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Tradizionalmente, la sociologia occidentale situa la nascita della disciplina
nella prima metà del XIX secolo – periodo di eccezionali cambiamenti stori-
ci, nel quale presero corpo le teorie di autori come Saint-Simon e Comte. 

In realtà, però, circa mezzo millennio prima, in un periodo altrettanto cri-
tico, la sociologia era già nata nel mondo arabo. 

Nel 1377, infatti, Ibn Khaldūn, studioso, consigliere politico, giudice
malikita e insegnante, ritiratosi in una roccaforte nel deserto vicino a
Orano, scrisse un’opera rivoluzionaria, nella quale delineò una “scienza
nuova” mai esplorata prima, volta a trarre dall’analisi razionale e rigorosa
del passato un quadro complesso di “esempi ammaestranti” per il futuro: la
Muqaddima.

Tale opera, tradotta per la prima volta in francese e introdotta in Europa
proprio in quello stesso fatidico periodo in cui nasceva la sociologia occi-
dentale, costituiva già, infatti, un ampio, complesso e raffinato trattato
sociologico-filosofico. 

Nel volume la precoce sociologia delle civilizzazioni di Ibn Khaldūn – pre-
sentata, innanzitutto, sullo sfondo della cultura islamico-greca del suo
tempo – è analizzata nei suoi principali aspetti sociologici, ma anche filoso-
fici, storici e scientifici, allo scopo di restituirne al lettore la sorprendente ric-
chezza e vivacità d’analisi, e la profondità di prospettiva. 

Ma l’interesse che tale opera suscita non è affatto solo retrospettivo e
“storico”. Il nucleo “universalizzabile” di tale lavoro, infatti, basato sull’in-
dividuazione di leggi costanti come quelle naturali (poiché passato e futu-
ro si assomigliano “più di due gocce d’acqua”), lo rende proiettabile, con le
debite ricontestualizzazioni, anche ai giorni nostri. Per questo, nel libro la
tesi di Ibn Khaldūn è, alla fine, interpellata per provare a comprendere, a
partire dai suoi presupposti specifici, anche il presente della “civilizzazione”
liberale e multiculturale dell’Occidente contemporaneo, e per tentare di
mettere a fuoco la condizione attuale dei fattori-chiave dello sviluppo socia-
le dai quali, seguendo il suo paradigma, dovrebbero venire a dipendere le
sue prossime trasformazioni.

Annalisa Verza è professore associato di Sociologia e Filosofia del diritto pres-
so l’Università di Bologna. I suoi principali temi di ricerca riguardano il liberali-
smo e il multiculturalismo, il rapporto tra la cultura islamica e i diritti fonda-
mentali, e l’impatto delle nuove tecnologie sui processi democratici della nostra
società.
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Sociologia del diritto

I mutamenti economici, politici e sociali, che si sono verificati in questi ultimi anni dopo
la fine della guerra nei più diversi paesi, hanno fatto sentire sempre più viva l’esigenza di
conoscere e valutare le divergenze tra le strutture giuridiche, statiche e spesso inadeguate,
e la realtà sociale in continua e rapida trasformazione.

La sociologia del diritto è la disciplina che ha il compito specifico di soddisfare questa
esigenza. E, a tale scopo, da parecchio tempo ormai, svolge ricerche sulle cause che deter-
minano la produzione delle norme giuridiche, sugli effetti che le norme stesse provocano
nel contesto sociale, sui ruoli degli operatori del diritto e sulle opinioni del pubblico e degli
specialisti nei confronti delle norme e dell’apparato operativo.

In questa collana intendiamo pubblicare ricerche su tali argomenti e analisi delle stesse
compiute in diversi paesi, ma soprattutto nel nostro, al fine di meglio conoscere il diritto
nella sua «realtà effettuale» e di contribuire anche allo studio di problemi pratici relativi
alla politica del diritto, alla pubblica amministrazione e all’attività giurisprudenziale.

Poiché le ricerche empiriche non possono prescindere dalla teoria, pubblicheremo anche
studi di sociologia teorica del diritto che illustrino la sua storia e analizzino i suoi problemi
che, come tali, sono connessi, da un lato, alla teoria generale del diritto e alla teoria gene-
rale della società e, dall’altro, alla teoria delle ideologie, alla sociologia della conoscenza e
alla filosofia dei valori.

La collana accoglie lavori che seguono diverse correnti di pensiero e si ispirano a diverse
ideologie, purché essi siano aperti alla discussione e al dialogo e siano sostenuti da quello
spirito critico e non dogmatico, che è indispensabile in ogni lavoro degno di essere qualifi-
cato come scientifico.

Tutti i volumi pubblicati sono stati sottoposti a un processo di peer review che ne attesta
la qualità scientifica.



Questa collana, «Sociologia del diritto», idealmente legata alla rivista omonima, venne
fondata nel 1979-80 da Renato Treves, che l’ha diretta per dodici anni, sino alla sua
scomparsa nel 1992. I volumi raccolti in questo lungo arco di tempo hanno affrontato
una gran varietà di tematiche, coprendo largamente il campo della disciplina sociologi-
co-giuridica. Sono lavori teorici e ricerche empiriche, opere collettive e monografie: un
materiale imponente che ha certamente influito sul dibattito culturale fra i sociologi del
diritto e, non dimentichiamolo, i cultori di discipline affini, dalla storia del diritto al-
l’antropologia giuridica, dal binomio economia-diritto alla filosofia giuridica e politica.
Sarebbe qui fuor di luogo soffermarsi sui singoli volumi. Due però vogliamo ricordarli,
Il diritto come struttura del conflitto di Vincenzo Tomeo (1981) e Sociologia e sociali-
smo. Ricordi e incontri di Renato Treves (1990), tanto espressivi delle personalità uma-
ne e scientifiche dei due indimenticabili amici e maestri, dunque particolarmente cari
alla memoria di tutti noi.
Come si legge nella presentazione editoriale della collana, l’idea di Treves fu quella di
raccogliervi lavori di varia ispirazione e provenienza, purché aperti e sostenuti da spiri-
to critico. Manterremo intatte non soltanto quella presentazione, ma anche e soprattutto
quel messaggio, che è sempre stato il “manifesto” della scuola di Treves, il cemento in-
visibile ma solidissimo che univa i suoi allievi. Crediamo che l’insistenza sullo spirito
critico, sul dialogo, sul confronto fra posizioni e prospettive, sia oggi anzi quanto mai
opportuna. Il vento di intolleranza che sembra dominare la lotta politica in molte parti
del mondo, Italia compresa, potrebbe diffondersi nel mondo della scienza e della cultu-
ra. Come discorso “esterno” sulle istituzioni giuridiche, la sociologia del diritto è criti-
ca per sua natura. Dunque il suo contributo ad una visione aperta e tollerante della
realtà e dei valori può non essere affatto secondario.

Il Comitato di direzione
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Il volume è stato elaborato all’interno del progetto PRIN “Soggetti di diritto e vulnerabilità: 
modelli istituzionali e concetti giuridici in trasformazione”. 
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Introduzione 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

Questo libro è il frutto, alla lontana, di un incontro avvenuto a Tunisi, in 
un giorno di agosto di qualche anno fa, con una porta verde. In quell’estate 
stavo studiando arabo presso il Bourguiba Institut des Langues Vivantes, e 
la guida della scuola, che aveva organizzato per quel giorno, appunto, una 
visita nel centro della città, spiegò con orgoglio che quella era la porta della 
casa natale di Ibn Khaldūn – “il primo sociologo del mondo” – lo stesso 
personaggio che, immortalato in una statua di bronzo, dominava Place de 
l’Indépendance. Così, quella porta verde – un po’ come l’apertura muschio-
sa nella roccia che nel suo sesto viaggio portò per caso il marinaio Sindbad 
a scoprire Serendib, mi aprì una nuova prospettiva che mi portò appunto, 
attraverso un viaggio lungo e impegnativo, fino a qui. 

Questo libro è dunque dedicato ad un’analisi della concezione filosofi-
co-sociologico-politica del pensatore maghrebino Ibn Khaldūn1 – autore 
che, pur  prescindendo dai presupposti storico-culturali laici che hanno im-
prontato l’illuminismo occidentale – ha elaborato, già nel XIV secolo, 
un’opera dal respiro tanto ampio e di ricchezza e profondità tale da spinge-
re uno dei suoi più grandi estimatori – il grande storico Arnold Toynbee – 
ad affermare di lui, con parole di sconfinata ammirazione, che:  

 
egli ha concepito e formulato una filosofia della storia che rappresenta, senza 
dubbio alcuno, il più gran lavoro di tale genere che sia mai stato creato da men-
te umana in qualsivoglia tempo e luogo2. 
 
La “teoria della civiltà” (‘ilm al-‘umrān) – la “nuova scienza” formulata 

da Ibn Khaldūn nel 1377 – rappresenta, infatti, un grande classico, che me-
rita di essere più consapevolmente inserito, anche con riferimento al sillabo 

                                                            
1 Stando al sistema di traslitterazione qui adottato, la grafia corretta per il suo nome sa-

rebbe “Ibn Ḫaldūn”. Si è però deciso di adottare quella più comunemente usata: Ibn 
Khaldūn. 

2 Toynbee [1934]1962: 322: «He has conceived and formulated a philosophy of history 
which is undoubtedly the greatest work of its kind that has ever yet been created by any 
mind in any time and place». Cfr. Issawi 1950: ix. 
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occidentale delle concezioni sociologiche rilevanti per la politica e per il 
diritto, in un posto d’onore, pionieristico, nel panorama delle scienze sociali 
moderne.  

Molti studiosi3, nello scoprire questo straordinario e complesso autore, 
non hanno nascosto lo stupore che si prova nel trovare in un pensatore ma-
ghrebino medievale, non solo già chiaramente delineati, ma anche sinteti-
camente interrelati tra di loro in un’analisi estremamente ricca e complessa, 
concetti analitici che, in Occidente, sono stati, dal XIX secolo in poi, deto-
natori di vere e proprie rivoluzioni del pensiero.  

Ciò ha generato, in molti casi, sin dai primi tempi successivi alla sua ri-
scoperta, una diffusa tentazione di leggere il suo pensiero in analogia con 
quello di autori occidentali specifici. E così, non solo, dunque, Ibn Khaldūn 
è stato visto come anticipatore geniale di un’analisi razionale e sociologica 
della società, ma è stata anche valutata l’ipotesi che il suo lavoro possa aver 
direttamente ispirato quello di autori come Niccolò Machiavelli, Giambatti-
sta Vico, Auguste Comte, Karl Marx, Émile Durkheim, e altri. 

Del resto, forse i concetti illuminanti e le intuizioni più profonde e dota-
te di grande forza generativa, non sono tanto il prodotto e la creazione, svi-
luppata nell’hortus conclusus del pensiero, dei percorsi mentali autonomi 
ed endogeni di singoli studiosi, ma sono piuttosto nell’aria, di tutti e di nes-
suno, pronti a farsi cogliere al volo dalle menti capaci – grazie a doti pro-
prie, ma anche grazie agli stimoli dati dall’ambiente e dalla storia – di in-
nalzarsi all’altezza giusta nel momento giusto. E forse è anche per questo 
che la storia del divenire delle idee raramente segue un percorso lineare, ma 
procede spesso per affondi e ritirate successive, condizionate dalle infinite 
variazioni dei fattori causali dati dal multiforme calcolo combinatorio della 
realtà, che contemplano anche la possibilità di salti nel tempo e di “passag-
gi di staffetta”. 

Ad ogni modo, la singolarità del pensiero di Ibn Khaldūn, e soprattutto 
la forte vicinanza tra molte delle sue idee e quelle di molti teorici sociali 
occidentali, dopo la prima ondata di scritti volti a sottolineare entusiastica-
mente (e, in parte, in maniera anacronistica e non contestualizzata) la sua 
“modernità”, ha stimolato nella critica reazioni di diversa natura.  

Alcuni critici (come Mahdi (1957), Cheddadi (2006), e Dale (2015)), da 
un lato, hanno cercato di legare i due poli di questo confronto ad un filo 
connettore unico, argomentando che sarebbe stato il pensiero di Aristotele – 
fonte seminale comune –– la ragione delle analogie che li accostano. Il pen-
siero aristotelico, infatti, avrebbe influenzato, da un lato, il pensatore magh-
rebino attraverso gli scritti di fisica (gli scritti politici non erano ancora di-
sponibili in arabo), che avrebbero ispirato la struttura di fondo del suo pen-
siero “ciclico”, e avrebbe prodotto, d’altro lato, in Europa, un’onda lunga di 

                                                            
3 Si veda infra, cap. I, par. 4. 
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pensiero, a partire dal fermento generato presso l’Università di Parigi dalle 
traduzioni arabe dei suoi scritti, commentati da Averroè, che tanto cataliz-
zarono il pensiero di S. Tommaso d’Aquino, fino ad arrivare molto più tar-
di ad influenzare, passando attraverso l’illuminismo scozzese, lo sviluppo 
delle scienze sociali4.  

D’altra parte, una reazione diversa è stata quella che ha portato altri stu-
diosi (cfr. Taha Hussein (1918: 75), ma anche, più recentemente Horrut 
(2006: 173-183)) a negare che Ibn Khaldūn possa essere definito come un 
sociologo, e ciò in nome dell’aderenza ad una definizione – anch’essa, in 
realtà, storicamente determinata e rivedibile – di sociologia, per la quale 
questa, in quanto nata nell’Ottocento in un’Europa che era intanto approda-
ta al laicismo, sarebbe una scienza sociale costitutivamente legata a questa 
sua precisa conditio sine qua non: la secolarizzazione.  

Ma negare (Pomian 2006: 232) che l’opera di Ibn Khaldūn possa essere 
inquadrata anche come “sociologia” perché l’autore ha vissuto nel XIV se-
colo, e per di più nell’islamicissimo Maghreb, è un non sequitur che mette 
la definizione prima della realtà che essa è chiamata a definire, assecon-
dando il ben noto vizio epistemologico che ci porta a leggere il mondo non 
conoscendolo, ma limitandoci a riconoscere in esso solo fenomeni già in-
terpretati. Al contrario, invece, credo che proprio l’opportunità di un ritoc-
co, in questo senso, alla nostra iniziale definizione di sociologia, e alla con-
siderazione delle sue condizioni di possibilità e di sviluppo, sia uno dei va-
lori aggiunti che si potrebbero ricavare da una valutazione non preconcetta 
dell’opera di Ibn Khaldūn.  

Il lavoro di questo autore, infatti, ha dimostrato in primo luogo che è 
possibile fare sociologia senza essere necessariamente secolarizzati o laici, 
purché si sia dotati di una forma mentis – quella che la cultura araba defini-
sce “mente ʽaql-naql” (Dhaouadi 255; Dale 2015: 288-299) – capace di 
conciliare il sapere religiosamente fondato con quello razionalmente fonda-
to. Proprio questa strutturazione del pensiero, infatti, ha effettivamente 
permesso a Ibn Khaldūn di elaborare, mezzo millennio prima dei fondatori 
“ufficiali” della sociologia, tutta una serie di concetti che noi consideriamo 
precipuamente legati alla nostra cultura scientifica razionale, relativi, ad 
esempio, alla solidarietà sociale, alla metodologia scientifica di ricerca su 
fattori collettivi, al fenomeno economico oggi definito come “curva di Laf-
fer (Laffer 2004)”, o ai rapporti tra la società e il potere, o tra il potere e i 
suoi simboli, o tra questi e lo scatenamento dei desideri legato alla disponi-
bilità dei beni di lusso.  

                                                            
4 In realtà, che gli scritti di Ibn Khaldūn siano frutto di un’operazione di trasposizione e 

applicazione di uno schema aristotelico non è che un’affascinante supposizione, spesso, pe-
raltro, accostata ad una tendenza filologico-riduttiva volta a sminuire la portata innovativa 
del suo pensiero. 
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Ma il fatto che nelle tesi khalduniane si trovino elaborati concetti per 
molti versi simili a quelli che saranno sviluppati poi, indipendentemente, 
nella cultura e sociologia della politica e del diritto occidentali – e che cre-
devamo, quindi, peculiarmente “nostri” – trascina con sé anche una secon-
da importante implicazione. Il fatto stesso che Ibn Khaldūn abbia colto e 
messo a fuoco in una maniera particolarmente lucida – e non solo per 
l’epoca – a partire da una base culturale e biografica profondamente reli-
giosa e legata all’Islam, spunti non solo storici, ma anche sociologici e filo-
sofico-politici che l’Occidente ha in seguito elaborato come propri e carat-
terizzanti, rivela – a dispetto (Verza 2013) delle pretese essenzialiste che 
vogliono Islam e Occidente necessariamente e radicalmente alieni5 –, quan-
to siano invece profondi i contatti basilari e apicali che si danno tra le radici 
delle due macro-culture. 

D’altro canto, però, una lettura del suo lavoro incentrata sulla sua sola 
immagine di “precursore”, se non considerata con le dovute cautele, ri-
schierebbe davvero di far sprofondare la teoria khalduniana, retta nella sua 
stessa originalità e su un equilibrio proprio e autogeno delle sue diverse 
componenti, nell’anacronismo più superficiale.  

La forza e plausibilità della sua teoria, infatti, non sta solo nelle singole 
intuizioni che la compongono, ma anche e soprattutto nel modo in cui que-
ste sono tra loro collegate e poste a reggersi l’una con l’altra. Se nella sua 
insistenza sulla relatività ambientale delle caratteristiche caratteriali umane 
possono essere ritrovati elementi teorici propri del pensiero di Monte-
squieu, ad esempio, non per questo Ibn Khaldūn deve essere ridotto a 
“Montesquieu degli arabi”; e parimenti, se la sua analisi delle basi materiali 
dello sviluppo storico effettivamente richiama una visione marxiana della 
storia, le notevoli differenze di sfondo, di contesto culturale e sociale, e di 
prospettiva, tra le due tesi, decisamente escludono che si possa vedere in 
Ibn Khaldūn6 un materialista storico ante litteram. E questo, in entrambi i 
casi, va escluso non perché non vi siano intuizioni paragonabili a puntellare 
la sua tesi, ma perché questi stessi elementi sono in lui composti in una teo-
ria, in una “sinfonia”, originale e propria, e non stiracchiabile e riducibile a 
quella di altri autori.  

Proprio allo scopo, quindi, di non avallare una visione di tale autore 
schiacciata sulla sua visione di anticipatore di altri, si è deciso di evitare di 
impostare il presente lavoro sul piano comparativo, ma di privilegiare il 
commento critico – assieme ad una doverosa presentazione della sua teoria 
– lasciando per lo più al lettore, al di là di qualche riferimento isolato, il 

                                                            
5 Su questo insistono, in maniera categorica, non solo alcune delle frange più vociferanti 

dell’Islam (si veda, ad esempio, quella sorta di “nativismo” che sta alla base del progetto di 
“islamizzazione della conoscenza” [cfr. Syed Farid Alatas 2014: cap. 3]), ma anche molte 
voci occidentali. 

6 Idea che traspare, ad esempio, dal lavoro di Lacoste. 
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piacere di scoprire personalmente i tanti punti di possibile analogia, simme-
tria e anticipazione che vengono illuminati dalla lettura di questo autore.  

Ibn Khaldūn fu uno studioso arabo del XIV secolo, giudice malikita, al 
contempo religioso, e (dico volutamente “e”, e non “ma”) anche dotato di 
un apparato logico ferreo, e fu anche al tempo stesso (cosa che lui tiene a 
sottolineare) autenticamente e originalmente “ispirato” nel senso vero del 
termine7: nei cinque mesi di scrittura frenetica durante i quali il suo lavoro 
mastodontico fu realizzato nella solitudine di un ritiro nel deserto, senza di-
sponibilità di biblioteche, il suo spirito fu sommerso – come scriverà egli 
stesso – dall’ispirazione irrefrenabile di un diluvio torrenziale di parole e di 
idee (Ibn Khaldūn [1980]1995: 142; 2002: 151).  

E se, in un periodo molto vicino al suo, anche Dante8 ([1316]1988: canto 
XXIV, 52-54) (anch’egli autore, in esilio, di un capolavoro dall’architettura 
immensa) sottolineava l’importanza generativa dell’ispirazione per il suo 
lavoro, scrivendo, a mo’ di manifesto poetico, «i’ mi son un che, quando 
Amor mi spira, noto, e a quel modo ch’e’ ditta dentro vo significando», for-
se, allora, davvero le più grandi idee aleggiano e spirano “nell’aria”9.  

Forse è proprio per la spiazzante modernità e originalità del suo pensie-
ro, del resto, che Ibn Khaldūn è tuttora – benché oggetto di una nutritissima 
e internamente variegata galassia di dotti studi khalduniani10 – un pensatore 
integrato a fatica nei sillabi classici dei corsi sul pensiero sociologico e filo-
sofico – generale e del diritto – occidentale/universale. Ma proprio per que-
sto suo ancora attuale statuto di “grande escluso”, troppo spesso espunto 
come un lapsus dalla narrativa ufficiale attraverso la quale si dipana il flus-
so della storia del pensiero e della riflessione teorica sulla società e sulle 
sue forme di governo, Ibn Khaldūn va oggi ripreso, e considerato come un 
autore ancora da indagare, da interpellare, e col quale interloquire. Fino a 
che, infatti, le sue idee e le sue teorie non saranno pienamente integrate nel 
quadro generale del pensiero teorico su governo e società, resterà uno iato 
importante e irrisolto da colmare, e resteranno latenti importanti potenziali-
tà teoriche da vagliare.  

                                                            
7 Sulla valenza dell’ispirazione che gli ha fatto scrivere il suo capolavoro, Ibn Khaldūn 

insiste molto, e non a caso: il valore aggiuntivo dato da questo elemento ispirazionale (o, in 
una lettura più laica, intuizionistico) risulterà più chiaro quando (cfr. infra, cap. IV, par. 4.1) 
verrà esposta la sua tesi sui diversi tipi di intelligenza. Lo stesso autore maghrebino, infatti, 
nella sua affascinante ricostruzione dello schema dei “tre mondi”, popolava il mondo intel-
lettuale – appunto – di “idee”, raggiungibili da chi fosse in grado di portarsi alla loro altezza. 

8 Del resto, i contatti tra il pensiero di Dante e il mondo islamico, stando alla ricostru-
zione di Miguel Asín Palacio ([1919]2014) dedicata all’escatologia islamica nella Divina 
Commedia, sono probabilmente ben più profondi. 

9 Persino la storia della scienza e della tecnologia abbonda di casi di tecniche e scoperte 
“còlte” e intuite, separatamente, da ricercatori diversi, in luoghi e tempi diversi. 

10 Se una bibliografia del 1981 contava già più di 700 opere a lui dedicate (al-Azmeh 
1981: 229-324), ad oggi la cifra andrà quantomeno raddoppiata. 
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A fronte dello spessore e della profondità inediti della sua teoria, della 
sua originalità e, assieme, della sua capacità anticipatrice, diventa dunque 
urgente provvedere a riconoscere a questo pensatore maghrebino il ruolo 
che egli senz’altro merita nel panorama sia della filosofia che della sociolo-
gia delle organizzazioni politiche (o dei suoi “precursori”, ammesso che si 
voglia mantenere l’idea – tutt’altro che scontata, a questo punto – che la so-
ciologia sia nata in Occidente nel XIX secolo), smentendo così la tendenza, 
diffusa anche se tacita, a pensare che la cultura araba sia, e debba continua-
re a restare, qualcosa di “altro” rispetto alla traiettoria tracciata dalla cultura 
“ufficiale”, e appannaggio solo del sapere degli specialisti di studi “orienta-
li”. L’importanza del pensiero di Ibn Khaldūn dimostra invece11 che do-
vrebbe essere possibile pensare ad un’unica linea di riflessione, al contem-
po occidentale e orientale, idealmente unificabile in una cordata unitaria. 

Ma il presente studio, oltre che da un desiderio di riscattare il pensiero 
khalduniano da un troppo scarso riconoscimento che non rende giustizia al 
suo valore, è mosso anche dalla convinzione che la conoscenza di Ibn 
Khaldūn sia importante perché il suo pensiero ci può dare indicazioni parti-
colarmente utili anche per noi, qui ed oggi – e questo per almeno due ordini 
di ragioni. 

Innanzitutto, infatti, la sua opera teorica rappresenta un’importante e di-
retta espressione della cultura islamica – cultura che riveste per noi, spe-
cialmente oggi, un’importanza del tutto particolare, data l’urgenza del con-
fronto che essa stimola – e può dunque dirci molto di questa, delle sue pre-
cipue dinamiche interne, dei suoi valori fondativi, delle sue specificità.  

Soprattutto dagli anni Ottanta del secolo scorso, infatti, i cambiamenti 
demografici e culturali prodotti dall’immigrazione e dalle politiche multi-
culturali hanno determinato una progressiva islamizzazione della scena 
pubblica. Se questo fenomeno, dal punto di vista delle scienze sociali, è sta-
to affrontato per lo più sul piano della sociologia delle migrazioni, o degli 
studi sull’Islam (per lo più politici, incentrati sulla minaccia e genesi 
dell’integralismo religioso, o antropologici), la “sociologia” di fondo – 
quella che fornisce gli apparati teorici e le chiavi di lettura di base con cui il 
mondo è studiato, è rimasta essenzialmente e prettamente occidentale. Se 
l’Islam, oggi, è oggetto di studio sociologico, dunque, esso lo è per lo più in 
una maniera ancora troppo impermeabile all’accoglimento delle prospettive 
intellettuali da esso sviluppate. Ma per comprendere a fondo l’Islam non 
basta farlo oggetto di studio, ma sarebbe auspicabile anche essere aperti a 
vagliare l’interpretazione del mondo offerta da una prospettiva nata in seno 
a tale cultura: anche per questo, la conoscenza del pensiero di un autore 
come Ibn Khaldūn si rivela particolarmente preziosa. 

                                                            
11 Ne sono testimonianza i tanti studi che gli vengono attualmente dedicati, specialmente 

nei Paesi ove le sue traduzioni sono più accessibili – per esempio, in Francia. 
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Ma in secondo luogo, e soprattutto, la sua teoria ci concerne anche in 
un’ottica propositivo-diagnostica: la sua tesi, infatti, ci potrebbe anche aiu-
tare a capire cosa stia succedendo oggi alla nostra civiltà, e a che punto essa 
si trovi ora nel corso della sua parabola di sviluppo. Infatti, il paradigma 
antico, ma straordinariamente attuale, da lui costruito, una volta consape-
volmente (evitando ogni indebito anacronismo) decontestualizzato, separa-
to e astratto dalla realtà maghrebina del XIV secolo nel quale è stato svi-
luppato, rivela una portata potenzialmente universale (o universalizzabile) 
che può schiudere, proprio per questo, la prospettiva di una sua possibile, 
feconda e rivelatrice applicabilità anche al contesto storico-politico attuale 
(cfr. Aubert 2016: 54) che vede impegnati, in un dialogo difficile, 
l’Occidente e proprio quel mondo islamico che a Ibn Khaldūn ha dato, qua-
si sette secoli fa, i natali. 

Lo scopo dell’ultima parte del lavoro sarà dunque quello di capire, adot-
tando un prisma filosofico-sociologico, in che modo lo studio dell’opera 
khalduniana potrà esserci utile per illuminare, in maniera inedita, la proba-
bile traiettoria non solo assiologica, ma anche politica e storica che l’attuale 
configurazione multiculturale della nostra società sta imboccando, aiutan-
doci a capire e a inquadrare molto di ciò che sta succedendo oggi al nostro 
mondo, e forse a individuare in tempo – grazie ai suoi “ʽibar” ammaestranti 
presi dalla storia del passato – possibili spunti per una migliore gestione e 
cura dello stesso.  
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I. La riscoperta dell’opera khalduniana 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
1. Ibn Khaldūn e il suo tempo. Un “nomade” nello spazio e nel pensiero 
 

Nato a Tunisi il 27 maggio 1332, Ibn Khaldūn (‘Abd-ar-Raḥmān Abū 
Zayd ibn Muḥammad ibn Muḥammad Ibn Ḫaldūn al-Ḥaḍramī) fu non solo 
uno dei più importanti storici, ma anche uno dei massimi pensatori del 
mondo arabo di tutti i tempi. Al contempo uomo di pensiero e d’azione – 
politico, diplomatico, storico, letterato, poeta, studioso, insegnante di diritto 
e giudice malikita – egli può essere considerato, assieme a Avicenna (Ibn 
Sīnā) e Averroè (Ibn Rušd), uno dei teorici musulmani il cui pensiero ha 
più profondamente influenzato, compenetrandola, la cultura generale 
dell’Occidente. 

Egli, infatti, grazie alla profondità del suo pensiero e alla pienezza e 
molteplicità delle sue esperienze dirette, non solo fu un attento e illuminato 
conoscitore del presente e del passato del proprio mondo, ma ebbe anche la 
capacità di uscire dalla logica specifica del suo tempo e spazio contingente, 
per inquadrarlo in uno schema più generale che gli permettesse di allargare 
lo sguardo e trascenderne i limiti, nella storia del passato e nella proiezione 
nel futuro, alla ricerca degli elementi costanti posti alla base del suo proces-
so di continua trasformazione. 

Conoscente del grande viaggiatore Ibn Baṭṭūṭa, anche Ibn Khaldūn, in-
fatti, ha sperimentato gli orizzonti più ampi di chi, per destino familiare e 
personale, da sempre si è posto nei confronti del mondo con la curiosità e la 
voglia di conoscerlo e interpretarlo di un uomo in continuo movimento, in 
un viaggiare costantemente caratterizzato da una duplice dimensione: geo-
grafica e, al contempo, intellettuale.  

La sua stessa famiglia, quella dei Banū Ḫaldūn, aveva già da generazio-
ni lo spostamento e la consapevole instabilità nel suo destino1. Di origine, 
come testimoniato dalla sua nisba (l’ultimo termine del suo nome), yemeni-
ta (il suo nome, “al-Ḥaḍramī”, indica la provenienza del suo antenato 
Khaldūn dall’Ḥaḍramawt, una regione costiera dello Yemen), essa si era 

                                                            
1 Sulla storia della famiglia, cfr. al-Yaaqubi 2006. 
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