizenship. By proposing responsibility as a horizon of meaning within 

which to rethink freedom and social bonds, they become “the inner cement” (Bayertz 1999: 9) 

holding together a political community and making it inclusive. Moreover, they help to 

                                                
26 26 On this topic and, in particular, on the inseparable link between coexistence and compassion see Amato 
2002: 167-193. 
27 In this perspective see Engster 2007: 5: “the principles of care theory are central to any adequate theory of 
justice. There would be no individual liberty or equality, community values or good life without the caring 
practices necessary to sustain and foster human life and society. As such, the aims and virtues of caring may be 
said to precede and underlie all other theories of justice. No theory of justice can be said to be consistent or 
complete without integrating the institutional and policy commitments of care theory”. 
28 On the importance of rethinking the relationship between care and justice, see inter alia Garrau, Le Goff 2010; 
Pulcini, 2013: 221-252; Grace Clement, Care, Autonomy and Justice. Feminism and the Ethic of Care 
(Routledge 2018) 109-121. 
29 On this process, see Peces-Barba Martinez, 1999: 263-282 who distinguishes the “Solidarity of Ancients” 
from the “Solidarity of Moderns”. See also Stjernø 2005.  
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accomplish one of the essential tasks of advanced democracies: the protection of human 

dignity through the systems of constitutional rights. In achieving this task, the duties of 

solidarity are essential30. Experience shows that any claim to separate the duties of solidarity 

from the implementation of rights is illusory. Indeed, the effective enjoyment of rights 

depends on mechanisms of solidarity cooperation between the public and private sphere, 

between the State and individuals. After all, the bearer of rights is not a monad, but a subject 

in relation with other subjects, placed in society, at the centre of a dense network of 

interactions. The protection of his/her rights, consequently, is the outcome of the interplay 

between the demands of sociality and individual and institutional responsibility. It follows 

that the best implementation of rights is not achieved through a “molecular” schema – centred 

on an insular conception of the individual, closed in the ivory tower of his own selfishness 

and therefore indifferent to the reasons of others – but rather through a “solidarity” schema, 

which combines rights with social bonds, making both individuals and institutions 

responsible, calling upon them to take into consideration the general interest and the common 

good.31 From this point of view, the duties of solidarity – in their twofold dimension: both 

“paternal” solidarity duties, closely linked to the activity of the State oriented towards 

supporting the person and the social relationships in which the human personality expresses 

itself; and “fraternal” solidarity duties32, which animates the conception of man uti socius and 

sustains the dense network of social bonds in which the logic of gratuitousness and gift are 

also relevant – far from opposing rights, concretize and strengthen them. 

 

VI. Conclusion  

As I have tried to demonstrate with this article, using the two-faced Janus metaphor, duties 

have two inseparable faces: the face of the limit and the face of solidarity. Each of them fulfils 

important tasks. The first aims to contain the possible anomic development of the activity of 

claiming, to preserve the significance of the notion of fundamental rights and to avoid the 

negative implications linked to the normativisation of desires. The second, on the other hand, 

by promoting solidarity as a fundamental good of every political community, is a condition of 

possibility for the implementation of rights and the persistence of democracies.  
                                                
30 In this regard, Corradini H. Broussard 2008: 300 stated that “The civilization of human rights is a consequence 
of the fundamental duties of solidarity”, pointing out that solidarity constitutes a prius with respect to human 
rights. 
31 The comparison between the “molecular” and the “solidaristic” approach is sharply outlined by Pastore 2007: 
132-135. 
32 The distinction between the dimension of ‘paternal’ (vertical) and ‘fraternal’ (horizontal) solidarity goes back 
to Galeotti 1996: 1-23. 
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 Seen from this perspective, the appeal for duty does not remain closed within the 

perimeter of a conservative approach. Nor does it act as an implacable indictment against the 

culture of rights. Besides, it would make no sense to promote a duty-based approach to 

engage in a reactionary and anti-modern struggle against rights. On the contrary, enhancing 

duties may help to reinvigorate the ‘Age of rights’, reducing some of its critical aspects, but 

without betraying the hopes and expectations of which it is the bearer. After all, I believe that 

this was the sense of the “Age of duties” that Noberto Bobbio hoped for in the last years of 

his life33.  
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Abstract:  In questo breve articolo dedicato al recente e ponderoso volume di Angelo 

Panebianco Persone e mondi, che si occupa del rapporto tra teoria sociale e rapporti/affari 

internazionali, ho voluto evidenziare due aspetti della sua teoria sociale, più precisamente 

della sua teoria dell’azione (sociale): la presenza, più o meno latente, della nozione di persona 

e la presenza, decisamente più esplicita, della componente emozionale. Da quest’ultimo punto 

di vista, che è naturalmente solo uno dei molti dai quali il suo volume può essere letto e 

considerato, Panebianco si segnala come un brillante interprete della cd. svolta emozionale in 

corso nelle scienze sociali.  

 

Abstract:  In this short article devoted to Angelo Panebianco's recent weighty tome 

Persone e mondi, which deals with the relation of social theory to international 

relations/affairs, I focus on two aspects of his social theory, or more precisely his theory of 

(social) action: the notion of the ‘person’ implicit in his work and the decidedly more explicit 

emotional component. From the point of view of the latter, which is obviously only one of 

many perspectives from which his volume can be read and reflected upon, Panebianco 

emerges as a masterly interpreter of the ‘turn to affect’ currently underway in the social 

sciences.  
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1.   Nel suo ultimo lavoro monografico a firma unica1, Persone e mondi. Azioni 

individuali e ordine internazionale (2018), Angelo Panebianco, approfondendo una 

prospettiva la cui prima versione risale al suo L’automa e lo spirito (2009), pone la “teoria 

sociale”, oggetto della prima parte del volume, alla base delle “relazioni internazionali”, 

oggetto della seconda parte, e saggia la validità di tale approccio attraverso alcune 

“applicazioni”, oggetto della terza parte. La finalità è quella di dimostrare che la teoria sociale 

e le relazioni internazionali non sono affatto ambiti estranei o addirittura incompatibili, come 

sostengono alcuni. Per Panebianco è, infatti, possibile comprendere adeguatamente gli affari 

internazionali se, accanto al ruolo svolto dai governi, dai dirigenti di organizzazioni e più in 

generale dalle élite impegnate in ambito internazionale, si considera anche ciò che fanno tutti 

gli (altri) individui, qualsiasi siano le loro attività e le loro posizioni sociali (cfr. Panebianco 

2018: 7-10); anche se inconsapevolmente e in un ruolo «diverso, ambiguo e assai meno 

visibile», essi, afferma l’autore, influenzano fenomeni «apparentemente fuori dalla loro 

portata, quali le rivalità geopolitiche e le guerre» (ivi: p. 7). Il suo tentativo è, insomma, 

quello di «individuare i fili (alcuni dei fili) che legano le azioni individuali e le interazioni tra 

individui alle dinamiche internazionali» (ivi: 10). Per Panebianco, a dover essere «ancorate 

alla comprensione dei motivi delle azioni individuali e alla ricostruzione degli effetti delle 

interazioni fra gli individui-agenti» (ibidem) sono le spiegazioni non solo degli affari e delle 

relazioni internazionali, ma più in generale delle scienze sociali. Ebbene, in questa breve nota, 

che non ha certo l’ambizione di discutere un volume, come è quello di Panebianco, destinato 

a un dibattito importante da molti punti di vista, non intendo soffermarmi sul versante delle 

relazioni internazionali, che costituiscono l’oggetto principale del libro, bensì proprio, ed 

esclusivamente, sulla sua teoria sociale, più precisamente, come si dirà, su due aspetti di 

quella che può considerarsi la sua teoria dell’azione (sociale). 

 

2.   Preliminarmente, va ricordato, con l’autore, che le tradizioni fondamentali nelle 

scienze sociali sono due: l’individualismo metodologico e l’olismo, le quali hanno 

naturalmente molte varianti al loro interno. Essenzialmente, l’individualismo metodologico 

ragiona sul presupposto di una teoria dell’azione secondo cui gli attori agiscono 

                                                
1 Il noto e autorevole studioso ed editorialista ha, infatti, appena pubblicato, insieme a Sergio Belardinelli, 
All’alba di un nuovo mondo (2019). 
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“liberamente”, mantenendo cioè una fondamentale ancorché variabile capacità di scelta, 

mentre l’olismo afferma che quest’ultima è per lo più illusoria, dal momento che per esso gli 

individui non sono tanto “attori”, vale a dire agenti, quanto “agiti” dalle strutture sociali, che 

li condizionano largamente sino a determinarli/dominarli. Come dovrebbe essere già chiaro da 

quanto sinora detto, Panebianco si muove all’interno dell’individualismo metodologico: al 

fine di spiegare un macrofenomeno sociale (si tratti di un evento, come lo scoppio di una 

guerra o l’inizio di una crisi finanziaria, ovvero di un processo, come gli sviluppi di una crisi 

finanziaria), non è per lui sufficiente metterlo in relazione con altri macroeventi o processi 

ipotizzati come sua causa; è necessario, invece, indagare anche sulle azioni e sulle interazioni 

tra individui, e sui loro effetti. Esistono due versioni dell’individualismo metodologico. 

Panebianco adotta la sua variante “debole”, secondo cui gli individui non sono, come vuole la 

variante “forte”, “atomi indipendenti” pressoché impermeabili a qualsiasi influenza esterna, 

bensì individui o “persone” (Panebianco utilizza indifferentemente questi due termini: 

torneremo subito sul punto) che, pur mantenendo una fondamentale capacità di scelta, sono in 

qualche misura condizionati dall’ambiente in cui agiscono e dalle molteplici relazioni e 

interazioni vissute. Per la variante debole dell’individualismo metodologico, i (macro-

)fenomeni sociali non possono, in altre parole, essere ridotti a semplici “aggregazioni” o 

“assemblaggi” di molteplici azioni individuali: per comprendere tali fenomeni non è 

sufficiente considerare le proprietà presenti negli individui e nelle singole azioni poste da loro 

in essere, perché possono emergere ulteriori proprietà ed effetti legati sia alle strutture che 

condizionano gli individui, senza per ciò annullarne la capacità di scelta, che all’interazione 

tra gli individui. Per tale prospettiva, la spiegazione dei fenomeni sociali comprende, quindi, 

oltre alla dimensione micro, anche quella macro: accanto ai motivi (ragioni, scopi e, come 

diremo, emozioni) degli individui-agenti occorre considerare anche il contesto situazionale e 

più in generale l’ambiente, le influenze di entrambi sugli individui, la reazione di questi ultimi 

a essi e gli effetti di tale reazione a livello macro. Panebianco parla al riguardo di 

“microfondazione”, definendo invece “microriduzione” il tipo di spiegazione, riduzionistica, 

fornita dalla versione forte dell’individualismo metodologico (cfr. ivi: 19-22). Con tutte le 

“avvertenze” appena ricordate, è bene ribadire che Panebianco è, e resta, un individualista 

metodologico (nella sua variante definita debole); per usare una diversa terminologia, egli non 

si schiera a favore di una “terza via” tra il paradigma dell’azione (individualismo 

metodologico) e il paradigma della struttura (olismo)2. Panebianco è, anzi, netto 

                                                
2 Su tale contrapposizione, fondamentale per la storia del pensiero sociologico, cfr., introduttivamente, Cavalli 
2016. 
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nell’affermare che lo studio dei fenomeni sociali richiede di partire dall’“azione” (cfr. ivi: 23) 

e quindi da una “teoria dell’azione (sociale)” che sia, appunto, adeguata ai fini della 

“spiegazione microfondata”. Qui di seguito vorrei evidenziare due aspetti a mio parere 

importanti della sua teoria dell’azione, il primo, per così dire, latente, il secondo decisamente 

più esplicito.  

 

3.   L’aspetto “latente” della teoria dell’azione di Panebianco può sintetizzarsi 

nell’emergenza in essa di una nozione, quella di “persona”, che pure egli considera, 

all’interno del suo discorso, sostanzialmente sovrapponibile a quella di “individuo”: una 

distinzione tra queste due nozioni è, infatti, per lui superflua nell’ambito della versione debole 

dell’individualismo metodologico. Al riguardo va preliminarmente detto che, per Panebianco 

(cfr. ivi: 22-23), le cd. “terze vie” volte a superare il dualismo tra individualismo sociologico 

e olismo, pur mosse da giustificate ragioni, consistenti nella critica ai riduzionismi delle 

versioni più radicali di entrambi, sono fatalmente destinate a mancare il bersaglio (almeno) 

quando esso è costituito dall’individualismo metodologico nella sua versione debole. La 

“sociologia relazionale” (o alcune sue versioni), ad esempio, prestando precipua attenzione 

alle relazioni sociali a scapito degli attori agenti e delle strutture della società, non tiene conto 

del fatto che, come si è visto, la variante dell’individualismo metodologico da lui adottata, 

lungi dal concepire gli individui come “atomi indipendenti”, presuppone un concetto di 

azione che a ben vedere comprende anche la relazione: «la microfondazione necessita di 

ricostruzione sia delle azioni degli individui coinvolti sia delle interazioni fra quegli 

individui» (ivi: 22). Naturalmente, Panebianco conosce bene le fonti di ispirazione delle 

principali tradizioni sociologiche (e di scienze sociali): Durkheim per l’olismo, Weber per 

l’individualismo metodologico e Simmel per la sociologia relazionale. E ciò gli consente di 

revocare in dubbio in radice «la contrapposizione tra una tradizione weberiana tutta centrata 

sulle azioni sociali e una tradizione simmeliana che si occuperebbe solo delle interazioni [o 

relazioni] […] [d]al momento che l’azione reciproca di Simmel presuppone implicitamente 

azioni dotate di senso mentre, a sua volta, l’azione sociale di Weber presuppone la reciprocità. 

[…] [Tanto da potersi] parlare, senza forzature, di un “paradigma weberiano-simmeliano”» 

(ivi: 23)3. Non può essere naturalmente questa la sede per una ricostruzione, e tanto meno per 

un’eventuale difesa, della sociologia relazionale4. Di certo, però, l’attore sociale di 

                                                
3 Panebianco cita qui Raynaud 2006: 102 ss. 
4 Per un’introduzione alle sociologie relazionali, si vedano Prandini 2015 e il numero 1/2014 della rivista 
“Sociologia e politiche sociali.  
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Panebianco è un attore che vive chiaramente (anche) di interazioni e relazioni. Ora, come 

proprio una certa sociologia relazionale, ad esempio quella di Pierpaolo Donati5, ha 

contribuito a mostrare, dietro la relazione c’è la persona: l’accostamento tra prospettiva 

relazionale e concetto di persona sembra, anzi, ormai quasi scontato (cfr. Belardinelli 2012). E 

se questa neppure può essere la sede per un approfondimento del concetto di persona6, ricordo 

che mentre il concetto di individuo «è astratto e generale, nel senso che “astrae” l’essere 

umano dal suo contesto relazionale […] [quello di persona] è concreto e particolare […], nel 

senso che considera l’essere umano nella sua qualità esistenziale che lo configura come 

persona unica, identificata dalla sua storia e dai suoi legami sociali, pertanto strutturalmente 

aperta alla relazione con l’altro e al riconoscimento reciproco che è implicato da questa 

apertura» (Cesareo, Vaccarini 2006: 21-22). Ebbene, a me sembra che il concetto di persona, 

che è peraltro presente nel titolo del suo volume, caratterizzi la teoria dell’azione di 

Panebianco molto più di quanto egli dichiari: il suo attore sociale è, insomma, decisamente 

più “persona” che “individuo”, appare cioè concreto storicamente, situato contestualmente e 

osservato (appunto) nella sua relazionalità. Del resto, anche se, come ricorda Panebianco (cfr. 

2018: 21, nota 6), i due termini sono legati a distinte tradizioni culturali, l’individuo al 

pensiero liberale, la persona allo stoicismo greco-romano e al cristianesimo, molti decenni fa 

“un certo” Norberto Bobbio, rilevando come la sociologia avesse perso completamente di 

vista la persona dell’uomo, auspicava comunque il recupero di questa nozione per 

un’adeguata riflessione sociale (cfr. Bobbio 1938: 29-30); e che si tratti di una nozione anche 

“solo” concettualmente molto fruttuosa sul piano della teoria e della ricerca sociale, lo sta 

attualmente mostrando nell’ambito della riflessione sociologica italiana il Gruppo SPE 

(Sociologia per la Persona)7.   

 

4.   Qualche parola in più vorrei dedicarla a un aspetto, come anticipato, esplicitamente 

presente nella (e maggiormente caratterizzante la) teoria dell’azione di Panebianco; mi 

riferisco alla presenza in essa delle emozioni: «ciò che, nella prospettiva della teoria 

dell’azione, dobbiamo […] recepire è il fatto che l’emozione giochi in tandem con la 

razionalità nell’influenzare l’agire. I fattori emotivi pesano quanto quelli cognitivi», scrive 

l’autore (Panebianco 2018: 48).  

                                                
5 La sua è certamente una delle principali sociologie relazionali a livello internazionale: all’interno della sua 
vastissima produzione, cfr., almeno, in via introduttiva, Donati 2013. 
6 Sul concetto innanzitutto filosofico di persona cfr., del tutto introduttivamente, Rigobello 1993. 
7 Si vedano, almeno, GRUPPO SPE 2004 e 2007; cfr., al riguardo, Iagulli 2009. 
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Egli rileva giustamente, innanzitutto, che una caratteristica comune alle principali teorie 

dell’azione8 era fino a non molto fa quella di essere, al di là delle loro differenze e/o conflitti, 

esclusivamente cognitiviste, basate cioè sulla (e interessate alla) sola dimensione cognitivo-

razionale dell’agire, con conseguente esclusione di altre dimensioni, a cominciare da quella 

affettivo-emozionale. Al riguardo, Panebianco aggiunge che una delle cause di ciò, anche se 

certamente non l’unica, è ravvisabile nella notevole influenza esercitata da Max Weber e dalla 

sua tipizzazione delle forme di agire sociale, con la priorità da lui accordata all’azione 

razionale: il sociologo tedesco avrebbe considerato l’agire affettivo-emozionale non solo 

come residuale ma anche come sociologicamente poco rilevante (cfr. ivi: 43). Sul punto, mi 

sia incidentalmente consentito il seguente breve rilievo. Se, nel complesso della sua opera, 

Weber ha effettivamente dedicato molto più spazio all’azione razionale (rispetto allo scopo) 

che all’azione affettiva, ciò si deve molto probabilmente a due ordini di ragioni: dal punto di 

vista sistematico-concettuale, quello dell’“azione razionale rispetto allo scopo” sembra 

costituire per lui il “tipo ideale” che, offrendosi con maggiore evidenza all’osservatore, si 

presta meglio a fare da schema di riferimento per la comprensione anche delle altre tipologie 

di agire sociale, che sono “l’azione razionale rispetto al valore”, l’“agire tradizionale” e l’ 

“agire affettivo” (cfr. Weber 1995: 6); dal punto di vista dell’analisi storico-comparativa, è in 

ragione della considerazione secondo cui la moderna e capitalistica società occidentale è 

caratterizzata dalla larga prevalenza dell’azione razionale rispetto allo scopo che quest’ultima 

appare meritare, per Weber, una più approfondita analisi a scapito anche dell’azione affettiva. 

Nondimeno, il sociologo tedesco non ha in realtà trascurato del tutto le emozioni: gli si può 

anzi attribuire un peculiare, ancorché non sistematico, contributo alla “sociologia delle 

emozioni”, come ha mostrato una recente e avvertita letteratura secondaria9. Ad ogni modo, 

comunque stiano le cose per ciò che riguarda Weber, è indubbio che l’azione razionale abbia 

tradizionalmente caratterizzato, in rilevante misura, il quadro delle teorie dell’azione10. Tra 

queste, la teoria della scelta razionale è stata la più diffusa, ma anche, come rileva 

Panebianco, la più contestata: egli, ricordando il classico contributo di Herbert Simon11, 

evidenzia come, normalmente, le persone in carne e ossa siano alle prese con vincoli cognitivi 

e di informazione che rendono irrealistica la razionalità illimitata, e idealizzata, predicata 
                                                
8 Per un’introduzione alle principali teorie sociologiche (e non solo) dell’azione, cfr. Giglioli 1989 e Belardinelli 
1999. 
9 Cfr. Fitzi 2011 e Kalberg 2015. 
10 Naturalmente, con particolare riferimento alla storia del pensiero sociologico, accanto alle teorie dell’azione 
razionale, occorre ricordare le teorie dell’azione normativo/culturale (Durkheim, Parsons) e le teorie 
riconducibili all’attore riflessivo (Mead, Blumer); in realtà, si può anche dire che ogni rilevante teoria sociale e/o 
sociologica esprima una sua teoria dell’azione, come mostra il già citato Belardinelli 1999, cui rinvio. 
11 Si veda, almeno, Simon 1984. 
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dalla teoria della scelta razionale; esse, impossibilitate a massimizzare la propria utilità, che 

non sono appunto in grado normalmente di calcolare, devono per ciò accontentarsi di 

soluzioni “soddisfacenti” alle condizioni date (cfr. Panebianco 2018: 44). La razionalità degli 

attori sociali non può che essere, dunque, “limitata”.  

Come osserva Panebianco, gli individui (le persone) sono però un “impasto”, oltre che di 

razionalità limitata, anche di emozioni (cfr. ivi: 49). Orbene, un contributo molto importante 

nel rendere insostenibile la posizione delle teorie cognitiviste, le quali, appunto, non 

attribuiscono alle emozioni lo spazio e il peso che esse hanno nella vita e quindi nelle azioni 

umane e sociali, è stato fornito, continua l’autore, dalla ricerca neuroscientifica (ivi: 47). 

Panebianco coglie sicuramente nel segno: gli esperimenti di neuroscienza hanno dimostrato, 

peraltro, non solo il ruolo decisivo delle emozioni, intese latamente come sfera affettivo-

emozionale, comprensiva quindi di sentimenti, passioni e stati d’animo, rispetto ai nostri 

comportamenti, ma anche lo stretto intreccio tra emozioni e ragione. Sia qui sufficiente 

ricordare il lavoro del neuropsicologo Antonio Damasio, il quale, negli anni novanta, nel noto 

L’errore di Cartesio, ha in buona sostanza argomentato la necessità dell’emozione per la 

ragione e quindi l’opportunità di superare la dicotomia emozione/ragione esemplarmente 

espressa dal filosofo francese. L’ipotesi fondamentale di Damasio, enucleata a partire dallo 

studio di pazienti neurologici colpiti da deficit nell’attività decisoria associati a disturbi 

dell’emozione, e da quel momento largamente accettata, è che l’emozione non solo faccia 

parte del circuito della ragione, ma possa, anzi, anche, contrariamente alla sua tradizionale 

configurazione di elemento disturbante, significativamente contribuire ai processi cognitivi e 

decisori. Il clamoroso errore di Cartesio, decisivo nell’orientare per lungo tempo in senso 

razionalistico e cognitivista molti ambiti della scienza e della riflessione occidentale, era stato 

quello di affermare l’abissale separazione tra corpo e mente, e quindi tra le emozioni e la 

ragione: col “penso, dunque sono”, Cartesio decretava, insieme alla superiorità della res 

cogitans, cioè dell’attività del pensare, e alla considerazione di tale attività quale autentico 

substrato dell’essere, anche la sua netta separazione dalla res extensa, cioè dal corpo non 

pensante dotato di estensione e di parti meccaniche; con la conseguenza ulteriore di una 

compiuta autosufficienza della prima, della possibilità, cioè, dell’esistenza della mente priva 

del corpo (cfr. Damasio 2007: 336-341). Ora, da un lato, le applicazioni dei risultati delle 

neuroscienze sono di notevole rilevanza: si pensi alla cd. neuroeconomia, che enfatizza la 

rilevanza dei fattori emotivi e affettivi sulle decisioni economiche individuali e quindi anche, 

ad esempio, sui comportamenti di consumo, peraltro già evidenziata dalla cd. economia 
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comportamentale12; qui, come si può intuire, si va ben oltre il rilevamento dei limiti della 

razionalità, perché si apre la via per dimostrare non solo l’impossibilità di decidere senza la 

partecipazione delle emozioni, ma addirittura il carattere prevedibile della “irrazionalità” 

umana13. Dall’altro lato, Panebianco rileva al riguardo che le pretese imperialiste di certe 

correnti della neuroscienza andrebbero seriamente contrastate, anche perché, ad esempio, la 

neuroeconomia non potrà sostituire l’economia, così come la neuropolitica non potrà prendere 

il posto della scienza politica (cfr. Panebianco 2018: 47). Ciò che, comunque, non è in 

discussione è l’importanza, come detto sottolineata dall’autore, che la ricerca neuroscientifica 

ha avuto nel recuperare la componente emozionale (anche) nella prospettiva di un’adeguata 

teoria dell’azione sociale. 

Rispetto a ciò, sembra solo il caso di aggiungere che, accanto alla (neuro-)scienza, un 

ruolo importante lo hanno anche avuto, da un lato, la filosofia, dall’altro, fattori più latamente 

sociali, politici e culturali. Quanto alla filosofia, tradizionalmente descritta come “disciplina 

della ragione”,  è indubbio che negli ultimi decenni si sia registrato in seno a essa un interesse 

per le emozioni che ha coinciso con un radicale cambio di prospettiva. Anzitutto, è stata 

sempre più riconosciuta la rilevanza e la complessità della sfera emozionale, precedentemente 

spesso disattesa anche da autori, comunque minoritari, che ne rilevavano la loro funzione 

positiva (cfr. Magri 1999). Ma soprattutto, l’ormai acquisita convinzione secondo cui non 

appare possibile comprendere l’essere umano a prescindere dalla sua componente emotiva 

risulta ora per lo più accompagnata dalla consapevolezza dello stretto rapporto esistente tra 

emozione e ragione; si pensi alla teoria di Ronald De Sousa14, per il quale le emozioni hanno 

una loro peculiare razionalità, diversa dalla razionalità tipica di altre forme di esperienza 

psichica quali il pensiero o la volontà: l’emozione «non ci aiuta a risolvere problemi logici 

astratti per i quali è possibile immaginare una soluzione certa […], ma ci guida nella gestione 

di problemi concreti» (Galati 2002: 312). Tuttavia, e per concludere rapidamente sul punto, al 

superamento della contrapposizione tra emozione e ragione, che aveva costituito uno dei nodi 

concettuali più radicati della tradizione razionalistica tipica del pensiero occidentale, e alla 

generale rivalutazione della componente emozionale, ha contribuito in modo decisivo, 

probabilmente prima di ogni altro più specifico fattore, il clima politico, sociale e culturale 

che caratterizzò le società occidentali, a partire dagli Stati Uniti, degli anni sessanta e primi 

settanta del secolo scorso. Una larghissima rinascita dell’interesse per gli aspetti meno 

                                                
12 Cfr. Franchi – Scianchi 2009. 
13 Si veda, al riguardo, Ariely 2008. 
14 Cfr. De Sousa 1987. 
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razionali dell’uomo, legati cioè all’immaginazione, ai sentimenti e alla sfera intima e affettiva 

si registrò in pressoché tutti gli ambiti della cultura; la diffusione a livello di cultura di massa 

della psicoanalisi ne fu probabilmente solo la manifestazione più evidente (cfr. ivi: 22). 

Ebbene, ne seguì una convergenza attorno al superamento della dicotomia tra ragione ed 

emozioni e alla rivalutazione di queste ultime che non riguardò soltanto le neuroscienze, la 

filosofia e la stessa psicologia, ma anche, più o meno recentemente, l’antropologia, la 

sociologia, la pedagogia, la scienza politica e persino la geopolitica15. 

Per tornare a Panebianco, di questo processo il suo volume è un episodio recentissimo e 

sicuramente molto significativo. L’azione, egli scrive, è solo il migliore punto di partenza 

dell’indagine sociale, non certo il punto di arrivo: dal momento che l’agire sociale è sempre 

interazione e che la possibilità stessa di quest’ultima è strettamente legata a punti di 

riferimento comuni tra i soggetti che interagiscono, è necessario considerare «i fattori che 

sorreggono ciò che alcuni sociologi chiamano “sociabilità”, ossia la tendenza alla 

cooperazione sociale, ma anche i fattori che favoriscono la competizione e il conflitto. [Ciò 

significa] prendere in considerazione le condizioni in virtù delle quali si instaurano relazioni 

di fiducia (o, all’opposto, di sfiducia) fra gli agenti, nonché le cause di quei fenomeni 

onnipresenti che sono l’identificazione degli individui nei gruppi e le connesse dinamiche 

ingroup/outgroup» (Panebianco 2018: 44). È qui del tutto evidente come, per Panebianco, 

l’analisi delle azioni sociali e delle loro cause richieda di sfumare o rendere poroso il confine 

tra la sociologia (o la scienza politica) e la psicologia, essendo impossibile studiare le azioni 

se non si tengono in adeguato conto anche almeno alcuni dei meccanismi psicologici che 

stanno alla base dei comportamenti individuali (cfr. ivi: 23-24). Nel suo ragionamento, e 

quindi nella sua teoria dell’azione, le emozioni svolgono, pertanto, un ruolo fondamentale: in 

termini generali, esse sono «all’origine delle nostre credenze e dei nostri giudizi. 

Fondamentalmente, ci aiutano a decidere, nel mondo che ci circonda, che cosa sia per noi 

saliente e che cosa no. Focalizzano la nostra attenzione su questo o quell’oggetto. Secondo 

questa concezione, i nostri giudizi e la nostra stessa comprensione di oggetti, situazione e 

persone dipendono da una riflessione che è sempre attivata da una o più emozioni» (ivi: 48). 

In termini più specifici, può essere utile pensare, con lo stesso Panebianco, e come appena 

anticipato, al tema della cooperazione sociale; quest’ultima dipende sia dal self-interest che 

dall’altruismo, il che vuol dire che, come avevano mostrato gli illuministi scozzesi Adam 

Smith e David Hume, nei rapporti sociali l’interesse personale individuale è spesso temperato 

dalla “simpatia”: se le preferenze altruistiche possono bilanciare, anzi spesso bilanciano le 
                                                
15 Mi limito qui a ricordare, tra i primi significativi contributi di geopolitica delle emozioni, Moïsi 2009. 
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tendenze selfish, ciò vuol dire che fattori cognitivo-razionali ed emozionali svolgono entrambi 

una funzione importante. E ciò vale per ciò che riguarda non solo la cooperazione sociale, ma 

anche il conflitto, che è l’altra faccia della cooperazione sociale. Molto interessanti sono, ad 

esempio, le pagine in cui Panebianco sottolinea la “dimensione emozionale” della guerra (cfr. 

ivi: 392-404). Ancora: le emozioni sono una componente importante per i rapporti fiduciari e 

favoriscono l’osservanza delle norme sociali (cfr. ivi: 53-55); a quest’ultimo riguardo 

Panebianco cita, tra gli altri, Francis Fukuyama, rinviando ad alcuni passaggi del suo The 

Origins of Political Order, nei quali lo studioso americano argomenta come per gli esseri 

umani il fatto di seguire le norme sia il frutto di un processo più emozionale che razionale, 

legato alla stessa natura umana attraverso le specifiche emozioni della rabbia, della vergogna, 

del senso di colpa e dell’orgoglio (cfr. Fukuyama 2012: 39-40). Nell’analisi dello stesso 

Panebianco c’è spazio per specifiche emozioni quale, soprattutto, la paura, che è, come è noto, 

un’“emozione primaria” dalla doppia faccia, una positiva e una negativa: essa, da un lato, 

mettendoci in guardia dai pericoli, è necessaria per la sopravvivenza, dall’altro lato, può 

degenerare, innescando dinamiche distruttrici e autodistruttrici (cfr. Oliviero Ferraris 2013). 

La paura costituisce certamente, in generale, «l’emozione più frequentemente evocata per 

spiegare aspetti essenziali della politica internazionale» (Panebianco 2018: 156). Per fare solo 

un cenno, poi, circa la rilevanza di quest’emozione in seno alle analisi di Panebianco, basti 

qui ricordare come, per lui, «il meccanismo paura-ricerca di protezione [sembri] essere uno 

dei più potenti e frequenti meccanismi causali che favoriscono l’identificazione nei gruppi, 

[come essa sia] spesso sfruttata dai governanti per creare consenso [e come essa svolga] un 

ruolo strategico nel rapporto governati/governanti» (ivi: 59). Ebbene, quanto sinora 

selettivamente ricordato mi sembra sufficiente per evidenziare come l’attore sociale di 

Panebianco sia un attore (anche) emozionale: la sua teoria dell’azione sociale è in linea con le 

più avvertite riflessioni in tema di sociologia (e teoria sociale) delle emozioni16.         

 

5.   Quella appena svolta è stata, come dovrebbe essere chiaro, una lettura molto parziale 

del lavoro di Panebianco dedicato al rapporto tra le attività degli individui (persone) e le 

relazioni e gli affari internazionali (mondi). Altre sedi ospiteranno e/o contribuiranno a 

ricostruire e discutere il versante internazionalista del suo volume e, più in generale, il suo 

approccio. Qui mi sono limitato a qualche osservazione in merito alla teoria sociale di 

Panebianco, più specificamente a due aspetti della sua teoria dell’azione sociale: la presenza 

                                                
16 Su questa branca sociologica, cfr. Iagulli 2011 e Cerulo 2018. 
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(più o meno) latente della nozione di persona e, soprattutto, la più esplicita caratterizzazione 

emozionale del suo attore sociale. Recentemente, un altro importante politologo e scienziato 

sociale, citato, come si è visto, da Panebianco, Francis Fukuyama, in Identità. La ricerca della 

dignità e i nuovi populismi (2019), che per molti aspetti va letto in continuità col suo ormai 

“classico” La fine della storia e l’ultimo uomo (2009), ha esemplarmente espresso, attraverso 

la nozione di thymós, la necessità di considerare la componente emozionale per comprendere 

in modo adeguato non solo la storia e la politica ma più in generale la condotta degli esseri 

umani nel mondo (anche) contemporaneo. Orbene, l’auspicio di Fukuyama di «una teoria 

migliore dell’animo umano» (Fukuyama 2019: 25), che, cioè, riservando maggiore spazio alla 

componente emozionale, sancisca il definitivo tramonto dell’opposizione cartesiana tra 

ragione ed emozioni, mi sembra abbia trovato nel Panebianco di Persone e mondi un brillante 

interprete: la cd. “svolta emozionale” in corso nelle scienze sociali si è arricchita di un altro 

preziosissimo contributo. 
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Abstract: La fenomenologia francese dell’ultimo trentennio cerca di riaprire il dialogo tra la 

teologia e la filosofia. Qui presentiamo il pensiero di Falque e, in particolare, la sua tesi 

dottorale e la sua trilogia dedicata alla passione, morte e risurrezione di Gesù. Falque vuole 

comprendere la realtà per come si dà nella sua immediatezza senza smarrirsi nel pluralismo 

dei simboli e dei testi, pena la perdita del vero oggetto della conoscenza. In tal senso egli 

parla di evento e di corpo come luoghi privilegiati di questa immediatezza con l’essere che 

appare. 

 

Abstract: French phenomenology over the last thirty years, has tried to rekindle the dialogue 

between theology and philosophy. We strive to present Falque’s beliefs and, in particular, his 

doctoral thesis and his trilogy dedicated to the Passion, Death and Resurrection of Jesus. 

Falque seeks to comprehend reality in its immediacy without losing himself in the pluralism 

of symbols and texts, for fear of losing the true object of knowledge. In this sense, he talks 

about the event and the body as places that are privileged with this immediacy with what 

seems to appear. 
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Introduzione 

Fenomenologia e teologia si possono incontrare? Filosofia e Dio sono due campi estranei 

l’uno all’altro, condannati reciprocamente a restare separati e a non comunicare oppure è 

possibile anche oggi un dialogo fecondo? C’è un metodo filosofico per comprendere 

argomentativamente il «mistero nascosto da secoli e generazioni ma ora manifestato 

[ephaneròthe] ai suoi santi» (Col 1,26)?  

Sono di questo genere gli interrogativi che strutturano lo sforzo di pensiero di molti teologi 

e fenomenologi attuali, soprattutto in ambito francese1. Tra questa nutrita schiera di 

pensatori2, abbiamo scelto di soffermarci, in particolare, sugli studi di Emmanuel Falque. 

Partiremo dalla lettura di qualche pagina della sua tesi dottorale Dieu, la chair et l’autre 

D’Irenée à Duns Scot3, per poi concentrarci sul suo tentativo di rilettura fenomenologica della 

resurrezione in Métamorphose de la finitude4. Concluderemo infine l’articolo con qualche 

accenno circa la sua ultima opera, Les noces de l’agneau5, presentata nel corso della sua 

conferenza presso la Pontificia Università Gregoriana, nel contesto del ciclo di lezioni 

dell’anno accademico 2010-2011, intitolate “Fenomenologia e teologia”. Questa iniziativa, 

organizzata dalla stessa Università e dall’ “Institut français”, è stata poi pubblicata l’anno 

seguente nell’opera che qui citeremo direttamente.  

A beneficio di completezza, dobbiamo anche ricordare che le opere di Falque 

Métamorphose de la finitude e Les noces de l’agneau, si inseriscono nell’arco di una trilogia, 

iniziata con Le passeur de Gethsémani, angoisse souffrance et mort: lecture existentielle et 

phénoménologique. In questi suoi recenti lavori, il Nostro porta avanti un originale approccio 

alla Sacra Scrittura, che merita una certa attenzione per la sua immediatezza e per la potenza 

delle sue conclusioni. Entriamo allora in questo mondo filosofico, per coglierne le sfide. 

 

1. Dieu, la chair et l’autre. D’Irenée à Duns Scot 

Iniziamo proprio dalla prima scommessa (pari) di Falque ovvero la sua trattazione dei 

Padri e dei Medievali. Lì vengono maturate le domande fondamentali, il metodo e anche, 

crediamo, il suo modo di leggere la Bibbia. Per il nostro autore, infatti, non si tratta di 

compiere una mera ricostruzione storica del pensiero degli autori, ma, dice lui stesso: 

 

                                                
1 Cf Janicaud 1991. 
2 Cf Bauquet, D’Arodes de Peyriague, Gilbert 2012. 
3 Falque 2008. La traduzione dei testi dell’autore sarà sempre mia. 
4 Falque 2004. 
5 Falque 2011. 
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«Questo libro si apre grazie a un’audacia e si fonda su una scommessa: è possibile leggere oggi 

filosoficamente i padri e i medievali, fino a comprendere gli oggetti della teologia»6. 

 

È proprio l’interesse per «gli oggetti» della teologia, a legittimare l’uso di quel metodo 

fenomenologico che, a una prima analisi, si presenta in contraddizione con il metodo 

patristico e medievale. Riassumendo molto l’articolato ragionamento, potremmo individuare 

l’ostacolo, nell’atteggiamento ancillare che la filosofia medievale nutrirebbe nei confronti 

della teologia. La fenomenologia, invece, si comprende libera e atea, nel senso dell’epoché 

del religioso. Consapevole di tutto questo, l’autore precisa la sua indagine, dichiarando che lo 

sforzo di «pensare fenomenologicamente la filosofia medievale» consisterà nel «vedere, o 

meglio, nel leggere vedendo, ciò che i padri o medievali stessi hanno “visto” o hanno “voluto 

vedere”»7. Si tratta, per usare un’altra espressione sintetica e ricca di senso, di «cercare 

l’esperienza alla sua sorgente»8. Torniamo quindi, non solo, a rileggere i testi e a praticarne 

l’esegesi critica, ma vogliamo anche aggredire l’esperienza che essi conservano, nascosta in 

mille espressioni e parole che, comunque, non saranno mai quelle del nostro tempo. Dice 

bene il Nostro: 

 
«Né il testo e la sua mediazione (ermeneutica), né le discipline e la loro dissociazione (ipotesi della 

teologia separata), né la religione e il suo studio (filosofia della religione piuttosto che filosofia 

religiosa) possono e devono allontanarci dal “modo d’essere vissuto” di cui essi sono portatori»9. 

 

Aprire la fonte dell’esperienza: è questo dunque il significato del metodo che viene 

descritto dall’autore. In tal senso, non si vuole semplicemente fare una descrizione di quel che 

succede, quasi a modo di un’analitica oggettivistica. La fenomenologia, infatti, non è tanto 

descrizione del reale. «Piuttosto che descrivere un’oggettività (filosofia della religione), la 

fenomenologia come tale devia da se stessa nel metodo detto della riduzione e ritorna verso il 

vissuto della coscienza, verso “l’intuizione donatrice originaria come una fonte legittima per 

la conoscenza”»10. È a questo livello esperienziale e riflessivo che si pone la sintonia 

profonda con l’approccio mistico-filosofico di autori patristici come Ireneo, Tertulliano, 

                                                
6 Falque 2008: 11. 
7 Falque 2008: 22. 
8 Falque 2008: 27. 
9 Falque 2008: 28. 
10 Falque 2008: 30. Qui si presuppone l’idea di intuizione husserliana: «Ogni intuizione originalmente offerente 
[cioè purificata dai filtri delle riduzioni] è una sorgente legittima di conoscenza, che tutto ciò che si dà 
originalmente nell’intuizione (per così dire in carne e ossa) è da assumere come [wie] esso si dà, ma anche 
soltanto nei limiti in cui si dà» (Husserl, 2002: 52-53).  
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Origene, Agostino o medievali come Scoto Eriugena, Bonaventura, Tommaso d’Aquino, 

Duns Scoto, Mastro Eckhart. 

Oltre a questa precisazione sulla natura della fenomenologia, l’autore imbastisce anche un 

confronto tra la tradizione fenomenologica e quella ermeneutica. L’epoca medievale, infatti, è 

caratterizzata da una «cultura della lettura, sottolinea Jean Decort» perché le persone 

«leggono non dei libri ma la realtà stessa»11. È questo, secondo noi, il punto decisivo da 

illuminare. Non si tratta di rifiutare le mediazioni, ma di non perdersi in esse. Dimenticare che 

il testo parla di qualcosa, dimenticare che il simbolo è “legato a” e indica fuori da sé, rischia 

di far diventare la «via lunga»12 di Ricoeur così tanto lunga, da sfiancare chiunque l’abbia 

intrapresa. Dice a questo proposito l’autore: 

 
«Noi prendiamo qui in contropiede P. Ricoeur, non perché la mediazione non valga, lungi da questo, ma 

perché nel concentrarsi troppo sulle modalità del testo e sull’atto di recezione da parte del lettore, si 

dimentica il vissuto immediato in questione e a cui esso rinvia»13. 

 

Per questo Falque dichiara di preferire, sempre però usando un’espressione di Ricoeur in Il 

conflitto delle interpretazioni14, «la via corta dell’ontologia della comprensione come modo 

d’essere del Dasein piuttosto che quella dei gradi che vanno dalla semantica alla 

riflessione»15. «L’innesto dell’ermeneutica come della filosofia analitica16 non attaccherà 

dunque che sul “corpo vivente” della fenomenologia, non che quest’ultima prevalga sulle 

prime, ma per il fatto che l’indicibile carnale nell’uomo (fenomenologia descrittiva) 

primeggia sempre sull’interpretazione verbale del suo senso (ermeneutica) come sulla 

formulazione grammaticale dei suoi enunciati (logica)»17. 

Da questa breve ricognizione possiamo coerentemente sviluppare il discorso filosofico in 

una direzione ben precisa continuando a farci accompagnare dallo stesso Falque. Insieme al 

filosofo francese, riconosciamo che, pur non essendo possibile una totale trasparenza o 

immediatezza o sovrapposizione tra la vita e il pensiero, tra la manifestazione dell’essere e 

l’essere, c’è forse una mediazione più intima di quella testuale e narrativa rispetto a quella 

scelta da Ricoeur e dalla tradizione ermeneutica. Questa prenderà nei prossimi capitoli il 

nome di evento e quello di corpo.  
                                                
11 Falque 2008: 32. 
12 Cf prefazione di Ricoeur 1993 e il saggio di Aime, 2007. 
13 Falque 2008: 34. 
14 Ricoeur 1977. 
15 Falque 2008: 34. 
16 Cf la prefazione di Ricoeur 1993. 
17 Falque 2008: 34. 
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2. L’evento della metamorfosi della finitudine 

Dell’ampio testo di Falque sulla resurrezione dei corpi, vogliamo concentrarci sulla 

categoria di evento, in particolare in riferimento alla nascita. Dice sinteticamente l’autore: 

 
«La modalità carnale del passato infine, o della nascita è quella che ci occupa in questo libro e che apre 

paradossalmente su un nuovo avvenire, fino a una “seconda nascita”. C’è qualcosa di più originario 

nell’uomo, e in Dio, che la morte: la nascita. Possiamo infatti darci la morte, ma mai la nascita […]. La 

nascita dal punto di vista del nascituro non si dà, ma si riceve. Così succede del suo corpo come del suo 

nome, mai tratti da sé e dall’inizio imposti a me. Dalla passività di colui che nasce si deriverà la 

passività del risorto»18. 

 

È questo evento corporale della nascita che sarà al cuore delle riflessioni del Nostro in 

Métamorphose de la finitude. L’opera si divide in tre parti e ha un progetto ben preciso, che ci 

limitiamo qui ad accennare con beneficio d’inventario. Se la meta è chiaramente 

l’elaborazione di una fenomenologia del risorto, questa non può avvenire senza 

l’attraversamento e la seria considerazione, da una parte, di ciò che deve risorgere ovvero 

tutto l’uomo e il suo mondo e, dall’altra, della forza misteriosa che opera questa 

trasformazione ovvero lo Spirito di Dio. Le tre domande possono dunque essere poste così: 

cosa può risorgere (prima parte: compendio di finitudine), chi deve operare la risurrezione 

(verso una metamorfosi) e come possiamo descrivere il risorto (fenomenologia della 

risurrezione). 

Senza entrare analiticamente in tutti i contenuti, cerchiamo di delineare i tratti di questa 

impresa, che permettono di parlare della resurrezione attraverso la nascita, ovvero il punto di 

partenza della ricerca e la via dell’analogia e-ventis.  

Troviamo, anzitutto, filosoficamente rilevante lo svolgimento di quel «compendio di 

finitudine» che occupa i primi tre capitoli dell’opera. Ciò che Falque chiama «percorso 

euristico» – e che si esprime in molte formule sintetiche e note come «Dal tempo al tempo» o 

«il dramma dell’umanesimo ateo» o l’«orizzonte tappato» – è in realtà un sapiente 

grimaldello per superare un modello di pensiero teoretico-deduttivo. Non si parte più dai 

principi di ragione astratta per comprendere la realtà, ma si cerca di mettersi in ascolto 

dell’esperienza concreta. Questo è possibile se la filosofia – e di riflesso anche la teologia – 

                                                
18 Falque 2004: 20. 
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non viene concepita come dottrina di concetti, ma come intelligenza degli eventi. Lasciamo la 

parola all’autore: 

 
«È importante in teologia, come è abituale in filosofia almeno da Cartesio in poi, non confondere più 

cammino euristico e esposizione didattica, ordine della ricerca e ordine dell’insegnamento. Ciò che 

dicono le prime parole, e in un primo tempo, a riguardo dell’esserci dell’uomo (l’insuperabile orizzonte 

della sua finitudine o del suo esserci) non impone necessariamente che tale sia l’ultima parola e l’ultimo 

tempo della verità sull’uomo (la trasfigurazione cristica di questa stessa finitudine) […]. Ciò che è detto 

all’inizio non sarà in questo senso annullato, ma trasformato e convertito, dal Risorto – anche se questo 

venisse scoperto alla fine come Colui che era già là, al principio»19. 

 

Mentre non si nega la rilevanza del punto di arrivo, è, nel contempo, affermata la dignità 

del cammino per arrivarci. Nozioni come «tempo», «prima» e «ultima parola», «finitudine» 

acquistano un valore e un’importanza nuova. Il «compendio della finitudine» non è allora un 

«condensato di dottrina ma di esistenza»20 e porta a tre conclusioni fondamentali: 

«l’immanenza resta insuperabile per ogni uomo, compreso il cristiano»; la via 

dell’immanenza, che non è la negazione di ogni trascendenza, va percorsa fino in fondo 

«cessando di derivare il tempo a partire da un’eternità presupposta»; «occorre ritornare sul 

suddetto dramma dell’umanesimo ateo: la morte annunciata del cristianesimo in Nietzsche 

(“Dio resta morto”), più che di Dio stesso (“Dio è morto”)»21. 

Per illuminare queste tre dinamiche, ci limitiamo a citare un testo che ritengo significativo, 

e che si pone in continuità e discontinuità rispetto all’opera di un altro grande filosofo 

francese, Maurice Blondel. In questo estratto vediamo come il metodo di immanenza si 

radicalizzi e si evolva:  

 
«Che l’uomo sia stato creato a immagine e somiglianza di Dio, sia. Che noi ne portiamo ancora la 

traccia, come “il segno dell’operaio posto nella sua opera”, perché no? Che, però, la nostra 

insoddisfazione o la nostra predisposizione alla felicità siano tali che l’uomo non ha mai altra “maniera 

d’essere” che di aprirsi a Dio (divenuto quindi necessario) e Dio di donarsi all’uomo (rivelandosi come 

inaccessibile), ecco cosa oggi non va da sé»22.  

 

Nel discorso appena ascoltato, risuona anche la riflessione di due altri grandi teologi del 

Novecento. Penso anzitutto alla tesi del “Dio non necessario o più che necessario” di Jüngel 
                                                
19 Falque 2004: 28. 
20 Falque 2004: 85. 
21 Falque 2004: 85 
22 Falque 2004: 41. 
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in Dio mistero del mondo23, oppure all’invito a pensare etsi Deus non daretur di Dietrich 

Bonhoeffer, che echeggia nel suo capolavoro, Resistenza e resa24. 

Il secondo percorso di riflessione che invitiamo a considerare, a partire da Métamorphose 

de la finitude, è quello relativo all’analogia. Da un lato, esso ci pone a distanza dal «puro 

intrinsecismo»25, che concepirebbe l’immanenza del trascendente come uno scarto di 

attribuzione. In questo senso tra risurrezione e nascita ci sarebbe una perfetta omogeneità e 

una semplice differenza quantitativa. D’altra parte, l’analogia rifugge anche dal «completo 

estrinsecismo di un Deus ex machina così esteriore all’avvenimento che rende poco o nulla 

ragione del perché della trasformazione»26. L’analogia, invece, si presenta come una figura 

del logos27, che viene liberata dall’evento28: essa mantiene la sua differenza dall’evento e 

insieme si smarca anche dalle cose pensate, concentrandosi piuttosto sui loro rapporti. 

Nel caso del confronto tra nascita e risurrezione Falque, infatti, scrive: 

 
«In altre parole, la metamorfosi – come avviene anche per la nascita e come avverrà della resurrezione – 

si vede e si constata nei suoi effetti, più che non si colga nell’istante stesso della sua trasformazione. E 

questo è il soffio dello Spirito, come anche il vissuto della carne: non un’opposizione di principi o di 

parti, ma un medesimo sorgere del già nato che prende atto del suo esserci, quasi malgrado lui e talvolta 

anche senza di lui: “non so chi mi ha messo al mondo”, sottolinea Pascal, comunicando questa “terribile 

ignoranza”, “né cosa è il mondo, né chi sono io”»29.  

 

Per esprimere questo sapere, l’autore ricorre anche a un’altra espressione carica di senso. 

L’analogia sarebbe una «dotta ignoranza […]. Questo non sapere (di ciò che è “realmente 

accaduto”), non ci impedisce tuttavia di sondarne le cause, né di misurarne gli effetti»30. 

L’evento, quindi, pur conservando la differenza rispetto ai suoi effetti, non è privo di una 

sua intelligibilità. Questa non è semplicemente logica, ma ana-logica perché conduce il 

pensiero oltre l’evento ovvero alla sua origine e alla sua finalità. La filosofia, che si vuole 

autenticamente fenomenologica, deve continuare a chiedersi il perché, e non può fermarsi alla 

descrizione delle cose. 

                                                
23 Cf Jüngel 1982. 
24 Cf Bonhoeffer 1988. 
25 Falque 2004: 86. 
26 Falque 2004: 86. 
27 Cf Gilbert 1996. 
28 Cf Lafont 1986. 
29 Falque 2004: 87. 
30 Falque 2004: 87. 
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Il nascere, in questo senso, è evento in modo del tutto particolare. Comprendere 

fenomenologicamente il nascere, aiuterà sia nel chiarimento del mistero della fede (analogia 

fidei), sia in quello dell’essere (analogia entis).  

A conclusione del discorso circa l’evento o l’analogia e-ventis, applicata alla 

fenomenologia della resurrezione, potremmo dire che l’esperienza finita sembra contenere più 

di quanto potevamo sperare, sicuramente più di se stessa. C’è anche, in altre parole, la sua 

origine e il suo fine.  

La vita umana è davvero un esistenziale finito, come una bottiglia bouchée, ma si tratta di 

vino frizzante, pronto a uscire una volta agitato e levato il bouchon. La pressione non è in 

grado di vincere da sola la resistenza della chiusura, ma, di fatto, spinge e aspetta il momento 

di far esplodere tutta la sua vitalità.  

 

3. Il corpo 

Un altro livello di riflessione sul pensiero di Falque è legato alla categoria del corpo. Già 

presente nella sua tesi, Dieu la chair et l’autre, il tema viene successsivamente ripreso nel 

saggio Les noces de l’Agneau.  

Cercheremo qui di presentare l’essenziale della sua proposta, riferendoci alla sintesi fatta 

nel contributo del 2012 già citato. 

L’obiettivo filosofico principale di Falque è la riscoperta della nozione del corpo, in 

dialettica con le classiche categorie fenomenologiche di Leib e Körper31. Potremmo 

parafrasare così il suo discorso: non c’è solo, da una parte, il “corpo vissuto” [Leib] con una 

dimensione di coscienza piena e, dall’altra, il cadavere [Körper], nel suo essere cosa 

inanimata, ma c’è anche il corpo, inteso nella sua «organicità» e presentato come «un 

residuo»32. Dice così il Nostro: 

 
«Resta che il corpo “resta” […]. C’è in effetti un “corpo” […] tra la carne soggettiva del fenomenologo 

e il corpo obiettivo dello scienziato: quello della “materia organica da trattare o da operare”, che non è 

né totalmente obiettiva perché non saremmo in grado di ridurla alla sua forma geometrica, né 

esclusivamente soggettiva perché un ego non saprebbe totalmente risponderne in una esperienza di 

coscienza»33. 

                                                
31 Per chiarire i concetti in Husserl: «[…] quando vedo il corpo (Körper) di un altro uomo, riconosco la 
somiglianza con il mio corpo. Perciò non considero il corpo altrui una mera cosa materiale, ma un corpo vivente 
(Leib), il quale sente e percepisce proprio così come io sento e percepisco; il corpo indica, per così dire, la 
presenza di un altro soggetto» (Sans 2010: 204). 
32 Falque in “Bauquet, D’Arodes de Peyriague, Gilbert, 2012”: 141. 
33 Falque in “Bauquet, D’Arodes de Peyriague, Gilbert, 2012”: 141. 
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Per avvalorare questa posizione, che si pone anche in una certa continuità con il pensiero di 

Nietzsche34, Falque presenta le esperienze fatte in sala operatoria, dove il corpo come residuo 

emerge in tutta la sua evidenza. Il dottore non manipola né una carne cosciente, né un 

cadavere ma, appunto, ciò che emerge come corpo. 

Il grande ausilio all’intelligenza di questa nuova dimensione viene dato da quello che il 

filosofo francese chiama l’«imperativo eucaristico», ovvero il «questo è il mio corpo». «Detto 

altrimenti, il corpo diviene cosa perché la cosa divenga corpo, o il soggetto diviene oggetto 

perché l’oggetto si manifesti anche come soggetto»35. E poi Falque prosegue in un altro passo 

altrettanto significativo: 

 
«L’oggettivazione di sé nella cosa […] non è sempre da rigettare dal momento che essa è intesa come 

atto di donarsi, fin nell’assunzione e nella trasformazione del suo “corpo proprio” (chair36) in “corpo 

oggettivato” (pane), poi “transustanziato” (corpo di carne)»37. 

 

Queste parole ci fanno capire come, quando si parla del «divenire corpo della carne», non 

si vuole intendere una nuova e peggiore reificazione, quanto piuttosto una forza di «donazione 

e espressione», che va al di là dell’autodominio del soggetto. La riflessione trova, a questo 

punto, i suoi riferimenti in Tommaso d’Aquino e in Leibniz38, dove la sostanza è considerata 

come atto d’essere e forza agente39.  

Il corpo, dunque, vive e la sua vita è tensione verso l’espressione che è donazione. Alla 

incarnation di Michel Henry, il Nostro replica con la sua incorporation.  Quest’ultima 

categoria mette l’accento, più che sull’interiorizzazione, sull’apertura, finanche allo spezzarsi 

del soggetto per l’altro.  

Significativo, a questo proposito, è il passaggio dall’incorporazione all’intenzionalità che 

sposta la riflessione al piano epistemologico: 

 

«Il problema non è, solamente, di legare la coscienza che sono io a un oggetto che non 

sono io, ma di riconoscere che c’è “dell’altro in essa” (formula di P. Ricoeur), e che 

                                                
34 Falque in “Bauquet, D’Arodes de Peyriague, Gilbert, 2012”: 142. 
35 Falque in “Bauquet, D’Arodes de Peyriague, Gilbert, 2012”: 147. 
36 Preferisco mantenere il francese chair per conservare l’eco Merleau-Pontyana in Phénoménologie de la 
perception (Merleau-Ponty, 1945). 
37 Falque in “Bauquet, D’Arodes de Peyriague, Gilbert, 2012”: 148. 
38 Cf Gilbert 1989: 265-286. 
39 Falque in “Bauquet, D’Arodes de Peyriague, Gilbert, 2012”: 149-150. 
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vedendo la cosa, la vedo certo a partire da me, ma scoprendo dei significati che le 

appartengono in proprio e che non si riducono a me»40. 

 

 

4. Conclusioni 

Abbiamo cercato di presentare alcune punte speculative della più vasta proposta di Falque. 

Tra i suoi contenuti, non possiamo negare di aver privilegiato gli aspetti più filosofici e 

teoretici-fondamentali, rispetto a quelli teologici, che pure non mancano. È un esempio 

eccellente di pensiero che cerca non soltanto di ripetere la lezione originaria di Husserl, ma di 

andare oltre sulla scia della fenomenologia francese41. A differenza di Ricoeur che scelse la 

via del linguaggio, prima con l’ermeneutica e poi con l’analitica, Falque prova a indagare 

l’immediatezza preverbale dell’esperienza. Nel nostro articolo abbiamo mostrato 

l’applicazione di un tale tentativo ai due casi concreti della nascita e del corpo inteso come 

oggetto – nel senso distinto ma non separato dal soggetto – donabile. Ci permettiamo ora, in 

sede di conclusione, di aprire qualche prospettiva più ampia seguendo Falque, ma anche oltre 

lo stesso autore.  

L’evento e la corrispondente analogia e-ventis ci sembrano, infatti, invocare un’ontologia 

ovvero una certa visione dell’essere non riducibile a una questione immanente o linguistica. 

In altri termini notiamo come la trattazione non si possa risolvere nell’affermazione 

dell’indicibile, oltre il logos e, nemmeno, nella consacrazione di un più largo e più frizzante 

metodo d’immanenza che garantisce di non disperdersi in un intellettualismo logico e astratto. 

Nel pensiero dell’evento c’è di più perché “c’è”42 già la trascendenza dell’origine. 

Etimologicamente, infatti, evento è un composto formato dal verbo venire e dal prefisso e o 

ex che significa “da”. Falque, secondo noi, è ancora un po’ timido in merito a tale direzione 

del discorso. Bisognerebbe invece osare di più nel senso di passare da una fenomenologia 

dell’evento a un’ontologia dello spirito o del dono che sono quanto mai necessarie43. Cosa 

sarebbe del resto l’evento – di cui figura paradigmatica è la nascita – se non l’emergere di una 

novità indeducibile dal prima e non esauribile anche se non separabile da quel dato 

oggettuale-materiale che ci troviamo davanti? Pertanto, il metodo dell’immanenza è 

invalicabile, ma la fenomenologia può portare davvero molto più lontano ovvero a una 

                                                
40 Falque in “Bauquet, D’Arodes de Peyriague, Gilbert, 2012”: 154. 
41 Perego 2004. 
42 Sottolineiamo questo esserci nel senso di una reperibilità effettiva e concreta dell’essere in un certo luogo che 
si chiama spirito. Cf Galimberti 2016. 
43 Cf Bruaire 1983. 
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dimensione che possiamo anche nominare metafisica grazie all’invenzione dello spirito, 

inteso come dono d’essere trascendente. Certamente non siamo nell’orizzonte di un 

linguaggio univoco che chiude il linguaggio su un unico termine e punto di vista, ma in 

un’analogia spiritui che si intreccia provvidenzialmente con la falquiana analogia e-ventis. 

In secondo luogo, è vero che Falque ha il grosso merito di liberare il corpo dalle derive 

soggettivistiche moderne. Egli, però, anche in questo caso si ferma troppo presto perché 

l’esperienza originaria del corpo esprime una connessione strutturale con la natura e, quindi, 

con la comprensione critica del cosmo che non è solo materia grezza ma è già abitato da una 

linfa vitale che sa dove condurre44. Il corpo fenomenologicamente studiato non esclude, in 

altri termini, l’elaborazione di una filosofia della natura più ampia. 

La nostra proposta è dunque quella di allargare la fenomenologia falquiana in due direzioni 

ovvero quella ontologica attraverso lo spirito e il dono, e quella cosmologica attraverso una 

riconsiderazione della forza universale che muove il corpo in concerto col resto della natura. 

Oltre a esprimere la nostra valutazione in merito ai contenuti selezionati nell’opera di 

Falque vorremmo anche concludere con un rilievo più complessivo sulla fenomenologia. Da 

un lato, infatti, abbiamo mostrato come quest’ultima non possa procedere senza esigere una 

meta-riflessione sulle sue categorie; d’altra parte occorre anche apprezzare la sua forza e 

capacità di dinamizzare e rendere vitale il pensiero che altrimenti si ingessa facilmente in 

schemi linguistici o astratti che poco hanno a che fare con quella vita che si vuole 

comprendere. Tale tensione tra pensiero e vita è, forse, l’espressione più limpida di cosa sia 

fenomenologia e ciò che la può avvicinare al metodo della teologia intesa nel senso della 

teologia cristiana che attinge il suo sapere e il suo metodo da una rivelazione storica. 
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1. Being black in Tunisia: a few data and some facts 

Black Tunisians account for the 10% to 15% of Tunisian population, according to the last 

surveys (Grewal 2018)1.  This uncertainty concerning the current presence of blacks results 

from current Tunisian census modes, which do not include skin color as a factor; moreover, 

the total lack of diachronic statistical accounts makes it hard to trace a chronological 

development of black people presence in Tunisia. Data about the geographical distribution 

across the country are also poor, although historically the black community in South Tunisia 

has been always more consistent than in the North, particularly in the regions around Sfax, 

Gabes, Douz, Kebili, Djerid, Médenine and Tataouine (Abdelhamid 2018). 

It is essential to remark that this consistent minority of people with sub-Saharan 

physiognomy and darker complexion is expression of multiple ethnic phenomena: some of 

them are Tuareg, a Berberic nomadic ethnicity living in the oasis on the fringes of the desert 

or in the southern part of the country; others are recent-days immigrants from French-

speaking Africa moved to Tunisia for study or work reasons; others, possibly the most part, 

identify themselves as Tunisians and are the descendants of sub-Saharian slaves deported 

during the slave-trade era (XVI–XIX centuries)2.  

Given the extension of the concept of "blackness" in Tunisia, we deem necessary to make 

a point about the notion of "black" as it is intended in this essay. As it is widely accepted by 

contemporary anthropology, there are no biological markers supporting the evidence of the 

existence of discreet groups across humankind, and phenotypes are not a sufficient foundation 

                                                
1 According to a statistics reported by Bahri (1992), they would sum up to 50000 individuals, a number wide 

enough for holding them as a minority. 
2 Sub-Saharan people entering Tunisia as immigrants after the abolition of slavery (1846) are not in the scope 

of this discussion, since, though sharing common cultural roots, the historical events moulded their identities 
in totally different ways. 
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to justify the reference to the idea of a "biological race". Hence, we use here the term "black" 

to define a relative and flexible category bound to ethnicity more than race: relative since the 

individuals fall in that category due to contextual factors and not solely on the basis of 

physical features – therefore a person in Tunisia can be perceived as "black" despite the color 

of her skin, but only based on her family tree, the fact that she belongs to the black 

community and/or occupies a specific social position which defines her, by relation, in a 

group different from the "white"; bound to ethnicity in the sense that all the people grouped 

under this label must share a common historical and ethnic background in order to be 

identified as members of a group – in this case the dynamics developed starting from the 

slave-trade era. These dynamics led to the formation of the black Tunisian identity as we 

know it today. 

Black Tunisians identify themselves as Tunisians and do not claim to be acknowledged as 

a minority (Abdelhamid 2018); they speak Tunisian Arabic as a first language and – except 

for some vestigial traits found in the folklore, which we will discuss later – they do not relate 

to their sub–Saharan cultural heritage. Despite the claims of "tunisianity" and though the 

official abolition of slavery dates back to 1843, undebatable inequalities between the "black" 

and the "white" are still found in present–day Tunisia, and on different levels. Again, statistics 

are missing or incomplete: the matter of the inequality between black and white people has 

been brought up to the attention of the media or social networks mostly after the 2011 Jasmine 

Revolution, when other minorities in Tunisia – homosexuals, Jews and Amazighs 

(Abdelhamid 2018) to name a few – took advantage of the wave of riots to assert their rights 

to the Tunisian government. Before then, attempts to raise awareness about the black matter 

were scarce and mostly led by unorganized, popular movements – if not by single individuals3 

– and structured actions to collect evidence about the unequal treatment of black people has 

never been taken until very recently (Abdelhamid 2018). In adjunct to the past lack of 

interest, the difficulty in making scientific comparisons between the different ethnic groups in 

Tunisia draws also from the fact that Tunisian census does not make a distinction based on 

ethnicity or race. For the Tunisian bureaucracy black Tunisians are, de facto, non-existent. 

 Most of the sources we rely on are newspapers or magazine articles, therefore the tone of 

the discussion which follows might sound quite anecdotal, often lacking multiple scientific 

                                                
3 It is worth mentioning the case of Slim Marzoug, a black Tunisian who in the 60's actively led a campaign 

against the unequal treatment of the black in Tunisia and tried to form a political party of only black 
representatives. After giving some speech to the black communities in South Tunisia, his project failed due to 
the governmental opposition which led to his 30-years psychiatric institutionalization ( Mrad Dali, 2009). 
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support and a wider outlook on Tunisian society: anyway we believe it can provide a good 

impression of the issue under focus and, we hope, can stimulate a deeper research and a 

broader reflection on this century's wound.  

The first most striking difference concerns the black Tunisians' social status: they are the 

population group of choice for heavy work, low-wage jobs or, in the case of women, for 

housekeeping jobs. Not all the poor are black, but most of the black Tunisians are poor and 

today it is rare to find wealthy individuals with liberated slaves in their family tree. As we 

mentioned earlier, statistics are not available due to the official national policy for census, but 

looking at the proportion of black versus white students in university, which is way lower than 

the proportion of black versus white people in the country, one may already draw some 

assumptions about the disparity in educational level across the two groups (Abdelhamid 

2018). 

A division is outlined even spatially, as black people are usually clustered together in the 

poorest and most degraded areas of the city and end up forming some sort of unofficial black 

"ghettos". On the island of Djerba, a section of the city cemetery, named "cemetery of the 

slaves", is still used  by the descendants of the ancient slaves, who are not allowed to bury 

their dears but in this dedicated area (la Croix 2018).  

Even though Djerba's case might be considered a sort of historical relic, being Djerba a 

relatively isolated corner of the country, there is further evidence of this segregation in 

Tunisian social tissue: it is almost taboo for black people proposing to white and since they 

are forced to marry within their community this reinforces the boundary of their cast, 

rendering them sorts of "pariah" with no or little mobility to a different status (Diallo 2013). 

A common observation made by the supporters of black people's cause is that, despite the 

official measures taken to turn down racism, the language still reflects a "slaver thought": in 

Tunisian Arabic the terms to refer colloquially to black people are "abd" ("slave"), "kahlouch" 

("blacky") or "oussif" ("slave") (Abdelhamid 2018, Bellamin 2014). According to white 

people's common belief it is common to find a set of stereotypes about black people which, 

though defensible as typical within-country mockeries between different ethnic groups, reveal 

an obvious derogatory attitude towards black people: black people would be more suitable for 

heavy work due to their body structure; it is a common say that black women are of loose 

morals, because black people are considered savages with promiscuous habits – and this often 

leads to black women becoming target of sexual harassment; moreover, the presence of black 

people at ceremonies like weddings and baptisms is believed to protect from bad eye and, as 
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they can be endowed with supernatural powers and be able to spell away "jinns"4 (Karass 

2015) – this aspect deserves a deeper anthropological discussion, which will be addressed 

later.  

 

2. «From slavery to servitude»: before and after the sub-Saharan slave trade 

After presenting a quick overview of black Tunisians' condition in present-day Tunisia, in 

this section we will go through some historical details to better understand the dynamics 

which contributed to the make-up of the "black Tunisian" identity. It is essential to stress that 

the ongoing social situation is nothing but the result of an equation between a past marked by 

historical processes, in our scenario the slave-trade, and the peculiar context in which these 

processes happened, namely Islamic Northern Africa. 

 The slave trade between sub-Saharan Africa and Northern Africa, also referred to as the 

Arab trade, started as early as XI century: by that age until the half of XIX century, caravans 

travelled across the Sahara desert and brought jewelry, wild animals and precious stones 

together with indigenous captives. The captives were abducted from an area which 

encompassed the whole African continent, ranging from the kingdoms of Ghana, Mali, Gao 

and Bornou. The main slave routes crossing the desert were the western one, leading to 

Morocco and the eastern one, passing through Tripolitania – current Libya – and ending in 

Khairouan, the greatest trade hub of Northern Africa at those times; once reached the port of 

Tunis, the goods continued their travel oversea across the Mediterranean, eventually reaching 

the Ottoman Empire, whose Tunisia was a protectorate from 1574 to 1881 (Montana 2013). 

It is worth noting that Islam allows slavery only if the enslaved individuals are non-

Islamic,  therefore legitimizing captives in the context of jihad:5 the fact that the majority of 

sub-Saharan people practised the cult bori, a form of animism of Hausa origins, allowed 

Islamic people to hold them as war prisoners without violating the Islamic law6. 

Once in Tunisia, the slaves were sold in the weekly slave market held in the capital, in an 

area of the suq called "suq al-birqa", and usually purchased by rich Islamic merchants or court 

officials7. Compared to slaves by other ethnic and geographical origins, black people were 

usually assigned to domestic service, whereas we know that Mamelouks, the famous Christian 
                                                
4 Jinns are folkloric figures of pre–Islamic origin conceived as supernatural entities responsible for diseases 

and possessions (Omidsalar 2000). 
5 This means that slaves had to be taken outside the Islamic borders. The Quran and the hadith (sayings of the 

Prophet) discuss extensively the issue of slavery and the treatment of slaves: Islam conceives slavery as 
lawful if the conditions we mentioned were met, but the slaves had to be treated in a human, respectful way 
in accordance with Islamic moral. 

6 This same theological justification applied in the case of Christian slaves, who the so–called Mamelouks. 
7 By law, free Christians and Jews could not own slaves. 
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slaves employed as a military force, could be appointed with high functions in the court or, 

once freed, could even become members of Tunisian noble families or aspire to a position in 

Tunisian aristocracy (Mrad Dali 2005). Nonetheless, as Mrad Dali (2005) and Montana 

(2013) remark, black slaves were not integrated in the economic structure of the city, as their 

occupational domain was limited to housekeeping and they did not take part in activities 

directly linked to the growth of the country: according to a research led in 1964, at the time 

the city guilds did not summon slaves within their ranks, so that even the most physical 

occupations remained a matter of  "free Tunisians" (Judet 1965). This close and an almost 

"familiar" transmission of the guilds' know-how may have played a role in the current 

marginality of black people in Tunisia. 

 The abolition of slavery was legally determined by a decree issued in 1846 by Ahmed 

bey (1837–1855), the tenth Husayinid ruler of Tunisia. This decision, as Mrad Dali (2013) 

points out in his discussion on the relationship between the Bey and the Western World, was 

possibly due to Ahmed's attempt to modernize Tunisian society in order to improve the 

political relationships with European countries – and, as Mrad Dali underlines, in that same 

period the first European abolitionist movements were arising. Moreover, in order to keep this 

decree within the boundaries of Islamic law, Ahmed needed to provide a sound exegetical 

foundation, which he gained by referring to the Quran and the Sunna and by having a team of 

Quranic scholars who commented the verses and quotations as an anticipation of the Bey's 

political move. What he appeals to in his letter to the Islamic 'ulama – jury of religious 

scholars acting as "guardians" of the Islamic law – is the idea of "tashawwuf ila al–'urriyya", 

namely the "aspiration towards freedom", which is deemed to be a leading tenet of Islam and 

a guiding concept frequently preached by the Prophet himself: given the orientation towards 

universal liberty, a step as the abolition of slavery acquires value inasmuch God's revelation8. 

As a matter of fact, with this decree Tunisia could claim to be the first country in Northern 

Africa to abrogate slavery. However, the volition which gave birth to the decree did not come 

from the people: for former slaves' owners the abolition of slavery would have meant a loss of 

workforce; likewise, black slaves would have found themselves homeless and with neither 

economic nor social support to be integrated in Tunisian society.  

The lack of a positive response from the people following this first promulgation made it 

necessary to issue a second decree in 1890. Things seemed unchanged in people's attitude and 

                                                
8 Even though in the Sunna and in the Hadith there is no reference to the obligation of eradicating the social 

institution of slavery. 
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the French protectorate deemed necessary to remark the illegality of any form of slavery9. As 

a consequence, the patrons were forced to free their slaves and provide the legal proof in the 

form of a manumission letter, who was handed to their former slaves. Even then, the freed 

slaves usually remained at their patrons' house and were assigned to domestic works, since for 

them this was far more convenient than living a life as peddlers or beggars.  

New phenomena developed after the abolition of slavery further show that the only change 

which black Tunisians underwent was a transition from slavery to servitude (Mrad Dali 2013). 

"Mrubbin" were black slaves' children whose livelihood at the patron's house could not be 

paid back by their parents. As a consequence, they remained at the former owner's house and 

worked as housekeepers; nowadays, the mrubbin tradition has been dismissed, but it is not 

unusual for wealthy families to take as foster children the daughters of needy families of 

black descent to later assign them to domestic tasks.  

In the context of rural areas, a form of share cropping, the "khammesat", developed. The 

development of share cropping usually resulted from the former slaves owing a sum of money 

to their patron and choosing to pay the debt by working in the patron's field. In exchange, they 

were allowed to live in his territory and keep a part of the crop. Quitting the khammesat 

would have forced the "khammes" – the share croppers – to pay up in cash, a thing that they 

could not afford or simply was deemed unprofitable, because overall the black servants 

regarded the khammesat as a "relationship of mutual satisfaction" (Mrad Dali 2013). 

Other relics of this servile past can be seen today in the family structure in the way it is 

found in Southern Tunisia10: within an individual family, where all the members share the 

same family name, one can find a "white" and a "black" branch, the latter descending from 

family's former slaves who remained with their patron, and now in a relationship of concealed 

servitude with the white branch. Though they all belong to the same family group, the two 

branches do not have an equal relationship. For instance, the members of the black line often 

show at the family celebrations as factotum for the most humble tasks; or else, Mrad Dali 

(2013) reports that there have been cases of polynuclear families moving from the South to 

the capital to modernize and start a family business; the black branch followed the white in 

the capital and even started the business with their white relatives; nevertheless, no change 

occurred at the level of familiar hierarchy and in the new business there were only white 
                                                
9 The text of the decree of 1890says: «l’esclavage n’existe pas et est interdit dans la Régence ; toutes créatures 

humaines, sans distinction de nationalités ou de couleurs, y sont libres et peuvent également recourir, si elles 
se croient lésées, aux lois et aux magistrats» (National Archive of Tunisia, historical section, paper 230, 
article 421). 

10 Mrad Dali (2013) speaks about «la quasi–totalité de la région sud du pays». 
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managers and black workforce. The members of the black branch of such families are 

identified by the same patronymic than the white one, therefore remarking a condition of past 

– if not covertly present – ownership. 

 

3. When religion moulds an identity: why Arabs rejected their Africanity 

Since the early abolition of 1846, many scholars agree in saying that not much has 

changed. It is though fundamental to underline that, even though White Tunisians' racial 

prejudice certainly plays a great role, also black people's lack of coordinated efforts affects the 

ongoing situation. Following the Jasmin Revolution of 2010, black people's commitment in 

standing for their rights made less impact on the media, if compared with that of other ethnic 

and social minorities in Tunisia – see, among others, homosexuals and Amazigh people – 

which somehow managed to unite and bring on the media the complaint about the 

discrimination they suffer (Diallo 2013). As we introduced at the beginning of last section, the 

current situation is the result of several factors. Here we will make a reflection about how 

black people's lack of reference to their cultural origins prevented them to create a narrative 

upon which they could lay the foundation of an individual identity, and how this has 

intertwined with the contextual Islamic negrophobia deeply entrenched in Tunisian mindset. 

The historian Salah Trabelsi (2019) proposes an interesting reading of the reasons why 

Tunisians confined black people to such a marginal position, retrieving its origin in the early 

attitude of Arabs to separate themselves from the rest of the African world. From the age of 

the invasion of Northern Africa, Arabs have considered Sahara as a sort of separation belt 

between them and the "bilal as-sudani", "the land of the blacks", home to pagan and wild 

people, according to their conception. This idea was conveyed to converted indigenous 

people, who therefore tried to distance themselves from their Berber roots, as the Berbers had 

been ideologically segregated in that realm of incivility to which also sub-Saharan people 

belonged.  

During the Middle Ages all sorts of evidence was brought to support this identity-related 

dichotomy, and the negrophobia got to the point that Northern African Islamic nobles made up 

fake genealogies featuring ancestors from the Arabic peninsula, in order «to "whiten" their 

origin» (Trabelsi 2019) and perpetrate a systematic damnatio memoriae of their Berber 

ancestors. By rejecting their "Africanity", Northern African people's identity progressively 

consolidated around a religious core. All that is in line with Islam was deemed lawful, hence 

moral: this enhanced the rise of a moral versus amoral polarity which ended up equating with 

the Islamic versus pagan one. In order to support this position, Islamic medieval theology 
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later brought as evidence of the pagan unlawfulness some hadith of the Prophet asserting that 

(quote in French from Trabelsi's article): 

 

«Il n’existe, nulle part au monde, des êtres aussi répugnants que les Berbères. 

Quand même je n’aurais rien à distribuer comme aumône, si ce n’est la poignée de 

mon fouet, je serais plus enclin à la donner plutôt que d’affranchir un esclave 

berbère». 

 

This tells how deep was this «obsessional complex» (Trabelsi ibidem) for Northern 

African Muslims. 

The strong formation of an Arabic identity did not correspond to a kindred process in the 

sub-Saharan territory, which encompassed a plethora of small ethnic groups, each with its 

own dialect and traditions, but without the experience of a unifying force as was the one 

provided by Islam, which by that time was eagerly building a powerful architecture based on 

religious, moral, ethical, scientific and linguistic systems and a solid written tradition. With 

such a background it is not surprising that the descendants of African slaves ended up being 

on one hand marginalized by the Arabs, on the other nullified in their cultural specificity.  

This brings us back to the peculiar position of black Tunisians in their demand for 

integration: their strategy to be acknowledged by Tunisian public opinion does not focus on 

the recovering of their cultural origins, as it is the case for Amazigh people and Jews, but 

rather on the attempt to be incorporated in a society who still refuses to consider them as 

Tunisians as they see themselves. 

 

4. Stambeli: relics of a sub–Saharan heritage 

Tunisian post-colonial political programs certainly played a role in the global tendency to 

ethnic levelling: after 1956, at the end of the French protectorate era, the Tunisian government 

worked hard to mold from scratch a new model of "Tunisianity", and all the minorities were 

an obvious hindrance to the promotion of the idea of a unified Nation11. 

This program of secularization turned into an ideological warfare against all exogenous 

Islamic cults, therefore many religious expressions ceased to be, including some Sufi sects 

and many folk rituals which were somehow eccentric with respect to the Islamic Sunna. 

                                                
11  «La trajectoire tunisienne s’inscrit en cela dans un processus plus global, puisque la création ou la 
restauration des États nationaux riment souvent avec un discours politique unitaire et reposent également sur le 
développement d’instruments destinés à porter le projet national.» (Mrad Dali 2015, p. 63) 
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During the actualization of this program black people have been repeatedly on the verge of 

losing their identity once and for all, as the last surviving traditions imported from their 

ancestors' culture into Tunisian cultural heritage have been endangered by the Tunisian 

government itself. This has been the case for the tradition of communal houses – in Arabic 

"dari", "dar" meaning "house" – congregational hub for freed slaves spread all over the 

Tunisian territory and established from the early XVIII century (Jankowski 2014). Each house 

was a point of reference for a distinct group of the sub-Saharan ethnic landscape and offered a 

place to stay for freed slaves and migrants, as well as being the hosting place of "stambeli" 

ceremonies, traditional healing rituals playing an important role in the strengthening of the 

social tissue within black communities12.  

Though during Bourgiba's office the dar network progressively shrank to the point of 

disappearing13, stambeli has managed to survive to the waves of modernization until our days. 

The original stambeli was a ritual performed to heal people from several kinds of physical 

ailments deemed to be caused by supernatural entities; the patients could recover by falling 

into a trance and being possessed by the entities responsible for their ailments; during the 

ritual the entities started with some characters a negotiation to abandon the patients' body; if 

the entities accepted to leave the body the patients were healed. In addition to the possessor 

spirits, other characters could show up during the trance playing the role of helpers in the 

healing process.  

The central figures of the ceremony were a priestess, the "arifa", acting as a medium 

between this world and the spirits and in charge of judging which spirit was responsible for 

the ailment and which cure was needed, and a group of musicians. Some of them played the 

"shkashek" – castanet-like iron percussion – and was headed by the master of the ceremony, 

the "maalem", who directed the musical performance and played the guembri – a three-

stringed guitar of African origins – or the  "tebl" – a small drum. The preliminary stages 

preceding the actual stambeli ceremony encompassed a screening of the patient by the arifa, 

the appointment of the date of the ceremony with the family of the patient14 and a propitiatory 

sacrifice. 

The pantheon of supernatural entities of stambeli is syncretic and includes "black" spirits 

                                                
12 The description of stambeli fully relies on Jankowski's pioneering ethnomusicological fieldwork, later 

elaborated in his 2010's book. 
13  The remaining one is Dar Bornu, where the ethnomusicologist Jankowski led a pioneering research on 
Tunisian stambeli, which he later developed in the book "Stambeli: music, trance and alterity" (2010).  
14 The ceremonies were usually held private and the musicians were given a fee by the patient's family. 
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of sub-Saharan origin15 and "white" spirits, namely Islamic saints. In the context of stambeli 

the latter cannot be responsible for an ailment, but can manifest themselves in the patient's 

body and guide him in the harder stages.  

Every entity is conjured by a specific "nuba", a musical pattern introduced by the maalem. 

The distinctive elements of a nuba are both rhythmic and melodic, but there is no categorical 

difference in terms of musical features between a black and a white nuba. Nuba are not sung, 

but the lyrics can occur in form of invocations16. 

The whole ritual, from the rhythms to the instruments and from the pantheon to the 

structure of the ceremony itself17, shows a strong hausa mark and its relationship with the bori 

tradition is still transparent to the performers. Even today, stambeli is held within the borders 

of the black community: the musicians are black or metisse young men18 who have to undergo 

a training with a stambeli master before being able to perform. The transmission continues to 

be strictly oral and linear19 even today.  Further evidence showing how much effort the black 

community put in turning stambeli in the core of a new individual identity is given by the 

connection which stambeli musicians trace between themselves, the "bilali", and Bilal, the 

first black slave liberated by the Prophet and the first muezzin in Islam. The social status of 

the musicians gets therefore dignified by this blessed ideological kinship20 which acts as a 

grant of the musicians' wholesome conduct. Still today the ceremonies are used as a healing 

practice – in this case they have the form of an event hosted in private houses open only to a 

small audience of relatives and close friends – even though recently they are being opened to 

a wider public, where they are being successfully sold to white people as an exotic 

masquerade or an entertaining shows for music festivals and private celebrations. 

Nonetheless, as Jankowski wisely highlights, the syncretic form of stambeli still makes it a 

perfect space for a sort «negotiation of identities». In Jankowsky's words: 
                                                
15 However, the Hausa pantheon has adapted to include Christian and Islamic figures next to water spirits of 

African origins. The Islamic "jnun" are not included, as stambeli can handle only cases of possession where 
the possessing spirits are governed by God, whereas jnun are considered to be under the Devil's rule. 

16 The invocations are uttered in Arabic, but some performers prefer a foreign – "ajmi" – accent, which is 
deemed more appropriate and effective in the context of stambeli. 

17 A remarkable exogenous element still present in the ceremonies is the arifa, the healing priestess. In a male-
dominated culture as the Islamic one, it is uncommon to find a woman in such a cardinal position. This 
suggests us that this element is derived from a culture, like the sub-Saharan one, where older, matriarchal 
social constructs are more active than in the Islamic world. 

18 Jankowski was ecceptionally given a permission to train as a stambeli performer. During the training he was 
guided by a maalem with whom he communicated with the help of an interpreter.  

19 This means that one cannot become a stambeli performer charge arbitrarily without being the direct recipient 
of the tradition: moreover, would that make any sense to become a stambeli performer out of the context of 
stambeli? 

20 The connection with Bilal relies on similarities in both ethnic background and social role. Although Sunni 
Islam generally disapproves musical performances, the melodic cantillation of the muezzin call to the prayer 
can be regarded as one of the most musical moment in Islamic practice. 
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«While the discourse surrounding stambeli is fraught with dichotomies (self/other, 

Tunisian/African, black/white, here/there, departure/arrival, modern/archaic), I 

argue that the sonic, ritual, and social spaces of stambeli provide a way of 

negotiating those dichotomies. In other words,  stambeli itself is a "way to move"». 

(Jankowsky 2014) 

 

This negotiation somehow reflects black people's position towards Tunisian culture, for 

what concerns the request of being acknowledged as part of the Tunisian society, but proves 

also the attempt to reverse from negative to positive the polarity of the attributes bound to the 

notion of "Otherness". 

 

5. Conclusions and new imperative: the built–up of an open negotiation space 

As we have briefly shown, what followed the abolition of slavery in Tunisia is strongly 

intertwined with the Tunisian complex anthropological background. Islamic world of 

Northern Africa molded its identity with the purpose of dividing itself from the rest of Africa. 

The demonization of the resulting pole seems a quite natural consequence of this identity-

related need and led to the dichotomy which permeates Tunisian culture even today: black 

versus white, free men versus the slaves, civilization versus wilderness, "Us" versus "Them": 

sub-Saharan people have entered the Tunisian world already marked as belonging to the other 

shore: it is not surprising that, once become free by law, they tried to cut any thread reminding 

them of their servile past and showed keen to a complete incorporation even at the cost of 

living as a rootless people. 

Although to date this keeps being the main orientation, there are still some members of the 

black community who keep alive a connection with their past by means of some cultural 

manifestations, as the ritual one expressed by stambeli. 

A worth-mentioning, marginal, feature ascribed to blackness is its supernaturality. Though 

also this belief stems from the white value system where “black” is equated to “other”, it may 

have developed in a stage where "Otherness" was simply the realm of the unknown and was 

not perceived – at least ideologically – dangerous to the point of requiring the aggressive 

negrophobic propaganda perpetrated by Islam. As Jankowski (2006) points out: 

 

«Blackness is associated with a sub-Saharan primitiveness that, in turn has both 

positive and negative connotations»  
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And: 

«Many Tunisians also ascribe to black people a mysterious and powerful ability to 

manipulate the spirit world and to protect against misfortune». 

  

 Belonging to the "other" side is implicitly related to being able to connect with the other 

world and to own some sort of magical power. In the case of black Tunisians, Karass (2015) 

reports that in the community of Douz – city of southern Tunisia – there is a belief that black 

people are able to see djinn, and this supernatural ability is the proof that they are the only 

ones suitable to perform healing rituals as stambeli, a fact which the black community is very 

proud about.  

On one hand, black people's exclusivity concerning stambeli shows how marginal social 

positions – like the "healer", the "border-keeper" and the "medium" – were in fact left to 

members of the most marginalized social group in Tunisia, inasmuch disregarded by the white 

Islamic majority. On the other hand, though, the stambeli community managed to dignify this 

same marginality: it has created a sect functioning through a system of initiation; it treasures 

an ancient knowledge transmitted orally from master to disciple and which must be kept 

within the sect boundaries; it has the power to contact not only bori spirits, but also Islamic 

saints and, on top of all this, it is blessed by being the offspring of a man close to the Prophet. 

However, this narrative thrived only within and around the stambeli communities and almost 

vanished everywhere else, to the point that nowadays black people are mostly regarded as 

buffoons and lucky charms21. 

We could further extend the discussion on the interaction between alterity and liminality 

and the  role of the "Other" as escorts from one state to another, things that have been 

somehow inherent to primitive as well as modern civilizations in every tradition; however, 

here we only meant to show how many layers constitute the relation between ethnicities in 

modern–days Tunisia.  

We feel the need to stress that what has been said here is valid exclusively to the Tunisian 

context, and to remind that talking about "Northern Africa" one risks to make generalizations 

about realities which are very different from each other: within the borders of every nation 

every ethnic group holds a different relation with the others: for instance, black people in 

                                                
21 Even today in Tunisian folklore the presence of black individuals is still considered beneficial for rites of 

passage as weddings and circumcisions (Karass 2015). This is the reason why bands of black musicians are 
often hired at white people's ceremonies. 
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Morocco, though sharing with black Tunisians the same geographical origin and a similar 

historical past,  interact with the white Arabic majority according to a different configuration: 

the presence of other minorities inside the country, as the Amazigh one, who fought for its 

right as a minority, prompted black people towards a similar conscious identification and led 

them to create a group narrative, lacking to black Tunisian . We want this to be only a 

memento  against the tendency to equate geographical entities as "Northern Africa" and 

"Maghreb" with "Islam" and "the Arab world". 

Together with this we want to borrow Jankowsky's concept of «negotiation of identities» 

and keep it as a valuable strategy for two cultural systems to interact with each other: an 

exogenous system can be integrated into the domain of the endogenous one by borrowing 

from the latter some elements – the Islamic pantheon, the language of the ritual – but 

contemporarily developing strategies and narratives to preserve its own separated identity – 

see the magnification of the cast of "bilali". 

In an era where contact between cultures is necessary and inescapable, and where one 

seems forced to choose between an angry ghettoisation or drowning into a rootless present, 

such a negotiation can show us the way to a "mindful globalization". 

As we showed, reports of violence and discrimination are still a daily occurrence on the 

news and on social media; thanks to black Tunisians's mobilization during last years, the wave 

of discontent was powerful enough to reach the Parliament, who was put under pressure to 

take action towards an issue which could not be ignored any longer: on October 9th 2018 the 

Government issued a law stating that all forms of racial discrimination are punishable by law: 

exhortation to hatred, racist threats, apology of racism and creating or joining an organization 

supporting discriminations can be subject to up to three years of detention and up to a fine of 

3000 dinars (Carlier 2018). With this law Tunisia is, again, the first country in Northern Africa 

to overtly condemn racism. While many cheer and welcome this event as a turning point, 

others are more sceptical and believe that a law, as Tunisian history teaches, cannot change 

things if not supported by a thorough program of education, which can guide all social classes 

and all ethnicities to develop a more open system of values – and at the same time to 

acknowledge and get rid of the burden of the past systems. At that point Tunisia will really 

deserve to be the beacon it always wanted to be for Northern African countries. 
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  REGOLAMENTO  

 

A. Organi 
1. Il Consiglio scientifico ha il compito di vigilare sugli standards di rilevanza scientifica 

di NMS. I componenti del Consiglio, nel proprio ambito, designano il Direttore 
Scientifico. 

2. Il Comitato editoriale di NuovoMeridionalismoStudi (NMS) è composto da professori 
universitari nominati dal Direttore di NMS. Tra di essi il Direttore designa il 
Coordinatore. 

3. Il Comitato di redazione di NMS è composto da studiosi scelti dal Comitato 
editoriale. Tra di essi il Direttore di NMS nomina il Caporedattore. 

 
B. Caratteristiche editoriali 

1. NMS è una rivista on line a carattere interdisciplinare. Pubblica contributi originali e 
materiali di rilevanza storico-documentale aventi a oggetto studi e ricerche nei campi 
della storia, della sociologia, dell’antropologia, della filosofia, del diritto, della 
politica, della letteratura, dell’economia, delle religioni, del giornalismo, senza 
preclusione di alcun orientamento dottrinale o ideale, ma con un’attenzione che 
privilegia temi riguardanti il Mezzogiorno d’Italia e la “questione meridionale”. 

2. NMS pubblica articoli originali in lingua italiana, inglese, francese, spagnola tedesca o 
russa. Con l’invio di un articolo gli autori, implicitamente, si impegnano a garantire 
che lo stesso non è stato già pubblicato. 
La collaborazione a NMS avviene a titolo gratuito. 

3. Di norma NMS si compone di due sezioni: una Sezione “Ricerche”, contenente 
articoli di argomenti vari, e una Sezione “Documenti e interventi”, che riguarda scritti 
di carattere più informativo che innovativo, i cui contenuti non sono sottoposti a peer 
review. Di questa Sezione possono far parte testi di carattere storico-documentale. 
Sono previsti spazi a parte per le eventuali recensioni di testi. 
Una selezione di articoli e documenti pubblicati su NMS potrà essere periodicamente 
pubblicata sulla collegata rivista stampata Nuovo Meridionalismo (NM) su proposta 
del Comitato editoriale al Direttore di quest’ultima. 

 

C. Procedura per la valutazione degli articoli proposti 
1. Il Coordinatore del Comitato editoriale riceve gli articoli inviati all’indirizzo 

elettronico indicato come riferimento redazionale di NMS. Gli indirizzi e-mail degli 
autori non devono comparire nell’articolo ma devono essere indicati in un file a parte 
insieme alla dichiarazione preventiva di cui al punto B. 2. 
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2. L’autore, inviando l’articolo, accetta che lo stesso sia sottoposto a procedura di 
“revisione paritaria” (double blind peer review). 

3. Il Coordinatore del Comitato editoriale, dopo una prima verifica dei requisiti indicati 
al punto C1e dei criteri descritti nelle norme redazionali per i collaboratori, trasmette i 
lavori al Caporedattore, questi a sua volta li invia ai valutatori (referees) esperti nel 
settore in argomento. Ogni articolo è sottoposto alla lettura di due valutatori. I loro 
pareri (report) sono in seguito comunicati in maniera anonima agli autori e, qualora 
giudicati idonei alla pubblicazione previa revisione, corredati da eventuali richieste di 
integrazione. 
L’autore revisiona il suo articolo e invia al Caporedattore la nuova versione del testo o 
in alternativa le giustificazioni dell’elaborazione originale, innescando in questo modo 
un processo di definizione. 

Se il parere dei vari referees dovesse risultare contrastante, la decisione finale di 
pubblicazione è lasciata al Comitato editoriale che può avvalersi di un ulteriore referee 
(adjudicator). 

I redattori di NMS verificano le correzioni e le modifiche richieste all’autore prima di 
predisporre il testo da destinare alla pubblicazione. 

4. Il referaggio è riservato. Revisori ed autori, attivando la procedura, si impegnano 
automaticamente a non divulgare le revisioni. Il giudizio dei valutatori è coperto da 
anonimato, così come resta coperta da anonimato, per i valutatori, l’identità degli 
autori degli articoli. 

5. Il Coordinatore del Comitato editoriale comunicherà all’autore l’esito del referaggio 
entro sessanta giorni a far data dalla comunicazione di avvenuta accettazione 

6. Contributi non sottoposti a valutazione potranno essere destinati all’apposita sezione 
di NMS denominata “Documenti e interventi”, specificata al punto B.3. 

 

D. Programmazione dei fascicoli di NMS 
1. Il Caporedattore di NMS comunica all’autore in quale fascicolo di NMS avverrà la 

pubblicazione del contributo accettato. 
 

2. È prevista una periodicità semestrale della Rivista. 
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  CODICE ETICO  

 
Il Codice etico della «Rivista Nuovo meridionalismo Studi» risponde e si conforma alle 

vigenti linee- guida delineate dal Committee on Publication Ethics (COPE) per un approccio 
etico alla pubblicazione di opere scientifiche. L’intera Direzione della Rivista è in linea con lo 
spirito delle raccomandazioni del COPE al fine di adottare tutte le possibili misure contro le 
negligenze, e di assicurare buone pratiche, sotto il profilo etico, nel processo di pubblicazione. 
In particolare è previsto che tutte le parti coinvolte – Direzione, Comitato Editoriale, 
Redazione, Autori e Revisori – conoscano e condividano i seguenti principi etici. 

 

Doveri della Direzione e del Comitato di Redazione 

• Decisioni sulla pubblicazione Il Coordinatore del Comitato Editoriale (CCE) è 
responsabile, insieme con la Direzione scientifica, della decisione di pubblicare, o di non 
pubblicare, gli articoli proposti alla Rivista sulla base di una revisione anonima a doppio cieco 
(double blind peer review), fatta da un esperto revisore (referee). Nelle sue decisioni, il CCE è 
tenuto a rispettare le strategie e l’impostazione editoriale della Rivista. È inoltre vincolato 
dalle disposizioni di legge vigenti in materia di diffamazione, violazione del copyright e 
plagio. 

• Correttezza e non discriminazione Il CCE decide esclusivamente in base al valore 
scientifico, alla rilevanza e all’originalità del contenuto dell’articolo senza discriminazioni di 
sesso, razza, genere, religione, origine etnica, cittadinanza, orientamento sessuale, identità di 
genere, età e orientamento politico degli autori. 

• Riservatezza, conflitto di interessi e divieto di utilizzazione o divulgazione Il 
Comitato Editoriale e il Comitato di Redazione si impegnano a non rivelare informazioni 
sugli articoli proposti per la pubblicazione a persone diverse dall’autore e dai revisori, e si 
impegnano a non usare per ricerche dei loro membri i contenuti degli articoli non pubblicati 
senza l’espresso consenso scritto dell’autore. La Rivista adotta il procedimento di revisione 
tra pari a doppio cieco per assicurarsi che il materiale inviato rimanga strettamente 
confidenziale durante il processo di revisione. I Direttori individuano i referees sulla base 
della competenza e della fiducia per avere una valutazione adeguata dell’articolo al fine della 
pubblicazione. 

 

Doveri degli Autori degli articoli inviati alla Rivista 

• Originalità scientifica L’Autore garantisce che l’articolo sottoposto a valutazione sia 
inedito, scientificamente originale e non sottoposto contemporaneamente ad altre riviste, 
volumi o periodici, salvo espresso consenso del CCE. Se l’articolo sarà pubblicato in seguito 
in altri periodici o volumi, la Rivista dovrà esserne informata e acconsentirvi, fermo restando 
l’espresso riferimento alla pubblicazione sulla stessa. L’Autore è tenuto altresì a citare 
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adeguatamente i testi utilizzati seguendo le norme editoriali indicate per la pubblicazione sulla 
Rivista, avendo cura che il lavoro e/o le parole di altri autori siano adeguatamente parafrasate 
o citate letteralmente con opportuna evidenza delle fonti. Gli Autori sono tenuti a seguire le 
regole editoriali della Rivista. 

 •  Integrazione dell’opera Il CCE potrà chiedere agli Autori le correzioni e le 
integrazioni ritenute opportune, anche a seguito della valutazione anonima dei revisori. In 
determinati casi, il CCE potrà portare a conoscenza dell’Autore il predetto giudizio anonimo. 
Gli Autori possono esprimere in proposito le loro osservazioni od obiezioni, sulle quali 
deciderà poi il CCE, sentito il Direttore scientifico. Il CCE si riserva di procedere a modifiche 
meramente editoriali dopo la prima correzione delle bozze, per l’omogeneità di pubblicazione 
della Rivista. A questo compito specifico attende, su delega del CCE, il CapoRedattore. 

•  Paternità dell’opera La paternità dell’opera deve risultare con chiarezza: devono 
apparire come coautori tutti coloro che abbiano dato un contributo significativo alla 
realizzazione dell’articolo. Deve anche essere esplicitamente riconosciuto il contributo dato 
da altre persone in modo significativo ad alcune fasi della ricerca. Nel caso di contributi a più 
mani, deve risultare correttamente con chiarezza la quota-parte di ogni Autore. 

• Conflitto di interessi L’Autore non deve avere conflitti d’interesse che potrebbero 
aver condizionato i risultati conseguiti, le tesi sostenute o le interpretazioni proposte. 
L’Autore deve inoltre indicare gli eventuali finanziatori della ricerca o del progetto da cui 
deriva l’articolo. 

• Rimedio a inesattezze dell’articolo Se un Autore individua in un suo articolo un 
errore o un’inesattezza rilevante, deve informare con tempestività la Rivista e fornire tutte le 
indicazioni necessarie per segnalare in calce o in appendice dell’articolo le doverose 
modifiche. Egli deve inoltre provvedere alla correzione del manoscritto collaborando 
attivamente con il Comitato Editoriale e col CapoRedattore, anche qualora la segnalazione gli 
giunga dalla Direzione scientifica, o dalla Redazione della Rivista, salvo accordo con esse. 

 

Doveri dei Referees 

• Contributo alla decisione editoriale La peer-review è un procedimento che aiuta la 
Direzione della Rivista a valutare la qualità scientifica degli articoli proposti e consente anche 
all’Autore di migliorare il proprio contributo. 

• Rispetto dei tempi Il Referee che non si senta adeguato o sufficientemente qualificato 
all’incarico richiesto per revisionare la ricerca riportata nel manoscritto, o che ritenga di 
essere impossibilitato a revisionarlo nei tempi indicati, è tenuto a comunicarlo con la massima 
tempestività al CapoRedattore, ritirandosi del processo di revisione. 

• Correttezza ed oggettività La peer-review deve essere svolta in modo corretto e 
oggettivo. I Referees sono invitati a motivare le proprie valutazioni sull’articolo loro inviato 
in modo adeguato e argomentato. Ogni giudizio personale sull’autore è inopportuno: non è 
ammesso criticare o offendere personalmente un autore. Le osservazioni devono essere 
tecnicamente ben formulate, e non si possono configurare come critiche di natura ideologica 
o, comunque, contenenti presupposti scientifico-culturali di natura personale. E’ opportuno 
che ogni dichiarazione, osservazione o argomentazione riportata venga accompagnata da una 
corrispondente citazione e/o documentazione. 
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• Eventuale indicazione di testi Il Referee è invitato ad indicare con precisione gli 
estremi bibliografici di opere basilari trascurate dall’Autore nell’articolo. Egli deve inoltre 
segnalare eventuali somiglianze o sovrapposizioni del testo ricevuto in lettura con altre opere 
a lui note. 

•  Conflitto d’interessi e divulgazione I manoscritti ricevuti per la revisione devono 
essere trattati come documenti riservati. Essi non devono essere mostrati o discussi con 
chiunque non sia previamente autorizzato dal CCE, sentita la Direzione scientifica. 
Informazioni riservate o indicazioni ottenute durante il procedimento di peer-review devono 
essere ritenute fiduciarie e confidenziali: non possono essere usate a proprio vantaggio. I 
Referees sono tenuti a non accettare in lettura articoli per i quali emerga un conflitto di 
interessi dovuto a precedenti specifici rapporti di collaborazione o concorrenza con l’Autore 
(di per sé ignoto, ma comunque individuato per deduzione) e/o a connessioni con gli autori, 
gli enti o le istituzioni collegati al manoscritto. 
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  NORME PER I COLLABORATORI 

 

A. NuovoMeridionalismoStudi (NMS) accetta proposte di contributi in italiano, in inglese, 
in francese o in spagnolo. Vengono presi in considerazione solo contributi originali aventi a 
oggetto studi e ricerche nei campi della storia, della sociologia, della filosofia, del diritto, 
della politica, delle religioni, del giornalismo, senza preclusione di alcun orientamento 
dottrinale o ideale, ma con un’attenzione che privilegia temi riguardanti il Mezzogiorno 
d’Italia e la “questione meridionale”. 

 

B. Gli articoli devono essere inviati in allegato all’indirizzo del Coordinatore del Comitato 
editoriale (rosanna.alaggio@unimol.it) in formato .rtf o .doc (non .pdf). 

L’autore, inviando l’articolo, implicitamente si impegna a garantire che lo stesso non è stato 
già pubblicato. Con l’invio accetta, inoltre, che lo stesso sia sottoposto a procedura di 
“revisione paritaria” (double blind peer review). 

Il Coordinatore del Comitato editoriale, dopo una prima verifica dei criteri redazionali, 
descritti al successivo para. C., trasmette i lavori al Caporedattore, quest’ultimo invia i lavori 
ai valutatori (referees) esperti nel settore in argomento. Ogni articolo è sottoposto alla lettura 
di due valutatori. I loro pareri (report) sono in seguito comunicati in maniera anonima agli 
autori e corredati da eventuali richieste di integrazione. L’autore revisiona il suo articolo 
evidenziando in giallo le modifiche e in rosso le eliminazioni apportate al testo. Quindi 
l’autore invia al Caporedattore la nuova versione del testo o, in alternativa, le giustificazioni 
dell’elaborazione originale, innescando in questo modo un processo di definizione. Se il 
parere dei vari referees risulta contrastante, la decisione finale di pubblicazione è lasciata al 
Comitato editoriale che può avvalersi di un ulteriore referee (adjudicator). Il caporedattore di 
NMS verifica le correzioni e le modifiche richieste all’autore prima di predisporre il testo da 
destinare alla pubblicazione. 

Il Caporedattore di NMS comunica all’autore in quale fascicolo di NMS avverrà la 
pubblicazione del contributo accettato. 

 

C. Gli autori sono pregati di presentare gli articoli adottando i seguenti criteri redazionali: 

 

1. Per assicurare l’anonimato dell’articolo, i nomi di tutti gli autori, gli indirizzi completi 
delle istituzioni di appartenenza e gli indirizzi e-mail non devono comparire nell’articolo, ma 
essere indicati in un foglio (file) a parte. Per la stessa ragione, gli autori sono pregati di 

mailto:(rosanna.alaggio@unimol.it)
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rendere  anonimo il proprio articolo evitando riferimenti diretti alla propria persona o ai propri 
lavori. Gli autori, inoltre, forniranno, per la divulgazione sul numero della rivista dove verrà 
pubblicato l’articolo, su file word a parte, un breve file di presentazione del proprio 
curriculum vitae, non superiore ai 700 caratteri (spazi inclusi), assumendosi la responsabilità 
della veridicità delle notizie rese pubbliche. 

 

2. Gli articoli non devono superare 80mila caratteri (spazi inclusi). Le note non devono 
superare preferibilmente i 20mila caratteri (spazi inclusi). I files devono essere salvati in 
formato Word, carattere Times new Roman, corpo 12 per il testo, 10 per le note a piè di 
pagina. 

 

3. Ogni articolo dovrà avere un titolo, eventualmente essere corredato da un sottotitolo che 
abbia la forma di oggetto, cioè dovrà essere elaborato in modo da indicare in modo chiaro le 
informazioni in esso trattate. 

 

4. Ogni articolo deve essere corredato della traduzione inglese del titolo, di un abstract in 
italiano  e uno in inglese di 100 parole, che riassuma le argomentazioni principali e i findings 
dell’articolo, oltre che di una lista in italiano e in inglese contenente, in ordine alfabetico, 
alcune parole-chiave (key words). 

 

5. I rimandi di nota, in quantità minima indispensabile, vanno messi nel testo prima del segno 
di interpunzione, senza parentesi, e devono essere inseriti automaticamente (cioè usando il 
comando “Inserisci nota a piè di pagina”). Non si devono lasciare spazi tra la parola e il 
richiamo di nota. Per gli incisi utilizzare i trattini di lunghezza media (–). 

 

6. Le citazioni tratte da altre opere sia in italiano sia in lingua straniera vanno tra caporali (« 
»). Il corsivo può essere usato solo per una o due parole. Le virgolette alte (“ ”) vanno usate 
solo per espressioni idiomatiche o per evidenziare un determinato termine. 

 

7. Riferimenti bibliografici e bibliografia. I riferimenti bibliografici, da indicare 
espressamente con questa dicitura (analogamente agli eventuali riferimenti sitografici) vanno 
inseriti direttamente nel testo, utilizzando il “sistema all’americana”, ovvero riportando 
soltanto il cognome dell’autore, l’anno di pubblicazione del lavoro e – se necessario – le 
pagine cui ci si riferisce. Es. (Donno 2013) oppure (Donno 2013: 68-91). Alla fine del testo i 
riferimenti bibliografici vanno elencati in ordine alfabetico secondo il cognome degli autori e, 
per ciascun autore, nell’ordine cronologico di pubblicazione delle opere. 

 

8. Nome e cognome dell’autore: nella fase di compilazione dei riferimenti bibliografici il 
cognome e il nome dell’autore vanno in tondo, separati da una virgola, seguiti da un punto e 
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dall’indicazione dell’anno di edizione. Il titolo dell’opera è sempre in corsivo. Segue un punto 
e l’indicazione del luogo di edizione. Se gli autori sono più di uno, si registrano i loro nomi e 
cognomi nell’ordine in cui si trovano sul frontespizio, separati tra loro da un trattino; es.: 

Donno, Gianni. 2013. L’alibi meridionale. Sul Risorgimento e altri scritti. Lecce 

 

Fasolari, Andrea – Guglielmotti, Francesco. 2005. Il contesto regionale della Puglia 
dopo l’Unità d’Italia. Bari 

 

9. Nel caso di un articolo compreso in un volume miscellaneo o relazione apparsa negli 
atti di un congresso: il titolo del contributo, in corsivo, è seguito da una virgola e dal titolo 
della miscellanea o degli atti del congresso in corsivo, preceduti da “in”, quindi dal luogo e 
dalla data di edizione. Quando si tratti di atti di convegno è necessario indicare anche il luogo 
e la data dello svolgimento tra parentesi tonde separati tra loro da una virgola se indicati sul 
frontespizio. Se il volume fa parte di una collana o di una edizione monografica a carattere 
periodico, il titolo di questa va posto tra parentesi tonda seguito dal numero, subito dopo 
l’indicazione del luogo di edizione e prima del numero di pagine introdotto da due punti, es.: 

 

Esposito, Antonio. 1972. Vita religiosa e vita rurale nella Milano del Duecento, in 
La coscienza cittadina nei comuni italiani del Duecento. Todi: 197-228 

  

Federici, Ernesto. 2004. Itinerari di pellegrinaggio, in Cristianità d’Oriente e 
Cristianità d’Occidente (secoli VI-XI). Settimane di studio della fondazione Centro 
italiano di studi sull’Alto medioevo (Lucca 24-30 aprile 2003). LI. Spoleto: 56-99 

 

Zabbia, Marino. 1999. I notai e la cronachistica italiana nel Trecento. Roma (Nuovi 
Studi Storici, 49) 

 

Simoni Balis, Federico – Crema, Antonio. 1974. Antonio e l’economia della 
salvezza, in Studi sul Medioevo cristiano offerti a R. Morghen. Roma (Studi Storici, 
fasc. 83-92): 907- 926 

 

10. Nome del curatore di un’edizione critica o di un volume miscellaneo: nome e 
cognome del curatore di un’edizione critica o di un volume miscellaneo sono seguiti 
rispettivamente dall’indicazione ed. o cur., posta tra parentesi tonda, seguita dall’anno di 
edizione e dal titolo dell’opera in corsivo; es.: 
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Cuozzo, Errico (ed.). 1981. Commentario al Catalogus Baronum. Roma (Fonti per la 
Storia d’Italia, 31) 

 

Feniello, Elisabetta (cur.). 1999. Studi in onore di Giosuè Musca. Roma-Bari 
(Quaderni della Società di Studi sulla Civiltà Mediterranea, 5) 

 

Alfieri, Giuseppina. 2003. La psicologia dell’età evolutiva, in Dinamiche 
dell’apprendimento nel nuovo millennio. Frale, Antonio (cur.). Bologna 

 

11. Articolo in periodico: il titolo del contributo, in corsivo, è seguito da un punto e 
dall’intestazione del periodico tra caporali. Segue il numero del periodico, sempre in numeri 
arabi, e l’indicazione delle pagine; es. 

 

Hennig, John. 1952. The Irish Counterparts of the Anglo-Saxon Menologium. 
«Mediaeval Studies». 14: 98-106 

 

12. L’indicazione dei siti web può rimandare all’indirizzo completo di una pagina web o 
riportare titolo e autore del documento citato; es. 

 

Per la storia dell’educazione nell’Italia Unita: 

 http://www.djo.harvard.edu/meei/OA/Cruz/OA.html 

 

Roberti, Giorgio. 2003. Il pensiero politico europeista. Disponibile all’indirizzo: 
http://www.pensiero.it/ecm 

 

13. I seguenti termini, se presenti nel testo, dovranno essere riportati come segue: ibidem 
(iniziale minuscola, corpo in tondo), ivi (iniziale minuscola, corpo in tondo), et al. 
(minuscolo, corpo in corsivo). Se i termini ibidem e ivi saranno presenti come nota a piè di 
pagina (inizio testo, vedi esempio) dovranno essere riportati con l’iniziale in maiuscolo e il 
corpo in tondo: 

1 Ibidem. 

2  Ivi: 54. 

 

 

http://www.djo.harvard.edu/meei/OA/Cruz/OA.html
http://www.pensiero.it/ecm

