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1. Il teatro del rito

La nostra storia parte dalle prime tracce: le parole: tre parole storia, teatro, spettacolo

-la prima parola è storia deriva dal greco e già ci indica un possibile percorso: istoria (ιστορια)

vuol dire ricerca, ispezione (visiva). Viene dal termine istor, oros (ιστορ, ορος) che alla sua origine,

nell’Iliade, indica colui che può giudicare conoscendo le cose. D'altronde il termine istos, ou (ιστος)

significa albero della nave/trama, ordito, struttura e -orao (οραω) vedere. Insomma in un certo senso

vedere la struttura delle cose.

La storia ha due grandi padri nell’antichità greca,  Erodoto di Alicarnasso (484 a.C. – 425 a.C.

circa), autore delle Storie generalmente viene considerato il "padre della storia". 

Erodoto racconta però nelle sue Storie un tipo di storia diversa da quella intesa modernamente. E’

quella di Erodoto una storia educativa, fatta di gesta di eroi, e non una storia che cerca di essere

obiettiva.

In tal senso bisogna giungere qualche decennio dopo al suo contemporaneo Tucidide (460 a. C.

circa – 400 a. C. circa) per parlare di un metodo scientifico. A Tucidide infatti viene fatto risalire

l’individuazione e applicazione di un metodo storiografico che provava a definire scientificamente

la narrazione dei fatti come risultato dell’azione degli uomini.

Se  Erodoto  racconta  le  gesta  degli  eroi  e  ricopre  di  un  velo  comunque  fortemente  religioso,

Tucidide compie un primo passaggio di laicizzazione del racconto storico. 

Quindi lo storico deve utilizzare un approccio metodologico e scientifico. Così quando si prova a

raccontare le origini del teatro ci troviamo ad una difficoltà ontologica originaria, che ci riporta alla

necessità di provare a immaginare un’origine al di là di ogni possibile metodo storico, infatti alle

domande fondamentali del metodo storico moderno, come 

1.Quando è stata prodotta la fonte, sia essa scritta o non scritta (data)?

2.Dove è stata prodotta (localizzazione)?

3.Da chi è stata prodotta (fonte)?

4.Da che materiale preesistente è stata prodotta (analisi)?

5.In che forma originale è stata prodotta (integrità)?

6.Qual è il valore probatorio dei suoi contenuti (credibilità)?”

(dalla voce Storia di Wikipedia), ci troviamo a non potere legittimamente rispondere se cerchiamo

le origini della rappresentazione.

Allora potremo forse partire da una ‘preistoria’ del teatro per capire che cosa esso sia. 

E se seguiamo quanto già Grotowsky ha scritto nel 900, avremo una idea del viaggio che ci attende.

Infatti Grotowsky si chiese ne Il nuovo testamento del teatro del 1964 cosa fosse necessario perché

si desse il teatro e forse a partire da questa domanda e dalla risposta che ne diede Grotowsky che

potremo provare a focalizzare il nostro percorso a ritroso nel tempo:
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Il numero delle definizioni di teatro è (...) praticamente illimitato. 

Allo scopo di evitare questo circolo vizioso è senza dubbio necessario sottrarre
e non aggiungere: bisogna cioè porsi il problema di che cosa sia indispensabile

al teatro. Vediamo. 

Il teatro può esistere senza costumi e scenografie? Si. 

Può esistere musica che commenti lo svolgersi dell'azione? 

Può esistere senza effetti di luce? Certamente. 

E   senza   testo?   Si,   la   storia   del   teatro   ce   lo   conferma:   nell'evoluzione
dell'arte   teatrale,   il   testo   è   stato   uno   degli   ultimi   elementi   a   essere

introdotto (…).

Ma può il teatro esistere senza gli attori? Non conosco esempi del genere. Si

potrebbe ricordare il teatro delle marionette. Ma anche lì abbiamo, dietro le
quinte un attore, anche se di tutt'altro genere. 

Può esistere il teatro senza spettatori? Ce ne vuole almeno uno perché parlare
di spettacolo. E così non ci rimane che l’attore e lo spettatore. Possiamo

perciò definire il teatro come "ciò che avviene tra lo spettatore e l'attore".
Tutto il resto è supplementare — forse necessario, ma supplementare (p. 41). 

Dovremo indagare  quindi  sul  ruolo  dell’attore  e  su quello  dello  spettatore  per  comprendere  le

origini del teatro. Per certi aspetti proveremo a rintracciare dal dopo il prima.

Il secondo termine è teatro. Ma prima di entrare nella storia del teatro, sui documenti, anche lì,

molti di essi presunti, dobbiamo andare a qualcosa che avviene prima, ad una sua origine.

Ancora una volta le parole:

Un  discorso  relativo  alle  origini  possibili  del  teatro,  della  rappresentazione  quindi  pecca  d'un

peccato originario del quale evidentemente non potremo non tener conto: la necessaria arbitrarietà

nella raccolta delle fonti,  nella individuazione dei materiali attraverso cui elaborare un discorso

plausibile in forma di tesi sulla nascita del teatro, sulla formulazione di un'origine istituzionale del

teatro. Evidentemente proprio a ragione dell'ambito indagato l'individuazione dei materiali, viziata

dallo sguardo dell'affabulatore, rintraccerà molte più ombre che reperti reali, molte più elaborazioni

teoriche che dati verificabili. 

Perché  se  il  nostro  interesse  è  comunque vincolato  all'individuazione di  origini  del  teatro  sarà

necessario fare una sorta di passo in avanti temporale per poi muoverci a ritroso, e cioè partire dalla

prima più vicina forma di teatro codificata e istituzionalizzata, il teatro greco, per poi provare ad

individuare  quegli  elementi  che  potranno  permetterci  uno  scarto  teorico  nell'indagine:

l'individuazione di alcuni elementi fondanti la pratica teatrale istituzionale, che potranno divenire

l'oggetto di questo viaggio indietro nel tempo. 
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Nonostante dunque il tema dell'indagine siano le originari della rappresentazione, dovremo come

per  un  balzo  del  tempo  nel  senso  partire  a  bordo  di  questa  stessa  nostra  indagine  sulla

rappresentazione,  da  una  breve  tappa,  già  arrivo  storico,  nelle  pratiche  della  rappresentazione

nell'antica Grecia, senza comunque parlare del teatro greco.

Perché ciò  che ci  ha  consegnato  la  storia,  il  filtro  della  documentazione,  le  parole  stesse,  uso

filologico e già concettuale, ci rimandano inevitabilmente ad un prima della rappresentazione nel

suo senso classico.

La stessa parola teatro che già fonde il luogo della rappresentazione con la rappresentazione stessa,

come per un tutt'uno inscindibile, tradisce già probabilmente uno dei possibili percorsi di analisi: e

cioè che non v'è teatro senza luogo teatrale, che il luogo teatrale, senza che per questo lo si debba

immediatamente identificare con lo spazio teatrale codificato, è ciò che permette il farsi e l'essere

stesso della rappresentazione.

Il termine teatro deriva letteralmente dalla parola greca εατροϑ ν, ciò che è degno di essere visto,

che a  sua volta  deriva dal  verbo ' εαομαϑ ι'  guardare,  contemplare,  considerare con interesse o

stupore, ammirare, contemplare/considerare con la mente, riconoscere, derivante dalla parola ' εαϑ '

il contemplare, la contemplazione, ma anche luogo adatto a contemplare, nella prima accezione, e

nella seconda, veduta (degna di essere contemplata).

E' quasi superfluo ricordare che proprio l'etimo finale ci conduce a ' εοςϑ ', dio. Dunque si tratta di

un'esperienza divina quella connessa alla contemplazione teatrale. Il teatro dunque per i greci ha

un'origine divina, quantomeno si relaziona con il divino.

Così dalla radice etimologica dei termini e anche da quella eidetica possiamo fare delle interessanti

scoperte.

La parola tea/t/ron sembra suggestivamente poter provenire da due termini tea e orao (θεα/οραω),

teos θεος dio, orao οραω vedo.

Intanto teos θεος vuol dire dio ed è una parola che comincia con la lettera teta. “Theta (Θ; θ o ϑ) è

l'ottava  lettera  dell'alfabeto  greco.  Nel  greco  antico  è  una  consonante  di  tipo  dentale  aspirata

(dentale sorda aspirata) /th/, mentre nel greco moderno trascrive la fricativa interdentale sorda /θ/. Il

suo valore nel sistema numerico greco è 9. La lettera deriva dalla fenicia teth e, nella sua forma più

arcaica, poteva essere scritta  oppure  , segni derivati dai geroglifici egizi per rappresentare,

rispettivamente, una città e il Sole. Da essa si evolve la lettera cirillica fita ( , ).” (voce Ѳ ѳ Teta di

Wikipedia)

Parole come dio o vedere? O meglio riassumendo teatron è in qualche modo fare esperienza di dio.

Che significa poi, raccontarla questa esperienza, se così è possibile.

Gli strumenti di indagine s’allargano: la storia delle religioni, l’antropologia e l’etnologia.

E ancora altra suggestione potrebbe derivarci dall'analisi grafica ,fra le righe, della lettera iniziale di

εοςϑ , e cioè la  ϑ che al maiuscolo prende una designazione grafica alquanto inquietante:  Θ che

pare proprio ricordare l'emiciclo raddoppiato, il cerchio della spazio teatrale greco, segnato al suo

interno dalla timele sacra,  luogo di intreccio fra umano e divino, soglia nell'anfratto,  luogo nel

luogo, limine ultimo della rappresentazione.
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Sarà dunque necessario provare a rintracciare gli elementi che costituiscono la trama, il tessuto di

questa  esperienza  straordinaria  e,  come  abbiamo  visto,  divina.  E  sarà  al  contempo  doveroso

ritagliare  il  mondo  greco  come  frammento  di  un  moto  di  idee  e  pratiche  ancora  più  arcaico,

attingere ad esperienze primordiali e antropologiche, fortemente ancestrali, che poi come per un

primo sforzo di codice, si tradussero nell'esperienza teatrale codificata antica del il teatro greco.

Proviamo  dunque  a  pensare,  e  sistemare,  nell'ordine della  rappresentazione,  questi  elementi

costitutivi  antropologici  e  religiosi  prima  ancora  che  teatrali  e  già  proprio  per  l'etimologia

ricostruita, teatrali.

Si può affermare che fin  dalla  fine dell'ottocento,  in coincidenza con lo  svilupparsi  degli  studi

antropologici, la teoria maggiormente diffusa, anche al di là delle sue articolazioni possibili, che

avremo modo di attraversare dettagliatamente nel corso della trattazione, individua proprio nel rito

l'origine del teatro.  Questo ci conduce in prima battuta a dare alcune indicazioni,  che verranno

comunque complicate successivamente, su ciò che s'intende per rito.

E' d'altronde necessario, nel tentativo di costruire un sentiero di riferimento della rappresentazione,

tener presente la difficoltà epistemica e di statuto che permette di accogliere senza vaglio alcuno il

campo del  rito  nel  più  specifico delle  pratiche  dello  spettacolo e  della  rappresentazione.  Forse

superando  l'ostacolo  di  una  definizione  liminale  può  essere  utile  raccogliere  proprio  nella

definizione di rappresentazione il campo del teatro come quello del rito (pratiche del rito e società

post-industriale coesistono costituendo la prosecuzione di una trama di invarianze e di reiterazioni

codificabili).

Entrare per i campi dell'antropologia e dell'etnologia può permettere comunque un'approssimazione

di rotta alla volta della rappresentazione, del costituirsi della pratica teatrale come esperienza del

mondo.

D'altronde, come vedremo, gli elementi che costituiscono il rito, la mappa di tecniche e pratiche,

sono  rintracciabili,  quasi  tout  court,  in  numerose  forme  della  rappresentazione.  La  musica,  il

costume, la parola, l'esibizione del corpo, che segnano il discrimine rituale, e lo definiscono, sono

gli  elementi  costitutivi  delle  pratiche  teatrali.  Pratiche  manuali  e  orali  dei  riti,  nel  rispetto  di

condizioni  vincolanti,  sono costanti  invariabili  anche del  campo della  rappresentazione.  Codici

intrecciati e e apparentemente indissolubili e dunque indagabili.

D'altronde è forse nel  rito,  come originaria  forma di  riflessione dispiegata,  esibita,  di  sé  e  del

mondo,  che il  teatro  ancora  una volta  rinviene  gli  elementi  conoscitivi  originari  di  un  vissuto

liminale fra individuazione culturale di sé nella sacralità del mondo.

Rito e teatro come forme di classificazione, anzi come funzioni della classificazione e dunque del

pensiero, campi del sapere, della conoscenza. Di quale tipo di formalizzazione conoscitiva si tratti

sarà nostro compito.

Il  teatro  ha  costituito  uno dei  dispositivi  di  regolazione  conflittuale  fra  l'individuo e  il  mondo

circostante.  Producendo  rappresentazioni,  schemi,  regole  che  hanno  definiti  e  cresciuto

l'immaginario dell'uomo nei secoli. Il teatro come il rito è stato, e in un certo senso, è un dispositivo

di regolazione dei conflitti interpersonali. 
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Il  rito,  le  sue  articolazioni  formali,  rappresentano  inoltre  un  sistema  di  controllo  del  gruppo

relativamente alle tavole della legge, alle regole conoscitive, al patrimonio del gruppo, esperienze e

vissuto.

Il rito dunque come forma archetipica di conoscenza e di pratica dell'esperire umano, di controllo

metabolico del gruppo, è il centro gravitazionale delle funzioni simboliche dell'uomo che saranno

magiche, religiose, sociali, ecc.

E in questo articolare i riti, il governo dei riti, l'uomo indaga la propria identità e il mondo.

Se  proviamo  quindi  a  rintracciare  le  prime  esperienze  umane  che  contemplano  il  fatto

rappresentativo con quello rituale, possiamo già riferirci alle tracce meravigliose della più arcaica

pittura parietale, o all'architettura sacra monumentale.

Attraverso queste tracce, fondamentali per la formulazione di ipotesi circa l’evoluzione della civiltà

umana,  si  può  cercare  di  interpretare  le  origini  della  rappresentazione,  rintracciare  numerosi

elementi di un certo rilievo per il campo della rappresentazione.

Le prime rappresentazioni sono legate evidentemente alla vita del gruppo, si connettono ad esso.

Dalle pitture parietali, e con l’utilizzo delle interpretazioni antropologiche, possiamo sapere che le

prime rappresentazioni si riferiscono ad alcuni momenti particolari della vita della comunità e alla

sua  relazione  con  il  mondo  naturale-sovrannaturale.  Si  tratta  di  momenti  legati  alla  caccia,

all’economia  del  gruppo,  alla  sua  capacità  di  sussistenza,  alla  celebrazione  verosimilmente

religiosa. Comunque si tratta molte volte di forme di ringraziamento. In una parola nella maggior

parte dei casi il referente è comunque la pratica rituale.

Già le rappresentazioni della caccia, così individuate, ci forniscono numerose indicazioni preziose.

Si tratta in genere di scene mimetiche in cui il  cacciatore prende le sembianze dell’animale da

cacciare, si traveste da preda. Queste scene hanno tutto il carattere dell’evento propiziatorio. 

Il  travestimento  dunque  ci  apre  la  strada  della  rappresentazione.  Le  tecniche  di  imitazione

estremamente  elaborate,  senza  che  questo  voglia  significare  un  tentativo  di  verosimiglianza

perfetto.  Questo  ci  porterebbe  ad  interpretazioni  erronee  se  pensassimo  che  all’origine

dell’imitazione v’è proprio questo goffa maniera d’ingannare l’animale. Semmai con le dovizie del

caso appare innegabile che alla base di questa rappresentazione si installi tutta una costellazione di

credenze, riti, simbologie proprie della civiltà preistorica.

La propiziazione  significa  per  il  cacciatore  una forma di  comunicazione  sacrale  con l’animale

realizzabile attraverso l’espressione mimetica. Come dire che il cacciatore attraverso questo rituale

mimetico entra in contatto simpatico con l’animale, e rappresentandolo lo adora, se lo ingrazia, può

catturarlo. E’ il riconoscimento dell’importanza vitale che ha l’animale per l’intera comunità tribale.

Ebbene le scene mimetiche sono le prime scene rappresentative della tribù, rappresentano l’unità

stessa della tribù rispetto alla sussistenza. Rappresentano un’unità di intenti.

L’imitazione d’altronde permette non soltanto di entrare in contatto con l’animale da predare ma

anche con l’animale che nell’ecosistema rappresenta il predatore. Gli uomini provano a travestirsi

da animale predatore con l’idea che per analogia la preda si farà catturare dall’uomo travestito

dall’abituale predatore.
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Da  questi  primi  elementi  possiamo  trarre  già  alcune  indicazioni  che  ci  permettono  di  andar

definendo lo specifico della rappresentazione in relazione alle pratiche rituali. Perché i primi uomini

vengono  a  costituire  così  un  insieme  di  riti  della  caccia  che  si  articolano  sugli  elementi

fondamentali che saranno della rappresentazione.

Da un lato il rituale della caccia ordina alcuni criteri distintivi il corpo del cacciatore in questo gioco

di  dissimulazione,  di  travestimento:  questo  stesso  corpo  si  articola  in  gestualità  volta  alla

riproduzione delle movenze principali degli animali imitati (ricordiamo che i graffiti e le pitture

rupestri di  Altamira,  Lascaux, dell'Addaura,  di Levanzo, della grotta Romanelli in Puglia, di  El

Castillo, e in ultimo della grotta di Chauvet, da cui Werner Herzog ha tratto un bellissimo film,

Cave of forgotten dream, riproducono particolari rilevanti, o caratterizzanti la mimesi dell’animale,

quali  la  linea del  collo,  gli  occhi,  le  zampe);  in  suoni  perché l’animale viene imitato non solo

nell’aspetto  ma anche nella vocalità;  ed ancora nel  travestimento,  nel costume e nel trucco del

camuffamento con l’utilizzo di penne, di pelli, di code, colori. 

Espressione rituale allora che contiene in sé il gioco e la rappresentazione difficilmente separabili e

distinguibili. Si può dire comunque che in tutti i casi l’obiettivo è la rappresentazione di un altro da

sé, il farsi altro, sia questo altro preda o predatore.

Il rituale si definisce come prima articolazione scenica, dello spazio scenico, ma anche dei suoi

dispositivi:  l’attore,  il  travestimento,  la  vocalità,  la  capacità  mimetica e  gestuale,  il  costume,  il

trucco. Ma è bene dire che il rito stesso, il rito propiziatorio delimita anche un raggruppamento di

norme e di divieti che ineriscono immediatamente al sistema che regola l’intera comunità tribale.

Il rito della caccia d’altronde sottende un alto sistema di codificazione, come d’altronde ogni rito

suppone. Il rito infatti permette la reiteratività dell’evento. Alla base del rito dunque la possibilità di

ripetere ogni  forma di  manifestazione del  sacro o di  qualcosa ad esso connesso.  Inoltre  il  rito

permette la fruizione allargata, cioè la partecipazione del gruppo all’evento non solamente mistico.

Il rito ancora si fa per il farsi comunità del gruppo. Il rito prevede un pubblico cui si offre e da cui

emana. Il rito prevede criteri di esposizione al tempo e allo spazio del gruppo.

Bisogna d’altronde ricordare che ai rituali della caccia nella cultura animista si andranno associando

altri rituali legati a simbologie ben definite dell’intero ciclo della natura. Simbologie del cielo, del

sole, della luna, delle acque, della terra, della vegetazione.

Così il rito della caccia è fortemente connesso nelle sue implicazioni spettacolari (l’imitazione, la

tecnica mimetica, ecc.) alla pratica animista. Quest’ultima si definisce nel momento stesso in cui

l’uomo attraversando l’esperienza di avvenimenti che marcano una sorta di distacco dal corpo quali

il sonno, la morte, la malattia, arriva a ipotizzare l’esistenza di un’anima delle cose separata dalla

sua sostanza reale, dal suo corpo, includendo in questa visione del mondo gli animali e le piante. Il

rituale della caccia, ad esempio, tramite le sue implicazioni, diventa un sistema con il quale agire

direttamente  sulle  anime delle  cose,  traendone  benefici,  forzandone  il  potere  con  tecniche  che

arriveranno ad essere addirittura privilegio di casta.

Quest’insieme di tecniche fornisce gli strumenti elementari per l’elaborazione di un vero e proprio

sistema di credenze, di rituali, di pratiche magiche che articolano la struttura di un altro pensiero

logico.
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2. Il luogo giusto

Il teatro è luogo e racconto. In un certo modo complicando Grotowsky, non può esservi teatro se

non c’è un luogo teatrale. Un luogo giusto.

A questo punto del racconto mi piace riportare alcune pagine di un testo interessante scritto da

Carlos Castaneda, antropologo e personaggio estremo, intitolato Le lezioni di don Juan (in altra

edizione intitolato A scuola dallo stregone). Proprio a suffragare l’idea della necessità di un luogo

giusto che avvalori la tesi dell’esperienza straordinaria.

“I miei appunti sulla prima seduta con don Juan sono datati 23 giugno 1961. Fu

in quell'occasione che incominciarono gli insegnamenti anche se in precedenza lo
avevo visto molte volte, ma solo in veste di osservatore. In ciascuna occasione

gli   avevo   chiesto   di   insegnarmi   qualcosa   sul   peyote.   Pur   ignorando   la   mia
richiesta ogni volta, non scartò mai del tutto l'argomento, ed io interpretai la

sua esitazione come una possibilità che egli avrebbe potuto essere propenso a
parlare della sua conoscenza se io avessi insistito di più.

In quella particolare seduta mi fece capire che egli avrebbe potuto prendere in
considerazione la mia richiesta purché io possedessi un'idea e una finalità

precise rispetto a quanto gli chiedevo. Mi era impossibile soddisfare a tale
condizione, perché gli avevo chiesto di erudirmi sul peyote solo in quanto mezzo

per   stabilire   con   lui   un   vincolo   di   comunicazione.   Pensavo   che   la   sua
familiarità con l'argomento avrebbe potuto predisporlo a essere più aperto e

pronto  a  parlare,  permettendomi  così  di  accedere  alla  sua  conoscenza  sulle
proprietà delle piante. Egli, tuttavia, aveva interpretato la mia richiesta alla

lettera, e si interessò del mio scopo nel desiderare di imparare le qualità del
peyote.

Venerdì, 23 giugno, 1961

“Volete insegnarmi qualcosa sul peyote, don Juan?”.

“Perché vuoi imparare questo genere di cose?”.

“Davvero vorrei sapere qualcosa a proposito del peyote. Voler sapere non è già
di per sé una buona ragione?”.

“No! Devi cercare nel tuo cuore e scoprire perché un giovane come te vuole
accingersi a questo compito di apprendimento”.

“E voi perché lo avete imparato, don Juan?”.

“Perché lo chiedi?”.

“Forse abbiamo entrambi le medesime ragioni”.

“Ne dubito. Io sono un indiano. Non abbiamo seguito le stesse strade”.

“La sola ragione che ho è che voglio imparare sul peyote, semplicemente sapere.
Ma vi assicuro, don Juan, le mie intenzioni non sono cattive”.

“Ti credo. Ti ho fiutato”.

“Come sarebbe a dire?”.

“Lascia perdere. Conosco le tue intenzioni”.
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“Intendete dire che avete visto dentro di me?”.

“Puoi metterla così”.

“Mi insegnerete, allora?”.

“No!”.

“È perché non sono un indiano?”.

“No!   È   perché   non   conosci   il   tuo   cuore.   Ciò   che   importa   è   che   tu   sappia

esattamente perché vuoi accingerti a questo. Imparare a conoscere ‘Mescalito’ è
una cosa molto seria. Se tu fossi un indiano il tuo desiderio da solo sarebbe

sufficiente. Pochissimi indiani hanno tale desiderio”.

Domenica, 25 giugno, 1961

Rimasi con don Juan tutto il pomeriggio di venerdì. Me ne sarei andato alle

sette di sera. Eravamo seduti sotto il portico davanti alla casa e io decisi di
chiedergli ancora una volta di insegnarmi. Era quasi una domanda fissa e mi

aspettavo che avrebbe rifiutato nuovamente. Gli chiesi se ci fosse stata una
maniera in cui avrebbe accettato il mio puro e semplice desiderio di imparare,

come se fossi un indiano. Impiegò molto tempo a rispondere. Fui costretto a
rimanere perché sembrava che cercasse di decidere qualcosa.

Alla fine mi disse che una maniera c'era; e procede a delineare un problema. Mi
fece notare che io ero molto stanco di star seduto sul pavimento, e che la cosa

giusta da fare era trovare un ‘posto’ (sitio) sul pavimento dove potessi sedere
senza fatica. Ero rimasto a sedere con le ginocchia contro il petto e le braccia

strette attorno ai polpacci. Quando mi disse che ero stanco mi resi conto di
avere la schiena dolorante e di essere del tutto esausto.

Aspettai che mi spiegasse che cosa intendeva dire per un ‘posto’, ma non fece
nessun tentativo evidente per spiegare la cosa. Pensai che forse intendeva che

dovessi cambiare posizione, così mi alzai e mi sedetti più vicino a lui.' Non
approvò il mio spostamento e disse chiaramente che un posto significava un luogo

in cui un uomo potesse sentirsi naturalmente a suo agio e forte. Battè la mano
sul posto in cui sedeva e disse che quello era il suo posto, aggiungendo che mi

aveva presentato un indovinello che io dovevo risolvere da solo senza altre
discussioni.

Quello che aveva presentato come un problema da risolvere era un vero e proprio
enigma. Non avevo nessuna idea di come cominciare e neppure di quello che aveva

in mente. Diverse volte chiesi un indizio, o almeno un suggerimento, sul come
procedere per individuare un punto in cui sentirmi forte e a mio agio. Insistei

e insinuai che non avesse nessuna idea di ciò che intendeva veramente perché io
non potevo concepire il problema. Mi suggerì di camminare intorno al portico

finché non trovassi il posto.

Mi alzai e cominciai a misurare il pavimento a passi lenti. Mi sentivo stupido e

mi sedetti davanti a lui.

Don Juan cominciò ad arrabbiarsi e mi accusò di non dargli retta, suggerendo che

forse non volevo imparare. Dopo un poco si calmò e mi spiegò che non tutti i
posti erano buoni per sedere o stare, e che nei limiti del portico c'era un solo

posto che era unico, un posto in cui avrei potuto stare a mio perfetto agio.

9



Distinguerlo da tutti gli altri posti era compito mio. Il concetto generale era
che io dovevo ‘sentire’ tutti i possibili posti che fossero accessibili fino a

che potessi determinare senza ombra di dubbio quale fosse quello giusto.

Sostenni che sebbene il portico non fosse troppo grande (tre metri e mezzo per

due e mezzo) il numero di posti possibili era enorme, e mi ci sarebbe voluto un
tempo   lunghissimo   per   controllarli   tutti,   e   dal   momento   che   non   aveva

specificato le dimensioni del posto, le possibilità potevano essere infinite. I
miei argomenti erano futili. Si alzò e mi ammonì molto severamente che avrei

potuto   impiegare   dei   giorni   per   calcolarlo,   ma   che   se   non   avessi   potuto
risolvere il problema avrei potuto benissimo andarmene perché non avrebbe avuto

nulla da dirmi. Ribadì che sapeva dove fosse il mio posto, e che quindi non
avrei potuto mentirgli; disse che questa era la sola maniera in cui avrebbe

accettato   come   ragione   valida   il   mio   desiderio   di   imparare   a   conoscere
Mescalito. Aggiunse che nel suo mondo non si regalava nulla, che tutto ciò che

si può imparare deve essere appreso con fatica.

Girò intorno alla casa per andare a orinare nella macchia. Ritornò direttamente

nella casa passando per il retro.

Pensai che l'incarico di scoprire il preteso posto della felicità era un suo

espediente per mandarmi via, ma mi alzai e cominciai a camminare lentamente
avanti e indietro. Il cielo era chiaro. Potevo vedere tutto sia nel portico che

intorno. Devo aver camminato a passi lenti per un'ora o più, ma non accadde
nulla che rivelasse la situazione del posto. Mi stancai di passeggiare e mi

sedetti; dopo qualche minuto mi sedetti da un'altra parte, e quindi in un altro
posto ancora, finché non ebbi coperto l'intero pavimento in una maniera semi­

sistematica. Cercai deliberatamente di ‘sentire’ differenze tra i posti, ma non
avevo criteri di differenziazione. Sentii che stavo perdendo tempo, ma rimasi.

La mia idea era che ero venuto da lontano semplicemente per vedere don Juan, e
in realtà non avevo altro da fare.

Mi distesi sulla schiena mettendo le mani sotto la testa come un cuscino. Quindi
mi   girai   e   mi   stesi   per   un   poco   sullo   stomaco.   Ripetei   questo   processo

rotolatorio   per   tutto   il   pavimento.   Per   la   prima   volta   pensai   di   essermi
imbattuto in un vago criterio. Sentivo più caldo quando stavo disteso sulla

schiena.

Mi rotolai di nuovo, questa volta nella direzione opposta, e di nuovo percorsi

il pavimento in tutta la sua lunghezza, giacendo a faccia in giù nei punti dove
ero stato a faccia in su durante il mio precedente rotolamento. Esperimentai le

medesime sensazioni di caldo e di freddo, che dipendevano dalla mia posizione,
ma non c'era differenza tra i posti.

Allora mi venne un'idea che mi sembrò brillante: il posto di don Juan! Mi ci
sedetti sopra, e poi mi distesi, prima a faccia in giù, e poi sulla schiena, ma

il posto era esattamente uguale a tutti gli altri. Mi alzai. Ne avevo avuto
abbastanza. Volevo dire addio a don Juan ma mi imbarazzava svegliarlo. Guardai

l'orologio. Erano le due di mattina! Ero stato a rotolare per sei ore.

In quel momento don Juan uscì e girò intorno alla casa nella macchia. Ritornò e

si  fermò  sulla  porta. Mi  sentivo  profondamente  scoraggiato   e volevo  dirgli
qualcosa di spiacevole e andarmene. Ma mi resi conto che non era colpa sua; che

avevo subito tutte quelle assurdità per mia scelta; ero stato tutta la notte a
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rotolarmi sul suo pavimento come un idiota e ancora non riuscivo a comprendere
il suo indovinello.

Rise e disse che ciò non lo sorprendeva perché non avevo agito nella maniera
giusta. Non avevo usato gli occhi. Era vero, tuttavia ero certo che egli mi

aveva detto di sentire la differenza. Gli feci questa obiezione, ma mi rispose
che   si   può   sentire   con   gli   occhi,   quando   gli   occhi   non   stanno   guardando

direttamente nelle cose. Per quanto mi riguardava, disse, non avevo altro mezzo
per risolvere questo problema se non usare tutto quello che avevo: gli occhi.

Rientrò. Ero certo che era stato a guardarmi. Pensai che solo così poteva sapere
che non avevo usato gli occhi.

Cominciai di nuovo a rotolare, perché quello era il sistema più comodo. Questa
volta, tuttavia, appoggiai il mento sulle mani e osservai ogni dettaglio.

Dopo un certo tempo l'oscurità intorno a me cambiò. Quando misi a fuoco gli
occhi sul punto direttamente di fronte a me, tutta l'area periferica del mio

campo   visivo   prese   una   colorazione   giallo   verdastra   omogenea   e   brillante.
L'effetto era sconvolgente. Tenni gli occhi fissi sul punto di fronte a me e

cominciai a strisciare lateralmente sullo stomaco, un piede per volta.

Improvvisamente, in un punto vicino al centro del pavimento, divenni consapevole

di un altro cambiamento di colore. In un punto alla mia destra, ancora nella
periferia   del   mio   campo   visivo,   il   giallo   verdastro   diventava   di   un   rosso

intenso. Concentrai la mia attenzione su di esso. Il rosso svaniva in un colore
pallido, ma ancora brillante, che rimase costante per tutto il tempo in cui

mantenni su di esso la mia attenzione.

Segnai il punto con la giacca, e chiamai don Juan che uscì fuori sul portico.

Ero veramente eccitato; avevo realmente visto il cambiamento di colori. Don Juan
sembrò non essere affatto impressionato, ma mi disse di sedermi sul punto e

riferirmi che tipo di sensazione provassi.

Sedetti e quindi mi distesi sulla schiena. Don Juan rimase in piedi accanto a me

e mi chiese ripetutamente che cosa sentivo; ma non sentivo nulla di differente.
Per circa quindici minuti cercai di sentire o vedere una differenza, mentre don

Juan rimaneva pazientemente in piedi accanto a me. Mi sentivo disgustato. Avevo
in bocca un sapore metallico. Improvvisamente mi era venuto mal di testa. Stavo

per sentirmi male. Il pensiero dell'assurdità dei miei sforzi mi irritava fino
alla collera. Mi alzai.

Don Juan doveva aver notato la mia profonda frustrazione. Non rise, ma osservò
molto   seriamente   che   dovevo   essere   inflessibile   con   me   stesso   se   volevo

imparare. Davanti a me c'erano solo due possibilità, disse: alzarmi e andarmene,
nel qual caso non avrei mai imparato, oppure risolvere l'indovinello.

Rientrò:   volevo   partire   immediatamente,   ma   ero   troppo   stanco   per   guidare;
inoltre, la percezione di quei colori era stata così impressionante che ero

certo   che   ci   fosse   un   criterio   di   qualche   tipo,   e   forse   c'erano   altri
cambiamenti da scoprire. Comunque, era troppo tardi per partire. Così mi rimisi

a terra allungando indietro le gambe, e ricominciai tutto da capo.

Durante questa fase mi mossi rapidamente attraverso ciascun posto, passando il

posto di don Juan, fino al termine del pavimento, e poi girai intorno per
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arrivare all'altra estremità. Quando raggiunsi il centro mi resi conto che stava
avendo luogo un altro cambiamento di colorazione, ancora ai limiti del mio campo

visivo. Il verde pallido uniforme che vedevo in tutta l'area si trasformava, in
un punto alla mia destra, in un netto color verderame. Rimase così per un

momento e quindi bruscamente si trasformò in un'altra tinta costante, differente
dall'altra che avevo scoperto prima. Presi una scarpa e segnai il punto, e

continuai a rotolare fino a che non ebbi misurato il pavimento in tutte le
direzioni possibili. Non avvenne nessun altro cambiamento di colorazione.

Ritornai al punto segnato con la scarpa, e lo esaminai. Era situato a uno o due
metri di distanza dal punto segnato con la giacca, in direzione sud­est. C'era

vicino un grosso sasso. Mi sedetti lì per qualche tempo cercando di trovare
indizi, guardando ogni dettaglio, ma non sentii nulla di differente.

Decisi di provare l'altro punto. Ruotai rapidamente sulle ginocchia ed ero sul
punto di stendermi sulla giacca quando provai un timore insolito. Era più come

una sensazione fisica di qualcosa che spingesse effettivamente sul mio stomaco.
Balzai in piedi e mi ritrassi in un solo movimento. I capelli mi si rizzarono

sulla nuca. Le gambe mi si erano leggermente inarcate, il busto era piegato in
avanti, e le braccia sporgevano davanti a me con le dita contratte come artigli.

Mi resi conto della mia strana posizione e la mia paura aumentò.

Camminai all'indietro involontariamente e sedetti sul sasso vicino alla mia

scarpa. Dal sasso caddi sul pavimento. Cercai di immaginare che cosa fosse
successo   per   causarmi   una   tale   paura.   Pensai   che   dovesse   essere   stata   la

stanchezza che provavo. Era quasi giorno. Mi sentivo stupido e imbarazzato.
Tuttavia non avevo modo di spiegare quello che mi aveva spaventato, né avevo

immaginato quello che voleva don Juan.

Decisi di fare un ultimo tentativo. Mi alzai e mi accostai lentamente al punto

segnato con la giacca, e di nuovo provai lo stesso timore. Questa volta feci un
grande sforzo per controllarmi. Sedetti, e quindi mi inginocchiai per potermi

stendere a faccia in giù, ma non potei stendermi a dispetto della mia volontà.
Misi le mani sul pavimento davanti a me. Il mio respiro era accelerato; il mio

stomaco era sottosopra. Avevo una netta sensazione di panico, e lottai per non
fuggire. Pensai che forse don Juan mi stava osservando. Lentamente strisciai

indietro fino all'altro punto e appoggiai la schiena contro il sasso. Volevo
riposarmi per un poco per organizzare i miei pensieri, ma caddi addormentato.

Sentii don Juan parlare e ridere sopra il mio capo. Mi svegliai.

“Hai trovato il posto”, disse.

Da principio non lo compresi, ma mi assicurò nuovamente che il posto in cui ero
caduto addormentato era il posto in questione. Mi chiese di nuovo come  mi

sentissi lì disteso. Gli dissi che in realtà non notavo nessuna differenza.

Mi chiese di confrontare le mie sensazioni di quel momento con quello che avevo

provato stando disteso sull'altro punto. Per la prima volta mi venne in mente
che probabilmente non potevo spiegare il mio timore della notte precedente.

Quasi con un atteggiamento di sfida mi esortò a sedere sull'altro posto. Per una
qualche ragione inesplicabile avevo effettivamente paura dell'altro posto, e non

mi   ci   sedetti   sopra.   Affermò   che   solo   uno   stupido   poteva   non   vedere   la
differenza.
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Gli chiesi se ciascuno dei due posti avesse un nome speciale. Disse che quello
buono era detto il sitio e quello cattivo il nemico; disse che questi due posti

erano la chiave del benessere di un uomo, specialmente per un uomo che ricercava
la conoscenza. Il puro e semplice atto del sedersi sul proprio posto creava una

forza superiore. D'altra parte, il posto nemico indeboliva un uomo e avrebbe
potuto anche causarne la morte. Disse che avrei ricuperato le mie energie, che

avevo speso a profusione la notte precedente, schiacciando un pisolino sul mio
posto.

Disse anche che i colori che avevo visto in associazione con ciascun posto
specifico avevano lo stesso effetto globale di dare forza o di toglierla.

Gli chiesi se per me esistevano altri posti come i due che avevo scoperto, e
come avrei potuto fare per trovarli. Rispose che molti posti nel mondo erano

paragonabili   a   questi   due,   e   che   la   maniera   migliore   per   scoprirli   era
distinguere i rispettivi colori.

Non mi era chiaro se avessi risolto o no il problema, e in effetti non ero
neppure convinto che ci fosse stato un problema. Non potei evitare di pensare

che tutta l'esperienza era imposta e arbitraria. Ero certo che don Juan mi aveva
osservato per tutta la notte e poi aveva continuato ad assecondarmi dicendo,

dovunque fossi caduto addormentato, che quello era il posto che stavo cercando.
Tuttavia non riuscii a vedere una ragione logica per tale atto, e quando mi

sfidò a sedermi sull'altro posto non potei farlo. C'era uno strano contrasto tra
la mia spiacevole esperienza del timore dell' ‘altro posto’ e le mie riflessioni

razionali in merito a tutta la faccenda.

Don Juan, d'altra parte, era sicurissimo che io fossi riuscito, e, agendo in

conformità al mio successo, mi comunicò che intendeva insegnarmi a conoscere il
peyote.

“Mi hai chiesto di insegnarti di Mescalito”, disse. “Ho voluto scoprire se avevi
abbastanza spina dorsale per incontrarlo a faccia a faccia. Mescalito non è

qualcosa da prendere per divertimento. Devi avere la padronanza di tutte le tue
risorse. Adesso posso prendere il tuo desiderio come di per sé una buona ragione

per imparare”.

“Davvero intendete istruirmi sul peyote?”.

“Preferisco chiamarlo Mescalito. È la stessa cosa”.

“Quando intendete incominciare?”.

“Non è così semplice. Prima devi essere pronto”.

“Credo di essere pronto”.

“Questo non è un gioco. Devi aspettare fino a che non ci sia ombra di dubbio, e
allora lo incontrerai”.

“Devo prepararmi?”.

“No. Devi semplicemente aspettare. Potresti abbandonare del tutto l'idea dopo un

certo tempo. Ti stanchi facilmente. Ieri sera eri pronto ad andartene non appena
le cose diventavano difficili. Mescalito richiede un intento molto serio”.

Carlos Castaneda,    A scuola dallo stregone   , pagg 23­30
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Questo frammento del testo di Castaneda vuole essere un’approssimazione quasi aneddotica del

senso tutto speciale che in questo ambito riveste la definizione di luogo giusto (sitio) e la necessità

di entrare in una dimensione e disposizione mentale speciale. Ciò che Don Juan chiede a Castaneda

è di lasciare da parte gli ostacoli sovrastrutturali della propria cultura per entrare in una disposizione

dell’anima e del corpo tutta nuova.

Ma se definiamo necessario il luogo giusto dovremo alla stessa maniera individuare che tipo di

esperienza originaria gli uomini hanno di dio e come possono raccontarla.

In tal senso le discipline antropologiche, etnologiche, la storia delle religioni ci possono aiutare.

Da un lato dobbiamo intenderci che nell’esperienza di dio, nella sua visione vi è da un lato l’oggetto

in sé, dio, dall’altro colui che pratica la visione, l’uomo.

Allora la prima domanda che ci dobbiamo porre è: come si manifesta dio? 
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3 Le manifestazioni del sacro

Secondo lo storico delle religioni Mircea Eliade vi sono diversi  tipi  di  manifestazioni.  Nel suo

Trattato di storie delle religioni, sono presenti alcune rappresentazioni di queste epifanie:

Questi   documenti   li   abbiamo   chiamati   IEROFANIE,   perché   ciascuno   rivela   una
modalità del sacro. Le modalità di questa rivelazione, come pure il valore

ontologico che le diamo, sono due questioni che potremo discutere soltanto alla
fine della nostra ricerca. Consideriamo per ora ciascun documento ­ rito, mito,

cosmogonia o dio ­ come formante una ierofania; in altri termini, cerchiamo di
considerarlo come una manifestazione del sacro nell'universo mentale di quelli

che l'hanno accettato. Certo, l'esercizio che ci proponiamo non è sempre facile.
L'occidentale è avvezzo a riferire spontaneamente le nozioni del sacro, della

religione, e perfino della magìa, a certe forme storiche della vita religiosa
giudeo­cristiana, e quindi le ierofanie straniere gli sembrano in gran parte

aberranti. Anche se fosse disposto a considerare con simpatia certi aspetti
delle religioni esotiche ­ anzitutto delle religioni orientali ­ soltanto con

difficoltà riuscirà a capire la sacralità dei sassi, per esempio, o l'erotica
mistica. E anche supponendo che tali ierofanie eccentriche possano in qualche

modo giustificarsi (per esempio considerandole ‘feticismi’) è quasi sicuro che
un uomo moderno sarà refrattario alle altre ierofanie, ed esiterà a riconoscere

loro il valore di ierofanie, cioè di modalità del sacro. Walter Otto osservava
nel  suo  "Die  Götter  Griechelands"  che  riesce  molto  ostico  all'uomo  moderno

afferrare la sacralità delle ‘forme perfette’, una delle categorie del divino
che erano di uso corrente presso gli antichi Greci. La difficoltà diventerà più

grave quando si dovrà considerare un simbolo come manifestazione del sacro, o
quando si tratterà di sentire che le stagioni, i ritmi, o la pienezza delle

forme (di QUALSIASI forma) sono altrettanti modi della sacralità. Tenteremo di
mostrare, nelle pagine che seguono, che gli uomini delle culture arcaiche li

consideravano tali. E quando ci saremo disfatti dei pregiudizi didattici, quando
avremo   dimenticato   che   questi   atteggiamenti   furono   talvolta   accusati   di

panteismo,   feticismo, infantilismo,   eccetera,   allora,   nella   stessa   misura,
saremo in grado di intendere meglio il senso passato o presente del sacro nelle

culture   arcaiche,   e   insieme   aumenterà   per   noi   la   probabilità   di   capire
egualmente i modi e la storia della sacralità. Dobbiamo avvezzarci ad accettare

le ierofanie in qualsiasi luogo, in qualsiasi settore della vita fisiologica,
economica, spirituale e sociale. In conclusione, non sappiamo se esista QUALCHE

COSA ­ oggetto, gesto, funzione fisiologica, essere, gioco, eccetera ­ che non
sia stata mai trasfigurata in ierofania, in qualche parte del mondo e nel corso

della storia umana. Cercare le ragioni per cui questo QUALCHE COSA è diventato
ierofania,   o   ha   finito   in   un   certo   momento   di   essere   tale,   è   questione

completamente   diversa.   Ma   è   sicuro   che   tutto   quanto   l'uomo   ha   adoperato,
sentito, incontrato o amato, poté diventare ierofania. Sappiamo, per esempio,

che, nel loro complesso, i gesti, le danze, i giochi infantili, i giocattoli,
eccetera hanno origine religiosa: furono in passato oggetti o gesti cultuali.

Sappiamo parimenti che l'architettura, i mezzi di trasporto (animali, veicoli,
barche, eccetera), gli strumenti musicali, cominciarono con l'essere oggetti o

attività sacri. Si può pensare che non esista nessun animale o nessuna pianta
importante che, nel corso della storia, non abbia partecipato alla sacralità.
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Sappiamo anche che tutti i mestieri, arti, industrie, tecniche, hanno origine
sacra o assunsero, nel corso dei tempi, valori cultuali. La lista potrebbe

allungarsi passando ai gesti consueti (alzarsi, camminare, correre), alle varie
occupazioni   (caccia,   pesca,   agricoltura),   a   tutti   gli   atti   fisiologici

(alimentazione, vita sessuale), probabilmente anche alle parole essenziali della
lingua, e così via. Evidentemente, non dobbiamo immaginare che TUTTO il genere

umano  abbia  attraversato  TUTTE  queste   fasi,  che  CIASCUN  gruppo  umano  abbia
conosciuto,   l'una   dopo   l'altra,   tutte   queste   ierofanie.   Tale   ipotesi

evoluzionistica, accettabile forse qualche generazione fa, oggi va esclusa del
tutto. Ma in qualche luogo, in un dato momento storico, ciascun gruppo umano ha

transubstanziato per proprio conto un certo numero di oggetti, di animali, di
piante, di gesti, trasformandoli in ierofanie, ed è assai probabile che, in fin

dei   conti,   nessuna   cosa   sia   sfuggita   a   tale   trasfigurazione,   continuata
attraverso decine di millenni di vita religiosa. 5. Dialettica delle ierofanie.

Abbiamo ricordato, all'inizio di questo capitolo, che tutte le definizioni date
fino ad oggi del fenomeno religioso opponevano il SACRO al PROFANO. Ora, dicendo

che qualsiasi cosa, in un certo momento, può essere stata una ierofania, non
contraddiciamo alla definizione del fenomeno religioso? Se QUALSIASI COSA può

incorporare   la   sacralità,   in   che   misura   vale   ancora   la   distinzione   sacro­
profano? La contraddizione è soltanto apparente, perché se è vero che QUALSIASI

COSA può diventare ierofania, e che probabilmente non esiste oggetto, essere,
pianta, eccetera, che non abbia rivestito il prestigio della sacralità in un

certo momento storico, in un certo luogo dello spazio, tuttavia rimane vero che
non si conosce nessuna religione o razza la quale abbia cumulato, nel corso

della sua storia, tutte queste ierofanie. In altre parole, ci sono sempre stati,
nell'ambito di qualsiasi religione, accanto agli esseri o agli oggetti profani,

degli oggetti o degli esseri sacri. (Lo stesso non si può dire dei mestieri,
degli atti fisiologici, delle tecniche, dei gesti, eccetera.; riparleremo di

questa distinzione). Si può andare più oltre: quantunque una certa classe di
oggetti possa ricevere il valore di una ierofania, vi sono sempre in questa

classe oggetti non investiti di tale privilegio. Dove si parla del cosiddetto
‘culto   dei   sassi’,   per   esempio,   non   tutti   i   sassi   sono   considerati   sacri.

Troveremo   sempre   CERTI   sassi   venerati   per   la   loro   forma,   grandezza   o
implicazioni rituali. Vedremo, del resto, che non si tratta di un culto dei

sassi, che questi sassi sacri sono venerati soltanto nella misura in cui NON
SONO PIU' semplici sassi, ma sono ierofanie, cioè UNA COSA DIVERSA dalla loro

condizione   normale   di   ‘oggetti’.   La   dialettica   della   ierofania   suppone   una
SCELTA più o meno manifesta, una singolarizzazione. Un oggetto diventa sacro

nella misura in cui incorpora (cioè rivela) UNA COSA DIVERSA da sé. Per ora
importa poco che tale DIVERSITA' sia dovuta alla forma singolare, all'efficacia

o   semplicemente   alla   sua   ‘forza’;   o   che   sia   dedotta   partendo   dalla
‘partecipazione’ dell'oggetto a un qualsiasi simbolismo; o che sia conferita

mediante un rito di consacrazione o acquisita per inserzione, volontaria o no,
dell'oggetto  in  una   regione  satura  di  sacralità  (zona  sacra,  tempio  sacro,

qualsiasi ‘accidente’: fulmine, delitto, sacrilegio, eccetera). Il punto che
vogliamo mettere in luce è che la ierofania presuppone una SCELTA, un distacco

netto dell'oggetto ierofanico rispetto al RESTO circostante. Tale RESTO c'è
sempre,   anche  quando  una  regione  immensa   diventa  ierofanica:  ad  esempio  il

Cielo,   il   complesso   di   un   paesaggio   ben   noto,   o   la   ‘patria’.   Il   distacco
dell'oggetto ierofanico avviene, in ogni caso, almeno NEI RIGUARDI DELL'OGGETTO
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STESSO, perché l'oggetto diventa una ierofania soltanto nel momento in cui cessa
di essere un semplice oggetto profano e acquisisce una nuova ‘dimensione’: la

sacralità. Questa dialettica è chiarissima sul piano elementare delle ierofanie
folgoranti, così comuni nella letteratura etnologica. Tutto quel che è insolito,

singolare, nuovo, perfetto o mostruoso, diviene un recipiente di forze magico­
religiose   e,   secondo   le   circostanze,   è   venerato   o   temuto,   in   virtù   del

sentimento bivalente provocato costantemente dal sacro. ‘Quando un cane è sempre
fortunato alla caccia ­ scrive A. C. Kruyt ­ è "measa" (porta disgrazia). Troppo

successo alla caccia preoccupa i Toradja. La forza magica, in virtù della quale
un animale prende la cacciagione, sarà inevitabilmente fatale al padrone: questo

morirà fra breve, o il raccolto del riso verrà meno, o più spesso un'epizoozia
colpirà i bufali o i maiali. Questa credenza è generale in tutto il centro di

Celebes’. In qualsiasi campo, la perfezione spaventa, ed è appunto in questo
valore sacro o magico della perfezione che si deve cercare la spiegazione del

timore   manifestato,   anche   dalla   società   più   civile,   di   fronte   al   santo   o
all'uomo di genio. La perfezione non appartiene al nostro mondo. E' diversa da

questo mondo, O VIENE da un mondo diverso. Lo stesso timore o lo stesso riserbo
pauroso esiste di fronte a tutto quel che è STRANO, straniero, nuovo, perché

queste   presenze   sorprendenti   sono   il   segno   di   una   FORZA   che,   per   quanto
venerabile, può essere pericolosa. Nelle isole Celebes, ‘quando il frutto del

banano spunta non in cima al gambo, ma al centro, è "measa"... Per solito si
dice che ne verrà di conseguenza la morte del padrone dell'albero... Quando un

certo cetriolo porta due frutti sopra un gambo solo (caso identico al parto
gemellare) è "measa", e sarà causa di morte per un membro della famiglia di chi

possiede   il   campo.   Bisogna   sradicare   la   pianta   che   porta   i   frutti   di
malaugurio’. Come dice Edwin W. Smith, ‘le cose strane, insolite, gli spettacoli

inusitati, le pratiche non abituali, i cibi sconosciuti, i nuovi metodi di fare
le cose, tutto questo è considerato manifestazione di forze occulte’. A Tana,

nelle Nuove Ebridi, tutti i disastri erano attribuiti ai missionari bianchi
arrivati da poco. La lista di questi esempi si potrebbe facilmente accrescere.

Eliade,    Trattato di storia delle religioni   , Torino, pagg. 10­19
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4. Il tabù

Quindi ci troviamo dinanzi a manifestazioni di dio come crato/fanie, iero/fanie e infine teo/fanie.

Ma come si rapportano queste potenze all’uomo, o meglio come l’uomo prova a entrare in contatto

con esse, quantomeno per sopportare il peso della differenza ontologica e la paura ad essa connessa.

La questione che ci interessa riguarda proprio la maniera con cui gli uomini si sono relazionati col

sacro. In una parola le ragioni del loro esperire dio. E siamo di nuovo al teatro.

Questi modi hanno tutti lo stesso nome: rito. Ma abbiamo reperti, fonti, dati che ci parlano di queste

procedure? 

Abbiamo visto ad esempio che le prime forme di rappresentazione figurativa ci dicono qualcosa,

come sono altrettanto fondamentali le cosiddette sopravvivenze, quelle forme residuali di ritualità

ancestrale presenti nel mondo moderno e contemporaneo, e più facilmente verificabili.

Abbiamo visto che il sacro come buono è un assunto cristiano e che all’origine non era così. Il sacro

semmai era relazionato ad una sorta di contaminazione ontologica.  Il sovrannaturale contagia il

naturale  e  trasmette  una  differenza  qualitativa.  Un contagio,  una  contaminazione di  forza  e  di

valore. Che implica una trasformazione. Ciò che rende diverso è potenzialmente pericoloso perché

di origine sovrannaturale. In Polinesia il tabù è questa condizione di persone, oggetti, luoghi, delle

azioni isolate e vietate perché pericolose.

E’ tabù l’altro, il diverso, dal deforme al brutto, al pazzo. Chi ha tabù, ha una forza di alterità che in

Melanesia, e qui introduciamo un nuovo termine dirimente, è chiamata mana.

Segue Eliade:

Vedremo più oltre in che misura questi fatti possono considerarsi ierofanie.
Sono, in ogni caso, cratofanie, manifestazioni di forza, e in conseguenza sono

temuti e venerati. L'ambivalenza del sacro non è esclusivamente di carattere
psicologico   (nella   misura   in   cui   attira   o   respinge),ha   anche   carattere

assiologico;   il   sacro   è,   nello   stesso   tempo,   ‘sacro’   e   ‘contaminato’.
Commentando il detto di Virgilio "auri sacra fames", Servio nota giustamente che

"sacer" può significare tanto ‘maledetto’ che ‘santo’. Eustazio nota il medesimo
signifìcato doppio di "aghios", che può esprimere contemporaneamente l'idea di

‘puro’ e di ‘contaminato’. La stessa ambivalenza del sacro compare nel mondo
paleosemitico   ed   egiziano.   Tutte   le   valorizzazioni   negative   delle

‘contaminazioni’ (contatto con morti, con delinquenti, eccetera) derivano da
questa ambivalenza delle ierofanie e delle cratofanie. Le cose ‘contaminate’, e

di conseguenza ‘consacrate’, si distinguono, per il regime ontologico, da tutto
quel che appartiene alla sfera profana. Gli oggetti o gli esseri contaminati

sono dunque effettivamente vietati all'esperienza profana, alla stessa stregua
delle cratofanie e ierofanie. Non si può avvicinare senza pericolo un oggetto

impuro o consacrato, trovandosi nella condizione di profani, cioè non preparati
ritualmente. Il cosiddetto "tabù" ­ parola polinesiana adottata dagli etnografi

­ è precisamente la condizione delle persone, degli oggetti e delle azioni
‘isolate’   e   ‘vietate’   per   il   pericolo   rappresentato   dal   loro   contatto.   In

generale, sono o diventano tabù tutti gli oggetti, azioni o persone che portano,
in virtù del modo di essere loro proprio, o acquistano per rottura di livello

ontologico, una FORZA di natura più o meno incerta. La morfologia del tabù e
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degli oggetti, persone o cose rese tabù, è piuttosto ricca; lo si può constatare
sfogliando la parte seconda del "Golden Bough" di Frazer, "Taboo and the Perils

of  the  Soul",   o l'abbondante  repertorio  di  Webster,  "Taboo.  A  Sociological
Study".   Ci  contenteremo  di  qualche  esempio,  tolto   dalla  monografia  del   Van

Gennep, "Tabou et totémisme à Madagascar". La parola che corrisponde a tabù in
malgascio è "faly", "fady", che significa ‘sacro, proibito, vietato, incestuoso,

di malaugurio’, cioè, in ultima analisi, PERICOLOSO. Furono "fady" ‘i primi
cavalli importati nell'isola, i conigli portati da un missionario, le merci

nuove e specialmente le droghe europee’ (sale, ioduro di potassio, rum, pepe,
eccetera). Qui dunque ritroviamo le cratofanie dell'insolito e del nuovo, già

ricordate. La loro modalità è fulminante, perché in generale tutti questi tabù
sono   di   breve   durata;   appena   cominciano   a   essere   conosciuti,   maneggiati,

inseriti   nel   cosmo   autoctono,   perdono   la   loro   capacità   di   distruggere
l'equilibrio delle forze. Un'altra parola malgascia è "loza", così definita dai

dizionari:  ‘tutto  quel  che   è  fuori,  o  contro,  l'ordine  naturale,   prodigio,
calamità pubblica, disgrazia straordinaria, peccato contro la legge naturale,

incesto’. E' evidente che i fenomeni della malattia e della morte sono collocati
anch'essi in queste categorie dell'insolito e del pauroso. Presso i Malgasci,

come in altri paesi, vi sono ‘divieti’ che separano nettamente dalla rimanente
comunità   gli   ammalati   e   i   morti.   E'   vietato   toccare   un   morto,   guardarlo,

pronunciare il suo nome, eccetera. Un'altra serie di tabù riguarda le donne, la
sessualità, la nascita o certe date situazioni (è vietato al militare mangiare

un gallo morto in combattimento, o qualsiasi animale ucciso da una zagaglia; non
si devono uccidere animali maschi in una casa, se il capo di casa è sotto le

armi   o   in   guerra,   eccetera).   In   tutti   questi   casi   si   tratta   di   divieti
provvisori, spiegati dalla concentrazione folgorante di forze in certi centri

(donna, morto, ammalato) o da situazioni pericolose di certe persone (soldato,
cacciatore, pescatore, eccetera). Ma vi sono tabù permanenti: quelli del re o

del santo, del nome o del ferro, o il tabù di certe regioni cosmiche (la
montagna  di  Ambondrome,  a  cui  nessuno  osa  accostarsi;  laghi,  fiumi,  intere

isole). In questo caso i divieti dipendono dallo specifico modo di essere delle
persone e degli oggetti tabù: per la sua stessa condizione regia, il re è un

serbatoio colmo di forze, e di conseguenza non può essere avvicinato senza
prendere   certe   precauzioni;   il   re   non   deve   essere   toccato,   o   guardato

direttamente; non gli si deve rivolgere la parola, eccetera. In certe regioni il
sovrano non deve toccare la terra, perché le forze in lui accumulate potrebbero

annientarla:   deve   essere   trasportato,   o   camminare   su   tappeti,   eccetera.   Le
precauzioni che si prendono nei riguardi dei santi, i sacerdoti o gli stregoni

derivano dallo stesso timore. Quanto alla ‘tabuizione’ di certi metalli (per
esempio il ferro), o di certe regioni (isole, monti), molteplici sono le cause:

la   novità   del   metallo,   la   sua   utilizzazione   da   parte   di   gruppi   segreti
(stregoni, fonditori, eccetera), la maestà o il mistero di certe montagne, o il

fatto che non sono integrabili, o non ancora integrate, nel cosmo indigeno,
eccetera.   Tuttavia   il   meccanismo   del   tabù   è   sempre   lo   stesso:   certe   cose,

persone o regioni partecipano a un regime ontologico del tutto diverso, e di
conseguenza il loro contatto produce una frattura del livello ontologico, che

potrebbe essere fatale. Il timore di tali fratture ­ necessariamente imposto
dalle differenze di regime ontologico fra lo stato profano e lo stato ierofanico

o   cratofanico   ­   si   manifesta   anche   nelle   relazioni   dell'uomo   con   alimenti
consacrati, o che si suppongono contenere certe forze magico­religiose. ‘Certi
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alimenti   sono   sacri   in   tal   misura,   che   è   meglio   non   mangiarli   affatto,   o
mangiarne quantità minime’. Per questo motivo, nel Marocco, chi visita santuari

o partecipa a feste mangia soltanto piccole quantità delle frutta o pietanze che
gli sono offerte. Si cerca di accrescere la ‘forza’ ("baraka") del grano finché

è sull'aia; ma, concentrata in una quantità troppo grande, questa forza può
diventare   dannosa.   Per   la   stessa   ragione   il   miele   ricco   di   "baraka"   è

pericoloso.   Questa   ambivalenza   del   sacro   ­   che   attira   e   respinge
contemporaneamente ­ sarà discussa più vantaggiosamente nel secondo volume di

questo   libro.   Ma   possiamo   fin   d'ora   notare   la   tendenza   contraddittoria
manifestata dall'uomo verso il sacro (prendendo il termine nel suo senso più

generale). Da una parte, cerca di garantire e accrescere la propria realtà per
mezzo di un contatto il più possibile fecondo con le ierofanie e le cratofanie;

ma,   d'altra   parte,   teme   di   perdere   definitivamente   questa   condizione,
integrandosi in un piano ontologico che supera la sua condizione di profano. Pur

desiderando   superare   tale   condizione,   non   può   tuttavia   abbandonarla
completamente.   L'ambivalenza   dell'atteggiamento   dell'uomo   verso   il   sacro   si

manifesta non soltanto nei casi di ierofanie e cratofanie negative (paura dei
morti, degli spiriti, di tutte le cose ‘contaminate’), ma anche nelle forme

religiose più evolute. Perfino una teofania come quella che rivelano i mistici
cristiani   suscita,   nella   grande   maggioranza   delle   persone,   non   attrazione

soltanto, ma anche ripugnanza (quale che sia il nome dato a questa ripugnanza:
odio, disprezzo, paura, ignoranza volontaria, sarcasmo, eccetera). Abbiamo già

visto   che   le   manifestazioni   dell'insolito   e   dello   straordinario   producono
abitualmente paura o repulsione. Alcuni esempi di tabù e di atti, esseri od

oggetti   tabù,   ci   hanno   rivelato   mediante   quale   meccanismo   le   cratofanie
dell'insolito, del funesto, del misterioso ecc. sono separate dal circuito delle

esperienze normali. Talvolta questa separazione ha effetti positivi; non si
limita a ISOLARE, VALORIZZA. Così avviene che la bruttezza e la deformità,

mentre   rendono   singolari   quelli   che   le   possiedono,   contemporaneamente   li
consacrano. ‘Fra gli indiani Ojibway, molti sono chiamati stregoni quantunque

non pretendano di conoscere la magia, soltanto perché sono brutti o deformi.
Tutti   quelli   che   vengono   ritenuti   stregoni   da   queste   popolazioni   hanno

generalmente misera figura e aspetto ripugnante. Reade afferma che nel Congo
tutti i nani e tutti gli albini diventano sacerdoti. E' indubitabile che il

rispetto generalmente ispirato da questa classe di persone deriva dall'idea che
possiedano poteri misteriosi’. Il fatto che gli sciamani, i maghi e i medici­

stregoni   sono   presi   preferibilmente   fra   i   nevropatici,   o   gli   individui   di
equilibrio nervoso instabile, dipende da questo medesimo prestigio dell'insolito

e dello straordinario. Simili stimmate denotano una SCELTA; i segnati hanno
l'obbligo   di   sottomettersi   alla   divinità   o   agli   spiriti   che   li   hanno   resi

singolari, diventando sacerdoti, sciamani o stregoni. E' evidente che la scelta
non sempre avviene per il tramite di tali segni esterni naturali (bruttezza,

deformità, eccessivo nervosismo, eccetera); la vocazione religiosa spesso si
manifesta grazie agli esercizi rituali cui il candidato si sottopone per amore o

per forza, o a una scelta compiuta dal sacerdote feticista. Ma si tratta sempre
di una SCELTA.

Eliade,    Trattato di storia delle religioni   , Torino, pagg. 19­24
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5. Lo sciamano

Chi è in grado di gestire questa relazione fra naturale e sovrannaturale, fra uomo e forza divina? E

in che modo?

Deve essere qualcuno che evidentemente riesce a controllare il tabù, che in una parola ha il potere,

forse il mana, di controllare il tabù perché ne fa parte in un certo senso, è un po’ della stessa natura,

ne è stato e ne è contaminato.

Il termine utilizzato universalmente negli studi etnologici è preso in prestito dal temine usato in

Siberia ed è shaman.

Vediamo di seguito come Eliade in un testo fondamentale come Lo sciamanesimo e le tecniche

dell’estasi ne descrive il carattere. Il testo del 1974 rappresenta una ricognizione completa delle

forme  sciamaniche  nel  campo  della  storia  delle  religioni  che  si  dimostra  particolarmente

interessante dal nostro punto di vista.
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6. I riti

Le pratiche messe in campo dalla sciamano sono innumerevoli, tutte però sviluppate entro un sistema

protocollare che ne controlla lo svolgimento nella sua ripetizione medesima e che possiamo definire

rituale.

Avremo occasione di vedere che, siccome il rito consiste sempre nella ripetizione

di un gesto archetipico, compiuto "in illo tempore" (ai primordi della ‘storia’)
dagli antenati o dagli dèi, si tenta di ‘onticizzare’, per mezzo della ierofania,

gli atti più banali e insignificanti. Il rito COINCIDE, per la ripetizione, col suo
‘archetipo’, il tempo profano è abolito. Si può dire che assistiamo ALLO STESSO

ATTO compiuto "in illo tempore", in un momento cosmogonico aurorale. Trasformando,
di conseguenza, tutti gli atti fisiologici in cerimonie, l'uomo arcaico si sforza

di ‘passare oltre’, di proiettarsi oltre il tempo (del divenire), nell'eternità.
Non è questo il momento di insistere sulla funzione del rito, ma dobbiamo notare

fin d'ora la tendenza normale del ‘primitivo’ a trasformare gli atti fisiologici in
rituale, dando loro così un valore spirituale. Mangiando o facendo l'amore, il

primitivo si inserisce in un piano che non è, in ogni caso, quello della nutrizione
o della sessualità. Questo avviene tanto nelle esperienze iniziali (primizie, primo

atto sessuale), come nel corso dell'intera attività sessuale o alimentare. Possiamo
dire   che   in   queste   circostanze   si   tratta   di   esperienza   religiosa   indistinta,

strutturalmente   diversa   dalle   esperienze   distinte   rappresentate   dalle   ierofanie
dell'insolito, dello straordinario, del mana, eccetera. Ma la parte rappresentata

da   questa   esperienza   nella   vita   dell'uomo   arcaico   non   è   per   questo   minore,
quantunque,   per   la   sua   stessa   natura,   sia   un'esperienza   che   sfugge   agli

osservatori. Questo spiega la nostra affermazione precedente: la vita religiosa dei
popoli primitivi si estende oltre le categorie del mana, delle ierofanie e delle

cratofanie   folgoranti.   Tutta   un'esperienza   religiosa,   dal   punto   di   vista
strutturale indistinta, nasce dal tentativo dell'uomo di inserirsi nel reale, nel

sacro,   per   mezzo   degli   atti   fisiologici   fondamentali,   da   lui   trasformati   in
cerimonie. D'altra parte, la vita religiosa di qualsiasi gruppo umano nella sua

fase etnografica contiene sempre un certo numero di elementi teorici (simboli,
ideogrammi, miti cosmogonici e genealogici, eccetera). Avremo occasione di vedere

che queste ‘verità’ sono considerate ierofanie dagli uomini delle culture arcaiche.
Non soltanto perché rivelano modalità del sacro, ma anche perché, con l'aiuto di

tali   ‘verità’,   l'uomo   si   difende   contro   l'insignificante,   il   nulla;   in   breve,
sfugge alla sfera del profano. Si è spesso parlato di debolezza dei primitivi dal

punto di vista della teoria. Anche se così fosse (e moltissimi osservatori la
pensano   diversamente),   tuttavia   fu   dimenticato   troppo   spesso   che   il   pensiero

arcaico non procede esclusivamente per concetti o elementi concettuali, ma si serve
anche e anzitutto di simboli. Più tardi avremo occasione di vedere che i simboli

vengono ‘maneggiati’ secondo una LOGICA simbolica. Ne viene di conseguenza che
l'apparente povertà concettuale delle culture primitive non implica l'incapacità a

teorizzare; dipende invece dal fatto che quelle culture mettono capo a uno stile di
pensiero   del   tutto   diverso   dallo   ‘stile’   moderno,   che   è   basato   sugli   sforzi

speculativi ellenici. Ora noi siamo in grado di individuare, anche nei gruppi meno
evoluti dal punto di vista etnografico, un insieme di verità, integrate in modo

coerente in un sistema, in una teoria (per esempio, presso gli Australiani, i
Pigmei, i Fuegini, eccetera). Questo insieme di verità non forma soltanto una
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"Weltanschauung",   ma   anche   un'ontologia   pragmatica   (potremmo   anche   dire

soteriologica), nel senso che, con l'aiuto di quelle ‘verità’, il primitivo tenta
di salvarsi integrandosi nel reale. Per citare un solo esempio, vedremo che la

maggioranza   degli   atti   compiuti   dall'uomo   delle   culture   arcaiche   è,   nel   suo
pensiero, soltanto la ripetizione di un gesto primordiale, compiuto al principio

del tempo da un essere divino o da una figura mitica. L'atto ha un certo senso solo
nella misura in cui ripete un modello trascendente, un archetipo. Quindi lo scopo

della   ripetizione   è   di   raggiungere   la   NORMALITA'   dell'atto,   di   legalizzarlo
conferendogli   così   uno   stato   ontologico,   poiché   se   diventa   REALE,   ciò   accade

unicamente   IN   QUANTO   RIPETE   un   archetipo.   Ora,   tutte   le   azioni   compiute   dal
primitivo presuppongono un modello trascendente; perciò queste azioni sono efficaci

soltanto nella misura in cui sono reali, esemplari. L'azione è nello stesso tempo
una cerimonia (nella misura in cui integra l'uomo nella zona sacra) e un'inserzione

nel reale.

(Eliade, Trattato di storia delle religioni, Torino, pagg. 39­41)

Il rito, secondo l’interpretazione di Eliade e di Otto, è all’origine dell’incontro fra il sovrannaturale e il

sacro e l’uomo.

Secondo Rudolf Otto e Mircea Eliade, ad esempio, il rito nasce dall'incontro con il
“numinososo” o con il “sacro”, la realtà misteriosa che manifesta sempre la sua

appartenenza a un ordine totalmente diverso da quello delle realtà ordinarie o
«naturali», e costituisce la celebrazione di tale incontro. Gli individui religiosi

cercano   di   vivere   in   continuo   contatto   con   tali   realtà   e   di   fuggire   o   di
trasformare la banalità incoerente della vita quotidiana, dando cosi origine alle

ripetizioni e alle “nostalgie archetipiche” del rito. (…).

Gran parte del simbolismo rituale attinge alle esperienze sensoriali più semplici e

intense, quali l'alimentazione, la sessualità e il dolore. Tali esperienze sono
state ripetute così spesso o così intimamente dal corpo che sono diventate forme

primarie di consapevolezza corporea. Nel rito, vengono trasformate in esperienze
simboliche del divino e anche nella forma del dramma cosmico stesso. Possiamo

pertanto parlare di un “prestigio del corpo” nel rito. Nei gesti corporei, nel
canto,   nella   danza   e   nel   passo   dei   partecipanti,   presenze   primordiali   vengono

nuovamente rese attuali, il tempo viene rinnovato e l'universo rigenerato. 

Ewan Zuesse, Rito, in Enciclopedia delle religioni, Milano 1994, pagg 482­483

Le funzioni del rito sono peraltro numerose e tutte volte a salvaguardare l’individuo e la collettività nel

rapporto complessoivo con la divinità e conseguentemente sociale.

Il rito, attraverso l’insieme codificato e altamente simbolico di elementi strutturali, permette di superare

lo scontro ontologico, di elaborare una sorta di clausola di salvaguardia.

Inoltre  nel  suo  articolato  apparato  simbolico  produce  un  sistema  di  conoscenze  (la  conoscenza

dell’universo pre-scientifico),  e ne riproduce pedagogicamente la trasmissione sistematica,  nella sua

stessa ripetizione fondante. Alla stessa maniera permette il controllo degli eventi, anche e soprattutto

attraverso la loro rappresentazione, iniziatica e originaria.
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Il  rito  è  costituito  di tecniche ripetitive legate all’esorcizzazione del  pericolo,  alla sua elaborazione

ontologica. Ma anche di elementi ‘scenici’,  di strumentazioni che, legate indissolubilmente al senso

simbolico della rstessa rappresentazione rituale,  riproducono e ripropondono il  momento originario.

Sono protocolii e paramenti, ma anche azioni collegate a tempo e spazio convenzionali.

I riti liminari o di passaggio, teorizzati di Arnold van Gennep, importante studioso francese del primo

novecento  (1873-1957)  .  Nel  suo  ormai  celebre  classico  I  riti  di  passaggio del  1909 van  Gennep

propose  una  divisione  delle  cerimonie  relative  ai  passaggi  di  status  (nascita,  della  maggiore  età,

matrimonio,  morte,  ingresso  in  una  società  iniziatica,  ecc.).  Questa  articolazione  nelle  fasi  di

separazione (riti preliminari),  margine (riti liminari) e aggregazione (riti postliminari) rimane ancora

adesso una sistema di interpretazione ormai classico e ancora valido, anche grazie alla rilettyura svolta

da Victor Turner, studioso di antropologia e di teatro.
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7. Il pensiero magico

Questo funziona attraverso un sistema regolatore universale e locale, una grammatica che unisce la

figura dello sciamano con il sistema protocollare rituale. Tale sistema generatore è il pensiero magico.

In un famoso testo Marcel Mauss, uno dei padri della scuola etnologica francese, prova a descrivere gli

elementi costituenti questa grammatica della magia. Riporto alcune pagine della Teoria generale della

magia, scritto nel 1902-03 con la collaborazione di Hubert. Molte delle indicazioni contenute nel testo

di Mauss e Hibert provengono dalla racconta impressionante e monumentale di Frazer intitolata Il ramo

d’oro, scritto nel 1890. Ma rispetto a Frazer, padre dell’evoluzionismo antropologico, gli studi di Mauss

si dirigono verso un’interpretazione sociale e sociologica del fenomeno magico e delle sue leggi.
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Alcuni esempi tratti dal testo di Frazer possono spiegare ulteriormente la teoria di Mauss sulle leggi

simpatiche della magia. Ad esempio la legge di contiguità:

I Basuto nascondono con grande cura i loro denti strappati affìnché non cadano
nelle mani di certi esseri mitici che s'aggirano tra le tombe e che potrebbero

nuocere con dei malefìzi al possessore del dente. Nel Sussex, una cinquantina
d'anni fa, una serva protestava violentemente contro l'uso di gettar via i denti

caduti dei bambini, affermando che se fossero stati trovati e rosicchiati da
qualche animale, il nuovo dente del bambino sarebbe stato assolutamente come i

denti   dell'animale   che   aveva   morso   l'antico;   in   prova   di   questo   citava   il
vecchio   mastro   Simmons,   che   aveva   un   grosso   dente   di   porco   nella   mascella

superiore, difetto fisico che egli assicurava esser colpa di sua madre, che per
sbaglio aveva buttato via uno dei suoi primi denti nel trogolo del maiale. 
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Nella Melanesia, se gli amici di un uomo s'impossessano della freccia che lo
feri,   la   mettono   in   un   luogo   umido   o   tra   delle   foglie   fresche,   così

l'infiammazione diminuirà e sarà presto finita. Intanto il nemico che tirò la
freccia si dà un gran da fare per aggravare la ferita con tutti i mezzi a sua

disposizione. Per questo egli e i suoi amici bevono dei succhi caldi e brucianti
e masticano delle foglie irri­tanti, perché ciò, evidentemente, infiammerà e

irriterà la ferita; tengono l'arco vicino al fuoco per rendere calda la ferita
che l'arco ha inflitto; e per la stessa ragione, se son riusciti a ricuperarla,

mettono nel fuoco la punta della freccia, e con gran cura tengono l'ureo piegato
e ogni tanto lo fanno scattare, perché dia al ferito tensione di nervi e spasimi

di tetano.

« Si ammette e si ripete costantemente, — dice Bacone, —che unger l'arma che ha

inflitto la ferita, fa guarire la ferita stessa.

In questa questione, su testimonianza di uomini degni di fede («ebbene io stesso

non sia finora completamente disposto a crederci), si devon notare i seguenti
punti: primo, l'unguento è fatto di vari ingredienti, di cui i più strani e

difficili ad aversi sono il musco sopra il teschio di un morto insepolto e il
grasso di un cinghiale e d'un orso uccisi nell'istante della generazione ». Il

prezioso unguento composto di questi e d'altri ingredienti veniva applicato,
come spiega il filosofo, non alla ferita ma all'arma, e ciò anche se il ferito

fosse a grande distanza e totalmente ignaro dell'operazione; e aggiunge che si
era anche provato l'esperimento di toglier l'unguento dall'arma senza che il

ferito lo sapesse, col risultato che egli cadeva in grandi spasimi di dolore
finché l'arma non fosse unta di nuovo. Per di più, « si afferma che, anche se

non ci si può impadronire dell'arma, basta mettere nella ferita, finchè n'esca
sangue, uno strumento di ferro o di legno somigliante a quell'arma; e unger

questo strumento servirà ugualmente a raggiungere l'effetto voluto».

Rimedi della sorta che Bacone stimava degni della sua attenzione sono ancora in

voga nelle contee orientali dell'Inghilterra.

Così nel Suffolk se un uomo si taglia con un falcetto o con una falce, mette

attenzione a tener lucida l'arma, e l'unge bene perché la ferita non vada in
cancrena. Se si pnnge la mano con una spina unge o ingrassa la spina estratta.
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Un uomo una volta andò da un dottore con una mano infiammata, perché si era
punto con una spina mentre faceva la siepe. Essendogli stato detto che la mano

aveva suppurato rispose: « Eppure non avrebbe dovuto, perché ho ingrassato bene
lo   spino   dopo   averlo   tirato   fuori   ».   Se   un   cavallo   si   ferisce   un   piede

camminando su un chiodo, uno stalliere del Suffolk conserverà invariabilmente il
chiodo, lo pulirà e lo ingrasserà ogni giorno perché il piede non vada in

suppurazione.

Similmente i contadini del Cambridgeshire credono che se un cavallo si è ficcato

un chiodo nel piede, bisogna ingrassare il chiodo con lardo e con olio, e
metterlo in qualche posto sicuro, altrimenti il cavallo non guarirà. Qualche

anno fa un veterinario fu chiamato per curare un cavallo che aveva avuto un
fianco squarciato dal cardine di un cancello. Arrivato alla fattoria trovò che

nulla era stato fatto al cavallo ferito, ma che un uomo stava lavorando a
estrarre il cardine dal muro perché fosse ingrassato e messo al sicuro, ciò che,

secondo i sapientoni di Cambridge, avrebbe fatto guarire il cavallo. Similmente
i contadini dell'Essex credono che se un uomo ha ricevuto una coltellata, è

essenziale   per   la   sua   guarigione   che   il   coltello   venga   ingrassato   e   messo
trasversalmente sul letto dell'infermo. In Baviera vi consigliano di ingrassare

un cencio di lino e avvolgerlo sul filo della scure che vi ha tagliato, badando
bene di tenere il filo all'insu. Quando il grasso sulla scure si secca, la

ferita guarisce. Similmente sui monti dello Harz dicono che se vi tagliate
dovete spalmare il coltello o le forbici con del grasso, e metter lo strumento

in un luogo asciutto nel nome del Padre, del Figlio e dello Spirito Santo.
Appena il coltello si asciuga, la ferita guarisce. Altri, tuttavia, in Germania

dicono che bisogna ficcare il coltello in un terreno umido, e che la ferita
guarisce   quando   il   coltello   si   arrugginisce;   altri   ancora,   in   Baviera,

raccomandano di spalmare la scure, o quel che sia, con del sangue e di metterla
sotto le grondaie. 
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8. Il sistema totemico

Strettamente legato al pensiero magico fu l’identificazione del totemismo, vero e proprio sistema di

classificazione  che  sottostava  al  sistema complesso  magico  e  che  in  un  certo  qual  modo

organizzava, e cioè un vero sistema di classificazione categorico sviluppato grazie agli studi della

scuola francese.

Secondo  alcuni  antropologi,  come abbiamo visto,  si  concentra  nella  costituzione  dell’elemento

totemico, una sorta di elemento cultuale principale attorno al quale sviluppare il complesso sistema

di pratiche rituali con cui organizzare l’intera comunità.

Il termine totem fu diffuso dall’inglese J.K. Long e deriva dall’ojibwa (@@@), la lingua parlata da

una tribù indiana americana dei Grandi Laghi.  Con maggiore precisione il  termine deriva dalla

parola ototeman, il cui significato è “egli è del mio clan”.

Ma quali sono le funzioni ed il valore simbolico del totem? Secondo uno dei padri del pensiero

antropologico, James Frazer, le comunità primitive erano organizzate secondo un sistema totemico:

il totem, il significato che gli veniva attribuito, regolava socialmente la vita delle tribù. Il totem in

genere era la rappresentazione di un animale. Stava eretto nel villaggio primitivo e lo rappresentava.

Custodiva i rapporti dei membri della comunità fra di loro e con l’intera comunità. Era una sorta di

medium che metteva in  comunicazione  la  comunità  in  ogni  suo  elemento  con la  natura  ed  in

particolare con l’animale (il totem poteva rappresentare, anche se più raramente, una pianta o una

pietra o altro ancora) che più di tutti aveva per la comunità un valore rappresentativo e simbolico

della realtà naturale immediatamente circostante. Il valore sociale del totem era quindi immenso,

confermava l’identità del gruppo. 

Secondo Frazer inoltre il totemismo garantiva un sistema di parentela che includeva inevitabilmente

la pratica dell’esogamia e questo proprio perché il gruppo intero era appartenente allo stesso clan,

alla stessa progenie.

Ma la teoria più compiuta sulle origini totemiche della religione, sul suo ruolo essenziale come

catalizzatore della vita sociale e spirituale del gruppo vengono da Émile Durkheim.

Le forme elementari della vita religiosa risale al 1912 e rappresentano uno dei testi di riferimento

per le analisi sociologiche della religione, e per gli studi di antropologia sociale. L'autore, Émile

Durkheim, può essere considerato il fondatore della moderna scuola sociologica francese, nonché

uno dei maggiori studiosi di etnologia. A lui si devono oltre all'opera citata studi importanti sui

metodi della sociologia e delle scienze umane. A lui poi in particolare si deve la sostanziale critica

contro ogni forma di prelogismo primitivo che in quegli anni Lévy-Bruhl andava teorizzando.

Il continente australiano fornisce ad É. Durkheim, il materiale per elaborare con coerenza teoretica

l'ipotesi sulle origini della religione, giungendo alla ipotesi sul totemismo.

Ed è a partire dall'analisi di quella che lo studioso francese, dati alla mano 1, definì la prima religione

della  storia  dell'uomo,  che  la  ricerca  viene  condotta  nell'ambito  del  continente  australiano.  Il

totemismo è dunque alla base dell'impianto di Durkheim, che però nei risultati si discosta in modo

1Durkheim utilizzò le ricerche di A.W.Howitt e poi in particolare le ricerche effettuate da Spencer e Gillen sulle tribù 
ustraliane.
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sostanziale dalle ipotesi precedenti, formulando la relazione strettissima, causale, fra la religione, il

totemismo nella fattispecie, e la società. 

Se  quindi  alla  base  dell'ipotesi  di  Durkheim si  trova  la  stessa  natura  della  società,  e  nel  caso

specifico  le  società  tribali  australiane,  sarà  dalla  stessa  organizzazione  sociale  che  Durkheim

procederà per evidenziare gli elementi costitutivi della religione. Alla luce delle raccolte di Howitt,

Spencer  e  Gillen,  Durkheim elenca gli  elementi  della  società collegati  al  totemismo:  i  clan,  le

fratrie, e le relative designazioni totemiche. Lo stesso Durkheim intuì in un saggio realizzato con

Mauss e Hubert che proprio il tetemismo rappresenta un vero e proprio sistema di classificazione e

quindi di pensiero del mondo primitivo.

Il totem rappresenta una sorta di emblema sacro di pertinenza del clan e di ogni membro del clan.

Sono totem in genere vegetali o animali, ma anche in minore percentuale le cose inanimate, goli

eventi atmosferici, i corpi celesti. E' talmente fondamentale l'esibizione del totem, che in molti casi i

membri del clan si vestono simbolicamente del totem: i tatuaggi, il taglio dei capelli, le cicatrici, o

anche le  decorazioni  nelle  dimore,  sulle  armi rappresentano il  totem, mantenendo il  sistema di

distinzione. Il totem nelle cerimonie religiose poi diventa elemento religioso e classificatorio. In

base al  totem,  alle  relazioni  con esso,  le  cose assumono il  loro grado di  sacralità.  Fra le  cose

totemiche ve ne sono alcune che lo sono per eccellenza: è il caso dei churinga, oggetti di pietra o

legno sui quali è disegnato il totem. Ogni tribù ne possiede una certa quantità. Questi churinga sono

un concentrato di sacralità a tal punto da poter essere esibiti in certe condizioni cerimoniali, la loro

perdita  è  considerata  una disgrazia tremenda,  gli  stessi  luoghi dove sono gelosamente custoditi

acquistano  lo  stesso  carattere  sacrale.  I  churinga  sono  degli  oggetti  comuni:  è  dunque  il

contrassegno totemico che ne definisce la loro qualità sacra.

Oltre alle rappresentazioni vi sono anche esseri reali totemici, e cioè gli esseri della specie totemica

e i membri del clan.

Nel caso ad esempio degli  animali,  un intero sistema di  interdizioni sussiste ad opera dei clan

relativi per regolarne i rapporti: divieto nel mangiarne le carni, di uccisione, ecc., nel caso di una

pianta totemica, di coglierla, ecc.

Ma, osserva Durkheim, se si confrontano le interdizioni relative alle rappresentazioni totemiche e

quelle relative agli esseri totemici, ci si accorge che quelle delle rappresentazioni sono più numerose

e più imperative. "E siccome il numero e l'importanza delle interdizioni che isolano una cosa sacra e

la tolgano dalla circolazione corrispondono al grado di santità di cui essa è investita, si giunge al

risultato importante che le immagini dell'essere totemico sono più sacre dell'essere stesso"2.

Anche l'uomo, il membro del clan detiene un certo grado di santità per il fatto di appartenere alla

stessa  specie  del  totem,  e  di  condividerne  dunque alcune  qualità.  Da quello  che  precede  pare

conseguenziale che il totemismo sia un regolatore della vita e del pensiero tribale.

Il totemismo infatti per Durkheim non è soltanto il discrimine fra sacro e profano, ma diventa un

vero e proprio sistema di classificazione sociale e cosmologico. Non soltanto i clan ricevono la loro

designazione dal totem relativo ma anche il mondo della natura, insomma l'intera realtà è suddivisa

in relazione ai totem. E "queste classificazioni sistematiche sono le prime che incontriamo nella

storia; ora si è visto che esse si sono foggiate sull'organizzazione sociale, o piuttosto che hanno

2Émile Durkheim, Le forme elementari della vita religiosa, Milano 1971, pag. 143
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preso come schemi i quadri stessi della società. Le confraternite hanno servito da generi e i clan da

specie. In quanto erano raggruppati, gli uomini hanno potuto raggruppare le cose; per classificare

queste ultime si sono limitati a fare loro posto nei gruppi che formavano essi stessi... L'unità di

questi primi sistemi logici non fa che riprodurre l'unità della società"3. Segue Durkheim "Le persone

del clan e le cose che vi sono classificate formano con la loro unione un sistema solidale, in cui tutte

le parti sono collegate e vibrano in modo simpatetico. Questa organizzazione, che dapprima poteva

sembrarci puramente logica, è in pari tempo morale. Uno stesso principio la anima e ne costituisce

l'unità: il totem "4.

Il totem dunque sistema di classificazione, strumento di pensiero, elemento di discrimine per la

regolazione  dei  rapporti  naturali-sovrannaturali  e  sociali.  La  comunità  primitiva,  il  sistema  di

relazioni, ruota intorno a questo catalizzatore medianico.

"L'ambito  delle  cose religiose si  estende quindi  ben al  di  là  dei  limiti  in  cui  pareva dapprima

racchiuso. Esso non comprende soltanto gli animali totemici e i membri umani del clan; ma, poiché

non esiste  nulla  di  conosciuto che non sia  classificato  in  un clan e  sotto  un totem, non esiste

egualmente nulla che non riceva in gradi diversi qualche riflesso di religiosità"5.

D'altronde  il  sistema  totemico  stabilisce  delle  coordinate  sociali  strutturate  secondo  i  clan  di

appartenza in un equilibrio poi più complessivo. Ogni clan ha il suo totem, nella stessa tribù non

possono esistere due totem uguali. I membri di un determinato clan poi sono gli eletti di quella

specie totemica e questa elezione è riconosciuta reciprocamente da tutti i clan e da tutta la tribù.

Infatti è impossibile "che ogni clan abbia costituito le sue credenze in modo del tutto indipendente;

occorre necessariamente che i culti dei diversi totem siano stati in qualche modo adattati gli uni agli

altri, in modo da completarsi esattamente... L'insieme delle credenze che ha così avuto origine è

dunque in parte (ma soltanto in parte) una cosa della tribù"6.

Ma visto che non vi è una peculiarità specifica, un elemento materico evidente che accomuni la

rappresentazione totemica, l'animale totem, il membro umano del clan, se non il nome stesso, vi

deve essere una proprietà esterna a tutte queste classi che legittimi la sacralità totemica.

Sulla scorta delle ipotesi, formulate peraltro dagli allievi Mauss e Hubert nello Schizzo d'una teoria

generale  della  magia  del  1902,  Durkheim  individua  in  una  forza  impersonale  trasmettibile,

l'elemento che consegna sacralità all'ambito totemico. "In altri termini, il totemismo è la religione

non  già  di  certi  animali  o  di  certi  uomini  o  di  certe  immagini,  ma  di  una  forza  anonima  e

impersonale che si ritrova in ciascuno di questi esserin senza peraltro confondersi con alcuno di

loro.  Nessuno  la  possiede  interamente  e  tutti  vi  partecipano"7.  Nel  caso  dell'australiano  poi,

aggiunge Durkheim, "egli è stato condotto a concepirla sotto le sembianze di un animale o di un

vegetale, cioè di una cosa sensibile. Ecco in che cosa consiste effettivamente il totem: esso non è

che la forma materiale in cui viene rappresentata all'immaginazione degli uomini questa sostanza

immateriale, questa energia diffusa attraverso ogni soecie di esseri eterogenei, che è essa soltanto

3ibidem, pag. 157
4ibidem, pag. 163
5ibidem, pag. 167
6ibidem, pag. 169
7ibidem, pag. 208
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l'oggetto vero e proprio del culto"8. Questa forza è una specializzazione del mana melanesiano già

descritto da Codrington9 e può essere considerata la "nozione del principio tetemico".

Ma la natura sociologica dello studio di Durkheim si fa chiara, quando l'autore definisce l'idea di

divinità totemica come uno dei nomi per indicare la società. Il totem infatti è "la forma esteriore e

sensibile di ciò che abbiamo chiamato il principio o il dio totemico; ma dall'altro è anche il simbolo

di questa società determinata che si chiama clan. Ne è la bandiera; è il segno in virtù del quale ogni

clan si differenzia dagli altri, il segno visibiledella sua personalità, impresso su tutto ciò che fa parte

del clan a qualsiasi titolo - uomoini, animali e cose. Se esso è dunque insieme il simbolo del dio e

della società, ciò non vuol forse dire che il dio e la società fanno tutt'uno?... Il dio del clan, il

principio totemico, non può essere dunque che il  clan medesimo, ma ipostatizzato e presentato

all'immaginazione sotto la forma sensibile del vegetale o dell'animale che serve da totem"10.

Il  potere  del  gruppo  sociale  infatti  funziona  secondo  Durkheim come  una  religione  con  degli

obblighi e delle interdizioni. A tal punto che il membro del clan quando si ritrova in assemblea è

capace  di  azioni  e  di  sentimenti  altrimenti  impensabili  nel  chiuso  dell'individualità.  Ma questo

sistema non è prerogativa del mondo primitivo. Si ripete costante in tutte le epoche e in tutti i livelli

di civilizzazione, anche nel mondo moderno.

Nelle tribù australiane comunque esistono due fasi della vita sociale degli uomini. Una prima fase,

solitaria, in cui l'uomo è costretto dalle necessità della vita ad attività vincolate alla sopravvivenza

ed al nutrimento, e una seconda fase vissuta in comunione con la collettività chiamata corrobori.

Durante  il  corrobori  e  grazie  ad  esso  la  vita  dell'australiano  cambia  in  tutto.  "Il  solo  fatto

dell'agglomerazione  agisce  perciò  come  un  eccitante  di  eccezionale  potenza.  Non  appena  gli

individui sono raccolti, dal loro accatastamento scaturisce una specie di elettricità che li trasporta

con rapidità ad un grado straordinario di esltazione"11.

Così capita di celebrazioni furiose e impazzite di esaltazione collettiva durante un corrobori.

In questa dimensione l'uomo non si riconosce più: "sentendosi dominato e trascinato da una specie

di potere esterno, che lo fa pensare e agire diversamente che in tempo normale, egli ha naturalmente

l'impressione  di  non  essere  più  se  stesso.  Gli  sembra  di  essere  divenuto  un  essere  nuovo:  le

decorazioni con cui si traveste, le specie di maschere con cui si ricopre il volto, simboleggiano

questa  trasformazione  interiore  più  ancora  che  non  contribuiscano  a  determinarla"12.  L'uomo è

coeme se vivesse dunque "in un mondo speciale, del tutto diverso da quello in cui vive di solito, in

un ambiente tutto popolarto da forze eccezionalmente intense che lo invadono e lo trasformano.

Come potrebbero esperienze di questo genere, specialmente quando si ripetono ogni giorno durante

settimana,  non  infondergli  la  convinzione  che  esistono  effettivamente  due  mondi  eterogenei  e

incomparabili tra loro?"13.

8ibidem, pag. 208
9Cfr. R.H. Codrington, The Melanesians, Oxford 1891
10Émile Durkheim, op. cit, pag. 228
11ibidem, pag. 238
12ibidem, pag. 241
13ibidem, pag. 241
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Tutto viene identificato con il totem che rappresenta la collettività e dunque la manifestazione di

questo mondo altro, sovrumano in cui l'individuo perde il suo statuto ontologico solitario ed assume

quello di membro della collettività. E' dunque più forte, sente e percepisce in un altro modo.

Il totem e il dispositivo totemico dunque sono una sorta di proiezione della società, uno specchio

del proprio potere di rappresentazione. " La forza religiosa è il sentimento che la collettività ispira ai

suoi membri, ma proiettato fuori delle coscienze che lo provano e oggettivato. Per oggettivarsi esso

si fissa su un oggetto,  che diventa così sacro: ma ogni oggetto può servire a questo scopo...  Il

carattere sacro che una cosa riveste non è dunque implicito nelle sue proprietà intrinseche: le è

aggiunto.  Il  mondo  del  religioso  non  è  un  aspetto  particolare  della  natura  empirica;  le  è

sovrapposto"14.

Infine dopo le  precedenti  formulazioni  Durkheim crede di  poter  stabilire  il  motivo della  scelta

dell'animale o della pianta come totem per un determinato clan. Questa cosa doveva essere per forza

un elemento  fondamentale  per  la  vita  del  gruppo,  per  il  suo sostentamento.  E addirittura  dalla

presenza particolare del determinato animale o della determinata pianta nel luogo in cui il gruppo si

riuniva deriva proprio la scelta.

Nelle  Forme primitive di classificazione del 1902 Durkheim e Mauss spiegano questo sistema di

classificazione del mondo, utilizzando la descrizione di sistemi sociali complessi come quello degli

Zuñi.

Ne riportiamo alcune pagine che possono chiarire il senso di questo sistema di classificazione.

14ibidem, pag. 252
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9. Il pensiero selvaggio

Se dunque primitivo è termine convenzionale, la sua stessa formulazione tradisce un pregiudizio

teorico latente.

In  questa  ottica  potremmo riposizionare  il  nostro  punto di  vista  che  ci deve  spingere  ad  una

determinazione metodologica:  parlando  del  pensiero  primitivo  dovremo slittare  il  nostro  stesso

occhio indagatore e ridefinirlo rispetto ad un sistema linguistico e concettuale che presupponga una

riformulazione del nostro tradizionale punto di vista secondo il quale il pensiero è 'logico' e cioè di

tipo  aristotelico,  insomma  nel  nostro  mondo  si  pensa  per  sequele  causa-effetto.  Vige,  regola

assoluta, la concorrenza di due principi: il principio di identità e il principio di non contraddizione

per cui una cosa è nera e non può essere al contempo non nera. 

In  questa  direzione  ci  viene  in  soccorso  Claude  Lévi-Strauss  (1908-2009)  quando  citando

l'Encyclopédie , composta nel XVIII secolo, asserisce che "l'uso di termini più o meno astratti non è

in funzione delle capacità intellettuali, ma del diverso rilievo degli interessi specifici propri di ogni

particolare raggruppamento sociale in seno alla società nazionale"1.

In  questo  senso  comprendiamo  l'eterogeneità  linguistica  riscontrabile  in  popoli  diversi,  e  non

soltanto. La stessa diversità linguistica potremo ritrovare anche in gruppi sociali che per ragioni

d'uso, d'esercizio, sono costretti a confrontarsi con una pratica linguistica che li isola dal resto della

comunità.  Pensiamo  ad  esempio  alle  lingue  tecniche  e  scientifiche,  ma  anche  al vocabolario

musicale. Insomma le lingue sono sottoposte ad uno sfruttamento tecnico innumerevole.

E' risaputo, e lo potrebbe confermare un'analisi anche superficiale dei vocabolari, che esiste fra le

lingue quello che i linguisti chiamano isomorfismo lessicale, e cioè una mancanza di omologazione

lessicale completa fra le lingue: ad esempio la parola latina mus vuol dire sia topo che ratto.

Sappiamo quindi che molte lingue privilegiano alcuni oggetti,  diminuendo l'importanza di  altri,

operano  linguisticamente  una  inevitabile  scala  di  valori  conseguente  all'importanza  che  il  tale

oggetto ha per la stessa vita personale e del gruppo. Sappiamo ad esempio che nella lingua eskimo

non esiste una sola parola per indicare la neve ma ne esistono molte. Lo stesso avviene riguardo alla

sabbia per la maggior parte delle lingue australiane. Perché sia gli eskimo che gli australiani hanno

una pratica, una consuetudine, un esserci nei confronti della neve e della sabbia che certo è ben

diverso dal nostro. Potremmo dire in un certo senso che l'eskimo è paragonabile un po' al nostro

sciatore professionista che deve determinare metodicamente con un alto grado di approssimazione

la qualità della neve. Lo stesso avviene in Oceania a riguardo del mare, e così via2.

In tal senso possiamo citare la teoria linguistica di Sapir e Whorf, che lungi dal soddisfare o dal

dimostrarsi veritiera fino in fondo quantomeno presenta una versione debole fondamentale, e cioè

"che la struttura linguistica di una persona influenza la percezione e il ricordo"3.

Alcune  società  dunque  utilizzano  lingue  con  diversi  valori,  applicano  concetti  che  assumono

anch'essi un grado di applicabilità distinto. Cambia dunque l'attenzione nei confronti del circostante,

della natura, del rapporto con essa, muta conseguentemente il vocabolario.

1Claude Lévi­Strauss, Il pensiero selvaggio, Milano 1964, pag. 14
2cfr. John Lyons, Lezioni di linguistica, Roma­Bari 1982, pag.158 e passim 
3ibidem, pag. 315 
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Riportiamo  un  esempio  che  trascrive  Lévi-Strauss  dal  biologo  R.B.  Fox  a  proposito  di  una

popolazione di pigmei delle Filippine: "Un tratto caratteristico, che differenzia i Negrito dai loro

vicini cristiani delle pianure, consiste nella inesauribile conoscenza dei regni vegetale e animale,

una conoscenza che non implica soltanto l'identificazione specifica di un numero spettacoloso di

piante,  uccelli,  mammiferi  e  insetti,  ma  anche  quella  delle  abitudini  e  del  comportamento  di

ciascuna specie... Il Negrito è pienamente integrato al suo ambiente e, quel che più importa, non si

stanca mai di indagare il mondo che lo circonda. Spesso ho visto un negrito, incerto sull'identità di

una pianta, assaporarne il frutto, annusarne le foglie, spezzarne ed esaminarne il fusto, studiarne

l'habitat. Solo in seguito ad un'attenta considerazione di tutti questi dati, egli dichiarerà di conoscere

o meno la pianta in questione." 

Prosegue ancor più sorprendentemente R. B. Fox: "Si ha una dimostrazione dell'acuto senso di

osservazione dei pigmei, della loro piena coscienza dei rapporti esistenti tra la vita vegetativa e la

vita animale, nelle loro discussioni sulle abitudini dei pipistrelli. Il tididin vive sul fogliame secco

dei palmizi, il dikidik sotto le foglie del banano selvatico, il litlit tra i bambù, il kolumbòy nelle

cavità dei tronchi d'albero, il konanabâ nei boschi particolarmente folti, e via di seguito.

"E' questo il motivo per cui i negrito Pinatubo conoscono e distinguono le diverse abitudini di 15

specie di pipistrelli.  Ciò non toglie che la loro classificazione dei pipistrelli,  come anche quella

degli  insetti,  degli  uccelli,  dei  mammiferi,  dei  pesci  e  delle  piante,  poggi  principalmente  sulle

rassomiglianza e le differenze fisiche.

"Quasi tutti gli uomini del posto elencano con la massima facilità i nomi specifici e descrittivi di

almeno 450 piante, di 75 uccelli, della quasi totalità di serpenti, pesci, insetti e mammiferi, e inoltre

di  20  specie  di  formiche...  assolutamente  stupefacenti,  poi,  sono  le  conoscenze  botaniche  dei

mananâmbal, sorta di stregoni guaritori di entrambi i sessi, che per le loro arti fanno continuamente

uso di piante."4

Non ci meravigli l'esempio perché poi i casi riportati da Lévi-Strauss ed estratti dalla letteratura

etnografica sono innumerevoli. Non ci sorprenda dunque la variabilità del sistema linguistico e di

quello concettuale. 

Per il primitivo, nell'ipotesi strutturalista di Lévi-Strauss, non si tratta allora di un pensiero illogico,

né poi prelogico, come poteva asserire Levy-Bruhl, ma di un pensiero altrettanto logico, ma di una

logica altra. Forse potremmo dire pre-logico, intendendo con ciò un pensiero che anticipa la logica

occidentale, di tipo aristotelico.

Di  più  Lévi-Strauss  elabora  partendo  proprio  da  questi  esempi  tassonomici  un'analogia

estremamente interessante fra il  pensiero mitico e l'arte del bricolage. Il  paragone si  costituisce

secondo Lévi-Strauss su piani distinti. "D'altronde, sopravvive fra noi una forma di attività che, sul

piano  tecnico,  ci  consente  di  renderci  conto  abbastanza  bene  delle  caratteristiche,  sul  piano

speculativo, di una scienza che preferiamo chiamare <<primaria>> anziché primitiva: questa forma

è di solito designata col termine bricolage."5 E ancora "la peculiarità del pensiero mitico sta proprio

nell'esprimersi attraverso un repertorio dalla composizione eteroclita che, per quanto esteso, resta

tuttavia  limitato:  eppure  di  questo  repertorio  non  può  fare  a  meno  di  servirsi,  perché  non  ha

4R.B. Fox, The Pinatubo Negritos: their useful plants and material culture, in Lévi­Strauss, Il pensiero selvaggio, Milano 
1964, pag. 16­17
5Lévi­Strauss, Il pensiero selvaggio, Milano 1964, pag. 29
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nient'altro tra le mani. Il pensiero mitico appare così come una sorta di bricolage intellettuale" 6. Il

selvaggio  opera  una  tassonomia  della  natura,  dell'ambiente  circostante  che  diviene  la  base

elementare per la comprensione del mondo. Che passa attraverso lo stadio delle relazioni.  E'  il

"repertorio  dalla  composizione  eteroclita"  di Lévi-Strauss.  Questa  tassonomia  elabora  segni

partendo dallo statuto percettivo delle immagini.

Come il bricoleur è vincolato da un universo strumentale chiuso alla stessa maniera il  pensiero

mitico articola una scienza per elementi permutabili raccolti.

E Lévi-Strauss infatti ricordando la distinzione linguistica del segno in significato e significante

afferma che il pensiero mitico non funziona per concetti ma per immagini che assumono la funzione

di segni che hanno una loro concretezza ma allo stesso tempo al contrario dei concetti sono costretti

ad una capacità limitata, in un certo senso sono vincolati ad un uso circoscrivibile. Così il bricoleur

"interroga tutti quegli oggetti eterocliti che costituiscono il suo tesoro, per comprendere ciò che

ognuno potrebbe <<significare>>, contribuendo così alla definizione di un insieme da realizzare che

alla fine, però, non differirà dall'insieme strumentale se non per la disposizione interna delle parti."7.

In questo senso s'intende la differenza di pensiero, che non assume un grado di valore, ma una

contiguità importante: mentre il pensiero mitico funziona per immagini che assumono la valenza di

segno e in questo sono permutabili, il pensiero scientifico per concetti strutturati.

Secondo  Lévi-Strauss  infatti  "si  capisce  come  il  pensiero  mitico,  benché  impastoiato  nelle

immagini, possa già essere generalizzatore e quindi scientifico: anch'esso lavora a forza di analogie

e di paragoni, anche se, come nel caso del bricolage, le sue creazioni si riducono ogni volta a un

nuovo  assetto  di  elementi  che  non  mutano  di  natura  a  seconda  che  figurino  nel  complesso

strumentale o nell'assetto finale (i quali tranne che per la disposizione interna, formano sempre lo

stesso oggetto).8 

Come la  differenza fra attività simbolica intuitiva e attività simbolica concettuale 9 proposta più

volte da Cassirer come distinzione fra il pensiero mitico e quello scientifico. 

"L'intera scienza si è eretta sulla distinzione tra contingente e necessario, che poi è la distinzione tra

evento  e  struttura.  (...)  Ora,  la  caratteristica  del  pensiero  mitico,  come del  bricolage  sul  piano

pratico, è di elaborare insiemi strutturati, non direttamente per mezzi di altri insiemi strutturati, ma

utilizzando  residui  e  frammenti  di  eventi"10.  E  più  avanti  ancora:  "il  pensiero  mitico,  da  vero

bricoleur,  elabora  strutture  combinando assieme eventi,  o  piuttosto  residui  di  eventi,  mentre  la

scienza, che <<cammina>> in quanto si instaura, crea, sotto forma di eventi, i suoi strumenti e i suoi

risultati, grazie alle strutture che fabbrica senza posa e che sono le sue ipotesi e le sue teorie."11.

Si riafferma la risposta al quesito che si pone Jung in relazione alla presunta difficoltà nel trattare

astrattamente da parte di alcuni primitivi: "Io non potei mai continuare i miei colloqui per più di due

ore, perché dopo questo tempo ogni volta gli interlocutori si dichiaravano stanchi. Dicevano che era

6ibidem, pagg.29­30
7ibidem, pag. 31
8ibidem, pag. 33
9cfr. la teoria di Ernst Cassirer sull'evoluzione del pensiero nell'opera Filosofia delle forme simboliche, Firenze 1961. In 
particolare Cassirer dedica l'intero secondo volume della sua opera al Pensiero mitico.
10Lévi­Strauss, Il pensiero selvaggio, Milano 1964, pag. 34
11ibidem, pag. 34
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troppo difficile, eppure io mi limitavo a far loro semplicissime domande, in una conversazione assai

pigra. Ma questa stessa gente, a caccia ed in marcia, dava prova di una concentrazione e di una

perseveranza  che  facevan  stupire.  Il  mio  portalettere  faceva  ogni  volta  120  chilometri  senza

fermarsi. Vidi una donna gravida di sei mesi, che portava un bambino sul dorso e fumava una lunga

pipa di tabacco, danzare per una notte intera a 34° intorno al fuoco senza cadere esausta. Non si può

negar loro la capacità di concentrarsi in cose che li interessano. Se noi ci dobbiamo concentrare su

cose che non ci interessano, ci accorgiamo subito anche noi che la nostra capacità di concentrazione

è assai scarsa. Neppure noi siamo indipendenti dall'impulso emotivo."12.

Cambia dunque il sistema di riferimento, cambiano, con le parole di Jung, le premesse. 

E Lévi-Strauss, premettendo che "un'osservazione attenta e minuziosa, interamente rivolta verso il

concreto,  trova  nel  simbolismo  il  suo  principio  e  insieme  il  suo  compimento"  ricorda  che  "il

pensiero selvaggio non distingue il momento dell'osservazione da quello dell'interpretazione, così

come  non  si  registrano  prima,  osservandoli,  i  segni  emessi  da  un  interlocutore  per  cercare  di

comprenderli dopo: l'emissione sensibile produce immediatamente il suo significato. Il fatto è che il

linguaggio articolato si scompone in elementi, ciascuno dei quali non è un segno, ma il mezzo di un

segno:  unità  distintiva  che  nessun'altra  sarebbe  in  grado  di  sostituire  senza  che  muti  anche  il

significato e che può essere anch'essa priva degli  attributi  di  questo significato,  da lei  espresso

unendosi od opponendosi ad altre unità."13.

Ma quello che qui si presenta non è una spiegazione semplicistica di una metafisica primitiva. Dice

Bergson che "il primitivo, vedendo il vento che curva un albero, il flutto che trascina dei sassolini, il

proprio piede stesso che solleva la polvere, faccia intervenire qualche cosa di diverso da ciò che noi

chiamiamo la causalità meccanica. La relazione costante tra l'antecedente e il conseguente, che egli

percepisce entrambi, non può verificarsi senza colpirlo: essa gli basta in questo caso, e non vediamo

che egli vi sovrapponga, e ancor meno che egli vi sostituisca, una causalità <<mistica>>."14.

E ancora Bergson: "quando il primitivo fa appello ad una causa mistica per spiegare la morte, la

malattia o qualsiasi altro accidente,  qual è precisamente l'operazione a cui si dedica? Vede, per

esempio, che un uomo è stato ucciso da un frammento di roccia staccatosi durante una tempesta.

Nega, in tal caso, che la roccia sia stata spaccata, che il vento abbia sradicato una pietra, e che il

colpo abbia rotto un cranio? Evidentemente, no. Constata come noi l'azione delle cause seconde.

Perché dunque introduce una <<causa mistica>> come la volontà di uno spirito o di uno stregone,

per farne la causa principale? Si osservi questo da vicino: si vedrà che ciò che il primitivo spiega in

tal caso con una causa <<soprannaturale>>, non è l'effetto fisico, ma il suo significato umano, la sua

importanza per l'uomo, e più particolarmente, per un certo uomo determinato, quello ucciso dalla

pietra."15.

Si può concludere alla stregua di Levy-Bruhl, che il caso che noi concepiamo al limite della nostra

logica,  e  che supporta  l'irrazionale  come categoria del  mondo extralogica,  per  il  primitivo non

esiste, o almeno non esiste come lo intendiamo noi. Per il semplice fatto che se noi, uomini tecno-

logici alle porte del terzo millennio, ci fermiamo dinanzi a ciò che non comprendiamo, ed entriamo

12Carl Gustav Jung, Il problema dell'inconscio nella psicologia moderna, Torino 1959, pag. 148
13Lévi­Strauss, Il pensiero selvaggio, Milano 1964, pag. 243­244
14Henri Bergson, Le due fonti della morale e della religione, Milano 1971, pag. 379­380
15ibidem, pag. 380­381
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in territori come la fede, la religione, la magia, il primitivo è già dentro questo mondo che crede

l'unico che può soddisfare la sua ansia, la sua emozione conoscitiva. Il suo stupore estatico. Se è

irrintracciabile la causa ultima delle cose, essa sarà una causa mistica, sarà del regno dell'invisibile,

dell'oscuro limbo spirituale che poi non è altro dalla vita stessa. Il primitivo è come se considerasse

la sua vita e il suo sogno alla stessa maniera, tutti realtà identiche, senza un margine di discrimine.

Il sogno d'altronde è il luogo della parola, il luogo della visione, nel sogno tutto procede per eventi.

La realtà è dunque una sorta di surrealtà, un insieme non contraddetto e contraddittorio di storie, di

accadimenti, tutti evidentemente profetibili, e forse tutti appartenenti soltanto ad un'altra logica.
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10. Lo spazio del rito

Ma quando avvengono i riti? In occasioni e tempi speciali: solstizi, equinozi, lune piene o nuove.

E soprattutto dove? In spazi speciali, deputati allo svolgersi della magia…. 

Cassirer nel II volume della Filosofia delle forme simboliche, dedicato al Pensiero mitico, scritto fra

il  1923  e  il  1929,  indica  suggestivamente  questo  percorso,  individuando  in  ogni  singola

determinazione spaziale un valore religioso. 

In particolare associa il concetto di genesi alla luce. La nascita è una forma della luce, mentre nei

concetti spaziali di oriente e di occidente sono contenuti i concetti di nascita e di morte, come sono

d’uso comune le espressioni venire alla luce, scorgere la luce, lasciare la luce.

Quindi la luce e la sua determinazione spaziale sono all’origine del concetto stesso di sacro. Il sacro

comincia in quanto dalla totalità dello spazio viene distinta una determinata regione.

Un luogo è consacrato, gli è assegnato uno status sacro attraverso un’individuazione: è il concetto di

templum che viene da sostantivo  τεμενος, che viene dal verbo τεμνω, taglio, con la stessa radice

eidetica  del  teil  tedesco,  cioè  del  tagliare,  da  cui  l’ur-teil  che  sarebbe il  giudizio,  come taglio

originario.

Il cielo è un templum, diviso in regioni sacre e sulla base di questa divisione celeste si effettua

anche una divisione terrena. Come gli oracoli e gli auguri contemplano il cielo e la sua divisione. In

terra gli eserciti costruiscono gli accampamenti e gli uomini le città seguendo un criterio di intreccio

del templum: è il  decumanus che va da est  a ovest,  è il  cardo che va da nord a sud, e questa

quadripartizione rappresenta le travi inccrociate medievali che sono un templum. E’ il quadrato che

è alla base della croce greca o dell’ottagono alla base della rosa dei venti.
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11. Conclusioni

Giungendo al termine di questo percorso non possiamo che rilevare le numerose similitudini fra il

campo descritto e gli elementi che costituiscono la scena originaria della rappresentazione teatrale.

In  primo  luogo  abbiamo  evidenziato  un  campo  della  rappresentazione,  un  luogo  che  per

convenzione assume una valenza simbolica speciale. E’ il luogo in cui si svolge la rappresentazione

‘sacra’ e teatrale.

Abbiamo verificato come all’origine della rappresentazione si definisca un primo attore/autore della

rappresentazione che agisce in questo spazio simbolico e che da esso assume parte del suo potere

magico: lo sciamano.

Lo sciamano è attore perché una comunità di fedeli,  membri dello stesso gruppo ‘spettatoriale’

assegna all’attore/sciamano la sua forza e ripone in esso fiducia e valore. 

Lo sciamano mette in campo un complesso sistema simbolico, utilizzando veri e propri oggetti e

costumi  scenici,  bastoni,  sonagli,  tamburi,  maschere per  la  realizzazione  di  pratiche  rituali  e

spettacolari. Forme di travestimento che sono alla base della costruzione della persona/personaggio

del rito. In questo le tecniche dell’estasi si fanno pratiche teatrali: la danza, l’auto-ipnosi, la phoné

come voce dell’altro, elementi tutti della storia del teatro.

E questo avviene nell’elaborazione di un sistema di organizzazione del mondo che assume il valore

di una fabula iniziatica che contempla numerosi elementi narrativi mitologici. Attraverso il rito si

svolge il racconto di dio (tragedia) che è forma della mediazione fra umano e sovrumano. Il rito

come pratica e discorso del mito.

Questa ritualità magica,  e tutta teatrale,  produce una mappa di convenzioni,  sorta di repertorio,

enciclopedia di un sapere altro, riscontrabile in numerose pratiche sceniche della storia del teatro:

dalle forme più essenziali del teatro nō giapponese al racconto del corpo agito del kathakali, alle

storie dionisiache del teatro greco, ai tipi della commedia latina, alle giullarate medievali, ecc.

In tutte queste pratiche risulta determinante la componente simbolica e formale, la moltiplicazione e

la competenza sul gesto e sulla sua infinità interpretabilità che fanno del rito come del teatro un

sistema segnico  in  cui  le  variazioni  sul  medesimo tema (rito  come rappresentazione)  indicano

l’orizzonte infinito e sempre articolabile della rappresentazione.
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