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Identita e valori nel movimento neopagano

MaRrco MENIcoccCI

Dottrina

Il neopaganesimo € un movimento che si presenta assai
variegato, con una pluralita di sfaccettature e di aspetti,
con componenti che sono assai differenti tra loro sia per
quanto riguarda i contenuti dottrinali e le credenze reli-
giose sia per le modalita organizzative. Il movimento €
privo di testi sacri e non vi sono documenti che siano
riconosciuti sacri da tutti i membri. Nondimeno é anche
un movimento fondamentalmente unitario e riconoscibi-
le che si richiama ad una specifica tradizione religiosa. |
membri si riconoscono parte di questa tradizione unitaria
e, al di Ia delle differenze, ritengono di condividere una
base comune di valori e di intentil. La tradizione cui tutti
si richiamano é quella dell’antico paganesimo pre-cri-
stiano, che viene inteso come un’unica grande religione
comune ai vari popoli, con gli stessi dei (al di la delle dif-
ferenti denominazioni), gli stessi riti, le stesse esigenze
morali, culturali, economiche. Questa religione, sostan-
zialmente unitaria, al di la delle differenti manifestazioni
presso i vari popoli, sarebbe sopravvissuta alle persecu-
zioni cristiane celandosi all’interno del folklore contadi-
no. Qui avrebbe prolungato, soprattutto nelle campagne,
i suoi valori di celebrazione spontanea della natura e dei
suoi ritmi, della fecondita e della sessualita, del ruolo
positivo della donna. Le tante streghe processate come
eretiche e come adoratrici del demonio nel corso del
medioevo (burning times, come vengono definiti) non
sarebbero altro che le adepte di questa religione pagana.
Il cristianesimo, infatti, fondato su una concezione
patriarcale del potere e dei ruoli sociali, sulla negazione
della natura e del corpo a vantaggio di un Dio trascen-
dente e dello spirito, non poteva giungere a compromes-
si con il paganesimo e avrebbe cercato in tutti i modi di
cancellarlo. Solo ai giorni nostri I’antica religione sareb-
be tornata alla luce e con essa si apre la possibilita di una
liberazione dalla repressione patriarcale e cristiana.
Questa antica tradizione cui pretendono di richiamarsi i
neopagani € stata arricchita oggi da altri apporti ed ¢ stata
integrata ecletticamente da elementi tratti dalle religioni
dei vari popoli cosiddetti primitivi e, in misura minore,
dalle grandi tradizioni orientaliZ. Ovviamente il neopa-
ganesimo non si limita a ripresentare tradizioni passate
ma le reinterpreta. I membri sono, infatti, coscienti che
molti dei loro comportamenti religiosi non corrispondo-
no alle antiche tradizioni ritengono pero che le modifica-
zioni attuali non ne cancellino il valore. Ad esempio il
Valhalla, nella mitologia nordica luogo riservato agli
eroi, & oggi interpretato come un luogo per tutti i neopa-
gani, & democraticizzato. Il neopaganesimo & dunque una
fede che rivive: nel senso che si adatta alle esigenze e ai

problemi moderni e non mummifica il passato (HARVEY
G. 1996). Tra le innovazioni recenti pit importanti vi €
I’ideologia femminista. Questa ha inciso profondamente
nel neopaganesimo soprattutto introducendo un rapporto
con il mitologema della Terra Madre che sarebbe stato
presente in molte culture arcaiche di coltivatori. Da que-
sto mitologema derivano una serie di collegamenti sim-
bolici quali il legame sacrale Donna-Natura, quello
mestrualita-ciclo lunare e molti altri che si ritiene siano
presenti nell’inconscio femminile. Soprattutto I’ideolo-
gia femminista pretende di fondarsi sull’idea del matriar-
cato quale primitiva fase dei rapporti tra generi nella sto-
ria della civilta umana. Viene qui richiamata la tesi,
peraltro superata e indimostrabile, di Bachofen. Ad ogni
modo quest’epoca neolitica matriarcale viene interpreta-
ta come I’eta dell’equilibrio, nella quale la donna era
adeguatamente valorizzata e in cui i valori femminili
erano quelli di riferimento, prima dell’avvento della
repressione patriarcale.

Il richiamo al paganesimo, ovviamente, porta i neopaga-
ni a considerare la questione del politeismo. Molti grup-
pi, all’interno della galassia neopagana si definiscono, in
funzione anticristiana, esplicitamente politeisti, richia-
mandosi ad una delle diverse varianti di politeismo. Cosi
vi saranno gruppi che si richiamano alla mitologia celti-
ca o nordica, altri alla mitologia classica, altri ancora a
quella egiziana, ciascuno con un pantheon articolato di
divinita. Il carattere femminista che il neopaganesimo ha
assunto da alcuni anni ha influito anche sui modelli divi-
ni ed oggi, pur essendovi gruppi che celebrano prevalen-
temente divinita maschili, sono proprio le dee ad esser
valorizzate di preferenza: la Dea Madre, le divinita agra-
rie, quelle della rinascita e cosi via. In molte componen-
ti neopagane la Dea ¢ diventata I’espressione principale
della divinita e i vari dei politeisti sono considerati come
sua espressione 0 comunque ad essa subordinati, cosic-
ché il politeismo torna in certi casi ad assumere i conno-
tati di un monoteismo femminile. La Dea & pensata
“come dispensatrice di una ‘spiritualita’ alle adepte del
culto e, insieme, come vera divinita invocata nelle pre-
ghiere e nel rituale, come personificazione dei processi
naturali di vita, morte e rinascita — secondo un’idea
wicca che si lega all’ analogia del ciclo femminile
mestruale e di quello eternamente ripetitivo lunare —
oltreché come affermazione della bellezza e della poten-
za psico-caratteriale femminile” (HAarvey G. 2000, pp
99-100). Il termine Goddess € usato per surrogare tutti i
nomi divini dei modelli arcaici: & la regina di tutte le
magie (witcheries) e tutto nel mondo da lei proviene e ad
essa ritornera (CRowLEY V. 1993, p 133).



214 MARco MENIcoOcCCI

Antrocom 2005 1 (3)

I vari dei sono, in genere, considerati reali, ciascuno con
funzioni proprie e capace di agire nei confronti dell’uo-
mo. Quella realista e la corrente principale ma esistono
anche componenti che tendono a considerarli simboli o0 a
valutarli in una prospettiva junghiana. Tuttavia va consi-
derato che quello teologico non é affatto un problema
essenziale per i neopagani. Che gli dei esistano effettiva-
mente o siano solo una metafora per le energie e le capa-
cita della natura e della mente umana; che esista una Dea
personale o che il suo sia solo un nome per indicare le
forze impersonali che agiscono nella natura, tutto questo
non costituisce affatto una questione rilevante. 11 neopa-
ganesimo non ha sviluppato una teologia e diversi grup-
pi, con diverse concezioni della divinita, possono tran-
quillamente stabilire rapporti tra loro, celebrare riti in
comune, condividere i medesimi valori.

Dagli dei, in ogni caso, non giunge alcuna rivelazione e
nessuna informazione di carattere salvifico-soteriologi-
co. Le informazioni, semmai, giungono dalla conoscen-
za delle vecchie religioni o dalle esperienze nei riti. 1l
contatto con la realta superiore non serve ad avere infor-
mazioni ma € un’esperienza benefica. In qualche caso
(neosciamani) il contato con la dimensione divina forni-
sce le conoscenze necessarie per procurare salute e gua-
rigione. Anche qui, pero, la fonte principale per le nozio-
ni magiche di cura sono le antiche sapienze e le antiche
religioni. Ovviamente, tranne che nel caso dei rari neo-
pagani cristiani, Cristo o il Potere di Cristo non hanno
alcun ruolo. Analogamente non vi & nessun interesse per
la BibbiaS3.

Oltre agli dei, sono poi parte integrante dell’universo una
serie di esseri extraumani, folletti, fate, spiriti del bosco
e cosi via. Si tratta di esseri che hanno caratteri semidi-
vini, con poteri superiori a quelli umani ma che nondi-
meno vivono nel nostro stesso universo, celandosi nei
luoghi disabitati e nei boschi. A volte amichevoli, a volte
dispettosi, sono il segno di una natura che € assai piu
ampia di quella concepita dall’antropocentrismo di origi-
ne cristiana. Animali e guide animali sono molto impor-
tanti: giocano un ruolo supernaturale e il loro incontro
non € mai accidentale: ad esempio possono inviare mes-
saggi alla gente con i loro comportamenti. Tutti questi
sono elementi che giungono al neopaganesimo della
mitologia delle vecchie religioni, dei racconti di fate e
della letteratura di saggezza. La loro valorizzazione, tut-
tavia, & relativamente recente e dovuta al diffondersi
della notorieta della mitologia tolkeniana. E interessante
notare che il diffondersi di storie su incontri reali con
questi esseri sia iniziato negli anni ‘80 durante le campa-
gne di protesta ecologica contro i progetti di realizzazio-
ne di autostrade da parte del governo inglese. | campi dei
contestatori, di cui buona parte era neopagana, utilizza-
rono per pensare se stessi e definirsi proprio la mitologia
di Tolkien. Molti, inizialmente semplici contestatori eco-
logisti, aderirono al movimento pagano proprio in questa
occasione (LETCHER A. 2000 e 2001).

La concezione degli dei si riflette in quella del cosmo:
normalmente la realta € concepita come dotata di due
livelli: uno umano ed uno divino che é sopra, dietro, o

dopo quello umano, comunque ben distinto da questo.
Nondimeno tra questi livelli sono possibili una serie di
contatti, vuoi per iniziativa divina vuoi per iniziativa
umana mediante i riti e la magia, capaci di far raggiun-
gere all’uomo il piano divino. Del resto questo livello
divino & sempre piu spesso inteso come la dimensione
profonda ed autentica della natura stessa, cosicché la
distanza tra i due livelli & spesso assai sfumata. In effetti
il neopaganesimo & caratterizzato da un forte olismo ed
implica una visione in cui tutte le cose sono interconnes-
se ed hanno lo stesso valore. Tutto € collegato: la natura,
gli dei, le altre genti della terra, noi stessi e la nostra per-
sonalita. La materia non & mai svalutata a favore dello
spirito e non vi & nessun dualismo da redimere né una
fisicita da sorpassare. La dimensione corporea & anzi
assai importante e vi & un forte accento sulla sessualita
come valore positivo. L’antropologia neopagana ¢ relati-
vamente semplice: I’essere umano & un’unita inscindibi-
le di spirito e materia e questa e I’unica vita a disposizio-
ne degli uomini. Il senso della vita € semplicemente di
essere vissuta, il pit possibile in armonia con la natura e
gli altri esseri dell’universo: dei, uomini, animali, esseri
extraumani. Non ci sono obiettivi spirituali da raggiun-
gere e quindi nemmeno sapienze nascoste da apprende-
re. Il contatto con le energie vitali della natura e degli dei
consente all’uomo di vivere meglio la sua vita ma si trat-
ta di un obiettivo totalmente immanente. L’uomo non ha
compiti di realizzazione spirituale estranei alla vita terre-
na: I’autorealizzazione da raggiungere € quella mondana,
di una pienezza, di un autopotenziamento che serve ad
essere piu saldi in questo mondo. Cosi non c’e evoluzio-
ne spirituale, non c’é reincarnazione, non c’é karma da
seguire o sviluppare (a parte in alcune marginali corren-
ti wicca), non c’é vita futura. Tutto & chiuso nell’orizzon-
te mondano e la felicita cercata e tutta immanente. Il neo-
paganesimo enfatizza il qui e I’ora, senza visioni di evo-
luzione né metodi di liberazione. Insegna a vivere inten-
samente non ad oltrepassare il piano fisico in vista di
benefici oltremondani. Il male esiste come parte della
natura e del mondo che abitiamo. E qualcosa con cui gli
uomini debbono accettare di convivere. 1l male, il dolo-
re, la morte, sono I’altro aspetto della creativita della
natura. Tale consapevolezza rende la vita pit piena. Non
deriva, pertanto, dalle azioni umane ma € una condizio-
ne naturale. Cio non equivale a dire che ogni azione
umana sia indifferente: vi sono azioni che hanno come
conseguenza |’alterazione dell’equilibrio naturale.
L’uomo puo stravolgere la regolarita della natura produ-
cendo, magari con buone intenzioni o con la scusa del
progresso, le catastrofi ambientali. Questo € un male
distruttivo perché non produce nuova creazione. L’ideale
della vita ¢, per i neopagani, quello di convivere in armo-
nia con la natura. Cio esclude, naturalmente, ogni pro-
spettiva di liberazione storica o di attesa millenaristica.
Manca nel neopaganesimo I’idea di era e questo movi-
mento & del tutto privo di una filosofia della storia. E
anzi, piu precisamente, antistoricista e identifica nello
storicismo uno dei mali della nostra cultura. Proprio I’at-
tenzione alla natura e al presente, la convinzione che esi-



Antrocom 2005 1 (3)

Identita e valori nel movimento neopagano 215

stano dei ritmi naturali da rispettare, escludono la pro-
spettiva di un futuro salvifico, di una nuova era da realiz-
zare. Semmai ¢ al passato, al mitico matriarcato neoliti-
co, che i neopagani guardano con nostalgia. Proprio la
convinzione che vi sia una natura da preservare, tuttavia,
spinge i neopagani ad essere assai attivi a protezione
della terra vivente e madre dai pericoli ecologici, verso
un futuro di armonia con la natura: “ll culto della
Goddess promuove nelle proselite I’'impegno ad operare
politicamente per I’eliminazione di effetti negativi sulla
natura, da parte d’interventi attuati da pubbliche istitu-
zioni o da organismi privati male operanti” (LANTERNARI
V. 2003, p 191). La natura & intesa come un’autentica dea
(sia pure non sempre come una dea personale) e gioca un
ruolo importante nel pantheon degli dei: é la Madre
Terra, dispensatrice di doni e con la quale € necessario
stabilire un rapporto armonico e di unita. Tutti i neopa-
gani onorano la natura, tuttavia poi vi & ampia liberta su
come intendere tale pratica®: “Nature is authoritative not
as model to observe but as a web of relationship in wich
to engage” (HARVEY G. 1977, p 168). A lei ¢ rivolto un
culto di fertilitd che si esprime in una serie di rituali,
anche qui con un’ampia elasticita di interpretazione tra i
vari gruppi su date e modalita rituali. Esempio principa-
le dell’armonia della natura € il ciclo stagionale che
viene celebrato con una serie di feste stagionali, tenden-
ti a rimarcare i ritmi ciclici, la cui osservanza e celebra-
zione € una componente essenziale del movimento.
Legati a queste feste vi sono numerosi riti di passaggio
(nascita, matrimonio, morte...). La terra, il pianeta, &
attraversata da linee chiave, giunzioni di energia, luoghi
con specifiche tensioni. Lo spazio non & uniforme e
determinati luoghi hanno caratteri e potenzialita sacre
maggiori di altri. Sono i luoghi ove conviene svolgere
pellegrinaggi e i riti sacri.

Molti rituali hanno, si ritiene, un carattere magico. Per
magia si intende la capacita di poter controllare forze
invisibili per influenzare cio che ci circonda, compresa la
nostra stessa personalitd. E molto importante soprattutto
nelle correnti wicca e per le coven strutturate in ordini:
qui si insegna che qualsiasi cosa avvenga entro il cerchio
magico rituale € pura magia. La pratica magica ¢ in gene-
re un evento comunitario, quasi mai individuale, ed ha lo
scopo di far guadagnare potenza ed accrescere le condi-
zioni degli altri. Sul piano storico questa nozione di
magia puo esser fatta risalire ad Aleister Crowley. Altra
nozione, che gioca un ruolo importante nel neopaganesi-
mo, & quella di energia. Nell’universo lavora un’energia
sostanziale che pud essere rinvenuta in tutte le parti del
€osSmo e in tutti i suoi elementi. Gli uomini possono sta-
bilire un contatto diretto con questa energia e usarla per
trarne vantaggi o per aiutare gli altri. Manca I’interesse a
definire se questa energia sia divina oppure se sia una
manifestazione della divinita. In ogni caso I’obiettivo &
accrescere grazie ad essa il proprio potere, per poter aiu-
tare e sanare gli altri. E chiaro che una simile nozione di
energia non puo certo derivare dalle tradizioni storiche
politeiste da cui il neopaganesimo afferma di derivare.
Piuttosto sembra che le sue radici riposino nella cultura

dell’esoterismo occidentale, dove sono rinvenibili con-
cetti come fluido, forza magnetica, magnetismo animale.
Complessa la trama delle origini storiche del neopagane-
simo. La linea principale risale al fondatore della religio-
ne, I’inglese Gerard Gardner. Su questa linea ha profon-
damente inciso, a partire dagli anni 80, I’esperienza del
movimento femminista americano. Altro innesto & quel-
lo prodotto dal diffondersi e popolarizzarsi di temi etno-
logici dei popoli cosiddetti “primitivi”. In particolare
molti sono i temi tratti dalle religioni amerindie, quali lo
sciamanesimo e la Danza della Spirale. Dietro Gardner le
radici risalgono all’esoterismo europeo (CROwLEY A.,
I’0.T.0.), al druidismo, al revival celtico e ariano (grup-
pi odinisti). Chiaramente i gruppi neopagani sono
influenzati dalle idee della nostra epoca: introducono nel
paganesimo I’ottimismo e il romanticismo contempora-
nei, estranei alle antiche religioni. Non c’é rapporto tra
neopaganesimo e le antiche religioni (Hutton R. 1991,
pp. 335-71). I modelli di dei, magia, rituali vengono dai
sec. XIX e XX. Vi sono elementi esoterici ma in com-
plesso il neopaganesimo non & esoterico®.

Questa religione &€ composta da una serie di correnti, o
tradizioni come preferiscono definirsi, ciascuna organiz-
zata in gruppi o coven (congreghe). Alcune di queste
coven, sono dotate di una struttura organizzativa relati-
vamente sviluppata e richiedono, per aderirvi, di compie-
re dei riti d’iniziazione. Sono le tradizioni piu conserva-
trici, quelle che si richiamano alle origini del neopagane-
simo e che hanno un gran credito presso la maggioranza
dei neopagani ma sono anche statisticamente minoritarie
e non sono rappresentative dell’intero movimento. In
genere prevedono tre livelli iniziatici: “Wicca has three
levels of initiation.Initiations are regarded as a series of
steps into the Wiccan “Mystery”. At second degree the
initiate becomes a High Priest/ess of the Craft. They are
at this stage empowered to initiate others. During the
rite a physical laying on of hands “passes the power” of
the initiator to the initiate. Ultimately the initiatory pro-
cess combined with the long term practice of Wicca is
hoped to align the initiate to an understanding and
enjoyment of his or her true place within the cosmos, to
the achievement of what some esotericists have called
“True Will”, and others have called the *“attainment of
the Holy Guardian Angel.” It is a condition some
Jungian psychologists liken to ““individuation”
(CrowLEY V. 1998). It is hoped that the initiate will have
attained this state by the third degree initiation”
(HARRINGTON M. 2002: p 32).

In queste coven vi sono delle gerarchie sacerdotali. Altre
coven sono invece assai pit aperte e mancano di qualsia-
si struttura organizzativa o gerarchica. In genere il neo-
paganesimo rifiuta le strutture di potere e mancano del
tutto le forme di leadership, frequenti nei nuovi movi-
menti religiosi, legate a personalita carismatiche. La
forma etica del movimento e fortemente egualitaria e
democratica oltre che individualista. Cio non toglie pero
che la comunita, il gruppo, abbia un valore notevole e si
ritiene che la compartecipazione ai riti abbia il potere di
accrescerne la forza e i benefici.
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Modelli rituali

I neopaganesimo, nelle sue molteplici varianti, pretende
di riprodurre antichi riti celebranti i ritmi stagionali della
natura. Il loro tema principale € la celebrazione delle
forze vitali della natura e degli dei, rappresentate in
forma di benefica energia. La partecipazione a tali ceri-
moniali armonizzerebbe I’'uomo con le forze vitali della
natura. 1l rito, secondo I’ideologia neopagana, apre lo
spazio al self magico e porta al contatto tra micro e
macro cosmo, consentendo il superamento dei limiti e la
liberazione-guarigione, sino alla conoscenza del divino
(GREENWOOD ET AL. 1995, pp 188-189).

Anche se il termine rito, per definire particolari pratiche
religiose, e abitualmente usato all’interno della galassia
neopagana, i neopagani preferiscono in genere parlare di
“pratiche”, per sottolineare I’assenza di moduli prescrit-
tivi di comportamento. Di fatto, al di la della terminolo-
gia, in assenza di testi sacri, di gerarchie costituite, di
formule liturgiche codificate, la pratica dei riti da parte
dei neopagani assume forme assai varie. Anche il sincre-
tismo religioso, oltre alla varieta di correnti e tradizioni
neopagane, contribuisce molto a diversificare i diversi
rituali. Soprattutto per quanto riguarda le pratiche svolte
individualmente la varieta, e persino una buona dose di
improvvisazione, sono la regola. Del resto, per i neopa-
gani, “sentire” un rituale é assai piu importante dei gesti
concreti necessari per svolgerlo.

Tuttavia, per quanto riguarda i riti comunitari, quelli ai
quali partecipa un certo numero di persone e che non
hanno solo una valore individuale o famigliare ma coin-
volgono in linea di principio un’intera comunita neopa-
gana, si € costituito una specie di modello rituale di rife-
rimento condiviso dalla maggior parte delle tradizioni
neopagane. Non si tratta di una vera regola bensi di uno
schema ideale che compone in unita significativa i diver-
si momenti e le varie azioni del rito. Anche se nella pra-
tica poi si possono realizzare ampie variazioni e trasfor-
mazioni, non solo questo modello & quello statisticamen-
te pit applicato nei fatti ma & anche quello che costitui-
sce il riferimento proprio per spiegare le singole eventua-
li variazioni, nonché quello pan-pagano che consente a
coven di diverse correnti e tradizioni di unirsi insieme
per celebrare rituali comuni.

Usualmente i partecipanti ad un rito neopagano delimi-
tano uno spazio circolare, uno spazio sacro, al centro del
quale viene posto un altare o, piu frequentemente, acce-
so un fuoco:® “The religious rituals are performed with-
in the bounds of a sacred circle. The sacred meeting
place of the Witch is not set in stone, but is chosen at any
site that may be appropriate and consecrated anew each
time formal worship takes place. The area for the ritual
(the *“work™) is cleansed and consecrated, then defined
as a circle of sacred space” (HARRINGTON M. 2002, p.
34. Si vedano anche: FARRAR & FARRAR 1984; CROWLEY
V. 1998).

Ai punti cardinali vengono posti quattro simboli, in
genere fiaccole, pietre, statue. Mentre gli officianti ope-
rano presso I’altare gli altri partecipanti si dispongono
attorno al cerchio. Per definire ulteriormente lo spazio

sacro vengono invocati quattro o piu enti, definiti quar-
ters o callers o guardiani, ciascuno dei quali va a presie-
dere ad uno dei simboli posti ai punti cardinali. In gene-
re vengono invocati i punti cardinali personificati (riferi-
mento spaziale) oppure le stagioni (riferimento tempora-
le) ma puo anche trattarsi dei quattro elementi tradizio-
nali (aria, fuoco, terra, acqua) o di altro ancora. L’altare
o il fuoco centrale pud essere considerato un quinto
quarter, il fulcro; in qualche raro caso si considera anche
I’alto, lo zenit, e il basso, il nadir. In questi casi vengono
invocati altri spiriti protettori a presiedere questi punti di
riferimento.

In genere il rito inizia con le azioni definite grounding e
centering”. La prima indica I’azione di stabilire una con-
nessione con la terra (si & visto come la Madre Terra
abbia un ruolo importante in molte dichiarazioni neopa-
gane) mentre la seconda ha lo scopo di allineare il corpo
con le linee di gravita. Sono azioni che hanno lo scopo di
allontanare le negativita e di aiutare a concentrarsi sulle
correnti di energia che dal cuore della Madre Terra giun-
gono alla persona. Ci0 puo essere svolto prima della par-
tecipazione ad un rito ma anche prima di qualsiasi impe-
gno mondano che necessiti di particolare concentrazione
e forza.

Sempre nella fase iniziale vengono invocate le divinita,
che dovranno presiedere alla celebrazione, divinita il cui
numero € variabile secondo la particolare corrente neo-
pagana che svolge il rito o secondo I’occasione. La divi-
nita piu diffusa, secondo il carattere femminista che il
neopaganesimo ha assunto da alcuni anni, &, sotto varie
denominazioni, la Dea, la Goddess®. Gli operatori ritua-
li principali, indicati come HP (High/Holy Priest) e HPS
(High/Holy Priestess), invocano gli dei presenti a scen-
dere su loro. Usualmente la sacerdotessa invoca la Dea
(eventualmente I’invocazione pud essere collettiva)
mentre il sacerdote, se presente, chiamera a scendere in
lui il dio cornuto. L’invocazione rende la Dea presente
nella sacerdotessa in modo da trasmetterle energia, pote-
re, saggezza, intuito. Sovente si accompagna alla Dea un
dio cornuto che in ogni caso svolge nel rito, come del
resto il sacerdote che lo invoca e lo impersona, un ruolo
secondario. A volte il sacerdote offre alla sacerdotessa i
simboli del potere (ad esempio una spada, o un coltello)
che in questo modo viene idealmente trasferito dall’uo-
mo alla donna. Chiaramente questi aspetti femministi
sono meno marcati nelle tradizioni che si richiamano in
modo stretto alla mitologia nordica, che esalta invece gli
aspetti mascolini della divinita.

Sono frequenti canti corali e danze attorno al cerchio
insieme a forme di nudita rituale: del resto secondo
quanto sarebbe stato proprio dell’antico paganesimo, il
Grande Rito riproduce simbolicamente I’unione sessuale
tra il dio e la dea mediante I’unione simbolica del sacer-
dote e della sacerdotessa. Questa nudita, che comunque
non é obbligatoria, pud interessare una singola ragazza
che, in rappresentanza della Dea e di tutte le donne, viene
denudata e poi ritualmente rivestita nel corso della ceri-
monia, oppure puo riguardare il complesso delle parteci-
panti femminili che vengono chiamate a svolgere una
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danza nude. Usualmente (ma anche qui con eccezioni)
non € richiesto ai partecipanti maschi di denudarsi.
Questa nudita, che ha causato sovente I’ingiusta e immo-
tivata accusa di immoralita sessuale®, deriva dalle radici
della magia cerimoniale presenti nel neopaganesimo ma
ha assunto un nuovo senso all’interno della spiritualita
neopagana. La nudita ¢ infatti il segno di un collegamen-
to immediato con la natura, del ritorno ad una condizio-
ne edenica nella quale identita, ruoli e contesto umano
non erano ancora estranei alle scelte del potere patriarca-
le. La nudita diviene cosi un modo per contestare I’alie-
nazione del mondo moderno e promuovere una ricerca
della spontaneita persa. Proprio questo senso di ricerca di
una originaria condizione naturale spiega, nei termini
dell’ideologia neopagana, il motivo per il quale la nudi-
ta venga richiesta prevalentemente alle donne: esser nudi
equivale a stabilire un collegamento diretto con la Dea-
Madre, la Dea-Natura, collegamento che riguarda in pri-
mis proprio I’elemento femminile, il solo capace di unir-
si alla forza generatrice divina.

Nel circolo rituale, nella danza e in genere in tutti i ritua-
li, le donne invocano la Dea (Madre o Natura...) mentre
gli uomini si rivolgono al dio cornuto, paredro della Dea.
Le corna del dio, oltre che ad una dimensione pre-cristia-
na e in parte anti-cristiana, rimandano ad una divinita
della caccia, attivita chiaramente connessa con gli uomi-
ni e con I’universo maschile. 1l simbolo & pero rovescia-
to: il dio cornuto e cacciatore diviene a sua volta caccia-
to, oggetto di una battuta destinata a concludersi con una
morte rituale. Nel mito che giustifica il ciclo delle feste
calendariali, la Ruota dell’Anno (Wheel of the Year), il
dio cornuto muore, perdendo cosi il potere maschile e
ritorna, sia pure per rinascere in seguito, all’eterna Dea.
La sua morte equivale alla sconfitta del potere patriarca-
le e al ritorno al potere matriarcale postulato delle fem-
ministe. Questa interpretazione fa riferimento ad una
pseudoricostruzione storica che, per quanto fallace — di
fatto un autentico mito — diviene fonte di valorizzazione
etica e culturale. L’adorazione della Dea sarebbe anti-
chissima e apparterrebbe ad un’epoca nella quale era
ignoto il ruolo dei maschi nel concepimento. In seguito,
appreso il ruolo dei maschi in tal senso, questo sarebbe
stato simbolizzato da un Dio, paredro della Dea. Il rap-
porto tra queste divinita, sbilanciato a favore della Dea,
costituirebbe il modello ideale di riferimento. Un rappor-
to completamente rovesciato in seguito dall’avvento
delle religioni patriarcali. Questo mito della Dea e del
suo paredro é esplicitamente richiamato nell’interpreta-
zione rituale del ciclo delle stagioni (una interpretazione
che risale a Gerard Gardner, fondatore del neopaganesi-
mo) in termini di nascita, morte e rinascita. La dea dona
la vita al figlio nel buio della notte (solstizio d’inverno,
Yule. Va notato che i nomi delle feste hanno alcune oscil-
lazioni da un gruppo all’altro). Il giovane Dio cresce in
potenza sino al 2 febbraio, Imbolc, (la Candelora cristia-
na ) e all’equinozio invernale raggiunge la maturita: la
Deae il Dio sono in equilibrio. A Beltane (vigilia di mag-
gio) c’e la celebrazione dell’accoppiamento della Dea e
di suo figlio ora adulto, il Dio della fertilita. 1l 21 giugno,

Litha, solstizio d’estate, sono uniti nell’amore e la Dea &
ricca di Doni all’uomo e alla natura. A Lammas, 1 ago-
sto, vi € il raccolto ma anche il primo presentimento del-
I’inverno; il Dio invecchia. Mabon equinozio d’autunno,
simbolizza il raccolto completo ma anche la scomparsa
del Dio che muore e sparisce nel mondo sotterraneo.
Samhain, 1 novembre, fine d’anno, celebra il contatto
vivi e morti, la visita della Dea al re delle tenebre e il
concepimento del figlio del sole. Il ciclo & pronto per
ricominciare. La dea & vita e nascita, il dio € morte, ma
morte vista come necessaria e parte della rinascita. In
primavera il dio ha I’aspetto di Pan, giovane, piacevole e
sensuale. In estate € un cervo maschio, magnificente e
possente. E un dio che si unisce alla Dea ma non la pos-
siede mai (semmai € la Dea ad essere attiva): muore in
autunno e rinasce ogni volta dall’eterna Dea.

Manca nel neopaganesimo la possibilita di distinguere
tra forme religiose private e pubbliche. In effetti tutte le
celebrazioni sono, in un certo modo, private, poiché non
solo manca una ufficialita da rispettare, un canone da
tutti riconosciuto e dominante che stabilisca quel che
occorre fare e quando, ma anche le occasioni sono in
realta dipendenti unicamente dalla volonta, dalla disposi-
zione dei singoli. L’eclettismo che é alla base del neopa-
ganesimo e I’enfasi sull’atteggiamento emotivo preven-
gono dal formasi di una religiosita che assuma manife-
stazioni pubbliche opposte o diverse da quelle private.
Piu precisamente diviene impossibile utilizzare la dialet-
tica pubblico/privato per interpretare il neopaganesimo.
Al limite si puo distinguere tra riti che comportano la
partecipazione dell’intera coven o celebrati in occasione
dell’incontro di piu coven, come ad esempio in occasio-
ne di un raduno nazionale, e riti celebrati familiarmente
o tra pochi intimi o, anche celebrati individualmente. La
proceduta di formare un cerchio (casting the circle) e di
invitare uno o piu spiriti a presiedere alla cerimonia &
comune a moltissimi riti neopagani, compresi quelli
celebrati privatamente o tra pochi adepti. In questi riti
(che come si é detto converra definire privati solo per
evidenziare il ristretto numero di partecipanti e non certo
perché siano opposti a quelli pubblici), viene definito un
cerchio proporzionale al numero di partecipanti. Dopo
I’invocazione di un dio, o di uno spirito, la cui presenza
facilita il contatto con la dimensione extraumana, viene
definito I’intento, la motivazione, che ha indotto a svol-
gere il rito. Questo intento, ad esempio una richiesta,
viene pil volte ripetuto e cantato. Segue normalmente un
momento di meditazione, detta a volte focus, al termine
della quale viene ringraziato lo spirito presente e gli
viene consentito di abbandonare il cerchio (release the
spirit) che viene sciolto. Le celebrazioni debbono, alme-
no in linea di principio,tenere in considerazione prece-
denti consultazioni astrologiche miranti a stabilire il
momento piu opportuno per praticare il rito; in particola-
re si dovrebbe tenere opportuno conto delle fasi lunari.
Nei riti sono presenti molti simboli sessuali, tra cui la
nudita, ma non risulta siano praticati reali atti sessuali.
Alcune correnti neopagane prevedono la possibilita di
forme di erotismo rituale. Cid pud avvenire tra amanti e
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non si hanno notizie di celebrazioni rituali orgiastiche (se
non in alcune comunita neopagane presenti in rete ma
qui, rituale o no, siamo nella sfera del sesso virtuale). Gli
atti sessuali sono considerati fonte di energia e capaci di
consentire il raggiungimento dell’estasi divina: sono una
pratica religiosa basilare (Neitz M. 2000).

La Danza della Spirale

E il pi0 importante rito neopagano. L’uso rituale delle
danze deriva al neopaganesimo dalle tradizioni amerin-
diane (LANTERNARI V. 2003, pp.- 208-9) e anche se le
danze rituali sono state presto riconosciute con un ele-
mento proprio dell’antico paganesimo, non risulta che
venissero svolte nei primi gruppi della rinascita neopaga-
nal0. La principale tra le danze rituali & la Danza della
Spirale che, almeno in linea di principio, € I’evento cen-
trale di ogni festa calendariale e di ogni evento importan-
te. Viene considerata una specie di metafora della comu-
nita dei neopagani, I’elemento rituale che li identifica in
modo distintivo e in essa si riassume il complesso dei
simboli della spiritualita neopagana.

Non esiste un unico modello di svolgimento di questo
rituale e di fatto la Danza della Spirale puo realizzarsi in
una pluralita di forme. In particolare pud coinvolgere
gruppi numerosi di persone o essere eseguita da un’uni-
ca sacerdotessa. Al limite, in una celebrazione composta
da poche persone o svolta in un’occasione che riveste
particolare rilievo, ad essa puo esser fatto un riferimento
puramente ideale. Quella che segue € la descrizione di
uno dei modelli di celebrazione piu diffusi, descritto da
Starhawk e che viene usato dalla corrente Reclaiming,
che a questa sacerdotessa fa riferimento (STARHAWK
1999, p 258, 278).

La danza inizia, tra canti e suoni, nello spazio circolare
inscritto dalla sacerdotessa nel quadrato sacro. La fila dei
partecipanti si muove guidata da una danzatrice (o da un
danzatore) a formare entro il quadrato rituale un cerchio,
orientando il movimento nel senso orario e in spirali
sempre piu concentriche attorno al fuoco centrale.
Questo segna il suo punto d’arrivo: da qui la danza inizia
a muoversi in senso contrario, allontanandosi verso
I’esterno in cerchi sempre piti ampi, cosicché mentre una
parte della fila si allontana in cerchio dal centro I’altra
ancora Vi si avvicina e i membri si incontrano per via,
con una parte della fila che scende e I’altra che sale
all’esterno. Il percorso si ripete piu volte, con un conti-
nuo movimento che, tra danze e invocazioni alla Dea,
conduce ciascun membro a svolgere danzando una
sequenza continua di passaggi attraverso tutti i livelli
della spirale.

Questo movimento ciclico, secondo il neopaganesimo,
costituisce una metafora di quello cosmico che regola
I’universo, dal ciclo delle stagioni, a quello lunare, a quel-
lo di morte e rinascita, sino a quello mestruale femminile.
Il piano rituale riprende, cioe, I’intero movimento cosmi-
co della natura e mediante il rito i partecipanti ritengono di
partecipare alla forza intima della natura, di condividere la
sua capacita di rigenerazione e di creazione continua
acquisendo o accrescendo il proprio potere spirituale.

Considerano, inoltre, la danza anche come una metafora
della stessa comunita neopagana, lo strumento per rinvi-
gorire i legami tra i membri (STARHAWK 1999, p. 27).

Trance sciamaniche

Sono frequenti nel neopaganesimo esperienze mistiche
di trance, possessione, stati di coscienza alterati e di per-
cezioni allucinatorie. Queste esperienze mistiche o di
trance possono essere deliberatamente raggiunte nel
corso di riti, siano essi privati 0 comunitari, 0 possono
accadere in modo involontario a seguito di una manife-
stazione della Dea. E anche possibile che la Dea si mani-
festi in sogno o in visioni. Secondo le neopagane I’incon-
tro con la Dea accresce il vigile intuito, le facolta di
osservazione, e I’attitudine creativa. In talune/i consente
di sviluppare capacita divinatorie e terapeutiche. La tran-
ce sciamanica e considerata uno strumento mistico atto a
mediare tra il fedele, donna soprattutto, e potere della
Dea. Le adepte si definiscono a volte “sciamane”.
Anche la trance, I’estasi sciamanica, come la danza ritua-
le, giunge al neopaganesimo dall’incontro con le culture
amerindie e dalle nozioni di religioni primitive mediate
dalla cultura di massa. Cio non ¢ equiparabile alla trance
di origine occultista europea.

Jone Salomonsen (1989, pp. 143-156) riporta il caso di
una giovane neopagana, 23 anni, seguace della corrente
Reclaiming. Alla domanda su cosa la avesse indotta ad
aderire al neopaganesimo, la ragazza rispose narrando di
una esperienza accadutale una sera mentre era sola su
una spiaggia: ad un certo momento percepi una presenza
accanto a lei e guardando la luna si senti invasa da una
corrente, una corrente comunicativa come se fosse entra-
ta in rapporto con la luna stessa e questa fosse non un
corpo inerte ma una realta viva. Una voce proveniente
dalla luna le riveld che in passato I’astro la aveva protet-
ta e salvata piu volte da numerosi pericoli. La giovane,
che aveva compreso che la luna fosse I’immedesimazio-
ne della Dea del culto Wicca, capi di essere stata “cattu-
rata”dalla Dea. Questa le suggeri di meditare tutte le notti
di plenilunio e di contattare poi altre donne per rivelare
loro quanto appreso durante queste meditazioni. Le chiese
di cambiare nome e le dettd un nuovo credo, detto Ordine
della Dea, da divulgare alle donne. Questo incontro misti-
co, secondo la ragazza, equivaleva ad una chiamata da
parte della Dea, ad una particolare elezione, per seguire la
quale decise allora di entrare in una coven di Reclaiming.
Si tratta di una esperienza comparabile con altre analo-
ghe sia dei culti africani di possessione sia di alcune
manifestazioni del cattolicesimo popolare, ad esempio
italiano (LANTERNARI V. 2003, p. 211). Va rilevato perd
che Starhawk esclude che le possessioni che avvengono
nella religione neopagana siano paragonabili a quelle
della tradizione africana (STARHAWK 1999, pp. 169-70;
182-4), forse per evitare che gli incontri con la Dea pos-
sano essere confusi con il carattere violento che a volte
assumono le possessioni africane. In ogni caso il neopa-
ganesimo tende a distinguere questi fenomeni da quelli
delle religioni primitive, quasi a voler in tal modo carat-
terizzare la sua particolare identita.
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Spiritualita femminile e identita delle donne

I contenuti religiosi ora riassunti e i valori di cui il neo-
paganesimo si fa portatore fanno di questo movimento
un caso particolare nel panorama dei New Religious
Movements (NRM) contemporanei. In fatti si distingue
dalla maggior parte di questi movimenti per la sua capa-
cita di promuovere valori in grado di agire sul presente.
A fronte dei forti settarismi di molti movimenti carisma-
tici il neopaganesimo si caratterizza, ad esempio, per la
sua tolleranza e per il suo rifiuto delle gerarchie: “Il neo-
paganesimo nelle sue varie forme, & tollerante verso
altre confessioni religiose. Tuttavia esso schiva movi-
menti dipendenti da leader presunti o ritenuti carismati-
ci” (LANTERNARI V. 2003: 190). Ma sono soprattutto i
valori di cui il neopaganesimo si fa promotore, di difesa
della natura di fronte alle aggressioni di uno sfruttamen-
to scriteriato, di difesa delle minoranze e dei diritti fem-
minili, di apertura verso I’altro a fare di questo movi-
mento una religione sostanzialmente diversa da quelle
proposte dagli altri NRM: “Il neopaganesimo lascia da
parte parimenti le formazioni religiose di matrice orien-
tale propagatesi nelle varie nazioni d’occidente, in
quanto tutte protese a diffondere dottrine e pratiche (ini-
ziatiche ed esoteriche) incentrate su una ricerca di
benessere ed equilibrio psico-fisico totalmente orientata
sul piano di un individualismo egocentrico che si chiude
nel proprio self” (LANTERNARI V. 2003, p.187). Di qui il
contrasto, ad esempio, con la New Age, cui pure € stato
sovente assimilatol?, accusata dai neopagani di egocen-
trismo, di spiritualita borghese, di denigrazione repressi-
va del corpo e della materia (HARvEY G. 2000, pp.256-9).
Di fronte alla sterilita culturale dei vari NRM, il neopa-
ganesimo rappresenta una vera proposta culturale: “ll
neopaganesimo rappresenta dunque una delle molteplici
ondate o emergenze di diritti ufficialmente conculcati ed
oppressi. E dunque un movimento social-religioso di
rivendicazione di diritti: ma si tratta per la prima volta
di diritti di ‘genere’ strettamente congiunti a diritti cul-
turali precisamente ecologici: ossia di difesa della natu-
ra” (LANTERNARI V. 2003, p. 185).

I neopaganesimo €& una religione misterica nella quale la
partecipazione ai riti & pit importante dei contenuti dot-
trinali e dei miti (Neitz M. 1990, p. 356). La sua cosmo-
logia, come si & visto, é centrata sulla Dea, la Goddess, e
pone una forte enfasi sull’eguaglianza. La valorizzazio-
ne della Dea viene usata, tra le altre cose, anche per rico-
struire le relazioni tra i sessi secondo modalita che siano
innovative e liberatorie. Il neopaganesimo € infatti una
religione pro-sesso che, attraverso il recupero della fisi-
cita e della corporeita, valorizza la sessualita. Sino ad
oggi, secondo i neopagani, la sessualita € stata usata da
tutte le religioni, ma soprattutto dalcristianesimo, preva-
lentemente in funzione patriarcale, per costituire una pre-
valenza maschile. Il cristianesimo avrebbe garantito la
supremazia maschile proprio controllando la sessualita
femminile. Potere maschile, sfruttamento irresponsabile
della natura e oppressione politica sarebbero aspetti della
medesima scelta religiosa che ¢ alla base del cristianesi-
mo. O meglio: il cristianesimo avrebbe avallato e porta-

to a perfezione le scelte patriarcali e maschiliste delle
societa sorte dalla dissoluzione del matriarcato. Il pre-
supposto storico & che la religione pagana, precristiana,
fosse pre-patriarcale e pre-capitalista, mentre il modello
che si propone & quello di una religione egualitaria ed
ecologicamente rispettosa: una religione non patriarcale
e una nuova visione della eterosessualita sono gli obiet-
tivi del neopaganesimo.

Tutti i neopagani condividono un senso di marginalizza-
zione che vedono derivare dalla resistenza della cultura
dominante di fronte alla liberazione dei ruoli e delle
identita sessuali. In questo senso il simbolismo religioso
neopagano, centrato sulla Dea, costituisce una risorsa
culturale per re-immaginare le relazioni di genere e i
ruoli sessuali in genere. Mediante la loro ricerca spiritua-
le i neopagani vogliono ridisegnare I’identita maschile e
femminile fuori dalle norme usuali. Le donne mirano ad
esser dee cosi come gli uomini ad esse dei: con questo si
intende il voler creare un’espressione di identita nella
quale sia confortevole vivere, I’accettazione di se stessi,
la creazione di personalita e di modelli di identita (NeITz
M. 2000). Il patriarcato, e il modo con cui costituisce dei
ruoli obbligati e repressivi di identita sessuale, & conside-
rato una trappola tanto per gli uomini che per le donne.
Cosi se da una parte la positiva valutazione delle espres-
sioni sessuali maschili e femminili esprime I’evasionisti-
ca e mitica nostalgia di una utopica dimensione pre-
patriarcale e pre-capitalista, dall’altra & la base per
immaginare una sessualita post-patriarcale mediante la
quale, ad esempio, gli uomini possono rivendicare il loro
diritto ad avere un lato femminile. 1l simbolismo sessua-
le della dea diventa cosi una risorsa culturale per il
potenziamento sociale della donna ma anche per il supe-
ramento delle gabbie maschili: combatte, mediante
I’evocazione di una eterosessualita pre-patriarcale nella
quale le relazioni non erano ancora definite in termini di
proprieta di donne e di bambini, il modello repressivo
dominante, proponendo una sessualita che superi la ete-
ronormativita. E un tentativo deliberato, quello neopaga-
no, di mutare i modelli culturali dominanti di comporta-
mento sessuale e di identificazione, distruggendo quella
che é stata definita heteronormitivity12.

Le donne (ma anche gli uomini) che aderiscono al neo-
paganesimo credono, pur nel bilanciamento delle energie
dei due sessi, che la femminilita sia pit importante della
mascolinitd. Sono infatti le donne che donano la vita ed
e soprattutto verso di loro che la spiritualita femminile
dimostra la sua valenza liberatoria. Le donne che aderi-
scono al neopaganesimo vedono questa religione come
un modo per affermare se stesse e per sostenere la loro
ricerca di espressione della femminilita fuori dalle norme
usuali e dominanti. La spiritualita della Dea, e la parteci-
pazione a gruppi femminili in questo senso orientati,
favorisce il rispetto e la reverenza per i loro corpi, li
valorizza, e con essi le loro esperienze, e consentendo
modelli di autoaccettazione oltre ad un piu profondo
livello di comunicazione con le altre donne. In questo
modo usano la dimensione spirituale per trasformare il
modo di percepire se stesse e la loro storia e consente di
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dare un nuovo senso alle loro relazioni sociali. Le donne
neopagane dichiarano che le pratiche spirituali, compre-
so I’accesso diretto alla Dea nei riti, hanno valenza libe-
ratoria. 1l simbolismo sessuale della dea pu0 essere utile
come risorsa culturale per il potenziamento sociale della
donna. Il discorso dei neopagani € radicale non tanto nel-
I’utilizzo dei generi per definire I’identita o altro ma per-
ché evocando una sessualita libera dai condizionamenti
patriarcali mira a costruire nuovi e piu liberi codici di
espressione sessuale. Si cercano nuove strade ed ¢ inte-
ressante notare come, la fertilita biologica e naturale, alla
luce delle considerazioni ecologiche ma anche sulla base
delle esperienze della cultura femminista, sia risemantiz-
zata, per adattarsi ai moderni ideali di liberta e ambien-
tali, in creativita culturale (LANTERNARI V. 2003, p. 194).
Le donne, capaci di dare la vita, sono creatrici allo stes-
so modo sul piano artistico e culturale.

Chiaramente si tratta di una spiritualita che & gendered,
basata sulla specificita del genere femminile, perché que-
sta spiritualita serve ad esprimere, produrre o trasformare
la stessa identita individuale di genere verso un’alternati-
va ideale, incoraggiando le donne a sviluppare un forte
senso di sé, e producendo forza e liberta. L’identita di
genere ottenuta frequentando una coven o ispirandosi alla
Dea aiuta la donna a vivere in una dimensione di autenti-
cita, ottenendo senso di potere e comunita che hanno
valenze terapeutiche e liberatorie. Le donne ottengono
dalla comunione con la dea rispetto e reverenza per i loro
corpi, conoscono ed attuano il loro volere, comprendono
la loro storia, creano vincoli con altre donne, usano i loro
spazi spirituali, distinti e separati, per rivedere e trasfor-
mare se stesse, le loro relazioni sociali e il pianeta
(McGuIRE M. 1994, p.280). E quello che intende il neo-
paganesimo quando afferma che lo spirituale € politico.
Guarire il sé, la propria identita di fondo: la partecipazio-
ne ai rituali € usata come strumento per la propria auto-
trasformazione, e per la trasformazione del proprio sé in
senso emozionale, fisico e mentale. Il rito consente di
guadagnare autoconsapevolezza e potere personale. La
spiritualita della Dea dona alle donne una positiva imma-
gine di cosa possono essere attraverso i rituali e il mutuo
supporto nei circoli spirituali neopagani. Consente di
recuperare i traumi subiti (incesto, omofobia, molestie,
violenza, sessismo) che hanno incidenza sull’autostima
femminile e in questo senso ha valenze terapeutiche e si
configura come una spiritualita di salvezza, guarigione,
basata sulla femminilitd come valor (FoLtz T. 2000).
Inoltre la spiritualita della Dea procura luoghi sani ove le
donne possono essere indirizzate ed esprimersi. Le
donne sono libere di dire tutto e non si sentono piu
costrette né moralmente né dal linguaggio. Trovano voce
nei gruppi neopagani. Acquisiscono confidenza e confor-
to con il proprio corpo: la spiritualita della Dea ispira
rispetto per la fisicita femminile e invita a gioire dei
corpi senza colpa e vergogna. Il senso di salute e confor-
to & essenziale alle donne che sono alle prese con eventi
traumatici relativi ad atti di violenza e sessismo ed & di
grande valore nel processo di riconquista della propria

autostima, forza e confidenza.

Infine questa spiritualita celebra le donne e il loro corpo:
la femminilita & onorata e celebrata: il corpo femminile
e sacro e I’esser donne celebrato. Anche il ruolo attivo
di priestess & visto come una modalita di autoaffermazio-
ne e recupero.

Conclusione

Il neopaganesimo, si € visto, non propone una fuga dal
mondo ma piuttosto & un movimento religioso che affer-
ma il mondo: misticismo per stare al mondo e non per
fuggirlo. La questione & il modo con cui il simbolismo
religioso puo creare valori condivisi e socialmente accre-
ditati, almeno in alcuni gruppi, e puo incidere sulle con-
dizioni, sulle attese di segmenti sociali. In particolare, in
questo caso, il problema & vedere se il simbolismo della
Dea, proprio del neopaganesimo contemporaneo, sia
capace di dare significato ed espressione alle attese di
valorizzazione della donna e a quelle di gruppi minorita-
ri omosessuali attraverso la produzione di nuovi modelli
di identificazione sessuale. | valori di cui il neopaganesi-
mo ¢ portatore e che, lo si & visto, costituiscono gia una
novita nel panorama dei NRM, sono capaci di portare un
contributo alla cultura occidentale? E, questa nuova reli-
gione, in grado di offrire modelli culturali di riferimento
in grado di agire sulla societa contemporanea? La propo-
sta neopagana € capace di offrire alternative alla crisi
della modernita? Il giudizio, al momento, non é certo.
Indubbiamente il neopaganesimo costituisce un passo
avanti notevole rispetto alla sterilita culturale dei NRM,
non & pero certo che esso possa offrire un modello con-
divisibile alla nostra cultura, anche se taluni autori riten-
gono di essere ottimisti a riguardo. Tra questi Michael
York (York M. 2000) per il quale il neopaganesimo puo
diventare importante per la cultura occidentale, contri-
buendo alla diversita culturale che caratterizza il post-
modernismo. Anche se prescindiamo dalla nostalgia per
il sacro che sembra animare il discorso di York (dopo la
tradizione, nella quale il sacro era monopolio delle chie-
se, e il modernismo, nel quale il sacro sarebbe assente, il
post-modernismo incarnato anche dal neopaganesimo
offrirebbe un sacro diffuso e quindi la possibilita di una
rinascita del religioso), resta la capacita di inventiva del
neopaganesimo di plasmare nuovi modelli. Modelli ad
esempio in grado di muovere forme di contestazione
anche politica in difesa dell’ambiente e contro lo sfrutta-
mento. E stata notata la grande influenza religiosa alla
base del movimento ecologista: “Un effluvio di spiritua-
lita religioso pare soffuso nella teoria dei diritti umani su
cui si fondano varie argomentazioni della bioetica”
(LANTERNARI V. 2003: p181). Il neopaganeismo, come
dichiarano gli stessi esponenti del movimento, ha una
valenza politica, di reazione agli eccessi del capitalismo
(LANTERNARI V. 2003, pp.181-214; LETCHER A. 2000 e
2001). Soprattutto va considerata la sua capacita di offri-
re modelli identificativi validi per le donne, per ricostrui-
re o reinventare un nuovo ruolo femminile.
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Note

1. Ad esempio praticamente tutti i neopagani si riconoscono nei 13
Principi Wicca. Una versione in italiano dei 13 principi wicca é rin-
venibile on line (20/11/2004) a:
http://it.geocities.com/arvales/index.htm]

. Interessante ¢ il caso, studiato da Catherine Robinson (Rosinson C.
2000) di come si & costituito il rapporto tra druidi e bramini in
Inghilterra. Tanto a livello divulgati quanto a livello comune (ad
esempio I’opera di George Dumezil) si & preteso di rintracciare una
serie di analogie tra i due istituti: analogie culturali attribuite al
medesimo livello, a comune eredita indoeuropee, a similitudini dot-
trinarie, alla medesima funzione sacerdotale e cosi via. In generale
i neopagani hanno apprezzato i vantaggi offerti dal collegamento
tra paganesimo e induismo, per fondare un’antica religione mon-
diale, godendo dei benefici del credito religioso riconosciuto all’in-
duismo. Di qui la tendenza a considerare I’induismo una forma di
paganesimo (JoNes P. & Pennick N. 1995, p. 20), a costo di igno-
rarne una serie di caratteristiche e di utilizzare una serie di stereoti-
pi che perpetuano il processo mediante il quale I’occidente defini-
sce le culture orientali e, tramite questa definizione, le domina.
Questa rappresentazione dell’induismo come religione pagana e
stata rifiutata dalle elite culturali induiste inglesi, che cercano inve-
ce di accreditarlo come religione “vera”, negando o minimizzando
proprio gli elementi definibili come pagani (e dunque interpretabi-
li come demoniaci dall’ufficialita cristiana inglese). Interessante
che il movimento degli Hare Krsna ha invece accettato prontamen-
te I’identificazione druidi-brahmini, ma cio é collegato con il fatto
che si tratta di un movimento esclusivamente occidentale quanto ad
adesioni. In realta il legame piu significativo tra questi istituti non
& storico ma va ricercato nel fascino che I’occidente subisce dalla
c.d. spiritualita orientale, fascinazione che e cresciuta parallelamen-
te all’accettazione del fatto che le scelte personali e gli esperimen-
ti religiosi costituiscono I’autentica fonte della religiosita. Questo
ha portato all’eclettismo che, con il declino della cristianita, ha
spinto a ricercare forme religiose alternative concepite come antite-
tiche alla cristianita convenzionale. Questa ricerca € in grado di svi-
luppare una reale alternativa in riferimento alla quale possono esse-
re criticati i modelli e i valori dominanti.

. L’originario radicalismo anticristiano, ancora fortissimo in alcuni
gruppi, va attenuandosi in altri che cercano di recuperare o una col-
laborazione con i fratelli cristiani o addirittura di integrare i valori
e gli stili del neopaganesimo all’interno del cristianesimo.
Nonostante le neopagane, poiché in genere sono donne a sforzarsi
di trovare una base comune, siano consapevoli delle enormi diffe-
renze con la Chiesa cattolica (si pensi all’ordinazione femminile),
cui vengono costantemente rimproverati gli atteggiamenti patriar-
cali e maschilisti, & proprio con il cattolicesimo, e non con le chie-
se liberali protestanti, che la sintesi viene cercata. Cio anche a causa
della possibilita di valorizzare in senso neopagano le figure di
Maddalena e della Vergine.

. Ovviamente il tema della natura e del suo rispetto riveste vari aspet-
ti. Una discussione mai sopita all’interno del movimento si svolge,
ad esempio, a proposito della possibilita 0 meno di nutrirsi con cibo
animale (HAmILTON M. ET ALl 1995; BowmaN M. 2000).

. Ronald Hutton (HutToN R. 2000) evoca, per vanificarli, tre temi che
il neopaganesimo pretende derivino dalle religioni pre-cristiane: la
teurgia, il duoteismo, la nudita rituale. Il neopaganesimo ritiene che i
suoi riti nei quali I’adorante invoca la divinita a scendere in se stesso
siano la ripetizione dell’antica teurgia pagana. Ora, non risultano
descrizioni complete e chiare di cosa fosse I’antica teurgia ma, in
ogni caso, elevava I’'uomo al divino e non portava il divino al livello
umano. Presentava poi sacrifici animali che sono assenti nei riti neo-
pagani. Era un rito pericoloso che esponeva il fedele al rischio del
contatto con entita diaboliche: anche questo carattere di rischio
manca nel neopaganesimo. Raramente, infine, si rivolgeva agli dei
principali: in genere alle entita minori. Pertanto, quando oggi i wicca,
magari in grandi rituali di massa, invocano la Dea o il Dio fanno
qualcosa che sarebbe stato considerato scorretto. Senza contare che
la teurgia era elitaria, ellenistica, perfino impopolare tra le masse. Per
duoteismo si intende la venerazione di una coppia divina. Il cosmo
standard, per molte correnti neopagane, prevede una coppia divina
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principale sopra cui regnerebbe una forza divina, impersonale, fonte
di tutte le cose. La fonte di questa concezione & nei mistici inglesi del
primo XX sec. (Gorge Russel, Dion Fortune, il vittoriano Orden of
Golden Dawn). Quanto alla nudita si ritiene che sia stata una caratte-
ristica dei riti antichi ma solo Plotino, in un passo delle Enneadi,
afferma sia necessaria. Ed e chiaramente un passo metaforico.
Quanto alle testimonianze pittoriche antiche si riferiscono alla
dimensione mitologica e non rituale. Nella seconda meta del secolo
scorso il neopaganesimo ha combinato una serie di elementi noti da
varie fonti per realizzare una nuova sintesi, ad immagine di un idea-
le e mitizzato passato religioso, per esigenze del tutto attuali (HutTON
R. 1996; 1999; 2000: p. 105). | suoi temi non vengono dalle antiche
religioni popolari ma dalle recenti avanguardie. Cio non toglie, tutta-
via, nulla al moderno carattere di contro cultura del neopaganesimo.

. Ecco, ad esempio, lo schema di un rito secondo un documento neo-

pagano http://www.hogonline.freeuk.com/hogoddess/home.html:
“1l. Preparation. Deciding what to do/ preparing kit. 2.
Purification. Getting rid of what you dont need. 3. Casting the
Circle. Making sacred space. 4. Raising Energy. Activating yourself
and the Circle. 5. Working. Doing the task/s for this particular rite.
6. Communion. Giving thanks, grounding, feeding. 7. Opening the
Circle. Letting go of sacred space”. Il documento web & importan-
te perché oltre a discutere I’importanza concettuale delle singole
feste e a offrirne una ricostruzione nell’ottica neopagana, propone
anche esempi di riti sia on line che off line.

. Si tratta di azioni non strettamente rituali, che possono esser svolte

anche in occasioni diverse. Ad esempio prima di un colloguio di
lavoro e, in genere, in occasione di situazioni di stress.

. La figura divina predominante & quella femminile: I’unica eccezio-

ne e data da alcuni (non tutti) gruppi che si richiamano al pagane-
simo nordico che invocano come dio principale una divinita
(Wothan) tratta da quella mitologia.

. E interessante rilevare che in alcune universita americane la richie-

sta dei neopagani di utilizzare i luoghi di culto universitari per le
loro cerimonie, richiesta avanzata alle autorita accademiche in
nome della liberta di culto, ha incontrato I’opposizione di esponen-
ti religiosi delle chiese cristiane proprio per la nudita comportata
dai cerimoniali neopagani. Una discussione a riguardo si & svolta
nel 2002 sulla Mailing List AmRel (American Religion) tra vari
docenti universitari americani. Si veda I’archivio della lista a:
http://www.h-net.org/~amrel/. llluminante in proposito una discus-
sione svolta su H-AMREL (http://www.h-net.msu.edu/lists), la lista
di discussione sulla religione in America, alla fine del 2001. La
discussione era nata dalla richiesta di Jeanne Kilde, docente al
Dipartimento di Studi Religiosi del Macalester College: studenti
neopagani del suo college chiedevano di svolgere un rito nelle pro-
prie stanze ma poiché cio comportava I’uso di candele, avrebbe vio-
lato le norme antincendio. Kilde chiedeva ai colleghi un suggeri-
mento per superare I’impasse. Alcuni degli intervenuti hanno rileva-
to che, dopo che alcune comunita neopagane avevano minacciato
azioni legali per il loro riconoscimento da parte delle universita, la
soluzione piu diffusa era quella di concedere le celebrazioni in spazi
aperti o nelle cappelle universitarie. Uno degli intervenuti, quasi
accidentalmente, ha ricordato che le cerimonie comportano la spo-
liazione rituale di una giovane donna. Cio ha sollevato quelle che
con eufemismo si potrebbero definire perplessita di Andrew Reinze,
docente di storia all’Universita di San Francisco (una delle citta con
il maggior numero di comunita neopagane) e responsabile del Swig
Judaic Studies Program, per il quale, chiaramente, I’azione di denu-
damento di una giovane donna non & compatibile con le ricerche e
attivita spirituali e non poteva esser svolta in una cappella.

Non risulta che la tradizione europea di magia cerimoniale della
Golden Dawn o dell’O.T.O. , che molta influenza hanno avuto sulle
radici del neopaganesimo, prevedesse danze rituali.

Basandosi su alcune indubitabili somiglianze alcuni autori hanno
ritenuto di poter accostare il neopaganesimo alla New Age e, in
certi casi, hanno anche visto il neopaganesimo come una compo-
nente, tra altre, della New Age. Tuttavia indagini approfondite
hanno portato a valutare questi due movimenti come due diverse
tradizioni che solo erroneamente possono essere identificate.
(KRANENBORG R. 2001),
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12. La definizione é di Chrys Ingraham (INGRAHAM C. 1994, pp. 203-
219): questa autrice nota, seguendo Althusser, come una delle fun-
zioni dell’ideologia sia quella di rappresentare lo schermo con il
quale I’individuo si rapporta alle condizioni materiali e alle struttu-
re relazionali basate sulla sessualita, in modo da mascherare le con-
dizioni storiche e materiali della vita. In questo modo il modello
eterosessuale patriarcale spinge a pensare I’eterosessualita come
elemento per strutturare in modo indiscutibile comportamenti e
ruoli sessuali in modo da inibire ogni analisi critica dell’eteroses-
sualita stessa quale base per costituire istituzioni organizzate. Uno
degli effetti di questo mascheramento e che la sessualita viene
scambiata per garantita, naturale, non questionata, e i ruoli sessua-
li vengono presi e utilizzati come elementi sociali per organizzare
la vita di ogni giorno. La sua conclusione € che il neopaganesimo
sia effettivamente capace di mutare i modelli culturali dominanti di
comportamento sessuale e di identificazione.
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Environmental Conservation and Indigenous Communities
A critical Assessment of the Effects of Environmental Conservation
on the Indigenous Communities.

SANDRA BUSATTA

Riassunto. Negli ultimi tempi & aumentata I’attenzione verso la protezione e conservazione dell’ambiente. Ma anni di leggi e regolamenti, spesso
infruttuosi, hanno evidenziato il diverso concetto che le ONG ambientaliste e gli indigeni delle aree protette hanno della natura e del rapporto del-
I’'uomo con essa. Nonostante la retorica sulla “esclusiva partnership con gli indios”, del “difendiamo i loro interessi” dell’importanza che riveste la
loro immagine nella raccolta fondi delle organizzazioni per la protezione dell’ambiente, la definizione di “aborigeno” e di “stile di vita naturale”
delle ONG ambientaliste implica la totale estraneita delle popolazioni con attivita che non siano quelle tradizionali. Ma, come nel caso degli Ache
e dei Guarani, spesso accanto all’attivita di caccia e raccolta viene praticato anche il lavoro salariato e I’agricoltura, cosa che li esclude automatica-
mente dall’essere considerate popolazioni indigene. Per contro queste definizioni sono state sfruttate da gruppi minoritari per difendere i propri inte-
ressi, aiutati anche dalla romantica concezione della “conoscenza indigena” e della loro presunta saggezza ecologica. In realta il loro approccio
all’ambiente ¢ utilitaristico e antropocentrico e la difesa dell’ambiente € per loro il solo modo di continuare a vivere nel loro ambiente atavico. E’
bene ricordare che la moderna politica ambientale dovrebbe basarsi sulla premessa che gli uomini sono contemporaneamente parte della natura e

della societa, e non che quest’ultima sia una parte a se stante o al di sopra della nozione di natura.

Introduction: Think Locally, Act Globally

On the closing day of the Fourth Russell Tribunal, held
in Rotterdam in 1980, its chairperson, Mr. Mario
Xuruna, a Xavante leader, at last succeeded in getting a
passport from Brasilia and joined the Tribunal. Albeit a
human rights landmark, the event also was the forerun-
ner of a relatively short honeymoon between the envi-
ronmental movement and the indigenous peoples of the
Amazonian Basin. While the alliance, however, was
fruitful for both sides, it rested actually on the shaky
foundations of different concepts of what is “nature”,
and of the relationships between human beings and the
surrounding animal, vegetal and mineral entities/beings
of the land people dwell on (INcoLD 1991, 1993).

In all events, in the 1980s, every Town Councillor asked
for a feathered, colourful and scantily clad Amazonian
Indian to show to his/her constituents. Once | was frowned
upon when | said bluntly that | had no Indians on sale for
an exhibition in an Italian commune. The “symbolic capi-
tal” (Bourbieu 1977, 1979) of Indian images was impor-
tant for NGOs’ fund-raising, eco-firms’ sales (for example
the Body Shop and Shaman Pharmaceuticals), and eco-
tourists” journeys. The later event at Altamira, in 1989,
seemed to be the embodiment of Varese’s fortunate phrase
“Think Locally, Act Globally” (1991). Those who were
not certified as “indigenous peoples” did not fare as much
well, however, and were evicted from their lands either as
a threat to the environment or as an obstacle to develop-
ment (or both).

The development politics pursued by colonial and post-
colonial governments have not only been economically
unsuccessful more often than not, but they have also fre-
quently been harmful to the environment. In the scram-
ble for the African Eden, for example, what is to blame,
for the dire prospects of human survival in the long term,
is the prominent role of specialists, such as economists,
biologists, agronomists and so on, with their narrowly
conceived academic or ideological preoccupations

framed within Euro-American paradigms (ANDERSON &
Grove 1987), moreover, this technocratic perspective
tends to shun questions of morality, values and limits, as
well as grass-root people’s worldviews and indigenous
knowledge. O’Riordan (1976) remarks that many “hard
line” solutions proposed by environmental agencies’
officials a la Hardin (1968) to environmental problems
are economically and socially regressive

Shepherds, peasants, and other ecologically undesir-
able people

The critique of Western worldview in the 1980s and 1990s
reshaped and broadened our definition of a rights-bearing
individual not only to categories of people such as women
or indigenous minorities, but even to members of another
species. Kalland demonstrated how environmental and
animal rights groups ““have skilfully played on our suscep-
tibility towards whales and created an image of a ‘super-
whale’ by lumping together traits found in a number of
species.[...] In Lévi-Straussian terms, whale society has
become a metaphor for the lost human paradise or utopi-
an world, and caring for whales has become a metaphor
for kindness, for being ‘good’”” (1993:4).

Although the International Whaling Commission was
forced to rethink its approach to subsistence whaling and
devised a new management scheme for aboriginal whal-
ing, things are not that simple, because, Kalland (1994)
remarks, four criteria must apparently be fulfilled in
order to qualify for aboriginal subsistence whaling. One
must be a descendant of the first known inhabitants of an
area, be non-White, be dominated politically by out-
siders, and depend on simple technologies without being
properly involved in the world economy!. Moreover,
terms like “aboriginal”, “native”, and “indigenous”
imply a static view of a people and its culture, although
they have been used by minority groups themselves in
order to muster support for their struggles to gain recog-
nition as distinct peoples?.
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An instance of top-down conservation policy coupled
with unsuccessful development programs is offered by
Weaver’s (2000) study of the federal government
forestry policy in Northern Mexico from 1960 to 2000.
Decades of new laws and regulations with poor or no
enforcement and inadequate funding, the creation,
restructuring, and decentralization of agencies, and an
economy which cannot support high-minded plans and
utopian ideologies have done little to improve conditions
for production and the environment or the rural poor,
mostly Tepehuan and Tarahumara Indians. Weaver con-
cludes: ““Human rights violations, environmental degra-
dation, reduced forest production, relegation of indige-
nous and poor people to the lowest socioeconomic ranks,
and damage to the export economy of Mexico have been
the result of the inadequate management of forestry pro-
duction” (2000:10)3. Weaver, however, cautions against
focusing in a special way on underlying factors such as
population overgrowth and poverty, because the outcome
may be another instance of “blaming the victim”
(2000:13). Yet, this has happened in many parts of the
world, as the case of the Khunjerab National Park (KNP)
illustrates (KNubDsen 1999). National parks, “despite
imposing heavy burdens on local people, are implement-
ed primarily for the high conservationist profile this
alternative offers™ (1999:2), argues Knudsen, who criti-
cizes in particular ““the IJUCN (The World Conservation
Union)’s preservationist approach to the KNP which stu-
diously ignored the organization’s own guidelines for
mountain protected areas”(ibidem).

This author remarks that in the KNP the Pakistani gov-
ernment implemented an outdated conservationist model
(the Yellowstone model), and the IUCN actively support-
ed this strategy long after it was clear it was doomed to
failure. As Knudsen puts it, ““the planning exercise was a
lesson in how not to gain popular support for a park”
(1999:23). In fact, the plans violated the customary use-
rights of the Wakhi people, who carve out a living from
combining pastoral animal husbandry with some work
migration and, recently, trekking tourism. Therefore, the
Wakhi villagers staged a successful civil disobedience
campaign, refusing to comply with the strict rules gov-
erning the park. While the “exclusionary principle” is
neither new (from the aristocratic game reserves to the
enclosures of the Industrial Revolution) nor the environ-
mental agencies and NGOs’ invention, part of the blame
for the failure of the KNP must fall, according to
Knudsen, on the IUCN, the WWF, and other organiza-
tions, “whose global mission for protecting wildlife has
failed to address the needs of local people who, mostly
against their will, become involved in wildlife conserva-
tion”” (1999:24).

Another example of this kind of conservation policy is
that of Ngorongoro Conservation Area (NCA) in north-
ern Tanzania, where «the powerful international wildlife
conservation lobby,» as Homewood and Rodgers call it
(1987:125), was going to expel about 19.000 pastoralists
and their livestock because of environmental degradation
and their impact on conservation values. In another

instance Lindsay (1987:161) describes some of the pit-
falls attending the combination of pastoral development
and wildlife conservation using the case of the Amboseli
Park in southern Kenya. The Masai living around
Amboseli had little incentive to remain out of the Park,
and strong reasons to return; direct economic benefits
from the Park were limited and interrupted, and agricul-
tural expansion adjacent to the Park introduced new divi-
sions between the local population and park officials.
Lindsay concludes that ““perhaps the chief drawback to
all the programmes in Amboseli was that they
approached the issue by attempting to graft conservation
onto a changing pastoralist society without addressing
the nature of the change itself” (1987:164).
Overstocking, overgrazing, and desertification have
become self-reinforcing concepts, and the general out-
come has been that large areas of pastoral rangelands
have been expropriated for exclusive wildlife conserva-
tion use (HiorT 1982, HoMEWOOD & RODGERS 1984,
1987, DRINKWATER 1992). As more and more scholars
have pointed out (for example Horowitz 1979, Sanford
1983, Homewood and Rodgers 1984, 1987, Little and
Horowitz 1987, Little 1994, 1999), the universal applica-
bility of the concepts of overgrazing and desertification
have been seriously questioned. Moreover, Homewood
and Rodgers (1987:126) stress the political nature of
environmental impact studies which, as in Somalia,
focus on potential pastoralist-induced degradation of the
riverine environment and omit to mention the serious
threats to conservation of spreading cultivation, com-
mercial livestock production, and the impact of toxic
chemicals during tsetse elimination and control.
Additionally, following Sandford (1983), Drinkwater
(1992:179-184) shows convincingly how an opportunis-
tic strategy in tropical savannah areas is economically
more efficient, in terms of returns to farmers, than a gov-
ernmental strategy based on the concept of carrying
capacity. He concludes that the evaluation of conflicting
perspectives thus becomes both political and technical
and demands that a more serious consideration is given
to farmers’ knowledge.

From Doing Good to Doing Worse

In an important article on indigenous knowledge and
applied anthropology, Sillitoe (1998) reminds that
indigenous knowledge research is, by definition, small-
scale, culturally specific, and geographically localized:
“It is this limitation of perspective that renders people
prey to outside political interference in the name of con-
servation of biodiversity, land resources, or even global
environmental protection” (1998:233). Besides, the
increasing focus on marginal and fragile environments,
which are more diverse than better-endowed regions,
make generalization and the search for widely applicable
solutions difficult. Sillitoe emphasizes the fact that
anthropological research “has transformed the stereo-
type of feckless rain-forest-destroying peasants in need
of modernization to greater respect for local land man-
agers, whose practices have undergone rehabilitation in
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some development circles as environmentally sustain-
able and locally appropriate. [...] It is increasingly rec-
ognized that development initiatives that pay attention to
local perceptions and ways are more likely to be relevant
to people’s needs and to generate sustainable interven-
tion™ (1998:224). In contrast, Burnham makes a list of
buzz-words, such as’’sustainable’ (as in sustainable for-
est management), ‘participatory’ (as in participatory
development or participatory rural appraisal) ‘indige-
nous’ peoples, and ‘primary’ or ‘pristine’ rainfor-
est”’(2000:45). He notes that conservation and develop-
ment projects have failed to conceptualise the regional
political economic forces impact on rural peoples, and,
in addition, have exacerbated it through the “participato-
ry rural appraisal” or “rapid rural appraisal” methods
favoured by many development agencies.

Milton (1996) warns against romanticizing the knowl-
edge of non-industrial peoples and, in particular, the for-
agers. For many years hunter-gatherer societies were
generally seen both within and outside anthropology as
those who modify their environment less, in comparison
with pastoralists and agriculturalists. Outside the disci-
pline, this misconception helped to generate and sustain
the myths of primitive ecological wisdom.
Environmentalists fail to distinguish between culture and
the things people do, and they remain largely ignorant
about the ways in which non-industrial peoples under-
stand and interact with their environments. As a matter of
fact, Milton argues, non-industrial peoples do not think
like environmentalists and ecological balance, where it
exists, is an incidental consequence of human activities
and other factors. In a seminal article, Ellen (1986) illus-
trated how most “green” ideologies draw from European
religious as well as secular degenerative theologies of
the origin of human society and the process by which
foraging peoples were chosen as archetypal primitives.
On the other hand, the anthropic character of the so
called “pristine” environment has been recognized in
anthropologic literature. Irvine (1989), for example
remarks that swidden agriculture is now seen as the first
stage of a larger agro-forestry system, rather than a tem-
porary and insignificant opening of the forest canopy,
which is soon abandoned after crop harvest. Indigenous
Amazonian Indians have had an important impact on
rain forest structure and composition through a process
which Irvine calls “succession management”, which
favours the distribution of species used for fruit, lumber,
construction, medicine and firewood. He concludes that
tropical rain forest peoples exert considerable control
over their environment and on the distribution of forest
resources available to them (1989:224). These conclu-
sions are confirmed by the works of Posey (1982, 1985)
in the savannah-forest boundary of the Xingu, of Alcorn
(1981, 1984) in the tropical rain forest in Mexico, of
Denevan and Padoch (1987), Uhl et al. (1982), Uhl and
Jordan (1984) in the Venezuelan Amazon, only to quote
some Latin American examples. Notwithstanding the
significant impact of the Amazonian peoples on the dis-
tribution and abundance of plant resources, environmen-

talist discourses used the Amazonian Amerindian groups
as a Yyardstick by which to measure the degree of
unspoiled “indigenousness” people must conform to.
Burnham reminds that ““recognizing the majority of the
rural inhabitants of an African country as indigenous is
not what such international organizations (the World
Bank, the ILO, the IUCN and other international or non-
governmental organizations) have in mind” (2000:47).
In fact, the Bank’s definition of indigenous forest peo-
ples excludes all agriculturalists from the “indigenous
peoples” category; commenting the situation in
Cameroon, Burhnam (ibidem) points up that the millions
of people inhabiting the forested zones of West and
Central Africa, with the exception of some few tens of
thousands of Pigmy hunter-gatherers, could be passed
over in the environmental planning of the region.

The notion of “indigenous peoples”, which figures
prominently in the advertisements and the campaigning
literature of the above mentioned organizations as well
as environmental NGOs at large, developed in the con-
text of the 1980s. It was in this period that NGOs became
aware of the dangers posed to their fund raising activities
in the Northern countries, and their relationships with the
Southern ones, of appearing to care more for animals
than for people (BurnHAM 2000:48). Notwithstanding
the rhetoric about “close partnership with indigenous
peoples and defending their interests™, the WWF, other
environmental NGOs and international agencies support
a very restrictive definition of the category “indigenous”,
with serious political consequences. As Fisher
(1997:439) puts it, “the growing numbers, changing
functions, and intensifying networks of non-governmen-
tal organizations have had significant impacts upon
globalization, international and national politics, and
local lives.”

Fisher, opening his article, aptly quotes D. H. Thoreau:
“If I knew someone was coming over with the expressed
intention of doing good, | would flee’(1997:439). Later
on, speaking of the idealization of NGOs as disinterest-
ed apolitical participants in a field of otherwise implicat-
ed players, he reminds Milton Friedman’s remark that
““the power to do good is also the power to do harm’ and
that “‘what one man regards as good, another may
regard as harm” (FRIEDMAN 1962, quoted in FISHER
1997:442). Fisher also observes that, although NGOs
may present ethical judgments as neutral standards of
judgment that strand outside political contest, these judg-
ments are essentially political (1997:458).

The Rain Forest Card is Stronger than the
Indigenous Card

The Xavante leader’s trip to Rotterdam, albeit important,
had little symbolic value outside Brazil. Moreover,
Xavante changing lifestyle re-oriented towards ranching
in order to facilitate land demarcation, with the sponsor-
ship of the Catholic Church, was frowned upon in the
environmental circles with the slogan a vaca come o
mato (the cow eats the forest). Acting in the post
Liberation Theology political environment, the
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Amazonian Kayapo, supported by anthropologist Darrell
Posey4, went to Washington DC and staged a media
spectacle at Altamira in 1989, succeeding in stopping
Brazil’s hydroelectric dam projects and getting legal
rights to a vast territory (TURNER 1992, 1999). Thanks to
Sting and other pop stars they also became stars: so
strong was environmentalism’s public appeal that a num-
ber of human rights groups recast their campaigns in
terms of it (CONKLIN & GRAHAM 1995). As human rights
advocates put it, “we’ve moved into ecology ... clearly,
it works better” and “The rainforest card is stronger
than the indigenous card. ... and without that, indige-
nous peoples wouldn’t have a chance in hell” (Brysk
1994:36, in CONKLIN & GRAHAM 1995:698).

Turner (1999), however, highlights the fact that the non-
Indians “lost in translation” the symbolic meaning of the
main event in Altamira: the ritual chopping down of a
great tree to make a bench®, evocative of the reproduc-
tion of Kayapo society through the appropriation of the
powers of the natural environment (domestication)
according to Kayapo mythology. The honeymoon
between the Kayapo, the “greens” and the media broke
up later on the charge of Kayapo complicity in mining
and logging and misuse of profits. The Kayapo, howev-
er, were only faithful to their own cultural categories;
furthermore, as Palsson (2000) argues, nowadays and for
much of recent history, practically all production is
somehow involved in the world capitalist economy. In
1994 the Kayapo evicted the miners to protect their envi-
ronment, and permitted only the logging for mahogany,
whose impact is minimal (TuRNER 1999).

The case of the creation of the Mbaracayu Forest Natural
Reserve in Paraguay further illustrates how the goals of
Indian societies and environmentalists are different.
Anthropologists Reed (1995, 1997) and Hill and Hurtado
(1995) tried to protect the rights of the Guarani and Aché
Indians®, but unfortunately these indigenous peoples
were not as picturesque and as much media-friendly as
the Kayapo. Initially these Indians were expected both to
have access to land for traditional use and to be involved
in managing and maintaining the park envisaged by the
US-based conservation group The Nature Conservancy
(TNC) and the Paraguayan Fundacion Moises Bertoni
(FMB). The TNC accepted the anthropologists’ proposal
because this way it had a chance to internationalize its
work, and the Paraguayan dictatorship favoured the park
because it was image-conscious. The Guarani and the
Aché, who had supported the park as a means of acquir-
ing a title to what they considered their ancestral land,
soon discovered their power to influence the project was
non-existent. In fact, only those who conformed to the
TNC definitions of “indigenous peoples”, running a “tra-
ditional”, “natural” lifestyle, that is few Aché, were
granted limited access to the reserve. Those who failed
the TNC litmus test, that is the Guarani and most Aché,
living on a mix of shifting cultivation, foraging, wage
labour and petty commodity production, were dubbed as
“peasants” and evicted permanently. The Indians, on the
other hand, perceived the TNC and the FMB as the latest

of outsider latifundistas, almost indistinguishable from
previous ranchers and multinational corporations
(FRANK 1969, Huizer 1973). Even when the short-term
objectives of indigenous peoples and the environmental
groups are similar, their respective long-term goals are
often very different (Reep 1997, MiLToN, 1996, ELLEN
1986, ANDERSON AND GROVE 1987, BurnHAM 2000,
LiNDSAY 1987, CONKLIN AND GRAHAM 1997, TURNER
1999).

Where Nature is Worshipped, Humans are Sacrificed
or “Is Multiculturalism Bad for Animals”?

These titles from two articles (WoicesHyn 2001, quoted
in MORFORD ET AL. 2003, CAsAL 2003) aptly summarize
the conflicting worldviews which oppose Palsson’s
(2000) Orwellian Ministry of Environmental Truth
(lumping together international agencies and NGOs) to
“indigenous” as well as grass-root people around the
world. Theodossopoulos (1997:264, 2000) suggests that
local resistance to the “ecologists” is related to social pri-
orities and cultural values, as well as a well-established
pragmatic approach to the physical world. Working with
the Icelandic small-scale fishermen impoverished by the
International Whaling Commission’s regulations,
Eirnasson (1995) found that their view of animals and
nature is basically utilitarian and anthropocentric, with
little room for romantic experiences of oneness with
nature. Similarly, Turner (1999) argues that the Kayapo
are not committed to the preservation of nature for its
own sake, and have no spiritual reverence for individual
trees and animals.

In order to solve the conundrum of conservation vs. peo-
ple’s needs, it is good to remember, following Palsson
(2000) and Ingold (1988, 1991, 1993, 2000), among oth-
ers, that modern policy on the environment should be
based on the premise that human beings are simultane-
ously part of nature and society, and it should not be
based on the notion that a part of humankind is detached
from, and above, nature.

Notes

1. These criteria were devised to exclude both the Nordic peoples and
the Japanese, as well as peoples like the Makahs. It is ironic, he
argued, that some people are denied access to the world market by a
majority of IWC government which usually are strong advocates of
free trade and movement of capital.

2. These terms stem from the 19™ century anthropological literature,
which viewed the “tribes” as representatives not only of a particular
type of society, but also of a particular stage of evolution. Based on
studies in North America, Africa, and Melanesia, these terms do not
fit very well to Europe and Asia and, as Béteille (1998:188) writes,
the blanket use of the politically correct phrase “indigenous peo-
ples”, albeit well entrenched in academic discourse, is seriously mis-
leading. To allow outsiders define what is “traditional” (WENzEL
1991, KaLLAND 1994), therefore, gives the anti-whalers a way to
control ethnic minorities and keep them in a position of dependency.
Furthermore, it denies these people their right to define their own
future, de facto freezing the situation and turning an evolving culture
into a static museum object. In fact, ““a simplified notion of tradition
[...] locks practices into an early contact-era snapshot, while many
natives, anthropologists, and others consider innovation to be a
legitimate and inherent aspect of carrying on traditions, as well as
an important dimension of self-determination and sovereignty”
(SEPEZ-ARADANAZ 2002:152).
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3. An important contribution on the Tarahumara and deforestation is
“The Political Ecology of Deforestation in the Sierra Madre
Occidental of Chihuahua” (n.d.) Report by Randall W. Gingrich, the
Director of the Sierra Madre Alliance, at http://www.sierramadreal-
liance.org/sierra-pol-ecol/Deforestation.pdf

4. For a debate about the Kayapo as supposed Keepers of the Forest,
see Posey 1982, 1993 and Parker 1992, 1993.

5. According to Turner (1999), Kayapo social reproduction subsumes
the production of material subsistence, the production of the nuclear
family and extended families. The production of food, shelter and
utensils from natural materials forms a direct and continuous part of
the production of human persons, families, and society as a whole
are seen as aspects of the same process. The great tree cut down for
New Corn Ceremony, which was the underlying symbolic leitmotif
of the Altamira rally, represents the ancestral maize tree of the myth,
and the New Corn Ceremony expresses, in sum, the Kayapo concep-
tion of the interdependence of society and nature.

6. The 40% of the Paraguayans are monolingual Guarani and the 50%
are bilingual Guarani- Spanish. The Guarani were chosen by the
Jesuits as an example of “civilized” Indians. A recent article on the
Jesuit missions is Crocitti 2002. A bibliography is that of a Jesuit
Bishop who is considered the authority on the Guarani, Batolomeu
Melia et al. (1987). The Guarani were also studied by Helene
Clastres, Pierre’s wife (1975). The Aché were made famous in the
1970s by French anthropologist Pierre Clastres (1972) and taken as
an example of Society against the State (1974).
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In silico biology: I’antropologia di Emiliano Bruner

A cura di MoreNO TizIANI

Emiliano Bruner € ricercatore presso I’Universita “La
Sapienza” di Roma. Moreno Tiziani lo ha incontrato per
Antrocom, per raccontarvi delle sue ricerche che sembra-
vano avviate, dopo la laurea in Scienze Biologiche con
una tesi intitolata “Analisi bioculturale di una popolazio-
ne di longevi nel Cilento” (1998), a percorrere il cammi-
no della zoologia, passione che non lo ha mai lasciato.
Ma gia dal 1995 collaborava con il Museo di
Antropologia “Giuseppe Sergi” dell’Universita “La
Sapienza” alla gestione e conservazione delle collezioni
osteologiche, e in particolare della sezione primatologi-
ca. Dal 1997 al 1999 si & occupato alla sistemazione
delle collezioni osteologiche del Museo Civico di
Zoologia di Roma e della collezione primatologica del
Museo di Anatomia Comparata “G. B. Grassi” di Roma.
E’ del 2002 la svolta, quando termina il dottorato di
ricerca in Biologia Animale presso la stessa Universita
con la tesi “Computed tomography and paleoneurology:
the Saccopastore Neandertals and brain evolution in the
European Middle Pleistocene”. Si apre cosi la strada
verso le sue attuali ricerche.

* k% %

D. Una frequentazione nel campo museale e della divul-
gazione notevole, distribuita in diversi settori: qual € la
sua idea di museo e di divulgazione scientifica, in base
alla sua esperienza?

R. E abbastanza condivisa I’opinione che un museo
scientifico debba rappresentare I’interazione tra conser-
vazione, divulgazione e ricerca. Questi tre aspetti sono
strettamente interdipendenti, e non & possibile promuo-
vere il corretto sviluppo di uno di loro senza uno scam-
bio con gli altri due. Un processo scientifico che non pro-
muova lo sviluppo e I’interazione tra queste tre facce
della cultura sara probabilmente disarmonico, e i risulta-
ti danneggeranno sensibilmente la percezione stessa
della conoscenza. Attualmente, una buona parte delle
istituzioni scientifiche nazionali non assolve sufficiente-
mente a questa necessita, per ragioni che includono dif-
ficolta oggettive (risorse) ma anche e troppo spesso per
incompetenza e superficialita delle gestioni.

D. Considerando I’apporto delle nuove tecnologie, ha
ancora senso allestire un museo organizzato secondo i
canoni tradizionali di esposizione?

R. Non esistono canoni “tradizionali”. Esiste la necessi-
ta di trasferire conoscenza, e I’unico fattore limitante in
questo ambito & la competenza di chi opera nel settore.
L’approccio multimediale offre delle opportunita strepi-

tose per chi fa divulgazione, ma un’esposizione scienti-
fica non pud omettere la rappresentazione della variabi-
lita e della plasticita di una disciplina, che spesso richie-
de strumenti di divulgazione piu semplici tecnologica-
mente ma pit complessi dal punto di vista concettuale.
Molti musei “tradizionali” hanno subito una gestione
indegna del loro patrimonio in passato. Questo non deve
condurci a fare I’errore di confrontare un’esposizione
“tradizionale” gestita male con una esposizione moder-
na gestita bene! Per quanto riguarda i contenuti, in
entrambi i casi I’informazione deve comunque essere
trasversale, cioé non pensata specificatamente per un
certo target di utenza ma “stratificata” in modo che
ognuno vi possa attingere secondo le proprie necessita e
le proprie possibilita. E ovviamente un compito molto
difficile, ma necessario: i danni culturali di una divulga-
zione anomala possono essere estremamente devastanti
a lungo termine.

D. Attualmente si occupa della morfologia del cranio e
dello sviluppo encefalico nel genere Homo, nonché della
struttura endocraniale delle popolazioni umane moder-
ne, tra le altre cose. Un settore dell’antropologia ben
definito. Come vi & approdato? Come ha iniziato i suoi
studi di paleoneurologia e di morfometria geometrica?
In cosa consistono?

R. Ho cominciato ad occuparmi di anatomia e morfolo-
gia del cranio lavorando sulle collezioni primatologiche.
Il passaggio al genere umano € stato una conseguenza
del fatto che in Italia la Primatologia non ¢ attualmente
rappresentata né sul fronte della ricerca né della divulga-
zione, se si fa eccezione per alcuni suoi aspetti compor-
tamentali. La mancanza di una cultura primatologica nel
nostro paese ha come conseguenza la difficolta nel trova-
re i mezzi economici e amministrativi per promuovere
una rinascita di questa disciplina. L’ Antropologia & una
disciplina con un substrato nazionale - per quanto incer-
to e spesso degradato - comunque piu presente.

La morfometria geometrica & una tecnica di analisi mul-
tivariata delle coordinate cartesiane delle strutture anato-
miche. Attualmente é lo strumento piu completo per lo
studio della morfologia. E anche gli studi di paleoneuro-
logia sono cominciati grazie a una tecnica di analisi ana-
tomica che attualmente presenta delle potenzialita anali-
tiche estremamente interessanti, e cioe la tomografia
computerizzata.

D. Che emozioni le suscita lo studio dei nostri progeni-
tori? Si & mai chiesto quando siamo diventati “umani’’?
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R. Ovviamente questo & un argomento che - purtroppo e
per fortuna - facilmente conduce a riflessioni piuttosto
delicate, e a volte anche sufficientemente struggenti! Per
fortuna, perché la carica emotiva dello studiare se stessi
e la propria storia rappresenta una sorgente di energia e
motivazione non indifferente. Purtroppo, perché troppo
spesso la valenza romantica e poetica della storia umana
viene strumentalizzata dai mass media o dagli stessi cat-
tedratici per piazzare un prodotto a fini economici o di
prestigio personale. Questa svendita, per poter usufruire
dei circuiti convenzionali (televisione, giornali) deve
operare uno svilimento concettuale e una linearizzazione
forzata di fenomeni e modelli che lineari non sono. La
semplificazione, per venire incontro alle aspettative della
gente, arriva frequentemente anche alla menzogna. La
conoscenza della nostra storia e della nostra biologia ci
permette un inquadramento della nostra specie in una
cornice ben piu ampia di quella che riusciamo a percepi-
re nella nostra vita. Questo processo € fondamentale per
una piena consapevolezza di possibilita, limiti, e doveri
del genere umano, senza i quali non pud esistere un equi-
librio tra la nostra specie e gli altri elementi di questo
pianeta. Alterare questa percezione vuol dire precludere
(troppo spesso, con dolo) la possibilita di proseguire in
un cammino di conoscenza fondamentale. Chissa, forse
siamo diventati “umani” proprio quando abbiamo senti-
to il bisogno di conoscere il nostro passato.

D. Cosa si intende per biologia “in silico”?

R. Con il termine “in silico” vengono definiti quei con-
testi sperimentali che si fondano sulla produzione,
gestione, e analisi di modelli computerizzati (e generati
quindi nel “silicio” dei componenti elettronici e informa-
tici). Nella sperimentazione “in vitro” un modello biolo-
gico viene riprodotto in provetta, biochimicamente, ten-
tando di rappresentare e semplificare specifici processi e
funzioni dei sistemi viventi. Allo stesso modo nella spe-
rimentazione in silico alcune qualita dei sistemi biologi-
ci vengono modellate tramite rappresentazioni digitali,
che ne permettono lo studio delle risposte a perturbazio-
ni e (soprattutto) delle relazioni tra le parti. La biofisica
e attualmente la disciplina che piu di altre ha utilizzato
questo tipo di approccio, soprattutto nel settore delle bio-
molecole. In antropologia, i sistemi computerizzati
hanno invece trovato applicazione diretta nello studio
dell’anatomia e della morfologia, e il termine “antropo-
logia virtuale” ¢ stato coniato per indicare la riproduzio-
ne computerizzata di strutture anatomiche. In effetti,
considerando la valenza piuttosto eterogenea e abusata
del termine “virtuale”, credo sia piu opportuno parlare di
“antropologia digitale”.

D. Quali sono le attuali potenzialita di queste applica-
zioni negli studi antropologici?

R. Le strutture anatomiche, tramite tomografia compute-
rizzata e risonanza magnetica, possono essere riprodotte
nel dettaglio in funzione di parametri quali la densita, la
concentrazione acquosa dei tessuti, o la presenza di com-
ponenti idrofobe (grasso). La risoluzione di queste scan-

sioni € in genere dell’ordine dei decimi di millimetro uti-
lizzando macchine per applicazioni biomediche, ma pud
raggiungere i micron utilizzando macchine industriali.
Per le superfici esposte si puo utilizzare anche la scansio-
ne laser. Una volta digitalizzate, le strutture di interesse
(sistema scheletrico o vascolare, specifici organi e tessu-
ti, etc.) sono integralmente disponibili per analisi morfo-
logiche e strutturali, nonché per una serie di trasforma-
zioni e scomposizioni (simili a quelle utilizzate in inge-
gneria o architettura) finalizzate alla comprensione delle
interazioni interne al sistema di studio. La paleontologia
umana € stata particolarmente avvantaggiata da queste
tecnologie. E infatti possibile separare la matrice fossile
dalle matrici rocciose che spesso impediscono un’analisi
completa della morfologia del reperto. Inoltre, diventano
accessibili tutte le strutture interne, come per esempio
nel cranio i seni paranasali, le radici dentarie, o i canali
semicircolari dell’orecchio interno. In paleoneurologia le
tecniche digitali vengono utilizzate per ricostruire la
forma dell’encefalo nei fossili, “riempiendo” la cavita
endocranica e riproducendo la morfologia cerebrale con
un calco “virtuale”. Un discorso a parte meritano le pos-
sibilita di studio del reperto per fini di restauro e conser-
vazione, e le tecniche di “interpretazione” dei fossili che
vanno dalla composizione di chimere (reperti derivati
dalla fusione di individui differenti, o con parti mancan-
ti ricostruite) alla ricostruzione con metodi di antropolo-
gia forense dei tessuti molli (soprattutto applicato alla
ricostruzione del volto).

D. In diversi suoi saggi ha accennato proprio a questo
fatto: che le tecniche di antropologia digitale possono
avere una ricaduta nel campo della museologia e della
didattica in generale, nonché dell’antropologia forense.
Puo dirci qualcosa di piu?

R. La museologia pud utilizzare le tecniche digitali
soprattutto per rappresentazioni di realta difficilmente
spiegabili a parole, come le ricostruzioni computerizzate
di scenari naturali, di contesti archeologici, o di reperti
incompleti. Le ricostruzioni digitali vengono spesso
anche riprodotte fisicamente con modelli in resina diret-
tamente ricavabili dalle forme ricostruite al computer.
Un utilizzo piuttosto propagandato dai media e apprezza-
to dagli utenti € la ricostruzione di volti a partire dai resti
scheletrici, appartenenti ad una mummia piuttosto che a
un neanderthaliano o ad un personaggio storico. Questo
tipo di ricostruzioni digitali utilizzano protocolli di
antropologia forense, in genere applicati al riconosci-
mento di resti umani in contesti giudiziari. Bisogna sot-
tolineare pero che queste ricostruzioni facciali (soprattut-
to quando applicate a contesti paleontologici e archeolo-
gici) hanno una valenza prettamente iconografica, e non
aggiungono nessun tipo di conoscenza ulteriore in termi-
ni di contributo scientifico.

D. Quali sono le competenze necessarie a queste nuove
discipline?

R. Chiaramente, laboratori specializzati in questo tipo di
analisi devono poter includere nel loro staff competenze
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molto eterogenee e specialistiche. Le conoscenze anato-
miche, morfologiche, ed evoluzionistiche devono essere
integrate da esperti di informatica, matematica, program-
mazione, ingegneria, e statistica. Anche se la multidisci-
plinarieta & ovviamente indispensabile, va da sé che in
Italia i mezzi della ricerca spesso scadenti e la collabora-
zione tra istituzioni in genere difficoltosa richiedono una
buona dose di versatilita in alcuni di questi settori (non-
ché una certa quota di usuale autodidattismo) per chiun-
que voglia tentarne una applicazione.

D. Non a caso lei utilizza tecnologie che di per sé sono
state sviluppate per altre applicazioni, cosi come softwa-
re implementati per scopi diversi dalla ricerca antropo-
logica. La sua é una formazione eclettica, come abbiamo
visto, che spazia in diversi ambiti della biologia.
L’antropologo fisico deve avere un approccio olistico
Verso un reperto o uno studio in generale? E una visio-
ne che si acquisisce comunque con la pratica o che va
coltivata da subito?

R. Questo periodo storico da una parte ci offre una mol-
teplicita di spunti e di possibilita interdisciplinari, dal-
I’altra ci richiede una sempre crescente specializzazione
settoriale. Trovare un punto di equilibrio tra conoscenze
specifiche e competenze generiche ¢ piuttosto complica-
to, e non sempre si hanno buoni esempi di umilta e poli-
valenza. La multidisciplinarieta € sempre piu indispensa-
bile. Purtroppo bisogna ricordare che in Italia troppo
spesso multidisciplinarieta & intesa come arroganza di
uno di conoscere (e controllare) tutto. Uno dei mali della
nostra ricerca € la scarsa predisposizione alla condivisio-
ne delle informazioni e delle responsabilita, e spesso
“olistico” e un termine che serve solo a infiocchettare le
richieste di finanziamento.

D. In effetti gli esempi in tal senso si sprecano e si sfrut-
ta spesso il concetto di interdisciplinarieta per attirare
fondi, concetto che poi rimane solo un buon proposito.
Esiste realmente la possibilita di creare una sinergia tra
diverse discipline? Come organizzare un eventuale stu-
dio interdisciplinare?

R. La multidisciplinarieta sara reale solo quando il siste-
ma della ricerca non sara piu fondato sulla sottrazione
delle informazioni, ma piuttosto sulla loro condivisione.
La sinergia esiste quando piu persone, con competenze
complementari ma differenti, condividono un problema e
la ricerca delle sue possibili soluzioni. Questo prevede
che il risultato sia prodotto di tutti, proprieta emergente,
“inconoscibile” dal singolo, che quindi si deve limitare a
fare la sua parte senza tentativi grotteschi e presuntuosi
di improvvisarsi genio novello. Una cosa ¢ la sacrosanta
curiosita, e la feconda necessita di conoscere oltre, un’al-
tra cosa € la professionalita con cui ognuno di noi assol-
ve al proprio mandato, e al proprio ruolo.

D. Per le sue ricerche utilizza spesso strumenti di dia-
gnostica medica. Stupisce come le nuove tecnologie aiu-
tino a comprendere il nostro passato. Come viene senti-
ta la collaborazione tra paleoantropologi e medici?

Questi studi apportano nuovi contributi anche alla medi-
cina?

R. L’Antropologia nasce storicamente come connubio
casuale tra discipline piuttosto distanti tra loro. La medi-
cina & stata sempre una delle fonti primarie
dell’Antropologia fisica prima, dell’Antropologia
Biologia poi, sia in termini di tecniche che di problema-
tiche. Chiaramente, la formazione medica e quella biolo-
gica (soprattutto se consideriamo la ricerca) hanno
approcci ad oggi molto diversi, e I’interazione non ¢
sempre automatica. Cid non toglie che le competenze
scientifiche (in genere molto piu raffinate e robuste nei
biologi) e quelle pragmatiche e diagnostiche (in genere
molto piu sviluppate ed efficaci nei medici) possano tro-
vare la vera espressione delle loro potenzialita solamen-
te tramite la piu completa e paritaria collaborazione.

D. Qual ¢ la situazione all’estero per quel che riguarda
le tecniche di antropologia digitale?

R. Queste tecniche si sono rese sufficientemente dispo-
nibili (in termini di hardware e software) dalla fine degli
anni "90. In antropologia i pionieri sono stati paesi quali
la Svizzera, I’Austria, I’Olanda, e gli Stati Uniti.
Dall’inizio del XXI secolo gli utenti si sono moltiplicati
in virtu della diffusione dei software e dello sviluppo di
reti di ricerca internazionali. Considerate le difficolta nel
riunire in un solo centro tante e differenti specializzazio-
ni, la comunita scientifica si € organizzata distribuendo
le competenze tra le diverse istituzioni e creando appun-
to dei network tra dipartimenti universitari complemen-
tari. La ricerca in silico si presta molto bene a questo tipo
di interazioni, che richiedono spesso solo lo spostamen-
to di bits piuttosto che di persone. Nella maggior parte
dei casi lo sviluppo dell’antropologia digitale & andato di
pari passo all’utilizzo di tecniche di analisi multivariata
della forma quali la morfometria geometrica o I’analisi
della matrice delle distanze euclidee.

D. Che implicazioni sociali ci possono essere a seguito
di queste trasformazioni del paradigma scientifico?

R. Queste tecnologie richiedono investimenti piuttosto
robusti, dal punto di vista economico, gestionale e cultu-
rale. Di conseguenza, paesi occidentali e paesi non indu-
strializzati sono diversamente implicati in questo proces-
S0, e una certa attenzione deve esser posta nell’interfac-
cia tra queste due differenti realta. Basti pensare appun-
to alla paleontologia: una gran parte dei fossili fanno
parte del patrimonio culturale e scientifico di paesi afri-
cani o asiatici, che non hanno accesso integrale alla “tec-
nosfera” delle societa occidentali. Un fossile € spesso
risorsa culturale, fonte di finanziamenti, moneta di scam-
bio per poter interagire nel panorama scientifico interna-
zionale. La natura “digitale” dei reperti computerizzati
ne definisce spesso la loro indipendenza (almeno parzia-
le) dal contesto geografico e politico originario. Questo
ovviamente non vuol negare I’accessibilita a questo tipo
di risorse, ma solo proporne una regolamentazione che
tenga conto del contesto sociale, etico e deontologico.
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D. Infatti in “Modelli virtuali per I’Antropologia”, a
proposito dei reperti paleontologici e archeologici che
rappresentano “una risorsa economica e culturale per i
Paesi e le istituzioni che li custodiscono”, scrive che le
“nuove potenzialita (dell’antropologia digitale) se non
vengono utilizzate unitariamente a una nuova richiesta
etica (e probabilmente legislativa) si possono facilmente
trasformare in un ennesimo strumento di depredazione
delle risorse e centralizzazione delle conoscenze da parte
di quei paesi e di quelle istituzioni che li custodiscono”.
Quali strumenti andrebbero utilizzati per evitare un simi-
le comportamento? Che tipo di approccio legislativo si
dovrebbe adottare?

R. Purtroppo I’unico strumento valido é I’etica e la deon-
tologia professionale. Una normativa (ufficiale tramite
leggi nazionali e internazionali, o convenzionale tra i
membri di una comunita scientifica) sara forse necessaria
per controllare gli abusi, ma non é detto che risolva il pro-
blema. Ovviamente quando in gioco ci sono fondi, presti-
gio, rapporti internazionali, e controllo dell’informazione,
il problema esce fisicamente dal laboratorio di ricerca per
perdersi in una rete di interessi economici e sociali impos-
sibile da ottimizzare in termini etici e professionali.

D. Quali sono, secondo lei, le nuove frontiere dell’antro-
pologia?

R. In quanto “storia naturale dell’uomo”, I’Antropologia
deve necessariamente stare dietro ai cambiamenti del
genere umano. “Necessariamente” in quanto, se si astrae
dalle necessita e dalle possibilitd umane, non puo trova-
re terreno fertile per sostenersi da un punto di vista tanto
teorico quanto strutturale. In termini pratici gli esempi
sono tanti, pit 0 meno significativi, e vanno dall’impor-
tanza della globalizzazione e dell’interazione tra gruppi
umani ai risvolti semi-fantascientifici dei viaggi nello
spazio. In termini teorici & importante invece capire che
i nomi che noi diamo alle discipline sono solo etichette
convenzionali, applicate a insiemi di domande e di rispo-
ste formulate in contesti sociali in continua variazione.
Questo vale a maggior ragione per la “scienza dell’uo-
mo”, che per identita tra osservatore (il genere umano) e
oggetto di studio (il genere umano) non presentera mai
dei confini definiti.

D. Come vede lo sviluppo delle discipline antropologi-
che in Italia? La figura dell’antropologo pu0 essere
riconosciuta al di fuori degli ambienti accademici?

R. Il nostro paese senza dubbio sta passando una fase di
forte degrado culturale generalizzato, con conseguenze
imprevedibili. La deriva é tanto piu forte quanto meno
controllo e riscontro c’é in termini di influenza diretta
sulla societa. Vale a dire, piu una scienza € teorica piu
I’effetto di degrado & sommerso, veloce e devastante. E
Antropologia € una delle scienze teoriche per eccellenza!
Una preparazione in antropologia biologica fornisce una
estrema plasticita professionale, se si considerano (oltre
alla sfera della ricerca di settore) le applicazioni nei con-
testi biomedici, forensi, e archeologici. Certo tutto que-
sto rimane piuttosto elusivo e poco investibile in un

paese dove la cultura e la conoscenza non rappresentano
un valore aggiunto ma solo una curiosita da salotto.

D. Quali effetti si possono avere da un mancato investi-
mento economico nella ricerca da parte dello Stato?

R. Con piu soldi si fa piu ricerca, non mi sembra che ci
sia tanto da considerare. L’investimento italiano attuale
alla ricerca (sia in termini di fondi che di organizzazio-
ne) é ridicolo e offensivo. Purtroppo, questo potrebbe
non essere il “fattore limitante”. Di fatto, con meno soldi
si fa meno ricerca, il che non ci dice nulla sulla qualita
della ricerca stessa. Il problema é che I’efficienza degli
istituti di ricerca (il rapporto tra quello che consumano e
quello che producono) potrebbe ad oggi essere piuttosto
bassa, quando non addirittura insufficiente. Se questa
ipotesi fosse vera, € ovvio che prima di aumentare la
“quantita di energia” alla macchina bisognerebbe
“aggiustarne il motore”, per evitare sprechi o addirittura
per evitare di danneggiarlo permanentemente (Spero che
I’analogia ingegneristica risulti chiara ed efficace).
L’Universita € sempre pronta a ribadire le carenze (effet-
tive e sinceramente drammatiche) di investimento eco-
nomico, ma mai a sottolineare I’inefficienza dei control-
li su come e perché i (in genere miseri) fondi vengono
spesi. E tutti denunciano la quasi totale mancanza di
posti di lavoro nel settore, ma quando qualche possibili-
ta c’e, nessuno scende in piazza per sottolineare le trop-
pe volte che quelle possibilita vengono devolute alle
varie parentopoli, o ai vari interessi di cattedra ben
distanti dalle ragioni della scienza. Insomma, pochi
soldi, e non sempre spesi bene. Pochi posti, e troppo
spesso spesi male. Nel confronto Universita-Governo,
chi @ senza peccato ... se ne va all’estero!

D. Dopo la cosiddetta ““caduta del Muro™ si sono aperti
nuovi scenari di ricerca in paesi prima praticamente
inaccessibili anche agli scienziati. Sempre piu spesso
appaiono notizie di scoperte e studi in questi paesi, come
Russia e Cina. Secondo lei potrebbero rappresentare, in
futuro, il ““nuovo mondo” dell’antropologia?

R. La storia ci insegna che i baricentri culturali oscilla-
no, si spostano, si dividono. A volte le trasformazioni
avvengono in anni, a volte in secoli, ma & chiaro che
I’egocentrismo della cultura occidentale dovra prima o
poi fare i conti con un sapere ben piu vasto ed eteroge-
neo. Certo, il gap concettuale e tecnologico tra le regio-
ni del pianeta non lascia per ora intendere una competi-
zione a breve termine sul piano scientifico, almeno nel
senso in cui noi intendiamo la parola “scienza”. Un
aumento della cooperazione e della collaborazione inter-
nazionale & senz’altro probabile ma, considerate le pro-
spettive sempre piuttosto “coloniali” dei paesi occidenta-
li, le difficolta attuali dei paesi in via di sviluppo, e la
mancata esperienza (almeno nei recenti passati storici) di
molte altre nazioni, un rinnovo del panorama globale &
piuttosto difficile da prevedere. Al contrario, & plausibile
ipotizzare un irrobustimento della realta scientifica euro-
pea parallelo alla sua (si spera) progressiva affermazione
come realta politica e amministrativa.
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D. Da parte di molti colleghi c’e la volonta di lasciare
I’Italia ed emigrare all’estero. Diventera anche lei un
“cervello in fuga”?

R. Non parlerei proprio di “volonta”! E neanche di cer-
velli in fuga. Un cervello “fugge” quando non accetta
una situazione ed & per contro attirato verso un polo
alternativo. Questa forse era la condizione di qualche
anno fa. Adesso alla “fuga” di cervelli sembra sostituirsi
una “cacciata” di cervelli! Non c’é un polo che attrae, c’é
un polo che respinge! Un cervello pensante & scomodo in
un contesto (istituzionale, amministrativo, culturale) che
cerca di guadagnare direttamente dal processo di degra-
do. Il degrado culturale in Italia sembra essere un busi-
ness, dal quale qualcuno ricava denaro, qualcuno presti-
gio, qualcuno una posizione sicura. Ed ecco che chi non
supporta questa politica viene mandato al confine, come
s’@ sempre usato pit 0 meno esplicitamente! Credo sia
irrispettoso parlare di “fuga” a chi ha dovuto abbandona-
re famiglia, amici, luoghi, e ricordi, perché non inserito
negli ingranaggi dello sfruttamento.

Credo che sia storicamente poco perseguibile I’intento di
spingere in maniera attiva questo sistema verso un’alter-
nativa piu degna. Allo stesso tempo bisogna in qualche
modo continuare a rappresentare questa alternativa,
restando sempre disponibili a dare il proprio contributo
nell’attesa dinamica e propositiva di quel momento in
cui sara il sistema stesso a sentirne esplicitamente il biso-
gno, e richiedere univocamente un cambiamento.
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Brevi considerazioni di carattere metodologico sul
“Laboratorio Garbatella”

MaAURIzIO CENTI

Premessa

Il “Laboratorio Garbatella”

A partire dal 9 marzo 2004, dopo una riunione d’intento
nel mese di gennaio e un intenso scambio di e-mail, s’é
avviato, con la supervisione del Prof. Paolo Apolito —
Docente di Antropologia Culturale presso I’Universita di
Roma Tre —, un progetto sul quartiere romano della
Garbatella. 1l lavoro, nato dall’idea d’un intervento di
carattere etno-antropologico sul quartiere, in connessio-
ne con la riqualificazione (e annessione da parte della
suddetta Universita) del cinema-teatro Palladium, s’e
posto da subito in direzione d’una attivita di conoscenza
e approfondimento su un quartiere dalle caratteristiche
peculiari nel quadro romano; lasciando aperta ogni stra-
da che si rivelasse col tempo significativa, e con I’obiet-
tivo d’approntare uno spazio culturale da presentare pub-
blicamente in una serata che si prospettava a disposizio-
ne del Gruppo di lavoro appena formatosi proprio all’in-
terno del Palladium stesso.

Gia dalle prime riunioni, dette “del martedi”, molte e
diverse sono state le idee e proposte che il Prof. Apolito
ha recepito dai partecipanti; modalita per molti versi
innovativa, con la quale il Docente ha lasciato ai parteci-
panti la massima liberta possibile di proposta, pur inter-
venendo puntualmente per incanalare le proposte stesse
verso vie praticabili, o per renderle di carattere piu emi-
nentemente antropologico. Trattandosi di studenti i quali,
pur avendo una base di conoscenza teorica della materia,
non s’erano per lo pit mai cimentati praticamente con
una tale attivita.

Un primo indirizzo sviluppatosi ¢ stato quello della ricer-
ca all’interno della Garbatella d’una memoria “altra”,
eventualmente ricostruibile come un puzzle attraverso
gli oggetti. Si intendeva cioé tentare di ricostruire una
memoria collettiva, non istituzionale o retorica, attraver-
so l’osservazione attenta e I’approfondimento sugli
oggetti in qualche modo significativi (dal preciso valore
d’uso, consumo, produzione, lavoro, qualificazione di
status, riferimento religioso o affettivo) che si sperava di
rintracciare, durante le interviste da effettuare una volta
reperiti gli informatori disponibili, all’interno delle loro
abitazioni nel quartiere medesimo; oggetti che piu tardi,
grazie all’esperienza maturata sul campo e con I’accu-
mularsi dei dati, avrebbero forse permesso d’essere ricol-
legati tra loro per creare un’ideale “rete” di significati,
invisibile a una prima sommaria osservazione. E rendere
possibile, tramite la loro reciproca articolazione, la rico-
struzione d’un eventuale “fatto sociale totale”.
Omettendo le difficolta incontrate nel reperimento degli
informatori, trattandosi d’un quartiere di fatto notevol-

mente “chiuso” agli sguardi esterni, le ricerche avviatesi
in molteplici direzioni hanno fornito spunti di tutto inte-
resse sulla realta della Garbatella, facendone individuare
con relativa rapidita i punti focali di socialita (soprattut-
to il ristorante Poutpourri dell’egiziano Giorgio, in via
Roberto de’ Nobili, con la sua animazione del venerdi
sera; ma anche I’oratorio di Piazza S.Eurasia, il cui ful-
cro € da decenni rappresentato da Padre Guido
Chiaravalli; la “Villetta”, sede storica del vecchio PCI; il
centro anziani di Via Pullino; il Centro Sociale La
Strada; il mercato rionale...) o di valore simbolico
(come la fontana “Carlotta”, simbolo del quartiere, che
ha recentemente visto riqualificare il suo spazio), nonché
talune peculiarita, suscettibili di successivi sviluppi (sia
personaggi molto attivi e propositivi come Mirella
Arcidiacono, presidente dell’Associazione Culturale Il
Tempo Ritrovato; sia eventi, come la “Festa della
Musica” organizzata ogni primo sabato di giugno, da un
decennio, dall’ Associazione Culturale “Controchiave”).
Tuttavia, le ricerche hanno ben presto evidenziato un
primo dato: le abitazioni cui s’é avuto accesso, pur non
trattandosi d’una campionatura cospicua, hanno mostra-
to comunque tutte un aspetto che abbiamo definito, con
bonaria ironia, di “pulizia etnica”. | loro proprietari cioe
hanno per lo piu cancellato frettolosamente i segni del
loro passato (che sembrano invece tutti, paradossalmen-
te, ricordare con nostalgia ed affetto), sostituito oggi da
un’immagine piu anonima e al passo coi tempi, ma
sostanzialmente sterile; vano & sembrato il tentativo insi-
stito di reperire oggetti d’una qualche significativita, la
cui ricerca assidua, oltre a creare nei ricercatori un senso
d’inconcludenza e negli informatori un affanno nella
ricerca di qualcosa di “pittoresco” - da mostrare per asse-
condarci, nascosto o dimenticato chissa dove nelle loro
abitazioni -, rischiava di far perdere di vista altresi una
serie di comunicazioni d’altro tipo, offuscate pero dal-
I’intento di partenza.

Uno dei dati che & invece emerso del tutto spontanea-
mente dalle interviste, tanto da finire per imporsi alla
nostra attenzione, & stato il continuo riferimento polemi-
co, da parte di molti informatori, al libro “Garbatella
mia”, edito nel novembre 2003 per iniziativa di Enzo
Gori, pasticciere d’origine toscana che lavora dal 1959
alla Garbatella, Gianni Rivolta, giornalista lombardo e
infine Francesco Campanella, giornalista sportivo roma-
no. Il testo, con la presentazione dal Sindaco di Roma
Walter Veltroni, s’é proposto come “un viaggio, un itine-
rario fotografico e un percorso storico... il racconto
della nascita nei primi anni Venti d’un “villaggio” ope-
raio al servizio delle officine sulla via Ostiense e d’un
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borgo marinaro per il porto fluviale, che sarebbe dovuto
sorgere sull’ansa del Tevere nei pressi della Basilica di
San Paolo... di tanta gente comune, operai del gas e fac-
chini ai Mercati Generali, che fu coattamente trasferita
dal centro storico in seguito agli sventramenti operati
dal fascismo”. Prescindendo dall’indubbio valore del-
I’operazione editoriale, tuttavia il testo medesimo é stato
vissuto da molti degli abitanti del quartiere come una
ennesima “occasione fallita” di veder finalmente portate
agli onori della cronaca le storie della Garbatella e della
sua gente, oltretutto assai allergica al rischio dell’identi-
ficazione del quartiere stesso come frutto del fascismo
(circostanza che spesso sospettano emergere pericolosa-
mente dal libro stesso).

Questa estrema permalosita ci ha dato da pensare: perché
questo vissuto di tradimento di aspettative, da dove parte
questo senso di delusione reiterata? E perché, poi, alla
freddezza espositiva di “Garbatella mia’ venivano con-
trapposte compiaciute, ricche e colorite narrazioni di sto-
rie di vita, sentite escluse dal testo?

- “...si poteva fare molto ma molto molto meglio... per-
ché... si va be tu fai la storia, me dici de Vittorio
Emanuele 111 che ha messo la prima pietra, ha fatto
questo e quest’artro... siamo d’accordo, fai una riesu-
mazione di carattere topografico del quartiere... me
sta bene, m’hai fatto vedé... perd la vita vera della
gente della Garbatella... le voi di ‘ste cose quando fai
un libro sulla Garbatella?... ci manca I’anima... le
emozioni della gente... quel libro non rende, non
rende I’idea... cioe non & una cosa scorrevole e awvin-
cente... capito?”!

Perché, in fondo, un testo che ha voluto soltanto portare

un contributo storico e un ritorno d’attenzione sul quar-

tiere, avrebbe dovuto invece occuparsi di tutto cio che la
gente sente come un proprio patrimonio, personale eppu-
re collettivo, mai valorizzato?

Nell’attesa d’una risposta convincente a questi e ad altri

interrogativi, il Gruppo di lavoro ha quindi deciso di spo-

stare I’attenzione proprio su quelle intense storie di vita

e cronache della Garbatella che iniziavano a trapelare

copiose, ponendo provvisoriamente in ombra la ricerca

sugli oggetti in attesa di segnali pit convincenti.
“...il riaffermarsi del privato. La tendenza... a guar-
darsi indietro. A ricostruire il vissuto del proprio
stretto nucleo familiare. A ricercare le proprie radici
culturali. La propria identita... siamo in un’epoca di
diffusione dei computers, di automazione. Ma anche
in un momento di riscoperta del qualitativo e della
potenzialita dell’oralita...” (MAcioTI, pp.7-9)

Allora ecco le interviste-racconto, una maggiore liberta

concessa agli informatori, da cui ha iniziato ad uscire un

quadro variegato (“La memoria fa salti o mosse del

cavallo” (PorTeLLI, p. 373)), magari contraddittorio e

ambiguo (“le fonti orali... anche quando non corrispon-

dono gli eventi, le discrepanze e gli errori sono eventi
essi stessi, spie che rinviano al lavoro nel tempo del desi-
derio e del dolore e alla ricerca difficile del senso”

(PORTELLI, pp. 18-19)) , una mole di dati che abbraccia-

no drammaticita e sorriso; ecco la ricerca affannosa tut-

tora in corso di personaggi significativi per la storia del

quartiere. Ovvero di uomini e donne comuni, fuori da

sempre dalle grandi cronache ma ad esse curiosamente e

strettamente connessi; ricchi soltanto della propria storia

personale, legata a quella di tanti altri.

- “..la storia di vita non si pone, né deve essere vista
come qualcosa a sé. Infatti, nel momento in cui si rac-
coglie una biografia, questa non pud essere mai
osservata e tolta dal suo contesto, dalle sorti della
stessa famiglia, dal lavoro, dai rapporti di potere vis-
suti all’interno della stessa comunita... cercare di uti-
lizzare le fonti orali e insieme quelle materiali come
prodotti di una cultura, visti non soltanto come reper-
ti, passibili di perdita del loro originario significato
nel momento stesso in cui sono extrapolati, ma come
elementi indispensabili per I’approccio a un possibile
fatto sociale totale”. (MAcioTl, p. 114)

Con tante ancora di queste storie, frutto d’un “materiale

umano” faticosamente reperito o ancora distante, grazie

al paziente e graduale contatto con la rete nascosta che
unisce la Garbatella e vi permette I’accesso (fatta di per-
sone che si sono col tempo ricavate propri spazi e rappor-
ti, e che fungono da “passe-partout” d’accesso al quartie-

re), il Gruppo di lavoro, dopo aver rinunciato a esporre i

risultati d’una ancora incompleta ricerca in uno spazio

pubblico estivo nel teatro Palladium, ha finito per pro-
porsi di realizzare un progetto davvero ambizioso: la
scrittura d’un libro di diversa impostazione sulla

Garbatella, frutto dei nostri sforzi e dei risultati di cui il

tempo certo ci fara dono.

Considerazioni personali e nuovi spunti

L’ambizione e il fascino indiscusso del “progetto
Garbatella”, non mi hanno tuttavia risparmiato dal tener
conto di alcuni problemi che ho identificato come fon-
danti sopratutto dopo la lettura di due testi: “Oralita e
vissuto. L’uso delle storie di vita nelle scienze sociali” —
a cura di Maria Immacolata Macisti, e Alessandro
Portelli — L’ordine & gia stato eseguito. Roma, le Fosse
Ardeatine, la memoria”. Questi testi, se da una parte
hanno necessariamente raffreddato il mio entusiasmo per
il lavoro svolto e per quello ancora da svolgere, dall’al-
tra mi sono stati perd davvero utili per mettere maggior-
mente a fuoco cio che ha potuto rendere approssimativa
I’idea della stesura d’un libro sulla Garbatella. Avendo
meglio compreso i limiti del mio iniziale approccio ad
essa.

1 - Scrivere un libro.
Ambire alla scrittura d’un testo significa innanzitutto
ritenere d’avere alcune cose da evidenziare in modo
nuovo rispetto a quanto gia esiste sull’argomento.
Innanzitutto, scrivere un libro su un quartiere popolare di
Roma, denso d’avvenimenti e storie di vita, vuol dire
partire dalla considerazione che, per dirla con Vito
Orlando:
“Il vissuto quotidiano della gente comune non &
oggetto di storia, né pud divenire fonte di conoscenza
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storica, finché la storia resta storia di vertici e di
grandi avvenimenti... la quotidianita, anche se non
diviene oggetto di storia, resta lo spazio piu ricco di
espressioni e di verifica di contenuti culturali. In essa
si possono cogliere modelli, tradizioni, valori tipici di
tempi e di ambienti...” (MacioTl, p. 74)

- ““...perché e proprio delle vicende di emarginazione
I’essere privati anche degli strumenti per esprimerle,
per raccontarle”. (MAcioTi, p. 105)

Allora I’idea di raccogliere sic et sempliciter una serie di

biografie significative potrebbe non essere ancora suffi-

ciente, cioé non garantire di per sé la riuscita del proget-
to, al di la dell’ottimo intento di fondo (“Spesso con nes-
suna avvertenza teorica generale o tecnico-metodologi-
ca, ma con una rilevante tensione politico sociale, igno-
rando ogni memoria storica e con una fiducia quasi
acritica nella “trasparenza’ dei dati biografici, si proce-

de facilmente alla raccolta di una decina di “storie di

vita” su temi di immediata e quotidiana rilevanza...”

(MacioTl, p. 97)); rischia difatti d’esser priva d’un punto

di partenza e d’un punto d’arrivo chiari, cioé d’un con-

testo in cui dipingere esse storie, al fine di suggerire

un’idea o porre un’ipotesi - oltre la mera documentazio-
ne (peraltro gia ampiamente praticata da moltissimi testi

di carattere socio-storico) -, per giungere infine a dimo-

strare la propria validita.

“Anche se i sistemi di significato ci rivelano I’identita
storica dei singoli e i modelli di vita ambientale, la
caratterizzazione dell’ambiente consente di collocare
in un contesto storico-socio-ambientale i protagonisti
dei racconti biografici e di cogliere meglio le artico-
lazioni dei sistemi di significato socialmente prodot-
ti”. (MacioTl, p. 9)

Solo dopo aver messo a fuoco tali problematiche, si potra

semmai passare all’analisi della piu efficace modalita di

scrittura del testo stesso.

Atal fine, é stata illuminante I’impostazione metodologi-

ca dello splendido testo di Alessandro Portelli, agevol-

mente rilevabile a partire dall’indice dell’opera. Lo stu-
dioso muove infatti da subito col chiaro intento (gia evi-
dente nel titolo stesso e nella prospettiva di svolgimento
della tematica centrale del testo nel sottotitolo) di rico-
struire la memoria storica d’una specifica drammatica
vicenda, svoltasi a Roma nel 1944: mostrandone il con-
testo storico, poi il paradosso di come attorno ad essa si
sia addensato un senso comune intriso di disinformazio-
ne - che ha rovesciato la responsabilita del massacro sui
partigiani, rei di non aver prevenuto la rappresaglia pre-

sentandosi ai nazisti -, e infine la memoria nella citta di

Roma. Utilizzando a tal fine circa 200 interviste.

Dopo aver quindi illustrato nell’introduzione, in appena

20 pagine, le linee di ricerca e di metodo selezionate, il

testo si dipana pertanto attraverso I’attenta ricostruzione

storica del contesto dell’accadimento, prima di appro-
fondirne la memoria diffusa. Ecco allora una prima parte,
con una dettagliata rappresentazione di Roma e dei suoi
quartieri negli anni Quaranta, sotto I’occupazione tede-

sca, I’espansione nel territorio, i cosiddetti “campi di

concentramento” dove venivano convogliati gli sfollati

Maurizio Centi. 22 settembre 2004

dalle zone di maggiore visibilita, gli esiti terribili dei
bombardamenti sui civili, poi le leggi razziste e infine il
temibile vuoto di potere successivo all’8 settembre. Ecco
poi una seconda parte, con i racconti della resistenza
nella Roma “citta aperta”, e gli eroismi dimenticati dalla
storia; quindi I’attentato di via Rasella e le successive
polemiche, e I’assurda ritorsione-carneficina delle Fosse
Ardeatine. Ecco infine, ma solo nella terza e ultima
parte, la ricostruzione e analisi della memoria dell’episo-
dio centrale, cioe I’eccidio; fino al vissuto di chi oggi, da
quella storia, & davvero ormai troppo distante.

Tutto € lasciato ai ricordi personali, alle parole anche
semplici di tante persone, e Portelli non fa che tessere
gradualmente un’ampia ragnatela, per poi trainare dolce-
mente e senza fretta tutto quest’immenso materiale lungo
la direzione della sua ricerca.

Quale potrebbe allora essere la nostra ipotesi di partenza,
che dipanandosi attraverso I’intero testo consenta infine
di concludere che essa sia stata 0 meno verificata nel
corso dell’intero lavoro del Gruppo?

1.1. 1l “punto di partenza”: un’ipotesi.
Una delle tematiche cui ho accennato, che ci ha assai col-
pito nei primi mesi di interviste, & stato il diffuso senso
di frustrazione rilevato tra la gente della Garbatella per la
mancata attenzione riservata dal libro “Garbatella mia”
al vissuto umano del quartiere, ricostruibile tramite quel
mosaico di storie personali che ha creato col tempo una
forte e fiera memoria collettiva; parallela a quella ufficia-
le e certamente assente nei libri di storia.
“Se noi siamo, se ogni individuo rappresenta la riap-
propriazione singolare dell’universo sociale e storico
che lo circonda, possiamo conoscere il sociale par-
tendo dalla specialita irriducibile di una prassi indi-
viduale” (FERRAROTTI. p. 132)
Nel chiedermi allora da dove si sia originata questa
aspettativa, che ho creduto di percepire vissuta ancora
una volta come delusa - ancor piu frustrante nel momen-
to in cui era sembrato che finalmente un’attenzione
nuova illuminasse per la prima volta il quartiere -, ho
cercato di comprendere se questo scoramento non fosse
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strettamente connesso all’origine stessa della Garbatella,
cosi come d’altri quartieri di Roma dalla realta sociale
affine.

“Con I’aumento massiccio degli agglomerati di
baracche in alcune zone, si viene sempre piu affer-
mando la necessita di risanare la citta per ridonare a
Roma I’aspetto dignitoso di Capitale del nuovo impe-
ro fascista. Si provvede dunque alla demolizione di
queste abitazioni fatiscenti relegando il proletariato e
il sottoproletariato nelle borgate suburbane. Ancora
una volta la Garbatella viene scelta... per ospitare gli
sharaccati provenienti dai ““villaggi abissini” di
Ponte Milvio, Porta Metronia, Portonaccio e Ponte
Lungo... & il quartiere degli sbaraccati comprendente
sette lotti, edificato tra il 26 e il 30...””. (GORI ET AL.
p. 52)

- “(Le case) erano concepite nel sistema de concentra-
re la gente avversa al fascismo in punti strategici,
dove era facile controllalli...”” (PORTELLI. p. 84)

- “Vado a Roma se diceva...”.2

- “Fino allora, le classi subalterne erano convissute a
contatto con i ceti dominanti da cui in larga misura
dipendevano... tutto questo diventa incompatibile con
il disegno mussoliniano della Roma monumentale:
motivi di ““igiene e decoro” impongono non tanto di
risanare le abitazioni quanto di allontanare il conta-
gio sociale, sanitario, visivo dei loro abitanti. Il pro-
letariato espulso dai rioni sventrati si incrocia ai
margini della citta con la forza lavoro espulsa dalle
campagne del sud...”” (PORTELLI. p. 84)

Dunque la Garbatella é stato, come altri (Gordiani, Val
Melaina, Primavalle, etc.), un quartiere nato (per lo
meno anche) per epurazione: un punto di raccolta e di
forzata fusione di realta assai diverse tra loro, tutte pero
accomunate dall’aver vissuto direttamente sulla propria
pelle I'intento aggressivo d’emarginazione, anche geo-
grafica (e percid ancor pit palesemente violenta), da
parte d’un potere forte, deciso e spocchioso. Tutte realta
nate pertanto dallo sradicamento, sovraccariche di mise-
ria, di disperazione, e quindi della conseguente rabbia.

La domanda che mi sono posto é stata allora in che modo

questo forte risentimento per le condizioni di vita al limi-

te della sopravvivenza si sia perpetrato nel tempo, quale

sentimento diffuso abbia generato, quali solidarieta e

quali conflitti (interessante a tal fine il rapporto del quar-

tiere col PCI: “...glie vorrei di tante cose, ma non le so

di co’ le parole sue”... che ne so, ma te poi fida de que-

sti?”3, quale visione del potere (il rapporto con I’autori-

ta locale: la caserma dei Carabinieri, e col potere in senso

lato: il fascismo); quali conferme infine abbia sentito di

subire in tempi del tutto recenti.

1.2. 1l “punto d’arrivo”.

Un filo di ricerca potrebbe partire allora da quest’idea di
marginalita, sociale e percido umana, pericolosamente
interiorizzata, per studiarne quanto possibile quei deter-
minati aspetti che, nel loro lunghissimo percorso e muta-
mento, consentano di scorgerne oggi le visioni aggiorna-
te. E per comprendere, tramite I’elaborazione degli esiti

dell’osservazione diretta e partecipante, come tuttavia
proprio dal risentimento — considerando alcune specifi-
che caratteristiche spesso rilevate (forte senso dell’ironia,
bonarieta, assenza di giudizio) - possa nascere un forte
senso di coesione e di solidarieta. Nonché, per dirla con
Portelli, una intensamente sentita “romanitudine”: intesa
nel senso d’un vissuto quasi esclusivo d’appartenenza
alla citta (“...la gente diceva: Ecco le romane de Roma, le
Sgarbatelle..., e scendevano tutti in piazza a ballare!”.4
Ma anche un sentimento fortemente ostile e sospettoso
mai sopito, sempre pronto a riemergere nel momento in
cui ci si senta, una volta ancora, in qualche modo “aggre-
diti”: un tempo da un potere oppressivo e violento, con-
creto e visibile, oggi magari dalla noncuranza, da un
nemico intangibile, dall’assenza reiterata d’interesse
umano. Dall’insistita e riproposta negazione dell’interes-
se storico per vite vissute intensamente, magari forte-
mente sofferte.

Sarebbe inoltre interessante analizzare il peculiare rap-
porto con la “modernita” da parte degli anziani che
hanno vissuto e in qualche modo subito dall’alto il cam-

biamento (“La televisione ha rovinato il mondo!”.5> —

“...i0 la colpa la do a questa...”.8 — “...ormai la vita
andava di corsa; mio padre, per non essere da meno di
zio Elio, compro la TV anche lui...”. (ARCIDIACONO);

nonché quello delle nuove generazioni (“Oggi ai giova-
ni non interessa piu questo, preferiscono spendere i
pochi soldi che hanno comprando la benzina per il moto-
rino o andare a mangiare da Mac Donald’s. C’é¢ un
appiattimento pauroso, stanno bene cosi...”” Per saperne
cogliere al meglio la percezione e le locali strategie
d’adattamento, e per rilevare semmai e in che misura
esse abbiano modificato nel tempo la socialita del quar-
tiere; magari dando vita a peculiari forme inedite.

1.3. La modalita di scrittura: un’altra ipotesi.

Una strada che é apparsa percorribile, talvolta suggerita

dagli stessi informatori, affascinante e aperta al maggio-

re apporto possibile di fantasia e di liberta espressiva, €
stata quella che ha visto nascere I’ipotesi di realizzare un
testo di ricerca sotto forma romanzata: quindi artistica.

- “... chi scrive un libro... io non sono capace di scrive-
re libri... perd nello scrivere un libro mi piace che tu
me racconti tutti i fatti, ma me li colori ogni tanto co
qualcosa de frizzante, de carino, qualcosa di serio
qualcosa...‘na battuta... qualcosa invece che ti da
motivo di riflessione... e questo troppo ce ne sarebbe
qui alla Garbatella!”8

Ipotesi ambiziosissima e d’inaudita complessita, ma che

in compenso renderebbe possibile sviluppare molte e

diverse problematiche evidenziate dalla ricerca, dipin-

gendone rapidi ma intensi “schizzi”; nella misura in cui
si riuscisse a connetterle tra loro, a contestualizzarle

(I"inferenza: possibilita di storicizzare il racconto biogra-

fico, che rimanda ad un tempo e ad un vissuto specifico)

ed a proporle sotto forma di capitoli “a tema”: intreccia-
ti e infine fusi in un’unica originalissima storia. Capace

di rendere le “combinazioni di senso” (valutazioni, atteg-

giamenti, spazi di vita e pratiche sociali, in un sistema di
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significati con effetti sociali specifici) implicite ma meno
evidenti, oltreché, naturalmente, quelle piu esplicite.
Tale modalita lascerebbe inoltre piu liberi i ricercatori, in
confronto ad un’esposizione “tradizionale”, di proporre
il loro lavoro con un pit ampio respiro.

Questa soluzione permetterebbe poi di garantire piu age-
volmente quell’esigenza d’anonimato piu volte rappresen-
tata dagli informatori; i quali cosi, allo stesso tempo,
potrebbero facilmente riconoscersi come gli originali sug-
geritori di taluni ritratti, ovvero “giocare” tra loro a dare
un nome a personaggi-attori di episodi narratici a mezza
bocca, ma per lo piu noti (con nomi e cognomi) a gran
parte dei conoscitori delle cronache storiche del quartiere.
Dalla capacita d’assemblare una selezione accurata degli
eventi narrati, tale da consentire di far divenire il testo un
contenitore ideale di situazioni idealtipiche (Max
Weber), ma anche e sopratutto I’insolita fusione di ricer-
ca rigorosa e di fantasia, potrebbe dipendere pertanto la
possibilita di dar vita a un libro onnicomprensivo. Una
chiave d’accesso alla Garbatella e alla sua piu intima
memoria; per i suoi abitanti, e per chi voglia comunque
coglierne sapori e odori.

2 — Scrivere un libro d’antropologia.
Nello slancio di confrontarmi con la fattibilita del pro-
getto sulla Garbatella, e quindi con la mia personale
capacita di “cogliere” aspetti d’interesse da confrontare
costantemente con gli altri ricercatori e col Docente, ho
di recente compreso d’aver tuttavia sottovalutato lo stu-
dio del contesto storico del quartiere; difatti, pur avendo
reperito alcune informazioni di superficie sulla
Garbatella, contando sulla mia personale conoscenza del
quartiere, cio forse non m’é stato sufficiente. Difatti mi
sono trovato in pit d’una occasione disorientato rispetto
ad alcune vicende narratemi, non avendo a disposizione
gli idonei strumenti di conoscenza storica e una “indagi-
ne di sfondo” sul quartiere, che me ne avrebbero consen-
tito una migliore e piu efficace fruizione; cid m’avrebbe
inoltre permesso di condurre piu agevolmente alcune
interviste, e d’avere una padronanza dei contesti storici
tale da consentirmi di coglierne pit proficuamente i frut-
ti e i possibili sviluppi.

- “...mi posi il problema della scelta delle tecniche di
indagine. La raccolta delle storie di vita non fu la
prima tra quelle prescelte, perché ritenni opportuno
utilizzarla in una fase della ricerca nella quale avessi
gia avuto capacita di interpretare i dati, e di stimola-
re ricordi per colmare mie lacune informative, oltre
naturalmente che lasciarmi orientare dai dati che da
esse emergevano verso la elaborazione di nuove ipo-
tesi di lavoro... diedi, pertanto, la precedenza all’os-
servazione partecipante, ai colloqui informali nelle
varie sedi e situazioni in cui mi era possibile... e solo
in una fase abbastanza avanzata del mio lavoro ini-
ziai la raccolta sistematica delle storie di vita...”
(MAcloTI.pp. 65-66)

Evidentemente, padroneggiare un’immagine della

Garbatella nel pit generale contesto storico e cittadino

della seconda guerra mondiale e dell’immediato dopo-

guerra, periodo in cui spesso si collocano i racconti piu
significativi degli informatori, & assolutamente indispen-
sabile per meglio contestualizzarne le storie di vita. Se
infatti I’antropologia “mira a descrivere nel senso piu
ampio possibile cosa significhi essere
uomini”(ScHuLTzZ/LAVENDA. p. 5), allora forse andrebbe
fatto qualcosa in piu; tentare cioé di individuare, in rife-
rimento al quartiere e alla sua storia, quel fondante con-
cetto locale di “cultura”, cioé le idee e i comportamenti
che i suoi abitanti hanno col tempo appreso e reso sem-
mai peculiari, ricavandone una specificita sociale all’in-
terno della piu vasta realta romana.

Utilizzando a tal fine, oltre che il minuzioso lavoro di
ricercatori, anche il nostro personale “potenziale affetti-
vo” da mettere in gioco in questo progetto, che sembra
fornircene I’occasione.

Aperta parentesi: una ricerca a latere
“La spinta verso una reimpostazione di analisi e
interpretazioni fino ad oggi basate in modo priorita-
rio sui vertici, sulle rigide forme istituzionali preva-
lenti, € forte. La razionalita formale ha lasciato fuori
di sé lo spessore del quotidiano, non ha tenuto conto
in modo adeguato delle mentalita medie, delle realta
di tutti i giorni con tutte le loro apparentemente ine-
splicabili contraddizioni, ambiguita, involuzioni:
realta che premono, che chiedono oggi un ascolto
diverso...” (MAcioTl. p. 8)
La “razionalitd formale” e [I’*‘essere uomini”
(Schultz/Lavenda). Due temi che seguo da tempo con
grande passione, per stabilirne il reciproco significato
profondo e la violentissima contrapposizione frontale.
Provo allora ad accennare una rischiosa ipotesi di lavoro.
Cioe che - pur essendo oramai per lo piu assodata la con-
siderazione della non piu rinviabile esigenza scientifica di
riconsiderare le fonti orali, e quindi le storie di vita
(ancorché “minori”) nella costruzione d’una storiografia
pit completa e verosimile - manchi una specifica elabo-
razione teorica sulla ricerca delle cause: del perché, cioe,
tutto cio che (con riguardo alla sfera umana e sociale) non
€ mai stato considerato razionale o adeguatamente evolu-
to — certamente in prospettiva eurocentrica — abbia subito
nella storia un destino di negazione e di violenza.

La ragione

“lo, al fine di accattivarmi la loro amicizia, poiché
vidi che era gente che si sarebbe fidata... diedi a alcu-
ni di loro dei berretti rossi e delle perline di vetro da
mettersi al collo, e tante altre cose di poco valore, di
cui furono assai contenti e ci rimasero cosi devoti che
era meraviglia. Ed essi venivano a nuoto alle scialup-
pe delle navi dove noi eravamo e ci portavano pappa-
galli e filo di cotone in gomitoli... non portano armi
né le conoscono, perché mostrai loro delle spade ed
essi le prendevano per il filo e per ignoranza si taglia-
vano... tutto cid che hanno lo danno per qualsiasi
cosa gli si dia, tanto che perfino cocci di scodelle e di
tazze di vetro rotte accettavano in cambio...”
(CoLowmBO)
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Definirei sinteticamente la razionalita quel concetto che
I’umanita, ufficialmente a partire da Cicerone (che usava
il latino ratio per tradurre il termine greco logos, “calco-
lo”, “discorso”, la verbalizzazione cioé d’un pensiero
logico), ha pensato e poi utilizzato “credendo d’affronta-
re e vincere quel mondo irrazionale che minaccia gli
uomini, temendo possa spingerli al ritorno al loro antico
residuo di realtad animalesca... la ragione inizia col con-
dannare cid che non capisce e finisce nel giudizio mora-
le: passa cioe col tempo dal condannare quanto non
comprende perché alieno all’umano, ma pur sempre ad
esso pregresso, al ritenerlo invece nemico dell’uomo,
elemento estraneo che lo aggredisce e lo rende social-

mente distruttivo” (LAzzeri)
La ragione ha bisogno, nel suo rapporto positivistico con
la realtd, di sottomettere, educare e rendere umano cio
che ritiene non esserlo; di trasformare una natura che
considera animale, quindi irrazionale, in una natura che,
per divenire umana, deve abbandonare inutili affetti ed
effeminatezze improduttive. Mirando costantemente ad
un rapporto lucido e utilitaristico col mondo nel suo
insieme, e con cio finendo inevitabilmente per scontrarsi
con ogni realta umana che appaia pericolosamente diver-
sa dalla propria.
In questo approccio, diventa allora ovvio che bambini e
donne (”...variante difettiva, anomalia della specie...”
(VEGETTL. p. 124) appaiano come “esseri” irrazionali per
eccellenza, soggetti da tener fuori dalla storia; pertanto,
appunto, da educare. La donna in quanto schiava per
natura della propria emotivita, nonché futile, viscerale e
incapace di “ragionare”; il bambino in quanto soggetto
ancora a quel mondo istintivo e animalesco che tanto si
e faticato ad allontanare dalla realta umana. Fin quando
il mondo degli adulti non riesca — attraverso I’insegna-
mento del linguaggio - ad imprimere sulla sua superficie
molle, come su una tavoletta di cera, quei segni alfabeti-
ci pregni di significati necessari alla sopravvivenza
materiale; e ad introdurlo finalmente, attraverso il sacra-
mento del battesimo, alla natura umana.

- ..l *vissuto” di per sé non esprime nulla se non nel
momento in cui soggetti resi muti dalla storia prendo-
no la parola per raccontarsi, dicendo I’*“indicibile*
per eccellenza, cioé affermando una propria identita,
rappresentandola e autorappresentandola. Ed € que-
sta autorappresentazione, nelle sue diverse modalita,
che il piu delle volte descrive I’ambiguo prodotto sto-
rico che € il “femminile*, oscillante tra adeguamento
a modelli imposti e percezione di possibile alterita”
(MacioTl. p. 123);

- “...e I'idea della frustrazione che fortificherebbe il
bambino, che renderebbe il bambino forte, molto
forte... indifferente” (FAacioLl. p. 93)

Altrettanto naturale che tali appaiano allora anche tutti colo-

ro dei quali, non riuscendo a percepirne la realta umana, si

ritiene che possiedano un rapporto con la realta ingenuo o

inadeguato, in quanto non ancora forgiato (e raffreddato)

dalla ragione: ecco allora gli indigeni di Guanahani, gli
internati dei campi di sterminio nazisti, le donne infibulate
dell’ Africa. Tutti i desaparecidos dalla storia.

- “Quindi quelli che differiscono tra loro quanto I’ani-
ma dal corpo o I’'uomo dalla bestia (e si trovano in
tale condizione coloro la cui attivita si riduce all’im-
piego delle forze fisiche ed e questo il meglio che se
ne puo trarre), costoro sono per natura schiavi... in
effetti & schiavo per natura chi... in tanto partecipa di
ragione in quanto puo apprenderla, ma non averla”
(ARISTOTELE)

- “In prudenza e in accortezza, in virtl e in umanita
questi barbari sono inferiori agli spagnoli come i
bambini sono inferiori agli adulti e le donne agli
uomini; fra loro e gli spagnoli corre la stessa differen-
za che vi puo essere fra gente feroce e crudele e gente
di eccezionale clemenza, fra esseri straordinariamen-
te intemperanti ed esseri temperanti ed equilibrati, la
stessa differenza — oserei dire — che intercorre fra le
scimmie e gli uomini” (Toborov. p. 185)

L’essere uomini

Quest’approccio, saldamente radicato nella cultura e

nella mentalita occidentale, ha nel tempo lavorato inces-

santemente e prodotto disastri tristemente noti:

- “...eio stavo attento e mi sforzavo di sapere se c’era
oro...”(CoLomBO);

“Annientare una vita senza valore non comporta alcu-
na colpa: il debole deve essere distrutto” (HITLER).
L’incontro con I’”altro”, il diverso da sé, per I’'uomo che
ha perduto la possibilita dello smarrimento di fronte al
nuovo e la disponibilita al sorriso sorpreso, finisce cosi
per dar vita a formulazioni mostruose e tutt’oggi dram-
maticamente imbarazzanti come quelle di Cristoforo
Colombo; il quale, dopo aver coraggiosamente attraver-
sato I’oceano atlantico, sfidando le comuni credenze, tut-
tavia nel primissimo impatto con genti sconosciute, di
cui pure non riesce a non cogliere la bellezza (“...bellis-
simi di corpo e dal volto assai gradevoli...”) e il grado di
spontanea affettivita, rimane tuttavia in un assetto disin-
cantato, anzi vigile e scaltro. Appunto razionale. Gli inte-
ressa solo quanto e come poter ricavare dalla situazione
(per sé o per i Reali di Spagna, che finanziano I’impre-
sa?), a qualunque prezzo, studiando da subito con freddo
calcolo, totalmente immune da ogni affetto, i “punti
deboli” di quelle persone tanto diverse: cioé i loro aspet-
ti piu ingenui e festanti, la loro potenziale scarsissima
capacita di difesa, e I’esser privi d’alcun sospetto verso i
nuovi arrivati (una spia allarmante del successivo ““‘evo-
luzionismo culturale unilineare* di fine ‘800?). Tutto cid
che lui e il suo occidente non &, 0 non sa piu essere. Da
cio é derivata quella lucida freddezza analitica di chi, nel
negare la realta umana di coloro di cui non si comprende
la reale natura, ha portato e ancora spinge prima all’an-
nullamento altrui, per sfociare infine nella violenza omi-
cida; proprio nella misura in cui, dell’altro, non si rico-

nosce la natura umana?

- *“...ha avuto tutto il tempo occorrente a uccidere, a
togliersi gli indumenti... a lavarsi e a nuovamente
riprendere freddezza e razionalita, si da potersi ren-
dere conto che, commesso il fatto, la priorita era
costituita dal non consentire che venisse accertata la
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propria penale responsabilita.... I’atteggiamento
dopo il delitto é stato caratterizzato da totale freddez-
za."?

- *“...in un lampo ho preso la decisione di colpirlo. Ho
preso un forchettone che avevo vicino e I’ho colpito al
tronco. C’¢é stata una specie di lotta; io non vedevo
Lorenzo, era come se fossi accecato, era come se non
avessi pensieri. lo stavo sopra di lui e lui cercava di
impedirmi di colpirlo; poi lui mi ha detto: “perché mi
vuoi uccidere?”. Le sue parole mi hanno momenta-
neamente bloccato, ma non sono state sufficienti per
fermarmi, é prevalsa la considerazione che ormai non
potevo tornare indietro. In quel momento ho comin-
ciato a riflettere su quello che stava accadendo.
Vedevo la disperazione dipinta sul volto del bambino.
Mi vergognavo del suo sguardo... mi & parso che mi
rimanesse un’unica strada, quella di ucciderlo, e rite-
nevo seriamente che questa fosse la migliore soluzio-
ne anche per lui. Non era morto e allora I’ho colpito
con una coltellata al collo.”10

Percepire una natura umana come natura animale, e voler

poi trasformare questa natura animale in natura umana;

la ragione assume in questi processi intenzionali un’on-
nipotenza quasi divina, fino a sconfinare spesso, dram-
maticamente, nella patologia psichica. Analogamente,
con la medesima freddezza, porsi in cima ad un piedistal-
lo e decidere chi e come debba entrare nella storia

(“...soggetti resi muti dalla storia...”. ), cosa ritenere

significativo e degno d’analisi, produttivo di eventi stori-

ci; e di conseguenza selezionare le modalita d’interpreta-
zione di vicende che hanno la propria centralita assoluta
nell’*“essere uomini‘‘. Noi perd cerchiamo qualcos’altro.

...proseguendo il discorso
Tornando finalmente all’elaborazione ulteriore delle
considerazioni sul nostro progetto, mi sono quindi
domandato se non sarebbe utile che una parte del Gruppo
si dedicasse intensivamente - parallelamente all’attivita
di ricerca sul campo - a ricavare dai documenti d’archi-
vio esistenti o da qualsivoglia altra fonte reperibile la
storia della Garbatella, in comparazione con quella degli
altri quartieri di Roma, nell’ambito del periodo storico
suddetto:
“Le fonti scritte, bibliografiche e giornalistiche...
sono essenzialmente fonti gia pubbliche. Servono
soprattutto a disporre d’un quadro problematico ma
plausibile degli eventi, su cui verificare e misurare il
lavoro creativo della memoria e del racconto”.
(PORTELLI. p. 18)
Per poi trasmettere agli altri ricercatori le conoscenze
acquisite e ritenute d’interesse per il progetto.
Diverso il discorso sull’indagine “di sfondo” sul quartie-
re: in questo caso, le reti di conoscenze ben avviatesi -
grazie ai proficui rapporti personali (la cosiddetta “rifles-
sivita”) stabiliti con personaggi dotati di un’immagine
significativa all’interno del quartiere (di cui mi sono per-
sonalmente occupato assieme a Patrizia Manago), quindi
con associazioni culturali, politiche e religiose
(Controchiave, Il Tempo Ritrovato, Garbatella 2000...) -

hanno permesso fin qui d’usufruire d’una serie di utilis-
sime informazioni nonché di significativi “bozzetti” del
quartiere; e sembrano promettere, nella misura in cui riu-
sciremo a sviluppare ulteriormente la nostra ancora acer-
ba abilitd comunicativa, ottimi sviluppi. Utili e preziosi,
oltreché in riferimento al difficoltoso reperimento di
informatori disponibili, anche nel senso d’un arricchi-
mento sul piano personale; cio a causa del continuo sfor-
zo di comprensione reciproca.
“Meriti e demeriti sono decisamente da attribuire al
ricercatore, al suo modo di porsi nei confronti dell’al-
tro. Si tratta infatti di un approccio che svela, che
mette a nudo non solo chi narra la propria storia di
vita, ma anche chi la sollecita, chi la raccoglie. Chi,
inoltre, dovra poi tradurla in scrittura e quindi ana-
lizzarla, interpretarla...”. (MAcioTI. p .5)

Conclusioni e non
Queste brevi considerazioni s’interrompono qui, forse
non sanno ancora andare oltre. E’ proprio a partire da qui
che ritengo si potrebbe davvero affrontare concretamen-
te il resto del progetto; cioe solo a questo punto si potran-
no comporre tra loro le biografie (pur tenendo conto del
fatto che: “...i dati perfetti, utili per eccellenza, non esi-
stono. Esistono materiali e dati pit 0 meno utilizzabili, in
relazione alle ipotesi di lavoro e alla correttezza della
procedura adottata... un testo cosi raccolto non va
preso, ovviamente, alla lettera. Ha rimandi, assonanze,
ambiguita, contraddizioni, magari anche mistificazioni
che vanno messe in conto”. (MAcioTI. p .8; 15)), per rica-
varne quella significativita che, a partire da una tesi di
partenza, cioe per ipotesi il molteplice e complesso vis-
suto dell’essere marginali, riesca - dal suo svolgimento
all’interno d’un percorso storico-umano - a giungere ad
una conclusione d’un qualche interesse, e a suo modo
originale.

Capace quindi di generare, a sua volta, ulteriori succes-

sivi spunti di ricerca (“Il libro dunque non finisce

qui...”(MAcioTI. p .442)).

- “...si, eravamo una fortezza la dentro, eravamo molto
uniti, ancora oggi tra di noi, quelli che siamo rimasti,
ogni tanto ci vediamo, parliamo quasi sempre di quel
periodo, perché & il periodo piu brutto e dunque il piu
bello oggi da ricordare...” (MacioTI. p .57)

- “...lavoce di Claudio Villa si mischiava all’atmosfe-
ra semplice degli anni cinquanta, al profumo della
cipolla soffritta, al sapone di bucato, alle cicche rici-
clate che diventavano una nuova sigaretta... quella
nuvola ““ de volemose bene* usciva dalle case con le
porte aperte...”(ARCIDIACONO)

Note.

1. Intervista ad Augusto Venturini a cura di P. Manago e M. Centi,
24.4.2004.

2. Intervista di A. Leonardi e C. Capodieci alla Villetta, 3.5.2004.

3. Intervista ad A. Venturini a cura di P. Manago e M. Centi,
24.4.2004.

4. Intervista a Marisa Ricci a cura di P. Manago e M. Centi,
28.3.2004.



242 MAURIzIO CENTI

Antrocom 2005 1 (3)

5. Intervista ai Sigg. Mariani a cura di P.Manago e M. Centi,
27.3.2004.

6. Intervista a Marisa Ricci a cura di P. Manago e M. Centi,
28.3.2004.

7. Intervista a Padre Guido Chiaravalli a cura di M. Pietrella,
20.3.2004.

9. Sentenza 19.7.2004, emessa dal Gup di Aosta Dr. Eugenio
Gramola, che ha condannato Annamaria Franzoni a 30 anni di
reclusione.

10. Verbali interrogatorio di Luigi Chiatti (il “mostro di Foligno”); Dr.
Nicola Cavaliere, capo Criminalpol Lazio — giugno 1994.
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L’olivo tra empirismo e scienza
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Cenni storici

La varieta di olivo che noi oggi conosciamo (Olea euro-
paea L.) e il risultato di varie selezioni che iniziarono
circa 6000 anni fa, allorquando agricoltori siriani e pale-
stinesi riuscirono a ottenere lo sviluppo di una varieta
ricca di olio e priva di spine. Il probabile progenitore
botanico sarebbe infatti I’olivo selvatico (Olea sylve-
stris) o oleastro, una pianta spinosa, con piccoli frutti
poveri di olio, probabilmente di origine asiatica, molto
diffusa a quel tempi, ma poco sfruttabile per scopi ali-
mentari o rituali. L’olivo arriva in Egitto durante il
Nuovo Impero, dopo le invasioni asiatiche del XVII
secolo a.C.” L’olio & ampiamente citato nella Bibbial®
come indispensabile composto per unguenti. Il cammino
della coltivazione dell’olivo in Etruria sembra seguire di
pari passo quello della vite. La coltura intensiva sarebbe
cominciata intorno all’VI1II secolo a.C. dopo il contatto
con i Greci, per i quali la pianta era nata grazie ad Atena,
mentre I’olio era stato invenzione di un nume seconda-
rio, Aristeo. Esistono testimonianze che provano scambi
di olio con la Sicilia, la Magna Grecia, Atene e
Marsiglia?!. Anche nella Naturalis Historia di Plinio il
Vecchio troviamo ripetutamente citato I’olivo. Gli scavi
di Pompei hanno portato alla luce anche superbi vasi in
argento sui quali si vedono rami di Olea europaea L.15,
a testimonianza della sacralitd e del largo utilizzo del
vegetale. L’olivo venne portato in Peru dalla Spagna nel
156022, La pianta giunse in California intorno al 1850
tramite missionari spagnoli e in Argentina grazie a emi-
granti italianil. Poca fortuna hanno avuto i tentativi di
diffonderne la coltura in Australia.

Nel mondo esistono circa 805 milioni di olivi, dei quali
il 98% cresce nel bacino del Mediterraneo?.
L’utilizzazione etnomedica dei derivati dell’arbre eter-
nel, cosi come suggestivamente in francese viene chia-
mata I’Olea europaea L. o0 Olea europaea sativa L., & di
sorprendente ampiezza sia temporale che spaziale e trova
impiego terapeutico in numerosissime situazioni fisio-
patologiche.

Analizziamo sinteticamente le piu diffuse applicazioni
nella medicina popolare dell’Europa, con riferimento
particolare al Bacino mediterraneo. Rimandiamo a un
nostro precedente lavoro le utilizzazioni nell’America
del Sud, nell’Asia e nell’ Africa’.

Testo presentato al convegno Dal Culto Euromediterraneo delle
Foreste, del Fuoco e del Cibo alla Cultura Moderna. Imperia 3-5 otto-
bre 2003.

Europa e bacino del Mediterraneo

Nella Bibbia si parla spesso di composti a base di oli,
destinati alle unzioni. L’olivo -zait, in ebraico- ha avuto
sempre un posto importante nel paese di Canaan. Prima
della completa maturita del frutto, in autunno, gli Ebrei
ne facevano il raccolto. | frutti venivano poi posti in un
mortaio in cui si schiacciavano per estrarne I’olio: il
primo quello che noi chiamiamo oggi “extra vergine” era
destinato alle lampade del tempio; il successivo era
destinato all’alimentazione o alla preparazione di
unguenti profumati o medicamentosi (Proverbi, XVII, 9:
Salmi, XXII. 15)15, L olio mescolato col vino costituiva
un rimedio popolare: fu quello del buon Samaritano.
Serviva anche da veicolo per la preparazione di diversi
unguenti: “Il Signore disse a Mosé: Prendi delle piante
aromatiche, 500 sicli di mirra scelta e meta quantita di
cinnamomo, vale a dire 250 sicli, e ugualmente 250 sicli
di giunco; 500 sicli di quiddach (forse Laurus cassia L.
o Laurus malabrathum L. ) al peso del santuario, e una
misura di hin d’olio d’oliva: e tu farai cosi I’olio santo
per I’'unzione, essenza composta secondo I’arte del pro-
fumiere™. Ezechiele, XXX, 25.

Presso i Greci, ove I’olivo e la vite erano considerate
piante sacre, si impiegavano largamente I’olio d’oliva e
il vino come medicamenti e come veicoli di droghel®,
Molto usate nell’antichita romana erano le frizioni, a
scopo terapeutico e profilattico, che venivano sempre
precedute dall’unzione (unctio) soprattutto d’oliol®. Le
olive venivano utilizzate come tali. Ne sono stati rinve-
nuti noccioli in numerose sepolture?!, a ulteriore testi-
monianza della loro sacralita. La “amurca”, in greco
amorghe, la mostra morchia, cioe il liquido derivante
dall’ultima spremitura delle olive, si usava come conci-
me, nella concia di pelli e nella stagionatura del legno.
Presso gli etruschi I’olio era scarsamente impiegato nel-
I’alimentazione (veniva preferito il grasso animale). La
sua funzione era di tutt’altro genere: per lavarsi, profu-
marsi, ungersi, oltre che per I’illuminazione con le lucer-
nel®, L’olio per uso medico, detto omfacino si otteneva
da olive immaturel”. Galeno consigliava di ungere con
olio la carne del pesce prima di metterla ad arrostire, per-
ché stringe i meati della pelle, e quindi si concentra den-
tro I’umidita naturale, onde son pil teneri e gradevolil’.
Le olive che si conservano nell’aceto, ancora secondo
Galeno, smorzano la collera e fermano il vomitol’.
Nella piu recente tradizione popolare europea, se I’olivo
¢ benedetto € ritenuto certamente assai pit utilel3: si
mette nei brevi, si tiene sulle finestre e sulle porte. Nelle
Marche due foglie di olivo benedetto, inchiodate in croce
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sulle finestre, salvano dal malocchio, dalla fattura e dai
temporalil3. L’olio, che rappresenta un condimento base,
e considerato anche alimento-farmaco contro diverse
affezioni, solo o associato ad altri ingredienti.
Al di la delle proprieta simboliche attribuite alle foglie
d’olivo e a quelle alimentari proprie del frutto, I’uso tra-
dizionale lascia gia intravedere le caratteristiche farma-
cologiche oggi conosciute: febbrifugo e ipotensivo. Ma
le utilizzazioni etnomediche dei derivati dell’olivo sono
talmente ampie e variegate che meritano una suddivisio-
ne per singole applicazioni’.

Acne giovanile. Veniva trattata con olio e aceto, per uso
topico?S.

Ascessi, ulcere. Nel caso di ascessi, ulcere, malattie
infettive, affezioni purulente Rolando de’ Capelluti da
Parma (XIII secolo), medico della Scuola di Salerno,
consigliava cataplasmi in loco a base di numerosi
vegetali cotti in vino bianco e oliol®. I noccioli delle
olive sanerebbero, fattone linimento, le ulcere corrosive
e serpignosel2. Scrive il Mattioli, rifacendosi a
Dioscoride: “Invecchiandosi la morca diventa piu valo-
rosa: mettesi nelle ulcere del sedere e dei genitali’2,
Da rilevare I’azione delle vitamine E, K e delle prosta-
glandine.

Avvelenamenti. Negli avvelenamenti da realgar (bisolfu-
ro di arsenico) caratterizzati da sete e disidratazione
cui seguono paralisi e morte, si consigliava di sommi-
nistrare olio di olive in cui siano stati bolliti pinoli tri-
tati 16, Ricordiamo I’azione protettiva coronarica, in
associazione a ipocolesterolemizzanti.

Cachessia. Al fine di “corroborare i visceri, si narra che
una vecchia venne curata in tré giorni ungendo il ven-
tre con olio ove erano state cotte rane vive®. La fun-
zione energizzante degli acidi grassi € qui evidente.

Calcoli epatici. Bevendo molto olio si espellerebbero
calcoli?2 Effettivamente gli steroli sono consigliati
negli scompensi epato-pancreatlci.

Capelli. Per favorirne la ricrescita gli Egizi ungevano la
testa con olio10-

Catarro. 1l succo dell’olivo selvatico € ritenuto ovunque
molto utile?

Coagulazione del latte. Viene somministrato per os un
complesso a base di olio e numerosi altri vegetali.
Probabile azione della vitamina K12,

Colica. Ungere la parte con olio comune e poi fare tre segni
di croce: sulla forcella, sull’ombelico e sopra il pube.

Contusioni. Applicazione di olio, benedetto nel giorno di
San Gottardo2°,

Crosta lattea. Ungere con olio la testa del bambino2°.
Cuore. Utilizzare I’olio per favorirne la funzionalita:
probabile azione delle prostaglandinel8.

Deambulazione ritardata. Massaggi con olio in cui &
stata cotta una rana vivaZ.

Denti. La morchia & utilissima nel dolore dei dentil?;
cotta con olio omfacino e messa nel denti guasti li
farebbe caderel?,

Deperimento organico. “Possiede le virtu di nutrire il
corpo, fa crescere il calor naturale e insieme fortifica
la sostanza del fegato. Le olive tagliano la flemma
nello stomaco, e fanno venire appetito™; cosi afferma-
va Baldassar Pisanellil’. E riconosciuta I’azione ener-
gizzante.

Dismenorrea. Il succo delle olive, secondo Mattioli,
““stagna, applicato, il flusso del sangue e i mestrui

delle donne™12, Vedasi le funzioni degli ormoni steroi-
dei e delle prostaglandine.

Distorsioni. Olio caldo in sito?0.

Distrofia dei bambini. Per prevenirla le gestanti dovran-
no attenersi a una dieta ricca di olio d’oliva®C. Da rile-
vare la presenza della vitamina D.

Emorragie. Il succo delle olive “stagna, applicato, il
flusso del sangue!2. “Si trova nell’olivo una virtl
molto astringente, perché la decozione delle sue foglie
ferma il flusso del corpo e il succo spremuto dalle sue
foglie con vino bianco e acqua piovana, restringe ogni

forte flusso di sangue!’. La vitamina K gioca proba-
bilmente un ruolo fondamentale.

Enteralgia dei bambini. Ungere il ventre con olio20.

Eritema solare. Ungere la parte con olio in cui si sono
messi a macerare malli di noci, raccolte nella notte di
San Giovanni2o,

Febbre. Le foglie dell’olivo hanno proprieta febbrifuga

farmacologicamente riconosciutal®. La pratica & diffu-
sissima ovunque.

Ferite. Ungere le ferite con olio in cui si € fatto macerare
uno scorpione2C. Ippocrate come rimedio esterno, consi-
gliava frizioni con aceto, olio di oliva o vinol®. Le fronde
dell’olivo selvatico curano le ulcerel?. Fattone linimento
con mele, sosteneva Dioscoride, ““fa cadere I’escara,
mondifica le ulcere sordide, ricongiunge la cotenna del
capo staccata dall’0sso’’12. Per curare le ferite si ricorre
all’aglio con cera d’api e olio d’olivaZ. Interessante I’as-
sociazione dell’azione coagulante e aggregante piastrini-
ca dell’olio con I’azione antibiotica dell’aglio.

Fistole. Per facilitare la guarigione delle fistole, si som-
ministrava in loco una pozione di agrimonie, foglie di
olivo e felce, macerate in vino bianco?®.

Fuoco sacro. Le fronde dell’olio selvatico, o d’Etiopia,
hanno virtu di costringere. Trite e impiastrate medica-
no il fuoco sacro’2.

Gastrite. Ungere con solo olio d’oliva0,

Gengiviti. Lavandosi la bocca con salamoia d’olive si
restringono le gengive e si rassodano i denti smos-
sil217 Importante anche qui la funzione astringente.

Herpes zoster. Ungere con acqua e olio?°,
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Idropisia. La morchia allevia i gonfiori degli idropicil2.

Impetigine. Ungere la parte con olio caldissimo e
burro?0,

Indigestioni. Somministrazione per os di olio d’oliva 20,
Soluzione farmacologicamente ineccepibile.

Insolazione. Ungere la testa con olio, benedetto nel gior-
no di San Giovanni<°,

Insonnia. Mangiare insalata condita con piu olio che
aceto?,

Ipertensione. Le foglie dell’olivo si usano come ipoten-
sivo in decotto?0, oppure in decotto facendo fumiga-
zioni 29, La proprieta farmacologica & indiscussal8.

Lebbra. Il medico Ruggero della Scuola Salernitana con-
sigliava un unguento fatto di sapone gallico, pece,
cera, salnitro, lupini, olio, ecc.; cosi tiepido, ungere
ogni giorno 15,

Malaria. Nelle zone paludose costiere mediterranee la
foglia era compresa, in diverse epoche, fra le specie
antimalarichel8, forse viste le proprieta febbrifughe.

Occhi (malattie degli). Si imbeve del cotone con olio tie-
pido e si applica sulle palpebrel® 22,

Orzaiolo. Guardare con I’occhio ammalato, attraverso

Iorifizio, nella caraffa dell’0lio2°. Alla comparsa degli
orzaioli si aspergevano gli occhi con acqua salata o si

guardava, contro luce, in una bottiglia piena di olio%. I
succo dell’olivo selvatico leverebbe gli orzaioli e si

mette utilmente nei colliril2.

Otite. Introdurre nell’orecchio cotone intriso d’olio?
oppure solo olio caldo o tiepido* 20, o ancora “olio di
vipera”, olio in cui & stata immersa una vipera vivaZ,
Sempre utile sarebbe I’olio cotto con mandorle di

pesca?l. 1l medico Ruggero consigliava, dopo I’estrazio-
ne di corpi estranei dalle orecchie,. di instillare olio di
oliva in cui sia stato fatto macerare aneto verde, ruta, e

altre erbe, oppure ragni vivil®, Per I’ostruzione del cana-
le uditivo si somministravano pozioni a base di agrimo-
nio, foglie di olivo e felce, macerate in vino bianco®,
Anche I’olivo selvatico sarebbe utile allo scopo’2.

Paralisi. L’olio d’oliva entra in un complesso composto,
gia conosciuto dagli antichi Egizi e nel medioevo, con-
tro le paralisil: 5 10, 1215,

Parotite. Frizioni con olio caldo?.

Parto. Gia Avicenna consigliava di massaggiare e frizio-
nare il ventre della partoriente con olio?®.

Pediculosi. Abbiamo inizialmente ricordato la pratica
presso gli Arabil®,
Pleurite. Si consigliano impacchi d’olio%.

Prolasso dell’intestino retto. Si copre la parte con cenci
imbevuti d’olio®. Gli Egizi confezionavano allo scopo
anche olio in suppostel,

Prurito. Contro il prurito dell’occhio Ruggero consiglia-
va un unguento a base di olio e succo di calidonio?®.

Punture, di aracnidi o di insetti. Olio freddo nel punto
colpito?2,

Reumatismi. Olio caldo per uso topico?°.

Risipola. Si ustiona la parte accendendo tre mucchietti di
polvere pirica e poi ungere con olio?0.

Ritenzione urinaria.?2,

Rogna. Dioscoride affermava che “la spugna che suda
dal legno verde (dell’olivo) quando si brucia, sana la
rogna”12 17,

Screpolature delle mani. Ungere con olio bollito e cera?0.
Baldassar Pisanelli, medico nel 1589 scriveva: “ll
liquor che si distilla dal legno verde dell’olivo, guari-
sce le crepature delle mani, croste, mule e rogna”’.

Spine e schegge (estrazione). Applicare olio soffritto con
cipolla scalogna e aglio?, oppure ungere semplice-
mente con olio?°. Grazie all’azione coagulante e anti-
biotica, gia ricordata per le ferite.

Splenomegalia. Lingrossamento della milza verrebbe
attenuato, nel sud dell’Italia, da massaggi d’olio sullo
stomaco.*

Stitichezza. Fittoni di prezzemolo, o altre supposte, unte
d’olio d’oliva?%; altrimenti per abbondante uso interno?2,

Stomaco (dolori di). Ungere con olio?%, o olio con aglio
fritto, o carta imbevuta d’olio?0. E un rimedio molto anti-
€02, anche utilizzando le fronde dell’olivo selvatico.

Tetano. Ungere la ferita con olio caldo2°.Come gia detto
I’olio entrava in un composto citato nel papiro Smith
contro una malattia chiamata tetano cefalicol.

Testicoli (gonfiore). Secondo Rolando de’ Capelluti della
Scuola salernitana, un impiastro con pimpinella e pilo-
sella sarebbe utile contro il gonfiore dei testicoli; se vi
e dolore, trattare a lungo con olio tiepido sovrapponen-
do, dopo, un impiastro di gemme di lino e fieno greco
polverizzati e cotti con grasso di maialel®,

Tigna. Contro questa micosi si preparava un cerotto a
base di zolfo, bacche di alloro, cera e olio, da applica-
re sulla parte affettal6.

Ulcera gastro-duodenale. Ungere con solo olio d’oliva?.
Per Dioscoride le olive “mondificano le ulcere sordide’.12

Unghie. “La midolla del nocciolo fa cadere le unghie
corrotte e scabrose, applicatavi sopra con grasso e
con farina”.12

Ustioni. Applicazione di un panno imbevuto in olio? o
vino, farina di grano e olio%. In caso di ustioni da
fuoco o da acqua calda, sempre Ruggero consigliava di
prendere olio comune e acqua fredda shatterli fino a
che siano bene incorporati, poi ungere le ustionil®. Si
tratta di pratiche diffusissime un po’ ovunque.

Vomito. Le olive conservate nell’aceto sono utili per fer-
mare il vomito!2 17,
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Ricordiamo al termine di questo elenco, non certo esau-
stivo, anche una pratica veterinaria tramandataci da
Dioscoride: ““la morchia sana la rogna degli animali
quadrupedi’’12, Sorprendente, inoltre, 1’uso dei derivati
dell’olivo in ambito non terapeutico. Come scrive
Catone, la morchia & utile “mescolarla con la calcina
per intonacare i magazzini e le botteghe dei panni e de’
drappi di seta. Imperocché ella proibisce i ragni, le
tignole e altri vermicelli e nocivi animali, e oltre cid
I’umidita che risuda dalle mura™.

“E parimenti utile per intonacare i granai ove si ripongo-
no le biade”.12 Ci vengono alla mente i moderni additivi
antibiotici che si mescolano alle pitture per intonacare le
pareti interne ed esterne delle case (certamente piu noci-
vi). E in conclusione, ancora con le parole di Dioscoride,
informiamo che ““fra I’olivo e la quercia €, secondo che
gli antichi scrissero, mortale inimicizia di modo che pian-
tandosi olivi appresso alle querce, presto si perdono”12,
In piu di 60 situazioni fisio-patologiche differenti abbia-
mo trovato, nelle medicine storiche o popolari o tradizio-
nali dell’Europa e del Bacino mediterraneo, I’utilizzo
terapeutico delle varie parti dell’olivo (I’estratto della
corteccia, le gemme, il frutto, il nocciolo di questo,
I’olio, la morchia). E opportuno ricordare che sovente
I’etnomedicina ha preceduto le scoperte medico-farma-
cologiche; non sorprende pertanto di trovare, nell’elenco
appena esposto, degli impieghi giustificati, alla luce
della moderna farmacologia.

Di seguito riportiamo, a conforto di quanto scritto, la
composizione chimica delle varie parti dell’olivo, le
caratteristiche nutrizionali dell’olio e la farmacodinami-
ca dei principi attivi delle varie componenti2.

Caratteristiche nutrizionali dell’olio di oliva

L’olio di oliva non sovraccarica I’organismo di acidi
grassi saturi che, se in eccesso, sono responsabili dell’au-
mento di colesterolo nel sangue.

Riequilibra una dieta dal punto di vista lipidico perché
privilegia i grassi monoinsaturi, e I’apporto di acidi gras-
si polinsaturi € sostenuto da un abbondante contenuto di
tocoferoli.

Un ruolo importante svolge, in effetti, la frazione insapo-
nificabile ricca di tocoferoli e polifenoli con attivita
antiossidante protettiva nei confronti dell’olio e delle
vitamine liposolubili.

L’olio di oliva, in particolare quello sottoposto a proces-
si di rettifica, & un grasso indicato per la frittura dei cibi
perché, al contrario di molti oli di semi, ha un contenuto
in acidi grassi polinsaturi non eccessivo.

L’olio di oliva nel complesso migliora I’appetibilita dei
cibi, riduce la secrezione gastrica di acido cloridrico, sti-
mola la produzione di bile e risulta essere il grasso ali-
mentare piu digeribile in assoluto?.

Una dieta ricca in proteine animali inibisce I’assorbi-
mento del calcio, con conseguente osteoporosi e alta
pressione sanguignal® I’apporto di olio bilancia I’equili-
brio dietetico.

Farmacodinamica dei principi attivi

Olio.

Gli acidi grassi e i loro derivati hanno funzione energeti-
ca, veicolano altre sostanze liposolubili, come per esem-
pio le vitamine, sono costituenti delle membrane cellula-
ri, danno sapidita ai cibi.

Gli steroli sono componenti delle membrane cellulari,
facilitano il trasporto dei lipidi e la loro digestione (sotto
forma di acidi e sali biliari), mentre come ormoni steroi-
dei svolgono funzioni regolatrici2 14,

Le vitamine liposolubili hanno funzioni caratteristiche: la
vitamina A interviene nel meccanismo della visione; la vita-
mina D svolge un ruolo importante nel metabolismo del cal-
cio e delle ossa; la vitamina E ha funzioni antiossidanti; la
vitamina K interviene nella coagulazione del sangue.

Le prostaglandine svolgono molteplici funzioni regola-
trici tra le quali ricordiamo I’influenza sulla aggregazio-
ne piastrinica e sulla funzionalita cardiaca. | glucosidi
lattonici agiscono come ipotensivi e vasodilatatori.

La cinconidina & un efficace febbrifugo.

I flavonoidi accrescono le proprieta caratteristiche degli
altri principi attivi.

Applicazioni farmacologiche: come ipotensivo, soprat-
tutto nell’ipertensione in soggetti pletorici con tendenza

Composizione chimica:

delle foglie:

oleuropeina (0,75%)

steroleoside

mannite

perossidasi

olio etereo (0,04%)

pentatriacontano, entriacontano (idrocarburi saturi)
acido oleanolico

Alcooli (oleasterolo, oleastranolo, omoolestranolo)
ossido di calcio (52,8%)

anidride fosforica (13,7%)

ossido di potassio (11%)

silice (11,4%).

dell’oliva:

acqua (50%)
olio (22%)
zuccheri (19,1%)
cellulosa (5,8)
proteine (1,6)
ceneri (1,5)

dell’olio:

acido oleico

acido linoleico
squalene
B-sitosterolo
B-carotene

tocoferoli

polifenoli

clorofilla

alcooli alifatici (cere)
alcooli triterpenici (eritrodiolo e uvaolo)
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al diabete e comunque a scompensi epatopancreatici;
come protettivo coronarico associato a piante ipocoleste-
rolemizzanti e con alimentazione opportuna; come feb-
brifugo e diureticol®.

L’olio di oliva ha un contenuto di iodio assai elevato
(numero di iodio =88); poiché gli individui carenti di
lodina al mondo sono ritenuti essere quasi un miliardo, si
tenta oggigiorno una terapia a base d’iniezioni d’olio
iodato®

Foglie.

L’estratto delle foglie di olivo possiede una spiccata
azione ipotensiva dovuta a vasodilatazione, senza dar
luogo ad effetti secondari sulla respirazione8.

Infusi di foglie vennero anche sperimentate su animali3
confermandone I’azione ipotensiva. Il fenomeno conse-
guirebbe a una vasodilatazione dovuta a un’azione mio-
litica delle foglie sulle fibre muscolari lisce vasali. Il
fatto che tale vasodilatazione si manifesti anche sulle
coronarie dimostrerebbe appunto la natura muscolare e
non neurovegetativa parasimpatica dell’azione.
L’intensita della vasodilatazione coronarica é tale da far
ritenere® che I’uso sia indicato anche in quei malati nei
quali il determinarsi di uno stato ipotensivo potrebbe
aggravare eventuali difficolta di irrorazione cardiaca,
poiché la diminuita pressione arteriosa sarebbe in questi
casi compensata dalla aumentata ampiezza del letto
coronario. Particolarmente indicato I’estratto sull’iper-
tensione da menopausa o da arteriosclerosi.

Nei soggetti iperazotemie! é stata notata una moderata
ma costante riduzione dell’azoto incoagulabile, riduzio-
ne che non si notd in individui sani 0 normoazotemici. In
alcuni casi é stata riscontrata una discreta azione diureti-
ca. Mai intolleranza o indesiderati effetti secondari.

Germoderivati.

Proprieta: protettivo vascolare e coronarico; vasodilata-
tore ipotensivo; riattivazione metabolica.

Consigliato inoltre nelle seguenti situazioni patologiche:
ipertensione, sclerosi vascolare cerebrale, iperglicemia,
ipercolesterolemia, iperlipidemia, ipergliceridemia,
nevralgie, nevrosil8,
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Il pollice dell’uomo di Neanderthal

CHRISTOPHE OBERLIN * - MICHEL SAKKA * *

* Hopital Bichat - Parigi.
** |_aboratorio di antropologia del Museum National d’Histoire Naturelle. Musée de I’Homme. Parigi.

Fig. 1 - Il cranio neanderthaliano di La Ferrassie. La fronte sfuggente, la visiera sopraorbitale, la “protuberanza” occipitale
conferiscono al cranio neanderthaliano un aspetto caratteristico, che ha motivato la creazione di una sottospecie particolare
all’interno del gruppo Homo sapiens; I’Homo sapiens neanderthalensis. (Calco del Musée National dHistoire Naturelle, foto dell’autore).

Fig. 2 - Colonna del pollice sinistro di La Ferrassie 1. | reperti ossei appaiono relativamente compatti. Da notare la particola-
re prominenza della cresta d’inserzione del muscolo opponente del pollice. (Reperto conservato al Musée de I’Homme. foto dell’autore)

L’'uomo di Neanderthal & vissuto in Europa e nel Medio
Oriente per un periodo che si estende fra i 100.000 e i
35.000 anni prima della nostra era. Dal punto di vista cli-
matico, I’epoca neanderthaliana € iniziata nell’intergla-
ciale Riss-Wirm ed ¢ durata fino alla fine del Wirm. Si
trattava dunque di un periodo freddo.

L’uomo di Neanderthal é stato definito morfologicamen-
te e distinto dall’uomo di Cro-Magnon che gli é succedu-
to, essenzialmente per un morfotipo particolare del cranio,
con fronte sfuggente, orbite infossate sotto una caratteristi-
ca visiera sopraorbitale (torus sopraorbitale), etc. (Fig. 1).
Sulla ventina di reperti cranici a disposizione, il volume
cerebrale rilevato & sempre stato importante, nell’ordine
di 1600 cm?

Una misurazione recente, con I’utilizzo di una tecnica
moderna di tomodensitometria, con ricostruzione infor-

matica ha dato una cifra di 1480 cm? per il cranio dell’uo-

Testo pubblicato in Manovre. 7. 1992. Si ringrazia la Fondazione
Savonese per gli Studi sulla Mano per la gentile concessione.

mo di La Chapelle aux Saints (Le FLOCH-PRIGENT 1991).
L’'uomo di Neanderthal & associato all’industria levalloi-
somusteriana del paleolitico medio, caratterizzata da
utensili su schegge con bordi ritoccati.

A nostro avviso e chiaro che le industrie litiche molto ela-
borate, contemporanee dei neanderthaliani, sono legate
allo sviluppo cerebrale e alle acquisizioni degli individui
che le hanno elaborate. In nessun caso, a nostro avviso, si
puo attribuire alla morfologia specifica dell’arto superio-
re neanderthaliano la qualita degli utensili realizzati.
Tuttavia, come lo scheletro del cranio dei neandertaliani
ha permesso di individuare questa sottospecie, lo schele-
tro postcranico e particolarmente il pollice presentano un
certo numero di caratteristiche morfologiche relativa-
mente specifiche, che meritano di essere segnalate.

Il Musée de I’Homme di Parigi conta fra le sue collezio-
ni i resti di colonne di pollici di sei mani neanderthaliane:
- La Ferrassie | (pollice sinistro e destro),

- La Ferrassie Il (pollice sinistro e destro),

- La Ferrassie 11 (pollice sinistro),

- La Chapelle aux Saints (pollice destro).
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Fig. 3 - Colonna del pollice destro di La Ferrassie I.
Questa colonna & meno completa, ma il trapezio, il cui tubercolo prominente & ben visibile ¢ in ottimo stato di conserva-

zione. Il forte indice di proiezione di tale tubercolo costituisce forse un carattere neanderthaliano. (Reperto conservato al Musée
de I’Homme, fotografia dell’autore)

Fig. 4 - Colonna del pollice destro di La Ferrassie I1.
Da notare il carattere poco congruente cioé relativamente appiattito, dell’articolazione trapezio-metacarpale, in genere
riconosciuto come tipicamente neanderthaliano. (Reperto conservato al Musée de I’Homme, fotografia dell’autore)

Fig. 5 - Radiografia del profilo del primo metacarpale del pollici destro di La Ferrassie Il.

La curvatura sagittale della taccia dorsale evidente in questo reperto, mentre ¢ rara nella popolazione attuale. Da notare,
al contrario, il carattere praticamente piano della base articolare con il trapezio. Esiste peraltro un piccolo osteoma situa-
to alla base del metacarpale. (Fotografia C. Orleans, Ospedale Bichat)

Descrizione dei pollici neanderthaliani
del Musée dell’Homme di Parigi

Scheletro dei due pollici di La Ferrassie |

(MH 23 645 1953 - 25)

La colonna del pollice sinistro (Fig. 2) & notevolmente
completa. Lo scafoide non presenta particolarita.
L’articolazione trapezio-metacarpale & un’articolazione a
sella, e ritorneremo su questa conformazione nell’uomo
di Neanderthal piu avanti. Il primo metacarpale, corto e
massiccio, ha una cresta laterale di inserzione del musco-
lo opponente particolarmente affilata, e presenta anche
un uncino. La testa del metacarpale presenta una asim-
metria dei condili, causa della pronazione in flessione
della metacarpofalangea. La stessa disposizione si ritro-
va a livello dell’articolazione interfalangea.

Si puo notare, e tale riflessione viene ripresa in tutta la
letteratura sull’argomento (Heim 1983, MUSGRAVE
1971), la larghezza della zona di inserzione del flessore
lungo del pollice sulla base della falange distale.

La colonna del pollice destro (Fig. 3) & costituita dal tra-
pezio, dal primo metacarpale e da due falangi.
L’articolazione trapezio-metacarpale é a sella. Il primo
metacarpale presenta le stesse caratteristiche del sinistro,
e si rimane colpiti dal carattere affilato del bordo laterale.
Le due falangi sono perfettamente conservate, e presen-
tano le stesse caratteristiche di quelle lei pollice sinistro.

Scheletri dei due pollici di La Ferrassie Il

MH 25646 - 1953. 25)

Come abbiamo riferito precedentemente (OBERLIN E
SAKKA 1989), il preteso scafoide sinistro di La Ferrassie
Il & in realta un osso piramido-semilunare controlaterale.
Date tali condizioni, la colonna del pollice sinistro di La
Ferrassie Il & limitata ai due terzi distali del primo meta-
carpale. Essa non presenta caratteristiche particolari.

Al contrario, la colonna del pollice destro (Fig. 4) di La
Ferrassie € completa: lo scafoide & leggermente deterio-
rato nella sua parte distale, e una parte del tubercolo
risulta mancante. La parte prossimale dello scafoide pre-
senta un aspetto leggermente affilato, ben visibile nelle
radiograie. Questo aspetto corrisponde in realta all’im-
magine abituale delle sinostosi piramido-semilunari,
dove una discreta diastasi appare fra lo scafoide e il bloc-
co piramido-semilunare.

Il trapezio e il trapezoide sono completi e, d’altra parte,
I’integrita del secondo ordine del carpo permette di misu-
rare con precisione la profondita della doccia carpale.

L articolazione trapezio-metacarpale ha la forma di una
sella. Tuttavia, la base del primo metacarpale sembra
relativamente appiattita, con una sella apparentemente
poco congruente.

D’altronde, questo primo metacarpale (Fig. 5) presenta
una curvatura sagittale con una faccia dorsale non rettili-
nea, ma leggermente convessa. Tale aspetto non é ecce-
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Fig.6 - Pollice sinistro di La Ferrassie I11: dettaglio dell’articolazione fra le falangi.

La cartilagine di crescita della base della seconda falange, non ancora ossificata. permette di valutare I’eta del soggetto
intorno ai 10, 12 anni. La discreta inclinazione laterale in flessione, nel senso dell’opposizione alle dita lunghe, non e asso-
lutamente specifica dei neanderthaliani. come si e voluto sostenere. (Reperto conservato al Musée de I’Homme, fotografia dell’autore)

Fig.7 - a) Vista comparativa della faccia dei primi metacarpali destri di La Chapelle aux Saints (a sinistra) e di La
Ferrassie Il (a destra). La base di questi due metacarpali & regolarmente convessa.

b). Vista comparativa di profilo esterno degli stessi metacarpali. La Chapelle aux Saints (a sinistra) & evidentemente con-
vessa, mentre La Ferrassie |1 € piana (a destra). Si tratta in questo caso del carattere neanderthaliano piu specifico a livel-
lo post-cranico. (Reperti conservati al Musée de I’Homme, fotografie dell’autore).

zionale nella popolazione attuale, ed é stato ritrovato due
volte su 53 primi metacarpali provenienti dalle collezio-
ni del Musée de I’Homme.

Lo scheletro del pollice sinistro di La Ferrassie Il

(MH 23657 - 1943, 25)

Si tratta dei resti di un bambino di circa dicci anni, come
attesta I’assenza di ossificazione delle cartilagini epifisa-
rie. E stata ritrovata solo una parte del pollice sinistro,
costituita dalle due falangi e i due terzi distali del primo
metacarpale.

La pronazione della colonna del pollice in flessione &
facilmente messa in evidenza a livello dell’articolazione
fra le falangi, secondaria all’asimmetria dei condili della
testa della prima falange (Fig. 6).

Lo scheletro del pollice destro di La Chapelle anx Saints
(MH 24 493 - 1960, 3)

Gli elementi del pollice si limitano al primo metacarpale
destro. Quest’ultimo corto e relativamente massiccio,
presenta lo stesso aspetto morfologico generale di quelli
di La Ferrassie. Un aspetto, tuttavia, conferisce a questo
reperto un carattere eccezionale, come é gia stato notato
da numerosi autori (Heim 1983, SmiTH 1986, STONER
1981, TRINKHAUS 1985): la base del primo metacarpale,
di faccia, presenta I’aspetto convesso abituale; la vista
di profilo ¢, invece del tutto particolare: il condilo non &
concavo, ma presenta al contrario una convessita legger-
mente irregolare. Esistono in realta due curvature che si
congiungono I’una all’altra nella parte mediana della

superficie articolare, a livello di una cresta smussata.
Globalmente, la superficie articolare & dunque convessa
nei due piani spaziali. (fig. 7)

Questo aspetto d’articolazione trapezio-metacarpale di
tipo condiloideo si ¢ ritrovata anche in un altro neander-
thaliano a Kiik-Koba Crimea (Vieck 1975). In quest’ul-
timo soggetto, I’articolazione trapezio-metacarpale &
completa e la conformazione del condilo poggia al
tempo stesso sul carpo ed il trapezio.

Discussione

Rarita dei reperti neanderthaliani

Se i crani neanderthaliani ritrovati sono rari, attualmente
una ventina, rari sono pure gli scheletri delle mani. E le
mani complete o i raggi digitali completi, che permetto-
no di avere un’idea morfologica globale, sono veramen-
te eccezionali.

In un sito neanderthaliano particolarmente ricco, come
nel territorio di Krapina in Yugoslavia (MuUSGRAVE
1971), sono state rinvenute 57 ossa della mano. Eppure
le ossa della colonna del pollice sono poco numerose: 9
prime falangi del pollice, 4 seconde falangi, e 4 metacar-
pali di cui il raggio non é precisato.

Nel territorio di Shanidar in Irak (TRINKHAUS 1982) si &
riportata alla luce dal 1956 una mezza dozzina di neander-
thaliani. Le ossa della mano del soggetto Shanidar 3 sono
particolarmente numerose, circa una ventina. Per quanto
riguarda la colonna del pollice, sono a disposizione gli
scafoidi sinistro e destro; il trapezio destro ¢ di fatto I’os-
so pill interessante. E leggermente frammentato, ma pre-
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senta una superficie articolare ed un tubercolo praticamen-
te intatti, e del pit grande interesse. Nel soggetto Shanidar
4, un trapezio é stato ugualmente rinvenuto.

Se si include il trapezio dell’'uomo di Regourdou I, il
numero dei trapezi neandertaliani conosciuti era solo di
sei nel 1982 (TRINKHAUS 1983).

Si capisce subito che qualsiasi generalizzazione morfolo-
gica a partire da un numero cosi ridotto di reperti espone
certo ad un notevole rischio di errore.

Solo tre pollici neanderthaliani comprendono al tempo
stesso il metacarpale e le due falangi permettendo la misu-
razione del segmento mobile della colonna del pollice: 101
mm per La Ferrassie | sinistro, 99 mm per La Ferrassie |
destro, 87 mm per La Ferrassie Il destro (STONER 1981).
Non e, ben inteso, possibile determinare una qualsiasi
media su di un campione cosi ridotto, come pure non si
possono stabilire confronti con le popolazioni attuali.

Le caratteristiche del pollice neanderthaliano

La proiezione del tubercolo del trapezio

Trinkhaus (1983) ha calcolato sui sei trapezi neandertha-
liani, attualmente conosciuti, quello che egli stesso defi-
nisce indice di proiezione del tubercolo del trapezio, che
consiste nel rapporto della proiezione del tubercolo del
trapezio sulla larghezza della superficie articolare trape-
zio-metacarpale. Le cifre ottenute sono deludenti. Esiste
una notevole dispersione, con variazioni anche del dop-
pio, che non permettono quindi alcuna media, e i sei
reperti non hanno alcun valore di campione.

Stoner (1981) ha paragonato le ossa del pollice degli
esemplari neanderthaliani di La Ferrassie (Francia), La
Chapelle aux Saints (Francia), Kiik Koba (Crimea),
Krapina (Yugoslavia), Tabun (lIsraele), Regourdou
(Francia), a tre esemplari del paleolitico superiore (Abri
Pataud, Kafzeh e Skhui), come pure ad individui di due
popolazioni attuali di aspetto “robusto”: una popolazione
yugoslava (Mistihalj), e una popolazione di indiani
d’America del gruppo Pueblo del Sud Est degli Stati
Uniti (Pecos). Queste due popolazioni sono state scelte a
rappresentare la parte superiore della scala di variazione
della robustezza della mano. L’autore ha stimato che
questo campione avrebbe fornito un termine di paragone
piu esatto di una rappresentazione di tutte le variazioni
attuali, in rapporto alla quale la mano neanderthaliana
appare esageratamente robusta.

L’indice di proiezione del tubercolo del trapezio € risul-
tato di 27,3 nel primo gruppo e di 22,6 nel secondo grup-
po (n = 20).

Sfortunatamente, il numero dei soggetti nelle diverse
serie paragonate non appare sufficientemente alto da
avere valore statistico.

L’appiattimento della superficie trapezio-metacarpale
Come si e visto nella descrizione dell’articolazione tra-
pezio-metacarpale dei pollici di La Ferrassie I, La
Ferrassie Il destro e del primo metacarpale di La
Chalelle aux Saints, I’articolazione trapezio-metacarpale
neanderthaliana sembra presentare un appiattimento
caratteristico (Fig. 7).

Fig. 8 -
Articolazione tra-
pezio-metacarpale
del gibbone
(llobate). Si tratta
di una originale
articolazione con-
diloide “inversa”,
in quanto il meta-
carpale e concavo,
mentre il trapezio €
CONVesso.

(Reperto conservato al
Musée National
d’Histoire  Naturelle,
fotografia dell’autore).

Stoner (1981) e Trinkhaus (1983) hanno stabilito un indi-
ce di curvatura dorso-palmare che corrisponde al rappor-
to fra I’altezza dell’arco della curvatura dorso-palmare e
la lunghezza dell’arco di questa articolazione.

Sui sei trapezi attualmente conosciuti questo indice varia
da 5,4 per Kiit-Koba a 14,6 per Régourdou. Nelle due
popolazioni robuste comparate, I’indice trovato é rispet-
tivamente 18,8 e 20,7 (n = 20). Questo tentativo di com-
parazione statistica conferma I’impressione soggettiva
che si ha esaminando le articolazioni trapezio-metacar-
pali neanderthaliane: esse sembrano pit appiattite di
quelle della popolazione attuale.

Nell’uomo dei nostri giorni e nelle scimmie superiori,
I’articolazione trapezio-metacarpale ha la forma di un
cardano relativamente congruente e sembra molto piu
(congruente) rigida dal punto di vista della conformazio-
ne ossea rispetto all’articolazione neandertaliana.

Fra le scimmie superiori, & classico considerare a parte il
gibbone (llobate), che presenta un’articolazione condi-
loide. Si tratta in questo caso di un condilo particolare,
che non ha, ben inteso, nulla a che vedere con il “condi-
lo neanderthaliano™: nel gibbone, il trapezio presenta una
superficie articolare prominente emisferica, mentre € la
base del primo metacarpale ad essere fortemente conca-
va (Fig. 8). Si nota dunque che in questo caso particola-
re il condilo é trapezoidale, al contrario dell’uomo di
Neanderthal in cui il condilo & metacarpale.

La cresta dell’opponente del pollice

Numerosi lavori hanno gia descritto il carattere partico-
larmente prominente della cresta laterale del primo meta-
carpale.

Una sezione trasversale della diafisi del primo metacar-
pale mostra infatti che quest’ultimo presenta al taglio un
aspetto triangolare, con una faccia commissurale prose-
guita senza irregolarita da una faccia dorsale e una faccia
palmare. Al contrario, le facce dorsali e palmari si con-
giungono al bordo esterno del metacarpale, formando
una cresta sulla quale terminano le fibre d’inserzione del
piccolo muscolo opponente del pollice.

Sui pollici neanderthaliani, tale cresta é particolarmente
netta e presenta addirittura un uncino in La Ferrassie |
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sinistro. Essa conferisce in tutti i casi alla diafisi del
primo metacarpale un aspetto spatolato, che e propria-
mente caratteristico nell’uomo di Neanderthal.

Kimura (1976) ha precisato che questa cresta era partico-
larmente sviluppata nell’uomo di Amud. L’autore cita
tuttavia altre popolazioni che possiedono la

stessa caratteristica: un australopiteco di Swartkrans,
I’'uomo di Grimaldi e I’'uomo di Jomond in Giappone.

Le falangi del pollice neanderthaliano

Secondo Musgrave (1971), la falange prossimale del pol-
lice sarebbe relativamente piu corta della seconda. La
falange distale sarebbe piu larga trasversalmente, in par-
ticolare a livello della diafisi. Per Musgrave, i polpastrel-
li sarebbero quindi stati pit voluminosi di quelli dell’uo-
mo attuale. Stoner (1981) e Trinkhaus (1983) hanno
ripreso questa ipotesi, traendone alcune deduzioni con-
cernenti la forza e I’abilita funzionale.

L’efficienza del flessore lungo sarebbe diminuita, mentre
i muscoli dell’eminenza tenar avrebbero acquisito un
vantaggio meccanico. Tali deduzioni funzionali si presta-
no ad essere criticate.

Tutti quanti gli autori che hanno scritto in proposito
hanno d’altronde notato I’asimmetria dei condili della
testa della prima falange.

Tale asimmetria produce, quando si fa scivolare la falan-
ge distale in flessione sulla testa della falange prossima-
le, un’inclinazione laterale che & ben nota in fisiologia
del pollice con il nome di pronazione automatica in fles-
sione. L’inclinazione in flessione o rotazione automatica
migliora ancor piu I’orientamento del polpastrello del
pollice nel senso dell’opposizione alle dita lunghe. Si
tratta di una caratteristica presente in tutti i soggetti
attuali ed e strano che gli specialisti della materia vi
abbiano attribuito un’importanza particolare nello studio
delle articolazioni delle falangi nei neanderthaliani. |
risultati ottenuti da questi autori sono peraltro del tutto
identici a quelli degli studi comparativi.

Infine, il carattere robusto delle ossa della mano neander-
thaliana si evidenzia anche a livello della diafisi della
seconda falange del pollice con una larghezza media di
12,6 mm su otto falangi distali neanderthaliane europee,
e con una larghezza frai 12,5 e i 14 mm su quattro falan-
gi di Shanidar. Nei due gruppi “robusti” studiati da
Stoner (1981), la larghezza della diafisi della seconda
falange era, in media, inferiore ai 10 mm.

Conclusioni

Per concludere, come lo scheletro del cranio, anche quel-

lo post-cranico neanderthaliano sembra evidenziare

caratteristiche specifiche della sottospecie Homo sapiens
neanderthalensis.

Malgrado I’esiguo numero dei reperti disponibili, alcuni

caratteri tipici meritano di essere rilevati:

- la proiezione anteriore del tubercolo del trapezio sem-
bra piu importante che nelle popolazioni attuali;

- I’appiattimento della sella del trapezio si ritrova presso
tutti i soggetti, con al massimo, in alcuni casi, un’arti-
colazione di tipo condiloidea a livello della base del
metacarpo;

- infine, la cresta dell’opponente del pollice sul bordo
esterno del primo metacarpo appare particolarmente
prominente, come pure la diafisi della seconda falange
si mostra notevolmente allargata.

Tutte queste caratteristiche possono facilitare I’identifi-

cazione e la classificazione dei reperti neanderthaliani,

ma non permettono certo, a nostro avviso, di trarre con-
clusioni di tipo biomeccanico o funzionale.
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Eating out in Africa

MIKE SINGLETON

Direttore del Laboratoire d’Antropologie Prospective
Université Catholique de Louvain. Belgio

Riassunto. Con un simile titolo il lettore si aspettera un racconto di trucide orgie cannibalesche. In realta I’antropofagia in Africa é pit immaginata che
messa in pratica (io ne ho sentito parlare solo una volta), anche se il cannibalismo rituale non era del tutto sconosciuto. In senso metaforico, il verbo
“mangiare” & usato per indicare la predazione politica e sessuale. Ma che cosa e come mangiano gli africani? Presso i Wakonongo, tra cui ho lavora-
to, il piatto principale é la polenta, accompagnata da: fagioli, manioca, una specie di spinaci, pesce e carne. In occasioni particolari viene preparata la
birra, uno speciale idromele e piatti rari come porcospino e formichiere. Per i Wakonongo “convivialita” non fa rima con “commensalita”. Il cibo viene
preso in monastico silenzio e nella distribuzione le divisioni generazionali e sessuali rigidamente mantenute. | primi ad essere serviti sono gli anziani
e 1 maschi lavoratori, coloro insomma che contribuiscono maggiormente al sostentamento della comunita. In quest’ottica, dopo il contatto con il cri-
stianesimo, per loro é stato difficile capire I’importanza della cena eucaristica, apprezzano molto di piu la liturgia della Parola (sermoni e canti). Allora
perché trasmettendo il messaggio evangelico, i missionari, sono ricorsi esclusivamente al simbolismo della commensalita? Non € che sono stati ante-
signani dell’attuale imposizione della cultura occidentale nel mondo? Secondo me, dovremmo accettare di essere radicalmente diversi e cercare di pren-

dere il meglio dei mondi per fare il migliore dei mondi.

With such an appetizing title for starters, the reader will
surely expect to be treated in what follows to a lurid
description of cannibalistic orgies! Though the africanist
author of this text would not go so far as to maintain with
one of his fellow anthropologists that cannibalism, apart
from the odd criminal or pathological case, has never
existed anywhere or at anytime, it has always been
exceptional, excentric and esoteric in Africa (1 - numbers
refer to items in the bibliography). Africans have never
regularly eaten one another for lack of anything (better)
to eat! An elderly member of the Wakonongo of Tanzania
with whom | lived between 1969 and 1972 once men-
tionned that a group of men whom he had known as a
boy had eaten a child having drunk too much kangala (a
home brewed, potent hydromel). But this was the only
case | heard of during the whole time of my field work.
Paradoxically, the shoe was on the other foot as most
Africans imagined Europeans to be cannibals. And not
without some justification. The elders of Urwira, one of
the earliest mission post in my area, told me they thought
the first missionaries who were obsessed with baptising
babies in articulo mortis transformed them into zombies
after having imprisoned them in a small square box sur-
mounted with a huge trumpet... in fact, the screeching
phonograph the priests (who seemingly grew fatter and
fatter without ever putting their hand to the plough) lis-
tened to of an evening on the veranda of their mission!
When | arrived unannounced on my antiquated, noisy
motor-bike in Ukonongo, covered in dust, helmeted,
beared and with dark goggles, the children scattered into
the forest, screaming “the chinja chinja (or blood suck-
ing vampire) has arrived!” They had heard that the
White men were back in the regional capital of Tabora
filling buckets with native blood - in fact, a Red Cross

Testo presentato al convegno Dal Culto Euromediterraneo delle
Foreste, del Fuoco e del Cibo alla Cultura Moderna. Imperia 3-5 otto-
bre 2003.

campaign had been organized there (not very successfull
to say the least), to encourage locals to give their blood
for transfusions! Human sacrifice was not entirely
unknown in Africa and infanticide for ritual reasons once
relatively frequent2. But on the whole, both among “my”
Wakonongo and Africans in general, anthropophagy is
far more imaged in the mind than realized as a matter of
fact. Novice witches, for example, are thought to offer a
close member of their family as an entrance fee to their
coven, the victim being consumed during the ensuing
cannibalistic banquet. The Wakonongo with stomach or
other interior pains tended to think they were being
devoured from within by hungry sorcerers and, on more
than one occasion, unfortunately died as a consequence.
The metaphor of eating is widely used in Africa to des-
ignate political predation 3 — but even before the present
generation of avid politicians getting fat off the land, the
chiefs were ancestrally said to eat their subjects. But the
verb (kula in bantou languages) is also used in less
ambiguous contexts. It is descriptive in particular of sex-
ual appetites and activities, be they legitimate or less so*.
An elderly Konongo couple once asked me (I was their
parish priest at the time), whether they could “eat one
another” (kuly’ana). At first, hesitant despite an ecu-
menical turn of mind, | replied that | would give request
serious consideration but they went on to explain that
being at last sure of their mutual love (they were both in
their eighties), they were ready to pledge fidelity till
death do them part...thanks to a rite, publically sealing
their troth, which included the mixing of sexual secre-
tions with a goat, sacrificed and consumed at a cross-
roads. Stories of ogres are well known throughout the
continent and proverbs abound in references to all shades
of food and eating.

However we will not dwell on the imaginary here but
rather speak about the simple fact of eating -what, how,
when, where and especially with whom did the Africans
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I knew eat? The bad press Africa is usually subjected to
at present - genocides here, droughts there, famines
everywhere - make it rather difficult to imagine that one
can eat well and fully in many parts of the continent. |
never went hungry during my stay in the bush amongst
the Wakonongo and have eaten esquisitely prepared local
fare (from snake to shark) in many a capital’s better class
restaurants. Africans are no exception to the rule:
amongst the ways ethnic groups inculcate and manifest
their distinctiveness are taboos on certain types of food.
You could no more persuade an Englishman to eat horse
meat than incite a Senegalese to taste pork salami. But in
this respects, the Wakonongo ate almost everything-
apart from hippo meat. When in Tanzania, my mission-
ary confréres, knowing | was living and working in an
ujamaa or socialist village, would ask me two questions:
how I could live alone - to which | replied that there were
also 300 or more “natives” in the vicinity! — and how |
could cope with the local food (some missionaries would
take their own supplles when visiting outstations and |
knew one who regularly recooked what he was offered in
a pressure cocker! ) - to which I replied that apart from
the fact that as an Englishman | was not particularly
fussy about what | ate, in any case what the Wakonongo
ate more than whetted and satisfied my appetite. True,
breakfast was not even continental in size or shape! At
dawn, an enamel mug of lukewarm gruel, slightly
flavoured with baobab beans would be drunk by some
before going off to the fields till late in the afternoon.
Occasionally the women would bring us a huge platter of
rice laced with peanut butter as a mid-morning snack.
Rice, however, was not considered particularly nourish-
ing - fit for idle Arab shopkeepers or lazy Europeans but
not for hard working peasants. The staple, for most
meals, was polenta rather quickly made by mixing white,
pounded maize flour with boiling water. The Wakonongo
would not touch, even in difficult times, the yellow corn
sent from America. Cooking was essentially the
women’s task. Men did most of the heavy work involved
in growing maize or exploiting forest resources. The
women would return home from the fields a little earlier
with their small children and set about pounding the
maize to prepare polenta. With this task they identified
and were identified. The local euphemistic phrase equiv-
alent to our (former!) asking a girl’s parents “for her
hand in marriage” was *“you would not by any chance
have a wooden spatula (upawa used for stirring polenta)
to spare?”! The relish (mboga) accompanying the huge
mound of steaming polenta (ugali) varied from day to
day: it could be anything from the spinach-like leaves of
manioc or beans (both in peanut butter) to fish (either the
sun dried sardines, dogata, from Lake Tanganyika or the
smoked catfish, kambale, caught in nearby mud ponds)
through various kinds of meat (nyama) of domestic ani-
mals - especially hens and pigeons, much more rarely
goats, sheep or cattle - or from game, large or small -
abundant in the region. Small tomatoes and onions
together with homemade peanut butter oil were usually
included in the sauce. Sweet potatoes (a famine standby

imposed during colonial times - the elderly Wakonongo
said their ancestors in case of need could get by with
roots from the forest) and manioc roots were also eaten
(dipped in peanut butter) but more as a snack out of meal
times than as a meal as such. Water would be drunk after
a meal but more to rinse out one’s mouth than to satisfy
thirst. Beer (pombe) was brewed in huge recycled twen-
ty gallon oil vats but not on a daily basis. Women pre-
pared pombe for festive occasions (especially mar-
riages), to make money or to reward teams of young
workers, clearing the bush or tilling the soil for local
worthies. This native beer looked like and had the con-
sistency of mushroom soup but was quite delicious and
potent - especially when four gallons of honey were
added to the twenty of water to make the extra special
hydromel (kangala). Some oranges and bananas were
grown but never eaten as a desert - in fact few people ate
them at all. It must be remembered that the Wakonongo
as shifting agriculturalists, never stayed put long enough
to make it worthwhile planting fruit trees. On the score
of what was eaten locally, let me conclude on a rather
moving note. While people everywhere like to offer vis-
itors their specialities, they are never sure whether these
titbits will be appreciated, especially when proferred to
their betters. The Wakonongo were no exception. But
seeing how | never turned up my nose at anything but
willingly tried everything | was invited to taste, they took
pleasure and pride in presenting me with rare or season-
al dishes such as porcupine and anteater meat (both noc-
turnal animals, so difficult and even dangerous to catch
that professional guilds specialized in hunting them) and,
on one occasion, a finger’s length and thick caterpillar,
tasting for all the world like a first class sausage! | do not
know how | would have managed had | done fieldwork
amongst lets say pastoralists who only live on the milk
and blood of their cattle. What | do know is that | never
went hungry amongst the Wakonongo and cannot
remember an unjoyable meal.

This enjoyment was initially marred by the fact that |
was made to eat before anyone else and apart from
everyone. Either the wife of Jakobo Kasalama, the old
neighbourhood headman who lodged me or one of the
spouses of his four married sons living nearby would dis-
cretely depose a plate of ugali (covered with a cloth) and
a bowl of relish in the vestibule of Jacob’s modest hut,
leaving me to eat alone what I liked, the rest being then
taken to the elders or other members of the extended
family or passers by - anyone coming across people eat-
ing would be invited to join in (Karibu chakul). This was
the way the former chiefs had taken their meals: in splen-
did isolation. This continued to be the way distinguished
visitors were treated. Whatever might have been the
ancestral reasons for this custom (such as the sacred and
therefore segregated nature of chieftainship), it is a fact
that the Wakonongo felt uneasy watching their hosts
eat... which is one of the reasons why they preferred the
priest saying mass back to the people as in pre-Vatican Il
times rather than facing the congregation as of now.
Finally, however, on my insisting, they allowed me to
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take my meals in common - with everyone else as | fond-
ly imagined. | still vividly recall my first meal. We had
returned from the fields round about four in the after-
noon, cleaned ourselves up in our respective huts and
returned at six o’clock to Jakobo’s banza: a rudimentary,
open sided shed, with logs as low lying seats. It served as
a gathering place for local elders to chat of an evening,
as an informal court house, as a kind of men’s club and
even, on occasion, as a forge. In former times, the banza
had been a far larger and better built, centrally located
vlllage hall - on the lines of those known to the Vikings
and still in use by Papuans. On the occasion of my first
communal meal, a couple of women quietly placed in
our midst a huge wooden platter (lubehe) of polenta and
one or two bowls of relish. After washing our hands
(there were of course no knives or forks nor individual
plates and no table), we skewered out of the steaming hot
mound a small amount of ugali, roughly rolled it into a
ball between our fingers, dimpled it so as to retain a lit-
tle of the relish into which it was dipped. (Until my fin-
gers had hardened through working in the fields, | expe-
rienced some difficulty in kneading the scalding polenta
— the Wakonongo, on the other hand, marvelled at my
ability to drink boiling hot tea!).

Pleased to be able at last to participate in the extended
family meal, | sought to make conversation with my
companions. But not only did they not reply, | ended up
by eating next to nothing! In fact, eating outside means
one must eat rather quickly because the polenta rapidly
cools down, becoming unmanageable and inedible.
Moreover, especially in the dry season, mini whirlwinds
threatened to smother everything with dust. Many a time,
seeing a column of sand approaching, a man would point
a finger in its direction so as to make it veer magically
away from our bonza... and into someone’s else’s meal!
Not having learnt my lesson, the following day, while
taking care to get on with the business of eating, | again
tried to involve other participants in an exchange of
information. At Jacob’s feet sat one of his youngest
grandson. The three year old, naked, quietly but quickly
tucked into the ugali, not saying a word. Suddenly
Jakobo bent down and hit the lad (gently!) on his cheek,
expostulating thus: “Have you come here to chatter or to
eat?”! Not being able to clout me, the wise old man had
none the less sought to make it more than clear that |
should first get one with meal and only after all was done
should I start to say something! And in fact after every
meal we would sit around the fire in the banza talking
over the days events, sorting out neighbourhood affairs
or listening to legends of yesteryore. Even before the
penny had dropped, | felt that what went on in the banza
was not only more relevant than what took place in
church but just as if not more sacred. From that very
moment it suddenly dawned upon me that for the
Wakonongo “conviviality” did not rhyme with *“com-
mensality” and that sharing in a meal did not represent
the high-water mark of togetherness. Not that they ate
like animals! Though eating in monastic silence, they
were as good mannered as any a monk. Jakobo would

discretely put in my way choice morsels - the relish
being eventually added to the polenta. No-one gobbled
down his food or snatched at the better piece of meat.
But it is a simple fact of village life in Africa, partly for
the material motives instanced above, food must be con-
sumed rapidly and without much talk. And this has been
my experience elsewhere in sub-saharan Africa. The
Wakonongo were not an exception confirming the rule.
More to the socio-cultural point, eating rather than con-
firming communion underlined separation, keeping peo-
ple apart rather than drawing them together. A rural com-
munity in Africa is rigidly stratified and the generational
and sexual division of labour strictly maintained. Eating
is part and parcel of this coherent whole. The chief, as
has been said, did not eat with his subjects. Even less did
women eat with men. In my village, only one young mar-
ried couple and then timidly and irregularly, ate together
- she being a very pushfull person, he being notoriously
weak willed, their partaking of food together was dis-
missed by almost everyone else (including members of
their own age group) as extravagently excentric rather
than as pioneeringly prophetic. The elders and breadwin-
ners ate first and were furnished with the best ingredients
of the relishes. Again far from being a sign of selfishness
and exploitation, this surrounding of the ageing with
privileged attention, simply made sound, common sense.
In this kind of rural community, one’s public usefulness
grows apace with one’s age®. The older one becomes, the
more one is able to contribute to the group’s survival
thanks to one’s material, moral and mystical know-how.
The younger one is less one is likely to know which soils
will yield a good crop or where the wild animals hide,
having little experience of human relationships even a
young adult is not yet able to resolve satisfactorily moral
issues such as quarrelling between co-wives or disputes
amongst neighbours and above all not being dose to
death or better to the dead, one is not in a position to
negociate with the ancestors the maintenance of their
goodwill as manifested in the regular return of the rains
or the health of the women and children.

For all these empirically manifest reasons, making sure
the elders were well fed was as self-evident a strategy of
survival as providing breadwinners with meat was in the
working class milieu of my youth before the emergence
of the Welfare State. Not that women and children went
without in Ukonongo. Circulating far more than the men
amongst the womenfolk, | could not but notice that the
women made sure they got their fair share of the food
they prepared. And occasionally following the children
in their work and play, it was evident that not only did
they eat dailly in several households but that

they also (at least the boys) caught and ate small animals
as well as surreptitiously helping themselves to manioc
roots, maize or fruit. None the less, to return to our main
argument, eating for the Wakonongo had neither substan-
tially the same sense or structures as it has for us. For
instance, when we went to collect a bride, snatching her
from her family to remove her to her husband’s or rather
her father-in-law’s homestead, we were treated as
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invaders, kept for a while at a distance, given water to
drink only if we insisted - of a nuptial banquet it was
simply never question. In a way, eating rather than con-
firming a being or a growing together, expressed and
even effectuated the separate collective identities making
for a complementary socio-economic whole.

At the time, a post-Vatican Il missionary, this state of
socio-cultural affairs interpellated me deeply. The incul-
turation and africanization of the Gospel were then high
on the apostolic agenda. While studying in Rome during
the Council, I had once publically asked Cardinal Henri
de Lubac s.j., a pioneering theologian of intercultural
ecumenism, whether it might not eventually be possible
in Africa to have recourse to local material such as palm
wine or modest calebashes instead of imported wine and
expensive chalices, so as to indigenize the eucharistic
meal. Rather angrily he retorted that we young mission-
aries were not only throwing out the dirty water but the
bath and even the baby! He would probably have had me
excommunicated on the spot had he known that not only
was | to end up saying mass for a while with porridge
oats and orangeade (for lack of bread and wine) but by
downplaying the eucharist meal and upgrading the litur-
gy of the Word. In effect, if the Wakonongo were prepro-
grammed to understand and accept the mass as a bloody
sacrifice, their culture had in no way prepared them for
the mass as a meal. Not only on the surface, at the level
of symbolic tables and eucharistic elements (bread and
wine), but at a deeper level of everyday experience (eat-
ing together), there was little or nothing in their culture
on which I could lean an explanatory catechesis of the
eucharistic as a fraternal agapé. For them, whether mass
was said with european bread and wine or native beer
and ugali was rather irrelevant - a question of clerical
cuisine rather than common concern. On the other hand,
they loved the liturgy of the Word (sermons and songs),
revelled in participatory rituals (the imposition of heal-
ing hands, the dealing with the possessed and the
bewitched) and if given the chance would have danced to
the sound of drums from start to finish. A later study of
religious movements created by Africans themselves
rather than imported and imposed by foreign missionar-
ies, confirmed my field experience amongst the
Wakonongo: none of these indigenously inspired initia-
tives centred on the africanization of the eucharistic
sacrament, all highlighted the workings of the spoken
Word®.

But already amongst the Wakonongo, | had early on
reached and acted upon the empirically induced conclu-
sion: had Jesus been an African it would never have
spontaneously entered his mind to make of the meal his
main memorial sacrament, he would simply have sug-
gested that if those who followed him wished to be ever
mindfull of what he stood for, then they should do so in
the setting of the palaver. (In any case it is now exegeti-
cally known for sure that the historical Jesus had no
intention of creating a Church and even less of confiding
to a clerical clique of sacred specialists the monopolistic
management of seven sacraments !7). If the Word in

Africa is already far more sacramentally efficacious (ex
opere operato) than the Meal of western culture, then
why, in making the gospel message of interior freedom
from institutional and ideological bondage clear, have
exclusive recourse to the symbolism of commensality?
To be or not to be an African Christian, as Shakespeare
would have put it, is a question of making sense of the
Gospel according to one’s own indigenous programme
rather than that of an expatriate’s. If, rather than being
divinely planned, it just so happened that in Jesus’ time,
the ritual meal was “naturally” or rather “culturally” cru-
cial, why can the basic message of his life not be made
to happen de facto in Africa via the ceremonial celebra-
tion of the Word which is of vital importance to
Africans? In imperiously imposing on Africa what was a
mere matter of fact, namely the role played by eating
together in judeo-christian culture, is it not the mission-
ary the religious forerunner of the presently prevailing
imperialistic imposition of western culture on the whole
World? (The primordial importance of convivial com-
mensality in the West can be illustrated by the fact that
despite the tridentine Church’s opposition to lay confra-
ternities banqueting they continued to do so down to our
days®). A missionary who answers affirmatively to these
questions, cannot but feel free to dispose as he thinks fit
of the western style gift wrapping of his faith and to
incorporate in the communication of this latter the inten-
tional identities of his indigenous interlocutors.

Eating, then, in euromediteranean culture is one thing,
eating elsewhere can be quite another. This phenomenal
difference is interesting in itself. But upstream it raises a
far more broader issue: what to do about or with radical
otherness? When an Englishman is invited by an Italian
to eat a pizza rather than potatoes, the difficulty, if any,
will be one of mere taste since as Europeans, they are
substantially on the same wave-length in so far as to
what eating together entails. But when both are

confronted with a culture such as that of the Wakonongo,
where the very meaning of eating itself above and
beyond what is eaten is at stake, then one is clearly con-
fronted with a deep divide. Faced with relatively
absolute alterity, attitudes and appreciations tend to
bifurcate in two directions. On the one hand, some con-
tinue to feel that despite appearances we are all funda-
mentally the same. Black or white, old or young, prehis-
toric or postmodern, has not everyone to eat, to drink, to
make love and progress...? Philosophically, this dis-
course answers to the classical distinction between the
natural, the essential, the substantial and the accidental,
the superficial, the secondary. But to the anthropologist’s
mind, it is too general, too common denominator to do
full justice to the manifestly irreducible differences
encountered experientially. When, for instance, a given
people has no word for God or religion and another no
term for fatherhood or mariage, is there not something
ambiguously artificial and ethnocentrically equivocal in
postulating that the first are, unbeknown to themselves,
none the less theologically religious and the second just
as unconsciously bent on the family? Hence, on the other
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hand, those who accept that differences can be deep and
permanent, that values and visions of the world can be
incompatible and conflictual and that, consequently,
choices for the one rather than the other must be made.
This wanting to take the other seriously does not mean
that anything goes. When “being other” involves, for
instance, being a pedophile or a drug dealer, a “laisser
faire” attitude would be tantamount to irresponsability.
No one in their right mind has a right to be indifferent to
the destructively different. Acknowledging a priori that
all differences cannot be reduced to mere variations on
substantially the same theme, simply implies initially a
readiness to take act of another’s possibly being quite
other than oneself. Retroactively, this recognition of rad-
ical otherness can and should lead to a greater awareness
of one’s own specific identity. It can subsequently lead
onto to a series of solutions, some tending to the
“extremes” others more heuristically middle of the road.
It is possible (and has historically been the case) that,
bowled over by the attractiveness of alternatives, one
adopts otherness and renounces one’s own identity.
About turn conversions do take place! The other polar
possibility is winning over the other to one’s own same-
ness. Unfortunately this is what usually happens when
the inevitable asymmetry between interlocutors takes the
shape of the manifest superiority of one partner over the
other. When the Gospel was accompanied by the Gun,
the native had little choice but to become a civilized
Christian! But, as in the case of eating presented here,
encountering the other with a will to walk part of the way
with him on his own ground, can plausibly and legiti-
mately involve renegociating elements which one took at

home to be self-evidently essential. Within a given cul-
ture (lets say euromediterranean), focussing on food can
appear to represent the analytical limit. Between cul-
tures, however, it is the contrast between eating in one
way versus not eating in that way which suddenly
becomes crucial, thus raising radically the question not
so much as to what future generations will eat in post-
modern times but how. More or less as We, euromediter-
raneans, now do or perhaps in some way or other as
They, Africans, Asians etc., have done and still do, or in
a manner taking the best of both worlds if not making the
best of worlds?
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La natura umana. Una prospettiva evolutiva

FrRANCISCO JOSE AYALA

Il 21 maggio 2001 il Prof. Francisco José Ayala tenne
una lezione dottorale memorabile in occasione del con-
ferimento della laurea ad honorem in Scienze Naturali
presso I’Universita degli Studi di Bologna. Fu un’occa-
sione speciale in cui un noto esperto di genetica evoluti-
va faceva il punto sulle conoscenze in campo paleoantro-
pologico da una parte, e sulla relazione tra biologia e
cultura dall’altra. Sono passati ormai pit di quattro
anni, e se le nuove scoperte sull’evoluzione umana
hanno cristallizzato le parole del Prof. Ayala, il messag-
gio sul rapporto tra biologia e cultura rimane la base
per gli studi compiuti in seguito.

* * %

Dapprima porro I’accento su cosa attualmente conosciamo
a proposito della storia evolutiva dell’Uomo degli ultimi
quattro milioni di anni: dal gia bipede, ma con cervello
piccolo, Australopithecus al moderno Homo sapiens, la
nostra specie, attraverso il prolifico costruttore di utensili
Homo habilis e il viaggiatore di continenti Homo erectus.
In seguito identifichero i tratti anatomici e comportamen-
tali che ci distinguono dagli altri animali e mi soffermerd
su due tipi di eredita, quella biologica e quella culturale.
L’eredita biologica & basata sulla trasmissione dell’infor-
mazione genetica e nell’'uomo avviene nello stesso modo
degli altri organismi che si riproducono sessualmente. Ma
e I’eredita culturale che é peculiare dell’Uomo; essa si
basa sulla trasmissione di informazioni tramite i processi
di insegnamento e apprendimento, che sono, in linea di
principio, indipendenti dall’eredita biologica; I’eredita
culturale rende possibile la trasmissione cumulativa di
esperienze da una generazione all’altra; I’eredita culturale
e una modalita di adattamento all’ambiente piu rapida ed
efficace (perché puo essere progettata) di quella biologica.
L’avvento dell’eredita culturale ha dato inizio all’evolu-
zione culturale, che trascende I’evoluzione biologica.
Terminerd con qualche commento a proposito del com-
portamento etico come modello di un tratto umano distin-
tivo e mi soffermerd sulle connessioni, e i loro limiti, tra
biologia umana ed etica umana. Le mie conclusioni sono
che il pensiero morale, ciog, I’inclinazione a formulare
giudizi etici valutando le azioni come buone o come cat-
tive, trova le sue radici nella nostra natura biologica; ma
i codici morali, che guidano le nostre decisioni a proposi-
to di quali azioni siano buone e di quali siano-cattive,
sono prodotti della cultura, ivi comprese le tradizioni
sociali e religiose. Questa seconda conclusione contraddi-
ce quegli evoluzionisti e sociobiologi che asseriscono che
cido che & moralmente giusto & semplicemente cio che
viene favorito dal processo di evoluzione biologica.

Dalla scimmia all’lUomo

L’umanita & una specie biologica che si & evoluta da altre
specie che non erano umane. Per poter comprendere la
natura umana, dobbiamo conoscere le nostre basi biolo-
giche e da dove veniamo, la storia dei nostri umili inizi.
I nostri piu vicini parenti sono le grandi scimmie e, tra
loro, gli scimpanzé, che sono piu simili a noi che i goril-
la e molto di piu che gli oranghi. La linea evolutiva degli
ominidi si & staccata da quella dello scimpanzé tra5e 7
milioni di anni fa e si e evoluta esclusivamente nel con-
tinente africano fino all’apparizione di Homo erectus, un
po’ prima di 1.8 milioni di anni fa. Poco dopo la sua
comparsa nell’Africa orientale tropicale o subtropicale,
H. erectus si & diffuso negli altri continenti. Sono noti
resti fossili di H. erectus in Africa, Indonesia (Giava),
Cina, Medio Oriente, e Europa. | reperti fossili di H.
erectus rinvenuti a Giava sono stati datati 1.81+0.04 e
1.66+0.04 milioni di anni fa e quelli provenienti dalla
Georgia tra 1.6 e 1.8 milioni di anni fa. Discendenti ana-
tomicamente distinti di H. erectus (classificati come H.
antecessor) sono stati rinvenuti in Spagna, in depositi
formatisi prima di 780 mila anni fa, i piu antichi in
Europa meridionale.

La transizione da H. erectus alle forme *“arcaiche” di H.
sapiens € avvenuta circa 400 mila anni fa. H. erectus €
esistito ancora per qualche tempo in Asia, fino a 250 mila
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anni fa in Cina e forse fino a circa 100 mila anni fa a
Giava, era quindi coetaneo con i primi membri della spe-
cie da esso discesa, H. sapiens. In Europa circa 200 mila
anni fa appaiono reperti di neanderthaliani (Homo nean-
derthalensis) e persistono fino a 30 mila o 40 mila anni
fa. | neanderthaliani possedevano, come H. sapiens, cer-
velli di grandi dimensioni. Fino a poco tempo fa si pen-
sava che fossero progenitori degli uomini anatomica-
mente moderni, ma ora si sa che gli uomini moderni
apparirono circa 100 mila anni fa, molto prima della
scomparsa dei neanderthaliani. Recenti studi di genetica
indicano che I’incrocio tra sapiens e neanderthalensis
non & mai avvenuto.

Esiste una gran controversia a proposito dell’origine del-
I’umanita moderna. Alcuni antropologi sostengono che la
transizione da H. erectus a H. sapiens arcaico e, in segui-
to, agli uomini anatomicamente moderni avvenne in modo
simile in varie parti del Vecchio Mondo. | proponenti di
questo “modello multiregionale” sottolineano le testimo-
nianze fossili che mostrano continuita regionale nella tran-
sizione da H. erectus a H. sapiens dapprima arcaico e poi
moderno. Per poter fornire prove della transizione dal-
I’una all’altra specie (qualcosa che non sarebbe potuto
accadere indipendentemente in vari luoghi), postulano che
ogni tanto sia avvenuto scambio genetico fra le popolazio-
ni, cosicché le specie si sarebbero evolute come un unico
pool genico, nonostante avvenisse e persistesse una diffe-
renziazione geografica, cosi come esistono popolazioni
geograficamente diverse nelle altre specie animali e nel-
I’'uomo. E difficile conciliare il modello multiregionale
con I’esistenza contemporanea di specie o forme differen-
ti in regioni diverse, come la persistenza di H. erectus in
Cina e a Giava per piu di centomila anni dopo la compar-
sa di H. sapiens. La maggior parte delle testimonianze
indica che I’'umanita moderna & comparsa in Africa o nel
Medio Oriente all’incirca prima di 100 mila anni fa e da li
si e diffusa in tutto il mondo, rimpiazzando nelle altre
regioni le popolazioni preesistenti di altri uomini.

L’unicita umana

| tratti anatomici distintivi dell’Uomo sono la postura eret-
ta e il cervello di grandi dimensioni. Siamo I’unica specie
di Vertebrati con un’andatura bipede e postura eretta; gli
uccelli sono bipedi, ma la loro colonna vertebrale sta in
posizione orizzontale, piuttosto che verticale. La grandez-
za del cervello in genere & proporzionale alla taglia del
corpo; relativamente alla massa corporea, gli uomini
hanno il cervello piu grande (e pit complesso). 1l cervello
di scimpanzé pesa meno di 400 grammi, quello di gorilla
poco di piu. 1l cervello di uomo adulto di sesso maschile &
di 1400 centimetri cubi, circa un chilogrammo e mezzo.
Gli evoluzionisti si ponevano spesso la domanda su che
cosa fosse emerso prima, I’andatura bipede o il cervello
grande o se si fossero evoluti insieme. La questione € ora
risolta. I nostri progenitori Australopithecus avevano, fin
da 4 milioni di anni fa, un’andatura bipede, ma un cer-
vello di piccole dimensioni, di circa 450 grammi. La
taglia del cervello inizi0 a crescere in modo sensibile con
H. habilis, circa 2.5 milioni di anni fa, che aveva un cer-

vello di circa 650 grammi ed era un prolifico costruttore

di utensili (da cui il nome habilis). Tra uno e due milio-

ni di anni dopo, viveva H. erectus, con un cranio che

poteva raggiungere i 1200 grammi negli individui adulti.

La nostra specie, H. sapiens, ha un cervello circa tre

volte superiore di quello di Australopithecus, 1300-1400

grammi di materia grigia. 1l nostro cervello non & solo

molto piu grande di quello di scimpanzé e gorilla, ma

anche molto piu complesso. La corteccia cerebrale, sede

in cui vengono regolate le piu alte funzioni cognitive,

negli uomini & sproporzionatamente pit grande che il

resto del cervello, rispetto alle grandi scimmie.

La postura eretta e il cervello grande non sono gli unici

tratti anatomici che ci distinguono dai Primati non

umani, anche se possono essere i pit ovvi. Un elenco

delle nostre caratteristiche anatomiche piu distintive

include le seguenti (tra le quali le ultime 5 non sono

riscontrabili nei fossili):

- Postura eretta e andatura bipede (coinvolgono cambia-
menti della colonna vertebrale, del bacino e del piede)

- Pollice opponibile e cambiamenti della mano e del
braccio (rendono possibile la presa di precisione)

- Cervello di grandi dimensioni

- Riduzione della mandibola e rimodellamento della fac-
cia

- Cambiamenti della pelle e delle ghiandole della pelle

- Riduzione della pelosita corporea

- Ovulazione criptica (e estesa recettivita sessuale fem-
minile)

- Lento sviluppo

- Modificazioni del tratto vocale e della laringe

- Riorganizzazione del cervello

Gli uomini sono sensibilmente differenti dagli altri ani-

mali, non solo nell’anatomia, ma anche, e in modo non

meno importante, per cio che riguarda il loro comporta-

mento, sia come individui, sia socialmente. Un elenco

dei tratti comportamentali distintivi dell’Uomo include i

seguenti aspetti:

- Sottile espressione delle emozioni

- Intelligenza: pensiero astratto, categorizzazione e
ragionamento

- Linguaggio simbolico (creativo)

- Coscienza di sé e coscienza della morte

- Fabbricazione di strumenti e tecnologia

- Scienza, letteratura e arte

- Etica e religione

- Organizzazione sociale e cooperazione (divisione del
lavoro)

- Codici legali e istituzioni politiche

Eredita culturale

Gli uomini vivono in gruppi che sono socialmente orga-
nizzati e cosi fanno gli altri Primati. Ma le societa di
Primati non si avvicinano alla complessita dell’organiz-
zazione sociale umana. Un tratto distintivo della sociali-
ta umana € la cultura, che pud essere definita come il
gruppo di attivitd e creazioni umane non strettamente
biologiche. La cultura comprende le istituzioni politiche
e sociali, i modi di fare le cose, le tradizioni religiose ed
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etiche, il linguaggio, il senso comune e le conoscenze
scientifiche, I’arte e la letteratura, la tecnologia e, in
generale, tutti i prodotti della mente umana. L’avvento
della cultura ha portato con sé I’evoluzione culturale, una
modalita di evoluzione “super-organica”, sovrimposta
alla modalita organica e che negli ultimi millenni é dive-
nuta quella dominante nell’evoluzione umana.
L’evoluzione culturale si & instaurata a causa di cambia-
menti ed ereditd culturali, un modo esclusivamente
umano per adattarsi all’ambiente e trasmettere gli adatta-
menti attraverso le generazioni.

Per I’Uomo ci sono due tipi di eredita — quella biologi-
ca e quella culturale, che possono anche essere chiamate
organica e super-organica, o sistemi di eredita endoso-
matica e esosomatica. L’eredita biologica nell’'Uomo &
pressoché uguale a quella degli altri organismi che si
riproducono sessualmente, come ho indicato sopra.
L’eredita culturale, d’altra parte, & basata sulla trasmis-
sione delle informazioni tramite un processo di insegna-
mento-apprendimento, che in linea di principio & indi-
pendente dalla discendenza biologica. La cultura ¢ tra-
smessa tramite I’istruzione e I’apprendimento, tramite
esempio e imitazione, attraverso i libri, i giornali, la
radio, la televisione e i film, tramite opere d’arte, e gra-
zie ad ogni altro mezzo di comunicazione. La cultura &
acquisita da ogni persona a partire dai genitori fino ai
parenti, ai vicini e a tutto I’ambiente umano.

Per le persone, I’eredita culturale rende possibile cio che
nessun altro organismo pud compiere — la trasmissione
cumulativa dell’esperienza di generazione in generazio-
ne. Gli animali possono imparare dall’esperienza, ma
non trasmettono le loro esperienze, le loro “scoperte”
(almeno in senso largo) alle generazioni successive. Gli
animali possiedono una memoria individuale, ma non
hanno una “memoria sociale”. Gli uomini, d’altra parte,
hanno sviluppato la cultura, perché possono trasmettere
in modo cumulativo le loro esperienze di generazione in
generazione.

L’eredita culturale rende possibile I’evoluzione culturale,
cioe, I’evoluzione della conoscenza, delle strutture socia-
li, dell’etica e di tutte le altre componenti che costituisco-
no la cultura umana; I’eredita culturale rende possibile
una nuova modalita di adattamento all’ambiente, che non
e disponibile per gli organismi non umani — adattamen-
to tramite la cultura. In generale, gli organismi si adatta-
no all’ambiente tramite la selezione naturale, cambiando
nelle generazioni la loro costituzione genetica in modo
da rispondere alle richieste dell’ambiente. Ma gli uomi-
ni, solo gli uomini, possono adattarsi anche cambiando
I’ambiente perché questo risponda ai bisogni dei loro
geni. (Gli animali costruiscono nidi e tane e modificano
I’ambiente anche in altri modi, ma la manipolazione del-
I’ambiente da parte di qualsiasi specie non umana ¢ irri-
soria rispetto a quella dell’lUomo). Durante gli ultimi
millenni gli uomini hanno adattato I’ambiente ai loro
geni piu spesso che i loro geni all’ambiente.

Per poter estendere il suo habitat geografico o per
sopravvivere in un ambiente che cambia, una popolazio-
ne di organismi deve divenire adatta, attraverso il lento

accumularsi di varianti genetiche selezionate dalla sele-
zione naturale, alle nuove condizioni climatiche, a fonti
di cibo diverse, competitori differenti e cosi via. La sco-
perta del fuoco e I'utilizzo di ripari e abbigliamento
hanno permesso all’Uomo di diffondersi dalle tiepide
regioni tropicali e sub tropicali del Vecchio Mondo
all’intera terra, eccetto che per le fredde terre
dell’ Antartide, senza lo sviluppo di strutture anatomiche
quali la pelliccia o i peli. Gli uomini non hanno aspetta-
to I’apparizione di mutanti genetici che promuovessero
lo sviluppo di ali, essi hanno conquistato I’aria in un
modo piu efficace e versatile, costruendo macchine
volanti. Le persone attraversano i mari e gli oceani senza
avere branchie e pinne. L’esplorazione dello spazio & ini-
ziata senza dovere aspettare mutazioni che permettesse-
ro all’lUomo di respirare in presenza di scarse pressioni
di ossigeno o di vivere in assenza di gravita; gli astronau-
ti hanno il loro ossigeno e tute pressurizzate attrezzate in
modo particolare. Dalle loro oscure origini in Africa, gli
uomini sono diventati la specie di Mammiferi piu diffu-
sa e abbondante della terra. E stata I’apparizione della
cultura come una forma super-organica di adattamento
che ha reso I’umanita la specie animale di maggior suc-
Cesso.

Nell’Uomo I’adattamento culturale prevale sull’adatta-
mento biologico perché & una modalita piu rapida e perché
puo essere diretto. Una nuova scoperta scientifica o una
conquista tecnologica possono essere trasmesse a tutta
I’umanita, almeno potenzialmente, in meno di una genera-
zione. Inoltre, ogni volta che sorge un nuovo bisogno, la
cultura puo effettuare direttamente i cambiamenti adegua-
ti per rispondere alla sfida. Al contrario, I’adattamento
biologico dipende dalla disponibilita accidentale di una
mutazione favorevole, o di una combinazione di diverse
mutazioni, al tempo e luogo in cui il bisogno sorge.

Dalla Biologia all’Etica

La postura eretta e il cervello di grandi dimensioni sono
caratteristiche anatomiche distintive dell’umanita
moderna. Alta intelligenza, linguaggio simbolico, reli-
gione e etica sono alcuni tratti comportamentali che ci
distinguono dagli altri animali. Il resoconto delle origini
umane che ho steso implica che ci sia continuita nel pro-
cesso evolutivo che va dai progenitori non umani di 7
milioni di anni fa agli umani moderni, passando per gli
ominidi primitivi. Una spiegazione scientifica di questa
sequenza evolutiva dovrebbe rendere conto della com-
parsa dei tratti umani anatomici e comportamentali in
termini di selezione naturale, insieme ad altri processi e
cause biologiche. Una strategia per spiegare ci0 deve
concentrarsi su di una particolare caratteristica umana e
tentare di identificare le condizioni sotto le quali essa
potrebbe essere stata favorita dalla selezione naturale.
Una strategia di questo tipo potrebbe portare a conclusio-
ni errate, come conseguenza della fallacia dell’attenzio-
ne selettiva: alcuni tratti potrebbero essersi instaurati non
perché sono adattativi in essi stessi, ma piuttosto perché
sono associati con tratti che sono favoriti dalla selezione
naturale.
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La letteratura, I’arte e la tecnologia sono tra le caratteri-
stiche comportamentali che potrebbero essere sorte non
perché erano favorevoli da un punto di vista adattativo,
ma perché sono espressioni delle grandi capacita intellet-
tuali presenti negli Uomini moderni: cid che potrebbe
essere favorito dalla selezione naturale (il suo “bersa-
glio”) é stato I’aumento nell’abilita intellettuale, piutto-
sto che ognuna di queste attivita particolari prese singo-
larmente.

Termino con alcune brevi considerazioni a proposito del-
I’etica e del comportamento etico, come modello per
come possiamo cercare una spiegazione evoluzionistica
per un tratto peculiarmente umano. Ho scelto il compor-
tamento etico perché la moralita & un tratto umano che
sembra essere molto lontano dai processi biologici. Il
mio obiettivo & quello di accertare se pud essere avanza-
ta una descrizione del comportamento etico come risul-
tato dell’evoluzione biologica e, se questo & il caso, se il
comportamento etico sia stato promosso direttamente
dalla selezione naturale o se & sorto come una manifesta-
zione epigenetica di qualche altro tratto che era il vero
bersaglio della selezione naturale.

Sottolineerd dapprima che la domanda se il comporta-
mento etico &€ determinato biologicamente pud essere
riferita (1) alla capacita di etica (cioé la predisposizione
di giudicare le azioni umane come buone o cattive) alla
quale mi riferird come “comportamento etico” o (2) alle
norme morali o codici morali accettati dagli esseri umani
per guidare le loro azioni.

Riguardo al primo problema, propongo che la capacita di
etica e un attributo necessario della natura umana, quin-
di un prodotto dell’evoluzione biologica. Ma il compor-
tamento etico e sorto durante I’evoluzione non perché sia
adattativo per se stesso, ma come conseguenza necessa-
ria delle considerevoli capacita intellettuali dell’Uomo,
che sono un attributo promosso direttamente dalla sele-
zione naturale.

Riguardo al secondo problema, credo che, al contrario di
molti distinti evoluzionisti, le norme morali non derivino
dall’evoluzione biologica. E vero che sia la selezione
naturale, sia le norme morali a volte coincidono per alcu-
ni comportamenti, cioé sono in accordo. Ma questo iso-
morfismo tra i comportamenti promossi dalla selezione
naturale e quelli sanciti dalle norme morali esiste solo
riguardo alle conseguenze dei comportamenti; le cause
che sottintendono a ognuno dei due sono completamente
diverse.

Intelligenza e Etica

L’Uomo mostra il comportamento etico per natura, per-
ché la sua costituzione biologica determina la presenza
in esso delle tre condizioni necessarie, e sufficienti se
considerate insieme, per il comportamento etico. Queste
condizioni sono (a) la capacita di anticipare le conse-
guenze delle proprie azioni; (b) la capacita di formulare
giudizi di valore e (c) la capacita di scegliere tra corsi di
azione alternativi. Queste capacita esistono come conse-
guenza delle considerevoli capacita intellettuali degli
esseri umani.

La capacita di anticipare le conseguenze delle proprie
azioni ¢ la condizione piu importante delle tre necessarie
per il comportamento etico. Solo se posso anticipare che
premendo il grilletto sparera il proiettile, che a sua volta
colpira e uccidera il mio nemico, allora I’azione di pre-
mere il grilletto potra essere valutata come malvagia.
Premere un grilletto non € in sé un’azione morale, lo
diventa in virtt delle sue conseguenze rilevanti. La mia
azione possiede una dimensione etica solo se anticipo
gueste conseguenze.

La capacita di anticipare le conseguenze delle proprie
azioni é strettamente legata alla capacita di stabilire la
connessione tra mezzi e fini, ciog, di vedere un mezzo
semplicemente come un mezzo, come qualcosa che serve
per un particolare fine o scopo. Questa abilita di stabili-
re la connessione tra i mezzi e i loro fini richiede I’abili-
ta di anticipare il futuro e di formare immagini mentali di
realta non presenti 0 non ancora esistenti.

La capacita di stabilire la connessione tra mezzi e fini & la
capacita intellettuale fondamentale che ha reso possibile lo
sviluppo della cultura e della tecnologia umane. Le radici
evolutive di questa capacita possono essere trovate nel-
I’evoluzione dell’andatura bipede, che trasformo gli arti
anteriori dei nostri progenitori da organi di locomozione a
organi di manipolazione. Le mani, quindi, sono gradual-
mente divenute organi adatti alla costruzione e all’uso di
oggetti per la caccia e per altre attivita che aumentarono la
sopravvivenza e la riproduzione, di conseguenza, aumen-
tarono la fitness riproduttiva di chi le possedeva.

La costruzione di strumenti, comunque, dipende non
solo dall’abilita manuale, ma nella loro percezione esat-
tamente come utensili, come oggetti che possono aiutare
per compiere determinate azioni: un coltello per tagliare,
una freccia per cacciare, una pelle di animale per proteg-
gere il corpo dal freddo. L’ipotesi che propongo é che la
selezione naturale promosse la capacita intellettuale dei
nostri progenitori bipedi, perché I’aumentata intelligenza
facilito la percezione degli strumenti come tali, di conse-
guenza la loro costruzione ed il loro utilizzo, con il
seguente miglioramento della sopravvivenza biologica e
della riproduzione.

La capacita di anticipare il futuro, essenziale per il com-
portamento etico, & quindi strettamente associata allo
sviluppo della capacita di costruire strumenti, una capa-
cita che ha prodotto le tecnologie avanzate delle societa
moderne e che e largamente responsabile del successo
dell’umanita come specie biologica.

La seconda condizione per I’esistenza del comportamen-
to etico & la capacita di formulare giudizi di valore, di
percepire certi oggetti o atti come piu desiderabili di
altri. Solo se posso vedere la morte del mio nemico come
preferibile alla sua sopravvivenza (o viceversa), I’azione
che porta al suo decesso pud essere percepita come
morale. Se le conseguenze alternative di un’azione sono
neutrali rispetto al suo valore, non possono essere carat-
terizzate come etiche. La capacita di formulare giudizi di
valore dipende dalla capacita di astrazione, in pratica,
dalla capacita di percepire le azioni e gli oggetti come
membri di classi generali. Questo rende possibile il con-
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fronto fra oggetti o azioni e il percepirne alcuni come piu
desiderabili di altri. La capacita di astrazione, necessaria
per percepire oggetti 0 azioni individuali come membri
di classi generali, richiede un’intelligenza avanzata,
come quella che esiste negli uomini e, apparentemente,
solo in essi. Perci0, io vedo la capacita di formulare giu-
dizi di merito in primo luogo come una conseguenza
implicita dell’aumentata intelligenza favorita dalla sele-
zione naturale nell’evoluzione umana.

I giudizi morali sono una classe particolare di giudizi di
valore, cioe quelli per i quali la preferenza non é dettata
dal proprio interesse o profitto, ma dalla considerazione
degli altri, che potrebbe portare benefici a individui par-
ticolari (altruismo) o prendere in considerazione gli inte-
ressi del gruppo sociale al quale un individuo appartiene.
| giudizi di valore indicano le preferenze per cio che €
percepito come buono e il rigetto per cio che & percepito
come cattivo. Buono e cattivo si possono riferire a valo-
ri monetari, estetici o di ogni tipo. I giudizi morali riguar-
dano i valori di cio che & giusto o non giusto nella con-
dotta umana.

La terza condizione necessaria per il comportamento etico
e la capacita di scelta tra azioni alternative. Premere il gril-
letto potrebbe essere un’azione morale solo se ho I’opzio-
ne di non premerlo. Un’azione necessaria al di la del nostro
controllo non & un’azione morale: la circolazione del san-
gue o la digestione del cibo non sono azioni morali.

Se ci sia libera volonta & stata una questione molto
discussa dai filosofi e questa non ¢ la sede adatta per par-
lare dell’argomento. Il punto che desidero discutere qui
e, comunque, che la libera volonta dipende dall’esisten-
za di un’intelligenza ben sviluppata, che rende possibile
I’esplorazione di corsi d’azione alternativi e la scelta di
uno o dell’altro in vista di conseguenze anticipate.
Riassumendo, la mia proposta € che il comportamento
etico & un attributo della base struttura biologica
dell’Uomo e che, in questo senso, € un prodotto dell’evo-
luzione biologica. Ma non vedo nessuna prova che il
comportamento etico si sia sviluppato perche ¢ adattati-
VO per se stesso. Invero, la teoria evolutiva ha dimostra-
to in modo convincente che i tratti che favoriscono il
gruppo invece che I’individuo non possono essere emer-
si tramite la selezione naturale. Piuttosto, le nostre capa-
cita intellettuali avanzate ci permettono di discernere che
prendendo in considerazione gli interessi del gruppo che
guidano le nostre azioni, cioé considerando le conse-
guenze che le nostre azioni hanno sugli altri, pud portare
a benefici per la societa e, di conseguenza, a noi stessi
come individui. Con il nostro comportamento morale
oltrepassiamo la selezione naturale, ma, in ultima anali-
si, ne beneficiamo come individui.

Considerazioni conclusive a proposito dei Codici
Morali

Vi sono numerose teorie a proposito delle basi razionali
della morale, come le teorie deduttive che tentano di sco-
prire gli assiomi, o principi fondamentali, che determina-
no che cosa sia moralmente corretto basandosi sull’intui-
zione morale diretta. Vi sono anche teorie, come il posi-

tivismo logico o I’esistenzialismo, che negano i fonda-
menti razionali della morale, riducendo i principi morali
a decisioni emozionali o ad altre basi irrazionali. Dalla
pubblicazione della teoria di Darwin dell’evoluzione tra-
mite selezione naturale, filosofi, cosi come biologi,
hanno tentato di trovare la giustificazione delle norme
morali nel processo evolutivo. Il terreno comune a tutte
queste proposte & che I’evoluzione & un processo natura-
le che raggiunge risultati che sono desiderabili, di conse-
guenza moralmente buoni, infatti, ha prodotto I’'uomo. |
proponenti di queste idee asseriscono che solo gli obiet-
tivi evolutivi possono dare valore morale alle azioni
umane: se un atto compiuto dall’uomo sia moralmente
giusto dipende dal fatto che possa promuovere diretta-
mente o indirettamente il processo evolutivo e i suoi
obiettivi naturali.

Herbert Spencer ¢ forse stato il primo filosofo che ha ten-
tato di trovare le basi della morale nell’evoluzione biolo-
gica. Tra i tentativi piu recenti vi sono quelli di eminenti
evoluzionisti come J.S. Huxley e C.H. Waddington e
Edward O. Wilson, il fondatore della sociobiologia come
disciplina coinvolta nella scoperta dei fondamenti biolo-
gici del comportamento sociale. Ho discusso altrove del
fatto che le teorie morali di Spencer, Huxley e
Waddington sono errate e falliscono nel tentativo di evi-
tare la fallacia naturalistica. Questi autori sostengono, in
un modo o nell’altro, che gli standard tramite i quali le
azioni umane sono giudicate buone o cattive derivino dal
contributo delle azioni al progresso o all’avanzamento
evolutivo. Ma i proponenti dei codici morali basati sul-
I’evoluzione falliscono nel dimostrare perché la promo-
zione dell’evoluzione biologica da sola dovrebbe essere
lo standard per misurare cio che & moralmente buono.

Il tentativo piu recente e piu sottile di basare i codici
morali sul processo evolutivo viene da sociobiologi, in
modo particolare da E. O. Wilson. L’argomentazione dei
sociobiologi € che la nostra percezione della morale cor-
rente & una manifestazione epigenetica dei nostri geni,
che cosi manipolano gli uomini in modo da far loro cre-
dere che determinati comportamenti sono moralmente
“buoni”, cosicché le persone si comportano in modi che
sono vantaggiosi a causa dei loro geni. Gli uomini non
potrebbero in altri modi perseguire questi comportamen-
ti (per esempio I’altruismo), perché il loro beneficio
genetico non ¢ visibile.

La spiegazione dell’evoluzione del senso morale fatto
dai sociobiologi & fuorviante. Come ho sottolineato in
precedenza, formuliamo giudizi morali come conseguen-
za delle nostre considerevoli capacita intellettuali, non
come una via innata per ottenere un guadagno biologico.
La valutazione dei codici morali o delle azioni umane
prende in considerazione le conoscenze biologiche, ma
la biologia non ¢ sufficiente per decidere quali codici
morali devono, o dovrebbero, essere accettati. Cio
potrebbe essere ribadito considerando I’analogia con le
lingue umane. La nostra natura biologica determina i
suoni che possiamo 0 non possiamo pronunciare e vinco-
la in altri modi il linguaggio umano. Ma la sintassi e il
vocabolario di una lingua non sono determinati dalla
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nostra natura biologica (altrimenti non ci potrebbe esse-
re una moltitudine di lingue parlate), ma sono prodotti
della cultura umana. Allo stesso modo, le norme morali
non sono determinate da processi biologici, ma da tradi-
zioni culturali e principi che sono prodotti della storia
umana.

Le norme morali in accordo alle quali valutiamo azioni
particolari come moralmente buone o cattive (cosi come
le basi che possono essere usate per giustificare le norme
morali) sono prodotti dell’evoluzione culturale, non di
quella biologica. Le norme morali appartengono, da que-
sto punto di vista, alla stessa categoria di manifestazioni
come le istituzioni politiche e religiose, le arti, le scien-
ze e la tecnologia. | codici morali, tramite i quali gli
uomini valutano il loro comportamento, sono prodotti di

tradizioni religiose e culturali. Sono determinati dalla
storia culturale e da considerazioni sociali, non dagli
interessi dei nostri geni.

Come il Professor Fiorenzo Facchini ha scritto nella sua
discussione sulla “questione antropologica”, per com-
prendere la natura umana ed il comportamento umano
abbiamo bisogno di riconoscere la presenza della “cultu-
ra come un nuovo meccanismo adattativo” e vedere che
“la progettualita e la simbolizzazione”, due attributi
determinanti del comportamento etico, sono “caratteri-
stiche meta-biologiche della cultura, indipendenti dalle
leggi biologiche”.

Traduzione della dott.ssa Livia Galletti, Universita degli Studi di
Bologna, rivista dalla redazione di Antrocom.





