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gabon, ancestor cult, The alan plant and the ancestor cult among the Fangs of Gabon” - During the past
byeri, bwiti, alan, centuries, the Fang, a Bantu-speaking ethnic group of the Western Equatorial Africa, used
iboga, hallucinogens the hallucinogenic plant alan (Alchornea floribunda) in their Byeri initiatory ceremonies.

Byeri was a cult of ancestors that involved the conservation and worship of the ancestors’ skulls.
Despite the assertions that this cult has disappeared, it continues to be practised by todays
younger Fang members in a modified, simplified form, as a way of reviving traditional values.
This article brings together the few ethnographical data on the Byeri — a cult kept secret —
including the data collected by the author during his research in Gabon.

Aujourd’hui, les ethnies bantoues des Fang se répartissent entre le Gabon Septentrional, la Guinée
Equaroriale et le Cameroun Occidental. Quand, au cours du XIXéme siécle, les Européens entrérent
en contact avec ces populations, ils restérent impressionnés par leur portement noble et fier, ainsi que
par leur habileté A travailler les métaux et a chasser les éléphants.

De nos jours, les Fang sont surtout connus des occidentaux pour le Bouiti, un culte religieux
syncrétique qui nécessite l'utilisation d’une puissante plante hallucinogene, /7b0ga, donnant acces a un
pouvoir visionnaire, prophétique et de communication avec la divinité (Nazme).!

Au cours de mes études sur le terrain sur le Bouiti Fang au Gabon Septentrional, j’ai pu rencontrer
assez fréquemment une autre plante psychoactive, 'alan,” employée a l'intérieur du culte Byeri, un

1 Liboga, appelée aussi eboka, & arbuste Tabernanthe iboga Baill., de la famille des Apocynacées. Pour une approche
au Bouiti voir Swiderski 1990-91, Mary 1999, Fernandez 1982; pour la riche mythologie bouitiste voir Samorini 2015.

2 Alchornea floribunda Miill. Arg., famille des Euphorbiacées
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culte des ancétres qui prévoit la conservation et 'adoration des cranes des aieux.

Le Byeri est intimement lié au Bouiti et a sa genese. Au début du XIXeme siecle, les Fang entreprirent
une longue migration en direction du Gabon Septentrional a partir d’'une zone géographique que
'on ne peut encore identifier avec certitude. Ils arrivérent en terre gabonaise en emmenant avec eux
les cranes de leurs ancétres. Sur ce nouveau territoire, ils entrérent en contact avec le Christianisme
missionnaire et avec le Bouiti traditionnel de la population des Mitsogho, lesquels avaient récemment
élaboré ce culte grice a la connaissance de '7boga recue des Pygmées. Sur la base d’une surprenante
et complexe ceuvre de syncrétisme, les Fang élaborerent un nouveau culte, le Bouiti syncrétique ou
Bouiti Fang, dans lequel se mélangent des éléments de 'ancien culte des ancétres Byeri, du Bouiti
traditionnel et du Christianisme (Samorini 1995).

Le Byeri était un culte initiatique destiné aux hommes, ou les rites se déroulaient dans une
extréme discrétion. Il fut contrarié durant la période coloniale francaise, tout comme divers autres
cultes suspectés d’entretenir un esprit subversif, anti-colonialiste, mais il réussit a subsister dans la
clandestinité et, contredisant la rumeur qui annongait sa disparition dans la deuxi¢me moitié du
XXeme siecle, il sest ensuite transmis de génération en génération subissant des modifications et
des évolutions jusqu’a devenir une institution initiatique moderne fang. Cette institution continue
d’utiliser 'agent visionnaire de I'a/an, dont on garde encore le secret aupres de non-initiés. A partir des
années 1980-1990, le Byeri se réaffirmé en tant que défenseur des valeurs traditionnelles, surtout chez
les Fang du Moyen-Ogooué et de I'Estuaire (Nguema-Obam 1983:43).

Au début du XXeéme siecle, seul un européen, l'allemand Giinther Tessmann, fut en mesure
d’observer en personne le rite initiatique Byeri. Les autres, peu nombreux, qui ont écrit sur ce culte
— moi compris (Samorini 2002/03) — se basent sur des descriptions d’initiés au Byeri, des personnes
craintives et souvent réticentes a parler, et Cest pour cela que les informations dont nous disposons
sont fragmentaires voire dans certains cas contradictoires.

Le culte des ancétres

Le culte des crines était répandu chez les Fang bien avant 'onde migratoire qui les porta dans
les régions du Gabon, mais nous avons bien peu de connaissances au sujet de cette premiere forme
de culte. Si ce n'est de rares témoignages datant de la fin du XIXeme siécle, nous disposons plus de
quelques autres remontant au début du XXeme siécle (Samorini 2002/03).

Les cranes, privés de leur mandibule, ou bien des fragments de cranes, étaient préservés dans un
récipient d’écorce de forme cylindrique appelé nsoke-malan ou nsekh Byéri. Les os étaient entreposés au
fond de reliquaires au milieu d’autres éléments magiques, peints avec de la poudre rouge de paddock
(ba); le reliquaires étai ainsi tapissé de feuilles seches de bananiers (Tessmann 1913, 11:116-7). Au
cours des rites, les os et les autres objets du reliquaire étaient aspergés du sang d’animaux sacrifiés,
qu’il s'agisse de poulets ou de chévres. Les os pouvaient étre décorés d’incrustations de perles de verre,
de pacotille, d’anneaux de cuivre, etc. Originairement, le reliquaire reposait dans une petite maison
construite 2 cet effet, appelée nda éki — soit «la maison sacrée» —, située tout prés de la maison du chef

de famille (Perrois 1979:298).

Au-dessus des boites du Byeri, une ou deux sculptures de bois de forme anthropomorphe étaient
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placées pour, semble-t-il, faire peur aux curieux et donc éviter que des regards indiscrets naillent
s'enquérir du contenu des boites, le véritable objet du culte (Tessmann 1913, 11:117). Les statues du
Byeri possédent une valeur artistique significative, elles constituent un objet d’étude et sont recherchées
et conservées dans les musées ethnographiques du monde entier (Perrois 1992).

Selon Tessmann, le culte ancien des ancétres utilisait exclusivement les crines de proches parents,
en premier lieu celui du pere, puis celui de la mére, puis celui de I'oncle paternel, etc. Quelques
semaines ou mois aprés la mise en terre, les crines étaient exhumés et nettoyés. Le nombre de crines
contenus dans le nsek byeri était la preuve de I'antiquité de la lignée et donnait des privileges a la tribu
lui conférant autorité et richesse. Les bouleversements sociaux qui ont affecté les Fang vers la fin du
XIXeéme siecle et le début du XXeme, ont dispersé et décentralisé le «potentiel en os» du Byeri. Au
début du XXeme siecle, seuls quelques chefs tres puissants conservaient encore de 15 a 20 crines. Tous
les autres n'en possédaient que 4 ou 5 ou alors seulement des fragments (Perrois 1979:298).

Il est probable quinitialement, le Byeri fut la propriété de la tribu (ayong), puis du clan (mwvok),
ensuite du village et enfin du nda-é-bor, la grande famille patriarcale. A l'origine, le Byeri était sous la
garde d’un seul individu, le mbagle byer, les femmes et les classes aisées n’avaient pas le droit d’intervenir
dans son utilisation (Nguema-Obam 1983:40). Seul le chef de famille (és2) en était chargé. Les autres
adultes devaient se contenter du rdle d’initiés. Avec la création d’un nouveau village sous I'initiative
d’un cadet de la famille, le nouveau Byeri était construit a partir de certains fragments de la relique
de I'ésa du clan. Le premier crine a entrer de toutes piéces dans le nouveau reliquaire était celui du
fondateur du village (Perrois 1979:298).

Dans certains cas, la présence d’os de corps féminins dans les reliquaires Byeri, parfois surmontés de
statues aux semblances féminines dans un nombre statistiquement égal a leurs équivalents masculins,
semblerait étre en contradiction avec le caractére patriarcal notoirement connu de la société des Fang,
dont la descendance était rigidement dictée par la lignée paternelle. Cependant, certains groupes
de parenté Fang, dénommés muvor, reconnaissent I'existence d’un ancétre féminin, soit une femme
qui aurait été tres féconde et qui aurait donné vie a une trés longue descendance (Perrois 1966:27).
Nguema-Obam (1983:49) a signalé la tradition d’un sous-groupe des Fang, les Afiri-Kara, pour
lesquels le premier ancétre fut une femme, Nanengo-Ba, «Ancétre-Femme», présente 3 Ozambogha.
Ce terme se réfeére 2 un événement mythique mais aussi historique relatant 'épisode difficile d’un
passage dans une forét que les Fang durent traverser au cours de leur migration vers le Gabon
Septentrional. Le fait d’étre venu a bout de ce passage trés étroit, symbolisé par un trou dans le tronc
énorme d’un arbre tombé en travers d’une route, représente aussi le moment ot le groupe migratoire
se défit, ol les diverses familles claniques se dispersérent dans les nouveaux territoires occupés. Ceci
comporta le partage du potentiel en os du Byeri, et il est de I'avis de nombreux observateurs que
ce fut a partir de ce moment-a que la forme la plus originale du culte Byeri tomba en désuétude,
pour donner vie a des formes simplifiées et surtout adaptées aux nouvelles réalités socio-familiales.
Le culte Byeri engendrait de nombreuses cérémonies propitiatoires, divinatoires et purificatrices.

On consultait le Byeri avant n'importe quelle action importante : 4 la chasse et a la péche, avant
d’entreprendre un voyage, pour le choix d’un terrain, pour la construction d’'un nouveau village, en
cas de maladie, de guerre. Le Byeri était une garantie de prospérité individuelle et sociale, il apportait
la fécondité aux femmes, ainsi que des richesses, il assurait le succés des initiés au culte (Nguema-
Obam 1983:41-2). Durant les cérémonies propitiatoires liées a la chasse, les crines — qui dans ce cas-1a
pouvaient étre des crines d’animaux sauvages, par exemple, de pantheres, d’antilopes ou de gorilles —
étaient «nourris» au travers du sang d’un poulet ou d’une chévre qu'on leur versait dessus.
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La communauté fang demandait certaines choses au Byeri et ce dernier répondait dans le réve de
'un des initiés, qui souvent était sous l'effet de la plante a/an (Perrois 1979:298). Trézenem (1936:75)
rapportai que «tous les Pahouin [Fang] qu’ils ont interrogés affirment que les prédictions faites aux
personnes sous U'effet de 'alan, au travers du Byeri, se sont toujours réalisées.»

Selon ce qua pu nous dire Swiderski (1990-91, 1:65-6 ), un jeune fang recevait dans un réve
la demande de 'un de ses parents — depuis peu décédé ou méme peu avant sa mort —, celle de
«etourner au village» en prenant soin de son crine ainsi fondant un culte Byeri. Tessmann (1913
I1:117) a rapporté une croyance fang selon laquelle il existait une analogie magico-sympathique entre
le rassemblement des cranes a l'intérieur du méme nsoke-malan (reliquaire) et 'ensemble des feuilles
d’alan regroupées de fagon caractéristique au sommet des branches. A distance presque d’un siécle,
au cours des mes enquétes sur le terrain au Gabon, j’ai pu recevoir aussi cette méme interprétation de
la part de certains kombo (officiants bouitistes) fang, appartenant a la secte Disumba des environs de
Ntoum, dans la région de I'Estuaire gabonais. Le méme terme de «malan» voudrait dire «réunir, et
il rentrerait en résonance phonétique avec le mot «melan», qui est la forme plurielle de la plante alan.

Le « Byeri des Blancs »

Quand bien méme le culte du Byeri fut entravé et marqué du sceau de la superstition de la part de
I'administration coloniale, les Fang étaient convaincus, et continuent encore de croire, que les Blancs
adressent un culte a leurs ancétres. Au cours de mes recherches, divers initiés au Melan (comme est
maintenant nommé le culte du Byeri), me firent remarquer certains aspects du culte chrétien, selon
eux témoignant de facon irréfutable du culte des cranes et des os des ancétres parmi les Blancs.

Dans lart religieux chrétien et dans les représentations du Christ Crucifié, au pied de la croix on
note que 'image d’un crine revient avec une certaine fréquence. Ce schéma iconographique s’inspire
de la Légende de la Viaie Croix, dont on peut trouver une premiere version dans la Legenda Aurea de
Jacopo da Varagine, écrite vers la fin du XIIIeme si¢cle et qui s'affirma avec grand succes tout au long
du Moyen Age et du Renaissance. Selon cette légende, qui s'est étoffée de détails au cours des années,
larbre avec lequel on a construit la croix et sur laquelle on a crucifié Jésus était le méme Arbre de la Vie
du Paradis Terrestre qui avait poussé sur la tombe d’Adam, ou directement de son crine (voir par ex.
Prangsma-Hajenius 1995). Les Fang nont pas négligé ce détail iconographique, notant entre autre le
role de chef de file ’Adam aupres des «Blancs». Comme on le verra par ailleurs, pour ce qui concerne
les aspects mythologiques du Byeri, on retrouve cette méme légende exploitée a partir des crines du

couple chef de file de 'ethnie des Fang.

Dans I’Ancien Testament, on trouve certaines références ou les Fang revoient le culte des os des
ancétres, un Ancien Testament que les Bouitistes fang — dont beaucoup sont aussi initiés au Byeri —
démontraient de bien savoir connaitre, en se reportant a divers passages au point de m’amener a une
lecture plus attentive du texte. Ce qui fut le cas pour le passage de Ihistoire de Joseph quand, sur le
point de mourir sur le sol égyptien, celui-ci se fait certifier par les «fils d’Israél» que quand Dieu leur
aurait rendu visite, ils auraient fui l’Egypte avec ses ossements (Génése 50, 25). Quand le pharaon
égyptien permit aux fils d’Israél de quitter 'Egypte, Moise emmena avec lui les os de Joseph, ainsi
maintenant la promesse faite par le passé au moment de sa mort (Exode 13, 19). Les ossements de
Joseph furent mis en terre dans une petite parcelle de terrain devenue propriété de Jacob et que les fils
de Joseph avaient regu en héritage. Aux yeux d’un fang initié au Byeri, 'exhumation des os de Joseph,
leur mise en place dans une partie de terrain spécifique, et la transmission en héritage de ce terrain a
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ses fils, est une trace évidente du «Byeri des Blancs», comme l'ont appelé mes informateurs.

En outre, comme nous I'avons déja dit, durant 'occupation francaise, le Byeri fut 'objet de
persécutions et fut interdit par 'administration coloniale. En réalité, on interdit toutes les pratiques
funéraires traditionnelles fang qui comprenaient : une autopsie rituelle du cadavre — tournée vers
le constat éventuel d’'un acte de sorcellerie qui aurait conduit a la mort de I'individu —, une ordalie
visant & masquer le vrai responsable, et 'exposition du cadavre pendant divers jours voire semaines,
ce qui donnait lieu a une longue série de visites et de condoléances a I'ampleur proportionnelle
au degré d’'importante sociale acquise par le défunt au cours de sa vie. Dans le cas d’individus trés
importants, comme les chefs de clan destinés 2 devenir de futurs ancétres, on procédait a la récolte de
leurs ossements, en particulier 4 celle des crines. Comme I'a bien souligné Bernot (2005), en plus de
l'interdiction frappant le culte des reliques, 'administration coloniale imposa 'autopsie des cadavres
et leur exhumation au cours d’enquétes policieres, ainsi que le prélévement d’organes lesquels étaient
envoyés dans des laboratoires éloignés afin d’étre analysés. Sil'on ajoute la pratique coloniale d’exposer
les corps dans une chambre mortuaire, 'impression qu’eurent les Fang fut celle d’'une « compétition
coloniale sur le terrain de la mort, des cadavres et du sacré. »

Mais il existe une autre raison qui associa les Blancs au Byeri. La migration des Fang loin de leurs
territoires en direction du Gabon s’est développée en deux phases chronologiques. Durant la premiére
phase, au début du XIXeme siecle, ils quitterent leur lieu d’origine pour arriver dans les régions du
Gabon nord-occidental. Aprés quelques dizaines d’années, les Fang furent 'objet d’une nouvelle et plus
rapide vague migratoire en direction de I'Estuaire gabonais. Les motifs de la seconde phase migratoire
sont encore sujets a discussion, 'hypothése la plus souvent retenue étant celle qui fait se rapprocher de
fagon intentionnelle les Fang des Blancs, lesquels, dans les années 1840, s’'installaient dans la région de
’Estuaire. Un des motifs de cette attraction envers les Blancs, pourrait étre la croyance selon laquelle
ces derniers étaient des «fantdmes» — vue leur couleur de peau — en particulier des ancétres Fang
revenus sur terre en se réincarnant dans la peau d’Européens. Un officier francais écrivait en 1872 que
dans la société fang, on croyait que les morts avaient, dans I'au-deld, la peau blanche et qu’ils rentraient
en contact direct avec Nzame (le dieu créateur des Fang), lequel leur fournissait des richesses variées.
Quand les Fang surent de l'existence d’hommes a la peau blanche détenteurs de grande richesses,
vétements, objets de métal, etc., qu'il était possible de rencontrer dans la région lointaine de 'Estuaire,
ils considérerent ce lieu comme «un lieu merveilleux, une sorte de terre promise, un véritable Eden» et
ils s’y dirigerent hativement (Chamberlin 1978:452-3).

Aspects mythologiques

Les initiés au Byeri se transmirent de génération en génération les divers récits relatifs aux origines
de leur culte, aussi bien mythologiques quethno-historiques, ainsi que certains récits dans un but
souvent pédagogique.

Chez les Fang, les premiers ancétres correspondent au couple du Pére Ngoo et de Mere Ngoo, et la
tradition Byeri voit ses origines & partir des os de ces deux géniteurs. Avant de mourir, ceux-ci dirent
a leurs fils : «Quand nous mourrons, vous prendrez nos crines et C’est & eux que vous demanderez
tout ce que vous désirez» (Swiderski 1990-91, 1:64). Perrois (1966:31) détient, lui, une autre version
qui rend le Melan originaire d’un ancétre fang répondant au nom de Manego’o (appelé aussi Ngoghe,
rappelant le nom du couple originaire, Ngoo), lequel, constatant qu’au moment de sa mort il n’aurait
pu rien laissé a ses fils, recommanda de prendre son crne, aprés son déces, pour en faire une relique,
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source de revenus pour €ux.

Parmi les récits de caractére pédagogique, Mayer (2006:1929-31) en a obtenu un de la bouche de
Jean Ndong-Mintsa, un fang originaire de Kango de la région de I'Estuaire gabonais, 1a ou le Byeri a
pour objectif spécifique de rappeler aux hommes I'importance de suivre son propre destin — n'importe
lequel — une fois que celui-ci lui est révélé.

Certains autres récits ont été recueillis en 1984 par Fidéle Okoué Ngou de la bouche d’un initié
centenaire, toujours de la région de I'Estuaire, et ils ont comme théme commun la générale désolation
touchant le territoire et les hommes 4 cause d’histoires de vol ou de négligence en rapport avec leurs
cultes Byeri. Le plus long de ces récits, «Nitsim a la quéte du Byeri paternel», a un caractere initiatique
ou le héros protagoniste, Nitsim, doit entreprendre un long voyage afin de récupérer le Byeri du
dieu de la terre (Nzame Si) depuis peu décédé, et que le dieu du ciel (Nzame Yo) a pris de force
pour 'emmener dans son régne. Avec l'aide de divers animaux, Nitsim passe avec succeés une série
d’épreuves, certaines d’entre elles pouvant se référer a des moments spécifiques du rite initiatique,
comme dans les cas ot Nitsim doit rentrer a l'intérieur d’une forét d’acces diflicile, monter sur un
arbre et ramper au travers d’'un long tunnel. Lors d’une autre épreuve, il doit reconnaitre le byeri de
Zame Si parmi seize byeri qu'on lui expose. Vu que chacun des initiés au culte vénére seulement le
crine de ses ancétres, il est important qu'il apprenne a les reconnaitre dans un ensemble de crines
— autrefois nombreux — présents dans les reliquaires. Dans une autre épreuve encore, Nitsim doit
montrer savoir jouer d’instruments musicaux, une habileté que méme l'initié au culte doit acquérir

(Mba-Zué 2008:60-2).

Le rite initiatique

En dehors des rites propitiatoires et de divinisation exécutés autour des reliquaires, le culte Byeri
comprend un rite initiatique auquel les jeunes fang devaient se soumettre, une fagon pour eux de
passer a la vie adulte. Nous avons peu de connaissances sur ce rite, appelé adzi malan («manger
malan») ou aki malan («tomber sous I'influence du malan»), et le peu que nous savons se réfere au rite
et 4 la facon dont il s'est développé durant la période coloniale, alors que nous en savons encore moins
sur sa phase moderne. Selon mes connaissances, seul 'anthropologue allemand Giinther Tessmann,
au début du XXeme siecle, aurait été autorisé a observer personnellement un rite initiatique chez les
Fang du sud du Cameroun.

Les initiés au Byeri étaient appelés mwvém i byéri ou mvom mélan («initié au melany), et 'ensemble
du groupe des initiés était appelé nugn mélan. Linitiation durait deux ou trois jours et, bien avant
que ne leur soit donné le droit de gagner le lieu prédisposé au rite, on donnait aux novices I'écorce de
Palan. Sous leffet de cette plante visionnaire, ils devaient regarder le soleil le plus longtemps possible.
Dans les phases successives du rite, on extrayait les crines de leurs boites et on les faisait danser devant
les novices. Cela constituait le premier moment ou les novices voyaient le crine de leurs ancétres
(Tessmann 1913, 11:120).

Plus récemment, Perrois a décrit I'initiation au Byeri en distinguant trois phases : 1) la purification
des candidats et des assistants; 2) 'absorption de 'alan; 3) la danse des statues et des crines du Byeri.

Le jour précédent l'initiation, on accompagnait les novices dans une forét a la recherche de la
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plante alan, ils préparaient alors la drogue en tirant 'écorce de ses racines et la coupaient en petits
morceaux. Le jour suivant, l'initiation véritable avait lieu dans un coin isolé de la forét. Les chefs du
clan portaient les reliquaires du Byeri en mimant de s'écrouler sous le poids énorme des ancétres. Il
sensuivait un rite de purification (awore nyo) durant lequel on aspergeait un liquide sur la téte et la
poitrine des novices. Ce liquide, appelé étokb et dont nous ne savons pas la composition, devait étre
ensuite ingurgitée par tous les participants au rite, dans le but de créer une protection contre les esprits
malveillants, lesquels auraient pu entraver les visions du Byeri et porter a des réactions physiques
dangereuses voire, dans certains cas, mortelles. La cérémonie se poursuivait avec un sacrifice de poulets
dans le but de «nourrir» le Byeri, de le satisfaire et de le rendre prét a se révéler aux néophytes. Puis
arrivait le moment de I'absorption de I'écorce de I'alan, que les novices michaient longuement avant
de déglutir assis sur un tronc de bananier, arbre symbole de vie pour les Fang. Les novices rentraient
dans un profond état visionnaire qui devait durer de trois & quatre heures et qui leur conférait une
rigidité cadavérique. Au réveil, chacun d’entre eux exposait le contenu de ses visions. Aprés «avoir vu
le Byeri en réve», on montrait aux novices les crines de leurs ancétres, que 'on faisait danser au rythme
de la musique avec les statues du Byeri. Le principal instrument musical semble avoir été et est, encore
aujourd’hui, le mendzang, une sorte de xylophone construit a partir d’un tronc de bananier et doté de
caisses de résonance faite de courges (Perrois 1966:31).

Fernandez ajoute certains autres détails du rite initiatique dont l'instillation, dans les yeux du
novice, d’'un collyre suscitant des démangeaisons dans le but d’enlever «la derni¢re lumiére» de ses
yeux. Le collyre, introduit dans l'oeil par le biais d'une plume et constitué du latex de la plante
ayang,’provoquait une sensation douloureuse et, agissant sur le nerf optique, produisait des visions
bizarres et une sensation de dissociation. Quand linitié s'écroulait sous I'effet de 'alan et du collyre,
on le transportait dans un lieu prédisposé a I'initiation au rythme du chant «A4 ba sooh, «Les peres
arriventl», et il pouvait alors s'étendre sur une étole. Si le novice avait absorbé trop d’alan, son corps
subissait alors des coups de fouet jusqua ce qu'il reprenne connaissance. Dans certains cas, il en
arrivait 2 mourir et a errer telle une ombre malveillante dans la forét, persona non grata parmi les
ancétres (Fernandez 1982:261-2).

Au sein de diverses populations de ’Afrique équatoriale, au cours de rites magique-thérapeutiques et
religieux, 'on a recours avec une certaine fréquence a une curieuse facon d’administrer des médicaments
et des substances magiques : chez le patient ou le néophyte, on les applique sur les yeux un collyre.
Un des cas sur lequel nous avons le plus d’informations concerne I'ébama ou ibama, utilisé durant les
rites d’initiation au Bouiti. Libama est versé, goutte a goutte, dans les yeux du novice, qui est ensuite
obligé de regarder le soleil. Pour les Bouitistes, ce collyre a pour effet, autre que celui de provoquer une
sensation de brilure, celui de «faire découvrir aux nouveaux initiés les secrets de 'autre monde caché
aux communs des mortels» (Raponda-Walker & Sillans 1962:204). Lapplication du collyre semblerait
produire une vision particuliere, comme dans le cas du culte thérapeutique de 'Ombwiri:

En fixant le soleil, les malades voient des cercles, des bulles de couleur blene. Fréquemment
ils voient une porte circulaire et un espace infini, ils entrevoient des hommes vétus de blanc aux
cheveux de raphia qui tiennent des lances dans leurs mains. Cette vision est l'une des érapes
importantes de leur chemin vers la guérison obtenue au travers de l'expérience spirituelle gu'est la
rencontre avec les esprizs. (Swiderski 1972:196; pour une revue et discussion de ces collyres,
voir Samorini 1996).

3 Elaeophorbia drupifera Stapf., famille des Euphorbiacées.
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La présence de I'utilisation de I'ibama dans le Bouiti est trés probablement 'une des composantes
liturgiques dérivée du Byeri. Comme j’ai pu le vérifier personnellement au cours de mes recherches sur
le terrain, dans les sectes bouitistes, pour la plupart dérivant d’un syncrétisme avec le Christianisme,
citons le Ndeya Kanga, I'application du collyre n’est plus pratiquée.

Fernandez & Fernandez (1975:744) ont critiqué la description de I'initiation au Byeri donnée par
Perrois (1996), en affirmant, avec une excessive assurance, que la phase de la purification advenait aprés
absorption de I'alan et non avant. En me basant sur le fait que les Fernandez, Perrois et moi-méme,
nous décrivons un rite auquel nous n’avons pas eu le droit de participer et sur lequel nous tenons des
informations seulement de nos informateurs, aussi sur une connaissance qui donne priorité, dans le
monde traditionnel, aux actes purificatoires par rapport a ceux qui suivent 'absorption d’une plante
visionnaire, je me permets d’affirmer mon désaccord sur le fait que la purification advienne apres la
prise de 'alan, retenant ainsi plus fiables les informations fournies par Perrois que celle fournies par
les Fernandez.

Au jour d’aujourd’hui, I'initiation au Byeri semblerait s'étre simplifiée, elle pourrait se dérouler
dans la piece d’un appartement en présence de 4 ou 5 personnes 4gées. Labsorption de I'alan continue
d’étre un élément fondamental du rite et précede toujours I'exposition des crines des ancétres. Chacun
des initiés a le droit de voir uniquement le crane de ses aieux (Raponda-Walker & Sillans 1962:148-9).

Actualité du culte et rapport avec le Bouiti

Comme nous I'avons déja dit, le Byeri n’a pas disparu, il s'est plutdt transformé en un culte plus
réservé et individuel. Selon Nguema-Obam, dans la région de I'Estuaire gabonais, la plupart des
familles fang qui se respectent ont leur Byeri (Mayer & Ekangang 2006:1928).

Au cours de mes enquétes, de mes conversations avec les hommes fang — on ne doit jamais parler
de ces arguments en présence de femmes ou d’enfants — j’ai pu noter un haut pourcentage de jeunes
initiés a la forme moderne du rite initiatique du Malan (nom principalement adopté aujourd’hui
a la place du Byeri). Un des traits caractéristiques des initiés est la fierté avec laquelle ils se vantent
d’appartenir au Malan. Pour eux, appartenir au Malan signifie appartenir a I'essence la plus profonde
de ’homme et de esprit fang. Aujourd’hui, on peut rencontrer des hommes fang initiés aussi bien au
Bouiti qu'au Malan, ou bien initiés soit a 'un soit a 'autre.

A I'époque de la formation, chez les Fang, des premiéres formes du culte de I'iboga regu des Mitsogho,
Iinfluence du Byeri sur le Bouiti fut considérable. On peut méme affirmer que le Bouiti syncrétique
ou Bouiti Fang est le produit d’'une complexe élaboration qui méle des éléments de théologie, de
mythologie et du rituel associés aux trois différents cultes : a savoir le Byeri, le Bouiti traditionnel des
Mitsogho et le Christianisme.

Selon les bouitistes fang, leur culte est caractérisé par la présence des trois sacrements : 'alan,
iboga et I'hostie catholique. Dans chaque temple bouitiste fang (mbandja), ces sacrements sont
représentés par trois cercles appelés ekar, construits avec des lianes ou du métal et qui pendent de la
colonne soutenant le plafond du temple. Je n’ai jamais vu de temple bouitiste qui en fut privé et ceci
indépendamment de la secte d’appartenance. Selon les affirmations de certains de mes informateurs,
Vekar de T'alan est le premier ekar que I'on rencontre une fois entré dans le temple et Cest ce qui
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entoure 'akun, la colonne en bois principale du temple, chargée de valeurs spécifiques symboliques.
Lakun revét le role symbolique de axis mundi, point de contact entre la terre et le ciel, au travers
duquel montent et descendent les esprits des morts et des ancétres afin de participer ensemble et avec
les vivants aux cérémonies nocturnes (la couleur et les symboles représentés sur I'akun se distinguent
en fonction des diverses sectes bouitistes). Lekar de U'alan est 'unique des trois ¢kar & ne pas pouvoir
senlever, et il trouve sa place autour de 'akun au moment de son élévation, donc au moment de
la fondation du temple. Au cours des phases initiales du Bouiti Fang, on mettait en terre un crine
humain sous 'akun.

En ce qui concerne 'emploi de I'alan i l'intérieur du Bouiti Fang, il est difficile de pouvoir le
quantifier, 3 cause de I'extréme discrétion dont font preuve les bouitistes & 'égard du Byeri. Ceci
est aussi di au fait quaujourd’hui, I'alan peut étre source de conflit a l'intérieur des communautés
bouitistes. Il existe des sectes qui refusent I'utilisation de I'a/an pour la simple raison qu’elle incarne
un symbole d’antiques pratiques tribales dont I'anthropophagie, considérée la «honte» des Fang. Ce
refus de certains rites tribaux, autre que de faire partie d’un processus général de détribalisation auquel
se sont heurtés les Fang, ne concerne pas seulement les modernes sectes bouitistes. Il se heurte aussi a
une reprise antagoniste des valeurs tribales a I'intérieur des familles, des villages et des communautés
religieuses. Il existent des communautés bouitistes aupres desquelles divers jeunes tiennent secrete aux
autres membres de la communauté leur initiation au Malan. Nous savons, quoiqu’il en soit, qu'au
cours des rites particuliers de certaines communautés bouitistes fang, 'alan est mélangée a 'iboga
(Pope 1969), alors que dans d’autres communautés le rite moderne du Malan aurait été intégré dans
la liturgie et mis en pratique dans des temples spécifiques et des espaces rituels bouititstes, une donnée
tenue de mes informateurs. Aussi chez les Eshira du Gabon central, qui conservent une forme de Byeri
reque des Fang, iboga et alan sont administrés ensemble (id :180).

Linfluence du Byeri dans la liturgie et dans les rituels bouitistes continue a trés forte, méme si le
processus de 'élaboration syncrétique I'affaiblit de plus en plus. Lutilisation du collyre ibama dérive
certainement du Byeri. Un autre élément dénotant une probable origine Byeri est la facon dont
I'iboga est pris lors du rite initiatique (fobe si) du Bouiti Fang. Lhabitude d’administrer au néophyte
une quantité énorme d’iboga pour le plonger dans un état d’inconscience long et profond (Samorini
1997-98), semblerait étre typique des Fang, lesquels se sont transmis cette pratique de génération
en génération au travers de I'utilisation de I'alan dans le culte Byeri. Avec la connaissance diffuse de
iboga et dans le contexte des premieres élaborations syncrétiques, les Fang ont appliqué le modele
d’utilisation de I'alan sur celui de I'iboga. Les autres populations du Gabon qui utilisent '7b0ga ou
l'alan comme substances enivrantes, n'ont pas coutume d’utiliser d’aussi importantes quantités de
drogues comme le font les Fang,.

Les références a 'alan sont nombreuses dans les sermons, dans les formules de bénédiction, dans
les chants bouitistes. Par exemple, il existe la formule suivante — une sorte de dialogue du tac au tac
entre un officiant (kombo) et le choeur des participants — qui est récitée de nombreuses fois au cours
des ngozé (les «messes» nocturnes bouitistes) de la secte Ndea Naridzanga auxquelles j’ai participé :

Officiant (kombo) : «Eboga emboba.»

Initiés dans le cheeur : «(m)andoma akido.»

Ce qui signifie :
«Liboga est amere.»
«Lalan est difhicile a ingurgiter.»
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La langue dans laquelle la formule est récitée n'est pas le fang mais le pope (ou popé na popé), une
langue liturgique particuliére adoptée par les sectes bouitistes, ot se mélangent de nombreux termes
de la langue mitsogho. Cette grande présence de la terminologie mitsogho est considérée 'un des
éléments décisifs qui indique une origine mitsogho du Bouiti Fang. Le terme andoma désigne I'alan

chez les Mitsogho.

Cette formule revient souvent a la fin des longues prédications auxquelles tous les participants sont
mélés, avec un rapide échange de dialogues récités entre un kombo et les autres personnes présentes.
On la retrouve aussi dans une formule d’interruption du bruit de fond collectif pour laisser parler une
personne qui sera écoutée par tous. Elle est une sorte de «Je demande la parole ou I'attention», formule
qui revient tres fréquemment dans les communautés boutistes: celui qui a I'intention de parler se leve
et dit & haute voix: «Zamba wéh (« Silence au nome de Dieu »); tout le monde répond: «zzenghe doi»
(« la terre se tait »); et le premier de dire encore : «eboga embogha» (I'iboga est amére»), suivi des autres
qui en cheeur répondent «(m)andoma akido» («I'alan est difficile A ingurgiter»). Aprés quoi, celui qui
a demandé la parole patle, écouté de tous, et a la fin de son discours, la méme formule récitée revient,
cette fois en forme de conclusion de 'espace d’écoute qu’il avait demandé.

Dans la région de Ntoum, j’ai pu observer certains bouitistes se saluant au son des formules «'iboga
est amere» (eboga embhoga), I'alan est difficile a ingurgiter» (mandoba a kido), ainsi remplacant les
formules habituelles, «salut comment vas-tu?», «bien et toi?»

La plante alan

Le genre Alchornea appartient a la famille des Euphorbiaceae et compte une cinquantaine d’especes
réparties dans les zones tropicales du globe.

La plante du Byeri, Alchornea floribunda Mill.Arg., se répartit dans diverses régions de ’Afrique
équatoriale. Il s'agit d’un arbuste qui peut arriver a atteindre 10 metres de hauteur. Les feuilles ont un
pétiole trés court et sont principalement regroupées au nombre de 6 ou 8 au sommet des branches.
Les fleurs males sont jaunes, les fleurs femelles rouges, d’habitude disposées sur des branches variés de
la méme plante. Les fruits sont faits de petites coquilles lisses.

Comme dans le cas de I'iboga, la parte enivrante de I'alan est 'écorce de la racine, qui est prise par
voie orale. Raponda-Walker et Sillans (1962:149) font allusion a des fumigations qui — conjointement
a P'administration par voie orale — se pratiquaient a 'aide d’un récipient spécial utilisé au cours de
I'initiation au Byeri. Nous ne savons pas si ces inhalations pouvaient avoir des implications de nature
psycopharmacologiques, mais nous savons que I'ethnie Nkundo de la République Démocratique du
Congo pratiquait le mélange de la poudre de la racine de cette plante avec le tabac a fumer (Musuyu
Muganza ez al. 2012).

Malgré lutilisation tres répandue de 'alan en Afrique Equatoriale, dans les contextes religieux
comme profanes, nos connaissances sur la relation entre les doses et les effets de la drogue sur esprit
humain, ainsi que sur ses propriétés visionnaires, restent limitées.

Au Congo, cette plante, couramment appelée niando, est utilisée pour ses effets stimulants et
aphrodisiaques. Lécorce de la racine est prise par voie orale, ingurgitée apreés mastication ou bue sous
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forme de décoction. Dans d’autres cas, les fibres de la racine macerent des longs jours dans du vin de
palme ou de banane et sont bues par la suite, autrement, les pelures de la racine, séchées au soleil, sont
machées avec du sel (De Wildeman 1920).

En plus du A. floribunda, soit le véritable alan, certains auteurs ont mentionné I'emploi du A.
hirtella Benth a 'intérieur du culte Byeri. Il pourrait s’agir d’'une des fréquentes identifications erronées
dont est remplie la littérature ethno-anthropologique, mais 'on doit tenir compte que cette seconde
espece produit les mémes alcaloides psychoactifs que la premiere avec, toutefois, des concentrations
inférieures.

En ce qui concerne les principes actifs présents dans U'A. floribunda, pendant longtemps on a cru
que c’était la yohimbine, alcaloide indolique présente dans le Pausinystalia (Corynanthe) johimbe (K.
Schum.) Pierre ex Beille, de la famille des Rubiacées, un aphrodisiaque connu de I'Afrique Equatoriale.
Par la suite, on a pu observer que les vrais principe actifs de 'A. floribunda et de U'A. hirtella étaient
les alcaloides alchorneine, isoalchorneine et alchorneinone, qui ont une structure pirimidinique et
imidazolique (Khuong-Huu et al. 1972).

Sil'A. floribunda est d’ ordinaire utilisée comme substance enivrante, elle est aussi pour ses multiples
propriétés curatives, en particulier, dans les affections urinaires, respiratoires et intestinales. Elle est aussi
connue pour ses propriétés anti-bactériques et anti-parasitaires. Nombreuses sont les autres especes
d’Alchornea qui sont employées dans la société traditionnelle pour ses propriétés curatives. Rappelons-
nous qu'au Pérou, Uespéce de '’Amazonie Alchornea castaneifolia (Humb. & Bonpl. Ex Willd.) A.Juss.
sadditionne a la boisson hallucinogéne ayahuasca tel un régulateur des effets psychiques de la boisson
(Bianchi & Samorini 1993), une donnée qui nous suggere de possibles propriétés psychoactives.
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Introduzione

Il complesso dei petroglifi della Valcamonica comprende circa 300.000 figure incise sulle superfici
levigate all’aria aperta mentre sulle pareti di ripari sono state rinvenute anche alcune pitture. Le incisioni
sono state eseguite con le tecniche della martellinatura e del graffito, ma la prima ¢ pit diffusa. Le
incisioni vanno dal Protocamuno, databile forse alla fine del Paleolitico fino alla conquista romana.
Durante il Bronzo finale (XII-IX sec. a.c.) compaiono le prime figure di guerrieri, un repertorio
iconografico che si sviluppera durante I'eta del Ferro (VIII-I sec. a.C.), la pit ricca dal punto di vista
tematico. Larte rupestre delle fasi finali ¢ prodotta dal mondo aristocratico e guerriero dei Camuni,
una popolazione molto spesso associata agli Euganei dagli storici romani, anche se denota forti legami
con il mondo retico, specialmente quello della valle dell’Adige (Arca 1997, 2001).

Saunders (2004:119), considerando la visione olistica del mondo delle popolazioni amerindie,
osserva che cio che la scienza occidentale considera il “paesaggio naturale” era considerato paesaggio
culturale unito, modellato a cui la presenza del potere spirituale e del mito dava significato. La
toponomia ricapitolava la cosmogonia e il significato cosmologico e spirituale trovava espressione
sociale nel possesso e nella manipolazione rituale di vari materiali geologici come quarzo, pietre
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verdi, ocra, selce e ossidiana e nel loro uso somatico multimediale come simboli di stato sociale,
spirituale e identita etnica. In questo articolo mi propongo di dimostrare lo stretto rapporto tra I'arte
rupestre camuna, il paesaggio e 'attivitd mineraria grazie a un punto di vista multidisciplinare che
unisce archeologia, antropologia, folklore e linguistica, sperando di contribuire a una pit profonda
comprensione dell'universo culturale degli antichi Camuni.

I cosiddetti ‘oranti’ e i duellanti

Gli oranti sembrano essere molto diffusi nei grafhiti rupestri dell’area alpina: mai isolati, ma quasi
sempre accompagnati da figure miste, circondate, sovrapposte dell’eta del Ferro, in una contiguita
spaziale e tematica che Arca (2001) interpreta come contiguita cronologica in una sequenza ravvicinata.
Queste figure schematiche sono spesso accompagnate da cani (Fig. 1a,b). Le scene di caccia mostrano
anche cavalieri e cavalli incisi con corpi stilizzati. Poiché gli oranti si sovrappongono a mappe neolitico-
calcolitiche, scene di aratura dell’Eta del Rame e pugnali dell’Eta del Bronzo antica, Arca ritiene che
si debba spostare completamente la cronologia degli oranti a un’etad del Bronzo medio - Prima eta del
Ferro, tra il XV e 'VIII secolo a.C. Le figure pit diffuse nell’eta del Ferro sono i guerrieri e i duellanti
in piedi (Fig. 2)e Arca ha individuato entrambi i tipi negli ‘oranti’, che evidentemente non sono
tali: in particolare i primi sarebbero oranti armati e i secondi coppie di oranti, spesso molto vicini a
quelli armati. Lo studioso si chiede se si tratti di un duello senza armi che introduce i successivi duelli
pil pesanti dell’etd del Ferro, anche se non esclude la danza rituale maschile. Cosi i cani associati
agli ‘oranti’, sarebbero precursori delle scene di caccia dell’eta del ferro. In sostanza, un’anticipazione
nell’etd del Bronzo medio - finale di alcune tematiche che si svilupperanno in seguito. Gli oranti
femminili, invece, appresenterebbero danzatrici, cio¢ una connessione con alcune danze (rituali),
come nelle rocce 1 e 23 di Naquane, in un contesto funerario.

Fossati (2007:137-38) ritiene che Naquane fosse”originariamente pensato come un sito femminile,
dagli antichi incisori: divenne un sito maschile solo durante I'Eta del Ferro, quando le figure femminili
praticamente scomparvero, lasciando spazio a un mondo guerriero”. Lo studioso ritiene che I'arte
rupestre dell’Eta del Ferro mostrerebbe immagini votive di riti di iniziazione maschile e le Aquane che
li proteggevano. In particolare, nelle scene in cui i duellanti e spettatori sono raffigurati vicini, i primi
hanno una taglia inferiore, elemento che induce Fossati a desumere che sono individui di giovane
etd, mentre gli osservatori potrebbero essere insegnanti o arbitri. In realtd non c’¢ alcun motivo di
preferire I'ipotesi dei giovani duellanti in un contesto di iniziazione allo status di guerriero a una
diversa ipotesi. In effetti le figure pili grandi possono rappresentare personaggi di status maggiore delle
figure pit piccole, che in questo caso potrebbero anche essere gladiatori. Inoltre sono spesso rafhgurati,
a lato di uno dei contendenti, uno o pilt personaggi rappresentati nel medesimo atteggiamento di
duello. Accanto a costoro possiamo trovare anche un animale: cavallo, cane o cervo; sia i duellanti
che gli schierati possono essere accompagnati da alcune coppelle disposte a formare dei moduli fissi
(¢ frequente il modulo ad otto coppelle). E* mia opinione, e riprendero il discorso pit avanti, che
il contesto sia funerario all'interno di un’ideologia di tipo animistico. La presenza di coppelle, che
potrebbero rappresentare un gioco (cfr. Ragazzi 2012), rinforza questa mia opinione, dato che come
vedremo questo ¢ un luogo dove si toccano il mondo dei vivi e quello dei morti.

Impronte di piedi: ragazzi o nani?

Fossati (1991, 2007) descrive inoltre le impronte di piede e pitt spesso suole o calzari con lacci
(Fig. 3)che sono generalmente di piccole dimensioni, campite internamente o eseguite a sola linea
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di contorno, nel qual caso, all'interno sono a volte rafhigurati guerrieri, busti d’orante talora armati,
piccole costruzioni o coppelle. Secondo lo studioso le piccole dimensioni delle impronte fanno pensare
ad adolescenti, forse iniziati e ritiene che abbiano un significato protettivo per delle connessioni con il
coevo mondo transalpino, golasecchiano e paleoveneto.

Il contesto mi fa invece pensare a una differente ipotesi, pitt adatta al luogo e in particolare alla
pietra come porta dell’aldila. Raramente nel lavoro degli studiosi che si sono occupati dei petroglif
della Valcamonica ¢ stata presa in considerazione I'influenza simbolica causata dalla metallurgia e
dalle miniere nella zona e nelle valli vicine, che hanno dato luogo a un colorito folklore, peraltro
comune a molte altre zone minerarie. Le sostanze trasformate in artefatti culturali sono incarnazioni di
credenze religiose e il processo tecnologico scelto per lavorare il materiale era esso stesso carico di forza
spirituale e ideologica, osserva Saunders (2004:120-121). Le scelte tecnologiche tracciano connessioni
metafisiche e metaforiche tra coloro che realizzano gli oggetti finiti e la natura multisensoriale del
materiale “grezzo”, osserva lo studioso. Infatti la lavorazione dei minerali rappresenta la manipolazione
e la ricombinazione di essenze spirituali ambivalenti con processi che intrappolano e concentrano
energie cosmiche in forme culturali. Dal momento in cui i minerali vengono raccolti dalle persone,
entrano nei sistemi circolatori della cultura, dove uso-valore, propensioni simboliche, attributi
spirituali e valore sociale vengono tutti messi in pratica, “cambiando” la materia prima ancor prima
che diventi un artefatto. Il manufatto che ne deriva e qualunque sia il suo scopo, ha il potenziale di
reificare atteggiamenti e valutazioni culturali e portare un’adeguata carica simbolica. Le credenze e le
attivita che circondavano l'estrazione dell’oro e dell’argento durante il periodo Inca illustrano la sacra
natura antropomorfizzata delle montagne e dei minerali nel pensiero religioso andino. Molte miniere
del periodo Inca erano miniere a galleria, scavate nei fianchi del corpo vivente delle montagne ed erano
considerate luoghi sacri. Rituali si tenevano prima dell’inizio dello scavo, per chiedere alla montagna
di cedere la sua ricchezza minerale. Sia le miniere che le montagne circostanti erano venerate dagli
Inca, ogni miniera aveva il suo “idolo” o huaca (Saunders 2004:122).

Ovunque vi sono miniere esistono storie sulla presenza di esseri piccoli, i nani o personaggi simili,
che possono ben aver lasciato sulle pietre camune impronte di dimensione pil piccola rispetto a
quelle di un uomo adulto. Il folklore li descrive: i Cit Minér (bambini minatori) della vicina Pisogne
in Valcamonica, mentre in Val Trompia, appariva il malaugurante om de¢ la 16m, omino che si vedeva
solo quando la lanterna (la 1om) si spegneva ed egli la tirava fuori da sotto il mantello (Raza 2015).

Personaggi mitici delle aree minerarie e dell’alpeggio

De Guio (2011:57-58), ha notato ur’interessante coincidenza tra la mappa di Foches (2007)
delle varianti del personaggio dell’'Uomo Selvatico in Trentino e le aree minerario-metallurgiche, che
corrispondono ad altre aree metallurgiche arcaiche nel bellunese e nelle Alpi occidentali dove pure si
trova 'Uomo Selvatico, detto paga nelle valli camune (Nichilo 2010). CUomo Selvatico ¢ conosciuto
un po» in tutte le Alpi e pud donare il segreto della produzione dei latticini, ma conoscerebbe anche i
segreti della metallurgia. Vi sono poi i Venediger Mandl o Veneziani di Trentino e Tirolo, che danno il
nome anche al Gruppo del Venediger/Venedigergruppe degli Alti Tauri. Secondo Se b e s ta (2006)
sono dei nanetti veneziani quasi sempre vestiti di rosso, pili raramente di verde o grigio, che indicano
ai minatori i filoni minerari e poi spariscono all’esaurirsi della miniera. Secondo Coltro (2006) invece,
sono giovani di bell’aspetto, colti e seguaci della Scuola Nera di Venezia, cio¢ seguaci del diavolo,
vestiti di nero e con un lungo mantello, conosciuti in Trentino e in Tirolo anche come Scolari Vaganti,
liberano gli alpeggi da draghi e serpenti e indicano ai mandriani le miniere metallifere. In Friuli sono
conosciuti come Benadanti. Vi ¢ inoltre il Pamarindo di Gemona, Friuli, un folletto che ha il cappello
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e le scarpe di rame e puo far cadere il bestiame in un burrone per dispetto.

I Nani minatori abitavano anche la Valsesia e altre valli piemontesi; gli Ometti di alcune zone
del Tirolo, i Picchiettanti delle miniere di stagno in Cornovaglia, i Coblynau, gli Homicciuoli di
montagna o i Vecchiolini di cui parla Agricola, segnalavano la loro presenza con sordi colpi sulla
roccia. Oltre alle leggende anche I'etimologia di alcuni termini, derivati dalla mitologia germanica,
rimanda agli abitanti delle miniera: il Cobalto ¢ il minerale d’ argento custodito dallo gnomo Coboldo
e il Nickel deriva Kopfer Nickel, che intralciava la scoperta dei filoni del rame (Raza 2015). (Koutelakis
2014, esplora I'identita degli omerici Arimoi o Pithikoussai, personaggi sprezzantemente chiamati
‘scimmi¢’, in realtd minatori con gambe arcuate e schiene ingobbite dal lungo lavoro nei cunicoli,
che appaiono anche come ‘padded dancers’ in guerra con le gru. Su questi personaggi, dal carattere
dionisiaco, vedi anche Koutelakis 2016).

Il bacino minerario agordino, ricco di rame e di ferro, offre due leggende legate a luoghi reali di
estrazione mineraria, cio¢ '’Aurona e le miniere del Monte Pore, attive fino al 1700. In entrambi i casi
abbiamo un interessante elemento in comune: finché una fanciulla nobile e bella rimane prigioniera
dentro la miniera, questa produce ricchezza, ma quando la fanciulla se ne allontana per morte o per
liberazione da parte di un personaggio nobile, la miniera si esaurisce e viene abbandonata. La leggenda
dell’Aurona ¢ legata all’estrazione del rame (lat. auramen) e quindi forse puo risalire come nucleo
originario all’eta del Bronzo. di cui si sono rinvenute delle cuspidi di lancia (1300-1100 a. C.). La
seconda leggenda mineraria ¢ legata all’estrazione del ferro nel Monte Pore e appare come 'archetipo
della Biancaneve dei Fratelli Grimm che collocano la miniera dei nani a sud delle Alpi orientali
(Palmieri 2002). Il nome del Monte Pore ¢ paleoveneto e deriva dal nome di una dea: “Pora” infatti
¢ il “passaggio”, come il greco poros che Marinetti (2913:88) interpreta come «guado> nel caso del
santuario atestino. Lappellativo Reitia, in Reitia Pora, significherebbe «che scorre>. Capuis (1993:239-
240) riferisce che Pora ¢ ritenuto il nome originario della dea che ricorre in numerose iscrizioni
venetiche come Pora-Reitia, dove Pora ¢ stato connesso con il latino paro-pario, partorire, generare,
poi collegato, secondo Capuis, con il greco poros, passaggio, intendendo Pora come colei che insegna
la via, dea del passaggio, dea del guado, in senso figurato, dea dei passaggi (vita e morte), del fiume
Adige e quindi dea del porto e dell’emporio.

Capuis e Marinetti si concentrano su quello che ¢ probabilmente un significato pit tardo. Infatti il
greco poros significa certamente guado o passaggio, ma anche ‘rendita, reddito, ricchezza’ al plurale; oltre
a cid Poros ¢, nella cosmologia di Alcmane, equivalente a Kronos ed ¢, insieme a Teti, dea delle acque,
uno dei due principi ordinatori. Nel Simposio di Platone, Poro, figlio di Metis, I'intelligenza astuta, ¢ la
personificazione dell’ingegno, dell’espediente. Nella mitologia romana Poro rappresenta 'abbondanza. 11
sostantivo poros deriva da verbo greco peiro il cui primo significato ¢ quello di perforare, trafiggere, passare
da parte a parte e quindi attraversare. Deriva, come il venetico Pora, dalla radice Proto-indoeuropea *per-
*pr, che Pokornyi traduce con ‘strappare fuori, scavare, fare solchi, solcare’. E’ qui che si comprende
I'idea del passaggio, come vagina e quindi di nascita, del fiume, che scava il suo letto nel paesaggio e del
passaggio per mare, solcato dalla nave, dei mezzi per attraversare, guado, ponte e anche di ricchezza, sia
agricola con i solchi dell’aratro, che mineraria con lo scavare tunnel nella montagna. Non a caso le dee
madri anatoliche ed egee, protettrici della nascita sono associate alle miniere, oltre che alla stagionalita e
alla fertilita rappresentata dal cervo, che peraltro ¢ associato all'idea di solco e di scavare anche in senso
proprio, con le corna di cervo usate come zappe e come picconi. In questo contesto assumono ulteriore
significato le corna di cervo votive ‘solcate’ da segni in alfabeto retico lasciate in santuari come quello di
Monte Summano o la stele con iscrizione in venetico presso la cima del Monte Pore (mons Fursilii) o il
masso con lettere venetiche presso I'ingresso della miniera Posalz, entrambi al confine di zone minerarie
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ed etniche. Anche I'area mineraria del Monte Pore, il Fursil, ¢ collegato glottologicamente al veneto
fersu, cio¢ al ferro e forse utilizzata gia nell’etd del Ferro dai Paleoveneti. Secondo la leggenda medievale
e rinascimentale della Delibana, quando la produzione di ferro minacciava di esaurirsi, nella miniera
veniva condotta la piti bella e nobile fanciulla del paese che, affidata ai nani (i morkies, secondo Palmieri
(2002) un nome legato al verbo greco amergo cioe staccare, raschiare, ma dato che il verbo greco ¢ legato
alla produzione dell’olio d’oliva, ¢ pil probabile che derivi dalla radice PIE *merg- strappare, portar via),
doveva rimanere in fondo alla miniera per sette anni e solo alla precisa scadenza di tale periodo poteva
essere riportata alla luce dal Re o da suo figlio. Con la sua presenza le vene metallifere nelle viscere della
terra ricominciavano a produrre abbondantemente, dando la ricchezza ai minatori.

Riprendendo i temi principali delle creature connesse alla metallurgia vediamo che essi si fanno
sentire per via del rumore dei martelli dentro la miniera, sono propensi a fare dono ai minatori
della loro conoscenza delle vene di minerale, ma anche a fare scherzi e dispetti. In particolare sono
interessanti i Venediger Mandl, rappresentati come nanetti o come bei giovani, simili in questo ai
greci Kaberoi, mostrati a volte come giovani simili ai Dioscuri, con cui si confondono a Imbros e
Samotracia, dei cui misteri guidavano le danze orgiastiche armate in onore di Demetra, Persefone ed
Ecate, e come nanerottoli armati di martello, figli di Efesto a Lemno, ma anche protettori dei marinai
come la madre, la ninfa Kabeiro. Anche a Tebe, Beozia, che aveva importanti miniere, vi era il culto
dei Kabeiroi. Il tema della vergine dentro la miniera riprende I'idea della Madre Terra, anche come
matrigna cattiva o vecchia signora delle piante e nel contempo l'idea della miniera che deve essere
nutrita, in questo caso di energia vitale femminile, per vivere. La vergine impersona la miniera e se
muore o viene liberata la miniera si esaurisce.

Cervi, miniere e la prospettiva del cervo

Il cervo maschio, oltre che la fertilitd e la stagionalitd, rappresenta anche il significato di forza,
concetto che, secondo Serjeantson (2001:33) i minatori neolitici delle miniere di selce britanniche
trasferirono allo strumento, il piccone di corno di cervo, che non era uno strumento passivo, ma attivo
spiritualmente. Cid ¢ testimoniato dal fatto che in fondo ai pozzi non sono stati lasciati solo picconi
troppo usurati, ma anche picconi scarsamente usati o nuovi, oltre a palchi di corna, come offerta votiva
per la fine della costruzione di un monumento (per es. Stonehenge e Silbury Hill neolitici), oppure
come offerta agli dei del sottosuolo. Nella Tarda Eta del Bronzo/Eta del Ferro il corno di cervo era usato
per i finimenti dei cavalli e i pettini da telaio. Oltre a cio nell’Eta del Ferro in Inghilterra persistette
l'uso di depositare oggetti come pettini da telaio in corno di cervo in depositi rituali e palchi di cervo
nei pozzi fino al IV secolo d.C. (Melrose 2016). E’ evidente che il rapporto tra cervo e pozzo era legato
al cervo come simbolo ctonio e d’acqua, cioé una creatura che era in relazione con le acque sotterranee.

Possiamo dire che il cervo era anche in relazione con le miniere in modo preciso, non solo
simbolico, come divinita o animale legato a una divinita, come la Madre delle Montagne o la Madre
degli Animali: un gruppo di minatori serbi che seguivano una vena di magnetite a circa 12 metri sotto
la superficie scoprirono un piccolo altare o lampada-altare votiva di ceramica e decorata con teste di
cervo. Larea di Rudna Glava porto alla scoperta di numerosi pozzi di miniera e ceramiche Vinca,
risalente al V millennio a.C., (Radivojevi¢ et al. 2010:341-342). Il concetto che il piccone di corno di
cervo sia uno strumento attivo spiritualmente puo forse essere spiegata rifancendosi al prospettivismo,
teoria sviluppata dall’antropologo brasiliano Viveiros de Castro (1998), ispirata dalle idee nelle
cosmologie amazzoniche che riguardano il modo in cui esseri umani, animali e spiriti guardano se
stessi e gli altri, considerando la differenza tra gli aspetti corporei e spirituali degli esseri. Questa
teoria ¢ stata molto importante per I'interpretazione del famoso sito archeologico britannico di Star
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Carr e i cosiddetti frontlets, copricapi di corna di cervo trovati a Star Carr, ma anche altrove, per es.
Bad Diirrenber, Germania e le pratiche mortuarie nei cimiteri tardo mesolitici di Skateholm, Svezia
e Vedbzk-Bogebakken, Danimarca (ma possiamo aggiungerci anche la ‘nonna’ di Mezzocorona, TN).

Viveiros de Castro (1998) afferma che il comune punto di riferimento di tutti gli esseri di natura
non ¢ 'umanitad come specie, ma I'umanitd come condizione, una distinzione che ha un’evidente
connessione con I'idea dell’abito animale che nasconde una comune ‘essenza’ spirituale. E’ un’ideologia
venatoria: dove ¢ fondamentale I'importanza simbolica, non la necessita ecologica. Lanimale ¢ il
prototipo extra-umano dell’Altro, che mantiene rapporti privilegiati con altre figure prototipiche di
alteritd, come gli affini. E’ un’ideologia sciamanica in quanto lo sciamano ¢ colui che amministra la
relazione tra umani e la componente spirituale degli extra-umani, ¢ in grado di assumere il loro punti
di vista e di tornare indietro a raccontarlo. Secondo gli indiani amazzonici la condizione comune di
umani e animali ¢ 'umanita e non 'animalitd e questo accade perché la ‘umanitd’ ¢ il nome per la
forma generale assunta dal Soggetto. Gli animali impongono le stesse categorie e valori alla realta
degli umani, ciascuno caccia, pesca, partecipa a feste, alla gerarchia sociale, alla guerra, sono capi e si
ammalano, ma vedono le cose in modo diverso. Se la luna, i serpenti e i giaguari vedono gli umani
come tapiri o pecari, cid avviene perché loro, come noi, mangiano tapiri e pecari, il cibo della gente.
I non-umani vedono le cose come la gente, ma le cose che vedono sono differenti: cid che per noi ¢
sangue, per il giaguaro ¢ birra di mais, quello che per gli spiriti ¢ corpo in decomposizione, per noi
¢ manioca, quello che vediamo come una pozza fangosa, per i tapiri ¢ una grande casa cerimoniale.

Una prospettiva, spiega Viveiros de Castro, non ¢ una rappresentazione e il punto di vista ¢ collocato
nel corpo. Gli animali vedono nello stesso modo come noi cose differenti perché i loro corpi sono diversi
dai nostri. Gli amerindiani riconoscono una uniformita di base dei corpi, tuttavia le differenze non sono
fisiologiche, ma piuttosto si trovano negli ‘effetti’ (effects), disposizioni o capacita che rendono i corpi
di ogni specie unici. Il corpo ¢ un cumulo di effetti e capacita ed ¢ l'origine della prospettiva o punto di
vista. Non esiste cambiamento ‘spirituale’ che non sia una trasformazione corporea, una ridefinizione
dei suoi effetti e capacita. Indossare una maschera-abito non serve tanto a nascondere un’essenza umana
al di sotto di essa, quanto ad attivare i poteri di un corpo differente. Gli abiti animali che gli sciamani
usano per viaggiare nel cosmo sono strumenti: 'indumento, che negli animali copre un’essenza interna
di tipo umano, non ¢ un semplice travestimento, ma un equipaggiamento distintivo, dotato di effetti
e capacita che definiscono ciascun animale. Loggettiva permutabilita dei corpi ¢ basata sulla soggettiva
equivalenza delle anime. La morte ¢ una devastazione del corpo che prevale come differenziatore sulla
comune ‘animazione’ dei vivi e dei morti e le cosmologie indigene dedicano grande spazio a come
i morti vedano le cose diversamente dai vivi. In particolare, essendo separati dai corpi i morti non
sono umani ed essendo disgiunti da tali corpi, sono attratti dai corpi animali e per questo motivo si
trasformano in animali. Si trasformano, ciog, in altre forme di alteritd, come gli affini e i nemici.

Tornando ai nostri picconi di corno di cervo, ¢ evidente che i minatori arcaici si munivano di una
protesi animale, il corno di cervo, si impadronivano cio¢ del suo ‘effetto’, la caratteristica della forza del
colpo che ha il palco di un cervo maschio, che in tal modo ‘aumenta’ la capacita di percussione. Dato
che pero il corno di cervo rappresenta anche la stagionalita e il calore sessuale, il minatore si assicura
che la vena di minerale ‘cresca’ e si sviluppi, mentre il rapporto tra palco di corna e acque serve da
protezione contro I'eccesso di acque in galleria.

Lidea che il minerale fosse in qualche maniera ‘organico’ ¢ riflettuto dal termine ‘vena’, che si
riferisce sia al sistema circolatorio del sangue, che della linfa e anche alle vene di minerale. Il termine
si trova in varie lingue indoeuropee. Secondo il dizionario etimologico di greco antico di Beekes, il
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termine phleps oltre che vaso sanguigno ha il senso metaforico di vena di metallo, di sorgente d’acqua
e di vena di pianta. Significa anche membro maschile per il DELG di Chantraine. Tra i termini
connessi che ci interessano c’¢ phleo, verbo che significa traboccare, allagare, pullulare di, da (?) dal
PIE *bhleu- scorrere. Con varie forme ¢ un epiteto di Dioniso (Phloios, scorza di albero, di frutto) e di
Kore (Phloia) e il nome di una baccante (Phloiod). Phleo ¢ imparentato col latino fluo, scorrere, fluxus,
flusso e con phleu-C e -phleusai, bruciare. Il DELG di Chantraine nota che in greco il paragone del
fuoco con un liquido ¢ frequente.

La miniera di rame preistorica di Bienno-Campolungo

Nei siti mesolitici e neolitici della Val Grigna tra la Valcamonica e la Valtrompia sono state rinvenute
stazioni di lavorazione della selce. La vallata del fiume Oglio offriva molti tipi di minerali e rocce, tra
cui il ferro spatico e magnetico, il rame, il piombo, il quarzo e varie pietre semi-preziose (Sgabussi
n.d.). La regione di Cevo ¢ importante per via dei consistenti depositi di rame (calcopirite) e ferro
(siderite) e l'attivita metallurgica sembra sia stata una delle attivitd principali in valle, grazie allo
sfruttamento del rame intorno al IX/VIII sec. a. C. a Campolungo e forse alla coltivazione mineraria
¢ da collegare anche il rinvenimento di una epigrafe in alfabeto nordetrusco a Cevo-Dos del Curt.
Alla Media Eta del Ferro (IV°- III° sec. a.C.) viene fatta risalire I'incisione realizzata sulla roccia n° 35
di Naquane (Capo di Ponte) che mostra un probabile fabbro. Miniere di ferro furono sfruttate a lungo
anche in localita Piazza Lunga. (Poggiani Keller 2005). (Fig. 4)

La miniera di Campolungo si trova in alta Val Grigna a quota 1550 m e I'ultima fase estrattiva si
svolse durante la prima eta del Ferro, tra '800 e il 400 a.C. I minatori cominciarono lo sfruttamento
dall’alto con una serie di trincee a cielo aperto che seguivano i filoni di quarzo mineralizzato e che
affioravano in superficie. I lavori in galleria sembrano appartenere alla prima Eta del Ferro, mentre quelli
a giorno possono appartenere ad una fase precedente. Gli attrezzi usati per lo scavo erano mazzuoli di
quarzo di forma sferica o a parallelepipedo, generalmente ricavati dal quarzo locale, macine in arenaria
quarzifera o tufo vulcanico, “lisciatoi” in arenaria a grana fine, che sono confrontabili con esemplari
riferibili all’Eta del Rame e del Bronzo. Il minerale veniva lavato in un’ansa del torrente Grigna e,
condotto sulla riva opposta alla miniera, era frantumato con strumenti e macine di pietra su rocce che
appaiono perforate da grosse coppelle e cernito per essere inviato ai forni. Le precise intersezioni delle
gallerie sembrano indicare il ricorso a tecniche di topografia che credevamo ignote per un’epoca cosi
antica nell’area alpina (Tizzoni 2014). La miniera di Campolungo ha quindi rivoluzionato le nostre
conoscenze sulle tecniche minerarie antiche e apre a nuove ipotesi I'interpretazione delle cosiddette
‘mappe’ che compaiono incise su numerose rocce.

Secondo Tizzoni (2014) lorganizzazione dei lavori minerari implica l'esistenza di un potere
centralizzato, con buona capacita militare, anche se a livello tribale, che possedeva gia una struttura
economica e una capacita organizzativa sufficiente a sostenere un’attivita estrattiva di tale portata
per un lungo arco di tempo. Lo studioso osserva che le incisioni rupestri, cosi diffuse in tutta la
Valcamonica, sono del tutto assenti in zona e ritiene che “I'esecuzione delle incisioni rupestri aveva
valenza magico-religiosa che era in contrasto con lo sfruttamento del sottosuolo”. Tuttavia ¢ ben nota
la valenza religiosa degli scavi minerari in tutto il mondo, dalla preistoria ai giorni nostri e in realta
vi ¢ anche la presenza di massi coppellati in aree fusorie, come Cevo e Piazzalunga. Lo stesso Tizzoni
(2014:23) pubblica la foto di un masso con coppelle utilizzato per la frantumazione del minerale
nell’area mineraria di Cludona (Bienno), solo che i massi coppellati non vengono presi in adeguata
considerazione. E’ interessante poi che proprio ad Andrista, frazione di Cevo, ancora oggi esista la
tradizione del Badalisc, una specie di serpentone cornuto.
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Il soundscape e il mindscape dell’arte rupestre

La visione del mondo a pin livelli all'interno della quale i minerali sono situati in posizione
centrale si estende anche ai domini sensoriali che nella cultura occidentale sono spesso subordinati
alla vista. La dimensione uditiva del suono, in particolare della musica, é notevole sotto questo
aspetto (Saunders 2004:130).

La scelta di un luogo adatto alle pitture rupestri era scelto secondo criteri precisi: la posizione
dominante sul territorio, 'orientamento rispetto alla posizione di levata e tramonto del sole, il colore
della superficie rocciosa naturale e la presenza di acqua all’interno o presso i siti. Un criterio a lungo
trascurato dagli studiosi, ma recentemente oggetto di studi sistematici, ¢ la qualita del suono e il
soundscape dell’arte rupestre. I Soundscapes, o particolari set di suoni che caratterizzano un paesaggio
sono stati chiamati sonotopi, che sono una combinazione di geofonie (suoni prodotti da agenti naturali
non biologici), biofonie (suoni prodotti da esseri viventi) e antrofonie (prodotti dagli esseri umani) nel
paesaggio. E’ stata notata la relazione positiva a livello etnografico tra la presenza di arte rupestre e gli
echi in parecchi siti e paesaggi in tutto il mondo e in particolare in Spagna, Scandinavia, Finlandia,
Canada, USA. Gli studi sul rapporto tra eco e riverbero sonoro e grandi pitture del Paleolitico Superiore
spagnolo mostrano chiaramente che gli esseri umani che le produssero erano consapevoli che lo spazio
fosse acusticamente ‘vivo’ o ‘morto’ e che I'acustica di un luogo ha avuto una qualche influenza sulla
sua scelta per una pittura o un graffito rupestre (Diaz-Andreu e Mattioli 2016:1050-52).

Nelle tre aree del Levante spagnolo studiate da Diaz-Andreu e Benito (2015:57-59), le proprieta
acustiche indicano un sacro uso del paesaggio, in cui il suono era un elemento chiave della ritualita;
comparando le tre aree gli studiosi notarono che i suoni che generavano riverberi pitt lunghi e un
maggior numero di echi erano i fischi (e qui dovremmo soffermarci sui linguaggi fischiati, ma non
vi ¢ lo spazio). Tuttavia, per generare echi, il battito di mani era il suono piu efficace. Le tre aree
coincidono in termini generali per avere il maggior numero di motivi dipinti in ripari con i maggiori
valori acustici: gli strumenti a percussione producono gli echi migliori e gli strumenti a fiato e le voci i
migliori riverberi. I primi metodi per produrre suoni ritmati sono stati il battito delle mani e dei piedi,
la voce umana, il battito di oggetti come pietre, pezzi di legno, corna, pelle e buche nel terreno o sulla
pietra, tutte cose difficili da scoprire anche perché alcuni oggetti potevano avere una funzione effimera
o temporanea o avere anche altri usi. Le pietre usate per la frantumazione del minerale, di cui abbiamo
come conseguenza le coppelle, possono avere proprieta particolari, che le hanno fatte sciegliere e non
solo la mera opportunita. Su questo argomento ¢ particolarmente interessante lo studio condotto
da Diaz-Andreu et al. (2019) sulla propagazione del suono dai siti di petroglifi e, seguendo Blesser e
Salter (2017) sul concetto di ‘arena acustica’ in siti di tre paesi (Francia, Italia e Spagna).

Goldhahn (2002) ha scoperto che esiste una relazione tra arte rupestre, sito dove l'arte rupestre si
colloca e il paesaggio pitt ampio, articolato secondo il ‘mindscape’, la visione del mondo socialmente
e storicamente specifica dei cacciatori- raccoglitori neolitici della Scandinavia settentrionale (4000-
500 a.C. circa). In particolare questi siti hanno in comune un forte focus idrocentrico, soprattutto
acqua corrente rumorosa. Secondo Goldhahn il fluire e il rifluire dell’acqua sono analoghi all'interno
di una pratica sciamanica che sarebbe connessa a questi siti che presentano arte rupestre. Lodgen
(2010, 2015)suggerisce che arte rupestre, rituali funebri e sepolture sono complementari e che per
loro tramite possiamo scorgere qualche elemento religioso del Tardo Mesolitico. Secondo Ledeen
tutti gli antropomorfi rappresentati a Vingene e Ausevik sono scheletri o in fase di scheletrizzazione e
liconografia e le narrazioni rupestri, nonostante le differenze locali, sono connesse direttamente con
riti funebri. Espressioni simili si trovano in parecchi altri siti norvegesi. Mentre I'idea di resurrezione
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o un aldila, con associati processi di lutto ¢ familiare nel’Europa preistorica, dove doni funebri
accompagnano spesso le sepolture, ora possiamo connettervi I'arte rupestre in modo cosi stretto che ¢
stata chiamata ‘consumo delle anime’, argomenta Lodgen.

Gli studi di Ledeen sulla distribuzione spaziale dell’arte rupestre a Vingen e Ausevik hanno rivelato
come la topografia locale fosse usata in modo attivo. A Vingen ci sono svariati cornicioni di roccia
orientati est-ovest dove sono mostrati solo animali, come se fossero guidati dentro I'area da una direzione
occidentale, sui pannelli meno esposti fronteggianti il sud. Cio contrasta con le narrazioni dei pannelli
fronteggianti il nord, dove i branchi che sono spesso associati a scheletri che sembra stiano per lasciare
l'area. Gli animali sembrano fare movimenti circolari, ma non si tratta secondo Ledgen di un ciclo di
vita, ma forse di un ciclo di morte o ciclo dell’anima. Narrative simili si trovano a Ausevik. In entrambi i
siti gli scheletri sono mostrati in stretta associazione con il cervo rosso, che sembra chiaramente prender
parte a queste azioni. Una caratteristica particolare a Vingen e Ausevik sono le immagini dove gli scheletri
sono mostrati a cavallo dei cervi rossi e si dirigono verso ovest, come se gli animali stessero portando gli
scheletri fuori dall’area. Lodeen crede che queste rappresentazioni mostrino il viaggio finale dei resti di
un individuo, come appare anche altrove, per es. ad Alta, Finnmark, Norvegia settentrionale, dove gli
scheletri sono trasportati da un’altra specie, la renna. A Vingen la situazione ¢ ulteriormente complicata
dai bastoni a testa animale che spesso appaiono nelle vicinanze di un cervo rosso e sembra ovvio che
possano controllare i movimenti dell’animale. Le numerose immagini interpretate come vulve, secondo
Ledeen sono portali verso I'aldila poiche in numerosi luoghi sia a Vingen che Ausevik cervi rossi sono
mostrati come se entrassero o uscissero da tali figure. Ad Ausevik una di tali figure appare al fondo di
una depressione rocciosa che ¢ sempre piena d’acqua, a sottolineare che i motivi dovrebbero essere
associati con i passaggi verso I'aldila e anche con I'oltremondo subacqueo.

Dal canto, suo Fossati (2007) ritiene che molte rocce, che contengono composizioni di oranti
e palette siano ‘aperte’ e ‘chiuse’ da una fila di cinque o sei cosiddette palette, come le rocce 50 e
35 di Naquane. In realta, secondo lo studioso, l'intero percorso progettato nel 1954 sarebbe aperto
con la roccia 50 e chiuso con la roccia 35 con le palette allineate. Mentre I'ipotesi del percorso di
Naquane merita di essere approfondita e allargata a tutta I'area delle incisioni rupestri, non mi sento
di concordare con I'idea che le palette servano a delimitare un’area per per evitare intrusioni di maschi.
Merita una maggiore attenzione in rapporto ai petroglifi anche il fenomeno delle ‘due albe’, che alla
fine aprile ¢ celebrato con la Festa delle due albe a Nadro di Ceto. Il nome deriva un gioco di luce agli
equinozi: il sole sorge prima in una conca alla destra del Pizzo Badile Camuno, poi ¢ coperto dalla
cresta della sella di Nanti, da cui risorge una seconda volta tra questa ed il monte Ferone.

Roghi votivi e sorgenti

Importante ¢ anche U'esistenza di roghi votivi o Brandopferplatze nell’area. Questi roghi votivi sono
esemplificati da tumuli artificiali spesso situati in alta montagna formati da accumuli di pietre, carboni,
ceneri, ossa combuste, frantumi di ceramica, armi, ornamenti, attrezzi in metallo, e resti organici. Distribuite
su entrambi i versanti del territorio alpino centro orientale e per un arco di tempo che va dalla tarda eta
del Bronzo all’etd romana, queste manifestazioni si connotano come offerte alle divinitd ma anche come
punti di aggregazione, di limes territoriale e di scambio di beni e informazioni. In Valcamonica, a Ossimo-
Prat sullo stesso sito appaiono espressioni di culto che durano per secoli. Il rapporto dei roghi votivi e dei
luoghi di culto con particolari paesaggi e fenomeni naturali ¢ esemplificato dal paesaggio delbarea sacra di
Breno, Valcamonica, connotata da risorgive (Endrizzi et al. 2009: 269, 272). Quello che ¢ particolarmente
importante nella documentazione portata da Endrizzi et al. ¢ il rapporto tra roghi votivi e sorgenti, ove
sono uniti concettulamente acqua e fuoco, i due elementi che servono ai minatori per spaccare la roccia.
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Proprieta fisiche e uso simbolico del quarzo

Le rocce dei petroglifi sono arenarie e conglomerati del Permiano Superiore costituiti in prevalenza
da quarzo, sui quali l'azione dei ghiacciai quaternari ha operato una lisciatura delle superfici. La
maggior parte delle incisioni ¢ stata realizzata con la tecnica detta “a martellina’, ottenuta
picchiettando la superficie rocciosa con uno strumento di pietra, primae poi di metallo, che
crea piccole concavitd di forma circolare. Le figure possono essere definite da una linea di contorno a
martellina o possono essere completamente campite con la martellinatura. Un’altra tecnica ¢ quella
chiamata “filiforme” o “a grafhito” incidendo la superficie rocciosa con uno strumento a punta usato
come un bulino che, se sfregato pit volte sulla superficie, lascia il segno di un solco. Le figure
a martellinatura sono quelle piti importanti. Pezzi di ocra rossa fanno pensare che le incisioni fossero
colorate o che figure dipinte fossero aggiunte alle incisioni. Gli incisori usavano strumenti di quarzo:
¢ comune trovarli abbandonati vicino alle rocce (Fossati 2007).

Il Quarzo, SiO,, ¢ uno dei minerali pit diffusi ed ¢ frequente ovunque ma i cristalli ben formati
si ritrovano soprattutto in zone in cui il minerale ha origine idrotermale. Il quarzo ha varie proprieta,
tra le quali ci interessa la triboluminescenza (dal greco TpiBeiv, strofinare e dal latino /umen, luce), un
particolare tipo di luminescenza che si manifesta in alcuni materiali che, sottoposti a sforzi meccanici
(sfregamento, rottura, sfaldatura, schiacciamento, grafhiatura), emettono parte dell’energia assorbita
causando un lampo di luce. Il quarzo ¢ solo uno dei cristalli triboluminiscenti: lo sono anche, per
esempio, la fluorite, la magnetite e la sphalerite. Le descrizioni della cerimonia Yuwipi (“potere della
pietra”) dei Lakota riportano la presenza di scintille nel momento cruciale in cui la luce si spegne:
il suono di sonagli accompagnato da questi lampi di luce blu indica la presenza degli spiriti degli
antenati. Durante la cerimonia, che si svolge di notte, ¢ usato uno speciale sonaglio di pelle grezza di
bisonte riempito di cristalli di quarzo. Quando il sonaglio ¢ scosso la frizione e lo stress meccanico
dei cristalli di quarzo che battono tra loro produce lampi luminosi visibili attraverso la pelle grezza
traslucida. LCimpatto emotivo del sonaglio che emana luce nel buio si puo facilmente intuire (Powers
1984). Katzir (20006) riferisce descrizioni greche antiche, riprese nel medioevo, di piroelettricita, un
fenomeno correlato in cui i cristalli creano una carica elettrica quando riscaldati. La magnetite, che ¢
triboluminescente, ¢ anche il pili antico materiale magnetico conosciuto e prende il nome dalla citta
di Magnesia ad Sipylum, nei pressi del monte Sipilo, Grecia, dove si trovava in grandi quantita.

Un altro recente esempio etnografico illustra connessioni che un tempo potevano essere state
all'ordine del giorno tra le societd precolombiane. Gli sciamani dei Warao del Venezuela costiero
possiedono uno strumento a percussione noto come hebu mataro, un sonaglio di zucca, che incarna
e attiva complessi legami tra sciamanesimo, musica, etnomineralogia e leggi della fisica. All'interno
del sonaglio ci sono piccoli frammenti di quarzo che rappresentano gli spiriti ancestrali cristallini e
che si illuminano e scintillano quando il sonaglio viene scosso durante le trance di cura notturna.
Limportanza dei minerali, del respiro umano, della spiritualita e della musica viene mostrata quando
lo sciamano soffia fumo di tabacco su cristalli di quarzo, che sono i suoi spiriti familiari che lo aiutano
a curare e ad altre attivita rituali (Wilbert 1977: 58, in Saunders 2004:131).

I cristalli sono usati dagli sciamani quasi ovunque come strumenti divinatori ed elementi cardine
dell’iniziazione di nuovi sciamani; sono associati con I'ottenimento di abilita soprannaturali e con il
movimento di spiriti attraverso i mondi. Gli Huichol del Messico credono che i cristalli di quarzo
nei rituali interagiscano con gli spiriti antenati primordiali del fuoco, dei cervi e di altri elementi del
mondo naturale. Secondo gli Huichol i cristalli di quarzo sono le anime cristallizzate di sciamani morti
che proteggeranno lo sciamano che trova e si prende cura del cristallo.Gli “Huichol ... conservano ... le
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anime degli antenati che sono tornati al mondo sotto forma di cristalli di rocca” (Furst 1972). I cristalli
sono visti in generale come sacri, persone viventi o ‘roccia viva’ e come altri oggetti di potere viventi
devono essere ‘nutriti’, pena la sfortuna. Gli sciamani Cherokee, per esempio, nutrono periodicamente
i loro cristalli con gocce di sangue animale o umano. Sembra anche che la geometria del cristallo lo doti
di poteri spirituali in certe culture. Il quarzo, la tormalina e lo smeraldo sono i cristalli piti valutati per
via della loro struttura cristallina esagonale (Pratt 2007:117-118). Reichel-Dolmatoft (1979) riferisce
che i Desana della Colombia vedono il loro universo nell’esagono, che definisce lo spazio esistenziale,
che ¢ spazio di potenziale trasformazione e di accesso alla fonte della vita. La forma esagonale di un
cristallo rappresenta 'ordine cosmico, collegata a concetti di energia, trasformazione e fertilita, con il
cristallo considerato come seme concentrato (Reichel-Dolmatoff 1975: 101-02). 1l sole ¢ concepito
come un enorme cristallo di rocca e ogni cristallo terrestre un sole in miniatura (Reichel-Dolmatoff
1981: 23-24). In Messico, i moderni indiani Nahuatl vedono il cielo come un enorme specchio di
cristallo, pieno dello scintillio del sole e delle stelle (Sandstrom 1991: 238).

Koerper ez al. (2002) hanno studiato un certo numero di siti archeologici californiani presso Bolsa
Chica, Orange Co., constatando I'uso magico-religioso che le antiche popolazioni indigene facevano
di cristalli di quarzo e altri minerali luccicanti, lavorati o meno, come corindone, calcite, dolomite,
muscovite e pirite ferrosa. Questo uso ¢ confermato non solo dalla letteratura etnografica e archeologica
di gran parte del mondo, ma anche in dettaglio da quella sugli indigeni dell’Alta e Baja California fin
dall’Olocene iniziale (Early Holocene). I talismani di cristalli di quarzo erano associati in un rapporto
causa-effetto al controllo del tempo e al lampo, al tuono e all’arcobaleno, mentre altri avevano il potere
di influenzare la fortuna a caccia e in amore e di procurare la salute o, al contrario, la malattia. Erano
usati per la chiaroveggenza, per ispirare viaggi mistici, protezione mistica e trasformazione sciamanica
in animali. Dal territorio Chumash fino a quello Kumeyaay i cristalli di quarzo ialino erano posti in
cima a bacchette cerimoniali o altri manufatti simili a scettri, incollati con asfalto, e usati per curare o
inviare malefici. Grandi cristalli erano posti in canestri, insieme ad altri oggetti, di fronte alle ragazze
Luiseno alla cerimonia della puberta. La letteratura archeologica attesta la deposizione di cristalli nelle
tombe non solo umane, ma anche, raramente, di animali a livello regionale, presso i gruppi di lingua
Shoshone, gli Yuma costieri e i Chumash.

Whitley ez al. (1999), che hanno lavorato sui petroglifi del Sally’s Rockshelter nel Deserto del Mojave,
California, datati dal Tardo Pleistocene all'Olocene (da 12.600+-1400 a 200+-100 BP) hanno scoperto
che nelle crepe dei massi erano conficcati volontariamente pezzi di cristalli di quarzo e ai piedi dei massi
cerano frammenti di quarzo. Whitley ez 4/. ritengono che I'associazione tra quarzo e arte rupestre sia
abbastanza comune; nel sito in questione e altri siti analoghi quasi il 65% conteneva frammenti dei
martelli di quarzo usati per incidere la roccia. La spiegazione per 'uso di martelli di quarzo sta nel fatto
che la triboluminescenza provoca dei lampi di luce nel quarzo quando ¢ colpito o abraso, una proprieta
che ¢ ritenuta una manifestazione visibile della potenza soprannaturale. Letnografia documenta questa
credenza anche in epoca storica: un nativo di lingua Yuma nota che quando una persona cerca potere
mistico in una ricerca di visione spesso spezza pietre di quarzo bianco, pensando che il grande potere
spirituale contenuto dentro venga liberato e trasferito dentro il corpo di chi, uomo o donna, cerca
la visione. Anche nella vicina regione del Sudovest nordamericano ¢ documentato ['uso rituale delle
‘pietre del fulmine’, producendo lampi tramite strofinamento dei cristalli di quarzo ialino.

Brady e Prufer (1999) hanno scoperto frammenti di cristalli, modificati e non, in un certo numero
di caverne nei bassopiani maya, che fanno pensare a un uso rituale simile a quello documentato
dall’etnografia, in cui questo uso ¢ ristretto a specialisti rituali per la cura e la divinazione. Il potere
dei cristalli sarebbe derivato dal potere della terra, per cui i cristalli trovati dentro le caverne, che sono
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connesse con la terra, si possono considerare particolarmente potenti.

La parola irlandese per quarzo ¢ grian cloch, cio¢ ‘pietra del sole’: non stupisce percio che i cristalli
di quarzo siano trovati regolarmente nelle tombe a passaggio in tutta Europa. La facciata originale
di Newgrange, Irlanda, era addirittura costruita di quarzo scintillante. Le clocha geala, o ‘pietre
scintillanti’, hanno un posto importante nel folklore e nell’archeologia irlandese, dato che i cristalli
di quarzo e altre pietre luccicanti formano uno degli aspetti pitt importanti degli antichi siti sidh
(pr. scii), termine che indica sia le tombe a tumulo che i tumuli abitati dalle fate (Thompson 2005).
Anche se si percepiva che il quarzo possedeva qualita che lo ritenevano degno di utilizzo in un contesto
cerimoniale, ci sono anche prove del suo uso in un contesto quotidiano, come i martelli di quarzo o
le lame di quarzo. E difficile sapere se gli strumenti al quarzo siano stati usati cerimonialmente, ma
chiaramente devono essere stati considerati diversi dagli strumenti di uso quotidiano come gli esempi
in contesti non domestici, argomenta Thompson. Si riteneva che quel quarzo avesse certi “poteri”
come risulta dalla sua deposizione come offerta funebre nella tomba. Vi ¢, inoltre, un’associazione tra
aree di quarzo e rame e che la presenza di quarzo ¢ stata utilizzata per indicare questo minerale. Da qui
la sua associazione con monumenti dell’eta del bronzo, come i cerchi di pietre.

Vale la pena ricordare che la tradizione delle offerte di quarzo continua ancora nei tempi moderni.
A ‘Friars Grave’ a Lisfannan, nella Contea di Donegal, una piccola pozza descritta come un pozzo
sacro era evidentemente ancora in uso nella seconda meta del secolo scorso poiché accanto alla solita
esposizione di stracci votivi attaccati a un bastone sopra il Pozzo, la piscina era circondata da pietre
bianche di quarzo portate da altrove nel sito. Un’altra dimensione si aggiunge al significato del quarzo
se si considera un pitt ampio contesto di distribuzione. Era comune I'uso tra le popolazioni preistoriche
e protostoriche di posizionare pietre bianche e conchiglie come offerte funerarie, con esempi dell’eta
del Bronzo e della prima etd del Ferro in Gran Bretagna, sulla costa occidentale della Scozia e ancora
oggi in Baluchistan (Koeberl 1997:18-19).

Viviamo in un mondo in cui ogni cosa parla metaforicamente di tutte le altre (Bourdieu 1977).
Discutendo a proposito del quarzo usato per costruire il famoso sito neolitico irlandese di Newgrange,
Reynolds (2009:164) osserva che il quarzo deve aver fatto parte di un’ estesa ecologia culturale delle
forme materiali, deve aver posseduto, insieme ad altre sostanze, proprieta culturali emergenti con
significati e relazioni che si estendevano oltre se stessi in un processo di divenire o di rigenerazione
pitt che avere un’esistenza statica, inerte, permanente come pietre senza vita e animazione. Il
quarzo probabilmente era sperimentato come fluido, dinamico, prono a trasformazioni e ad essere
continuamente lavorato, mosso, rinnovato come parte di un processo sia umano che non umano,
ciascuno all'interno delle sue relazioni con altri (Ingold 2000:99).

Tornando alla Valcamonica e le vicine miniere, non si puo far a meno di notare il parallelismo tra i
martelli di quarzo usati dai minatori e quelli usati dagli esecutori dei petroglifi tramite martellinatura,
posti tuttavia su due piani different, gli uni sottoterra e gli altri sopra, ma entrambi che battono la pietra.
Gli utensili di entrambi emettono lampi di luce bluastra quando sono percossi, danno cio¢ origine a
fenomeni di triboluminescenza. Nel caso dell’estrazione di minerale ferroso, anche la magnetite emette
lampi di luce, oltre ad essere ferromagnetica. Secondo la mentalitd pre-cartesiana e in particolare la
mentalitd delle popolazioni a basso tenore tecnologico, fenomeni come la triboluminescenza sono si
fenomeni fisici, ma causati da entita spirituali. Le aree con cave di selce e le miniere neolitiche erano
sfruttate facendo omaggio agli spiriti del luogo e non sfugge il fatto che uno di questi spiriti, il cervo,
¢ comune sia a miniere che a sepolture. Abbiamo anche constatato un’associazione tra arte rupestre
e soundscape. Ritengo che le rocce su cui ¢ incisa I'arte rupestre camuna abbia una connessione con
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I’aldila, siano dei portali per l'oltremondo e in particolare che alcune rocce rappresentino anime che
sono spinte verso ['oltremondo. Tornero su questi punti pit oltre, elaborandoli.

Lacqua, le Aquane

Gli ornamenti personali appaiono in Europa nei livelli Aurignaziani intorno al 40.000 BP,
utilizzando materiale inorganico e organico. Pare che la scarsita di denti di cervo rosso abbia portato
alla fabbricazione di imitazioni in avorio e pietra nell’Aurignaziano, che continua nel Gravettiano
(Arene Candide) e nel Maddaleniano (La Marche). E’ possibile che esista una catena simbolica che
connette la forma globulare e asimmetrica: il dente di cervo rosso, conchiglie come la Cyclope neritea,
VArcularia gibbosula, 1a Cyprea, la Trivias europea, le Veneri da Gonnersdorf e Roche de Lalinde e i
segni claviformi delle pitture rupestri (Scheer 1992, White 1992, Tabourin 1999). Quello che appare
importante ¢ che anche in aree dove per ragioni climatiche il cervo rosso era scarso, questo continua
ad avere un notevole peso simbolico, tanto da stimolare una produzione di imitazioni dei denti per
millenni. Vi sono varie aree semantiche connesse al cervo rosso, alle sue corna e ai denti: 1. la sepoltura,
le caverne e il sottosuolo. 2. La figura femminile. 3. 'acqua (rapporto con certe conchiglie). 4. il colore
rosso, connesso al colore di quelle conchiglie e all’ocra, sparsa nelle sepolture e sui grafhiti rupestri.
Questi concetti resisteranno per millenni, come sappiamo.

Partendo dal commento di una scena sulla roccia 32 di Naquane, ma che appare anche sulla
roccia 1 e sulla roccia 44 dello stesso parco, sulla roccia 4 di In Valle e sulla roccia 51 di Vite a
Paspardo, in cui, inciso sul bordo di un piccolo canale glaciale, un gruppo di figure femminili osserva
una figura femminile sdraiata, Fossati (2007) la interpreta come una scena associata all'acqua che,
in caso di pioggia o se versata sul canaletto, dona l'illusione di un corso d’acqua (Fig.5). Lo studioso
associa questa figura all’Aquana, uno spirito femminile d’acqua dolce il cui nome ricorre anche nella
toponomastica: lo stesso nome del Parco, Naquane, Contrada Aquane, via delle Aquane, via delle
Zane. Le Aquane sono note anche sotto altri nomi e il loro folklore ricorre dal Friuli alla Lombardia.
Secondo De Marinis, anche il nome degli Euganei, dello stesso gruppo etnico a cui appartengono
anche i Camuni dell’Eta del Ferro, sarebbe imparentato con la variante Eguane o Enguane (in Fossati
1991). Secondo un’etimologia popolare il lessema anguana, con cui le Aquane sono generalmente
note in Veneto, deriva dal latino popolare aguana: una sorta di crasi tra le parole latine aqua (acqua)
e anguis (serpente). Le anguane abitano in caverne presso sorgenti e ruscelli e le si pud vedere all’alba
e al crepuscolo. Un motivo ricorrente ¢ I'instabile matrimonio di una di esse con un contadino. Le
storie piu antiche le descrivono come personaggi che possono trasformarsi in lontra o sirene con piedi
d’uccello, appaiono in forma di donne di notte, anche se con ginocchia all’indietro, schiena incavata
o piedi di capra, e come serpenti di giorno e in generale hanno la qualitd di conoscere il passato e
il futuro, ma ignorano il presente. Inoltre hanno poteri su tutti i tipi di acqua presenti sulla terra e
sulla pioggia stessa: sono connesse con il tempo atmosferico e possono causare temporali. Moltissime
storie le vedono lavare i panni di notte e stendere il bucato tra i monti o tra gli alberi (Perco 1997). In
alcune storie sono accompagnate da uccelli acquatici e tessono al telaio: Fossati ricorda che sulla roccia
n ° 1 di Naquane ci sono 7 telai, e questo ¢ 'unico posto dove si trovano telai nell’arte rupestre della
Valcamonica. Fossati, seguendo Alinei, ricorda anche I'associazione tra questi esseri e I'arte rupestre.
Nonostante vi sia una precisa connessione anche in Valcamonica tra petroglifi e corsi d’acqua, a
Naquane, priva di ruscelli, questa connessione esiste perché le rocce, levigate dai ghiacciai preistorici,
sembrano delle grandi onde di pietra. Oltre a cio, talvolta i ghiacciai hanno creato piccole cavita, delle
pozze in cui permane I'acqua.

Nei romanzi medievali appare una Viviane o Niniane, con molte varianti, una maga che imprigiona
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Merlino dopo averlo fatto innamorare. Secondo alcuni studiosi, scrive Aird (2006), Viviane avrebbe
un’origine celtica, vuoi dal termine gallese chwblian (ninfa) o dal nome della dea e ninfa gallese
Rhiannon, la Fanciulla di Annwn (I'Altro mondo gallese)” o come variante di Rigatona, “Grande
Regina”, versione gallese della dea dei cavalli gallica Epona, nonché dea della sovranita e dea degli
uccelli. La variante Niniane sarebbe in rapporto con I'idronimo armoricano Ninian e con la radice
proto-indoeuropea nigw (lavare), che da origine a una serie di termini nelle lingue figlie che significano
lavare. Viviana ¢ in rapporto con fontane e laghi e si imparenta cosi con le Aquane, il cui nome
presenta, tra le altre, la variante Vivana (Alinei 1984, 1985, Fossati 1994, 2997), connessa a termini
di lingue indoeuropee che significano ‘flume’ e ‘acqua’.

Lacqua, il suono e i cervi

In Valcamonica il toponimo Naquane si associa a un culto delle acque e delle sorgenti, testimoniato
dal ritrovamento di alcune epigrafi di eta romana dedicate ai fontes divini e dal santuario di Minerva
Unghieia di Breno. Lo stesso nome di Breno ¢ connesso all'acqua. Mi sembra da scartare I'ipotesi
dell’Olivieri, che lo vede come un riflesso del celtico Brennos, variante di *bran(n)o- ‘corvo e,
metaforicamente, ‘il guerriero, il capo’, oppure da brig, monte. Dato che lo stemma di Breno ha come
simboli ’Aquila reale con apertura alare completa, corona sul capo, su sfondo azzurro, su cervo adagiato
su manto erboso verde, a mio modesto parere se avesse a che fare con il corvo la cittadina avrebbe sullo
stemma il corvo. Invece, oltre all’aquila, simbolo di autorita, Breno ha un cervo e secondo me fa parte
dei toponimi legati al cervo. Lidea ¢ rafforzata da un tipico paesaggio, comune a toponimi, idronimi
e oronimi della serie brenta, brento, brenthe, brenda, vronthou, ecc., su un’area che va dalle isole
Britanniche all’Anatolia e indica un’elevazione,una forra (detta anche gola, vallone, orrido), cio¢ una
valle profonda lungo I'asse del filume con pareti ripide risultato del prevalere dell’erosione incanalata
regressiva. La cittadina si trova nella Forra di Breno, in direzione nord-sud, tra la collina del Castello
ed il Corno Cerreto; al ritiro dell’'ultimo grande ghiacciaio camuno il fiume Oglio scorreva qui. I
fianchi della Forra di Breno portano escavazioni a marmitta causate dai vortici delle acque; la collina
sta proprio nel punto di transizione tra la bassa e la media valle.

Il santuario di Minerva a Breno ¢ un tempio di epoca romana in localitd Spinera e sorge addossato
a uno sperone roccioso sulle rive dell'Oglio, di fronte a una grotta naturale entro la quale sgorgava
una sorgente che si ¢ esaurita alcuni anni fa, a causa dei lavori di costruzione di una superstrada. Il
sito era gid luogo di culto fin dal V secolo a.C. e ospitava un santuario e roghi rituali. In seguito la
struttura fu affiancata agli inizi del I secolo d.C. dal tempio romano: fontane e vasche esaltavano il
legame tra 'acqua e il culto della dea. Vale la pena di ricordare che Minerva era la traduzione culturale
romana della grande dea celtica Brig o Brigid, protettrice dei poeti, dei guaritori, dei druidi, dei
combattenti e degli artigiani, in particolare dei fabbri e inventrice della metallurgia; quindi divinita
che doveva assomigliare alla dea camuna cola venerata, adatta a una zona che vedeva nelle miniere e
nella metallurgia una delle sue pitt importanti risorse economiche.

Il cervo nobile (Cervus elaphus Linnaeus, 1758), noto anche come cervo reale, cervo rosso o cervo
europeo secondo la ricostruzione di Adams (1985:277) presentava tre termini in Proto-Indoeuropeo:
il termine generico *¢/Een-, quello per il maschio *k(e)rwo- ¢ per la femmina *e/olEni(e)A- . Mallory
e Adams (1997:155) nelbEncyclopedia Of Indo-European Culture alla voce ‘Deer’ menzionano: 1.
*hielhien (genitivo *hielhinos) cervo rosso, che da il lituano ellenis cervo, alce, il lettone alnis, alce,
il russo olent, cervo rosso maschio, il greco elaphos, cervo rosso, ecc., un termine che viene pensato
derivare da *hie/- ‘bruno’o ‘rosso opaco’ come nell’antico alto tedesco elo, bruno, giallo rossiccio,
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I’antico indiano arusa, rossiccio, color fiamma, e aruna, rossiccio, avestico arusa, bianco.

Da *hielhien deriva il femminile hielhiniha per la femmina del cervo e derivati in varie lingue
indoeuropee centrali e occidentali. Il termine *bhrentos, cervo maschio (Pokorny IEW 168-169),
scrivono Mallory e Adams, genera il norvegese bringe, lo svedese brinde, cervo maschio, il messapico
brendon, cervo maschio, imparentato con il norvegese brund, renna maschio, da *bhrntos, da cui
deriva anche l'albanese 677, corno. Il termine *bhrentos sembra appartenente al mondo indoeuropeo
occidentale e centrale.

Pokorny (168-169) al lemma/radice ‘bhren-to-s’ da il significato di mandriano, in origine ‘che vaga,
corno, dal messapico Bpévdov (da *Bpévtov), greco Ehagov, cervo, e Bpévtiov testa di cervo, brunda
(forma abbreviata oltre a brenda) che porta al toponimo Brundisium, dal pit antico Bpevtéctov
‘Brindisi’, al nome illirico di popolo Bpévtioy; I'idronimo veneto Brinta, ‘Brenta’; e ancora oggi in
italiano nome di montagne e piante, imparentato anche con l'albanese b7i, brini, corno, palco di
corna (*bhyr-no-); retoromanzo brenta, cesto; e cosi il norvegese bringe, lo svedese brinde, il messapico
brendon, cfr. norvegese brund da *bhrntos, renna maschio, lettone briédis, cervo, cervo maschio, antico
prussiano braydis, cervo.

Nella loro ricostruzione della cultura indoeuropea, Gamkrelidze e Ivanov (2010:437-438) fanno
derivare il termine PIE per cervo, alce europeo e antilope da una radice comune *e/-, *o/- con vari
suffissi, che poteva significare in origine bruno, rosso. La distribuzione di significati e forme per cervo,
antilope e alce europeo rende possibile distiguere due forme radicali e il loro significato: *el-en-, *el-g-
(con estensione *-en-/*-g- ) significava in origine cervo, mentre *e/-i{h- (con estensione *_ifh_), poteva
significare sia alce che antilope a seconda del dialetto e del territorio originale dei parlanti. Secondo
questi studiosi parecchi dialetti indoeuropei tabuizzarono la parola cervo fin da tempi molto antichi,
sostituendolo con altri termini, per es. in iraniano, dove il cervo ha un particolare significato cultuale, la
parola cervo ¢ sostituita da un nuovo composto *gav-az-(na-}, letteralmente capra-toro, avest. gavasna-
cervo. In seguito anche questo termine divenne tabl in iraniano, sostituito da un eufemistico fornito
di corna, che deriva metaforicamente da frondoso, che si estende anche all’animale come totem dei
Saka (Sciti) parlanti iraniano orientale e da vita a una serie di termini come l'osseto sag, cervo, e sdka,
ramo, rametto, sanscrito idkhi, ramo, russo soxa, ramo e soxatyl, alce europeo, letteralmente frondoso.

Nelle antiche tradizioni islandesi il cervo ¢ I'animale mitico fornito di corna sull’Albero Cosmico,
dove raggiunge limiti al di 12 del Mondo di Mezzo fino alla cima dellbAlbero ed era rappresentato
come costellazione, in modo analogo alla concezione delbalce europeo di Lapponi e Eschimesi della
Groenlandia. Nel’Edda il cervo ¢ chimato Ajortr, un termine diverso da quello indoeuropeo originale e
formato, come i cognati germanici, l'inglese antico heorot (ingl. hart) e 'antico alto tedesco hiruz cervo
(tedesco hirsch), da una radice che significa corno, corna di cervo, con lo stesso tipo di sostituzione
che abbiamo visto nelle lingue iraniane e slave. Anche il celtico usa un termine secondario basato su
corna di cervo: bretone karo, cornico carow cervo (da fornito di corna di cervo). In un altro gruppo di
lingue, albanese, baltico e germanico I'antico termine per cervo ¢ sostituito da una parola differente:
albanese 47i corno, corna di cervo, lettone briidis alce europeo, cervo; sved. dial. brind alce europeo

(Porzig 1954:210 [1964:310).

In sostanza, esistono corrispondenze tra i termini greci (e illirico-messapici) brendon e brenthon, e i
termini traci brentas (cervo), brenthou, brenda, i predecessori pre-indoeuropei, e i cognati indoeuropei,
da cui derivano brenta, brent, brendola ecc. le sorgenti carsiche valchiusane, cascate e montagne dalle



32 Busatta S. / Antrocom Online Journal of Anthropology, vol. 15, n. 2 (2019) 17-63

pareti molto ripide, e il culto del cervo, in particolare in miniere di selce neolitiche britanniche e
in quelle di rame di Rusna Glava, Serbia. E’ noto il rapporto tra tomba, cervo e resurrezione, ma
anche fertilitd. Ma i cervi si possono anche ‘coltivare’ favorendone il numero tramite bruciatura del
sottobosco e abbiamo la conferma che questo modello di ecologia del fuoco e uso del territorio risale
almeno al Mesolitico (Innes e Blackford 2003, Warren et al. 2014, YDNPA 2019) oltre agli esempi
etnografici (vedi per es. Waselkov 1978, Williams ¢ Hunt 2019). Si possono inoltre ‘coltivare’ le
miniere e infatti si usano termini organici come ‘vena’ in parecchie lingue europee e credo si possano
collegare le idee di resurrezione e fertilita connesse agli animali, ai picconi di corna di cervo e alle
deposizioni cultuali di corna e ceramica in fondo a miniere. Comunque i termini si trovano in un
settore geografico preciso che va dall’Anatolia alla Tracia, alle Alpi, con notevole permanenza in
area ladina, alle Isole britanniche, in Arcadia e Cipro e in Puglia (Brindisi). Il nome brenta come
catino o recipiente, come ho detto, secondo me ¢ secondario e derivato dal primo legato alle sorgenti
valchiusane. Credo che il nome Brenta per il fiume, anche se compare dopo nelle fonti, preceda in
realtd il nome greco Medoakos (latino Medoacus). Credo che fosse il nome che davano al fiume gli
Euganei, che cosi apparterrebbero a una popolazione indoeuropea giunta prima di Veneti e Celti e
appartenente linguisticamente al gruppo occidentale e centrale dei dialetti indoeuropei.

Tuoni, forre e metallurgia

Esiste un preciso rapporto tra rumore di tuono/lampo, di cascata, di stretta vallata con echi di
acqua corrente in forre, daimones metallurgici egei e danze armate, picconi (di corno, metallo) che
battono la roccia, roccia arroventata che esplode e cracca sotto il getto d’acqua, ecc., le radici pre-
indoeuropee, le parole indoeuropee connesse a brent- brend- e il cervo (greco/messapico brenton). Un
esempio semplicissimo ¢ il rapporto tra Silene vulgaris o schiopeto e la presenza di minerale cuprifero
o marogne e resti di forni fusori. La Silene schiocca o scoppia, il tuono che scoppia in greco & bronton,
appellativo di Zeus (come dio del tuono e del fulmine, la selce ¢ un fulmine congelato a terra, ecc.)
soprattutto in Anatolia, in aree montuose, dove danzano danze armate i coribanti e i cabiri, una catena
montuosa della Macedonia greca con antiche miniere si chiama Vrontous, ecc. ecc. con una continua
catena di riferimenti e associazioni simboliche e mitiche.

La Valbrenta, detta anche Valsugana, prima di Bassano del Grappa ¢ stretta tra pareti ripide come
quella di fiumi in Arcadia, in Spagna e altrove. Quando piove molto dalle pareti ripide della Valbrenta
scendono cascate d’acqua, con gran rumore d’eco come di tuono. Nell’area ci sono molte miniere
preistoriche e storiche. Il termine brent-brenta solitamente in Valbelluna indica un torrente che scorre
in fondo ad una valle profonda e pili 0 meno stretta, da qui il termine brentana che identifica il
momento in cui il corso d’acqua dopo numerosi giorni di pioggia amplifica notevolmente il rumore
come non accade sulle normali valli aperte (brentana nei dialetti veneti significa anche alluvione
disastrosa). Il nome di Breno e il suo paesaggio lo associano alla Valbrenta, peraltro abitata dagli
antichi Brentoi, anch’essi Euganei, poi assorbiti da Veneti e Retii.

Un paesaggio simile riguarda una ripida forra nota come la Gola del Lousios, un affluente del fiume
Alfeo (che ¢ carsico) nel Peloponneso, in Arcadia, che da origine alla cascata Vrontou (Bpovtot). Non
lontano, ai tempi di Pausania, sorgono presso villaggio di Karitaina le rovine di una citta, Brenthe
(BpévOn), sul piccolo affluente dell’Alfeo, Brentheates (BpevBedng), lungo solo poco piu di un km.
Larea ¢ connessa al culto di Zeus ed ¢ un paesaggio gia visto: corrente furiosa, forre, fenomeni carsici
e rumore. In particolare rumore di tuono: infatti bronz ¢ il tuono e Brontesios un appellativo di Zeus.
Anaxibrentas significa Signore del Tuono (brentas), Arghibrentas ‘dalla folgore (brentas) scintillante,
candida, vivida' e Aiolobrontes (dorico Aiolobrontas) ‘che lancia fulmini’. Il verbo brontio significa
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tuonare. Beekes (2009) fa notare che le forme con il gruppo consonantico -7#- si riferiscono al tuono,
mentre le forme con 7 e senza ¢ indicano suoni ronzanti in generale. E’ interessante osservare che negli
appellativi di Zeus -brentas serve sia per il fulmine che per il tuono. Vrontou (Bpovtod) ¢ un nome
che si puo riferire a parecchi luoghi della Grecia: la catena montuosa Vrontous si erge nei pressi del
confine tra Grecia e Bulgaria, cio¢ nell’antica Tracia egea, nella parte nordorientale della regione di
Serres, con il villaggio di Ano Vrontou, e nella parte pitt occidentale della regione di Drama, dove c’¢
il villaggio di Kato Vrontou. Ano Vrontou fin dall'antichita era il centro minerario dove si svolgeva
la fusione del minerale ferroso delle miniere dei monti Vrontous. In quelle montagne era possibile
trovare anche l'oro.

Fu Cadmo che scopri le miniere d’oro della Tracia prima di fondare Tebe, seminando denti di drago
che fecero nascere gli Sparti, guerrieri armati. La connessione tra daimones metallurgici e Dioniso a
Tebe, che aveva una fiorente industria mineraria e metallurgica, ¢ spiegata anche con I'appellativo
Bromios, il Tonante, da bromo, forte rumore; il verbo bremo significa rumoreggiare, rimbombare,
strepitare, risuonare, detto di acque e poi figurato detto di armi, rivolte, battaglie, ecc.

Discutendo l'origine di alcuni nomi di fiumi e montagne nell’antica Slovenia, il linguista rumeno
Sorin Paliga (2002) ipotizza che i gruppi PIE *b-r-, *p-r-, possano significare falesia, fiume di
montagna. I toponimi provenienti dalla zona sloveno-croata e dal Trentino sono coerenti con I'idea
che esista una relazione tra una falesia, una posizione elevata, acqua corrente o che scaturisce con forza
ed energia. Il rapporto tra montagne, fiumi, metallurgia ci porta anche a Eracle Daktilo, poi confuso
con Eracle delle Dodici Fatiche. Eracle era venerato in Veneto e in area adriatica e tra i vari figli
aveva un certo Brento, noto per aver fondato Brindisi. Qui comincia alla grande la connessione con
il cervo. Il cervo (messapico e illirico: brendon) ¢ un importante simbolo di periodicita: rappresenta
il perpetuo rinnovarsi della vita e delle stagioni, grazie al palco (a forma di albero) che il maschio
perde ogni anno alla fine della stagione degli amori. E’ connesso con la luna (culti di Artemide e dee
simili), con la profezia e il mondo dei morti (vedi Dona 2003). Come la sorgente valchiusana a sifone
¢ periodica, cosi lo ¢ il cervo. Il cervo maschio nella stagione degli amori emette anche un bramito
particolare, termine che deriva dal francese antico bramir ossia muggire, risalente al gotico bramon.
Bramito si traduce in inglese 1. be// (suono di un cervo), 2. roar (di un orso). E ¢’¢ quindi un rapporto
tra il suono emesso, il cervo, l'orso e 'ape tramite i termini latino, fremere e greco bremos, bromos,
Bromios, bromiazomai. C'¢ anche un rapporto tra il suono dell’acqua, il calore (anche sessuale, umano
e animale), il registro semantico del bruciato, la bollitura, il ribollire e gorgogliare (acqua, bevande
fermentate), I'ebbrezza e la parola profetica. In particolare vi ¢ un rapporto in alcune lingue tra cervo
e birra: infatti cervogia (antica bevanda fatta di grano, avena, orzo, birra senza luppolo), provenzale e
spagnolo cerveza, francese cervoise, portoghese cerveja, e questo dal lat. cerevisia o cervisia, di origine
gallica, derivano da cervo, latino cervus, greco keros, da keras, corno, imparentato con l'inglese hart
(anche se alcuni fanno derivare, per me a torto, cervogia da Ceres, dea delle messi). Quindi indica
birra dal colore del cervo, bruno-rossastra.

E’ spiegato percio il rapporto tra cervo, acqua e suono. A questo aggiungiamo il fatto che il nome
‘brenta’, connesso con sorgenti valchiusane, spiega anche il nesso con il cervo, il corno o le corna di
cervo, che ai linguisti sembra insormontabile, ma che ¢ spiegabile mitologicamente. Secondo I'Edda, a
Niflheimr, il mondo del gelo e della nebbia, si trova la sorgente di Hvergelmir (norreno antico: sorgente
bollente gorgogliante), da dove erano scaturiti gli undici antichissimi flumi e oggi sgorgano tutti i flumi
del cielo, della terra e degli inferi. Dicono che Hvergelmir sia alimentata dalle gocce che scorrono gitt
dalle corna del cervo Eikpyrnir (significato: una specie di unione tra ‘animale da tiro’, forse di carro da

guerra e 'aggettivo ‘spinoso’), che sta sul tetto della Grande Sala del Valhalla (Va/hgll, Sala degli uccisi) e
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si nutre delle foglie dell’albero Léradr. Alla stessa sorgente arriva una delle tre radici del frassino Yggdrasill,
che da sotto viene rosa da Nidhoggr e dagli altri serpenti. Non sfugge la somiglianza tra le gocce che
cadono dalle fronde/corna e la manna o miele dei frassini e altri alberi. Gli antichi peraltro credevano
che il miele, da cui si produceva il sacro idromele, cadesse dal cielo come pioggia e che le api non lo
producessero, ma si limitassero a raccoglierlo (Aspesi 2002). Nella mitologia norrena, Ddinn (Il Morto),
Dvalinn (LInconscio), Duneyrr (Tuonante all'Orecchio) e Duraprér (Sonno rigoglioso) sono i quattro
cervi che vivono fra le fronde di Yggdrasill, 'albero cosmico, brucandone le foglie. Finnur Magnusson
(1824) suggerisce che si tratti di cervi che rappresentano venti e nota che dei nani controllano i venti
e che il nome dei primi due cervi sono anche nomi di nani. Nell’Egeo Cabiri, Dattili e Telchini sono
daimones metallurgici connessi anche con la magia atmosferica e i venti (Blakely 2006:152).

Il cervo e gli uccelli

Dall’area cremonese provengono due interessanti personaggi, la Peterléenga e la Vécia Gooza. La
prima, la Peterléenga sbucava improvvisa dai pozzi di Robecco d’Oglio, con il corpo di serpente e il
viso da vecchia strega. Il corpo da serpente ricorda quello delle anguane vicentine, serpenti di giorno e
donne di notte o con coda angiforme, che secondo certe tradizioni si muovono anche tramite gallerie
sotterranee (Perco 1997, De Franceschi 2015). La seconda, la Vécia Gooza, immaginata fra le paludi
attorno a Scandolara Ravara nella Bassa cremonese saltava fuori e portava via i bambini. Cagguato
avveniva probabilmente dall’alto, dato che il termine gooza sembrerebbe imparentato con il Proto-
Germanico *gans- oca ,dal PIE *ghans- (sanskrito hamsah (masc.), hansi (fem.), oca, cigno; greco kben;
latino anser; polacco ggs, oca; lituano Zgsis, oca; antico irlandese geiss, cigno, che rimanda a un tipico
uccello di palude e di passo. La Vecia Gooza sarebbe quindi la Vecchia Oca che ricorda il Lulo, 'oca
gigantesca che rapiva tutti i bambini che si azzardavano ad avvicinarsi al grande canale di Cumignano

sul Naviglio (Melega A. 2015).

Nel Parco delle Incisioni Rupestri di Naquane vi ¢ una forte presenza di uccelli acquatici, spesso
associati a figure di guerrieri. Fossati (1994) li interpreta con un significato apotropaico, cio¢ come
difesa del guerriero, oppure psicopompo: I'anima del guerriero simboleggiata dall'uccello stesso
viene trasportata nell’aldila. Lassociazione acqua-uccello-guerriero sarebbe ribadita dalle barchette a
protomi ornitomorfe. Maretta (2007) precisa che vi sono due tipologie dominanti e contrapposte
di ornitomorfi: quelli appartenenti alla sfera acquatica (anatre, trampolieri, ecc.) e quelli, di pil
difficile identificazione di specie (corvidi, rapaci o galliformi) preponderante in termini assoluti. La
distribuzione territoriale vede precise aree di pertinenza o di irraggiamento delle due tipologie, in un
caso a Campanine Bosc del Vicare e nell’altro a Foppe di Nadro, con un’area centrale dove le due
tipologie coesistono in sostanziale equilibrio. Il versante orientale ¢ I'area principale del soggetto. Le
figure acquatiche appartengono all’Antica e Media eta del Ferro, mentre la seconda tipologia sembra
proseguire fino alla tarda etd del Ferro. Gli ornitomorfi appaiono anche in ambito golasecchiano,
etrusco, retico, venetico e halstattiano, ma non dobbiamo dimenticare che sono anche un tipico
simbolo dell’eta del Bronzo.

Esiste una connessione tra il registro del bruciato, il colore nero e alcuni uccelli. Il genere Branta
di oche, tra cui I'oca Brant o Brent, prende il suo nome dall’antico Norvegese brandgdis (bruciato),
antico islandese brandyr (-s, brandar) nome maschile che significa pezzo di legno in fiamme o bruciato.
Il termine ¢ imparentato con brenta, brendon, ecc., con il greco brenthos e con brunda e branda, che
abbiamo gia visto. Secondo Beekes (2010: 237-38) il termine greco brenthos significa 1. un uccello
acquatico oppure un uccello canterino, merlo, 2. arroganza, alterigia, superbia, orgoglio. 3. un luogo
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oscuro, basso, una tomba. 4. brenthon, un profumo 5. brenthina, una radice con cui le donne arrossano
le guance (rouge) e 6. lattuga. Beekes ritiene che 'uccello e l'orgoglio costituiscano un gruppo differente
dalle piante e profumi e che il nome di uccello possa essere pre-greco. C’¢ quindi la possibilita anche
linguistica di una relazione che ¢ proto-indoeuropea tra 'anatra, 'oca o il cigno e il motivo della barca
solare estremamente diffusa non solo nell’Europa dell’etd del Bronzo, ma anche e soprattutto presso
le popolazioni delle aree che nell’eta del Ferro saranno accomunate dalla cosiddetta Arte delle Situle.
Peraltro anche il cervo ¢ uno dei motivi tipici di quest’arte.

Le oche erano importanti nella mitologia greca come uccelli sacri ad Era e come cavalcatura di
Afrodite, che condivideva 'appellativo di Nemesi con Demetra e Cibele. Nemesi era una dea arcaica,
figlia di Nix, la Notte e condivideva 'appellativo di Adrasteia (I'inevitabile) con la ninfa Meliade associata
a Zeus infante a Creta; Nemesi era figlia di Zeus, secondo IHomerica Cypria fr.8. Un mito narra che
Nemesi venne impregnata sotto forma di oca da Zeus-cigno e Afrodite, da parte sua, collaboro al ratto in
forma di aquila. Secondo Bacchilide (fr. 52), Nemesi da Tartaro partori i Telchini, daimones metallurgici
di Ceos e Rodi. Vale la pena di ricordare la relazione di Zeus con i metalli e anche quello di Era, come
madre di Efesto, il dio fabbro e di Afrodite, moglie di Efesto e amante di Ares, dio della guerra e dea
patrona di Cipro, uno dei fulcri della metallurgia egea, che dona al rame il suo nome Cuprum (Cu). Il
greco YNV (ken, dorico kan, oca), ¢ parente del latino anser, antico irlandese géiss, russo gus, antico inglese
gos (moderno goose), antico norreno gds, albanese gate (airone), dalla radice PIE *$héns, ghans-.

Curiosamente il greco brenthos fornisce il nome di due uccelli. Uno ¢ un uccello acquatico in
Aristotele e Eliano, lo svasso secondo Chartraine, che ¢ chiamato cavriol in padovano e cavriola in
veneziano, cio¢ capriolo, per via dei due ciuffetti che assomigliano a corna sulla testa. Alessio lo accosta
al greco elaphis, un tipo di airone, anch’esso accostato al cervo (elaphos) per via del ciuffo. Esichio
pero lo spiega come uccello canoro, kdssyphos, merlo (cfr. Beekes supra). In effetti, proprio nell’area
dove ¢ maggiormente attestato il termine brenta, Prealpi e Alpi venete-trentino-lombarde, esiste
un’interessante tradizione popolare che riguarda il merlo e i ‘giorni della merla’ (30-31 gennaio-1
febbraio), secondo la quale il merlo era bianco, ma per scaldarsi dal freddo di quei giorni si rifugio in
un camino e per la fuliggine divenne nero. Secondo un’altra storia la merla, cio¢ I'uccello femmina, ¢
grigia e non nero brillante perche, sempre per scaldarsi, si rifugio in un camino e divenne grigiastra.
Esiste una storia greca che riguarda invece la cornacchia, che un tempo era bianca: la parola greca
corones viene da Coronis, nome dell’amante di Apollo. Secondo una versione la cornacchia portd ad
Apollo notizie che lei aveva sposato un mortale e lui furioso brucio le piume dell’uccello e Corornis a
morte, mentre secondo un’altra versione fu Coronis che si trasformo in cornacchia nera. Il greco kdrax,
corvo deriva dal Proto-Indo-Europeo *(s)ker-. latino corvus, cornix. Cornacchia, corvo, cormorano e
in genere uccello con il becco a uncino o ricurvo si dice anche korone, cornacchia.

Vale la pena di ricordare che in Edipo il nome del nonno, Labdakos, ¢ tradotto come zoppo,
mentre il nome del padre Laio, ¢ connesso con un uccello, /zids,identificato come il tordo delle pietre
o merlo delle rocce, termine che sembra derivare da /ias, pietra, ed esprimere l'origine tellurica della

zoppia (cfr. infra pag. 41).

In ogni caso gli elementi comuni sono il calore e il nero, oltre alle giornate di fine gennaio-inizio
febbraio (tra i Celti Imbolc, sacro a Brig). Questo ci riporta all’'oca brant o brent (Branta bernicla), che
deriva dall’antico norreno brandgds, oca bruciata (cio¢ nera). Il nome proprio Brenda si pensa derivi
dall'antico norreno brand, cio¢ spada (flammeggiante) (Hanks et al. 2006:38). Sia Chantraine che Beekes
ritengono che il messapico brendon, il greco elaphos, cervo e brention ‘testa di cervo’ siano imparentati
con termini scandinavi come il norvegese dialettale brund e lo svedese dialettale brind(e), cervo maschio.
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Guus Kroonen (2013), pero non ritiene le parole scandinave connesse al messapico brendon, ma all’antico
tedesco brunda, fregola, andare in calore, imparentato con il norvegese brind, cervo maschio, che deriva da
*breman-*brimman, ‘ronzare, ruggire’. Orel (2003), al contrario, pensa che I'antico germanico *brendaz-
brendon, e i suddetti termini scandinavi, siano imparentati con il messapico brendon.

Nella mitologia celtica, la dea guerriera conosciuta come Morrighan appare spesso nella forma di
un corvo o di una cornacchia o ¢ accompagnata da un gruppo di essi. Il dio norreno Odino ¢ spesso
rappresentato dal corvo ed ¢ accompagnato da due merli, Huginn e Muinnin, cio¢ pensiero e memoria, che
servono come spie. Per gli antichi greci, il corvo era un simbolo di Apollo nel suo ruolo di dio della profezia.

Le Anguane, le gru, i corvidi e le ninfe del frassino

Un mito greco connette Eracle con Gerione, il cui nome significa ‘il gridatore’ ed ¢ connesso a
gherus, gheriio, termini poetici elevati per dire ‘voce, parlare, cantare’. E’ connesso etimologicamente al
greco geranos e alla radice PIE *gere-no-, forma con suffisso da *gere- “gridare in modo rauco,” ‘vociare,
gridare’ per via del richiamo e nome dell'uccello (greco geranos, latino grus, gallese garan, lituano garnys
“airone, cicogna,” italiano garrire). La gru ¢ associata al vociare della battaglia, al gridare in modo
ostile fin dall'lliade, ma anche a una danza particolare e al labirinto cretese. Nella mitologia greca e
romana la gru ¢ associata ad Apollo ed Efesto, in quella celtica ha un ruolo di psicopompo. Secondo
la tradizione italica Gerione ¢ situato nell’oltretomba: il suo gregge ¢ dunque quello di Ade. Svetonio
(Tiber., 14) riferisce che Tiberio, recandosi nell'lllirio, interrogava presso Padova 'oracolo di Gerione e
che, ammonito da questo, consultava il fonte di Apono, dio locale delle acque termali, ubicato nell’area
di Abano -Montegrotto a Montirone (= Mons leronis). In questo contesto viene in mente un detto
veneto, ‘te sighi come n’ anguana’, che si riferisce alle grida che questi spiriti delle acque emettono per
allontanare i curiosi. Dato che in alcune tradizioni le anguane sono descritte con zampe di uccello
come le sirene sui vasi attici, e vista la grande quantita di graffiti che riproducono uccelli, tra cui molti
trampolieri, sorge spontanea I'idea che sia possibile che in molte circostanze 'anguana possa essere
rappresentata dai trampolieri, e in particolare le gru. La parentela con Gerione, personaggio ctonio e
oracolare dell’area veneta, connesso alla divinita termale Aponus, secondo me rinforza I'ipotesi. Le gru,
peraltro, appaiono anche in guerra con personaggi deformi, dal carattere dionisiaco, che Koutelakis
(2014) identifica come minatori. Altri uccelli connessi ai minatori sono le colombe o piccioni: torna
una connessione con Afrodite e la fenicia Astarte, entrambe in rapporto con la metallurgia e con Hera
arcaica; la colomba ¢ associata ai minatori metallurghi almeno a Naxos (Koutelakis 2014).

Altre ninfe che possono apparire con un aspetto particolare, quello della lancia, che ne sarebbe
la metonimia, sono le Meliai. Il frassino ¢ un importante albero delle mitologie indoeuropee: nella
mitologia germanica rappresenta Yggdrasill 'Albero del Mondo, ed ¢ I'axis mundi anche in quella
celtica. In Irlanda era considerato uno degli alberi sacri insieme alla quercia, al tasso e al biancospino.
Nella letteratura gallese il frassino ¢ associato al mago-dio Gwyddion, che porta un bastone di frassino
simbolo di risanamento, trasformazione e potere sul destino.

In Grecia si usa la stessa parola, meliai, per indicare sia 'albero che la ninfa e sono state considerate
Meliadi le nutrici di Zeus, Ida (una dea madre cretese) e Adrastea (I'Inevitabile), dato che il termine
miele, meli, ¢ lo stesso per il miele prodotto dalle api e la manna del frassino. Secondo Esiodo le
Meliadi nacquero dal sangue dei genitali castrati di Urano caduti su Gea, la Terra e sono quindi sorelle
dei daimones Cureti e delle Erinni. Le Meliadi erano le mogli degli Uomini di Bronzo e madri di
quelli d’Argento, allattarono i loro figli con miele e linfa dei frassini e li armarono con lance fatte con
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il legno dei loro alberi. Ma gli uomini dell’eta del Bronzo erano una razza troppo guerriera e cosi Zeus
la distrusse con il Diluvio. Per questo le Meliadi erano considerate divinita della battaglia sanguinosa.
Le Meliadi erano anche probabilmente identificate con le Hekateridi e le Caberidi (figlie di Efesto
e Kabeiro), sorelle-mogli di Cureti, Daktiloi e Kabiroi, daimones metallurgici. Il frassino ¢ legato
alla battaglia anche come legno adatto a fabbricare archi, anche se meno pregiato del tasso, mentre
la corteccia, i semi e le foglie erano ritenuti possessori di qualitd medicamentose, come disinfettante
per le ferite e come rimedio per la gotta e i reumatismi. E’ quindi possibile I'ipotesi che le immagini
rupestri che ritaggono una lancia, come metonimia per la caccia al cervo, oppure un guerriero armato
di lancia, arma peraltro poco adatta alla caccia, facciano riferimento allo ‘spirito della lancia’, la ninfa-
frassino. Ipotesi che potrebbe essere rinforzata dalla presenza di corvidi, associati anch’essi alla profezia,
alla battaglia e alla morte nella mitologia germanica, celtica e greca.

Zeus, il cielo e il ferro

Lidea che i metalli ‘crescano’ in miniera ¢ molto antica e si riflette nel verbo moderno ‘coltivare’
riferito alle miniere. Come osserva Eliade (1980:40-41, 52-53) il minerale grezzo ‘cresce’ e ‘matura
nella miniera, con una valenza quasi vegetale o animale. Il minerale-embrione porta a termine la
gestazione nella fornace, dove il fabbro si sostituisce alla Terra per accelerare e perfezionare la ‘crescita’.
Il forno ¢ quindi una nuova matrice artificiale e in questo senso credo si debba interpretare il mito
tebano della nascita di Dioniso, per via degli appellativi Bromio (tonante, rumoroso) e Pirigene (nato
dal fuoco), dalla coscia di Zeus, che ha un chiaro rapporto con il ferro in quanto dio del cielo. Non
solo le armi come il fulmine sono forgiate da fabbri divini nelle mitologie indoeuropee e semitiche, ma
linfante Zeus, nato da Rhea, la Terra, fu protetto dal cannibale padre Kronos dai tre Idaioi Daktyloi, i
daimones Dattili del Monte Ida in Frigia, cio¢ Akmon, I'incudine, Damnameneus, il martellatore (in
realtd il ‘domatore’ del metallo, da damnemi, eolico damnami, domare, sottomettere, vincere, detto di
cavalli) e Kelmis, la fornace, il fonditore (parola frigia secondo il Palaeolexicon). Il rapporto tra Zeus
e il ferro deriva dall’origine della scoperta del ferro: il termine hittita AN.BAR GE nepisis (nepiis,
cielo) indica il ferro meteorico, dato che letteralmente significa ‘ferro nero dal cielo’ e anche il termine
egiziano ‘bia’ n per riflette le sue origini cosmiche.

Il pitr antico resoconto dei Dattili Idaioi si trova nel poema epico Phoronis del VII-VI sec. a.C.,
che li descrive come frigi del Monte Ida, maghi (goetes), montanari, abili servi della dea cacciatrice
Adrastea, I'Inevitabile, appellativo di Cibele e anche di Nemesi, inizialmente dea del frassino e quindi
della lancia. Secondo Callimaco, Inno a Zeus, era la figlia di Melisseo e di Ananke e sorella di Ida ed
Amaltea. I Dakeyloi ‘usando le astute arti di Efesto’ furono i primi a scoprire lo scuro ferro nei crepacci
delle montagne, portarlo al fuoco e a lavorarlo. Qui ci interessano soprattutto i Cureti, giganti armati
nati dalla Terra bagnata dal sangue di Urano castrato da Kronos, secondo Esiodo (Teogonia 176 segg.),
insieme alle Erinni e alle ninfe Meliai, il cui nome le lega al frassino delle aste dei giavellotti e alla manna.
Come i Daktyiloi, anche i Cureti nascono nella caverna dove nasce Zeus, oltre a difenderlo con la loro
danza armata, la danza pirrica, (Nonno Dionysiaca 28. 252 segg.), termine che deriva da pyr, fuoco.

Limitandoci a questi esempi, vediamo che esiste una serie di tradizioni locali che collegano Zeus ad
alcuni daimones, in particolare i Daktyloi e i Cureti, a monti e fiumi dove il neonato viene bagnato: in
Arcadia Zeus ¢ bagnato presso le sorgenti del Lousios, non lontano dall’antica Brenthe e dall’afluente
Brentheates, che abbiamo gia visto. Vi ¢ anche una connessione con le Meliai, le ninfe del frassino,
che produce aste per lance e miele (che fermentato da I'idromele), albero cosi importante anche nella
mitologia nordica. In generale, compreso Efesto, sono tutti personaggi non-greci, appartegono a
popoli chiamati pelasgi, tirreni, oppure sono frigi o sono ai limiti della grecita come etoli e acarnani.
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I giovani escono dalla terra adulti e armati e appartengono a una classe di eta che li rende pronti ad
entrare nelle file oplite. Mentre non esiste in Grecia un’equazione tra fusione del metallo nella forgia
e parto come nella metallurgia africana, vi ¢ un indiscutibile nesso con la protezione del parto, non
solo quello di Zeus, ma anche quello umano tramite amuleti magici kourotrofi e la nascita della
vegetazione, degli animali e delle sorgenti.

Coppelle, labirinti e porte dell’Aldila

Quello che ci interessa in questa sezione ¢ I'analisi di una serie di figure che possono sostanziare
la mia ipotesi che le pietre su cui sono incise certe figure dell’arte rupestre camuna siano almeno in
parte delle Porte per I'aldila. Fossati (2007) riporta 'interessante storia del folklore locale riguardante
un’enorme roccia con un solo segno di coppella in un sito inciso chiamato Librini a Esine, Plemo:
una ragazza con il piede di capra usava saltare fuori dalla roccia rapendo le persone, per poi infilare
il piede caprino dentro la coppella e mangiare la preda dentro la roccia, lanciando i teschi dentro un
pozzo dietro casa. Un giorno la catturarono e la incatenarono a una montagna, ma lei scappd e nelle
notti di luna piena si sente ancora il suono delle catene. Un’altra storia parla di un santo locale, S. Vito,
che in caso di pericolo puo passare attraverso le rocce e rifugiarsi al loro interno. Fossati (2007) parla
di esseri che vivono nelle rocce e una traccia chiara di queste credenze arcaiche di cui sopravvivono le
citate storie cristianizzate ¢ rappresentata dai cosiddetti busti degli oranti, antropomorfi incisi solo
nella parte superiore del corpo, il busto, a volte solo la testa, a volte la linea della spalla con la testa.
Dalla descrizione sembrano proprio figure che stanno uscendo dalla roccia. Figure incomplete, sono
spesso associate ai duellanti, ‘oranti’ e ‘oranti’ armati, ma esistono figure incomplete di manufatti e
animali, teste di cervi o cavalli, ornitomorfi e capridi senza zampe (Fossati 2011ab, Morello 2009,
Camuri 1995). Questo ¢ il caso del cervo privo di zampe della Roccia 14 di Naquane del Calcolitico
che sembra galleggiare in un canale glaciale sopra al quale quattro oranti assistono alla scena, mentre il
guerriero che cavalca il cervo sembra essere stato inciso e sovrapposto pit tardi, durante I'Eta del Ferro.
Fossati si chiede se si tratta di divinita ctonie che compaiono di fronte ai duellanti, simili a quelle
delle ceramiche attiche, oppure spiriti, forse degli antenati, che assistono all’agone. Peraltro anche
sulla roccia 1 appare un personaggio sovrapposto al labirinto, che sembra stia per entrarvi. Beekes
ritiene che labirinto, che appare in lineare B (da-pu-ri-ro-jo), sia pre-greco e lo associa al greco laira
‘strada stretta, passaggio stretto, vicolo’ e cita il Monte Lauron, dove veniva estratto 'argento di Atene.
Torniamo ad avere un’associazione mineraria. Sarullo (2008) afferma che la parola minoica originale
per labirinto sembra riferirsi a grotte labirintiche, come quelle di Gortyn dove erano venerati Zeus ed
Europa, il primo associato a molte grotte e la seconda una dea della Terra.

Zeus, il cielo di pietra, 'incudine e la montagna

Lidea che il fulmine fosse fatto della stessa materia di zizher, etere, potenza divina dell’aria superiore
che solo gli dei respirano (in contrapposizione all’aria respirata dai mortali, e7), in realta una iamma
dal cielo fiammeggiante (Cook 1914:11-12) ha lasciato il segno presso filosofi come Anassagora, che
considerava il fulmine come un frammento di aither, del cielo bruciante che era caduto nello strato
inferiore di aer o aria nuvolosa, mentre il fisico Milone distingueva due tipi di fulmine, diurno e
notturno, il primo dovuto all’azione del sole e il secondo a quella delle stelle, sull’acqua. In effetti,
osserva Cook, il termine greco comune per dire fulmine, astrapé, sembra testimoniare la credenza
che il lampo elettrico fosse simile agli altri astra, corpi celesti. Un altro termine per fulmine-tuono
¢ keraunds, che significa ‘il distruttore’, il ‘devastatore’, ed ¢ strettamente connesso a Zeus, dio che
sembra rappresentare il cielo flammeggiante, almeno secondo Eraclito, che chiama sia il suo elemento,
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il Fuoco, sia Zeus con lo stesso termine, keraunos. La stessa identificazione si trova in un Inno Orfico
e in un frammento esiodeo.

Tuoni, fulmini e tempesta sembrano avere avuto anche un culto indipendente, non strettamente
connesso a Zeus, almeno in Arcadia, a Bathos, luogo dove ebbe luogo la battaglia tra dei e giganti e
dove erano fatti sacrifici ai venti, ai tuoni e a parti del mondo a quattro pilastri, secondo un altro Inno
Orfico (Cook 1914:827). Tuoni e fulmini erano connessi anche al cavallo corinzio Pegaso, secondo
Esiodo, mentre secondo Eumelo i cavalli del carro di Helios si chiamavano Bronte, Tuono, e Sterope,
Lampo. In genere, perd, il tuono ¢ connesso a Zeus e secondo Esichio e altri scoliasti, rappresenta il
suono del carro di Zeus attraverso il cielo. Zbelsourdos, lo Zeus della Tracia, era a un tempo dio del
tuono e guidatore di carro da guerra (Cook 1914:830-832). Era piu precisamente lo Zeus Keraunos,
che troviamo anche tra i Macedoni (Livio XI.22), gli Illiri (Deipaturos, Esichio s.u. ), gli Sciti (Zeus
Papaios, Erodoto OV.59) e i Bitini (Zeus Papas, Arriano fr. 23) (Pettazzoni 1954:81-82).

Zeus Brontaios, ‘del Tuono’, appare in iscrizioni votive di Cizico, citta situata sulla punta di
Arcotoneso nella Propontide, nell’antica Misia. Zeus era anche venerato nella Frigia settentrionale e
orientale come Bronton (Tonante), e come Zeus Dios della stessa regione aveva caratteri dionisiaci
con 'apparizione di una falce lunare, 'aquila, I'aratro e la vite. Questo Zeus frigio doveva avere anche
un carattere ctonio, perché quasi ogni iscrizione ¢ stata trovata nelle necropoli e sembra fosse oggetto
di riti in caverne. In particolare, Inonu, dove il culto era particolarmente forte, deve il suo nome
(‘apertura di caverna’) a una grande caverna sopra il villaggio con due camere e un altare dedicato a
Zeus. Un altro altare a Zeus Telesphoros (portatore di completamento) si trovava presso una sorgente
vicino al villaggio. Inoltre, sappiamo che un sacerdote di Bronton e Ecate dedicd una caverna a
Mitra a Roma (Cook 1914:833-838). Secondo Cook (1914:838) lo Zeus delle caverne frigio-misio
era probabilmente simile nel culto allo Zeus cretese e si potrebbe presumere che sia frigi che cretesi
conoscessero I'esistenza di tuoni sotterranei, legati ai terremoti. Posso aggiungere che, data I'accertata
esistenza di ‘tuoni sotterranei’ nelle aree vulcaniche, la cosa non stupisce, ma evidentemente erano
ascritti a Zeus e non al signore dei terremoti, Poseidone. Questo Zeus era un dio della terra fertile i cui
riti si svolgevano in caverne, in seguito diventato ctonio e spesso chiamato Zeus Bronton Karpadotes
(Donatore di raccolti) in Anatolia. Secondo Willets (1977:198) lo Zeus Brontaios di Hierapytna a
Creta era pitt 0 meno lo stesso Zeus Bronton frigio. Secondo Alcmane (fr. 61, VIl sec. a.C.) il padre di
Urano, il Cielo personificato, era Akmon (incudine) e i figli di Urano erano chiamati gli Akmonidai,
chiarendo che il cielo ¢ prima di tutto Akmon, un’opinione condivisa da Callimaco (fr. 498, III sec.
a.C.), che chiama Urano Akmonide, figlio di Akmon (West 2007:342)

Gli indoeuropei credevano nell’esistenza di un cielo di pietra, che si ritrova anche nelle tradizioni
skaldiche e del’Edda scandinava (Calin 2007) e nei testi avestici. Questa nozione si ritrova anche
nell’idea babilonese di tre cieli fatti di tre pietre semi-preziose e vi sono cenni di un cielo metallico tra
gli antichi ebrei e nei testi neo-avestici. Il cielo di rame/bronzo o di ferro ¢ forse un adattamento delle
successive eta del Bronzo e del Ferro dell’idea di un cielo di pietra. I greci ‘sistemarono’ la cosmogonia
creando un dio Akmon padre di Ouranos, parziali sostituti dell’'indoeuropeo *Dyeus. Secondo alcuni
il protogermanico *hemena (da cui 'antico inglese heofon, inglese moderno heaven, cielo, paradiso)
deriva dalla stessa protoforma hackmon, da cui il greco akmon e il sancrito dsman, avestico asman.
Akmon significa incudine, testa d’ariete come macchina bellica oppure, in greco cipriota, pestello ed
¢ anche il nome di uno dei Daktiloi. In molte lingue cognate, come il vedico, I'avestico e il lituano il
termine equivalente significa ‘pietra’. Non tutti gli indoeuropei fissano linguisticamente questa idea:
Ihittita, le lingue slave, il lituano e le lingue celtiche fanno derivare i termini per cielo da un altro
focus, le nuvole, traendo dal proto-indoeuropeo *rébhes, nuvola (West 2007: 342-343).


https://it.wikipedia.org/w/index.php?title=Arcotoneso&action=edit&redlink=1
https://it.wikipedia.org/wiki/Propontide
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Il cielo formava una cupola semisferica che copriva esattamente la terra piatta, poggiando su delle
colonne (Odissea XI, 17 e I, 53-54) o era sostenuta da un gigante (Teogonia (1988:517) ed era di
ferro o di rame (chalcus, lliade V, 504 e XVII, 424-425, polychalcus, lliade 11 458, V 504, XVI 364,
XIX 351, Odissea 111, 2). Ci sono anche riferimenti a un cielo di ferro nell’Odissea (XV 329). Il cielo
era solido, ma non era una sterile cupola metallica, dato che era piena di vita, quella delle stelle e
delle costellazioni. Gli dei abitavano piu sotto, sulle piti alte cime delle montagne. Su questa cupola
metallica Helios viaggiava con il carro solare di giorno, mentre la notte navigava intorno all’Ade in una
scodella d’oro. Mitologicamente il cielo era rappresentarto da Ouranos (da oros montagna e ano, sopra,
al di sopra delle montagne), sovrano della prima generazione di forze cosmogoniche. Come fa notare
Bekker (2010:224-25) il miceneo di-pa, scodella, ciotola, ¢ strettamente connesso con il luvio, lingua
anatolica indoeuropea, e in particolare con il geroglifico #pas- (fonetico /dibas-/) che significa ‘cielo,
paradiso’. Parrebbe, percio, che I'idea del cielo come una grande scodella rovesciata in miceneo e poi
in greco omerico sia connessa al segno geroglifico luvio per ‘cielo’ che ¢ rappresentato da una scodella.
A questo si collegano I'idea greca che il sole navighi di notte sotto terra dentro una scodella e per certi
versi anche I'idea della barca solare, cosi diffusa sin dall’eta del Bronzo.

McCormack e Wurm (1978:475), affermano che il latino caelum, che significa sia ‘cielo’ che
‘cesello’, ¢ morfologicamente legato al verbo latino caedo, colpisco, taglio. Questo sostantivo, come i
riflessi linguistici del proto-indoeuropeo *haekmon, definiscono il cesello come fonte di martellamento,
rumore o effetto devastante e quindi serve come espressione metaforica per ‘cielo’ come fonte del
tuono, ecc. Come osserva Worthen (1993), *haekmon ¢ una parola difficile da interpretare perche
dalla stessa radice derivano ‘martello’, ‘incudine’, ‘pietra’, ‘acutezza’, ‘fulmine’tuono’ e ‘cielo’ nelle
lingue indoeuropee figlie. In greco, per esempio, akmén ¢ un termine piuttosto raro che ¢ pili spesso
accoppiato con martello (sphura) ed ¢ descritto come strumento del fabbro. Nella Teogonia (717)
Esiodo descrive Zeus che scaglia i Titani come un akmon, un martello di bronzo, giu sulla Terra e poi
come un incudine nel Tartaro. In modo simile Zeus irato con Era, scaglia Efesto, il dio fabbro, giu
dal cielo olimpico su Lemno alla fine del libro I (595-601) dell'lliade. In sostanza il dio della forgia o
dell’incudine puo essere scagliato dal cielo dal Signore del fulmine, Zeus e infatti, oltre che ‘incudine’, il
lessico greco Liddell glossa akmon come ‘meteorite’, ‘fulmine’. Calin (2007) ritiene che il greco akmon
sia, pill specificatamente, il cielo notturno, oltre a rappresentare I'incudine e il fulmine. Il termine
sanscrito asman, che deriva da haekmon, ¢ anche piuttosto raro e si riferisce all’'arma del dio Indra, la
‘pietra furente’, ma puo anche denotare semplicemente il cielo. In sostanza heakmon fa riferimento alla
credenza che le teste d’ascia e le punte di freccia litiche siano fulmini caduti e solidificati, credenza che
si & tramandata anche oltre la protostoria, dato che fino a non molto tempo fa quando un contadino
trovava una punta di selce o una testa d’ascia di pietra si diceva che era cio che restava di un fulmine.
Nella mitologia indoeuropea il tuono ¢ associato a missili celesti e ai martelli (come quello di Thor) e
anche le ruote dei carri rumoreggiavano come il tuono. Cosi uno dei simboli del dio slavo del tuono
Perun ¢ una ruota a sei raggi (cfr. Busatta 2014). C’¢ quindi da chiedersi se tutte le ruote dei petroglifi
siano da interpretarsi come ruote solari o non siano invece rappresentazioni di tuoni e, nelle aree di
antiche miniere, come tuoni sotterranei.

West (2007:243-244, 248-249), mentre sostiene che le funzioni del dio del tuono proto-
indoeuropeo in Grecia sono state assunte dal dio del cielo Zeus, si chiede se il nome del dio del tuono
greco prima di questa fusione possa essere stato Keraunos, dato che un simile fenomeno ha riguardato
gli dei del tuono baltici e slavi. Eraclito (B64) parlava di Keraunos come di una forza cosmica alleata di
Zeus e che ‘guida’ (verbo usato per il carro da guerra) tutto. Secondo West, anche se di solito si traduce
keraunos devastazione e saccheggio, ¢ molto probabile che sia invece imparentato con *Per(k)aunos, gli
dei baltici Perun e Perkunas e modificato per tabu linguistico.



Busatta S. / Antrocom Online Journal of Anthropology, vol. 15, n. 2 (2019) 17-63 41

Il fulmine ¢ 'arma di Indra vedico e di Zeus greco, arma con cui quest'ultimo esprime la sua menis, la
sua collera su Tifeo. Secondo Muellner (2004:186) la menis, collera, ¢ legata con la radice indoeuropea
*men- ¢ il greco menos, che ¢ la forza, 'impeto. Come il termine vedico manyu- ¢ principalmente
associato a Indra, cosi menis ¢ associata a Zeus, al suo fulmine e al suo fuoco distruttivo. Lecpirosi e il
cataclisma sono le visibili manifestazioni epiche del Volere di Zeus nell'Iliade, scrive Nagy (2016), cio¢ il
fuoco e l'alluvione. In realta 'ecpirosi o conflagrazione si manifesta in fuoco e vento combinati assieme
e la descrizione piti chiara si trova nella Teogonia (687-712) quando Esiodo racconta la tempesta di
fuoco definitiva creata da Zeus contro i Titani. Il termine ¢ phlox, ‘hlamma’, contenuta nel fulmine.
Secondo Nagy i miti dell'lliade su guerra, ecpirosi e cataclisma come disastri primigeni alternativi
sono di grande antichita e appaiono nei Poemi Ciclici, Esiodei e Orfici e I'idea stessa di questi disastri
primigeni ¢ correlata con I'idea degli hemitheoi, i semidei, come ¢ dimostrato in modo piu diretto dal
poema ciclico Cypria. Un semidio che compie imprese tipiche di Zeus ¢ Eracle, personaggio che ha
parecchi riscontri in altri miti indoeuropei. In particolare ¢ stato comparato a un mito indo-iraniano
il viaggio di Eracle per catturare i buoi di Gerione che, almeno in Esiodo (Teog.287) ha tre teste e,
al tempo di Stesicoro, triplo corpo con sei braccia e sei gambe (West 2007:260). Una figlia di Tifeo,
distrutta da Zeus era I'ldra, un mostro con molte teste ucciso da Eracle: gli autori antichi (Serv. Aen.
6.287, sch. Stat. Theb. 1. 383) interpretavano le teste dell'ldra come sorgenti d’acqua prolifiche che
continuavano a uscire e allagavano la campagna. Se una era bloccata, ne apparivano altre, finche
Eracle brucio la regione e chiuse il flusso (West 2007:258). Un rapporto con Zeus e la metallurgia ¢
dato da Eracle Daktilo, venerato a Cipro e altre isole e cui ¢ attribuita da Pausania (5.7.6, 5.14.7) la
fondazione dei giochi olimpici, noto anche come Herakles Melqart, che unisce in s¢ sincreticamente
i tratti fenici di Melgart (legato agli interessi minerario-metallurgici della monarchia di Tiro) e quelli
egizi di Bes (divinita metallurgica zoppa come Efesto, Vulcano e lo scandinavo Volundr/Weland) e
ne condivide le funzioni kourotrofiche e apotropaiche. A proposito di zoppia (cfr. supra pag.35), un
tratto caratteristico degli dei fabbri, Apollodoro (1.6.3) narra di come Tifone, il dio serpente, taglio
i tendini delle gambe di Zeus durante la loro lotta, provocandone la claudicazione. Anche Dioniso,
secondo una tradizione, era zoppo, in altre ¢ privo di un sandalo (vedi Koutelakis 2016). La zoppia,
che i greci legavano alla lettera lambda (labda) minuscola come immagine, ¢ collegata da Ginzburg
(1989) con il mondo dei morti e da Lévi-Straus (1985) con la periodicita stagionale. Il nesso con le
miniere e la metallurgia consiste probabilmente con il fatto che anche queste erano attivita stagionali
e si svolgevano nel sottosuolo.

Come fa notare Nilsson (1932:230, 236-237), mentre gli dei sono detti Olimpici come gruppo e
si dice risiedano nell'Olimpo, in realta 'aggettivo olimpico ¢ riferito esclusivamente a Zeus come dio
individuale e il motivo ¢ che egli risiede in cima a una montagna in quanto dio del tempo atmosferico,
divinita del tuono e della tempesta che raduna le nubi e scaglia i fulmini. In generale Omero si
riferisce all’Olimpo in Tessaglia, anche se vi sono alcuni punti non chiari, ma in realta Olimpo ¢ il
nome di parecchie montagne in Grecia e in Asia Minore. Worthen (1988:6-7, 17) osserva, dal canto
suo, che almeno al tempo in cui scrivevano Omero ed Esiodo, tra I'VIII e il VII sec. a.C., sembra
che Olimpo e Ouranos, siano uguali: Urano sarebbe solido (la sfera cristallina) sotto il quale ci sono
le nubi (oscuritd). Omero (fliade 5.754, Odyssea 20.103) usa il termine, pil antico, oulympos come
nome comune e sinonimo di ouranos, cielo. In effetti, esisterebbero un Urano alter-Olimpo, un Urano
cielo-orizzonte che agisce da diadema alle costellazioni ed ¢ ‘bronzeo (che Worthen indica come colore
e non come materiale, di bronzo, che ¢ l'interpretazione piu diffusa) e un Urano cielo-crepuscolo.
Urano Cielo-di-bronzo era concepito come la soglia di bronzo del palazzo celestiale e talvolta gli dei
apparivano sospesi in cielo, ma altre volte come meteore.

In questa prospettiva anche i vulcani entrano pitt nel regno di Zeus che in quello infernale: infatti
i vulcani sono delle montagne che occasionalmente eruttano fuoco e quindi si possono comprendere
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una serie di credenze assai antiche e di cui molte di origine pre-greca, in cui il dio del tuono e del
fulmine, lo Zeus Keraunos e Bronton che abbiamo gia visto, era anche connesso con I'esistenza del
minerale metallico nella terra. Hephaistos, fabbro e dio del fuoco, metonimia per ‘fuoco’, Hephastos
nei vasi attici, era eponimo di un mese tessalo; Talos in dialetto cretese significa sole e il gigante di
bronzo Talos sembra in certe versioni essere una specie di Cureto o di Sparto, ma completamente di
bronzo, non solo armato di tutto punto. Secondo Apollodoro (Apollodorus 1.140, Argonautica 4.1638)
Talos era I'ultimo della generazione degli uomini di bronzo. Blakely (2006:6) ritiene che i daimones
non siano semidei fabbri né che la metallurgia sia la loro funzione primaria, ma che vi sia una relazione
molto pitt complessa tra questi daimones e il metallo. In effetti, sembra che esistano degli dei che in
seguito si sono unificati nelle figure di Zeus Keraunos e Bronton come dio del fuoco (celeste) ed Efesto
e una serie di Grandi dee e di daimones, che a livello molto arcaico ‘spiegano’ I'esistenza dei metalli
nella terra e adombrano le tecniche per estrarli. Esiste una forte somiglianza tra il culto del fuoco di
Lemno, Efesto e i Cabiri e il cerimoniale del fuoco a Creta celebrante la nascita di Zeus sul monte Ida.
Esisteva un culto di Zeus Bronton e lo Zeus delle caverne frigio era probabilmente simile nel culto
allo Zeus cretese e un centro del culto di Efesto era situato presso il monte Olimpo Misio o Bitinio.

Lacqua che circola in faglie perpendicolari a pieghe geologiche deposita minerali e costituisce
depositi metalliferi. Baker ez 2/. (2010) dividono le aree dove si concentrano le piante metallofite
in siti primari, secondari e terziari. Le piante metallofite hanno tolleranza al metallo specifica, che
crea endemismo locale, cio¢ ecotipi di piante ristretto a siti individuali. Qui ci interessa soprattutto
la Silene vulgaris (Moench) (Garcke), una caryophyllacea commestibile un tempo nota come Silene
inflata, che ¢ un ‘vegetation mark’ tipico delle aree dove si ¢ svolta attivitd mineraria e di fusione
dell’Eta del Bronzo. Le foglie se stropicciate tra le mani, emettono un particolare crepitio o sfrigolio.
In Italia la Silene ha vari nomi dialettali che mettono in rilievo una caratteristica, il rumore. I bambini
per gioco fanno scoppiare i boccioli battendoli sul palmo della mano. Da qui il nome in vari dialetti
settentrionali di s-ciopetini, s-ciopit, sclopit, che significano tutti ‘scoppiettini’, piccoli scoppi; in
siciliano ciancianedda ¢ equivalente al toscano bubbolini; il bubbolo, infatti, ¢ il noto sonaglio di
ottone sferico e fessurato. In sostanza il calice alla fine dell’estate ¢ indurito e quando ¢ schiacciato
produce il suono di uno scoppio. In Francia ¢ chiamata erba del tuono (berbe du tonnére), in inglese
bladder campion e popolarmente in Galles pianta della vipera perché ne cura il morso secondo la
medicina popolare. In Gran Bretagna si crede inoltre che chi la coglie puo essere colpito dal fulmine o
provocare un temporale ed ¢ connessa con le tombe e i cimiteri. Quello che ci interessa qui ¢ la relazione
tra una pianta che ¢ metallofita e i suoni che produce, in particolare lo scoppio, che la associa al tuono.
Si delinea qui una serie di simboli e significati connessi da alcuni elementi: sorgenti d’acqua, crescita
di piante metallofite, in particolare la Silene, commestibile e scoppiettante, daimones che scaturiscono
dalla terra come alberi, danzano armati con timpani, un ambiente selvatico e montano, caverne e
templi di montagna dove era praticata la metallurgia, il fuoco, il tuono, il fulmine, le pietre del
fulmine. I Dattili, ma non solo loro, favorivano la crescita dei frutti dagli alberi e i raccolti e facevano
scaturire le sorgenti dal fianco delle alture. Blakely (2006) mette in rilievo la qualita di questi daimones
di favorire la crescita vegetale e umana (i Telchini di Rodi rendono sterili i campi, quindi agiscono in
modo uguale e contrario sulla riproduzione).

Abbiamo quindi un paesaggio fisico e mentale connesso alle prime miniere di rame, che non solo si
presenta in forma dendritica come rame nativo, ma ¢ creduto, come altri metalli (oro, argento, ferro,
stagno, piombo e altri che qui non ci interessano), soggetto a una vita simile a quella vegetale e quindi
suscettibile di «riproduzione, nel ventre della madre, del genere signora degli animali e signora delle
montagne, anche se nel nostro caso non ¢ sessuale (al contrario della metallurgia africana).


https://it.wikipedia.org/w/index.php?title=Konrad_Moench&action=edit&redlink=1
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Il tamburo dello sciamano in Valcamonica?

Generalmente l'arte rupestre ¢ considerata un fenomeno tipico delle comunita di cacciatori-
raccoglitori, ma ¢ prodotta pure da agricoltori e allevatori anche a livello di societa statali. Scoperte
archeologiche (Rozwadowski 2014:77) hanno mostrato la continua presenza di arte rupestre in Siberia
per tutta la preistoria e il periodo storico e un’importante corrente di archeologi la associa, almeno in
parte, a forme etnograficamente documentate di sciamanesimo, per via delle immagini di tamburi,
battacchi o abiti rituali sciamanici, soprattutto nella Siberia orientale e meridionale. Come afferma
Wallis (2013), l'interpretazione sciamanica dell’arte rupestre fa parte del dibattito, con severi censori,
da oltre due decenni, anche se I'idea che certe immagini derivino da visioni sciamaniche in realta era
gia ipotizzata nel XIX secolo. Lidea riprese vigore alla fine degli anni 1980 grazie soprattutto all’opera
di Lewis-Williams & Dowson (1988). Nello stesso anno fu pubblicato 7he Social Life of Things (1988),
dell’antropologo Appadurai, che apriva la strada a una pitt ampia teorizzazione nell’ambito degli
studi di cultura materiale e visuale, cristallizzandosi in una 7hing Theory con una serie di articoli
che riflettevano il crescente interesse interdisciplinare per l'interfaccia tra persone e cose e ripensava
criticamente 'interfaccia tra soggetti e oggetti. Questo nuovo interesse ha portato nel primo decennio
del 2000 a una serie di opere che si interessavano a come le comunita indigene trattano le cose,
cio¢ come le ontologie animiste elaborano senza bisogno della dialettica cartesiana soggetto/oggetto e
considerano invece il mondo come pieno di ‘persone’ umane e non umane (vedi per es. Ingold 2006,
Brightman e Ulturgasheva 2012).

Wallis (2013:323) vede gli sciamani come mediatori e negoziatori chiave tra umani e non, in grado
di riparare gli squilibri anche con la produzione e il consumo di cultura materiale/visuale, in questo caso
arte rupestre. Talvolta questa ‘arte’ si comporta come una ‘persona’ animata, con la propria intenzionalita
e contributo attivo alla vita sociale; cid nega I'idea che gli esseri umani siano gli arbitri ultimi dell’agire
ed estende le nozioni di societd e comunita oltre gli umani, smentendo contemporaneamente i dualismi
occidentali spirito/ materia, cultura/natura, mente/corpo. Un approccio animico ¢ un approccio
relazionale che ripensa I'arte rupestre come potenzialmente agente ed ¢ percid piu rilevante, secondo
questo studioso, parlare di ontologie animiche piti che di visione del mondo sciamanica o focalizzarsi
su stati alterati di coscienza e visioni, che sono terminologie occidentali. Questo approccio considera
i paesaggi come ‘vivi’, abitati da diverse persone e queste non sono ‘spiriti’, ma ‘persone’ di diverso
genere, situate in un mondo di cui fanno parte anche gli esseri umani. Lazione degli ‘oggetti’ non
sempre deriva dall’azione umana, perche essi hanno status sociale indipendente, azione che non
deriva da ‘libero arbitrio’ o ‘coscienza’ (nozioni tipiche del liberalismo umanista), anche se gli ‘oggetti’
nondimeno possiedono consapevolezza di sé come persone e agenti intenzionali.

Lipotesi sciamanica ha fatto presa anche in Italia, anche se ¢ minoritaria, ma pecca, come d’altronde
gran parte dell’archeologia italiana, di mancanza di background teorico aggiornato. Un esponente
di questa tesi per la Valcamonica ¢ Sansoni (2014) che ritiene che quest’arte rupestre possa fornire
tracce interessanti dell'antico sciamanesimo indoeuropeo (p. 10), da comparare con l'arte rupestre
scandinava e centro-asiatica dell’etd del Rame e del Bronzo. Durante I'eta del Ferro “la maggior parte
delle incisioni rappresentano scene mitiche e molte incisioni hanno caratteristiche “visionarie” che
descrivono un qualche tipo di magia o rituale. Alcune immagini di arte rupestre usano figure di
animali come simboli, spesso con valore funerario. Tra le scene, alcuni pannelli sono legati al contesto
sciamanico”. Sansoni divide i petroglifi ‘sciamanici’ in due gruppi tipologici principali: le figure umane
o antropomorfe e gli animali o ibridi. Tra i primi troviamo i cosiddetti ‘oranti’ con le grandi mani
aperte, talvolta anche con grandi piedi e attributi sessuali, in genere presenti nella parte centrale della
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roccia e pit grandi delle altre figure umane, oltre a umani con grandi mani che sembrano volare,
interpretati come in volo sciamanico. In ogni periodo, poi, vi sono rocce con scene di danza, dove
appaiono spesso tamburi (Ragazzi 1994, Sansoni 2014).

Specialmente durante I'etd del Ferro, scrive Sansoni, appaiono spesso raffigurazioni di umani e
animali fantastici, come umani con due o tre teste, cervi con corna poco realistiche, serpenti cornuti,
figure sui trampoli, animali con nove gambe e figure a labirinto. In particolare appaiono persone
a cavallo di cervi e cervi in associazione con busti, guerrieri od ‘oranti’, oltre alla grande figura
antropomorfa con corna di cervo identificata come il dio Cernunnos a Naquane. Sansoni afferma che
come i cervi, anche i cavalli hanno lo stesso significato simbolico di veicolo per il viaggio dell’anima
per gli sciamani siberiani; egli perd non sembra percepire il fatto che il tamburo (o anche il batacchio)
¢ in realta il ‘vero’ veicolo dello sciamano. Il tamburo pud essere rappresentato anche dalla metafora
animale (cervo, cavallo o uccello). In ogni caso appaiono in Valcamonica molti cavalli e molti cavalieri,
alcuni in piedi sulla groppa e a Campanine, roccia 49 vi ¢ un cavallo a due teste. I cani, che appaiono
numerosi, figurano nel repertorio sciamanico e infero e sono scolpiti sulle rocce camune, vicino a
guerrieri, oranti e altre figure. Gli uccelli sono spesso associati a oranti e guerrieri, capanne-granai
e labirinti. A Campanine appaiono figure di umani a cavallo di uccelli o in piedi sulla schiena del
volatile o che tengono un uccello per la coda e addirittura sulla roccia 62 un guerriero con elmo
crestato, spada e mantello in piedi su due uccelli. Secondo Sansoni (2014:15-21), queste figure di cui
alcune sono accompagnate da un’iscrizione, forse il nome di un guerriero morto, sono comparabili alle
imbarcazioni con teste d’uccello scolpite a poppa e prua della roccia 50 a Naquane. Appaiono anche
figure umane con maschera a becco d’uccello della media eta del Ferro. Tra le altre creature fantastiche
Sansoni ricorda il cosiddetto ‘idolo farfalla’ tardo neolitico della roccia 27 di Foppe di Nadro e la
roccia con il cervo a nove gambe della media eta del Ferro, sempre a Foppe. Con connessioni con
lo sciamanesimo sarebbero anche le scale scolpite nelle rocce 4, 11, 44 di Naquane e sulla roccia
27 di Foppe di Nadro. Secondo lo studioso (Sansoni 2014:22), citando Samorini, lo sciamanesimo
camuno sarebbe connesso con 'uso dell’ Amanita muscaria e succulens, fungo presente nell’area, ma
non considera altre possibilita come I'uso del papavero da oppio, utilizzato da varie culture dell'Ttalia
settentrionale fin dal neolitico (Samorini 2016). Altre possibilitd sono rappresentate dalla Datura
stramonium, nota nel medioevo come erba delle streghe, dall’'idromele e dal vino, il cui rapporto con
Zeus, la metallurgia e i daimones Coribanti ¢ ben documentata in area egea. Dioniso all’inizio era il
dio dell'idromele e come i Coribanti erano soprattutto orgiastici, cosi lo erano a Lesbo i Kabiroi, figli
di Efesto, dio principale dell'isola e a Tebe si veneravano i Kabiroi, sempre mostrati con il martello e
Kabiro, connessi al teatro e al banchetto.

Goibniu (Govannon in Galles, Gobannus in Gallia) era il dio fabbro irlandese, figlio della dea
Brig. Produce spade che colpiscono sempre e possiede I'idromele della vita eterna. Crea le armi per i
Tuatha Dé Danann insieme a Credne e Luchtainel. Goibniu ¢ ospite di una festa ultraterrena, Fled
Goibnenn, dove gli ospiti bevono grandi quantita di una bevanda inebriante che ora si identifica con
la birra. Invece di ubriacarsi, essi sarebbero protetti dalla vecchiaia e dal decadimento. I commentatori
vedono in ¢i6 un altro collegamento con Efesto, che offre da bere agli altri dei nell'Iliade, libro I e che
¢ associato a Dioniso in un noto motivo vascolare. Nel caso dell'idromele, possiamo aggiungere il suo
rapporto con Thor (dal proto-germanico *7hunraz, cio¢ “fulmine”, “tuono”) e Odino (Voluspd 28).

Nei tempi antichi, ad esempio, mandragora, brionia (rapa del diavolo), datura, atropa belladonna,
aconito, drosera, canapa, tasso, papavero e achillea erano tutti rinomati e usati nei “riti di intossicazione”
per le loro virtli visionarie e ipnotiche. Gli esempi piti sorprendenti per quanto riguarda i Celti sono il
cratere di Vix (540-530 a.C., Costa d’Oro, Francia), probabilmente contenente i resti di una bevanda
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inebriante nella tomba di una principessa e il calderone di idromele scoperto nella tomba del Principe
di Hochdorf (530 a.C., Baden Wiirttemberg, Germania).Lintossicazione occupava un posto molto
importante nella vita religiosa dei Celti, poiché i nomi di diverse dee celtiche - conosciute da iscrizioni
scoperte in Gran Bretagna e Gallia e dalla letteratura irlandese - si riferiscono all’intossicazione sacra
mediante bevande alcoliche e pili particolarmente da idromele. Nella mitologia, Medb era I'entita che
garantiva il contatto tra il mondo dei vivi ed il mondo dei morti ma era venerata anche come Dea
guerriera e della sovranita (Beck 2009). E’ ragionevole credere che i Camuni condividessero opinioni
religiose simili, anche se ovviamente potevano usare anche ’Amanita. Naturalmente si possono
raggiungere stati alterati di coscienza anche senza uso di sostanze psicotrope, com’e ampiamente
dimostrato dall’etnografia.

Sciamanesimo e Animismo

Lo sciamanesimo deve il suo nome a un tipo di operatore religioso dalle molteplici funzioni, per
denominare il quale sul finire del XVIII secolo si afferma il termine ‘sciamano’ dal tunguso, attraverso
il russo e il tedesco.I legami tra lo sciamanesimo e la caccia derivano da una particolare concezione
del rapporto col mondo, visto come ‘dato naturale’ e I'analisi delle societa siberiane di cacciatori
fornisce un modello di base: sono societd semplici e acefale, dove la funzione sciamanica essenziale
consiste nell’assicurare la fortuna’ nella caccia. Secondo Hamayon (2015), la funzione sciamanica
presenta tre aspetti interdipendenti che trovano espressione nei rituali periodici di rinnovamento:
stabilire il principio dello scambio mediante I'alleanza con gli spiriti sotto forma di spirito-moglie e
sciamano-marito, garantirne il buon andamento con I'alternanza tra la morte della cacciagione e quella
degli uomini, e vegliare sulla perpetuazione dei due partners. Le ‘cure’ consistono nel compensare i
morti, soprattutto con la possibilita di rinascere, al fine di liberare i vivi dal loro influsso negativo.
Limitate nelle societa di cacciatori, afferma Hamayon, le relazioni con i defunti acquistano maggior
rilievo nell’attivitd sciamanica con l'introduzione dell’allevamento nelle regioni ai margini della
foresta siberiana. Poiché il bestiame e i pascoli sono trasmessi per via ereditaria, I'allevatore si sente
debitore nei confronti degli antenati, che diventano oggetto di cerimonie rituali in quanto spiriti che
garantiscono la sussistenza. Se prima aveva natura animale ed era posta su un piano di parita con
gli uomini (orizzontalitd), questa categoria di spiriti ora diventa umana e si colloca al di sopra degli
uomini (verticalitd). I rituali periodici sono condotti dalle autorita claniche: I'allevatore venera con
la preghiera gli antenati da cui discende e dipende, e offre loro in sacrificio animali domestici che lo
sostituiscono operando uno scambio-sacrificio per i mezzi di sussistenza elargiti dagli antenati. Lo
scambio non ¢ pilt simmetrico né reciproco, e alla sua base non vi ¢ piti 'atto del ‘prendere’, ma quello
di ‘investire’ per ricevere un beneficio. Escluso dai rituali periodici di perpetuazione, lo sciamano si
limita a compiere rituali occasionali di riparazione dei disordini e si specializza nella gestione delle
anime: soccorre i vivi resi folli dai morti senza discendenti, nonché quelli afflitti da malattie inviate
loro dagli antenati come punizione per aver infranto l'ordine sociale. La ‘sposa’ spirituale d’origine
animale, ma umanizzata, che prende marito entro una stessa discendenza patrilineare, viene trasmessa
per ereditd da uno sciamano al suo successore e, in mancanza di maschi, ¢ una figlia a ereditare la
funzione, cui non si puo rinunziare.

Sfortunatamente gran parte della discussione sull’ipotesi sciamanica in Valcamonica si basa sul
noto volume di Eliade (1951), che ha avuto molta pit fortuna presso i letterati che non presso gli
antropologi. Per comprendere lo sciamanesimo ritengo pit utile considerarlo all'interno dell’animismo,
che ¢ sia un concetto che un modo di relazionarsi con il mondo e si riferisce a ontologie o visioni del
mondo che assegnano volonta e personalita agli esseri umani e non umani. Recentemente vi ¢ stata una
rinascita di questo concetto in antropologia e una sua espansione dalle societa di cacciatori-raccoglitori-
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orticultori a quelle caratterizzate da agricoltura mista, sacrificio e gerarchia. La persona o il gruppo sociale
con una sensibilitd “animistica”, sostiene Swancutt (2019) attribuisce la qualita di essere ‘animato’- a una
vasta gamma di esseri, come il paesaggio, altri umani, animali, piante, spiriti e forze di natura come
oceano, i venti, il sole o la luna. Quello che anima ogni essere o cosa pud variare. Gli Yukaghir siberiani,
per esempio, differenziano tra esseri consci e inconsci. Le cose attive come animali, alberi e flumi sono
persone come noi perché, come gli esseri umani, possiedono determinati tipi di anime. Al contrario, le
cose statiche come pietre, sci e prodotti alimentari non sono persone perché condividono solo un’anima
in comune con gli umani e mancano del tipo di sensibilita che consentirebbe loro di muoversi e mostrare
segni di vita animata, coscienza e motivazione (Willerslev 2007: 73). La coscienza e la motivazione nelle
societd animistiche sono attribuite non solo agli animali, ma anche a determinati luoghi ('oceano che
vede tutto degli Yup'ik), che possono anche essere intrisi di memoria: i Western Apache ritengono che
alcuni luoghi contengano saggezza e memorizzano storie su di essi (Basso 1996).

Sprenger (2016), parlando dell’animismo nel Sudest asiatico, descrive alcuni principi che mi
sembrano utili a comprendere le societa camune dell’eta del Bronzo e del Ferro. La gerarchia ¢ una
caratteristica costitutiva dell’animismo nel Sudest asiatico, che ha una lunga storia di centri politici,
dotati di potenza militare, splendore culturale e connessioni commerciali al di fuori della regione.

La nozione di scambio, basato sullo scambio asimmetrico matrimoniale e le relazioni di parentela,
afferma Sprenger, ¢ indissolubilmente connesso a rapporti con antenati e spiriti. Linclusione dei non
umani nelle reti di scambio elucida la notevole differenza nel ruolo degli animali nella caccia e nel
sacrificio: nella caccia gli esseri umani prendono vite animali e gli (spiriti degli) animali prendono
vite umane in cambio, nel sacrificio gli spiriti tentano di prendere vite umane, ma cio che ricevono
invece sono le vite di animali domestici. Il principio di sostituzione separa cosi il sacrificio dalla caccia,
implicando una gerarchia tra uomo e animale per lo pil assente dall’animismo di caccia. Oltre a cio,
nello scambio con gli spiriti quella che sembra essere produzione ¢ in realta intesa come una sorta di
scambio o circolazione di doni. Gli umani si impegnano socialmente con gli spiriti - a volte ancestrali
- proprietari del riso, della terra o degli animali della foresta, al fine di acquisire in sicurezza cibo. Dal
punto di vista dello scambio persone umane e non umane sono coinvolte in un cosmo sociale unificato,
ma internamente differenziato e il rapporto di alterita si allarga anche agli stranieri e al commercio.
Lo scambio ¢ quindi il mezzo con cui l'alterita viene costantemente prodotta come base della socialita.

Come chiarisce Sprenger (2016:38), gli esseri umani appaiono quindi come ipostasi temporanee di
cicli di riproduzione che sopravvivono alla durata della vita umana e questo diventa particolarmente
evidente nei riti mortuari, che sono di importanza centrale per molte societa del Sudest asiatico. Spesso,
questi rituali sottolineano lo smontaggio delle persone attraverso scambi, funerali secondari e cosi via.
Sostanze, oggetti, poteri viaggiano lungo particolari relazioni all’interno di uno spazio sociocosmico
e si coagulano temporaneamente per formare persone umane. Lasimmetria dello scambio ¢ uno dei
mezzi principali per stabilire la comunicazione e definire le alterita, sia sociali che cosmologiche. Lo
scambio, Iaccessibilita ai sensi e la gerarchia sono prima di tutto tipi di differenza in una visione
processuale, che integrano ruoli sociali e corporeita, esistenza su entrambi i lati del confine vita/
morte, umani e non umani. Nell’animismo, la socialitd deve essere proporzionata, ma I'integrazione e
I’alterita non si escludono a vicenda. Gli stessi tipi di relazioni si applicano alle relazioni tra umani e tra
umani e spiriti:queste sono simili alle relazioni con umani socialmente distanti, per via del commercio,
il tributo o la predazione reciproca. Luniverso sociale appare quindi non tanto differenziato in spiriti
e umani, ma in Noi e non-Noi.
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La caccia alle anime: caccia al cervo e cacciamorta

In un interessante studio di Sansoni et al. (2011) appare chiaro come cervi e cavalli siano i
soggetti tra i pili rappresentati nell’arte rupestre camuna: in particolare, cavalli e cervi rappresentano
al momento il 60% (cervi 20%, cavalli 41%) degli animali definibili tra I'etd del Bronzo e quella
del Ferro (II-I mill. a.C.). Tre aree contigue sul versante est, Naquane, Zurla e i Verdi, paiono dare
un valore primario al cervo (Sansoni 2011:372-73). Nello stesso studio, Bonomelli (2011:375-76)
rileva che cavalli e capanne sono strettamente associati, soprattutto sul versante orientale. I cavalli
sciolti sono quasi il doppio dei cavalieri. Le zone di Seradina e Zurla contengono pitl della meta delle
scene di caccia al cervo. A ovest il cacciatore ¢ sempre a piedi, a est ¢ quasi sempre a cavallo. Le armi
sono quasi sempre lance, pil rare le spade e pochissimi gli archi (Bendotti 2011:380). I cacciatori
a volte sono muniti di elmo e scudo, percio i ricercatori si sono progressivamente allontanati da
un’interpretazione puramente economica della caccia come atto venatorio (Anati, 1960) per avvicinarsi
a una interpretazione simbolica: caccia iniziatica (Fossati, 1991) e caccia mitica (Abenante, Marretta,
2007). Le scene di cavalcatura di cervi sono poche e le pili note sono sulla R57 di Naquane.

Un'ipotesi che non ¢ stata ancora presa in considerazione a sufficienza, a parte piuttosto generiche
descrizioni dell’arte rupestre come simbolica, legata a iniziazioni o a pratiche funerarie, ¢ I'idea che
molti riquadri siano delle narrazioni. Pur non entrando nella discussione dettagliata dell’arte camuna,
che ci porterebbe troppo lontano, io preferisco assolutamente I'ipotesi funeraria soprattutto per le
scene con cervi. Se prendiamo a prestito la nozione di ‘animale-anima’ di Lodeen (2015), che abbiamo
visto in precedenza, possiamo interpretare almeno alcuni pannelli come rafhigurazioni concettualmente
simili a quelle illustrate da Ledeen? o credo di si.

La Grande Roccia o roccia 1 di Naquane si presenta come una vasta superficie di arenaria permiana
levigata e modellata, larga 34 m e alta 8m; la superficie incisa, circa 65 m2, ¢ suddivisa in 21 settori,
popolati da oltre duemila figure. Recentemente un progetto di ricerca condotto da Andrea Arca ha
permesso la realizzazione di un nuovo e aggiornato rilievo iconografico, con la creazione di un modello
di navigazione virtuale, abbinando ai rilievi iconografici una serie di visioni panoramiche a 180° e
360° che includono 'ambiente circostante. La versione che ho consultato (oltre alle foto che ho fatto
a Naquane e le Guide di A. Galbiati, n.d. ¢ AAVV, 2011) e presentata sul sito del MIBAC(http://
www.parcoincisioni.capodiponte.beniculturali.it/index.php?it/181/virtual-tour-della-grande-roccia)
¢ la versione demo: la navigazione fotografica ¢ completa, mentre, per i rilievi iconografici, ¢ limitata

ai settori C, H, L, M e T della Grande Roccia.

Le figure piti antiche risalgono alle fasi piti recenti del Neolitico; la maggior parte pero ¢ stata incisa
nel corso degli ultimi secoli dell’eta del Bronzo e oltre '80% nella prima parte dell’eta del Ferro. Vi sono
quindici figure di labirinto in Valcamonica: tredici sul versante orientale, di cui tre a Naquane (rocce
1, 2, 3), uno a Coren del Valento, due a Zurla e quattro a I Verdi. Naquane, Zurla e I Verdi sono siti
adiacenti. Le figure associate di solito sono armati ¢ ornitomorfi (Naquane 1 ¢ 2) (Gavaldo 2012:73).

Lanalisi dell’arte rupestre camuna ¢ assai dettagliata nei particolari ma, a parte un confronto tra
versante destro e sinistro della valle, in generale manca di una visione olistica delle caratteristiche
delle rocce, per esempio il suono che emettono, la posizione rispetto ai punti cardinali e la leggibilita
a seconda delle ore del giorno e della stagione, ma anche la posizione dell’area dei petroglifi rispetto
a punti particolari della valle e la posizione delle singole rocce rispetto a tutte le altre di un’area e
delle varie aree tra loro. Pur non potendo avanzare ipotesi riguardo I'acustica e la leggibilita a seconda
del periodo dell’anno, propongo un tentativo di lettura di alcune rocce viste nel loro insieme, in
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particolare la roccia 1, la roccia 57 e la roccia 70.

La roccia 57 (Fig. 6), ubicata ad est dell'ingresso e orientata nella direzione nord-sud, permette
di osservare una serie di edifici dell’eta del Ferro, sostenuti da lunghi pali e si trova all'estremita nord
di una linea che vede la roccia 70 all’estremita sud e la roccia 50 nel mezzo. Accanto ad abitazioni
di grandi dimensioni compaiono alcune figure di cervi cavalcati da uomini in piedi o seduti. Nella
porzione piu in alto della roccia si trova inoltre una scena di aratura. Anche la roccia 57, a nordest
della roccia 1, ¢ divisa in due parti, una superiore, dove c’¢ il villaggio e una inferiore dove appaiono
i cervi e i cavalieri di cervi. Nella parte superiore all’estremita sinistra vi sono alcuni edifici isolati e
sopra uno di questi si vede un uccello. Nella parte inferiore all’estrema sinistra ci sono due edifici con
davanti due armati di spada a cavallo di cervi unicorno, fronteggiati da cani e armati a piedi, degli
edifici pitt 0 meno in fila, un cervo isolato fronteggiato da armati a piedi e uno a cavallo tutti con
spada e scudo; appare un’orma di piede. Vi ¢ poi uno spazio centrale privo di cervi, con orme che si
dirigono verso i cervi a sinistra, armati a piedi e a cavallo e cavalli che non sembrano avere interazioni
precise, in mezzo a sparsi edifici e carri, infine sulla destra, ci sono alcuni edifici sporadici e un carro
tirato da cavalli, posizionati lungo una fessura che divide la roccia in due parti, che appaiono come se
fossero sulla riva opposta di un corso d’acqua rispetto al villaggio (cfr. Fossati 2011ab), con un gruppo
di orme vicino al carro, quasi a segnalare un guado. Sotto questi edifici, isolato rispetto al gruppo di
edifici e cavalli dell'estrema destra, appare un grosso cervo con una coda particolare, quasi equina,
cavalcato da un armato di spada e scudo. Mentre nella Roccia 1 gli armati hanno la lancia, nella roccia
57 essi brandiscono una spada. Se essi appartengono a due villaggi diversi con un’ideologia religiosa
comune pur con qualche differenza, oppure se riguardano episodi diversi non ¢ chiaro. Considerata
la presenza di un guado quasi al centro della parte inferiore e di un altro guado a destra, con un carro
e alcune orme sopra il cavaliere del grosso cervo possiamo ipotizzare il villaggio dei morti nell’aldila?
Com’¢ noto il guado rappresenta un passaggio, una soglia, tra due mondi, siano essi le rive di un
fiume terrestre o di un fiume dei morti. In alcune tradizioni vi ¢ un allontanamento progressivo dei
vivi dai morti attraverso funerali multipli, sepolture secondarie, ecc. I morti possono venire ingannati
facendo uscire il cadavere dalla finestra o aprendo una porta posteriore nella parete della casa, ecc.
In generale le culture animistiche pensano che i morti vivano in villaggi facendo le stesse cose dei
vivi, talvolta all’incontrario, come le aquane che fanno il bucato di notte, e aspettano di ritornare
a vivere indossando una veste animale, entrando nel corpo di un neonato, ecc. Non sappiamo cosa
pensassero i camuni, ma ¢ assai probabile che le scene scolpite sulle rocce si riferiscano meno ai riti
funerari e pit alle attivita rituali dei morti. Nella roccia 57 le scene dei cervi e cervi cavalcati vicino
a edifici,fronteggiati da armati e cani, fanno pensare ad anime che devono affrontare delle prove per
avvicinarsi al guado e infine alla figura a cavallo del grande cervo sulla destra.

Whitley (1994:14) scrive che la metafora della ‘morte’ che esprime un’esperienza soprannaturale ¢
rappresentata graﬁcamente in modo semplice in Nordamerica, cioé come un animale ucciso o un essere
umano che uccide un animale, che in realta ¢ I'aiutante-spirito dello sciamano. La convenzione grafica,
detta erroneamente un “cacciatore e la sua preda”, ¢ il risultato della mancanza di distinzione tra le azioni
di uno sciamano e il suo aiutante, a causa dell’associazione intima tra i due. Per esempio, la metafora
specifica “uccidere una pecora di montagna” come segnale di ingresso nel soprannaturale figura in modo
prominente nella mitologia eziologica delle popolazioni di lingua Numic. La metafora dell’uccisione ¢
abbinata a una seconda metafora dello stato alterato di coscienza: i rapporti sessuali (possiamo attribuire
a questa ragione i numerosi personaggi itifallici e le scene di copula dei petroglifi camuni?). Queste
metafore collegate giocano un ruolo ideologico chiave nelle societa che possiedono il cosiddetto servizio
della sposa, dove 'uomo cacciatore ¢ considerato Donatore e non Privatore di vita per via della sua
capacita di uccidere e essere ucciso - vale a dire, per la sua capacita di entrare nel soprannaturale.
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Nella Roccia 1 di Naquane (Fig. 7), che si trova a sudovest della roccia 57 e a nordest della roccia
70, pitt 0 meno al centro dell’area di maggior concentrazione delle rocce graffite, i cervi appaiono sul
lato sinistro e destro: a sinistra alcuni cervi sembrano seguire due armati a cavallo, con due armati a
piedi che sembrano fare segni con I'arma, tre palette e un cane stanno di fronte ai cavalieri. Tutti si
stanno dirigendo verso I'area del villaggio, dove alcuni cervi, circondati da palette e cani si trovano alla
periferia superiore del villaggio, privo di cervi, che riappaiono sul lato destro, circondati da armati, di
cui uno a cavallo, che pero hanno la punta delle lance dalla parte opposta agli animali. Una serie di
palette in verita sembra formare uno sbarramento, che impedisce 'accesso dei cervi all’area dei telai e
a quella del labirinto (Fig. 8 a,b). Un armato a piedi mostra una punta di lancia enorme, molto pit
grande di quelle degli altri e addirittura maggiore dell’armato stesso. Il cavaliere e un armato a piedi
hanno copricapi con corona solare; i cervi si dirigono verso il lato all’estrema sinistra, dove appaiono
dei cervi senza una particolare direzione, come se fossero giunti a destinazione in un’area dove qualche
armato se ne sta alla periferia e dove sorge un solo edificio. La roccia appare come percorsa da onde
di pietra (Fig. 9) e il grosso dei cervi si trova sul colmo di un’onda, tra due avallamenti; nel settore G
i canidi talvolta azzannano il posteriore del cervo, ma altre volte gli stanno davanti o sono in mezzo al
branco, quasi fossero cani da pastore che dirigono gli animali verso la direzione voluta. Appaiono sulla
roccia 1 anche alcuni busti, di cui uno ¢ capovolto e ci sono alcune coppelle, alcune singole, altre in
gruppi di due, tre, quattro e modulo a otto, posizionate in modi che sembrano significativi.

Sulla Roccia 1 all’estrema sinistra di chi guarda sulla passerella bassa appaiono alcuni cervi, di cui
uno enorme rispetto agli armati, incongruamente in mezzo ad alcuni edifici isolati con alcuni oranti
tra loro e alcuni armati in posizione piu periferica che li circondano e li minacciano con lance; i cervi
si stanno dirigendo verso la parte centrale. Qui vi ¢ un gran numero di cervi con qualche edificio,
alcuni uccelli, delle palette, pochi oranti in mezzo al branco, cani e armati anche qui soprattutto in
posizione periferica, ma non esclusivamente. Nel settore D alcuni cervi si dirigono verso un armato e
uno di essi ¢ sovrapposto a una ruota a sei raggi (simbolo del tuono?). Nel settore I una nutrita serie di
oranti femminili, di cui una con le grandi mani ¢ in posizione orizzontale (che Fossati ha interpretato
come un’aquana), sbarra il passo ai cervi diretti verso il lato destro, e altri oranti appaiono presso un
edificio nel settore L a sbarrare il passo a due cervi, di cui uno sta sotto 'altro e sembra disteso. Nello
stesso settore L un pediforme e una paletta dividono questi oranti, alcuni armati e un paio di uccelli
da molti cervi inseguiti da un cavaliere in piedi su un cavallo con le zampe legate, che continuano a
dirigersi verso destra, dove vengono affrontati da tre cervi. Infine a destra un piccolo numero di cervi,
che sembra essere arrivato a destinazione, poiché sono rivolti in varie direzioni e sembrano in parte
fermi, ¢ circondato da armati tra cui uno che cavalca in piedi. Appare anche 'impronta di un piede.
Nell'interazione tra armati e guerrieri appare un cervo ferito da una lancia inseguito da un cane e un
cervo apparentemente preso al laccio. Nella parte centrale in basso appare un armato di lancia che
sembra colpire un uomo e vicino vi ¢ un busto; a destra di questa scena vi ¢ uno sbarramento di cinque
uccelli volti verso destra, che sembrano trampolieri (gru-aquane?) e due palette. Nel settore M i cervi
spariscono a parte uno voltato verso destra in alto vicino a una bandoliera (?) e uno in basso voltato
verso sinistra vicino a una paletta (la paletta lo respinge?).

Anche se i cervi dei petrogilifi non sono realistici, tuttavia essi c¢i comunicano alcuni messaggi: si
tratta di branchi di maschi adulti con grandi trofei, cio¢ di circa sette-dieci anni, nel pieno del vigore
fisico e sembrano visti in inverno, periodo in cui hanno i palchi puliti. Sono quindi metafora della
societd guerriera gerarchica e sessualmente segregata dell’eta del Ferro. In qualche caso, il guerriero
grande insieme a uno o pit guerrieri di minori dimensioni potrebbe essere associato al cervo maturo
con lo scudiero? E’ probabile. Il trofeo nel suo massimo splendore d’inverno ci suggerisce una stagione.
Nella realta i branchi maschili sono formati da maschi sub-adulti e adulti, tra i quali esiste una
gerarchia basata sulla mole corporea, le condizioni fisiche e I'aggressivita. La posizione gerarchica di un
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individuo si stabilisce al suo ingresso nel branco, mediante confronti ritualizzati e lotte d’allenamento.
Lo sviluppo del trofeo si pud considerare un indice indiretto della prestanza fisica di un maschio;
¢ di grande importanza nella definizione del rango sociale e nel riconoscimento dei dominanti.
I maschi maturi e anziani tendono a vivere isolati o eventualmente accompagnati da un maschio
giovane (scudiero). I palchi puliti sono tra settembre e gennaio, la caduta inizia a febbraio fino ad
aprile. La scomposizione temporanea dei branchi che avviene con la perdita dei palchi da febbraio,
provoca sconvolgimento gerarchico. Nei giorni centrali del periodo riproduttivo (fine settembre-
inizio ottobre) i maschi iniziano a bramire; questi “scontri vocali” con i contendenti all’harem
sono strettamente legati alla definizione della gerarchia dei maschi adulti.

Ritengo che si possa fare un paragone tra le lance brandite dai cacciatori o isolate e un tipo
particolare di bastone, scolpito con protuberanze a forma di testa d’alce o di renna e le sue rafligurazioni
nell’arte rupestre, datate dal Mesolitico alla Prima etd dei metalli, oggetto dai molteplici significati
simbolici, usati da uomini maturi o anziani. Kashina e Zhulnikov (2011) ritengono simboleggino la
stagione invernale, associata con la vecchiaia e siano connessi a nozioni di fertilitd. Questi bastoni,
talvolta chiamati bastoni di comando, hanno una durata estremamente lunga, dal VII millennio alla
seconda meta del II millennio calibrato a.C. per quel che riguarda i bastoni e dal VI millennio al III
millennio calibrato a.C. per quel che riguarda I'arte rupestre. Compaiono in un territorio enorme,
dall’Europa settentrionale a oltre gli Urali, confermando che le culture archeologiche della zona di
foresta euroasiatica condividevano alcune idee comuni. Le piti antiche raffigurazioni rupestri vengono
da Vinge, Norvegia e sono datate Tardo mesolitico, le piu tarde appartengono al Neolitico Finale e
Eneolitico (Zalavruga, Carelia, Russia). La posizione del bastone a testa d’alce ha due varianti, una
orizzontale sopra la testa dell'uomo e una verticale, con il bastone posizionato tra la vita e la testa
dell'uvomo. Luomo sembra cosi alzare il bastone o farlo ondeggiare, come uno scettro o un vessillo.
Nelle tombe parecchi bastoni erano posti sopra il livello della vita. Kashina e Zhulnikov vedono
un collegamento con le popolazioni di interesse etnografico delle foreste boreali euroasiatiche, nella
cui mitologia I'alce, connesso con 'Orsa Maggiore e con l'arrivo della primavera, ha una grande
importanza mitica e cosmologica.

Nella Norvegia occidentale i bastoni sono invece associati al cervo rosso ed ¢ chiaro, afferma
Ledgen (2009), che questo animale deve aver avuto un ruolo importante nella societa mesolitica che
cred il sito di arte rupestre di Vingen. A Vingen l'arte rupestre ¢ distribuita in modo diverso nell’area
centrale rispetto a quelle quelle periferiche e si incentra intorno al cervo rosso. In particolare vi ¢
I'impressione che in molte composizioni il cervo sia confrontato dai bastoni a testa di cervo, come se
si volesse imporre una certa influenza sull’animale: mancano completamente scene di caccia e questi
confronti appaiono solo sull’area centrale vicino a strutture di capanna che Lodeen (2015) pensa siano
strutture specializzate per certi rituali connessi alla produzione dell’arte rupestre o anche a capanne
dove si lasciavano decomporre i morti e si scarnificavano le ossa. Inoltre, centinaia di bastoni sono
stati graffiti in luoghi strategici, come se chiudessero un processo di dominazione di un potere, per
impedire a certe forze di fuggire dall’area (in modo analogo alle palette camune?). Tra le figure dei cervi
e dei bastoni vi sono delle figure antropomorfe, spesso vicine all’area delle capanne, come se facessero
parte del processo di dominio del cervo rosso.

Quello che mi interessa notare ¢ che, anche se le figure di oranti e le palette sono in generale viste
come isolate dal contesto dei cervi, in effetti esse sono state incluse nella narrazione delle due rocce
in modo efficace. Dopo aver respinto I'ipotesi di una caccia al cervo alimentare, gli studiosi si sono
fermati all'idea di una caccia al cervo aristocratica, con risvolti iniziatici o funerari. Ritengo che si tratti
di posizioni evemeristiche: non nego che potessero esserci delle cacce rituali di carattere funerario nella
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realtd, ma erano una ripetizione/rappresentazione del tempo mitico che si ripete in occasione di certe
date, periodi dell’anno, avvenimenti. Ritengo che la caccia al cervo della Roccia 1 rappresenti di una
forma di Caccia Selvaggia, i cui primordi si possono vedere gia nella foresta boreale, con la differenza
che in Valcamonica il carattere di caccia ¢ marcato. La maggior parte delle rocce con cervi e cervi
cavalcati si trova sul lato sinistro del fiume Oglio, versante est della valle e non molto lontano dalle
minere di rame e ferro. E” interessante che due libri importanti sullo sciamanesimo siberiano portino
titoli simili, La caccia all’anima di Roberte Hamayon (1990) e Cacciatori d'anime di Rane Willerslev
(2007) che esprimono l'idea tipica delle culture di cacciatori che le anime di esseri umani, animali e
oggetti siano in continua trasformazione attraverso un ciclo ‘chiuso’ di morti e rinascite. Questa idea
sembra filtrare attraverso i millenni e stare alla base anche di culture pitt complesse di quelle cacciatrici.

Nelle notti dopo il solstizio d’inverno (21 dicembre), la barriera che separa il mondo dei vivi da
quello dei morti si fa pit sottile ed ¢ cosi possibile incontrare un’orda che attraversa il cielo, composta
da cani latranti, cacciatori con cavalli al galoppo che inseguono cervi. Vedere questo corteo ¢ presagio
di sventure. Vi ¢ una somiglianza con Erlik Khan, il signore dell’oltretomba della Siberia e dell’Europa
nord-orientale, il dio della morte e del Tamag (inferno) nella mitologia turca e mongola. Tra i suoi figli
c’¢ Temir Han, il dio del ferro e delle miniere. La Caccia Selvaggia ha innumerevoli declinazioni alpine
e nell’area orobica diventa Cacciamorta o “caccia del diavolo” anticipata al periodo che intercorre
tra i Morti e san Martino: di notte si potevano sentire cani che abbaiavano rabbiosamente come se
stessero inseguendo la selvaggina. Non si trattava di cani, ma di Confinati o anime confinate, chiamati
in dialetto camuno cunfinace, in dialetto Valtellinese cunfina, figure mitiche nelle tradizioni della
Lombardia nord-orientale, soprattutto nelle Valli Bergamasche, Valcamonica e Valtellina. Erano anime
tornate a disturbare i vivi e mandate al confino tramite un esorcismo in vallate laterali ed inospitali,
da cui il nome di “confinati”. Nella concezione delle bote (racconti), scrivono Bendotti e Giarelli
(2017) non tutti i morti presenti in questo mondo erano degli spiriti maligni e, in certi periodi, queste
anime erano ben accette tra i vivi, invocati dai viventi per ricevere pioggia, in occasione di siccita,
o per contrastare alluvioni e inondazioni. Normalmente perd gli spiriti erano associati al cattivo
tempo (vedi, per il medioevo camuno, Cominelli ez 2/. 2004). La credenza negli spiriti del maltempo
capaci di provocare tempeste ed uragani era diffusa anche nelle Alpi Lepontine, nel Trevigiano e nel
Bellunese, dove si riteneva che si trovino dentro i chicchi della grandine e nelle nubi temporalesche.
Solitamente si svolgevano tre processioni nei tre giorni precedenti I’Ascensione, pit una in quello di
San Marco e, scrivono Bendotti e Giarelli, la pratica rogazionale consentiva di definire un limes tra
I'ambito domestico e quello selvaggio, cui appartengono gli spiriti. Ma cio che contraddistingue i
confinati ¢ il fatto di essere stati banditi verso una localita selvatica caratterizzata da cime montane,
rovine, forre: riferimenti a queste anime sono diffusi in diverse zone delle Alpi. In Valcamonica tra le
aree di confino delle anime vi ¢ la Valle di Campolungo, probabilmente 'area nel comune di Bienno
dove esiste I'antica Miniera di Campolungo. Dai racconti, quindi, i confinati appaiono come spiriti
del tempo atmosferico, che hanno un rapporto con le miniere, come Campolungo e con divinita del
tuono e del fulmine attraverso 'associazione con i monti. Possono essere rappresentati dai canidi che
appaiono sui petroglifi? E’ possibile. I confinati sono anche in rapporto con il cervo, ovviamente e con
un dio che appare sulla roccia 70, Cernunnos.

La roccia 70 e Cernunnos

La roccia 70 (Fig. 10a) si trova leggermente a nordovest e pit in basso della roccia 1, con cui pud
essere connessa da una linea retta a formare la base di un triangolo isoscele il cui angolo superiore ¢
rappresentato dalla roccia 57, che sta piu in alto di entrambe. Sul lato sinistro, che collega la roccia
57 e la roccia 70, a meta si trova 'importante roccia 50. Sulla roccia 70 vi ¢ incisa una grande figura,
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il dio Cernunnos, con accanto un personaggio con le mani alzate. Il dio ha corna di cervo sulla testa,
al braccio destro porta un’armilla (bracciale) e la mano impugna un coltello; la sinistra sembra tenere
un serpente (?). Questa figura di recente ¢ stata interpretata come una barca solare che esce dal corpo,
facendola datare tra il VI sec.e inizi del V sec. a.C. Un po’ piti a sinistra, all’altezza del gomito appare
una grossa coppella, che in genere non ¢ presa in conderazione, ma che puo aggiungere al significato
ctonio del dio. Nel mondo celtico transalpino tarde raffigurazioni mostrano il dio seduto a gambe
incrociate, con armille e coltelli e circondato da animali domestici e selvatici. Una celebre immagine
¢ rafhgurata sul calderone di Gundestrup (Danimarca)(Fig. 10b), databile alla prima meta del I sec.
a.C.. Qui il dio tiene un torques, simbolo circolare come I'armilla, con la mano destra, vicina al
muso di un cervo e stringe con la sinistra un serpente con corna d’ariete. Intorno appaiono rami di
quella che sembra edera, simbolo autunnale-invernale, ctonio e dionisiaco. Lowe Thompson (1929)
suggerisce che Herne e altri capi della caccia selvaggia nel folklore europeo derivano tutti dalla stessa
antica fonte, affermando che Herne potrebbe essere collegato al nome della divinita gallica Cernunnos
nello stesso modo in cui horn inglese ¢ affine al latino cornu. In gallico, carnon o cernon significa
corno; cern significa corno o capo in Antico Irlandese ed ¢ etimologicamente affine a carn in Gallese
e Bretone. Queste parole derivano dalla radice proto-indoeuropea *kr70- che ha dato anche il latino
cornu e germanico “hurnaz (dal quale I'inglese horn). Cernunnos ¢ associato con vari animali, in
particolare il cervo e il serpente, con I'acqua (i marinai) e con la ricchezza nascosta.

In Germania, la Caccia selvaggia era anche nota come Esercito selvaggio o furioso e al suo capo
furono date varie identita, tra cui Wodan (o Woden) come capo dei guerrieri caduti. In Galles la Caccia
¢ nota come Cwn Annwn, o Cani di Annwn, ’Aldila, presieduta da Arawn, re di Annwn o da Gwyn
ap Nudd come re degli inferi e re delle fate. In Galles, i cani della Caccia selvaggia erano associati alle
oche migranti, probabilmente perché il loro strepito nella notte ricorda i cani che abbaiano. Mallt-y-
Nos (Matilde della notte), simile alla germanica Perchta, cavalca con Arawn e i cani (Cwn Annwn)
inseguendo anime per Annwn. I Cani cacciano in determinate vigilie di feste cristiane o solo in
autunno e inverno (abbiamo gia visto la connessione tra cervi, bastoni di comando e inverno nell’area
boreale). Cardini (1987) associa il tempo notturno della caccia e il sole, con Cernunnos identificato
con I'’Apollo ellenico-romano e con la luce diurna, vale a dire con 'eternamente giovane dio Lug.
Nei miti che riguardano Lug, il cervo gioca un ruolo collegato al ciclo dell’eterno ringiovanimento
simboleggiato dalle sue corna e che ¢ agevole connettere con il solstizio d’inverno e quindi con I'anno
nuovo. Vediamo quindi come Cernunnos possa essere associato alla barca solare, che rappresenta il
sole di notte e che appare nella roccia 70. E’ un sole ctonio, che ¢ morto per rinascere all’alba e un
sole invernale, quando I'astro sembra fermarsi, morire durante il solstizio d’inverno e ha bisogno
di riti che lo facciano rinascere in un nuovo ciclo. Abbiamo visto come Cernunnos sia associato
anche a un altro animale ctonio e che rappresenta la rinascita con la sua muta periodica: il serpente,
che stringe nella mano sinistra nel calderone di Gundestrup. Nell'interpretatio romana Cernunnos
sarebbe Dis pater, dio delle ricchezze del sottosuolo, poi identificato con Plutone, I'equivalente del
greco Ade. Il cervo nel calderone ¢ in opposizione in opposizione al serpente con corna d’ariete che ¢
rappresentato nell’iconografia gallica, animale anch’esso connesso con i tesori, di cui ¢ custode, come
il suo discendente, il drago medievale.

Anche nella roccia 70 il dio Cernunnos con corna di cervo mostra sulla parte sinistra quello che era
identificato come un serpente e poi ¢ stato visto come una barca solare che gli esce dal petto. Le due
interpretazioni non sono in realtd mutuamente esclusive: in effetti la testa di uccello della barca si evolve
in quella di drago o di serpente nei drakkar vichinghi e sassoni (il termine originale dell'imbarcazione
¢ dreki dal norreno, dal Proto-Germanico *draké, drago, latino draco e greco drakon, serpente). Percio
aspetterei a respingere come errato il serpente: il rapporto tra cervo e serpente ¢ di opposizione e qui ci
aiuta Plinio con una serie di criptiche informazioni. Seguendo Aristotele, nella Naturalis Historia Plinio
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descrive abitudini e caratteristiche del cervo secondo le credenze delbepoca; qui ci interessa il fatto
che il cervo sarebbe grandemente inviso ai serpenti e che il suo fiato li stanerebbe. Bestiari medievali
che traggono da Plinio e altri autori antichi ci informano di alcuni dettagli: il serpente si insinua nelle
crepe del terreno, il cervo beve una quantita d’acqua e la rivomita poi in esse, costringendolo a uscire
e lo schiaccia, uccidendolo. A causa delle sue grandi corna, dovendo stare a testa bassa, il cervo con
le narici attrae i serpenti e li inghiotte; sentendosi avvelenato, corre alla fonte, beve e ringiovanisce e
gli cadono le corna e il pelo. Quindi Cernunnos ¢ un dio connesso con le ricchezze del sottosuolo,
un dio minerario che ha due funzioni: la prima, come cervo connesso all’acqua controlla le acque
sotterranee (il serpente, spesso metafora per corso d’acqua), nemiche dei minatori. La seconda ¢ che il
nome del cervo che abbiamo gia visto, brenthos, brenta, brendon, brenthion, ecc. ci dice che le acque
del cervo sono di origine celeste e associate al tuono e al fulmine, ma anche al registro del bollore,
termale, sessuale, umorale, della fermentazione, ecc. e quindi al fuoco. In sostanza cervo e serpente
come elementi rappresentano il fuoco e le acque celesti il primo, le acque sotterranee il secondo.
Come stagioni, tuttavia, il cervo rappresenta I'inverno e il rinnovo dell’anno, il serpente con le corna
di un animale come l'ariete, rappresenta la primavera e la rinascita delle piante. In termini minerari,
il serpente rappresenta la vena di minerale, il cervo il piccone, il cervo-fuoco arroventa la roccia, poi
‘beve’ 'acqua e costringe il serpente-minerale a uscire, lo schiaccia frantumando il minerale e lo uccide
dividendo il suo corpo (la vena) in parti. Qui ci potrebbe essere una relazione con la partizione del
corpo di un sacrificio, con la tradizione della cosiddetta ‘porzione del campione’ (come lirlandese
Curadmir) che Atheneo (Deipnosophists 4.40) e Diodoro Siculo (Bibliotheca historica 5.28) riferiscono
fosse tipica dei Celti e, forse, con il corpo defunto nelle sepolture secondarie.

Conclusioni

Ho cercato di dimostrare che esiste una relazione tra arte rupestre, sito dove l'arte rupestre si
colloca e il paesaggio pitt ampio, articolato secondo il mindscape, la visione del mondo socialmente
e storicamente specifica della popolazione autrice dei petroglifi. In particolare ritengo I'arte rupestre
camuna, i rituali funebri e le sepolture complementari, ‘consumo delle anime’, facendo mia l'intrigante
espressione di Lodeen. Gli studi sulla distribuzione spaziale dell’arte rupestre hanno rivelato come la
topografia locale fosse usata in modo attivo e come questi siti abbiano in comune un forte focus
idrocentrico, soprattutto I'acqua corrente rumorosa. Un esempio ¢ 'imponente paesaggio roccioso
dell’area sacra di Breno, Valcamonica, connotata da risorgive (dette brendole in veneto); il toponimo
appartiene alla serie di termini che troviamo su un’area che va dalle isole Britanniche all’Anatolia. La
radice protoindoeuropea bhren- indica sia acqua che fuoco e la radice PIE derivata ¢ bhren-to-s, uno
dei modi per dire ‘cervo, animale cornuto’. 1l significato originale indica un cluster semantico, un
gruppo di concetti che uniscono acqua che bolle, ribolle, forte rumore, sorgente sotterranea, altezza
come luogo elevato e anche ‘alto’, ‘sommo’ in senso figurato. C’¢ un rapporto tra il suono dell’acqua,
il calore (anche sessuale, umano e animale), il registro semantico del bruciato, il ribollire e gorgogliare
(acqua, bevande fermentate), 'ebbrezza, e la parola profetica. In particolare vi ¢ un rapporto in
alcune lingue indoeuropee tra cervo e birra. Dalla stessa radice derivano anche i nomi di alcuni uccelli
acquatici e canori. Nell’area dei petroglifi camuni vi sono due tipologie dominanti e contrapposte di
ornitomorfi: quelli appartenenti alla sfera acquatica e corvidi. Entrambe le tipologie sono connesse
con i guerrieri, ma non solo: le Aquane, per esempio, possono essere associate alle gru per via del
loro grido, ma anche al labirinto e alla caverna, i cani possono sembrare oche (peraltro un simbolo
guerriero), corvi e merli sono connessi sia al campo di battaglia che alla profezia. Entrambe le specie
sono legate alle stagioni e all’oltretomba.

Penso di aver reso abbastanza chiaro il rapporto tra un certo tipo di paesaggio e un rumore tonante,
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la metallurgia e il cervo grazie all’analisi linguistica, che mostra come lo stesso genere di paesaggio e
mitologie simili si allarghino su un territorio estremamente ampio. Non sappiamo quale fossero le
credenze religiose degli antichi camuni, a parte che c’erano somiglianze con popolazioni limitrofe, ma
grazie all'analisi linguistica, all’antropologia, alla comparazione archeologica e allo studio del folklore
locale e di arcaiche credenze egee, credo si possa ricostruire e ipotizzare un quadro pit dettagliato
del pensiero camuno dell’etd del Ferro. Posso anche affermare che i Camuni e e gli altri Euganei
parlavano lingue appartenenti al gruppo occidentale e centrale dei dialetti indoeuropei che usava la
parola brentos/brendon per dire cervo.

Ritengo che sia stata finora sottovalutata 'importanza dell’attivita mineraria e di produzione del
rame e del ferro in relazione ai petroglifi camuni e ho cercato di mostrarne i forti rapporti simbolici:
per esempio, sia in miniera che per la martellinatura dei petroglifi i camuni usavano martelli di quarzo,
un minerale che grazie alla sua triboluminescenza ¢ impiegato anche altrove per produrre petroglifi,
oltre ad essere adoperato in contesti funerari e sciamanici. Peraltro, mentre il rapporto tra aree dei
petroglifi e personaggi mitici e del folklore come le Aquane ¢ stato ben dimostrato, forse meriterebbe
un approfondimento il rapporto tra le ninfe dei frassini, la manna e le lance degli armati nella caccia
al cervo, lance che, assieme alle spade, ricordano i cosiddetti bastoni di comando della foresta boreale,
che appaiono in connessione a renne e cervi, oltre che con personaggi anziani e I'inverno. Cervi e
miniere sono connessi non solo per via della cultura materiale, il piccone di corno di cervo, ma anche
perché questo ¢ uno strumento attivo spiritualmente: i minatori arcaici si munivano di una protesi
animale, il corno di cervo, si impadronivano cio¢ del suo ‘effetto’, la forza del colpo, che in tal modo
‘aumenta’ la capacitd di percussione. Il cervo ha anche altri ‘effetti’ come la stagionalita e il calore
sessuale, favorendo la fertilita della vena di minerale, mentre il rapporto tra palco di corna e corsi
d’acqua protegge contro 'allagamento della miniera.

Il folklore camuno e valtrumplino, comune a molte altre zone minerarie, parla di esseri piccoli, i
nani o personaggi simili, che possono ben aver lasciato impronte di dimensione piti piccola rispetto
a quelle di un uomo adulto sulle rocce. Sfortunatamente questa linea di ricerca non ¢ stata ancora
esplorata, a quanto ne so, e neppure la qualitad del suono, il soundscape dell’arte rupestre camuna,
anche se ¢ dimostrato che questo ¢ uno dei criteri della scelta di un luogo adatto all’arte rupestre.
All'interno di questa linea di indagine c’¢ il rapporto tra divinita celesti indoeuropee del tuono e del
fulmine, le miniere, I'origine cosmica del ferro e la metallurgia, che associa daimones metallurgici,
montagne, danze pirriche armate, caverne. Possiamo percio ricostruire un mindscape, paesaggio fisico
e mentale connesso alle miniere di rame e ferro, minerali soggetti a una vita simile a quella vegetale
e quindi suscettibile di ‘riproduzione’, anche se non sessuale, nel ventre della madre-montagna. Ho
analizzato anche una concezione assai arcaica del cielo visto come scodella di pietra, che probabilmente
i camuni condividevano con parecchie altre popolazioni coeve e I'idea che quella che sul nostro piano
di esistenza appare come una lastra litica, sia in realta il cielo dell’aldila, che in certe circostanze pud
essere penetrato. Questa porta tra mondi, quello dei vivi e quello dei morti, ¢ sotto il controllo di
operatori del sacro, dato che la pietra, in una concezione animistica, ¢ ‘animata’ anche se in modo
differente dagli esseri umani, animali e vegetali.

Nelle societa animistiche gerarchiche la nozione di scambio asimmetrico ¢ indissolubilmente
connessa a rapporti con antenati e spiriti ed ¢ il mezzo con cui 'alterita viene costantemente prodotta
come base della socialita. Luniverso sociale appare quindi non tanto differenziato in spiriti e umani,
ma in Noi e non-Noi. E” all'interno di questa concezione che si pud concepire la ritualita che aveva
luogo in Valcamonica e la spinta alla produzione di arte rupestre. Data I'associazione simbolica tra
martelli da miniera e da martellinatura, ¢ facile comprendere che se si martellina una roccia, si batte
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sul cielo di pietra dell’aldila. Solo 'operatore del sacro in grado di comunicare con i non-Noi, i morti,
era in grado di descrivere quelle che in molti casi appaiono come scene della vita oltremondana,
come quelle descritte sulla roccia 57. Anche se non ho purtroppo dettagli sull’acustica delle rocce e la
loro leggibilita stagionale e a seconda dell’ora, ho proposto una lettura di alcune rocce viste nel loro
insieme, in particolare la roccia 1, la roccia 57 e la roccia 70.

Nella maggioranza dei casi 'analisi dell’arte rupestre camuna ¢ assai dettagliata nei particolari, ma in
generale manca di una visione olistica: per esempio, credo che dovrebbero essere lette insieme la roccia
57 e la roccia 50, che si trova a meta di una linea retta ideale che connette la roccia 57 e la roccia 70 e
di queste con la roccia 1. Un’ipotesi che non ¢ stata ancora analizzata in profondita ¢ I'idea che molti
riquadri siano delle narrazioni e ritengo probabile che le scene scolpite sulle rocce si riferiscano meno
ai riti funerari dei vivi e piu alle attivita, tra cui duelli rituali e danze pirriche, dei morti nell’aldila, ma
anche a scene di caccia alle anime-cervo e a un tipo di caccia che si svolge qui, da questo lato del velo di
pietra, quando il mondo dei vivi e quello dei morti comunicano in certi periodi dell’anno.

La Caccia Selvaggia nell’area orobica si chiama Cacciamorta, anticipata dal periodo attorno al
solstizio invernale all’'inizio di novembre. Quelli che si sentono latrare non sono cani, ma anime dei
Confinati, mandate al confino tramite un esorcismo in vallate inospitali, che dal folklore locale appaiono
come spiriti del tempo atmosferico, che hanno un rapporto con le miniere, come Campolungo e con
divinita del tuono e del fulmine. Forse sono rappresentate dai canidi che appaiono sui petroglifi, ma
i Confinati sono anche in rapporto con il cervo e con Cernunnos della roccia 70. Cernunnos ¢ un
dio connesso con le ricchezze del sottosuolo, un dio minerario, una divinita invernale e solstiziale, ma
che ¢ anche associato a due animali che stanno in opposizione, il cervo e il serpente, sia in termini
simbolici stagionali che minerari. Sarei quindi propensa a non escludere I'interpretazione del serpente
a favore esclusivo della barca solare.

La maggior parte delle rocce con cervi e cervi cavalcati si trova sul lato sinistro del fiume Oglio,
versante est della valle e non molto lontano dalle miniere di rame e ferro, a indicare la relazione con
il sottoterra, il basso e il mondo dei morti, ma anche la certezza della rinascita all’alba (il giorno delle
Due Albe?). Le tre rocce incise che ho considerato, 1, 57, 70, si trovano ad altezza diversa sul costone
e formano un triangolo isoscele con 'angolo superiore orientato a nordovest (Fig. 11). Varrebbe la
pena di prolungare idealmente quella punta e vedere dove va a finire nel paesaggio fisico circostante,
cosi come esplorare cosa collegano gli angoli della base. Avremmo una notevole aggiunta al quadro del
mindscape camuno.

Geologia, geografia e paesaggio sono concetti occidentali, scrive Saunders (2004:132-133),
mentre i dati archeologici ed etnografici mostrano come il significato dei minerali fosse, e talvolta
sia, legato alle filosofie naturali che considerano il mondo fisico una entita vivente e non uno sfondo
inanimato dell’attivitd umana. I minerali fanno parte di entita pit grandi, come montagne, vulcani,
laghi e valli, fiumi, acque alluvionali, pioggia, ghiaccio e fulmini e conservano parte del significato
(spesso mitologico) accordato a queste caratteristiche del paesaggio. I minerali possono essere associati
all’acqua, al sangue, allo status sociale, all’identita spirituale e servire per indicare certe identificazioni
e qualita relative ai morti. Ritengo, seguendo questo studioso, che la ricerca archeologica informata
antropologicamente deve guardare oltre la natura politico-ideologica e la manipolazione del paesaggio
e riconoscere che i paesaggi sono anche un’entita fisica e culturale costituita da molti componenti
minerali e non, ognuno con il proprio significato. Questa considerazione ci pud quindi aiutare ad
approfondire e rendere pit articolata la concezione del mondo anche di popolazioni, come gli antichi
camuni, di cui non abbiamo che scarse o nulle testimonianze scritte.
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Fig. 4: Miniere arcaiche da M. Tizzoni (2014).
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Fig. 9: Roccia 1, onde di pietra

Fig. 11: Mappa del
Parco  Archeologico di
Naquane.




Antrocom Online Journal of Anthropology vol. 15. n. 2 (2019) 65-77 — ISSN 1973 — 2880

57 Antrocom Journal of Anthropology
A"?/RQECOM journal homepage: http://www.antrocom.net

|

Formazione e idealizzazione di tesi assiomatiche in ambito

scientifico
Il caso di Licini Forum

Fabio Carminati', Andrea Mariani®

! Associazione Capiate-Radici nel futuro ONLUS; e-mail: fearminati@tin.it; > Faculdade de Letras da Universidade do Porto (CITCEM) -
FCT Doctoral Grant Holder (SEFRH/BD/109896/2015); e-mail: andrea.mariani @museobiassono.it

KEYWORDS ABSTRACT

Orobi, Plinio, Catone, The study examines the attempts to identify the settlement of the Orobi tribe, called Licini
Licini Forum, epistemologia, Forum in a passage of Plinys Naturalis Historia, based on a lost text by Cato. The opinions of
paleografia. the scholars, since Sixteenth century up to contemporary age, are summarized. Finally, a new

Orobi. Plinius. Cato. Licini  17terpretation is proposed, founded on the assumption of an error in the manuscript tradition
3 b b
between Cato and Plinius. The dynamics emerging from this case study are common in several

Forum, epistemology, e
areas of scientific knowledge.

palacography

Il problema della localizzazione dell’antico centro degli Orobi denominato Licini Forum ¢&
vecchio ormai di almeno cinquecento anni, ma ancora manca una soluzione condivisa. In questo
studio tenteremo di riepilogare i termini del dibattito, che fiori particolarmente a cavallo fra i secoli
Diciassettesimo e Diciottesimo, e proporremo una nuova interpretazione, per molti aspetti implicita
nel lavoro di alcuni autori, anche se non espressa chiaramente.

Questo caso puo essere visto come emblematico di come un’impostazione consolidata dal tempo
possa sfavorire la presa in esame di possibilita alternative, anche pitt coerenti con i dati e il quadro
indiziario disponibile.!

I processi antropici evidenziati in questo caso sono tipici, e riscontrabili anche in altri campi:

Un particolare ringraziamento va al dottor Livio Asta e al dottor Stefano Bellocchi, per le costruttive osservazioni e il
produttivo confronto di idee.

1 Per un altro esempio di opinioni storicamente consolidatesi in mancanza di un’analisi approfondita si puo vedere
Carminati e Mariani (2016).
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a) a fronte di un problema conoscitivo emerge una soluzione, fra altre possibili, che incontra le
aspettative, o gli interessi, del gruppo di soggetti interessati al problema;

b) la soluzione ¢ accolta come scontata, postulata senza necessita di discussione o di esame di
soluzioni alternative;

c) il gruppo dibatte sulle conseguenze della soluzione postulata non riuscendo a trovare un accordo
a causa delle assunzioni assiomatiche;

d) le altre soluzioni possibili non vengono mai prese in considerazione, il dibattito si inaridisce,
trasferendosi a volte sul piano della critica personale.

Questo processo favorisce I'instaurarsi di false credenze. E simile a quello della creazione e sviluppo
delle moderne fake news, delle quali il semplice caso qui esposto pud essere considerato un precursore.
Unica differenza, qui, la perfetta buona fede di tutti i partecipanti al dibattito, che spesso ¢ assente negli
esempi moderni. E notevole constatare come le premesse assiomatiche, mai verificate ma consolidate
dal tempo e dal dibattito, divengano pressoché impossibili da eradicare.

Solo attraverso una condivisa volonta di analizzare b origine I'evoluzione del dibattito ¢ possibile
identificare 'assioma di base e proporre diverse soluzioni.

1. La questione nasce da un passo della Naruralis Historia di Plinio il Vecchio (Naz. Hist. 111 124-
25), il quale, elencando le citta della transpadana, si rifa a un perduto scritto di Catone per
individuare i centri di stanziamento del popolo prealpino degli “Orobi” (o “Orumbovi”). 1l
passo ¢ il seguente, nelle tre classiche edizioni critiche:

Edizione Teubneriana 1831-36
(J. Sillig)

Edizione Berlinese 1866-73
(D. Detlefsen)

Edizione Teubneriana 1870-98
(L. von Jan/C. Mayhoff)

Orobiorum  stirpis esse Comum
atque Bergomum et Liciniforum
et aliquot circa populos auctor est
Cato, sed originem gentis ignorare
se fatetur, quam docet Cornelius
Alexander

interpretatione

ortam a  Grecia,

etiam  nominis,
vitam in montibus degentibus.
In  hoc situ interiit oppidum
Orobiorum Barra, unde Bergomates
Cato dixit ortos, etiamnum prodente

se altius quam fortunatius situm.

Orumboviorum stirpis esse Comum
atque Bergomum et Licini Forum
aliquot circa populos auctor est
Cato, sed originem gentis ignorare
se fatetur, quam docet Cornelius
Alexander

interpretatione etiam nominis vitam

ortam a  Grecia
in montibus degentibus. In hoc situ
interiit oppidum Orumboviorum
Parra, unde Bergomates Cato
dixit ortos, etiamnum  prodente

se altius quam fortunatius situm.

Oromobiorum stirpis esse Comum
atque Bergomum et Licini Forum
aliquotque  circa  populos auctor
est  Cato, sed originem  gentis
ignorare se fatetur, quam docet
Cornelius Alexander ortam a Grecia
interpretatione etiam nominis vitam
in montibus degentibus. In hoc situ
interiit  oppidum  Oromobiorum

Parra, unde  Bergomates Cato

dixit ortos, etiamnum  prodente

se altius quam fortunatius situm.

Catone ¢ testimone che appartenevano alla stirpe degli Orobi Como e Bergamo, e Licini Forum e alquanti
popoli circostanti [oppure, secondo Detlefsen, alquanti popoli attorno a Licini Forum], ma ammette di non
conoscere la loro origine. Cornelio Alessandro dice che provenissero dalla Grecia, e ne interpreta il nome
come coloro che vivono fra i monti. In questi luoghi decadde la citta degli Orobi chiamata Parra?, dalla quale

Catone affermo provenissero i Bergamaschi, che tuttora appare un luogo piti eminente che prospero.

Tralasciando i dubbi sulla denominazione degli “Orobi” o “Orumbovi”, nome per il quale i codici
g q

2 Su DParra, identificata con 'odierna Parre, in val Seriana, si veda Poggiani Keller (2006).
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forniscono diverse lezioni ma la cui analisi non interessa ai fini del presente studio, il passo non sembra
presentare particolari incertezze. I centri di insediamento di questi Orobi sarebbero Como, Bergamo e
Licini Forum, insieme ad alcuni popoli attorno. Lunica variante nelle tre edizioni considerate si trova in
corrispondenza della congiunzione e tra Forum e aliquot, assente in Detlefsen, posposta in Jan/Mayhoff.

La localizzazione di Como e Bergamo ¢ semplice, poiché le cittd moderne si sono sovrapposte a
quelle di epoca romana / preromana, o sono sorte nei pressi. Lindividuazione di Licini Forum, invece,
ha sempre sollevato molte perplessita fra gli studiosi.

2. Gia nel 1531, poco tempo dopo le prime edizioni a stampa della Nazuralis Historia (1469,
cui ne seguirono altre 14 fino al 14999), il letterato bergamasco Giovanni Grisostomo Zanchi
(XVI secolo), ipotizzando peraltro che Licini Forum sia il toponimo latino che sostituisce un
primitivo perduto, ci informa che alla sua epoca si dibatte su tre possibili identificazioni per
Licini Forum: Lecco, Lezzeno (Lecen), Incino (Zanchi 1531: 59-60).

Leandro Alberti®, nel 1588, segue I'opinione secondo la quale Licini Forum coinciderebbe con Incino,
antico comune lombardo a capo di un'omonima pieve, oggi frazione di Erba (Alberti 1588: 410).

Non dubita dell’identificazione con Incino d’Erba Paolo Giovio®, che nel 1549 nel contesto di
una narrazione di imprese viscontee, a proposito di Ottone Visconti scrive, per la verita in maniera
abbastanza confusa:

Et non molto dapoi Otho partendo se nando a Liciniforo con Uessercito. Questa cittar gia illustre e
Jamosa a i tempi di Tolomeo, se wando in ville picciole, scorsovi, come si puo vedere, il lago d’Ise, nella
cui riva era posta Liciniforo cittd di una amenissima fertilita, hoggi corrotto il vocabolo, chiamano quella
contrada la Pieve d’Incino (Giovio 1549: 31v).”

Un po’ pil cauto era stato il fratello Benedetto® che riporta, senza sbilanciarsi, Lecco o Incino
(Giovio 1722: Lib. I, 1).

Gerolamo Rafaelli’ nel 1609 concorda con l'assimilazione a Incino (Rafaelli 1609: 30), criticando
Popinione di Pietro Galesini'® (passo non citato) che propenderebbe per Legnano. Cluverio'!, nel
1624, scartando Incino propone Barlassina (Cluverio 1624: I, 249), a meta strada fra Como e Milano.

Per i dettagli di queste prime edizioni si veda Viti (2012: 161 n. 32).

Nato nel 1516, fu canonico lateranense (Tiraboschi 1778: 232-33); (Caccia 2017).
1479-1552. Domenicano, storico, filosofo e teologo bolognese (Redigonda 1960).
1483-1552. Vescovo, storico e letterato, di origine comense (Price Zimmermann 2001).
Inutile rimarcare che Incino non si trova sul Lago d’Isco.

1471-1545. Notaio e storico comense (Foa 2001).

[ B N« N VA N O]

9  Coadiutore curato di Parabiago. Poco chiaro Filippo Argelati, che sembra erroneamente assegnarlo al secolo XIV

(Argelati 1745: 1183-84).

10 Circa 1520 - circa 1590. Originario di Ancona. Benedettino, storico, cronista e traduttore. Protonotario
apostolico vicino a S. Carlo Borromeo (Tiraboschi, 1776: 329-30).

11 1580-1622. Philipp Kliiver. Geografo tedesco e umanista (Almagia 1931).
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Tristano Calco'? scrive Incino, nel 1627 (Calco 1627: 5).

Il nobile Carlo Gerolamo Cavazzi della Somaglia nel 1656 ribadisce Lecco, in base a un’iscrizione
che sarebbe stata rinvenuta in localitd Castello, trascritta da

Damiano Scala curato di Castello sopra Lecco, ed era ragliara in unara sopra di cui stava un vitello
di bronzo, che la gentilita di quel lwogo riveriva per Giove, e fu quell’idolo spezzaro, e fattane una delle
campane della chiesa di quella Cura, e quel sasso hora serve per sostegno di tavola di pietra nel giardinerto
del nomato reverendo (Cavazzi della Somaglia 1656: 32-33).

Il testo dell’epigrafe sarebbe il seguente: IOVI O. M. / HOC SIMULACR. / LICIFOR. / POPVLI /
DICAR. Si dovrebbe verosimilmente sciogliere come: lovi Optimo Maximo | hoc simulacrum | lici(ni)forenses
| populi | dicaverunt. (A Giove Ottimo Massimo / i popoli / di Licini Forum [ dedicarono / questimmagine).

Si pud citare infine un manoscritto anonimo tardo-seicentesco giacente presso la Biblioteca
Ambrosiana,” recentemente edito (Gaffuri 1994), che con prosa baroccheggiante e nessuna nuova
evidenza, si schiera per Incino.

Nel Diciottesimo secolo Antonio Francesco Frisi,' che segue un manoscritto di Pietro Paolo
Bosca,”” non sembra dubitare dell’identificazione con Incino (Frisi 1774: 37 n. 10).' Si distingue
Francesco Saverio Quaclrio,l7 che scarta Incino e cosi pure altre identificazioni sempre attuali ai suoi
tempi (Barlassina e Lecco) per seguire Pietro Nannio Alecmariano'® e Pinet” che propongono il luogo
denominato Legnone, ai piedi del monte omonimo, presso Colico (Quadrio 1755: 32-33).%

Il conte Antonio Giuseppe della Torre Rezzonico* nel 1767 (Della Torre Rezzonico 1767: 52-53)

riepiloga gli schieramenti, annoverando pro Incino: Tristano Calco, Gaudenzio Merula,* Paolo Giovio,

12 XV-XVI secolo. Bibliotecario degli Sforza. Pubblicato solo nel 1627 (Petrucci 1973).
13 Biblioteca Ambrosiana, Milano, segnatura Y.50.P.Sup.*
14 1733-1817. Canonico del Duomo di Monza, storico e letterato (Fagioli Vercellone 1998).

15 1632-1699. Protetto della famiglia Borromeo, che lo designd nel 1667 come prefetto della Biblioteca Ambrosiana.
Infine protonotario apostolico e arciprete del capitolo di Monza (Petrucci 1971).

16 “Forum igitur Populi erar Modoetia, et quamquam alibi in Italia multiplex Forum sit, ut Forum Sempronii, Forum
Cornelii, Forum Livii, Forum Julii & c. Attamen in agro Mediolanensi duplex tantum invenio, scilicet Modoetian Forum
Populi, et Licini Forum, hoc est Forum Licinis vulgo Incino”.

17 1695-1756. Gesuita, storico e letterato lombardo (Benedetti 2016). Anche: Berra (2010).

18  1496-1557. Pieter Nanninck. Presbitero e canonico, umanista, professore di latino nel collegio bussidiano di
Lovanio nel secolo XVI (Ghilini 1647: 11, 216-17).

19 Non citato esplicitamente, dovrebbe trattarsi di (du Pinet 1562: 130). Du Pinet menziona per la veritd Come,
Bergoma, Lignano é’qua:z’ toute la Voltoline. Afhiancato alla Valtellina, Lignano si dovrebbe poter intendere Legnone.

20  Per uno studio su questopera: (Scaramellini 2010). Non sembra peraltro di poter riscontrare qualche traccia
documentale di un toponimo “Legnone” oltre a quello del monte.

21 1709-1785. Erudito (Fagioli Vercellone 1989).

22 1500-1555. Medico e storico, erudito, umanista (Valeri 2009). Il passo richiamato si trova in Merula (1538:
69).
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Tommaso Porcacchi, Giovanni Antonio Castiglione,* Sigismondo Boldoni,” Pietro Rafaeli;* pro
Legnano (Legnone?): Mario Negro” e Pietro Galesini;? pro Lezzeno: Gian Grisostomo Zanchi; pro

arlassina: Cluverio e, con Incino, Cellario;® sito sconosciuto per Jean Hardouin.* Senza esitazione
Barl, Cl I Cell 2 sit t Hard 30 S t
parteggia per Lecco, in base alla iscrizione pubblicata da Cavazzi della Somaglia.”

Guido Ferrari*?sostiene'opinione di padre Gaspare Beretta,” che identifica Licini Forum con Angleria
(Angera, sul lago maggiore), mitica terra d’origine della famiglia Visconti; scarta I'identificazione con
Incino, poiché troppo pochi e sporadici sarebbero qui i ritrovamenti archeologici d’epoca antica, e cosi
pure quella con Barlassina e Lecco (Ferrari 1791: 150-151).

Nessuno degli autori adduce particolari ragionamenti sull'identificazione proposta, che si fonda
essenzialmente sulla somiglianza fonetica dei toponimi nelle varie versioni dei manoscritti, oppure,
nel caso di Lecco, solo sull’epigrafe pubblicata da Cavazzi della Somaglia. Colpisce 'assenza, in questo
dibattito, delle voci di Ludovico Antonio Muratori* e del conte Giorgio Giulini,” probabilmente i
pill eminenti storici di questo periodo, che sembra si astengano dal prendere posizione pubblicamente
sull’argomento.

All'inizio dell’Ottocento, Carlo Redaelli** compie un’accurata disamina del problema (Redaelli
1825: 36-44), scartando Incino in considerazione del fatto che le rovine “antiche” ivi presenti e
menzionate da altri autori sarebbero in realta quelle della distruzione del borgo avvenuta nel 1285.
E anche scarta Angera, Barlassina e la Valtellina (Legnone) per concentrarsi su Lecco e sull’iscrizione
citata da Cavazzi della Somaglia,” dove vorrebbe leggere un Leuciforum. Redaelli cerca di rintracciare
la lapide, ma ne trova, pare, solo un frammento con le lettere IOVI O. M., nel giardino del parroco

di Castello (Redaelli 1825: 41).

23 15322-1576. Erudito, geografo, bibliofilo umanista (Pignatti 2016). 1l passo richiamato si trova in Porcacchi
(1569: lib. 1, 5-6) (in verita Porcacchi riporta qui, senza sbilanciarsi, sia Lecco che Incino).

24 11630. Sacerdote milanese, erudito (Tiraboschi 1780: 265). 1l passo richiamato si trova in Castiglione (1625:
224).

25  1597-1630. Letterato e poeta (Federici Vescovini 1969). Il passo richiamato si trova in Boldoni (1776: 53).
26  In realta dovrebbe essere Girolamo. Si veda supra, e la nota 9.

27  Domenico Mario Negri, geografo veneziano (Tiraboschi 1778, 164). Il passo richiamato si troverebbe in Negri
(1557), dove a p. 130 ¢ menzionata Lezzeno (Lexen), ma mancherebbe l'identificazione con Licini Forum.

28  Siveda supra, la nota 10. Il riferimento bibliografico ¢ ancora a Rafaelli (vide laudat Raphaelium).

29  1634-1707. Christoph Keller. Erudito e filologo tedesco (Beck 2014). 1l passo richiamato si trova in Cellarius
(1703), dove a p. 431 si nomina Licini Forum riportando, senza propendere per alcuna, 'opinione corrente (Incino) e
quella alternativa di Cluverio (Barlassina).

30 1646-1729. Gesuita, erudito, sostenitore di un’originale teoria secondo la quale la buona parte dei classici latini
sarebbero stati in realtd prodotti nel medioevo da una cospirazione di monaci. Si occupo, tra I'altro, della riduzione di

Plinio ad usum delphini (Chisholm 1911).
31  Siveda supra.
32 1717-1791. Gesuita, storico e poeta, professore di retorica al collegio di Brera (Narducci 1996).

33  Dovrebbe trattarsi di Gian Gaspare Beretta, monaco cassinese, professore presso 'accademia ticinese, supposto
autore dell'anonima De [talia Medii Aevi dissertatio chorographica (Beretta 1727: CXVII, CXXIX, CXXXI).

34  1672-1750. Presbitero. Storico, erudito (Imbruglia 2012).

35 1714-1780. Storico (Meschini e Conti 2001).

36  1784-1853. Storico locale, originario di Galbiate (Mariani 2014: 15-16).
37  Siveda supra.
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Maurizio Monti, nella sua Storia di Como (Monti 1829: 42), riepiloga le opinioni pregresse (Angera,
Lecco, Colico, Lezzeno, Barlassina), e ribadisce Incino, poiché vi si scoprirono “due pietre votive” (non
specificate), ma osserva che evidentemente “ha il primitivo suo nome perduto, avvegnaché questo, con
che ¢ rammentato da Catone, sia di origine affatto latina”, riallacciandosi cosi all’antico Giovanni
Grisostomo Zanchi.

Carlo Annoni* rigetta decisamente le opinioni di Redaelli, considerando che Licini Forum non
doveva essere una citta orobica (porta un nome latino), bensi “uno di quei tanti luoghi sparsi in tutte
le provincie del romano impero, destinati per 'amministrazione degli affari e di tutti quegli interessi
che concernono i rapporti del cittadino collo stato, e di questo verso il cittadino, come furono fra
noi i giudici di pace, e come sono attualmente le preture ed i commissariati distrettuali”. Le indagini
“inducono a credere che un Pretore Licinio tenesse ad Incino il banco della ragione, e che per le sue
virth di giustizia, di vigilanza, di liberalita si meritasse dalla gratitudine del contemporanei che il
suo nome fosse annesso a quel luogo medesimo, dove con molta sapienza la sua amministrazione

splendeva” (Annoni 1831: 27-34).

Lessere a capo della pieve omonima, nel medioevo, ribadirebbe la sua importanza come centro
amministrativo prima e religioso poi. Lepigrafe lecchese sarebbe infine “una falsissima e ridicola
iscrizione”, posta sopra “una lapide la pit falsa che esista al mondo” (Annoni 1831: 33).

Sullo scorcio del secolo Carlo Giambelli* dedica alla questione un’intera monografia (Giambelli
1897), che conclude salomonicamente ponendo a Lecco® un Forum Oppidum Licini (il catoniano
Licini Forum) e a Incino® un Vicus Oppidum Licini, presumibile emanazione del primo, in tempi
imprecisati. Quanto alla ormai famosa epigrafe, conferma, sulla scorta dell’analisi fattane da Giovanni
Pozzi che avrebbe misurato la lapide (Pozzi 1884: 113), e della personale corrispondenza con il parroco
di Castello, che “pare vi si vedano ancora le letrere IOVI O. M.” (Giambelli 1897: 28). Tutto il resto
dell’epigrafe, se mai esistito, era scomparso. (Fig. 1)

3. Nellaseconda meta del Novecento le indagini su Licini Forum cambiano prospettiva. Lasciato da
parte lirrisolvibile problema dell’identificazione della localita, la ricerca si orienta verso I'analisi
delle caratteristiche dei Fora romani della transpadana. La questione ¢ ripresa principalmente
da Giorgio Luraschi (Luraschi 1979), che osserva come, per il Licini Forum, lattributo di
Forum sia poco compatibile con la sua esistenza in etd catoniana. Catone visse fra il 234 e il

38  1795-1879. Prevosto di Vittuone e Cantll, coadiutore di Incino e Villa Albese. Storico e archeologo (Della
Peruta 1992).

39  1841-1920. Docente di letteratura latina presso I'Universita di Pavia dal 1883 al 1888. Libero docente presso
I'Universita di Torino. Filologo. Si veda la memoria che gli dedica Lenchantin de Gubernatis (1921: 153-54).

40  La menzione documentale piti antica di Lecco risalirebbe all'anno 845 nella forma Lewuco. Si mantiene in seguito
sostanzialmente invariata (Leuco o Leoco) (Rota e Vittani 1997).

41  La prima menzione documentale di Incino dovrebbe essere dell’891, nella forma Incino, che si mantiene in
seguito invariata: CDL: CCCL, 582-83. Scarse le menzioni successive: solo cinque sul Codlice Diplomatico della Lombardia
Medievale (secoli VIII — XII) dove ricorrono nominativi de Incino, e peraltro non ¢ accertabile con sicurezza se si tratti
proprio di Incino d’Erba o di una localitd omonima: CDLM: AMB3.1, n. 61 (1153); MOR1, n. 170 (1157); CHI2, n. 74
(1180); AMB3.2, n. 23 (1185) e n. 107 (1200). Incino ¢ poi menzionato sul Liber Notitiae di Goffredo da Bussero (fine
secolo XIII), insieme all’'omonima pieve (Magistretti e Monneret de Villard 1917: nn. 164D, 243D, 396C per Incino;
129D, 257A e passim, per la pieve). Nel complesso, non pare di poter rintracciare documenti significativi che attestino una
qualche importanza dell’'insediamento, le cui fortificazioni sono menzionate solo da fonti secondarie e con riferimento al
basso medioevo (Mariani 2014: 159-61).
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149 a.C., e si pensa abbia composto in vecchiaia, approssimativamente dopo il 170, la sua
unica opera storiografica, le Origines, da cui Plinio dovrebbe aver tratto I'informazione relativa
alle citta degli Orobi.? A quell’epoca, i popoli che abitavano I'Italia transpadana erano legati
a Roma da Foedera Aequa, cioe da patti basati sul reciproco rispetto della sovranita territoriale
(Luraschi 1979; Luraschi 1986: 43-65). La penetrazione della cultura e del’amministrazione
romana in queste zone pertanto dovrebbe essersi realizzata per gradi, e in ogni caso ben
difficilmente prima dell'89 a.C., quando la Lex Pompeia de Trasnpadanis estese il diritto latino
alle comunita a nord del Po, seguita nel 49 a.C. dalla concessione della cittadinanza romana
da parte di Cesare.® Pertanto, I'esistenza di un Forum* formalmente costituito in epoca alta, e
per di pit portante un nome romano, desterebbe perplessita. Peraltro, sarebbe anche singolare
che Catone, dichiarando di non conoscere I'origine dei centri della stirpe degli Orobi, ve ne
comprenda uno che trae chiaramente il suo nome (e quindi la sua origine) da un magistrato
romano. La conclusione di Luraschi ¢ la seguente:

che Licini Forum possa celare una latinizzazione od una deformazione di un etnonimo, piuttosto
che di un roponimo, potrebbe dimostrarlo sia il fatto che é inconsueto che il termine forum segua quello
del fondatore, sia il fatto che nello stesso passo, subito dopo la menzione di Licini Forum, si parla
effettivamente di aliquot circa populi che avrebbero dovuto completare il quadro etmico degli Orumbovii

(Luraschi 1979: 123).

Non pare di trovare ulteriori sviluppi della tematica dopo Luraschi, alle cui conclusioni ancora si
richiama recentemente Gino Bandelli:

Tra glinsediamenti programmati e realizzati da rappresentanti del potere centrale un ruolo
significativo ebbero anche i fora. Della quindicina elencata nella controversa monografia di Eeva Ruoff-
Viidndnen, possiamo escludere che avesse uno statuto amministrativo di tipo romano l'enigmatico Forum

Licini menzionato da Catone (Bandelli 2007: 16). %

4.  Gli elementi essenziali del problema messi in luce dagli studiosi sono i seguenti:

A) Nessun autore antico, oltre Plinio, menziona Licini Forum.
B) Non ¢ stata individuata una qualsiasi evidenza archeologica attribuibile con certezza a Licini
Forum. Abbiamo ritrovamenti di epoca romana e preromana ad Incino/Villincino,” cosi come a

42 Sulle Origines, con I'elenco dei frammenti superstiti: (Beck e Walter 2001, 148-224).
43 Per un recente riepilogo di tutti questi aspetti si veda Maganzani (2017).

44 1 Fora nascerebbero come luoghi di mercato, dove inoltre si esercitano la giustizia e altre attivith amministrative
a beneficio delle popolazioni circostanti. Si intendono specialmente riferiti alle popolazioni latine, in quanto gli indigeni
avrebbero gia posseduto luoghi di mercato e di riunione anche prima della romanizzazione. Per questi aspetti si veda
Luraschi (1979) in part. pp. 112-123 per quanto riguarda nello specifico il Licini Forum.

45  PA. Brunt ¢ pilt possibilista a questo riguardo (Brunt 1971: 570), e cosi anche A. Ruoff-Viininen (Ruoff-
Viidninen 1978: 26). Contra: (Luraschi 1986: 43-65).

46 Si osservi come Bandelli inverta i termini: non 'improbabile Licini Forum, ma Forum Licini.

47 Si veda lo Schedario di Catalogazione Ritrovamenti Archeologici in allegato al PGT del Comune di Erba:
<http:/fwww.hlservizicloud.it/pgt/content/013095> (Cartella 1.PGT vigente, sottocartella 2. Piano delle regole, file Pey_
Schedario_ritrovamenti_archeologici.rar) (accesso 24 settembre 2019). Singolare la scheda n. 45, che segnala un “impianto
urbano di epoca romana” in frazione Villincino: in realtd la pagina del Notiziario Soprintendenza per i beni archeologici
della Lombardia (anno 1994, p. 170), nella scheda di dettaglio, rivela che questo impianto urbano sarebbe dedotto dal
ritrovamento di materiali romani di reimpiego nella chiesa di Incino, cosa che “ha fatto supporre a qualche studioso che un
insediamento romano sorgesse nelle vicinanze”. Potenza delle suggestioni storiche. Villincino ¢ una frazione del comune


https://www.worldcat.org/search?q=au%3ARuoff-Va%CC%88a%CC%88na%CC%88nen%2C+Eeva.&qt=hot_author
https://www.worldcat.org/search?q=au%3ARuoff-Va%CC%88a%CC%88na%CC%88nen%2C+Eeva.&qt=hot_author
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Lecco,* cosi come in tutta la fascia prealpina fra Bergamo ¢ Como, ma sporadici e non riconducibili
a insediamenti organizzati di qualche rilevanza. Lepigrafe riportante Licifor., registrata da Cavazzi
della Somaglia, sembra pili che altro una falsificazione seicentesca ricalcata proprio sul testo pliniano,
e peraltro del corpo dell’epigrafe non sopravvive traccia.

C) Che un Forum, per di pil intitolato ad un romano, sia potuto esistere nella Transpadana
all’epoca di Catone appare anomalo.

D) La posposizione di Forum a Licini sembra un hapax, dal momento che, invariabilmente, i fora
romani sono denominati nella forma Forum Iulii, Forum Lepidi, Forum Popili... etc. e mai, sembra,
nella forma lulii Forum, Lepidi Forum, Popili Forum...”

E) Nelle edizioni critiche, e verosimilmente anche nei codici, l'esistenza e/o la posizione della
congiunzione ¢z (in Sillig) 0 —que (in Jan/Mayhofl) tra Forum e aliquot appare il punto pitt tormentato
del testo. Puo essere indice di una difficolta dei copisti di fronte alla strutturazione grammaticale/
sintattica del periodo, che in effetti non sembra molto lineare.

Con queste premesse, pitt che di un enigma, verrebbe spontaneo pensare che la denominazione
Licini Forum possa essere I'esito della cattiva lettura di un manoscritto. I codici della Naturalis Historia
che ci sono pervenuti non sembrano presentare signiﬁcative incertezze su Licini Forum,® ma ¢&
necessario considerare che tra Catone e Plinio corre piti di un secolo di tradizione manoscritta, e con
forme grafiche differenti da quelle medievali. Le grafie romane del periodo fra Catone e Plinio infatti
utilizzavano lettere capitali (maiuscole). Nella scrittura cosiddetta capitale “rustica” o “libraria” le lettere
E e F possono essere molto simili e facilmente confondibili,” ma soprattutto nella capitale “corsiva’
oltre alle E/F sono confondibili anche le lettere V e L, in particolare se scritte velocemente (Fig.2).*

Licini Forum avrebbe potuto essere, in Catone, vicini eorum. Posto che loriginale catoniano si
dovesse presentare in una forma del tipo Orobiorum stirpis sunt Comum atque Bergomum et vicini
eorum aliquot circa populi [sott. sunt], possiamo ipotizzare che un'incerta tradizione manoscritta nel
periodo fra Catone e Plinio abbia tramandato Licini Forum anziché vicini eorum, quindi un nome
proprio di cittd declinato poi come tale da Plinio nell'infinitiva (Orumboviorum stirpis esse Comum
atque Bergomum et Licini Forum aliquot circa populos auctor est Cato). A maggior ragione perché un
Forum Licini era gia stato menzionato sempre da Plinio pochi paragrafi prima.»

N

E meno verosimile che lerrore si sia verificato sulle copie derivate dal testo pliniano, poiché
in questo caso bisognerebbe supporre due errori, anziché uno, sulla parola vicini: sia un errore
di trascrizione della iniziale L che un errore di declinazione (vicini anziché vicinos, richiesto
grammaticalmente nell’infinitiva). Non impossibile, ma decisamente meno probabile. Questo puod
essere anche uno dei motivi per cui la possibilita di un errore di trascrizione non ¢ stata considerata

di Erba, come Incino. Vi esistono ancora alcuni edifici medievali.

48  Siveda Casini (1994) e Ruffa (2009). I materiali romani sono sparsi, provenienti da rinvenimenti occasionali e
non riferibili a un impianto urbano, come del resto anche a Incino.

49  Significativo che pochi paragrafi prima del Licini Forum Plinio menzioni, correttamente, un Forum Licini, nella
Regio Aemilia. (Nar. Hist. 111 116).

50  Le varianti dei codici per Licini Forum sono riportate solo dall’edizione Sillig, che segnala, in particolare sui
manoscritti “ambrosiani”: Ligniniforum (da cui probabilmente le identificazioni con Legnano e Legnone), Lignuforum,
Liginiforum.

51  Un esempio in (de Lasala 2001?), 23. Sulla capitale “rustica’ in particolare anche Fioretti (2014: 29-76).

52 Per informazioni ed esempi si possono vedere i classici Schiaparelli (1921); Mallon, Marichal, Perrat (1939);
Cencetti (1954). Per esempi pratici: de Lasala (20012).

53 Nat. Hist. 111 116.
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dai primi commentatori cinquecenteschi né dagli studiosi successivi.

Linserimento di un’ulteriore congiunzione (ez o —que, rigettata solo nella lectio difficilior dell edizione
Detlefsen, che a questo punto sembrerebbe essere la piti corretta) diverrebbe opportuno per dare alla
frase una struttura grammaticalmente pit lineare.

Come d’uso nella lingua latina, eorum dovrebbe riferirsi al complemento della frase che precede
(mentre si sarebbe dovuto utilizzare suus, -a, -um per riferirsi al soggetto), quindi non ai centri di
Comum atque Bergomum, bensi a Orobiorum stirpis. La vicinanza (vicini) pertanto sarebbe da intendere
non in senso geograﬁco, ma etnico. Del resto, se ammettiamo la correzione di Licini in vicini, questo
vicini inteso in senso geografico sarebbe un inutile duplicato di circa.

Con le mende proposte, il testo pliniano andrebbe rettificato come segue:

Orobiorum stirpis esse Comum atque Bergomum, et vicinos eorum [sott. esse] alz’quot circa
populos auctor est Cato, sed originem gentis ignorare se fatetur, quam docet Cornelius Alexander
ortam a Grecia, interpretatione etiam nominis, vitam in montibus degentibus. In hoc situ
interiit oppidum Orobiorum Parra, unde Bergomates Cato dixit ortos, etiamnum prodente se
altius quam fortunatius situm.

cioe:

Catone ¢ testimone che appartenevano alla stirpe degli Orobi Como e Bergamo, e
inoltre alcune comunita circostanti, ad essi affini, ma ammette di non conoscerne l'origine.
Cornelio Alessandro dice che provenissero dalla Grecia, e ne interpreta il nome come
coloro che vivono fra i monti. In questi luoghi decadde la citta degli Orobi chiamata Parra,
dalla quale Catone affermd provenissero i Bergamaschi, che tuttora appare un luogo piu
eminente che prospero.

Quindi Licini Forum non sarebbe mai esistito nella realtad, ma soltanto sulla carta, effetto di un
errore di lettura sul quale nei secoli sono proliferate ipotesi e opinioni. Nel complesso, ci sembra una
possibilita da non trascurare.
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Figura 1. Como, Bergamo ¢ le diverse localita proposte come sede di Licini Forum. (Elaborazione da Google maps)
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Figura 2. Esempi di lettere della scrittura latina: capitale “rustica” e capitale “corsiva”. (Schiaparelli 1921: 59, 65, 79, 103).
Sono particolarmente confondibili E1 con F1 e E2 con F3, alcune forme di L1 con VI e V2.
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studies, colonialism.

Definire la stregoneria

“..quiconque se sera livré des pratiques de charlatanisme ou de sorcellerie
susceptibles de troubler lordre public ou de porter atteinte aux personnes ou & la propriété
ou aura participé a lachat, la vente, ['hange ou au don des restes et ossements Humains...”

“Tu veux savoir ce quest la sorcellerie? C'est comme nous deux qui sommes bien ensemble,
et tu ne sais pas que je te ronge le pied. C'est que je suis ce quon appelle une sorciére (ewusu).
Nous sommes bien ensemble, nous rions, alors que jai de mawvaises pensées contre toi, mon
coeur nest pas en paix. Je ne fais que penser du mal et je te fais méme du mal. Tu ne le sais pas.
C'est quon ma rendue sorciére. Cela peut arriver méme la nuit...” (De Rosny 2005:180)-.

1 Chiunque si sara dedicato a pratiche di ciarlataneria o di stregoneria suscettibili di turbare 'ordine pubblico o di
arrecare danno a persone o cose, o si sara reso complice della vendita, dello scambio di organi umani...

2 [Vuoi sapere cos’¢ la stregoneria? E come se noi due stiamo bene insieme, ma tu non sai che ti sto divorando il
piede. Questo ¢ quello che significa essere una strega. Stiamo bene insieme, ridiamo, ma io nutro cattivi pensieri nei tuoi
confronti, e il mio cuore non trova pace. Non faccio che pensare e fare del male. E tu non lo sai. E questo che mi ha reso
una strega, e pud arrivare anche di notte...]
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Parlare della stregoneria pud mettere in campo generalizzazioni e semplificazioni, trattandosi di
uno degli argomenti pitt ampi e discussi dall’antropologia sociale e culturale. 1l rischio ¢ quello di
accontentarsi di una visione riduttiva, magari accompagnata da stereotipi, che non tengono conto della
profonda complessita di un fenomeno concreto creato sulla base di un sistema di pensiero dinamico e
flessibile di fronte ai cambiamenti sociali, culturali, politici. Introdotta dagli europei per ricondurre a
un sistema di pensiero comprensibile e familiare un complesso di credenze sconosciute, la nozione di
stregoneria ¢ oggi inserita a pieno titolo nel linguaggio comune di molte societa in Africa per designare
una pluralita di elementi, credenze e pratiche in bilico fra reale e sovrannaturale.

Ho scelto di mettere a confronto queste due citazioni, la prima tratta dall’articolo 162 del Codice
Penale della Repubblica Centrafricana, la seconda (tradotta dalla lingua douala®) da un’intervista fatta
da Eric de Rosny, missionario e antropologo francese, ad una donna camerunense. Entrambe hanno
come tema centrale la stregoneria. Si cerchera di comprendere cosa sia la stregoneria, e come si intessa
nelle maglie del tessuto sociale dell’Africa contemporanea penetrandone ogni aspetto, fino ad essere
utilizzata come mezzo di accusa durante i processi giudiziari. Per questo una riflessione sulle diverse
prospettive da cui guardare questo fenomeno puo aiutare a districarsi nella sua complessita, prendendo
in esame gli estratti sopra citati.

Il Codice Penale della Repubblica Centrafricana parla di pratiche di ciarlatanesimo e stregoneria,
condannate perché suscettibili di turbare I'ordine pubblico e arrecare danno alle persone. E dunque un
reato, punito con ilavori forzati o con'ergastolo come prevedearticolo 162 bis. Ma che cosa sono queste
pratiche? Che cosa si fa, quando si dice fare stregoneria? Non se ne parla in modo definito, limitandosi
alle conseguenze di qualcosa che resta non determinabile, indescrivibile concretamente. Esiste il reato
di stregoneria, ma non una sua definizione. Questa incertezza legislativa ¢ un’eredita coloniale: la
stregoneria era conosciuta, ma il modo in cui le autorita coloniali vi si rapportavano presenta delle
contraddizioni. Pur ammettendo lesistenza di questo fenomeno fra le comunita sottoposte, da un lato
cercavano di arginarne la portata sociale e le violenze che generava, riconducendo le pratiche rituali
ad un tribalismo che mal si confaceva alla nuova amministrazione. Dall’altro, proprio comprendendo
la ricaduta che tali credenze avevano sull’organizzazione sociale delle colonie, con una logica di
cooptazione creavano rapporti di alleanza con i capi locali, sfruttando la loro autorita per estendere il
loro controllo con pit facilitd (Bellagamba 2008:53). Compresero I'uso politico che si poteva fare di
queste credenze, piegando la loro funzionalita a necessita pragmatiche di amministrazione.

La colonizzazione giudiziaria (Cimpric 2012:133) non si ¢ realizzata con 'abrogazione totale del diritto
tradizionale. Si instauro invece quella che pud essere chiamata justice coutumiére, con lo scopo di mettere per
iscritto norme della tradizione giuridica orale. Legate cosi insieme, si poneva la prima incertezza in materia
di sentenze: la giustizia tradizionale era di tipo riconciliativo, ponendo al primo posto la ricostruzione
di una coesione sociale interrotta dall’infrazione, mentre il diritto europeo prevedeva una soluzione di
tipo penitenziario, finalizzata a punire colui che trasgrediva la legge. Una volta scritte, le norme di questa
tipologia ibrida di diritto soddisfacevano le esigenze amministrative di controllo incorporando nella logica
coloniale il sistema tradizionale, ma non riflettevano necessariamente la complessitd della realta sociale.
Questa coabitazione incerta e approssimativa si riverso sulla creazione di norme apposite per sanzionare le
pratiche di stregoneria. Ufhicializzate giuridicamente, non furono comprese alla luce di una fenomenologia
sociale concreta; bastava la sicurezza legislativa di una norma che potesse contribuire a tenere a freno azioni
possibilmente sovversive dell’autorita coloniale. E dopo I'indipendenza dall’Europa, molti paesi africani
ripresero integralmente la legislazione occidentale: alla giustizia statale si oppone ora quello che rimane del
diritto tradizionale, tradotto nelle forme popolari di giustizia.

3 Minoranza linguistica del Camerun.
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A questa visione giuridica, possiamo collegarne una piti comune e popolare. La dinamica relazionale
esplicata dagli articoli del Codice Penale puo essere compresa ancora meglio attraverso le parole degli
stessi attori sociali coinvolti. E la testimonianza della donna intervistata da De Rosny si rivela efficace:
lei parla della stregoneria come di un insieme di pensieri negativi (mauvaises pensées) rivolti a una
persona senza che essa ne sappia nulla. “E questo che mi rende una strega”, spiega la donna: emozioni
come risentimento, invidia e gelosia sono alla base delle cosiddette pratiche di stregoneria. Una terza
visione della stregoneria, quella antropologica, pud fornire ulteriori spunti di riflessione. Francesco
Remotti usa 'espressione antropologie spontanee: un meccanismo attraverso cui la societa osserva se
stessa e riflette sulla sua moralitd e sui molteplici lati della sociabilita umana. Memore della lezione
di Evans - Pritchard, 'antropologia ha spesso usato questa spiegazione: la stregoneria serve a dare un
senso al male, alla sventura. Un contesto di violenze e poverta economica dilaganti nell’Africa post -
indipendenze, in particolare a partire dagli anni Ottanta con l'acuirsi dei conflitti civili e a causa del
fallimento dei programmi internazionali di sostegno economico, ha visto il riproporsi, sotto una nuova
veste, del fenomeno di stregoneria, soprattutto nei contesti urbani, pitt popolosi e dinamici, creatori
e fruitori dei cambiamenti socioculturali. In un contesto di poverta,violenza e incertezza generale,
la spiegazione degli eventi negativi che possono accadere nella vita di una persona (un incidente,
una morte, una malattia) si amplia su una dimensione sociale intimamente connessa: ¢ un profondo
turbamento interiore che si espande sulla cerchia sociale e familiare.

I Bakweri del Camerun, nell’analisi di Edwin Ardener, forniscono un esempio calzante. Negli anni
Cinquanta, la riproposizione di una vecchia credenza di stregoneria, denominata nyongo, si inserisce
nella complessita di un sistema economico in crescita. Dal divario sociale fra ricchi e poveri nasce
la condivisione collettiva di un sentimento di invidia (izona) verso chi manifesta la propria stabilita
economica attraverso la costruzione di case moderne, e la credenza che chi si era arricchito possedesse
poteri di stregoneria, aggravando le condizioni di chi non aveva accesso ai frutti della ricchezza e
provocando la morte dei parenti piu stretti. La gente nyongo, secondo I'immaginario popolare, era
riconosciuta perché poteva costruire case di latta sfruttando la forza — lavoro degli spiriti risuscitati delle
persone uccise. (Ardener 1980:194). Questo contribuiva ad alimentare i sospetti verso chi otteneva
qualsiasi tipo di successo materiale. Bastera una pitt omogenea divisione delle ricchezze per sciogliere
gradualmente il legame fra invidia, proprieta immobiliari e stregoneria 7yongo.

La stregoneria si pud dunque considerare come un mezzo di regolazione sociale, un codice
comportamentale non compreso nello schema di norme condivise e accettate, e per questa sua
anormalitd ricondotto a pratiche di stregoneria. E definito cosi cid che & morale e cid che non lo &, cid
a cui bisogna attenersi e cio che invece produce scompiglio e conseguenze negative all'interno della
comunitd, venendo immediatamente etichettato. La ricerca africanistica a partire dagli anni Ottanta si
¢ interessata nuovamente al fenomeno, osservandolo sotto una nuova lente e decostruendo i precedenti
approcci funzionalisti che lo relegavano ad una nicchia di arcaicita e tribalismo. Se ne sottolinea la
plasticita, la capacita di trasformarsi, il carattere complesso e multiforme profondamente legato alla
contemporaneita delle realtd urbane in costante cambiamento in molti stati dell’Africa. La stregoneria
parla al presente e del presente.

Secondo le rappresentazioni popolari, la stregoneria implica il possedere una forza interiore, una
potenza nefasta. La strega o lo stregone (zo # likoundou) incarna questi poteri; ¢ la materializzazione,
secondo la credenza, di forze malefiche. Questa “conoscenza superiore” gli permette di penetrare
un’altra realtd o meglio la dimensione occulta della realta esistente: si pensa che abbia “due intelligenze”:
celle d’homme et du jour [intelligenza diurna, comune a tutti gli uomini], e l'altra dhomme de la
nuit ou sorcier [intelligenza superiore, posseduta dagli “uomini della notte” o stregoni]. Il linguaggio
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comportamentale tacciato di stregoneria comprende dunque atteggiamenti percepiti come sospetti
nelle situazioni e nei rapporti quotidiani. Per esempio il silenzio, o al contrario lirritabilita, parole
a cui si attribuiscono intenzioni malevole, gelosia, avarizia, che danno origine a episodi negativi: ¢
un gioco di insinuazioni e sospetti, una dinamica relazionale profondamente radicata fra la gente. I
presunti poteri di uno stregone possono manifestarsi in varie forme, che in comune hanno la capacita
di indebolire, ferire o uccidere una persona. La dévoration spossessa della propria identita: il potere
della stregoneria penetra all'interno del corpo della vittima impossessandosi a poco a poco della sua
energia vitale. Il corpo ¢ quindi concepito attivamente e passivamente, produttore e ricettore di poteri
occulti.

La sociologia della stregoneria parla di un sistema relazionale volto a spiegare una situazione di
disordine sociale e la presenza, all'interno della cerchia comunitaria, di persone che incorporano
questo disagio, andando a definire la categoria dei comportamenti devianti, fondamentale perché
ci sia un equilibrio di norme socialmente riconosciute. In un contesto di insicurezza generale, in cui
prolificano sentimenti di sfiducia, malessere, inasprimento delle tensioni di genere e generazionali,
questo meccanismo funge da appiglio psicologico rassicurante: posso spiegare il male che mi accade
intorno attribuendo il potere di causarlo a qualcun altro (bowuc émissaire - capro espiatorio). Sebbene
le credenze sopra menzionate evochino un immaginario polimorfo relativo al mondo dell’occulto e
dell’invisibile, ¢ importante comprendere come questo fenomeno inneschi dinamiche sociali concrete,
condizionando fortemente la quotidianitd comune. Esso appare come un linguaggio di potere:
attraverso le accuse, si mette in pratica quel sistema di individuazione dei comportamenti ritenuti non
conformi, fuori dall’ordinario, riversando la frustrazione sulla persona indicata. La costruzione sociale
dei ruoli di accusatore e accusato, persona comune e presunto sorcier si inscrive in questa dinamica.
Concretezza nella quotidianita dunque, eppure resta un tabu nelle conversazioni comuni (Ndjapou
2012: 176): non si dice mai che una persona possiede poteri di stregoneria, ma che ¢ di cattive
intenzioni, nutrendo un ricco complesso di sospetti e insinuazioni.

La stregoneria e la giustizia

La dinamica delle accuse si esplica su due fronti: la giustizia popolare e i Tribunali. LCaccusa
di stregoneria parte dal basso, a livello comunitario, e quando non si ricorre al giudice si cercano
soluzioni alternative per ristabilire I'ordine: ¢ il caso della giustizia privata. Il fatto di ufficializzare
giuridicamente la credenza nella stregoneria fornisce una giustificazione alla giustizia popolare, facendo
dilagare le violenze. Molti sono i casi di linciaggio perpetrati dagli stessi familiari di un accusato o
dal vicinato. La possibilita di ricorrere ai meccanismi regolamentativi dello Stato o al contrario di
rinunciarvi mette in luce, nonostante le pretese egemoniche della centralitd giuridica dello Stato,
lesistenza di un pluralismo giurisdizionale. Un tale approccio permette di comprendere le dinamiche
sociali che sorgono in relazione ai due percorsi di risoluzione dei conflitti. Comunque, il massiccio
ricorso alla giustizia popolare denota le difficolta della legge a imporre il suo monopolio: la violenza
della stregoneria si nutre quotidianamente di questa precarietd. La legge non ¢ in grado di tradurre
efficacemente le esigenze ¢ il complesso di credenze della popolazione. Che legittimita si pud conferire
a pratiche violente di giustizia popolare che cercano di reprimere un fenomeno tanto impalpabile
quanto concretamente quotidiano? Riflettere sul significato della violenza significa mettere 'accento
sul complesso di valori all'interno di una societd, come essi sono incorporati, prodotti, modificati.

Ledifficolta elecriticita del sistema giudiziario centrafricano emergono in relazione alla presentazione
di prove materiali per comprovare il misfatto. Limputato ¢ portato di fronte al commissariat (si puo
tradurre come caserma) dove viene sporta denuncia contro di lui. La caserma trasferisce il caso al
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tribunale, dove ha inizio il lungo iter burocratico del processo (De Rosny, 2005:176). Come spiegato
sopra, le maggiori criticitd sorgono in questa fase: come i giudici si rapportino alle questioni di
stregoneria, e in particolare come affrontino la validazione delle accuse e 'esame delle prove. “Turbare
Pordine pubblico”, come si legge negli articoli, puo significare che 'atto non deve essere per forza
compiuto per costituire reato (essendo comunque di incerta definizione “I'atto di stregoneria”), ma
¢ sufficiente destabilizzare una situazione prima equilibrata: per questo hanno cosi valore i sospetti
nutriti dalla gente e le confessioni.

In un articolo della Revue Centrafricaine d’Anthropologie (N°2/2008) relativo all’approccio
antropologico alle accuse viene riportato uno schema che esplica il funzionamento del Codice Penale
nella Repubblica Centrafricana. (vedi Figura 1)

Il parallelo fra domaine de l'observable e domaine du non observable (ambito fisico e soprannaturale)
a cui ricondurre i crimini, chiarisce il valore che il fenomeno della stregoneria occupa nella vita
sociale e legislativa del paese. Entrambi gli ambiti sono accomunati da un elemento: la perturbazione
dell’ordine sociale, a cui segue la sanzione penale per ristabilire I'equilibrio. Sia che ci si faccia giustizia
privatamente, o che ci si appelli a un giudice, il ricorso agli nganga (termine kikongo) ¢ molto
documentato. Sono guaritori, divinatori o erboristi che si qualificano come contre-sorcier, il cui ruolo
¢ socialmente riconosciuto (tanto quanto quello del sorcier, secondo un’opposizione dicotomica bene
- male) in quanto sono in grado, tramite riti e ordalie, di individuare il colpevole e di comprovare
Iaccusa. Lefficacia della loro pratica si fonda sulla conoscenza e I'uso esperto di piante, erbe medicinali
(ngwa) e sui riti che celebrano, tramite cui possono guarire malattie e disagi psicologici. Lordalia (/z
vérification) si definisce come un dispositivo coercitivo (Martinelli 2012:38) attraverso cui 'innocenza
o la colpevolezza di una persona ¢ dimostrata con una prova. Le tipologie principali sono I'interrogatorio
del cadavere, riti che consistono nell'ingerire bevande preparate con erbe velenose o acqua bollente.
Queste due tipologie di ordalie svelano una dinamica sociale complessa non priva di contraddizioni:
il rito puo essere manipolato al fine di condannare una determinata persona rispetto a un’altra. Per
esempio, la dose di veleno pud essere maggiore o minore a seconda della conseguenza che si vuole
ottenere; quantitd maggiori possono portare alla morte che rappresenta un’autodichiarazione di
colpevolezza, quantita minori provocano il vomito, dichiarando cosi I'innocenza dell'imputato. Oltre
alle ordalie, le confessioni (aveux) spesso estorte con la forza (bruciature, percosse), rappresentano una
prova contraddittoria da usare durante un processo. Ma, nella concezione popolare, materializzano
e rendono tangibile la stregoneria come prodotto dell'immaginario collettivo, e il loro valore ¢
indubitabile. La dinamica di violenze psicologiche che ha il suo inizio con I'accusa e la conseguenze
stigmatizzazione e esclusione, prevede dunque anche una controparte fisica: cid che le lega ¢ una
costante strutturale, la compartecipazione a livello collettivo finalizzata all’esorcismo catartico del male.
La confessione molto spesso diventa I'unico mezzo per evitare il linciaggio e assicurarsi, malgrado le
conseguenze, il ruolo di capro espiatorio di un male che, finalmente identificato, puo essere eliminato
garantendo il ritorno della pubblica sicurezza.

Tenere conto giuridicamente di elementi come I'ordalia, la confessione, i sospetti su una persona
nella formulazione di una sentenza significa dare un valore legale a concezioni dell'immaginario
popolare che rientrano nell’ambito dell’occulto, conferendo validita alle accuse, e che diventano
oggetto di inchiesta secondo le modalita del diritto contemporaneo. Non ¢ molto chiaro come la
legislazione preveda la presenza di tali concezioni su cui basare una sentenza di incarcerazione. Puo
un giudice tenere conto di una confessione estorta con un rito? O di un vicino di casa sospettoso che
punta il dito contro un suo concittadino? Emerge dunque, nella legislazione penale centrafricana, la
costante presenza di accenni a un “soprannaturale” che si fa sempre pill tangibile e concreto, nella
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misura in cui si inserisce a pieno titolo nella vita sociale delle persone.

Alla demonizzazione del sorcier si contrappone il riconoscimento popolare della funzione
riequilibratrice dell’ordine sociale svolta dal guaritore nganga. La loro expertise in materia di stregoneria
¢ richiesta anche in tribunale: spesso assistono i giudici durante la fase della ricerca delle prove per
validare 'accusa. I giudici, trovandosi nell'incertezza di giudicare un caso di stregoneria (privo molto
spesso di prove concrete) e di pronunciarsi riguardo agli imputati, ricorrono all’aiuto dei divinatori,
che figurano anche come testimoni. Ma la testimonianza, legalmente, si basa su qualcosa di visto, a
cui si ¢ preso parte.

La posizione dei divinatori nganga, infatti, si rivela essere contraddittoria nell’ambito processuale.
Osannati fra il popolo in quanto figura antitetica al sorcier, garante dell’equilibro sociale, sono talvolta
condannati per gli stessi motivi: i loro poteri occulti. La legge, come si evince dagli articoli del Codice
Penale e nello schema sopra citato, non distingue fra la stregoneria intesa come forza malevola e la
stregoneria come insieme di pratiche volte a debellare questa forza e a ristabilire 'ordine. Si riferisce ad
essa solo con l'espressione “pratiche di ciarlataneria’. Molto spesso essi sono accusati di diffamazione,
in quanto sono responsabili di comprovare un’accusa precedentemente emessa contro qualcuno.
Siamo di fronte a un clima legislativo notevolmente caotico e instabile, in cui non ¢ presente una
chiara definizione della stregoneria a cui appellarsi per giudicare i casi in tribunale. E i giudici, colti
dall’incertezza di fronte a prove controverse e prive di oggettiva validita, ricorrono a figure la cui
posizione ¢ altrettanto controversa.

Perché le donne?

Ritornando alla figura sociale del sorcier, mi sembra interessante far cenno al caso del carcere
femminile della capitale Bangui, in cui ad oggi sono detenute circa una quarantina di donne* incarcerate
per reato di stregoneria, e ampliare la discussione alla dimensione di genere. Dopo I'abolizione della
pena di morte nel 2010, la carcerazione ¢ divenuta 'unico metodo di regolazione dei conflitti in materia
di stregoneria. Per la legge, esse rispondono semplicemente ai requisiti tali che si possa parlare di reo: ¢’¢
stata un’accusa all'interno della comunita, un processo con delle prove presentate (da non sottovalutare
la contraddittorieta di un tale sistema), la formulazione di una sentenza. Una sequenza precisa; puod
sembrare limpida nella sua semplicita, ma non considera la complessita delle situazioni concrete in cui
sono coinvolte persone con una storia, con paure, domande e convinzioni sulla propria posizione.

La prospettiva del genere, nell’'ambito degli studi sul fenomeno della stregoneria, sebbene sia stata
spesso poco considerata, consente di adottare un approccio in profondita sulla societd, svelandone le
dinamiche interne e la loro riformulazione: come essa cambia e, soprattutto, come si osserva cambiare.
Comprendere in che modo si arrivi alla stigmatizzazione femminile e alla creazione della figura della
sorciére significa considerare attentamente il ruolo delle donne nelle societa africane, e in particolare
come esso abbia subito una notevole riconfigurazione a partire dall’epoca coloniale.

La categorizzazione della donna secondo il vocabolario della stregoneria si inserisce nel pitt ampio
quadro di cambiamenti nelle relazioni di genere. Limposizione, o meglio I'ingresso e 'adattamento
delle istituzioni coloniali nelle societa cosiddette “tradizionali” causarono profonde destrutturazioni
di quello che era I'equilibrio socio — politico precedente. Se non venne a crearsi un sistema sociale

4 Tdatiin rete non sono certi, pertanto si tratta di una stima.
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completamente nuovo, quello precedente venne rielaborato e riorganizzato, e con esso il complesso
relazionale che ne ¢ alla base. La riconfigurazione delle autorita politiche tradizionali e la loro
collaborazione con i funzionari coloniali, 'inserimento di nuovi ritmi lavorativi stagionali nelle
piantagioni furono teatro di profondi cambiamenti nelle relazioni sociali, in particolare nei rapporti di
genere e intergenerazionali (Brivio 2018:166). Le donne da sempre ricoprivano un ruolo fondamentale,
garanti di stabilita nel sistema patriarcale e intergenerazionale. Questo senso di responsabilita morale nei
confronti della comunita di appartenenza assunse un nuovo carattere nei primi decenni del Novecento.
Incorporando i mutamenti sociali che le rendevano pit indipendenti e con nuove aspirazioni, sempre
meno soggette ad un’autorita patriarcale ormai priva della risonanza precedente (per esempio le donne
adultere o divorziate, o che migrando verso le cittd per cercare lavoro si rifiutavano di sottostare ai
doveri matrimoniali), esse subivano ripercussioni all'interno della comunita, facendosi carico dei vari
volti della destrutturazione sociale in atto e costituendo le motivazioni a cui ricorrere per spiegare il
disagio provato. La frustrazione per la messa in discussione dell'integrita familiare era riversata su di
loro: coloro che si sottraevano ai loro doveri ripensando il loro ruolo e la loro posizione, assumevano
una dimensione pericolosa, troppo al di fuori degli equilibri morali socialmente riconosciuti. E la
stregoneria forniva la risposta e le soluzioni per ripristinare un ordine morale e sociale che si credeva
perduto.

Tornando ai nostri giorni, nonostante la Repubblica Centrafricana abbia sottoscritto la Convention
sur Elimination de toutes Formes de Discrimination a ['égard de la Femme (CEDF) del 1993, che
garantisce una protezione giuridica nei confronti delle donne, quella femminile (insieme a quella
infantile) rimane ancora la fascia se non pit debole piu stigmatizzata. In un contesto di forte instabilita
politica ed economica, a livello comunitario si creano tensioni incanalate nelle relazioni quotidiane,
categorizzando le donne e la loro agency in base a un profilo identitario ben preciso, quello della
sorciere. Individuato il nemico interno dunque, produttore di scompiglio e disordine sociale, si puo
avere qualcuno da biasimare, a cui ricondurre le proprie frustrazioni, che assumono una prospettiva
collettiva. La stregoneria, oggi come allora, pone domande e fornisce risposte. E il carcere, in Repubblica
Centrafricana, sembra essere la soluzione per sdradicare malesseri e disagi dalla societa.

Conclusioni

In questo contributo si ¢ cercato di capire come funziona la legge in materia di stregoneria, e perché
continuano a perdurare le accuse come mezzo di regolazione delle tensioni sociali. Come scrive De
Rosny, il ruolo degli antropologi e degli scienziati sociali (piuttosto che quello dei curatori nganga)
potrebbe risultare fruttuoso nell’assistere i giudici durante i processi. In un contesto di instabilita
legislativa e di condanne al carcere nel nome di un equilibrio sociale da ristabilire, manca ancora
ur’identificazione oggettiva del reato da perseguire. I tribunali dunque, non sarebbero i luoghi pit
adatti per regolare le questioni di stregoneria, mancando di metodologie adeguate per interpretare le
dinamiche sociali che portano ad accusare una persona, e tradurre cosi 'etichetta di sorcier nei giusti
termini legislativi ai fini di una pena. Ma questo non fa in modo, al contrario, di rafforzare il discorso
sulla stregoneria riconoscendola e legittimandola come reato e inasprendo cosi le tensioni all'interno
dei rapporti sociali? Credo che la questione principale sia quella affrontata inizialmente: definirla,
prima di prevedere una colpa che porti il suo nome. Chiarire il suo significato nei termini della sua
funzionalitd all'interno della societd, essendo la sua esistenza ormai comprovata e profondamente
radicata nel sistema relazionale dell’Africa contemporanea. La stregoneria ¢ ancora legata a un lessico
coloniale, come concezione ambigua che rivela I'incapacita di una trasposizione completa di un
complesso immaginativo, quello africano, in quello di tradizione occidentale.
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Comprendere questo ¢ utile per mappare 'evoluzione del fenomeno, come cambiano le credenze
e gli immaginari come risposta a nuove circostanze e quali dinamiche concrete mettono in atto nella
quotidianita.
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carcere, istituzioni chiuse, This article analyzes the experience of one of the anthor’s acquaintances, who served almost a month
prison, closed institutions in_jail and compares the mechanisms within a current Italian prison with those described in the classics

of ethnography and sociology of prisons and in particular in Goffman’s writings, finding intrigning and
disturbing similarities in the mechanisms of a typical closed institution.

Introduzione

A: “Fard sapere a tutti come vi siete comportati e quello che succede qui dentro”. Con questa
frase Antonio si congedava dall’ Ispettore di un noto carcere di una citta del nord Italia, dopo avervi
trascorso un periodo di reclusione di 25 giorni. Le accuse iniziali erano atto di terrorismo con ordigni
micidiali o esplosivi, fabbricazione o detenzione di materie esplodenti, resistenza e lesioni aggravate a
pubblico ufhiciale, successivamente derubricate in danneggiamento aggravato. Ho avuto 'occasione
di intervistare Antonio nella primavera del 2014, stagione immediatamente successiva a quella della
sua detenzione, per utilizzare i dati raccolti in quell’intervista nella mia tesi triennale in scienze
antropologiche. Da aspirante antropologo interessato alle questioni sociali e all’antropologia urbana,
intravedevo nelle carceri I'emblema delle contraddizioni della nostra societa. Simbolo pit forte e vivo
del potere dello stato, e simbolo della marginalita e dell’esclusione al tempo stesso. Esempio piu
fulgido dell'inaccessibilita, della lontananza e dell’alterita, un luogo che nonostante si trovi all'interno
delle nostre citta rimane sconosciuto a molti. Letnografia e la sociologia delle prigioni hanno vissuto
una stagione prolifica negli Stati Uniti dagli anni 40 fino alla fine degli anni 80 del novecento. Lavori
di autori come Clemmer (1940), Sykes (1958), Irwin (1970, 1980, 1984), Jacobs (1977), Goffman
(1961), hanno giocato un ruolo decisivo nell’arricchire le conoscenze scientifiche sulle carceri, grazie
anche alla possibilita di intraprendere ricerche dall’interno. Con le progressive limitazioni di accesso
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e le restrizioni imposte alle divulgazioni, le etnografie delle prigioni sono diventate sempre pili rare,
come dimostra la rassegna sulla letteratura carceraria statunitense di Rhodes (2001). Per quanto
riguarda 'Europa, invece, un periodo favorevole alle ricerche sull’ambiente carcerario ¢ sembrato
quello che va dagli ultimi anni del 900 fino ai primi anni del nuovo millennio. Autori come Liebling
(1992,1999), Combessie (1996, 2001), Rostaing (1997), Le Caisne (2000), Marchetti (1997,2001),
Genders e Player (1995), hanno prodotto una serie di monografie, specialmente tra Inghilterra e
Francia, che tuttavia sono rimaste fuori dai principali dibattiti antropologici e sociologici. Sembra
urgente, secondo Wacquant (2013), rinvigorire le conoscenze sull’universo carcerario tramite ricerche
di campo, “perché l'assoluta priorita dell’etnografia sulla prigione oggi ¢ senza dubbio che essa sia
fatta” (Wacquant 2013: 38). Rimane un problema fondamentale: quello dell’accesso. La mancanza di
apertura limita le possibilita di ricerche etnografiche all'interno delle carceri, salvo in alcune occasioni
potervi accedere come volontario (insegnante ecc.). Questa possibilita diventa perod particolarmente
ardua per uno studente di un corso di laurea triennale. Ho pensato cosi, di sopperire a tali difficolta,
seppur in minima parte, utilizzando una fonte secondaria. Le inchieste etnografiche sono spesso frutto
di contingenze. Questa non & stata da meno. E accaduto cosi, per pura coincidenza che, mentre
comunicavo il tema della mia tesi al relatore, mi sono imbattuto nella storia di Antonio, un giovane
di 25 anni, di buona famiglia, in procinto di laurearsi, che aveva trascorso 25 giorni in prigione
per aver lanciato una molotov fabbricata artigianalmente contro la saracinesca serrata di una sede
di CasaPound. Ho deciso cosi, di contattarlo per organizzare ur’intervista. A quell’epoca non mi
preoccupavo ancora abbastanza delle questioni di natura metodologica ed epistemologica. A dire il
vero, ho condotto l'intervista senza una metodologia vera e propria, senza avere degli obbiettivi ben
definiti, senza avere ben chiaro 'approccio con cui sarebbero stati analizzati i dati, e senza nemmeno
rendermi conto della necessita di prendere le distanze dalla ricerca stessa. Per Fabietti (2019) questa
presa di distanza puo verificarsi col passar del tempo, a seguito di successive esperienze di ricerca e
scrittura, specialmente, aggiungerei, quando si tratta della prima ricerca con la quale si cimenta un
giovane aspirante ricercatore. Sempre secondo Fabietti:

Se la distanza temporale dal terreno arricchisce la “memoria del campo”, quella stessa
distanza produce anche un effetto di straniamento nei confronti dei primi risultati della propria
ricerca, esponendoli a una sensazione di obsolescenza tematica e metodologica. Tuttavia quella
stessa distanza ha il vantaggio di metterci nella condizione di poter ripensare alcuni aspetti e
momenti di quel lavoro, i quali ci appaiono talvolta improvvisamente, e inaspettatamente, come
cruciali. (Fabietti 2019: 15)

E esattamente cid che mi & capitato nel rileggere, quasi per caso, quella tesi che, nonostante le
lacune da un punto di vista metodologico, aveva prodotto una serie di dati che a distanza di anni mi
hanno permesso di tornarci sopra per riorganizzarli secondo obbiettivi diversi. In termini sociologici
le prigioni sono definite istituzioni totali. “Un’istituzione totale puo essere definita come il luogo di
residenza e di lavoro di gruppi di persone che — tagliate fuori dalla societa per un considerevole periodo
di tempo — si trovano a dividere una situazione comune, trascorrendo parte della loro vita in un regime
chiuso e formalmente amministrato” (Goffman 2012: 29). Goffman (2012) le classifica in diversi tipi.
Quella che qui interessa ¢ il terzo, quella cio¢ che “serve a proteggere la societa da cio che si rivela
come un pericolo intenzionale nei suoi confronti” (Goffman 2012: 34). La caratteristica peculiare
delle istituzioni totali ¢ la rottura di uno degli assetti fondamentali delle societa moderne, e ciog il fatto
che si “tende a dormire, a divertirsi, e a lavorare in luoghi diversi, con compagni diversi, sotto diverse
autorita o senza alcuno schema razionale di carattere globale” (Goffman 2012: 35). All'interno delle
istituzioni totali queste tre attivita si svolgono nello stesso luogo, sotto la stessa autoritd, e a stretto
contatto con un gruppo di individui.
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Listituzione totale ¢ un ibrido sociale, in parte comunita residenziale, in parte organizzazione
formale; qui sta appunto il suo particolare interesse sociologico. Inoltre vi sono altre ragioni di interesse
in questo tipo di organizzazioni. Nella nostra societa esse sono luoghi in cui si forzano alcune persone
a diventare diverse: si tratta di un esperimento naturale su cio che puo essere fatto del sé. (Goffman
2012: 42)

Michel Foucault (1976) indica chiaramente come lo scopo delle prigioni sia quello di effettuare
una trasformazione tecnica dei detenuti.

La prigione non fu dapprincipio una semplice privazione della liberta, cui solo in seguito
sarebbe stata attribuita una funzione tecnica di correzione; essa é stata, fin dall’inizio una
detenzione legale incaricata di un supplemento correttivo, o ancora unimpresa di modificazione
degli individui, che la privazione della liberta permette di far funzionare nel sistema legale.

(Foucault 1976: 253)

Per Foucault la prigione ¢ onnidisciplinare: “deve prendere in carico tutti gli aspetti dell'individuo, il
suo addestramento fisico, la sua attitudine al lavoro, la sua condotta quotidiana, la sua attitudine morale,
le sue disposizioni” (Foucault 1976: 257). La pena carceraria non ¢ altro che una forma di potere in sé,
uno strumento di controllo sociale attraverso cui eliminare, piegare, forgiare i criminali o potenziali tali. I
condannatiallapenacarcerarianonverrebberosemplicementerieducatimariprogrammati,annullatie poi
ricostruiti. Laprigione¢unodeglistrumentiessenzialinel processoantropopoieticocheoperainognisocieta.
Nel presente articolo analizzero i dati prodotti dalla ricerca di campo alla luce di una fonte in particolare:
Asylums di Erwing Goffman (2012). Si potra obbiettare che un testo pubblicato per la prima volta nel
1961 potrebbe non riuscire a cogliere le specificita della situazione attuale visti i cambiamenti che sono
avvenuti nella societa, e di riflesso nelle istituzioni totali, dal tempo in cui Goffman scriveva ad oggi.
In realta, cid che non avevo colto durante la stesura della tesi, e che oggi mi appare inequivocabile,
era I'incredibile corrispondenza di alcuni dei meccanismi studiati da Goffman a quel tempo con gli
episodi vissuti dal mio intervistato nel 2014. Come fa notare Dal Lago:

Riprendere Asylums é naturalmente indispensabile per chi voglia lavorare, nello stesso spirito
obbiettivo e con la stessa moralita, sulla condizione attuale degli internati psichiatrici, anche se le
condizioni, le pratiche e le istituzioni di internamento sono radicalmente cambiate negli ultimi
trentanni. Ma dovrebbe essere alla base anche di qualsiasi riflessione sulle pratiche di esclusione
repressiva nella societa contemporanea, in campo penale per cominciare.(Dal Lago 2012: 21)

Altra obiezione potrebbe essere quella di aver accostato, come si ¢ gia fatto in questa introduzione,
Goffman a Foucault, autorevole esponente di una disciplina lontana dalla sociologia. Sempre secondo
Dal Lago (2012: 21), perd, uno dei migliori modi per onorare il lascito di Goffman ¢ quello di
utilizzare la sua opera con la stessa liberta che egli manifestava nei confronti della propria tradizione
di ricerca. Date queste premesse, 'obbiettivo dell’articolo ¢ quello di mostrare, attraverso una storia di
vita, il modo in cui il carcere come “apparato per trasformare gli individui” (Foucault 1976), opera nel
quotidiano attraverso una serie di pratiche che mirano a produrre dei “processi di trasformazione del
s¢” (Goffman 2012) del detenuto. Questa serie di pratiche fanno parte di un progetto antropopoietico
programmato — cio¢ che agisce seguendo scansioni rituali (Jourdan 2010) ben definite. Al tempo
stesso pero, il detenuto non si lascia plasmare in maniera passiva, ma riesce ad adattarsi e resistere a tali
pratiche o entrare direttamente in conflitto con esse, dimostrando di disporre di una, seppur limitata,
agency. Goffman (2012) definisce questo tipo di azioni dell'internato “adattamenti secondari”, ossia
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“la prova del suo essere ancora padrone di sé, capace di un certo controllo sul suo comportamento:
talvolta un adattamento secondario diventa quasi un margine di difesa del s¢” (Goffman 2012: 82).

Storie di vita

Storie di vita, biografie e autobiografie sono entrate pienamente a far parte delle metodologie
riconosciute dalla disciplina antropologica grazie, soprattutto, ai contributi teorici ed etnografici di
autori come: Redfield, Dubois, Radin o Kroeber, guidati direttamente o indirettamente da Franz
Boas. In Italia, la tradizione demologica (Cirese 1973; Clemente 2000) ha fatto ampiamente uso delle
storie di vita come strumento di indagine anticipando quasi, come sostiene Clemente (2004: XIII),
il dibattito sugli antropologi nativi, “quelli che conoscono da sé il loro mondo senza aspettare che un
‘esterno’ lo faccia.” Anche i fondatori della scuola di Chicago avevano enfatizzato 'uso dei documenti
personali: diari, lettere, autobiografie, come strumenti d’indagine. Thomas ad esempio, fa capire di
essersi imbattuto in questo metodo quasi per caso:

Faccio risalire [origine del mio interesse per i documenti a una lunga lettera raccolta in
una giornata piovosa in un vicolo dietro casa. Si trattava di una lettera di una ragazza che
stava seguendo un corso di pratica in ospedale, indirizzata al padre e riguardante relazioni e
problemi familiari. Mi venne in mente sul momento che si sarebbe potuto apprendere molte cose

disponendo di molte lettere di questo tipo (Baker 1973: 250).

Piti recentemente, nel campo dell'antropologia medica, la scuola di Harvard ha considerato le
storie di vita come uno mezzo per comunicare e cogliere 'esperienza di sofferenza. Per Paul Farmer
(2006: 268) “la trama della piti atroce afflizione si percepisce meglio nella fine tessitura delle biografie.”
Arthur e Joan Kleinman (2006), invece, hanno elaborato un modello teorico volto a comprendere le
caratteristiche degli individui in specifici mondi morali locali. Le storie di vita consentono di percepire
universi di valori, definire specifiche pratiche umane, catturare le sensibilita di precisi periodi storici
e permettono una comunicazione che si muove su piu livelli “affettivo, etico, referenziale” (Lejeune
1986). Secondo Clemente (20006) la valorizzazione delle testimonianze autobiografiche va vista alla
luce della crisi dei paradigmi strutturalisti, marxisti e funzionalisti, e del dibattito sull’autorialita
inaugurato dall’antropologia interpretativa di Geertz e dall’approccio post-moderno di Clifford e
Marcus. Suggerisce di considerare 'autorialitd in maniera plurale:

Partendo dal valore di ‘coproduzione’ dei testi dialogici come le interviste e soprattutto le
autobiografie native, escludo — alla fine della crisi delle antropologie nomotetiche - lautorializi
della scrittura come gesto fondante dell’antropologia attuale; propongo di riconoscere una
autorialita plurale e una comunita antropologica allargata e polifonica, nella quale abbiano
posto anche i soggetti delle storie di vita. (Clemente 2006: 309)

Franceschi (2012) considera le storie di vita come strumento e al tempo stesso oggetto di
indagine. Strumento, perché rappresentano una fra le tante metodologie di cui I'antropologo dispone
per giungere a una comprensione della realtd studiata. Oggetto, perché possono costituire di per
sé I'obbiettivo finale della ricerca. Le storie di vita raccolte e riportate dagli antropologi, non sono
semplici narrazioni, bensi:

1l prodotto di uniinterazione sociale che si crea tra informatori privilegiati ed etnograf.
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Come tali, esse, con molta probabiliti, non rifletrono soltanto il punto di vista dell’informatore
privilegiato sulla propria vita, ma incorporano in uguale misura anche elementi provenienti

dagli interessi di ricerca dell’etnografo e riferimenti alla sua vita personale. (Jourdan 2012:
213)

Le storie di vita sono prodotte attraverso una modalita dialogica, il ricercatore non si limita a
registrare qualcosa che gia esiste, ma contribuisce nel produrlo. Come gia anticipato, I'intervista non
ha seguito una precisa metodologia, mi sono limitato ad ascoltare ci6 che I'intervistato aveva da dire.
Non avendo osservato direttamente le vicende narrate, 'analisi che seguira ¢ determinata da cio che
Pintervistato ha ritenuto significativo raccontare. La ricerca pud definirsi come il frutto di una doppia
selezione: 'intervistato infatti, rielabora la sua esperienza personale e nel raccontarla seleziona gli
elementi che, dal suo punto di vista, potrebbero essere rilevanti per il ricercatore. Allo stesso modo ¢
del tutto plausibile che I'intervistato ometta invece, gli elementi che lui considera ininfluenti ai fini
della ricerca, ma anche quelli che potrebbero provocargli imbarazzo trasmettendo un’'immagine di
sé negativa, fragile o instabile. Il tutto sta nell'immagine di sé che chi parla intende rappresentare. E
comprensibile che chi racconta voglia presentarsi come una persona forte, capace, furba e difficilmente
riferird i momenti di debolezza, fragilitd o insicurezza. Dunque, l'intervistato effettua una prima
selezione degli elementi da raccontare in base all'immagine di sé che vuole presentare all'intervistatore.
Quasi allo stesso modo, I'intervistatore al momento della restituzione in testo effettua una seconda
selezione, in base ai suoi interessi scientifici e a cio che ritiene possa attrarre i lettori. Questo processo
somiglia a cio che in alcuni giochi come il poker o gli scacchi viene chiamato metagame. Il metagame
¢ cid che in un gioco va al di 1a del gioco stesso, cio¢ quegli aspetti che non derivano direttamente dalle
regole ma dalbinterazione con bambiente e il contesto, elementi che includono batteggiamento dei
giocatori, il loro stile di gioco, la loro reputazione. Un ottimo esempio ¢ il Zexas Hold'em, una variante
del poker in cui la strategia fondamentale consiste nel calcolare le probabilita associate alle carte sul
tavolo, alle carte nelle mani dei giocatori e il rischio relativo alle scommesse che si fanno tenendo conto
di queste statistiche. Il metagame ¢ invece la combinazione di cio che il giocatore conosce riguardo i
suoi avversari, le loro abitudini, le tattiche precedentemente usate, la loro attitudine, ma soprattutto la
capacita disaper sfruttare a proprio vantaggio I'immagine che gli altri giocatori hanno dilui, inducendoli
a commettere errori. Il giocatore esperto fara tutto il possibile per dimostrare di avere un punto debole
quando invece ha un buon punto e viceversa. Dunque, il concetto di metagame si riferisce a una
sorta di battaglia di livelli di pensiero che si instaura tra due o pitt giocatori. Si potrebbe paragonare
Pintervista etnografica a un gioco di carte come il Zexas Hold'em. Al tavolo da poker, tutti i giocatori,
un po’ come gli etnografi, sono costantemente alla ricerca di informazioni, e contemporaneamente,
un po come gli intervistati, raccontano una storia, non con la comunicazione verbale ma con le
azioni. Se ad esempio rilancio a una puntata di un altro giocatore sto raccontando di avere un punto
pit forte, anche se in realtd potrei bluffare, dunque il racconto non sempre corrisponde alla realta.
Un meccanismo molto simile avviene durante le interviste etnografiche. Si puo iniziare a dire che le
regole dell'intervista sono le norme linguistiche, seguite dai parlanti di una data comunita linguistica,
e le regole logiche col principio di non contraddizione e principio di causalita. Al di la di queste
regole comuni a entrambi i partecipanti, tra i due avviene una sorta di battaglia di livelli di pensiero
in cui l'intervistato, consapevolmente o meno, cerchera di imporre all'intervistatore 'immagine di
sé che piu gli conviene, mentre I'intervistatore cerchera di raccogliere le informazioni che lui reputa
salienti. Ne consegue che l'oggettivita della ricerca viene compromessa non solo dalla soggettivita
dell’intervistatore ma anche da quella dell'intervistato. Ne aveva gia parlato Clifford (1993: 55 -57),
anche se in altri termini, quando sosteneva che al momento della restituzione “la realta delle situazioni
discorsive e degli interlocutori individuali ¢ stata setacciata via. Eppure gli informatori — insieme alle
note prese sul campo — restano gli intermediari cruciali, regolarmente esclusi dai testi etnografici
d’autore.” Considero le storie di vita un metodo fondamentale proprio per riconoscere I'importanza
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degli “informatori” e della loro soggettivita nel processo di ricerca. Ritengo inoltre, come sostiene Lila
Abu - Lughod (2013: 6), che l'uso delle esperienze, delle riflessioni personali degli attori intervistati
e le loro relazioni sociali, possano contrastare la “tipizzazione” di culture attraverso generalizzazioni
scientifiche, e produrre un’analisi della realta sociale pitt convincente. Molto spesso, afferma Franceschi
(2012) in una sua raccolta di saggi, le storie di vita narrate dagli antropologi ruotano intorno ad un
evento. “Levento rappresenta il nocciolo dell’esistenza; I'asse sul quale ognuno di noi costruisce o
tenta di costruire la propria esistenza nel mondo” (Franceschi 2012:12). Cosi ¢ stato, ad esempio, nella
storia di Resina raccontata da Christine Jourdan, in cui la relazione col marito rappresenta 'evento
principale della sua esistenza, per Fernanda e la sua malattia, descritta da Anna Ciannameo, della
migrazione di Berhane, tracciata da Luca Jourdan, o ancora per Anech, rapita e poi costretta a sposarsi,
come rivela Valentina Peveri (Franceschi 2012). Lo stesso succedera in questa storia, in cui I'evento
che da forma alla narrazione ¢ un evento traumatico, doloroso, violento: un periodo di detenzione in
carcere. Mi concentrerd dunque, non tanto sulla storia di vita complessiva del protagonista, che verra
solo accennata, ma sull’evento particolare oggetto d’analisi, iniziando con una breve presentazione
dei personaggi principali e andando poi a seguire I'arco di tempo che va dal compimento del crimine
all'ingresso in carcere, al periodo di detenzione fino alla scarcerazione. Tutto cio che potrebbe condurre
a all'identificazione dell'intervistato verra alterato per preservare la sua privacy.

Personaggi, ambientazione e trama

Il protagonista di questa storia, Antonio, ha 25 anni, ¢ nato e cresciuto in una piccola citta del sud
Italia, poi emigrato per iscriversi all'universitd. Un ragazzo di buona famiglia, senza precedenti penali,
a parte, forse, qualche piccolo procedimento amministrativo per uso di droghe leggere, un ragazzo
come tanti. I fatti si svolgono in una cittd del nord Italia che verra chiamata Citta del Nord, vivace
centro universitario, polo industriale, sede di numerose istituzioni culturali, economiche e politiche.
Antonio abita da poco a Citta del Nord, anche se la conosce abbastanza bene. Tutto ha inizio una
fredda giornata di fine autunno del 2014, quando Antonio decide di riunirsi proprio a Citta del Nord
con due amici di vecchia data, di 24 e 27 anni, entrambi nati e cresciuti nella stessa cittd di Antonio
ma che, in quel momento, vivevano in diverse zone d’Italia. I tre si incontrano nel centro storico, un
centro storico dalle caratteristiche tipiche di numerose citta italiane, con i suoi vicoli stretti, palazzi
e torri medievali, gremita di negozi per lo shopping, bar, caff¢ e ristoranti, punti di ritrovo per molti
studenti e non. E cosi, tra un aperitivo e | altro i tre trascorrono insieme le ore pomeridiane fino
all’arrivo dell'imbrunire. All'improvviso, chiacchierando e discorrendo al tavolo del bar, uno dei tre
propone agli altri un’idea: “che ne dite di andare a lanciare una molotov contro la sede di CasaPound?”
Proprio quel giorno infatti, 'organizzazione neofascista aveva aperto una nuova sede a Citta del Nord
scatenando le reazioni delle sinistre della citta riunite in un corteo di protesta. Non mi soffermero sulle
motivazioni che hanno indotto i tre a compiere questa azione, basti sapere che due di loro sono sempre
stati impegnati nel combattere politicamente e culturalmente le idee razziste e xenofobe di CasaPound.
Fatto sta che la proposta di tentare questo assalto incendiario viene accolta con entusiasmo dagli altri
due. Decidono cosi, di preparare 'offensiva riempiendo una bottiglia di coca - cola con cinque euro di
benzina. Antonio riporta cosi, abbastanza brevemente, la dinamica della serata:

A: “Clera un clima di tensione generale, CasaPound era sulla cresta dell’onda, nelle strade e
nelle piazze. Le dinamiche di quella sera non sono sicuramente le dinamiche che caratterizzano
un atto terroristico. Eravamo un po’ ubriachi, gli argomenti della sera erano quelli ed ¢é sfociaro
tutto in maniera spontanea. Abbiamo preso cinque euro di benzina al distributore, abbiamo
riempito una bottiglia di coca-cola, come fanno i veri terroristi, ci siamo bardati e abbiamo
raggiunto la sede di CasaPound, il terrorista palo é rimasto in macchina ad aspettarci, io e laltro
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terrorista siamo scesi, io con la molotov in mano, lui con una bomboletta per fare una scritta
quasi a rivendicare il gesto.”

Sonole2.50 dinotte. Raggiuntalasede dell’organizzazione neofascista, uno dei tre rimane all’interno
della vettura che parcheggiano in un vicolo adiacente, pronto alla fuga, gli altri due scendono dall’auto
a volto coperto e, mentre uno sta per scrivere sul muro con una bomboletta, I'altro accende e lancia
la molotov contro la saracinesca della sede, chiusa e vuota, visto I'orario. A quel punto, tre agenti di
una pattuglia della Digos in borghese, appostati nei pressi e probabilmente allertati da qualcuno,
li vedono e intimano loro di fermarsi. I due tentano la fuga: uno a piedi, prontamente seguito da
un’agente, mentre ['altro raggiunge I'auto. Dinanzi 'auto scaturisce una colluttazione in cui due agenti
vengono feriti con prognosi di 10 e 6 giorni. Altre volanti della polizia, allertate dalla sala operativa, li
inseguono e tentano di fermarli. Fermata 'auto, il terzo alla guida scende e tenta anche lui di scappare.
“Complimenti. Mi avete preso, sono io il terzo”, dice ai poliziotti quando viene trovato nascosto in un
parcheggio. Antonio precisa di aver scambiato gli agenti della Digos per membri di CasaPound e aver
reagito pensando di doversi difendere da un’aggressione.

A: “Non si erano identificati in nessun modo, al contrario di quanto affermano loro, abbiamo
pensato fossero dei membri di CasaPound, ce li siamo trovati agli sportelli della macchina e ci
siamo semplicemente difesi.”

Raggiunti sul posto da alcuni rinforzi i tre capiscono che si tratta effettivamente delle forze
dell'ordine, cessano ogni resistenza e si sdraiano a terra per farsi ammanettare. Vengono fatti salire nella
macchina della polizia e portati in questura. Arrivati in questura a notte inoltrata vengono trattenuti,
in stanze separate, fino al pomeriggio del giorno seguente.

A: “In que/[a ﬁzse inizia [annientamento, e ancora non te ne stai pienamente rendendo conto:
niente da mangiare, solo un po’ d'acqua, non sai che ore sono, né che cosa ti sta per succedere’.

In questura il tono degli agenti non ¢ per niente amichevole, anzi il tempo trascorso senza dormire
né mangiare viene scandito da frasi provocatorie degli agenti, come ad esempio: “Non vi preoccupate:
il carcere qui ¢ un cinque stelle rispetto alle carceri che ci sono gitt da voi!” o “Tu, per un motivo o per
un altro da li non esci pit!” Questo meccanismo che precede I'accesso alle istituzioni totali corrisponde
a cio che Goffman (2012: 44) chiama processo di mortificazione del sé, il quale attraverso una serie di
umiliazioni, degradazioni e profanazioni continuera producendo dei cambiamenti radicali nella carriera
morale del detenuto, per tutto il periodo di detenzione. “La prima riduzione del sé viene segnata dalla
barriera che le istituzioni totali erigono fra 'internato e il mondo esterno” (Goffman 2012: 44). Sykes
(1958), mette in luce come questi processi di mortificazione del sé siano alquanto uniformati.Una frase
del tipo: “tu da li non esci pit”, risponde esattamente a questa logica. Si vuole iniziare ad erigere quella
barriera col mondo esterno, non solo su un piano spaziale, ma anche temporale. Lo schema secondo
il quale il colpevole appena catturato viene lasciato inizialmente solo in una stanza, molto spesso senza
rendersi conto di quanto tempo sia effettivamente trascorso, risponde a un meccanismo che vede
nell’isolamento la condizione favorita e privilegiata per esercitare una forma di potere. “Un potere che
non sara bilanciato da nessun’altra influenza; la solitudine ¢ la condizione prima della sottomissione
totale. [...] Lisolamento assicura il colloquio, da solo a solo, del detenuto col potere che si esercita su di
lui” (Foucault 1976: 258). In questa fase, si sta preparando il detenuto a cid che lo aspetta. Si sta iniziando
a mortificare il suo sé con 'obbiettivo di renderlo pitt docile e sottomesso per il periodo di detenzione.
Il giorno seguente i tre vengono condotti nel carcere di Citta del Nord, che verra chiamato Prigione
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Centrale, in attesa dell’'udienza di convalida. Su di loro gravano le accuse di atto di terrorismo con
ordigni micidiali o esplosivi, fabbricazione o detenzione di materie esplodenti, resistenza e lesioni
aggravate a pubblico ufficiale, che corrispondono rispettivamente agli articoli numero 280bis, 435 e
337 del Codice Penale. Rischiano parecchi anni dentro.

Articolo n.280 bis Atto di terrorismo con ordigni micidiali o esplosivi: 1. Salvo che il fatto costituisca
pil grave reato, chiunque per finalita di terrorismo compie qualsiasi atto diretto a danneggiare cose
mobili o immobili altrui, mediante I'uso di dispositivi esplosivi o comunque micidiali, ¢ punito con la
reclusione da due a cinque anni. 2. Ai fini del presente articolo, per dispositivi esplosivi o comunque
micidiali si intendono le armi e le materie ad esse assimilate indicate nell’articolo 585 e idonee a causare
importanti danni materiali. 3. Se il fatto ¢ diretto contro la sede della Presidenza della Repubblica,
delle Assemblee legislative, della Corte costituzionale, di organi del Governo o comunque di organi
previsti dalla Costituzione o da leggi costituzionali, la pena ¢ aumentata fino alla meta. 4. Se dal fatto
deriva pericolo per I'incolumita pubblica ovvero un grave danno per I'economia nazionale, si applica la
reclusione da cinque a dieci anni. 5. Le circostanze attenuanti, diverse da quelle previste dagli articoli
98 e 114, concorrenti con le aggravanti di cui al terzo e al quarto comma, non possono essere ritenute
equivalenti o prevalenti rispetto a queste e le diminuzioni di pena si operano sulla quantita di pena
risultante dall’aumento conseguente alle predette aggravanti.

Articolo n.435 Fabbricazione o detenzione di materie esplodenti. 1. Chiunque, al fine di attentare
alla pubblica incolumita, fabbrica, acquista o detiene dinamite o altre materie esplodenti, asfissianti,
accecanti, tossiche o inflammabili, ovvero sostanze che servano alla composizione o alla fabbricazione
di esse, ¢ punito con la reclusione da uno a cinque anni.

Articolo n.337 Resistenza a un pubblico ufficiale: 1. Chiunque usa violenza o minaccia per opporsi
a un pubblico ufficiale o ad un incaricato di un pubblico servizio, mentre compie un atto di ufficio
o di servizio, o a coloro che, richiesti, gli prestano assistenza, ¢ punito con la reclusione da sei mesi a
cinque anni.

Fortunatamente, nell’'udienza di convalida I'accusa di atto di terrorismo viene derubricata in
danneggiamento aggravato.

Articolo n.635 Danneggiamento 1. 1. Chiunque distrugge, disperde, deteriora o rende, in tutto
o in parte, inservibili cose mobili o immobili altrui con violenza alla persona o con minaccia ovvero
in occasione di manifestazioni che si svolgono in luogo pubblico o aperto al pubblico o del delitto
previsto dall’articolo 331, ¢ punito con la reclusione da sei mesi a tre anni. 2. Alla stessa pena soggiace
chiunque distrugge, disperde, deteriora o rende, in tutto o in parte, inservibili le seguenti cose altrui:
1. edifici pubblici o destinati a uso pubblico o all’esercizio di un culto o cose di interesse storico o
artistico ovunque siano ubicate o immobili compresi nel perimetro dei centri storici, ovvero immobili
i cui lavori di costruzione, di ristrutturazione, di recupero o di risanamento sono in corso o risultano
ultimati o altre delle cose indicate nel numero 7) dell’articolo 625; 2. opere destinate all’irrigazione; 3.
piantate di viti, di alberi o arbusti fruttiferi, o boschi, selve o foreste, ovvero vivai forestali destinati al
rimboschimento; 4. attrezzature e impianti sportivi al fine di impedire o interrompere lo svolgimento
di manifestazioni sportive. 3. Per i reati di cui al primo e al secondo comma, la sospensione condizionale
della pena ¢ subordinata all’eliminazione delle conseguenze dannose o pericolose del reato, ovvero, se
il condannato non si oppone, alla prestazione di attivitd non retribuita a favore della collettivita per
un tempo determinato, comunque non superiore alla durata della pena sospesa, secondo le modalita
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indicate dal giudice nella sentenza di condanna.

In particolare il gip ha riconosciuto I'insussistenza del rischio di reiterazione del reato. Condannato
in rito abbreviato a cinque anni di detenzione la pena ¢ stata infine sospesa. La sospensione condizionale
della pena ¢ un istituto giuridico attraverso il quale, al reo viene sospesa 'esecuzione della pena per
cinque anni (in caso di reati), o per due anni (in caso di contravvenzioni). Al termine di questo
periodo, se il soggetto non ha commesso altro delitto, il reato si estingue, e quindi non ha luogo
Iesecuzione della condanna. Dopo 25 giorni di reclusione nella Prigione Centrale, Antonio ha dovuto
scontare altri quattro mesi di arresti domiciliari e un foglio di via della durata di due anni da Citta del
Nord. Ora si vedra pil da vicino cosa Antonio racconta di quei 25 giorni di reclusione.

Linfermeria

Dalla questura raggiungono la Prigione Centrale intorno alle cinque di pomeriggio. Lingresso &
preceduto da una perquisizione completa dove lasciano ogni effetto personale. Questa rappresenta
una pratica comune di accesso alle istituzioni totali, specialmente nelle carceri (Kerkhoff 1952, Cohen
1954, Kogon 1954), definita “procedura” o “processo di ammissione”. Le procedure di ammissione
assolvono la funzione principale di privare il detenuto di ogni oggetto che possiede. La privazione di
oggetti materiali implica di conseguenza la privazione di una parte di sé, nel momento in cui 'uomo
costruisce la propria identita anche attraverso, ad esempio, i vestiti o gli ornamenti che indossa come
piercing, collane, anelli ecc. e che usa anche per distinguersi, in qualche modo, dagli altri. Goffman
(2012: 50) chiama quest’insieme di oggetti: corredo per la propria identita, e sostiene che “al momento
dell’ammissione nelle istituzioni totali, I'individuo viene privato del suo aspetto abituale e del corredo
e degli strumenti con cui conservarlo, soffrendo cosi di una mutilazione personale.”

Le procedure di ammissione potrebbero essere meglio definite come un’azione di smussamento o
una programmazione, dato che in seguito ad un tale procedimento, il nuovo arrivato si lascia plasmare
e codificare in un oggetto che pud essere dato in pasto al meccanismo amministrativo dell’istituzione,
per essere lavorato e smussato dalle azioni di routine. (Goffman 2010: 46)

Antonio chiama la procedura d’ingresso “meccanismo di entrata” e la definisce “annientante”.

A: “ll meccanismo di entrata é annientante: cé da uscire pazzi. Vedevo gli sguardi della
gente, non lo so, é uno sguardo particolare, all’inizio mi faceva paura, ma poi ho capito che é lo
sguardo di persone a cui viene tolta la dignita, viene tolto tutto.”

Cio di cui i detenuti sono privati, insieme al loro aspetto abituale, ¢ la “dignitd”. Dopo il processo
di ammissione, i tre raggiungono il piano dell'infermeria, il primo livello, e vengono sistemati in tre
celle diverse per i primi cinque giorni. Uinfermeria ¢ un grande calderone dove vengono ammucchiati
i nuovi arrivati in attesa dell’'udienza di convalida.

A: “Cé chi ha commesso furti, omicidi, stupri, ma anche gente innocente, tossicodipendenti,
gente malata di AIDS, immigrati.”

Antonio definisce l'infermeria come:
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A: “Un postaccio: sangue per terra, aria fredda, un vetro attraverso il quale i secondini
24
possono controllare tutto cio che succede ma i detenuti lo vedono oscurato.”

Un luogo del genere, in cui si sa di essere osservati senza vedere colui che osserva, rappresenta la
versione moderna del Panopticon di Bentham. La torre centrale con le sue finestre che affacciano sulle
celle periferiche, viene sostituita da una larga vetrata oscurata: piti neutra, sottile, discreta, ma stesso
principio del potere, quello di essere invisibile e inverificabile, e stesso effetto, “indurre nel detenuto
uno stato cosciente di visibilitd che assicura il funzionamento automatico del potere. Far si che la
sorveglianza sia permanente nei suoi effetti, anche se discontinua nella sua azione” (Foucault 1976:
219). 1l panoptismo, per Foucault, introduce una nuova fisica del potere:

Per esercitarsi, questo potere deve darsi lo strumento di una sorveglianza permanente, esaustiva,
onnipresente, capace di rendere tutto visibile, ma a condizione di rendere sé stessa invisibile [...] E
questa incessante osservazione deve essere cumulata in una serie di rapporti e di registri [...] quello
che si registra sono condotte, attitudini, virtualitd, sospetti — una permanente presa in carico del
comportamento degli individui. (Foucault 1976: 233)

Il meccanismo disciplinare che sta dietro al panoptismo risponde anch’esso alla necessita di
trasformare il detenuto, attraverso la sorveglianza e la consapevolezza di essere perennemente
sorvegliato, fatto che basterebbe a indurre il detenuto a modificare i propri comportamenti.
Antonio continua a riportare la disposizione nelle celle. Lui e un altro sono vicini, il terzo ¢ in una
cella distante dalle loro ma mi riferisce che riescono a comunicare grazie a cio che interpreta come una
forma di solidarieta fra detenuti.

A: A differenza di quanto pensassi ho trovato molta piis solidarieta di quanto ti vogliono far
credere, io ad esempio riuscivo a comunicare col mio amico nella cella lontana grazie al detenuto
che portava la carne.”

Questo ¢ un tipico esempio di cid che Goffman (2010) chiama sistemni di trasmissione illeciti.
Aspetto generale dei sistemi di trasmissione illeciti ¢ che “ogni internato il quale sia obbligato dalla
sua mansione a girare all'interno dellistituzione, sard probabilmente scelto come un trasportatore
e arrivera a ‘lavorarsi’ in questo senso il suo incarico di lavoro, sia per proprio desiderio che sotto
la pressione dei compagni” (Goffman 2010: 280). Questi sistemi, attraverso i quali si possono far
circolare persone, oggetti 0 messaggi sembrano caratterizzare in maniera quasi universale la vita
all’interno delle istituzioni totali, come illustrano Bernard Phillips (1950), Hayner e Hash (1939) e
Dendrickson e Thomas (1954). Piu che di solidarieta allora si potrebbe parlare di una vera e propria
funzione che viene affidata dalla comunita dei detenuti a chi gode di una certa liberta di movimento.

Trasmettere messaggi e formare un coordinamento generale ¢ compito dell’'uomo di zona, che serve
varie celle in un’area [...]. Persone altamente socializzate cercano questo tipo di lavori [...]. Non occorre
avere amici molto intimi: chiunque sia abbastanza libero da raggiungere la cella di un compagno, fara
commissioni e lavori che all’esterno verrebbero aflidati solo ad amici fidati. Se non lo fa, non pud
durare a lungo nella sua piacevole mansione senza andare incontro a guai. (Phillips 1950:103)

Questa pratica pud essere definita come un classico adattamento secondario, che permette
ai detenuti di ottenere qualcosa considerato come proibito, pur senza entrare direttamente
in conflitto con i secondini, oltre che di dimostrare di avere ancora controllo del proprio
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comportamento (Goffman 2012: 82). Tali adattamenti sono ampiamenti illustrati, non solo
nelle carceri, ma anche in altri tipi di istituzioni totali (Hayner e Ash 1939; Caldwell 1956).
Antonio passa poi a descrivere la prima notte in cella.

A: “E stata terribile, mi svegliavo e sentivo le urla della gente e pensavo, ma che posto é?
Quello ¢ linferno, inferno é sulla terra e sono luoghi come questi. Rispecchiava la descrizione
che avevo dell’inferno nel mio immaginario. C'é gente che sta male, ha crisi, tossicodipendenti a
cui non viene dato nemmeno il metadone, cé gente che se per caso ha un malore, puo capirare,
di notte, prima che arriva qwz/cuno, se arriva, passano ore.”

La sezione

Dopo cinque giorni in infermeria i tre vengono spostati in sezione. La sezione ¢ la zona pil
strutturata, costituita prevalentemente dai detenuti che hanno ricevuto una condanna definitiva,
molti dei quali compongono la classe dei lavoranti.

A: “Non cé gente che esce e gente che entra come nellinfermeria, c@ la gente che vive i, chi
da pitl tempo, chi da meno, ma quasi in maniera definitiva. E un vero e proprio sistema, un
microcosmo, dove ognuno ha il suo ruolo: ce quello che fa la spesa quindi ha in mano i conti di
tutti, cé il lavorante, che aiuta a lavare a terra o portare il cibo, cé chi taglia i capelli agli altri
detenuti ecc.”

Antonio viene messo in cella con uno dei suoi compagni e un ragazzo montenegrino, il terzo nella
cella di fianco la loro. Riporta di come riuscivano a comunicare col terzo nella cella afhanco attraverso
lo scarico del lavandino.

A: “Parlando nel lavandino fa un effetto citofono, usando questo trucco riuscivamo a parlare.”

Goffman (2012: 276), mette in luce come 'importanza della circolazione di messaggi fa si che
sistemi nascosti di comunicazione, come quello appena descritto, sembrano essere caratteristica
comune delle istituzioni totali. Antonio continua a raccontarmi la serie di relazioni sociali che ha
intrattenuto con alcuni dei detenuti. I primi ad avvicinarsi sono i calabresi ponendo loro domande
tipiche della cosiddetta cultura mafiosa, o in questo caso ‘ndranghetista, del tipo: “a chi appartenete?
Chi ¢ il vostro capo?”

A: “Era gente che cercava sempre di essere pulita, sempre apposto, facevano molta palestra,
nell’ora d'aria correvano, cercavano di mantenersi in forma. Sono stati i primi che ci hanno, tra
virgolette, accolto.”

A tal proposito, Filippo, il compagno di Antonio, quello che stava in cella da solo, mi ha raccontato
un episodio che ritengo significativo, perché mette in luce l'esistenza di una serie di codici e norme
di comportamento parallele a quelle formali dell'istituzione. E la prima ora d’aria per i nuovi arrivati
e si svolge come di consueto nell’apposito cortile. I tre appena giunti nel cortile notano subito che
la maggior parte dei detenuti cammina percorrendo il perimetro del cortile, ma tutti seguendo lo
stesso senso. Iniziano a camminare anche loro seguendo il senso degli altri quando a un certo punto
vengono affiancati da uno dei calabresi che con una moka in mano e delle tazzine nell’altra propone



100 Riga C. / Antrocom Online Journal of Anthropology, vol. 15, n. 2 (2019) 89-108

di offrire loro un caffe. I tre, un po» sorpresi, rifiutano cordialmente e continuano a camminare finché,
completato un giro del cortile, il calabrese insiste a voler offrire loro un caffe, i quali, ancora piu
sorpresi di prima, continuano a rifiutare, cercando di non sembrare sgarbati. Continuano a camminare
finché non finisce 'ora d’aria e tutti i detenuti fanno ritorno verso le celle. Proprio in quel frangente
Ziu Rosario, identificato dai tre come il capo dei calabresi, si rivolge a loro domandando: “mi dissaru
ca rifiutastivu u cafe, succediu ncuna cosa?” (mi hanno detto che avete rifiutato il caffe, ¢ successo
qualcosa?) I calabresi, allora, intuendo 'inesperienza dei tre, spiegano che il rifiuto a un’offerta di
una tazzina di caffé, all'interno di un carcere, non & mai visto di buon occhio. Lofferta di un caffé &
un mezzo attraverso il quale stabilire un contatto iniziale con i nuovi arrivati. Ne consegue che un
rifiuto a tale offerta ¢ considerato come un rifiuto ad intraprendere una relazione sociale. In effetti
pero, anche all’esterno, specialmente in alcune zone del sud Italia, I'invito a prendere un caffe ¢ visto
come particolarmente significativo. De Crescenzo, ad esempio, spiega I'invito a un caffé come una
scusa, un pretesto per condividere un breve periodo di tempo con l'altro, in cui scambiare pareri,
opinioni, informazioni o semplicemente parlare del pili e del meno. Questa caratteristica all'interno
di un contesto di privazione ¢ portata agli estremi e assume un’importanza ancora piu particolare.
Si puod continuare a riflettere attraverso la categoria di dono della letteratura antropologica (Mauss
2002). Lo scambio di beni, anche se di poco valore, ¢ uno dei modi pitt comuni e pil antichi per
determinare e sedimentare relazioni sociali. Il meccanismo del dono si basa sul principio di reciprocita.
Lofferta del caffe acquisisce cosi, le caratteristiche dell’Hau, lo spirito della cosa donata, che impone
I'obbligo morale da parte di chi riceve a ricambiare. Gli oggetti maggiormente passibili di scambio
all’interno di un carcere sono sicuramente le sigarette. Il ruolo rituale delle sigarette ¢ particolarmente
interessante ¢ ampiamente documentato nella letteratura carceraria (Radford 1945:169). La maggior
parte dei detenuti dispone con pil facilitd di tabacco da rollare, perché dura piu a lungo ed ¢ piu
economico. Le sigarette sono considerate un lusso. Succede che, dopo pochi giorni, Filippo si vede
recapitare dalla famiglia due stecche di Marlboro rosse. Se le sigarette normali sono considerate un
lusso, le Marlboro rosse sono le pitt apprezzate, il lusso del lusso. Incoraggiato cosi, dallo spirito
di quel caffe offerto, avverte I'obbligo di ricambiare e decide di regalare una stecca a Ziu Rosariu.
Inutile dire che, con quel gesto, entra nelle grazie dei calabresi, assicurandosi cosi degli “amici” di
un certo spessore all’interno della Prigione Centrale. La dinamica appena descritta, oltre che il ruolo
delle sigarette o I'esistenza di codici o norme di comportamento parallele a quelle dell’istituzione,
mette in risalto anche una modalita tipica di relazione sociale all'interno delle istituzioni totali che
viene classificata come rapporto di protezione. Questo tipo di rapporto ¢ abbastanza comune in
carcere e nella maggior parte dei casi risulta pil stabile degli altri (Goffman 2012: 304). Attraverso
la condivisione di beni, il nuovo arrivato, riesce a sfruttare un particolare vantaggio (quello delle
Marlboro) a suo favore per entrare in relazione col gruppo identificato come pit forte e assicurarsi una
permanenza pitt tranquilla. Continuando nella descrizione delle relazioni sociali fra detenuti, Antonio
mi racconta di un altro incontro particolarmente suggestivo, quello con Walter, descritto quasi come
un personaggio storico di Citta del Nord. Indagato tra le 150 persone innocenti nel caso della Uno
bianca (la Banda della Uno bianca ¢ stata un’organizzazione criminale, che tra il 1987 e il 1994 ha
compiuto 103 crimini, specialmente rapine a mano armata, uccidendo 24 persone e ferendone altre
102), inizialmente condannato all’ergastolo, poi assolto e risarcito dallo Stato insieme al fratello, poi
di nuovo dentro come capo di una banda di rapinatori specializzati in rapine in banca: caratteristica
della banda era quella di aprire gli sportelli bancomat degli istituti di credito usando un piede di porco.
Il 29 settembre del 2012 vengono arrestati sei membri della banda, tra cui Walter, colti in flagranza
di reato, con le accuse di associazione a delinquere, due rapine tentate ¢ una consumata, detenzione
di arma clandestina, riciclaggio e ricettazione. Un personaggio del genere all'interno di un qualsiasi
carcere d’Italia ¢ considerato una vera e propria celebrita.

A: “Nelle carceri puoi trovare davvero mezza storia d’ltalia”, cosi Antonio commenta alla fine della
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descrizione di quel personaggio, che come si vedra, riveste un ruolo saliente nel proseguimento della
storia.

La battitura

A: “1 primi giorni in sezione tutti gli altri detenuti si avvicinavano durante l'ora d'aria per
sapere chi eravamo, come mai eravamo li, e la cosa che mi ha colpito, ma nemmeno troppo, é che
ce stata sin da subito una grande solidarieta da parte di quasi tutti i detenuti, non dei secondini
ovviamente, che tra l'altro, guai a chiamarli secondini: agenti.”

Antonio percepisce fin dai primi giorni un meccanismo proprio delle istituzioni totali, quello che
vede cio¢ contrapposti internati e staff, detenuti e secondini.

Nelle istituzioni totali ¢’¢ una distinzione fondamentale fra un grande gruppo di persone controllate,
chiamate opportunamente internati, e un piccolo staff che controlla. [...] Ogni gruppo tende a farsi
un’immagine dell’altro secondo stereotipi limitati ed ostili: lo staff spesso giudica gli internati malevoli,
difidenti e non degni di fiducia; mentre gli internati ritengono spesso che il personale si conceda
dall’alto, che sia di mano lesta e spregevole. (Goffman 2012: 37)

In quel periodo, ¢ di particolare interesse per i detenuti la notizia dello sciopero della fame di
Pannella per 'amnistia. Succede che, ogni qual volta il telegiornale trasmette qualsiasi tipo di notizia
che riguarda quel tema, inizia “la battitura’. Ogni detenuto usa qualsiasi oggetto a disposizione per
sbatterlo contro le sbarre, gridando insulti contro i secondini. E un momento di caos strutturato che
pud essere di grande interesse in prospettiva antropologica. Potrebbe essere definito come una vera
e propria cerimonia. Innanzitutto, va considerato essenzialmente come un momento di sfogo dove
i detenuti buttano fuori la propria rabbia e frustrazione, urlando, agitandosi, provocando rumore in
ogni modo possibile. In secondo luogo, puo essere considerato un momento in cui si rinsalda 'unione
dei detenuti, da una parte nel momento in cui ognuno di essi, seppur nella propria cella, sta facendo
la stessa cosa degli altri, nello stesso momento, quasi come se fossero una singola persona, dall’altra,
cid che fanno mira a colpire coloro che vengono considerati come i loro nemici naturali: i secondini.
Anche Antonio coglie, in parte, questo aspetto:

A: “1 detenuti si strutturano tutti insieme quasi come un unico corpo.”

La battitura ¢ un tipico esempio di cid che Goffman (2010) definisce azione di disturbo, nel senso
che rappresenta un’azione proibita, e che potrebbe essere seguita da una punizione, o anche come un
tipo di adattamento secondario che manifesta e esterna il processo di fraternizzazione dei detenuti e
la loro opposizione ai secondini.

Per esempio: urlare motti, far versi, pestare vassoi, rifiutare il cibo in massa, e altri piccoli atti di
sabotaggio. Queste azioni tendono a prendere la forma di una rivolta: un sorvegliante, una guardia,
un infermiere, - o anche tutto lo staff - vengono presi in giro, tormentati, o fatti oggetto di altre forme
minori di insulti, finché perdono il controllo e ingaggiano un’inutile opposizione. (Goffman 2010: 86)

Partecipando direttamente e in modo abbastanza coinvolto alla prima battitura della sua carriera,
Antonio non dimostra I'atteggiamento di deferenza che i secondini si aspettano da un nuovo arrivato.
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In molte istituzioni totali, una parte importante della teoria della natura umana, ¢ la convinzione
che qualora il nuovo internato sia indotto a mostrare un’estrema deferenza nei confronti dello staff,
immediatamente dopo il suo arrivo, risultera in seguito pitt docile — nel sottomettersi a queste imposizioni
iniziali, la sua “resistenza’ e il suo “spirito” saranno in qualche modo spezzati. (Goffman 2012: 116)

A: “Una volta tornata la calma, sento dei passi avvicinarsi alla mia cella e il rumore delle
chiavi che aprono la serratura, alzo lo sguardo e vedo questi tre squali che entrando iniziano a
gridarci frasi intimidatorie: cosa avete gridato? Cosa avete detto? Ecc.”

Entrati in cella, i tre “squali” chiudono Zemo, il ragazzo montenegrino, in bagno e iniziano a
malmenare gli altri due con schiafhi, calci e pugni, infierendo con frasi ingiuriose del tipo: “tua madre
¢ una troia, tuo padre ¢ un fallito”, o con delle vere e proprie minacce: “voi di qui non uscite pitt”’; “ci
vediamo domani che ho il turno”; “ci vediamo stanotte con I'idrante”.

Loccasione nella quale i membri dello staff chiariscono all'internato il suo obbligo al rispetto e alla
deferenza, pud rivelarsi nello sfidarlo a scegliere fra perdere o mantenere la pace per sempre. E cosi
che queste prime occasioni di socializzazione potrebbero comportare una sorta di test di obbedienza
e perfino una lotta il cui scopo ¢ fiaccare la volonta: un internato che si rivela provocatorio riceve
immediatamente un’evidente punizione (Goffman 2010: 47). Quest’ azione da parte dei secondini, che
puo essere letta nella prospettiva della punizione a un comportamento inadeguato, mira a sottomettere
e rendere docili i nuovi arrivati, provando a impedire la ripetizione in futuro di quel comportamento
considerato non adatto. E una precisa tecnica disciplinare che attraverso la violenza fisica e psicologica
mira a produrre delle trasformazioni nel comportamento e nelle attitudini del detenuto.

Se il principio della pena ¢ una decisione di giustizia, la sua gestione, la sua qualitad ed i suoi
rigori devono essere richiamati da un meccanismo autonomo che controlla gli effetti della punizione
allinterno dell’apparato che li produce. Tutto un regime di punizioni e di ricompense che non ¢
semplicemente un modo di far rispettare il regolamento della prigione, ma di rendere effettiva I'azione
della prigione sui detenuti. (Foucault 1976: 269)

Antonio mi rivela il forte turbamento subito a seguito di quel pestaggio:

A: “Li gia la notte non dormi, dormi con un occhio aperto, poi dopo minacce del genere ti
lascio immaginare come mi sentivo quella notte. Avevo letto di torture e delle peggiori vessazioni,
ma quando le vivi sulla tua pelle ¢ un'altra cosa.”

1l giorno seguente ¢ un giorno carico di tensione.
A: “Noi gia eravamo a terra con la testa, in pin pensavamo ci dividessero di nuovo.”

Nell'ora d’aria I'argomento principale dei detenuti riguarda proprio I'episodio avvenuto la sera
prima. Ognuno si fa la sua idea ed esprime le proprie posizioni. Uno dei calabresi, ad esempio: “cu
o e oy . . .
ci gridau carne venduta sbaglian” (chi ha gridato carne venduta ha sbagliato). Al contrario Walter,
assumendo verso Antonio un atteggiamento tipico dei rapporti di protezione, esclama: “nella mia
sezione certe cose non devono succedere!” e continua a raccontare come sono cambiati alcuni
meccanismi all'interno delle carceri negli ultimi vent’anni.
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W: “Se questo fatto fosse accaduto ventanni fa, lo sai che sarebbe successo? Che adesso, alla
[fine dell'ora d'aria, nessuno sarebbe pii entrato in cella finché non sarebbe arrivato il questore.
Una volta sceso il questore, tu hai un potere contrattuale, é come una contrattazione, gli dicevi: é
successo questo, e questo non deve pin succedere. Oggi con lisolamento e la divisione fra detenuti

¢ pin difficile fare una cosa del genere.”

In questo scambio, ¢ possibile rintracciare come “in alcune istituzioni la persona pil autorevole o
il capo gruppo degli internati non ¢ molto diversa, quanto a funzioni o prerogative, dai membri dello
staff meno qualificati: i sorveglianti. Talvolta infatti il pitt importante rappresentante dello strato pit
basso, ha maggior potere e autorita della persona pit insignificante appartenente allo strato pit alto”
(Goffman 2012: 142).

Lispettore

Appena concluso il dialogo con Walter arriva un secondino a chiamare Antonio e il compagno
di cella. Si guardano credendo sia arrivato il momento di uscire, sapendo che i loro avvocati avevano
avanzato la richiesta per i domiciliari. Si avviano con il secondino ma il percorso che fanno gli fa capire
che non stavano uscendo. Si ritrovano davanti 'ufficio dell'ispettore. Entrano in una stanza con una
scrivania al centro, lispettore seduto dietro, e lungo tutto il perimetro della stanza schierati una fila
di secondini.

“Buongiorno”, salutano i due.
“Pezzi di merda, pensate che mi sono dimenticato cosa é successo l'altra sera?” esordisce
Uispettore.

Antonio, colto di sorpresa, e pensando che I'ispettore volesse accertarsi che i due non riportassero
all’esterno quanto accaduto, dice: “ma no, si figuri, non ¢ successo niente.”

I: “Ah non é successo niente? Ti credi che mi sono scordato che hai gridato carne venduta,
sbirri infami?”

A: “Se c¢ qualcosa da ricordare io ricordo che lei é entrato in cella con i suoi colleghi e ci avere
alzato le mani. Parlero col mio avvocato.”

Alla parola “avvocato”, I'ispettore perde la testa:

I: “Ab parli con lavvocato?” con tono minaccioso, “chiamami in giudizio che ti rovino, lo sai
quanti ne ho rovinati come te? Ti prendo tutti i soldsi della tua famiglia, rovino tutti i tuoi eredi.”

Gli animi si scaldano, la situazione ¢ tesa, a un cenno dellispettore i secondini si scagliano contro
i due detenuti aggredendoli con calci e pugni. Questa dinamica coinvolge I'aspetto della distribuzione
di punizioni non legittimate dalle regole.

Queste penalita sono di solito somministrate in celle chiuse, o in qualche altro luogo appartato
dalla maggior parte degli internati e dello staff. Sebbene queste azioni possano non essere frequenti,
tendono a verificarsi in modo strutturato, come conseguenza, nota o suggerita, per un certo tipo di
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trasgressioni. (Goffman 2010: 132)

A: “Ero al centro della stanza, ho visto che cera un pc sulla scrivania davanti a noi cosi mi
sono lanciato cercando di farlo cadere e magari far finire il pestaggio.”

Cosi ¢ stato. Il pc cade, si rompe, l'ispettore intima agli agenti di fermarsi.
Adesso dal parrucchiere, ti devi tagliare i capelli” urla Uispertore.

Gli agenti lo prendono e lo portano dal parrucchiere: Paolo, 60 anni, dentro per tentata strage.
Ubriaco, una sera ha dato fuoco a un cassonetto della spazzatura che era vicino a una pompa di
benzina, a duecento metri c’era un hotel: massimo della pena. “Insomma questo non esce piu’,
commenta Antonio. Paolo, lo vede un po’ gonfio per via delle botte ricevute e cerca di informarsi sulle
sue condizioni.

P: “Come stai? Che é successo?”
A: “Niente, niente, non ti preoccupare”

Dopo qualche minuto, all'improvviso si apre la porta, ¢ l'ispettore. “Ora mi gonfia di nuovo”,
pensa Antonio.

I: Allora te li vuoi tagliare i capelli?”
A: “No!”

Lispettore digrigna i denti, e con l'aiuto di altri agenti prende Antonio di peso e lo riporta in
cella. Stava per concludersi 'ora d’aria, cosi Antonio, scorto Walter che stava per rientrare, decide di
fermarlo e raccontargli quanto accaduto.

“Davvero? Vi hanno menato di nuovo?” domanda Walter e a un cenno di Antonio si gira verso
gli altri detenuti e grida, “Tutti fuori dalle celle! Nessuno entri!” Scoppia una vera e propria rivolta.
engono lanciate sedie e qualsiasi altro oggetto contro i secondini che, impauriti, si chiudono tuori.

Vengono | te sedie e qual ltro oggett t dini ch t hiudono fi

A: “Walter e i suoi compagni avevano una consapevolezza particolare dei rapporti di forza
all’interno del carcere, che sono molto diversi da quelli che i secondini cercavano di imporre.”

Arriva lispettore che va direttamente a parlare con Walter. Ha inizio una vera e propria
contrattazione. Nel frattempo i tre pensano di iniziare uno sciopero della fame. Lo sciopero della
fame ¢ uno dei pochi strumenti che i detenuti hanno a disposizione per avanzare pretese, e avere cosi
potere contrattuale, considerato che quando si verifica uno sciopero della fame l'ispettore ¢ obbligato
ad informare l'esterno.

A: “E terribile, per far sapere qualcosa all'esterno é necessario uno sciopero della fame, da
queste cose ti rendi conto che lisolamento esiste, é reale, nessuno all'esterno sa cosa accade in quei
uoghi e uno sciopero della fame é uno dei pochi modi ver i detenuti per far arrivare all esterno
luogh dell, y/ h d, detenut /)
la notizia di un disagio.”
la notizia d disag
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Lispettore, dopo aver concluso la trattativa con Walter si reca nella cella di Antonio:
I: “Da womo a uwomo, dimentichiamoci di quello che é successo.”

Tutto cio avviene il giorno stesso della scarcerazione. Appena dopo il dialogo con lispettore,
Antonio viene invitato da un secondino a recarsi dall’avvocato, che gli comunica che sta per essere
liberato. Viene condotto nelle celle dell’infermeria dove era iniziato tutto. Li riappare lispettore e
come se niente fosse successo:

I: “Fai il bravo, sei di buona famiglia, non ti voglio pin vedere qui dentro, quello che succede
in carcere rimane in carcere.”

A: “lo non me la sento, faro sapere a tutti come vi siete comportati e quello che succede qui
dentro.”

A sentire queste parole, I'ispettore cambia faccia:
I: Allora prega di non tornare pii qui dentro.”

Si conclude cosi I'esperienza di incarcerazione di Antonio, che deve scontare pero ancora quattro
mesi di domiciliari, due con I'obbligo di firma, e un foglio di via da Citta del Nord della durata di due
anni.

Conclusione

Lo studio della vita sotterranea nelle istituzioni totali di tipo restrittivo ha un interesse particolare.
Dove l'esistenza ¢ scarnificata fino all’osso, possiamo vedere cio che le persone fanno per sopravvivere.
Nascondigli, mezzi di trasporto, luoghi liberi, territori, rifornimenti per scambi economico — sociali,
queste sono evidentemente alcune delle minime esigenze per costruirsi una vita. Di solito, questi
adattamenti sono presi per garantiti, come parte del proprio adattamento primario, ma vedendole
trapelare da una forma di vita pubblica, attraverso baratti, intelligenza, forza e astuzia, possiamo
scoprirne un nuovo significato. (Goffman 2012: 322)

La carriera morale di Antonio all'interno della Prigione Centrale, seppur della durata di soli 25
giorni, ha messo in luce alcuni dei meccanismi tipici delle istituzioni totali, le quali mettono in
campo una serie di pratiche volte a disciplinare il detenuto e ad effettuare delle trasformazioni del
suo sé. Dall’altra parte pero, il detenuto attraverso strategie, adattamenti, relazioni sociali, resistenze
e conflitti dimostra di possedere un’agency, seppur limitata, che collide con la funzione disciplinare
delle istituzioni totali. Si ¢ visto inizialmente come gia nella fase che precede I'incarcerazione avviene
il primo processo di mortificazione del sé, attraverso il quale si inizia ad erigere la barriera che separa
il detenuto dal mondo esterno, quasi a prepararlo per le mortificazioni successive. Lisolamento in
questura senza né cibo, né acqua, né sonno e le frasi provocatorie degli agenti rispondono a questa logica
che mira a produrre dei cambiamenti nel detenuto e renderlo pit docile per il periodo di detenzione
vero e proprio. Questa fase ¢ seguita dalle procedure di ammissione, elemento comune a tutte le
istituzioni totali, in cui il detenuto lascia tutto cio che appartiene al mondo esterno per immergersi
completamente nel mondo dell’istituzione totale, altro meccanismo per suscitare delle privazioni del
sé del detenuto. Dopo la procedura di ammissione il detenuto ha accesso al primo livello, 'infermeria.
Nell'infermeria i detenuti attendono I'udienza di convalida, non hanno ancora ben chiara la propria
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sorte. E un luogo caratterizzato da cid che si potrebbe definire la versione moderna del Panopticon di
Bentham, un luogo che fa della sorveglianza invisibile uno strumento fondamentale per trasformare
e assoggettare il detenuto, un perno del meccanismo disciplinare. Durante il soggiorno in infermeria
Antonio sperimenta una prima strategia di adattamento secondario, quella che riguarda i sistemi di
trasmissione illeciti. Qui, a un lavorante che ha la possibilita di muoversi liberamente tra le celle viene
affidata la funzione di trasmettere messaggi fra detenuti. E proprio grazie a questo trasmettitore di
messaggi che Antonio riesce a comunicare col suo compagno smistato in una cella lontana dalla sua.
Dopo cinque giorni al piano dell'infermeria Antonio viene condotto in sezione, la zona piti strutturata
composta dai detenuti in via definitiva. Appena arrivato impara, probabilmente dai detenuti gia li,
anche se non lo specifica, un altro metodo per trasmettere messaggi, questa volta perd solo nelle celle
adiacenti alla sua e senza il supporto di altri detenuti: attraverso lo scarico del lavandino. Questo
tipo di trucco, definito come sistema nascosto di comunicazione, di cui abbondano le descrizioni
nella letteratura carceraria, rappresenta un altro adattamento secondario, e mette in luce come la
circolazione di messaggi sia di fondamentale importanza per i detenuti all'interno di un’istituzione
totale. Alla descrizione della sezione segue una descrizione di alcuni personaggi della Prigione Centrale
e delle relazioni intrattenute con essi. I primi a dare il “benvenuto” ai nuovi arrivati sono i calabresi,
che dimostrano attraverso la vicenda dell’offerta di un caffe l'esistenza di codici di comportamento
che vanno al di la delle regole formali dell’istituzione. Lofferta del caff¢, mezzo per instaurare una
relazione sociale produce un effetto nel momento in cui il compagno di Antonio ricambia il caffe
offrendo una stecca di Marlboro rosse a Ziu Rosariu. Questa serie di scambi fa scaturire una dinamica
sociale tipica delle istituzioni totali definita “rapporto di protezione”, in cui chi si trova dentro da piu
tempo, “si prende cura” del nuovo arrivato. Lo stesso tipo di rapporto, anche se non preceduto da
uno scambio materiale, avviene tra Antonio e un altro personaggio di spicco della Prigione Centrale:
Walter. Questo rapporto si manifesta a seguito della punizione inflitta ad Antonio colpevole di aver
partecipato alla battitura. La battitura pud essere definita una vera e propria azione di insubordinazione
rituale, attraverso la quale la comunita dei detenuti manifesta il proprio processo di fraternizzazione e
contemporaneamente 'opposizione ai secondini e a cui, a differenza degli adattamenti secondari, fara
seguito una punizione. Aspetto interessante dei sistemi di punizioni ¢ che queste

Sono conosciute nel mondo familiare dell’internato come mezzi usati abitualmente nei
confronti di animali e bambini: infatti questo sistema, tendente a condizionare il comportamento,
non ¢ altrettanto largamente usato con gli adulti” (Goffman 2012: 78).

Obbiettivo del sistema di punizioni ¢ ancora quello di produrre delle trasformazioni nel
comportamento del detenuto. Infine, la punizione inflitta ai nuovi arrivati per non aver dimostrato
l'atteggiamento di deferenza che i secondini si aspettano, fa scatenare una rivolta e I'intimidazione da
parte dei tre di uno sciopero della fame, due fra gli strumenti che i detenuti hanno a disposizione per
avviare una sorta di contrattazione con i secondini, che dimostra come i rapporti di forza rispondono
a logiche e dinamiche interne che ¢ diflicile conoscere dall’esterno. Antonio viene liberato proprio
mentre ha inizio questa contrattazione, qualche giorno prima di Natale. Sarebbe stato interessante
approfondire Iaspetto psicologico o cosa questa esperienza ha prodotto nella vita di Antonio, ma non
ho informazioni sufficienti sulla sua vita dopo quell’esperienza per avanzare un’analisi piti approfondita
sul tema, ad esempio, del reinserimento o della stigmatizzazione. Attraverso questo caso, spero di aver
dimostrato come alcuni dei meccanismi propri delle istituzioni totali studiati piti di cinquant’anni
fa siano ancora di grande attualitd, e mettono in scena quello scontro tra apparati disciplinari e
un'umanita che non si lascia trasformare senza opporre resistenza.

Di conseguenza, le nozioni di istituzione di repressione, di rigetto, di esclusione, di emarginazione,
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non sono in grado di descrivere la formazione, nel cuore stesso della citta carceraria, di insidiose
dolcezze, di cattiverie poco confessabili, di piccole astuzie, di processi calcolati, di tecniche, di “scienze”
in fin dei conti, che permettono la fabbricazione dell'individuo disciplinare. In questa umanita
centrale e centralizzata, effetto e strumento di complesse relazioni di potere, corpi e forze assoggettate
da dispositivi di “carcerazione” multipli, oggetti per discorsi che sono a loro volta elementi di quella
strategia, bisogna discernere il rumore sordo e prolungato della battaglia. (Foucault 1976: 340)
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Community resilience, Following forest regulations and conservation interventions, many forest-dependent
conservation, natural communities across India has experienced a gradual transition from their traditional livelihood
resource, livelihood, based on natural resources to a more diversified economy. 1o better understand the differences
vulnerability in the ability to adapr to change, this paper focuses on the concept of community resilience

and identifies factors that can contribute to successful economic transitions among indigenous
communities. This is a regional case study of the Tai Khamti tribe of Arunachal Pradesh,
India, which has experienced drastic socio-economic transition following the Supreme Courts
ban on timber in 1996. It proposes that efforts towards enhancing the resiliency factors of any
Sforest-dependent community can contribute ro their sustainable development as well as help ro
mitigate the shortcomings of forest policies.

Introduction

In the Indian context, a forest is considered far more than being a part of the physical environment,
itaccounts for the lives of several million, who strictly depend on it for their existence. Over 53 million
tribal people and 60 per cent of the rural communities directly rely on the forest for their day-to-day
requirements (Saha and Sengupta 2014). A significant section of the forest-dependent communities
across India consists of the Scheduled Tribes who have traditionally inhabited the interior landscape
and thus share a close coherence to their surrounding ecology. Regarding the relationship of tribals
with the forest, the Committee on Forests and Tribal in India (1982) stated that “they are not only
forest dwellers but also for centuries they have evolved a way of life which, on the one hand, is woven
around forest ecology and forest resources, on the other hand, ensures that the forest is protected
against the degradation by man and nature” (Tripathi 2016). However this symbiotic relationship has
been subjected to change since the advent of the British through their forest for revenue’ approach
(Guha 1983). The forest tribes were alienated from their habitat and their rights were curtailed.
Even though the co-management approach focused on the active involvement of local communities
in forest conservation, yet lack of proper implementation still creates woes for the tribes and they
continue to experience economic and social restructuring owing to the changes in policies and
regulations governing forest resources.
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In the face of such forest regulations, tribes have gradually shifted from sole dependence on
natural resources to a more service-based economy. Any large scale economic shift is associated with
infrastructural changes and social restructuring which in turn affects local socio-economic conditions.
Most studies associated with resource-dependent communities have focussed on the physical and
structural changes occurring in these communities in the aftermath of any regulation. Literature on
community’s ability to adjust and recover from the impact of such changes has been limited. In this
study, effort has been made to bridge this gap by analysing the concept of community resilience with
regard to the changing context of forest-dependent communities. This qualitative study evaluates
the factors that determine the ability of resource users to cope with and adjust to the changes in the
rules that govern their access to natural resources. The aim of the study is to examine the variation in
people’s responses to the changing circumstances by focussing on the semi-urban and rural households
and highlight the factors that led to the variations in their resilience conditions. This study is an
attempt to help policy planners to predict the probable impacts of a new policy and thus help them
to structure policies that balance socio-economic stability along with the resource sustainability goals.

Operational definitions

Resource dependent community

Field and Burch (1991) defined such community as those who involve in the usage of natural
resources of different types including, agriculture, forestry, fisheries, mining, and tourism and
recreation. The extent of dependency varies between communities and is understood based on the
percentage of income generated and the rate of employment opportunities created from the resource
base (Stedman, Parkins and Beckley 2004). The high rate of dependency on natural resources has often
created a vulnerability risk among such communities (Flint and Luloff 2005). Risk may emerge from
stressors like changes in policy resulting in the reduction of access to resources, change in climatic
conditions and also due to variations in the level of control over resources (Marshall and Marshall
2007; Mekbeb, et al. 2009; Randall and Ironside 1996). Considering the instability of resource-
dependent communities, Joseph and Krishnaswamy (2010) highlighted the necessity of understanding
the factors which enhance the ability of such communities to respond in case of stress.

Community resilience

The concept of resilience has seen a significant development in diverse discipline and research fields
and widely used in interdisciplinary programmes dealing with human-environment relations. The
resilience concept emerged in the early 1970s and referred to the time taken by an ecological system to
return to its equilibrium state after disturbance (Folke 2006). Holling (1973) conceptualized resilience
by determining how far a system moves from its equilibrium state and how quickly it returnes back
to the same state. Within Anthropological research, the concept became relevant in three main usages
1) The concept held promise of bridging ecological and anthropological approaches 2) A handy
framework to establish the vulnerability concept 3) A concept to analyse personal development in
the face of adverse condition (Bollig 2014). Norris et al. (2008) examined community resilience as
“when adverse change occurs, communities must either resist or adapt or otherwise the community
will falter”. In other words it is the localized capacity to respond to disturbances, stress or adverse
situations (Harris et al. 2000). Resilient communities which are able to minimize risk factor and
enhance their resilience conditions are better adapted to survive disturbances and also to thrive in and
through adversities (Davis, Cook and Cohen 2005). Community members based on their collective
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efforts engage the economic, social, human and political resources to respond in the face of any change
(Berkes and Seixas 2005). Such efforts of resilience-building develop the community’s ability to adapt
to dynamic environments, which are prone to unpredictability and surprises (Adger et al. 2005).
The community resilience approach has been widely used in the natural disaster context, however
recent studies have gradually included other stressors that create vulnerability including, resource
crisis following management changes (Sutton and Tobin 2012; Gu, Jiao and Liang 2012; Joseph and
Krishnaswamy 2010). The underlying idea highlighted in these case studies is the capacity that helps
human groups to overcome any adverse effect created by external stressors on their society.

Framework of the study

In this study, the operational definition provided by W. Adger (2000) has been adopted which
states community resilience is “the ability of groups and communities to cope with external stresses
and disturbances”. For the purpose of the study, community resilience has been understood as the
capacity of a community to maintain its stability in the face of crisis and disorganization. In case of
various crises, communities depend on internal ‘assets’ to develop resilience (Cascante and Trejos 2013).
According to Magis (2010) the nature of community resilience relies on the individual, collective and
institutional abilities. Borrowing from community resilience literature, this study focuses on three
broad conditions of resilience that was found to enhance the capacity to cope and adapt in the study
group. The first condition relates to economic status of the resource users. Economic diversity and
financial resources enhanced the ability to secure income from multiple sectors. From an actor based
standpoint, the second factor of resilience relates to perceptions and preferences among the community
members. The last factor from a social perspective considers the organizational capacity of the local
resident during the period of transition. This framework aims to highlight these three conditions of
resilience by identifying the factors that enhance each of them in the context of the vulnerability of
the study group.

Methods of the study

The study community was selected after a careful examination of the conditions associated with
the forest-dependent tribes in North East India. The Tai Khamiti is a Scheduled Tribe of Arunachal
Pradesh with a significant population associated with a forest-based income. The tribe inhabits the
Namsai district (fig. 1) of Arunachal Pradesh and since their migration in the 18" century, they are
involved in collecting non timber forest products and extracting timber (Laine 2012). Agricultural
income lasts for five to six months and as such they depend on forest resources for their livelihood
activities.

The study is based on both primary and secondary data. Secondary data collection included a
literature survey on the resilience approach. The literature survey also helped to understand the history
of the tribe, their association with the logging activity, their socio-economic status in various periods and
the nature of occupational risks. Primary data was collected through extensive fieldwork during January
and March 2018. The study proceeded through a snowball sampling method to identify individuals
associated with community activities, cooperative organizations and local political institutions. This
approach was helpful for the selection of samples and to construct list of respondents. Interviews
were conducted with pre-tested questions among three sets of respondent, 1) active timber traders, 2)
retired timber traders and 3) individuals changing from timber to other occupations. People’s attitude
was measured by the Likert scale. Random sampling was used for the study to administer the semi-
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structured questionnaire. The study applied a comparative case study method conducted between
the semi-urban and rural residents of the same community. For this, a total of 165 households were
selected which represented 238 individuals residing in the semi-urban areas while 257 belonging to
rural settlements. Household census was collected to understand the socio-economic status of the
sample population. Research tools like observation, key informants interview, group discussions were
used to collect relevant data.

Objectives
*  To examine the nature of forest dependency among the tribe
* To understand the vulnerability context of Tai Khamti livelihood

* To evaluate the factors associated with successful livelihood transition among the tribe

Results

The climatic condition of Arunachal Pradesh favours the outgrowth of subtropical to tropical
evergreen forest and the life of its people is interwoven with forest ecology bearing significant meaning
and cultural connotations. Like other tribes of the state, the socio-cultural life of the Tai Khamti
is closely associated with their tropical forest landscape. Their indigenous faith and practices, food
habits, settlement patterns exhibit the underlying coherence with the physical environment.

The Tai Khamti make an extensive use of forest resources for their domestic use, as food from
hunting and fishing, as basic requirements of life cycle rituals and also in assisting recreational activities.
The Tai Khamti delicacy known as Pasa which is extensively prepared during the winter season makes
use of raw orium leaves, diced raw fish, makat leaves and tulsi leaves and is considered to enhance body
heat during cold weather. Apart from this, significant other varieties of wild plants like Po-Kut, Pata
Fhai, Peseng, Famun, Pakat, Meheng sang, Phak-Hik, Yo, Mon-taw form important part of their daily
food habits. They make an extensive use of wood and bamboo as fuel both in households’ activities
and in agricultural work in their farms. The tribe practices the construction of 3 fire hearths (Hout Ta
Phai) within the same household. The village elders spend hours beside the fireplace while discussing

village issues and consuming opium.

The Khamtis are known for their plant-based medicinal knowledge. The age-old, traditional
medicine has been passed from generations by means of their Tai literature. Ailments like jaundice,
bone fracture, leprosy, paralysis, anemia, etc are still treated through herbal medicines. The art of
medicine practicing is acquired at the monastery (Choong), which is an important institution that has
been preserving Tai Khamti cultural heritage across generations. The village priest (Vante) remains an
important figure in practicing healing activities for the villagers but individuals are allowed to acquire
such knowledge based on their interests. Medicine practicing is largely associated with magico-
religious beliefs and faiths. The Khamti society has been a strong believer in evil spirits (Phra) and
demons (Phi). Any activity in the forest, varying from the collection of forest products to hunting
and clearing of forest for cultivation, is usually preceded by the Pang-Chi-Mung ceremony. The idea
behind this ceremony is to please the supernatural being or the spirit of the Manabhum Hills, which
they popularly address as Dangoria. According to Khamti belief, any individual who makes use of the
physical environment should seek permission from the Dangoria, as He is the sole custodian.
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The commercial importance of forest resources in the Tai-Khamiti territory dates back to the British
era when timber was widely exported for the construction of railway sleepers and tea boxes. However,
the tribal people involved themselves in the trade in the post-independence period. Factors like low
agricultural productivity due to the sandy nature of the soil and lack of modern technology to boost
agricultural productivity, lack of infrastructure to generate employment instigated the population
to shift to a better cash-oriented source of livelihood. The role of the Tai Khamti elites has been
predominant in the expansion of the timber economy. In the post-independence period, members
from the Khamiti tribe received an influential position in State politics and this provided the tribe with
ample opportunity to engage in commercial resource exploitation. Other factors like the possession
of elephants, which was essential for timber extraction and the financially stable social structure
compared to its neighboring tribes, gave the Tai-Khamtis better privilege to dominate the lucrative
business. The Tengapani Reserve Forest, Namsai Reserve Forest, Manabhum Reserve Forest have been
the source of highly valued timber species like Hollock, Hollong, Nahar, Simul. The growing demand
for such species from states like Bihar, Gujrat, Delhi, etc started generating revenue for the State and
hence encouraged the expansion of the timber industry in the territory. Logging activities became an
easy avenue for the accumulation of wealth for the Khamti elites.

The Tai-Khamiti society is largely stratified based on class structure, where royal clans occupy the
highest position. Since ages, the higher clan members (Namchoom, Lunkeing) have been dominating
the political and economic sphere and as such financial riches have helped them to exercise powers
over the lower section of the society. Considering the strategic importance of economic gains,
entrepreneurs having no traditional background started engaging themselves in the timber business
to gain financial stability and thus improve their social status. A new generation of Khamti elites soon
emerged out of this change in the process of access to resource. The extensive availability of resources
and a significant rise in the flow of timber contractors triggered a tremendous growth of timber-based
industries between 1980 and 1996. The earliest sawmill came up in the year 1948 located in a place
called Sunpura followed by the Arunachal Plywood Industry established at Namsai in 1952. Another
sawmill was started at Tezu in 1960 and young entrepreneurs from the community with the help
of ex-member of parliament secured loans and expanded industries. By the year 1970, most of the
sawmill and plywood industries flourished in the Namsai-Chowkham area, which was a Tai Khamti
dominated territory and hence the tribe got easy access to the business. By the year 1975, around
57.14 per cent of the small and medium scale industries of the district came up in the Tai Khamti
area. Considering the importance of timber operation towards economic development of the state,
the Department of planning of the state government created opportunities for the easy growth of
industrial sector. During the plan investment from 1952-1978, highest priority was given to transport
and communication with an investment of 39.2 per cent, which enhanced timber export from the
state (Laine 2012). The increasing demand for timber eventually gave way to procuring timber through
illegal and corrupt practices, which gradually caused a serious threat to the rich biodiversity. Though
the Tai-Khamtis traditionally practiced the Zang-ron-mei ritual, in which a new sampling has to be
planted for every tree cut, yet with the rise in demand for timber such ritual soon lost significance and
the spread of deforestation soon led to the complete removal of specific species of trees like hollock and
hollong, which generated better revenue.

Vulnerability context

In the year 1996, the Supreme Court of India passed a judgment following a petition raised by
T.N. Godavarman Thirumulpad to protect forest land from deforestation. Though the judgment
was then considered as a necessary step towards the conservation of forests, yet it has been criticized
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on diverse grounds. It is believed that Godavarman wrote the petition to protect the forest of his
home region however the court extended it to the whole country without any prior evaluation of the
situation in other parts of the country (Rosencranz, Boenig and Dutta 2002). This resulted in the
socio-economic crisis among the forest-dependent communities and more particularly in the North-
Eastern part of India since the seven northeastern states host approximately a fourth of the country’s
total forests and a large amount of the population in these states earn their livelihoods from timber-
related work (Ramnath 2002).

A noted impact of the ban was reported from the Namsai district which was developing as a hub
for the growing timber industries. Arguing the danger of biodiversity loss occurred in the Changlang
and Tirap districts of Arunachal (adjacent to Lohit), the Court directed the immediate closure of all
sawmills, plywood mills and veneer mills within a distance of 100 km from the border of Assam (Lian
2002). The Court order resulted in about 84 per cent drop in state revenue (ibid). In addition, in order
to stop the trade in timber the court directed that there shall be a ban on the movement of timber
from any of the seven states of the region to any other state (Laine 2012). This led to the collapse of the
entire timber market in the region since the demand for timber was mainly from outside the region.
As stated by Laine (2012) the ban on timber created a socio-economic stagnation among Tai Khamti
due to the lack of alternative means of livelihood. However during this fieldwork in 2018, six years
after Laine’s work, a gradual shift in livelihood activities was noticed among the tribe.

Factors affecting community resilience among Tai Khamti

Though the timber industry did not vanish after the ban, yet the increased regulations, lack of labour
resource, decrease in forest stocks has compelled many of the community members to shift to other
modes of livelihood. Differences exist in the conditions of resilience among the population residing
in rural and semi-urban areas. Such variation is influenced by the factors which have stimulated each
group towards diverting their skills and labour to alternative profitable occupations. The diversity in
exposure, educational development, flow of information creates differences in the perception of risk
among the community members and this generates multiplicity in the resiliency patterns within the
tribe. In the following section, the main conditions for a successful livelihood transition among the
Tai Khamti have been discussed focussing on the relevant factors associated with each of them.

Factors affecting economic status
Access to natural resources

The first factor that influences resilience among the Tai Khamti relates to their historical accessibility
to natural resources. According to the respondents, the traditional clan-based hierarchical system
among the tribe gave the higher clan groups a better opportunity to exploit forest resources. The
dominance of members from such clans in political spheres helped them to acquire large plots of land
in and around the urban centres, which emerged out to be profitable assets in due course and was
beneficial for creating livelihood avenues like tea plantation, brick industry, etc in the post-ban period.
An equitable distribution of land resources can be noticed within the community, however the higher
economic value of the land around the urban and semi-urban centres, provided the owners a better
opportunity to invest in multiple income generating sources like, opening shops, leasing out land for
workshop, providing accommodation on rent, opening schools and other commercial activities. In
the rural areas, land resources lacked multiple usages and hence it was largely used for agricultural
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activities to stabilize income when the logging activities subsided. Given the low population density
in comparison to the vast land resource, the rural residents have recently multiplied agricultural
production through the introduction of mixed cropping and agroforestry. In the case of the rural
residents, the process of economic transition was relatively slow considering the sole reliance on
agriculture. Despite such variations, the access to land resources has been an important factor which
enhanced the capacity of the tribe to minimize the effects of the timber ban on their livelihood.

Financial resources

Another community-level success factor was the availability of financial resources which contributed
to resist economic disruption and intensify adaptive activities. The semi-urban residents had the
earliest access to banking services which enabled them to accumulate solid stock of financial resources
during their involvement in the timber trading. In the post timber ban period, such monetary savings
supplemented their capacity to invest the capital as a means to diversify income avenues. In contrast,
the rural residents lacked risk perception capacity and hence during their association with timbering,
they neglected the banking services which maximized their vulnerability condition following the
Supreme Court’s ban. This has been a vital factor that restricted rural residents from immediately
shifting their income sources. The lack of financial resources restricted the members from taking
risk by obtaining credit for their economic interests and minimized their effort to access funding
that could have improved their economic stability by investing in enterprises for boosting resilience.
Respondents indicated that in the post-ban period, most of the financial credit was acquired by the
urban and semi-urban residents who were already wealthy and hence easily approved by the banks.
Among the Tai Khamti, it is evidenced that the availability of financial stock and better access to credit
enabled the semi-urban residents to achieve a more rapid economic transition in the post-ban period
than the rural dwellers.

Economic diversity

The existing economic diversity among the tribe supplemented their adaptive capacity to respond
to the changing timber economy. Low-income diversity due to over-dependence on a single income
source contributes to the plight of resource-dependent communities (Horne 2004; Markey, et al.
2005). Even though timber business saw a rapid growth in the region since 1948 with a simultaneous
shift of individuals from other occupations pouring into the timber trade, yet the tribe has always been
associated with practicing wet cultivation. Further activities like fishing, livestock rearing, weaving
have supplemented the family income for years. The long dominance of the tribe in State politics
enabled them to secure government services efficiently. As such these factors collectively minimized
the vulnerability condition of the tribe emerging from the collapse of timber industry. As discussed
under the previous sections, access to land and financial resources contributed to creation of economic
activities like stone quarry, tea plantation, rubber plantation, and tea industries in the periods following
the ban on timber extraction. All these initiatives led to the creation of employment opportunities and

helped in stabilizing their livelihood.

Factors affecting perception and preferences
Attitude

According to Joseph and Krishnaswamy (2010) in the case of community transition, it is essential
for the members to demonstrate the right attitude when confronting disturbances. In the Tai Khamti
society, the semi-urban dwellers reported a more pronounced flexibility in comparison to the rural
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residents. This was assisted by the higher percentage of educated members within the households and
also due to the attainment of superior financial status. The flexible attitude enhanced their willingness
to try new skills and occupation in an effort to adjust to the changing economy. Barnes, Hayter,
and Hay (1999) stated that forest-dependent communities maintained an uncompromising attitude
towards shifting jobs. However, in this study, it was reflected that the semi-urban members were eager
to take up entrepreneurial activities and even salaried jobs. In the post timber ban period, the tribe
has successfully harnessed both public and private sector jobs through active association with the
local political leaders. In the case of the rural household, engagement in salaried jobs has been limited
due to the low academic level. As opposed to the semi-urban dwellers the village residents reported a
low attitude of openness which has hampered their association with foreign communities in matters
of economic activities. The frequent contact with the neighbouring state of Assam has magnified
confidence among the semi-urban members in expanding their income sources by importing
commodities from the neighbouring state. The variations in attitude among the community members
showed that the rural households were more inclined towards adjusting with the limited resources
available at their disposal, while the semi-urban settlers were more desirous of creating opportunities
and accessing multiple resources.

Information

The efficient flow of information helps any community to plan and adapt to changing situations.
Respondents in the rural settlements reported that the lack of proper connectivity and distant locality
from the district headquarters have restricted their awareness regarding government schemes and
policy changes. The remote habitation has also influenced their access to technological benefits. For
example, during the fieldwork respondents in the Kherem village reported the need for efficient internet
connectivity in order to access information regarding new ideas for agricultural innovations. The lack
of undisrupted internet connectivity in the village compelled the residents to depend on semi-urban
centres like Chowkham to derive necessary information. In contrast to the village residents, the semi-
urban community members with easy access to urban centres like Tinsukia and Namsai have managed
to incorporate experiences from outside and thus enriched their capacity to perceive risk associated to
change in market values of their cultivated commodities, a better understanding of political fluctuations
and its possible impact on their livelihood. The importance of information to minimize risk factors
was evidenced when respondents reported that with the access to internet facilities, they were able
to understand about various conditions related to crop failure and thus prepare beforehand. Among
the Tai Khamti, the capacity of local residents to manage and develop their resources and enterprises
after the fall of the timber business was largely dependent on their ability to harness information from
diversified sources.

Factors affecting organizational capacity
Social capital

Following the livelihood crisis after the closure of the timber operations, the respondents regarded
the importance of the relationship networks towards reinforcing economic productivity through
the cooperative mobilization of resources. The respondents agreed to have secured help from clan
members in case of financing and accessing technological resources like farming equipment. Network
relationships were not limited to the community itself, rather cooperative ventures with other
neighbouring communities like the Singhpho and the Mishimi has helped the tribe to construct
joint strategies for a successful economic transition through the cultivation of ginger, mustard, wheat,
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etc. The constructive relationships within the tribe proved beneficial to achieve community demands
at government level and supplemented information flow within the community. The long term
association with communities in Assam has led to a gradual flow of investors which have enhanced
the productive capacity of the tribe. It is necessary to note that, in the semi-urban households the
cooperative ventures have diminished in the course of time with the expansion of their businesses
and entrepreneurs reported a desire for individual income. In contrast, rural households still maintain
a strong cohesion with regard to socio-economic activities and engage themselves in sharing assets
necessary for a productive development. For example, during the harvesting season, villagers still
extend help in other farmland or involve themselves in borrowing machinery like threshers from
relative for a minimal rent. In contrast, in the semi-urban settlements, respondents narrated how an
economic venture adopted by particular members was opposed by other members under the pretext
of violating community values. Such instances reflect the diminishing social capital among the semi-
urban members which was largely the by-product of growing occupational competition.

Community agency

This resilience building factor has been highlighted in the study by Cascante and Trejos (2013). The
aspiration for community improvements is an essential requisite to improve resilience. Among the Tai
Khamti, the desire of working together for the development of their community can be observed in
the practice of organizing annual community events like the Poi Pi Mou'and the Poong®. Such events
are aimed at strengthening social cohesion and showcasing the rich heritage of the tribe. The two main
community agencies performing towards the betterment of the tribe are the Tai Khamti Singpho
Council and the Tai Khamti Development Society. Both these organizations are committed to the
betterment of the tribe and take initiative to organize periodic meetings to discuss community issues and
make key decisions for the community welfare which are later addressed at the State level through their
political representatives. These agencies have been associated with protecting land resources from foreign
investors, creating awareness among the community against drug use and directing village council
meetings for further development of the community enterprises. For example, the two organizations
have been actively protesting against the Arunachal Pradesh governments recent announcement of
granting Permanent Residence Certificate to non-tribals residing in the Namsai district. The community
platform has been facilitating the members to organize themselves and find solutions to various issues
related to community stability. Such initiative has helped the rural residents with low educational level
to adopt ideas and incorporate them in their economic affairs. In the course of our fieldwork, it was
seen that families have been directed to avoid passing away parental property to daughters if they marry
nontribal men. This was a community-level effort to restrict land alienation frequently occurring in
recent times. Even after the implementation of Panchayat system, the Tai Khamti still practice their
traditional village council (Mok Chom) and such an organization is better suited to analyse community-
level issues and thereby decide the appropriate solutions. The importance of working together for the
benefit of the community has long been realized by the Tai Khamti and this is reflected in their active
support to political representatives belonging to their own community. Such collective approaches have
improved trust among the members which helps them to seek help in times of crisis.

Discussion

The Tai Khamti society experienced a major change in their local infrastructure and living
conditions following the industrial recession due to the Supreme Court’s ban on timber extraction and

1 New year celebration

2 Dramatics performances aimed at creating awareness among the community members
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transportation. Asdiscussed by Laine (2012) the community was drastically affected after the regulations,
since timbering was by then the largest employment generating sector for the tribe. As noted by the
respondents, they experienced significant changes in their cultural practices, way of living and in their
economic activity following the reduction in the access to forest resources. It is significant to note that
within the same community, a distinct line of difference can be drawn in the pattern of response to
the timber ban, between residents of the semi-urban area and those living in the rural villages. In the
case of semi-urban dwellers, the capacity to positively respond to the economic crisis was significantly
more effective than that of the rural households. To a large extent, this capacity was magnified by the
historical clan-based dominance in resource exploitation which supplemented the opportunities for
financial resource accumulation among the higher clan members. These resources were invested in
the post timber ban period to create multiple income opportunities. The entrepreneurial drive among
the semi-urban dwellers was more pronounced due to their ownership of land in important centres
and easily approachable locations. As a result the semi-urban residents reported more engagements
in infrastructure development like the establishment of shops, leasing out commercial spaces and
providing accommodation on rent. Due to the better connectivity with the district headquarters,
this section of the tribe appeared to be more informed about government schemes and technological
innovations. The frequent association with the neighbouring state of Assam broadened their attitude
towards cooperative ventures and helped them to expand livelihood opportunities in the course of
time. The efficient flow of information and the flexible attitude enhanced their ability to perceive risk
associated with political fluctuations, management changes and issues related to agricultural activities.

The rural residents have been slow in responding to economic change. For a long period after
the fall of logging activities, they solely relied on the paddy cultivation to meet their livelihood
requirements. The low level of risk perception ability in these areas restricted members from accessing
the benefits of banking services during the time when the timber trade was flourishing. This affected
their ability to seek a new source of livelihood due to the lack of a financial stock for investment in
the post-ban period. The slow economic transition is the result of ownership of less valuable land
which was mostly useful for wet cultivation rather than any other cash-generating activity, until the
very recent introduction of cash cropping, and agro-forestry. The remote location of their villages and
lack of proper communication restricted the efficient flow of information and the lack of extra-local
association minimized their ability to create new livelihood opportunities for a long time. The low
educational level of the rural residents affected their confidence to invest in new skills that would have
helped them to achieve swift resilience. The vital factor which has been fostering resilience among rural
residents is the strong social capital. The well-established network of relations enhanced cooperative
ventures as opposed to the individualistic views reported among semi-urban dwellers. Among the
three board conditions of community resilience and their corresponding processes, the community
agency factor remains identical among both sections of the tribe and has been a determining factor
that supplemented the community’s capacity to respond to disruptions in the course of their economic
transition. The awareness of the benefits of working together has helped the Tai Khamti to secure
government assistance for community development and also influence the political affairs to their
advantage. The formation of community organizations like the Tai Khamti Singpho Council and the Tai
Khamti Development Society gave way to the establishment of common spaces for sports, socialization
and organizing cultural performances to build a strong community feeling. These organizations have
been responding to various issues confronting the tribe in the course of its transition.

Conclusion

This study focused on identifying the processes which have contributed to the resiliency conditions
of the Tai Khamiti society with respect to their livelihood vulnerability. The case study reflected socio-
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economic and actor based dimensions to the process of resilience building at both the community
and individual levels. It has been established that in the post timber ban period, the families have
been shifting to diverse occupations based on the nature of the resources available at their disposal.
This has created a multiplicity in their patterns of adjustments to the economic crisis. From an
actor-based perspective, the capacity of the community members to maintain their income stability,
largely depended on their flexible attitude to cooperate with extra-local members in expanding their
productive capacity and also on their attitude of confidence to invest in new skills. At the individual
level, the capacity to take advantage of information, related to technology, government schemes,
financial assistance created variations in the resilience pattern among the members. Finally, from a
social viewpoint, the vital factor that enhanced community resilience relies on the degree to which
values are shared, the willingness of community members to cooperate and mobilize resources and
also to stabilize their relationship with other communities.

It is necessary to note that, any community resilience study should consider the nature of
stressors in the line of analysis. Various resource-dependent communities exhibit their own set of
characteristics and hence each of them may respond in different ways based on the nature of stressors.
A comprehensive study of community resilience among similar communities bears the potential
to contribute towards policy formulation. The present study contributes to the understanding of
the possible ways a community can respond when faced with an economic crisis. To minimize the
unwanted socio-economic impacts of policy changes on resource-dependent communities it is essential
to identify their resilience factors. By means of an effective understanding of community resilience,
policy planners can improve the factors enabling a community to adapt to change which can be a
successful means to reduce community vulnerability from future management and policy changes.
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Fig. 1: District map of Arunachal Pradesh locating the study area.
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KEYWORDS ABSTRACT

Dermatoglyphics, Dermatoglyphics is the analysis of fingerprints as a genetic marker used in disease prognosis and
Hypertension, Whotls, diagnosis. The present study is an endeavor to apprebend the relationship between palmar dermatoghyphics
Ulnar Loops, Prognosis and the incidence of hypertension. The dermatoghyphic analysis was carried out among (81 hypertensives

and 82 normal controls) of both sexes, using the black ink method. The hypertensive males had
significantly (p<<0.01) higher incidence of whorls and low frequency of uinar loops (left hand, right hand
and both bands) when compared with their normal control groups. Consequently, when the hypertensives
(sexc combined) were in comparison with the normal control group, the frequency of whorls was significantly
high (p<0.01). A significant difference (p<0.01) in the mean values (males) of AFRC and PII was
noted between the hypertensives and the normal controls. Nevertheless there was no significant difference
in the mean values of TFRC, “atd” angles and ML Therefore, dermatoghyphics can be considered as a
simple, non-invasive and inexpensive technique which can be used as a screening tool for the prognosis of
the disease, hypertension for the early identification and determination of the disease.

Introduction

Dermatoglyphics is a scientific ridge pattern analysis used to designate the pattern analysis used
to designate the patterns formed by epidermal ridges where each pattern is unique. Once formed
in intrauterine life, these will not change throughout the life but are strongly affected by genetic as
well as environmental factors. Hypertension or high blood pressure is a multifunctional disease or
a chronic cardiac medical condition which affects a large segment of the population. It is generally
associated with aging & inherited genetic factors. Hypertension is asymptomatic in most cases but
a positive family history will enhance the risk and is often considered as a serious health problem. It
is an avoidable and controllable chronic disease that causes considerable mortality and morbidity, as
well as organ damage (Can Huseyin et al, 2014). Hypertension (HTN) is one of the most important
risk factors related to cardiovascular morbidity and mortality (Kilic Mahmut et al 2015).

Genetic predisposition is a factor considered in the diagnosis of hypertension and individuals
with family history of this factor are more likely to develop the disease. Dermatoglyphics studies
fingerprints as a genetic and fetal development marker. Therefore the study of the co-relation
between dermatoglyphic and hypertension can help in early identification of people with the
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Bengali Population of Kolkata, West Bengal, India. Antrocom J. of Anthropology 15-2 (2019) pp. 123-132.
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genetic predisposition to develop hypertension (Deepa and Khan, 2009). Dermatoglyphic analysis
of fingerprints includes the type of pattern, number of lines on the fingers (the number of ridges
within the pattern), and the sum of patterns and total number of lines (Abramova et al 1995). The
contributions of this technique serve as a prognostic tool in diagnosing different diseases and also in
identifying adverse events in intrauterine development.

The three basic dermatoglyphic landmarks found on the fingertip patterns are Trivadii, cores and
Radiant (Fig-1). The triradius in the meeting point of three ridges and the geometric center of the
triradius is designated as a triradial point. A straight line is drawn from the triradial point to the core
of the specific pattern. The ridges that cut this line are counted as total finger ridge count (TFRC).

The core is the approximate center of the pattern. Radiants are the ridges that emanate from the
triradius and enclose the pattern.

There are specific patterns of epidermal ridges on finger tips — loops (the ulnar loop has an open
end of the loop towards ulnar side and the radial loop has an apex end towards the radial side), whorls
(ridges are circular) and arches (ridges enter from one side make a rise in the center and exit through

the opposite side) (Cfr. Fig. 2)

Many dermatoglyphic characteristics can be described quantitatively e.g. by counting the number of
triradii or ridges within a pattern and measuring distances or angles between specified points (Fig. 3). The
following parameters are considered in the present study — TFRC, AFRC, atd angle, PII, MLI.

The atd angle (Fig-4) is formed by lines drawn from the digital triradius (a) to the axial triradius ()
and from this triradius to the digital triradius (d).

Pattern intensity refers to the complexity of ridge configurations. It can be expressed by counting
the number of triradius present. The main line formula serves as an indication of the general direction
of a palmar ridge flow.

Mahdavi Shahri (2009) discovered that the increase in TFRC and ATD angles can be considered
as a marker of hypertension risk. Godfrey et al (1993) concluded that whorls on the right hand are
more strongly associated with higher systolic pressure than whorls on the left hand and people with
long hands and a narrow palmer angle also have higher systolic pressure. Further, it was observed by
Floris and Marine (1998) that planar creases in hypertensives patients are more of a transverse type
and the total ridge count (TRC) is asymmetrical, both of these features being direct consequences of
arterial blood pressure changes before birth. Comparing the percentage of arches, loops and whorls,
Shabanizadeh et al (2006) observed a difference of dermatoglyphic pattern between the hypertensives
and the control group. In another study by Palyzova D et al (1991) hypertensives patients had a lower
frequency of fingertip ulnar loops, a higher frequency of whorls, a higher TFRC and a higher mean
atd angles. Purshani (1984) highlighted that both fingertip whorls and narrow palmar angles are
associated with high blood pressure in adult life. Similarly, Kulkarni & Herekar (2005) reported that
hypertensive patients had a somewhat lower frequency of fingertip ulnar loops, a higher frequency of
whorls and a higher TFRCs and also a somewhat higher mean atd angles. Therefore, the present study
is an endeavor to compare the dermatoglyphics of persons (male and female) suffering from primary
hypertension with that of a healthy normal age & sex matched control group.



Titas Ghosh, Monali Goswami. | Antrocom Online Journal of Anthropology, vol. 15, n. 2 (2019) 123-132 125

Materials and Methods

The present study included 81 cases of hypertension or individuals suffering from hypertension
(40 male and 41 female) and 82 normal individuals, age and sex matched control groups (40 males
and 42 female). Persons were categorized as hypertensives when the individuals had blood pressure
above 120/80 mm Hg and had no other secondary disease that could cause hypertension. The normal
control group included persons with blood pressure below 120/80 mm Hg and with no family history
of hypertension. The individuals of both the groups (normal control group and hypertensives) were of
the age group 20-50 years of age. The blood pressure was measured using sphygmamometer. Individuals
having diabetes mellitus, or suffering from any skin disease like eczema, leprosy etc involving finger
or palm or having scar, congenital and acquired anomalies of finger or palm were excluded from both
the groups.

The study was conducted on individuals who gave their consent for being included in this study.
Standard ink method for fingerprints and palm prints as described in Cummins and Midlo (1961)
were used. All the subjects were asked to wash both the hands and dry them under air to ensure
clean imprinting patterns. Then they were instructed to give their finger and palmer dermatoglyphic
impression following the standard protocol on plain white paper using the black ink method. In this
method, a small paste of ink was placed on a slab and was spread into a thin film using a hand roller.
The person then firmly presses his or her palm and fingers on the board and then on the white paper
to get a complete impression of their palmer ridges and patterns for further analysis.

The prints were studied using hand lens for the finger tip pattern, Total finger ridge count (TFRC),
Absolute finger ridge count (AFRC), “atd” angle. The pattern intensity index and the main line index
were also calculated. Calculations were done among the hypertensives and normal healthy control
groups, separately in males as well as females. The significance of difference between the hypertensives
and normal healthy control group were calculated in males as well as females using the Chi square test
& t-test. A p-value less than 0.05 is considered as significant and 0.01 as highly significant.

Results

In both the males and the females (left hands, right hands and both hands) the percentage of
the ulnar loop is maximum among the normal control group and hypertensives. But in the males
(both hands), the percentage of whorls (44.3%) is high and ulnar loops (49.5%) is low among the
hypertensives when compared with the normal control group. The difference between the two groups
(left hand, right hand & both hands) is statistically significant (p<0.01) (Table 1). Similarly in females
(both hands) the percentage of whorls (41.9%) is high and ulnar loops (48.8%) is low among the
hypertensives when compared with their normal control group. The difference between the two groups
is not statistically significant.

Thus, hypertensives males have significantly high whorls and low ulnar loops in their right hand,
left hand as well as both hands combined when compared to those of the normal control group.

In case of the hypertensive individuals, the incidence of arch and radial loops are 4.5% and 3.3%
respectively but those are 8.7% and 2.9% in normal control group. When the two groups are compared,
the incidence of whorls was high (43.0%) and the incidence of unlar loops was low (49.1%) among
the hypertensives than among the normal control groups (Table 2). The difference between the two
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groups is statistically significant (p<0.01).

The difference between the mean values of TFRC among the males, females and overall sex
combined between the hypertensives and the normal control group is found to be not significant

(Table 3).

Table 4 shows that the mean values of AFRC was significantly higher among the hypertensive
males (p<0.01) when compared with the normal control group while no significant difference was
observed in case of females and overall sex combined. As evident from Table 5, no significant difference
in the mean values of the “atd” angle was observed between the hypertensives and normal control
group males and females in the right hand, left hand and both hands (sex combined) respectively.
The difference in the mean values of PII (sex combined) between the hypertensives and the normal
control group are of statistical significance (p<0.05). Significant difference of the mean values of PII is
also observed between the hypertensive (males) and normal control groups (p< 0.01). No significant
difference was found among the females between the hypertensives and normal control group (Table
6). No significant difference in the mean values of MLI (male, female, overall sex combined) was seen
between the hypertensive and the normal control group (Table 7).

Discussions

Dermatoglyphics is used for personal identification, to evaluate population variability and as a
diagnostic tool in clinical medicine useful for screening a large population (Holt S B, 1966; Plato et
al 1973). Previous studies have reported significant decrease in frequency of ulnar loops and radial
loops and increased frequency of whorls and arches in hypertensives. But the male and female pattern
were not studied in detail (Jain et al 1984). Several studies reported significantly increased frequency
of whorls (Pursnani et al 1989; Polyzova et al 1991; Godfrey et al 1993; Wheeler et al 1998) and
decreased frequency of Ulnar loops (Polyzova et al 1991) among the hypertensives. In the present
study, a significantly higher frequency of whorls (left hand, right hand & both hands of males) and
low frequency of ulnar loops (left hand, right hand and both hands of males) was observed among
the hypertensives when compared with the normal control group. This finding is in accordance
with Kulkarni et al (2014). But no significant difference was seen in the finger tip patterns of the
hypertensive females which is also reported by Reed (1995).

However in both groups of study population, the incidence of ulnar loops is higher than that
of whorls. This is in congruence with the findings of Lahiri et al (2013). Conversely various studies
demonstrated a higher incidence of whorl patterns are associated with hypertension (Igbal et al, 2012;
Oladipo et al, 2010). This may be due to ethnic or racial variation.

The difference in the mean values of TFRC (males, females and sex combined) was not significant.
Our present study (mean values of TFRC) agrees with the findings of several studies (Jain et al, 1984;
Pursnani et al, 1989; Polyzova et al, 1991; Lahiri et al 2013; Rudragouda et al, 2013; Oladipo 2010;
Kulkarni et al, 2014) where increased TFRC is being reported in hypertensive compared with the
normal control group. The mean values of AFRC was statistically significant between the hypertensive
males when compared with their normal control group. No significant difference was found in case of
the females and overall sex combined. Rudragouda et al, 2013 demonstrated no significant difference
(male and female) in the mean values of AFRC between the hypertensive and the normal control

group.
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From the results of the present study it is observed that no significant difference was observed in the
mean atd angles among the males and females of both the groups. This is in congruence with Jain et al
(1984), Reed (1995), Oladipo (2010), Rudragouda et al, (2013). But other studies have also reported
significant differences in the “atd” angles (Lahiri et al, 2013; Kulkarni et al, 2014; Polyzova et al, 1991;
Pursnani et al, 1989; Godfrey et al, 1993. In the present study the pattern intensity index (PII) was
found to be significant among the hypertensives and normal control group males and when both sex
was combined (p<0.05). But, no significant difference was seen in the females. Another parameter
MLI shows no significant difference (male, female, sex combined) between the hypertensives and
normal control groups (males and females). However none of the previous studies has evaluated the
difference in the mean values of PII & MLI between the hypertensive and the normal control groups.
The wide difference observed in the previous studies may be due either to the varying sample size or
inclusion of secondary hypertension, racial and ethnic variation.

Conclusions

The results of this study highlights that the incidence of ulnar loops was more frequent among both
the hypertensives and the normal control groups. When the two groups are compared, the incidence
of whorls was higher and the incidence of unlar loops was lower among the males and females of the
hypertensives than in the normal control groups. The difference between the two groups is statistically

significant in males (left hand, right hand and both hands).

The finger print patterns highlight that there is a significantly increased frequency of whorls and
decreased frequency of ulnar loops among the hypertensives than in the normal control group. The
difference in the mean values of TFRC was not significant between the hypertensives and the normal
control group. The mean values of AFRC (males) and PII (males and sex combined) was significantly
higher among the hypertensive than the normal control group. No significant difference was observed
in the “atd” angles and main line index between the hypertensive and the normal control group.
Thus, the difference in the finger print pattern, ridge count and indices among the hypertensives and
the normal controls apprehends the association of the disease with dermatoglyphics. However, the
manifestation of these differences may vary due to racial and ethnic variation.

Dermatoglyphics, is a simple, noninvasive inexpensive technique which can be used as a screening
tool for the prognosis of the disease, hypertension. Since the imprinting of the patterns is right from
the birth and is affected by heredity. Therefore, the present study instigates a platform for the early
identification and determination of the disease. Further studies would generate comprehensive data
and impel a paradigm shift in the diagnosis of the disease.
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Figure 2: Fingerprint Patterns (Ulnar loop, Radial loop, Whorl, Plain arch)

4.1 TRIRADIUS & CORE A.2 —TOTAL FINGER RIDGE COUNT

Figure 3: Triradius, Core and Total Finger Ridge Count

Figure 4: Palm showing ATD angle
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1able-1 pattern distribution on fingertips of normal control and hypertensive male and female
Male (n-80)
Types of Left hand Right Hand Both hands
pattern Control | Hypertensive Control Hypertensive Control Hypertensive
No % No % No % No % No % No %
Arch 17 | 8.5 9* 4.5 21* 10.4 6* 3.0 38* 9.4 15* 3.8
Ulnar loop 123* | 61.2 | 96* 48.0 | 122* | 60.4 | 102* | 51.0 | 245* | 60.8 | 198* | 49.5
Radial Loop 6* 3.0 2% 1.0 11* 5.4 8* 4.0 17* 4.2 10* 2.5
Whorl 55* | 27.4 | 93* | 46.5 | 48* | 23.8 | 84* | 42.0 | 103* | 25.6 | 177* | 44.3
Female (n-83)
Types of Left hand Right Hand Both hands
pattern Control | Hypertensive Control Hypertensive Control Hypertensive
No % No % No % No % No % No %
Arch 22 (105 13 6.3 12 5.7 9 4.3 34 8.1 22 5.3
Ulnar loop 104 | 49.5 96 45.7 113 | 53.8 108 51.4 217 | 51.7 | 204 | 48.8
Radial Loop 4 1.9 5 2.4 3 1.4 10 4.8 7 1.7 17 4.1
Whorl 80 | 38.1 92 447 82 39.0 83 39.5 162 | 38.6| 175 | 419
* Chi square value is statistically significant, p<0.01
TABLE -2 Fingerprint Patterns In Normal Control Group And Hypertensive Group
Arch Ulnar Loop Radial Loop Whorl
Group
NO % NO % NO % NO %
Normal Control(n=82) | 72 | 8.7 462 56.1 24 2.9 265 32.2
Hypertensive(n=81) 37 | 4.5 402 49.1 27 3.3 352 43.0

* Chi square value is statistically significant, p<0.01

TABLE-3 TFRC (1otal Ridge Count) in Normal Control & Hypertensive Male and Female

Normal .
Group Control(n=82) Hypertensive(n=81) Inference
(Mean+SD) (Mean+SD)

Male(n=80 Not signifi
TERC ale(n=80) 65.84+ 21.93 71.69+ 22.02 ot signiticant
Female(n=83) 68.80 +25.86 72.40 +22.19 Not significant

Overall Sex o

combined (n=163) 67.35 + 24.00 72.04 + 22.04 Not significant
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TABLE-4 AFRC (Absolute Finger Ridge Count) in Normal Control & Hypertensive Male and Female

Group Control (n=82) Hypertensive(n=81) Inference
(Mean+SD) (Mean+SD)
Male(n=80) Significant*
AFRC 81.24 +37.10 100.91+ 45.89
Female(n=83) 93.92 +47.25 98.68 +39.56 Not significant
Opverall Sex combined (n=163) 87.73 + 42.94 99.78 + 42.68 Not significant
*p<0.01

TABLE-5 ATD Angle in Normal Control & Hypertensive Male and Female

Group Control(82) Hypertensive(81)
Inference
(Mean+SD) (Mean+SD)
Left Hand
Male(N=80) citHan 4(;(12 * 38.98 +4.94 Not significant
ATD — —
angle Right Hand 39.30 +4.55 39.30+ 6.50 Not significant
Female(N83) Left Hand 41.40 £6.59 41.05 +4.88 Not significant
Right Hand 41.50+ 10.13 40.73 £5.23 Not significant
Opverall sex o
combined (n=163) Both hands 40.58 + 7.00 40.02 + 5.45 Not significant

TABLE-6 Pattern Intensity Index In Normal Control & Hypertensive Male And Female

Control )
Group (n=82) Hypertensive(n=81) Inference
(Mean+SD) (Mean+SD)
Male(n=80) 1.21% 1.40+ Sienificant*
1gn1 cant
0. 0.38
PI.I 37 5
1.31 1.38
Female(n=83) + x Not significant
0.45 0.37
Opverall sex combined (n=163) | 1.26 + 0.41 1.39 + 0.37 Significant**
p<0.01, 7p<0.05
1able 7: Main line index in Normal control and hypertensive Male and Female
Group Control (n=82) | Hypertensive(n=81)
Inference
(MEAN+SD) | (MEAN=+SD)
Male(n=80) 10.43 10.31 .
5.96 1.0 Not significant
M.L.I i .
10.42 9.95+ .
Female(n=83) 165 172 Not significant
Opverall sex combined (n=163) | 10.43 + 4.32 10.13 £ 1.77 Not significant
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Unity, Social Solidatity, Following Rudra Datt Singh'a work at Senapur (U.L), this paper studies the Kodal Basti
Tribal village, Dooats. village on the basis of Prof. Sings methodology. Kodal Basti is a tribal village in the Dooars

region where the 100% ethnic population is tribal. Here live only the Oraon and Rabha
communities, which belong respectively ro the Proto-Australoid and Mongoloid stocks. The
village economy is rotally dependent on the forest, paddy cultivation and nut farming. In this
article, based on field work where data were collected with the help of Observation, Interview,
Schedule, FGD, and Case Study, their social, economical, political and religious unity are
discussed in detail.

Introduction

Unity is a state of internal consistency and lack of persistent conflicts, which cannot be regulated.
It is the sense of solidarity arising out of sharing common values such as cultural activities, language,
religion etc. Societies are based upon the feeling of similarity by which people identify with one
another. It can be either a physical similarity, emotional similarity or a similarity of a culture in a
group like clothes, views, likes-dislikes. We can see a village as the smallest and best example of unity
and social solidarity. And also it can be said that a village shows geographical unity or territorial unity
and within a territory it presents varieties of unity.

The concept of unity is a well known fact when Rudra Datt Singh, an eminent anthropologist,
explains it in his study of an Indian village. He said that a village can be recognised by many common
things which connect people, such as their common deities where people worship their deity at least
once a year. It is people’s belief that if they do not worship it, it will bring misfortune. So, it means
that the belief system of all villages makes them unite and consciousnesses of commonness raise the
feeling of solidarity and social unification. Also in a village, every community or group performs its
assigned function and lives a harmonious life with the others by maintaining an attitude of mutual

Please cite this article as: Abbishek Kumar, Unity and Social Solidarity in a Tribal Village of Dooars. Antrocom J. of Anthropology 15-2
(2019) pp. 133-140.
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respect. They are also united by specialised occupations. In a ceremonial occasion, many specialised
groups are brought together in an institutional framework. The Jajman- parijan system in a village also
helps to improve the level of solidarity among people. Living together and working for the following
generations helps to connect the bonds of relationships. Extension also works as a factor of unification.
The best common example of extension is the practice of village exogamy where women go to other
villages after marriage and new contacts begin through this marriage and thus both villages creates a
mutual bond. On many occasions, they share gifts, food and thus it raises the expectation of social
solidarity among the people of both the villages. Nowadays unity and extension have become the
methodology for the study of any village.

In Anthropology and sociology, in his book “The Division of Labour in Society” (1893) Emile
Durkheim explored the concept of social solidarity. Social solidarity is an idea of understanding or
measure the strength and viability of the society. Specifically it connects the people to one another
within a society and also connects their society as a whole. He discussed two different methods by
which people feel connected to each other and society, that is mechanical solidarity and organic
solidarity. In simple societies, we can easily see the mechanical solidarity and organic solidarity found
in a complex society where there is a major focus on specialization and people are mostly depended
on each other. Social solidarity is based on two things: social regulation and social integration, where
the former is based on a number of rules, strictness of enforcement and predictability of life and
the latter deals with how connected you feel to your society and how you interact socially. Overall,
Emile Durkheim says how people feel connected to one another and their society and what are the
mechanisms that connect people to their society.

Research Methodology

For this empirical study, based on field work and purely qualitative in nature, I have used the path
of unity and extension by Morris E. Opler and Rudra Datt Singh. I also tried to study the Kodal Basti
village by applying this methodology to present the factors of unity which bind people in one thread.
Both primary and secondary data have been used. For primary data collection, research techniques
such as observation, schedule, Interview, FGD, case study, G.T., Photographs and Audio has been
taken into account. Synchronic approach was used for this tribal village study in order to explain
contemporary factor of unity. While all the population of the village provided the sample size, I have
selected some key informants; I equally focussed all the age groups and gender to define and justify
the elementary factors of unity in the village. Secondary sources such as research articles, published
& unpublished material and internet were also used.

Geographical Setting

Dooars in North East India is an attractive region which attracts tourists because of its natural
beauty and panoramic view (fig. 1). Mainly it spreads in some parts of Assam and West Bengal.
Dooars literally meaning is The Door in Assamese, a Bengali language, that is a gateway between
India and Bhutan, one of the eighteen passages between the Bhutanese hills and the Indian plains. The
region ia also divided into two areas by the Sankosh river i.e. Western Dooars, also called the Bengal
Dooars, and Eastern Dooars, also called Assam Dooars.

The Dooars region is a tribal region whose people belong either to Mongoloid or Proto Australoid; the
Mech, Rabha, Limbu, Bhutia, and Leptcha are Mongoloid, and the Oraon, Munda, Kharia, Ho, Lohra,
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Mahali, and Chickbaraik represents Proto Australoid tribes. Most Proto Australoid tribal groups residing
here are tea crops and forest migrant labourers and the Oraon are most dominating tribe among them.

In Dooars, Kodal Basti is a forest village under the Mendabari gram Panchayat, the Kalchini block
of the Alipurduar district of west Bengal, where the Kurukh speaking Oraon and the Kochkrow
speaking Rabha live. The Kochkrow language belomngs to the Tibeto-Burman linguistic family and
the Kurukh is a Dravidian language, and they use the Sadri and Bangla language as common language
to communicate with each other.

Kodal Basti is situated in the Chilapatta forest close to the Jaldapara wildlife sanctuary, and the
Torsa and Kulti Rivers flow by the village, and represent the main resource of livelihood. People
residing here are generally based on the work assigned by the forest department. In the rainy season
they use to do agricultural work, but mostly they are labourers.

The Rabha

The Rabha are the traditional forest dwellers of Northern West Bengal, Assam and Meghalaya.
They are one of the important but little known scheduled tribes community residing in the north-
eastern corner of India, known for their unique customs, tradition and beliefs. Rabha people mainly
live in Jalpaiguri District (now in Alipurduar District) and Cooch Behar District in West Bengal and
Goalpara, Kamrup District in Assam. In North Bengal the Rabhas are the inhabitants of the Dooars
region from the river Teesta to the Sankosh. The whole area of the eastern and western Dooars may
be termed as the cradle land of the Rabha, who belong to the Indo-Mongolian group of people and
have similarities with other group of the Bodo section such as the Garos, Kachari, Mech, Rajbonshi,
Hajong and others (fig. 2). They entered India through the north-eastern hills and gradually they
spread over North Bengal as well as South East Asia. They are migrated from Tibet since long back
and settled in north Bengal and Assam. They use to speak in the Kochkrow dialect of Sino-Tibetan
or Kirat language family. Today they also speak Bengali and Sadri as a lingua franca. They trace their
relationship with the Cooch kingdom of Coochbehar.

The forests Rabha are divided into a number of exogamous clans, known as the Husuk: the Banda,
Kantrang, Mahji, Pomrei, Chinchet, Kara, Kencham, Panchbok, and Lombak. Traditionally they
were a matrilineal community, inheriting their mother’s clan or Husuk; today this community is in
a transitional stage between matriliny and patriliny, but there is still a strong respect for the female
lineage. One of the Rabha’s prime sources of livelihood is the cultivation of rice, along with the
production of nuts (palm nuts), Banana and coconuts. Fishing is the other important source of their
livelihood. The forest Rabha are the worshippers of various spirits and natural objects such as spirits of
various rivers, springs, forests, wills, wild, animals, and other natural objects. Their various spirits and
deities are: - Rishi, Rungtuk & Basek, Michik Bai, Dekal, Jourakal, Buri Teesta, Buri, Torsa, Nalraja,
Goncha Devta, Portani-Maitani, Bulua Bai. Their chief deity is a male god called Mahakal. Nowadays,
however, they are influenced by Hinduism.

The Oraon

The Oraon live in Chhotanagpur, their cradle land, in East- Central India as well as in the Raigarh,
Sarguja and Jashpur districts of Chhattisgarh, in the Ranchi, Lohardagga, Latehar, Gumla, Simdega,
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Palamau of Jharkhand, in the Alipurduar district of West Bengal, in the Sundergarh districts of
Odisha, Kokrajhar, Udalguri, Nagaon, Golaghat, Jorhat, Dibrugarh of Assam, in the Purnia and
Katihar districts of Bihar and also in some part of Myanmar and Bangladesh. Even in Nepal we can
find a number of Oraon. Historically, they arrived from Rohtashgarh to Chhotanagpur through the
Sirasitanal, which at present belongs to the Dumri block of the Gumla district of Jharkhand. Apart
from this, in the mid of the 19th century, a sizeable number of Oraon migrated to the north eastern
part of the Dooars to work as tea labourers and forest worker in British estates.

The Proto-Australoid Oraon speak Kurukh, a Dravidian language written in the Tolongsiki
alphabet. They also speak Sadri or Nagpuri to communicate with other people to trade in the Dooars
Region. The Oraon is a patriarchal society where both Nuclear and Joint type of families exist. The
Gotra or Totem system plays a very important role in the Oraon social structure: the Lakra or Tiger,
the Ekka or Turtle, Kachhap or another type of Turtle, Minz or Fish. One cannot marry within one’s
Gotra, and the bride lives at the groom’s house after marriage.

The Oraon follow the Sarna Dharam (Sarnaism), based on nature worship: the supreme god
Dharmesh, i. e. the Sun, and perform religious rituals under the shade of a sacred grove of the Sakhua
tree, accomplished by Pahan or Baiga, the village priest, who combines both the sacred and the secular
powers. Women traditionally wear thick cotton sari with detailed stitched borders of red thread,
especially for the Lal Par Kichri as known in their local dialect. In the past, men generally use to
wear a long piece of cloth called 70/ong, but in recent times, this traditional attire is limited to special
occasion only. For ornament, they generally use brass jewellery (fig. 3).

The Oraons generally used to eat boiled rice, vegetables, other grains like, wheat, jwar , millets ,
fruits, fish and meat, but their food habits also underwent a change recently. During festivals and
other occasions, they consume an alcoholic drink called Hadiya, a rice beer made from fermented rice.
The Oraon depended on the forest and farm for their economic livelihood, but in my study area, they
are working as tea labourers in the tea estates, in timber production and also as tourist guides etc.,
while few of them depended upon agriculture for their livelihood.

The Unities of the Village

a) Social Unity

A tribal village constitutes a social unit made up by different social classes and communities based
on mutual obligations. Marriage, kinship, language; common places like sacred groves, Akhra, youth
dormitories, etc. are significant to maintain solidarity in a village. For example, Marriage does not
connect only two individuals but also it connects two families as well as village. In Oraon patriarchal
society, a bride goes to another village after marriage but in the matriarchal Rabha a groom is
welcome in their village after marriage. For representing the unity, a person uses many common
kinship terminologies to define the bonding of different individuals such as Kaku (Uncle), Dada
(Elder Brother) and Kaki (Aunt). Consanguineal relations work as a factor of unity within a village:
in Oraon communities these relations are known as Khens whereas in Rabha society Matrikins are
termed NVingosa which means “We are same and the one’. Aflinal kinship ties work for unification
between two villages.

The Akhara is the common area where social unity can be easily seen in Oraon society where all
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the males and females of the village participate in communal dances and songs though they are from
different social group.

Youth dormitories are the social institution where unmarried male and female members of a
community learn their traditional customs, songs, dance, indigenous knowledge and moral values.
Youth dormitories are known as Noksa by the Rabha and Dhumkuria by the Oraon. In any village,
this type of institutions are very helpful in creating the bond among members since childhood as they
learn to work together and it also helps support a feeling of brother/sisterhood. Child or unmarried
males/females or members of a youth dormitory help each other when working for the welfare of
the villagers, that is when they are occupied in house making, cultivation, nut farming, gathering,
hunting, fishing and protecting agricultural produce from animals such as elephants.

Language has always had a special strength in forming social bounds. Here in Kodal Basti we can
see that the Rabha people communicate with other Rabhas in Kochkrow and the Oraon communicate
with other Oraon in Kurukh but both the communities use a common language when communicating
with each other. They use the Sadri and Bangla language for communicating purpose in places like
the market where people from different social groups gather. A common language helps create a good
bonding between the people.

b) Ritual Unity

The ritual unity of a village is amply demonstrated on the occasion of festivals and other religious
observances such as jatra, marriage and worship. People of different communities take actively part in
these occasions of celebration by mixing themselves together without any feeling of superiority as their
position hardly matters during festive occasions. In Kodal Basti, the Oraon Pahan and the Rabha Huzi
are the specialist of the sacred, who look after the relations between the villagers and the supernatural
powers. They also offer worship and sacrifice at the village Sarna or sacred grove. In Rabha, the sacred
grove is known as Batangiharam and in Oraon is known as Sarna.

In Kodal Basti the major festivals are the Sarbul, Rungtuk-basek, Mahakal Puja, Gram Puja, Lakhi
Puja, Karam festival. These are occasions that unite people both within and outside the village. The
Sarhul is considered the most important Oraon festival in Kodal Basti, and it is celebrated in the
Chaitra month of the Hindu calendar. In the Sarhul festival the Pahan of the village used to meet
with the people to worship the gods in the of Sarna and offer sacrifices of fowl and pigs. All people of
Kodal Basti participate and help each other to do the work assigned for them. During this ritual, the
Pahan used to put two earthen pot after chanting a mantra and people believe that if the water in the
earthen pot decreases, this is a bad omen but if the water of the earthen pot is still at the same level,
this is a good omen because it will be rain and therefore good crops, in sum, it will be a good year. The
Jatra also plays an important role in extending the social field of village: it is a special occasion in tribal
life that provides the sense of solidarity when young people also find their life-partner, which creates
new relations or social contacts.

Among the Rabha community, the Rungtuk Basek is the major occasion when people get united
on a single platform to perform the worship rituals. It is celebrated in the month of Baisakh and every
married person use to sit for the worship, and they believe it will bring happiness and wealth in the
family. This worship is done in the courtyard of the house and two earthen pots are placed to represent
the deities Rungtuk and Basek. Chokoz (a type of holy drink) is served at the end of the ritual. Feasts
are organised at the end of every ceremony and the local Chokor and Hadiya drinks are given to the
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people as prasad (religious offering material substance of food). In Kodal Basti, the Oraon and Rabha
communities invite each other to participate in every occasion which binds them socially on the basis
of ritual unity.

¢) Political Unity

The village is a distinct political unit as its boundaries are well marked and well known. In every
society, a traditional political institution, the headman, exists generally to settle disputes and conflicts
in the village court.

In earlier times, the Oraon and Rabha had their own traditional governance system: the Oraon
Mabhto is the headman while among the Rabha is the Marab with the help of the Marabson or council
of the elders. But during the mid-20th century, after the creation of Kodal Basti Beat the traditional
village headman is known as the Mandal, selected with the help of the forest officer. The Mandal
resolves minor disputes and looks after the forest hazira. Before in Kodal Basti, there was one Mandal
for each ethnic group i.e. selected on the basis of qualification. But after the implementation of the
Panchayat Raj Extension, the role of the Mandal has gradually declined. Even in the Panchayat Raj
system, people of Kodal Basti maintained the unity factor in its unique way. In the election of the
Panchayat member every five years, if member is Oraon for first five years then for the next five years
it will be a Rabha and this tradition is still going on since long,.

d) Economic Unity

Most of the villagers are united by their common interest as their economy is based on paddy
cultivation and also they used to cultivate supari. People do help each other on mutual basis whenever
it is required and also they work as forest workers. The whole economy of the villagers based on
interdependency, mutual help and cooperation. It works as a cohesive force among the people, one of
the major factors of village unity.

In Kodal Basti, people usually work together exchanging reciprocal help either in agricultural work
or other activities, such as house building. Usually people is paid back in kind, that is someone who has
helped a neighbour to build his house, usually is helped by him when it is his turn to build. Often a fest
is considered a way to pay back one’s contribute to house building. Borrowing a plough means that your
neighbour will reciprocate when you need help in ploughing your field, etc. However, of someone cannot
reciprocate in kind with a similar service, he or she is expected to pay for the services received. People at
Kodal Basti also cooperate in the exploitation of forest resources as well as in fishing activities (fig. 4).

The local weekly market or Hatt is a meeting point where villagers meet to sell their produce, such
as paddy, nuts and so on, as well as exchange messages with relatives living outside the village by means
of the peddlers. Thus, they build a network of strong relationships among a number of villages.

Conclusion

In Kodal Basti the Oraon and the Rabha form two communities with different languages and
traditions; however, they succeed in cooperating, by means of a lingua franca, the Sadri and Bangla
language, and a habit of reciprocating services among neighbours as well as working together in a
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number of activities, such as fishing and exploitation of forest resources. This way, they constitute
a social unity, the village, where, albeit conflicts may happen, there are common institutions strong
enough to overcome those local conflicts and support peaceful resolutions both within and without.
In sum, although in this village two communities are divided by language and origin, actually they are
able to build up a web of strongly knitted reciprocal relations which permeate all the village’s social
fabric, hence subduing conflict and favouring unity and social solidarity.
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Fzg 1: map showing the field area (kodal basti, kalchini block, alipurduar, w.B., India) on the basis of the google satellite map.

Fig. 2 (Left): A Rabha (Mongoloid) couples of Kodal Basti village where earlier men were traditional headmen.
Fig. 3 (Right): A traditional priest (pahan) of the Oraon tribe (Proto-Australoid) of Kodal Basti village.
Fig. 4 (Below): Rabha and Oraon women working together, which shows the unity and solidarity of the village.
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Healing, Mental Health, different healing sites in Delbi.  Following the WHO' promotion of the integration of traditional
Anthropology medicines, AYUSH and allopathic medicine, India bas integrated traditional medicines as an integral

part of our cultural heritage, to support allopathic medicine, especially in cases concerning mental health
issues.

Introduction

Healing Rituals, that is symbolic dimensions which give repetitive behavior to an individual or
a society, have important social and psychological roles. Usually, however, anthropologists are more
interested in public rituals followed by many of people or a particular society than in personal ritual
behavior (Helman, 2007; Stephenson,2015). According to Stephenson (2015) rituals are unavoidable
and hold a place also in modern life. What is a ritual? What does it do? Is it useful? What are the
various kinds of ritual? Is ritual tradition bound and conservative or innovative and transformational?
He raises these basic questions and focuses on the places where a ritual activity touches everyday life,
in politics and power; moments of transformation in the life cycle; as performance and embodiment.
He also discusses the boundaries of ritual activity, and how and why certain behaviors have been
studied as ritual while others have not. Further he shows how ritual activity is an important vehicle
for group and identity formation; how it generates and transmits beliefs and values; how it can be
used to exploit and oppress; and how it has served as a touchstone for thinking about cultural origins
and historical change. It also develops a narrative of the rituabs place in social and cultural life and
encompasses the breadth and depth of modern ritual studies (see Mrinal, 2018).

Turner(1968) mentions ritual activity as a periodic restatement of the term in which men of a
particular culture must interact if there is to be any kind of coherent social life. He examined the form
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and meanings of ritual symbols, especially those which are used in healing rituals. He points out that
especially in pre literate societies, ritual activity has the important function of storing and transmitting
information about a society. Every ritual has some kind of symbols and acts as a storehouse of the
traditional knowledge. This is because ritual symbols are polyvalent. Each symbol in a ritual can
be regarded as multivocal, that is it represents specific clusters of values, norms beliefs, social roles,
sentiments and relationships within the cultural system of the performing society. Therefore, to the
observer, each symbol has a whole range of associations for those taking part in the ritual. It helps
them to understand the value of their society, how it views the natural and super natural world, how
it is organized. This is particularly important when a community is threatened by misfortunes such as
famine, death, war, accidents, conflicts and ill health (see Mrinal, 2018).

Similarly, Tomlinson (2014) explains a classic question in ritual studies, that is how ritual
performances achieve-or fail to achieve-their effects. It is argued that participants condition their
own expectations of ritual success by interactively creating distinct textual patterns of sequence,
conjunction, contrast, and substitution. He has been drawing on long-term research in Fiji, the
book presents in-depth studies of each of these patterns, taken from a wide range of settings: a fiery,
soul-saving Pentecostal crusade; relaxed gatherings at which people drink the narcotic beverage kava;
deathbeds at which missionaries eagerly await the signs of good Christians’ “happy deaths”; and the
monologic pronouncements of a military-led government determined to make the nation speak in a
single voice. In each of these cases, Tomlinson also examines the broad ideologies of motion which
frame participants’ ritual actions, such as the Pentecostals” beliefs that effective worship requires ecstatic
movements like jumping, dancing, and clapping, and the nineteenth-century missionaries’ insistence
that the journeys of the soul in the afterlife should follow a new path. By approaching ritual as an
act of “entextualization” - in which the flow of the discourse is turned into object-like texts - while
analyzing the ways people expect words, things, and selves to move in performance, this book presents
a new and compelling way to understand the efficacy of ritual action.

Bell (2010) offers a practical introduction to ritual practice in her book Ritual, Perspectives and
Dimensions (2010). She surveys the most influential theories of religion and ritual, the major categories
of ritual activity, and the key debates that have shaped our understanding of ritualism. Bell refuses
to nail down ritual with any one definition or understanding. Instead, her purpose is to reveal how
definitions emerge and evolve and to help us become more familiar with the interplay of tradition,
exigency, and self- expression that goes into constructing this complex social medium. Loudon (1966
c.f. Helman, 2007) defined these public rituals as “those aspects of prescribed and repetitive formal
behaviour that is those aspects of certain customs which have no technological consequences and
which are symbolic”.

Anthropologists describe three main types of public rituals: cosmic cycle or calendric rituals; rituals
of social transitions; rituals of misfortune (Helman, 2007). There are many definitions of health and
healing in aboriginal, traditional or indigenous contexts. The healing has common elements, found
on different continents, where aboriginal populations live, from North and South America to Africa
and Australia and Asia including India. The American Muslim population also has diverse healing
practices of various ancestral origins: they use a variety of traditional healing practices utilized by this
population along with allopathic medicine (Al Rawi et al. 2011; Struthers et al., 2004).

William Sax (2008) has elaborately discussed the ritual healing and social justice in Central
Himalayas of north India. It focuses on the cult of Bhairav, a local deity who is associated with the
lowest castes, the so-called Dalits, who are frequently victims of social injustice (see Mrinal, 2018).
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His work is an ethnographic description and it successfully places this content in relation to larger
debates in the field and Sax’s own arguments about ritual, modernity, and personhood in South Asia.
It is an excellent contribution to the literature on healing, caste, gender, and the culture and religion of
Garhwal (Sax, 2008). Similarly Indian population has been studied well (Sax, 2008; Singh, Kumar,
Rani, 2014; Schoonover et al, 2014) as to the ritual healing and health.

Actually, rituals used for healing vary among different people and are difficult to summarized all
of them, however, here I have used the concepts of ritual and healing as well as traditional healing
practices (Williams, Guenther and Arnott, 2011, Mrinal, 2018).

Field Work Methodology

At the beginning of twentieth century Malinowski developed the fieldwork tradition of “Participant
Observation” as a method. He emphasized on fieldwork as a primary way of anthropological data
collection in his work ‘Argonauts of Western Pacific’ (1992) about the need to include a statement of

field procedure. Franz Boas as well as A. C. Haddon, W. H. R. Rivers, C.G. Seligman, E. E. Evans-

Pritchard went on building the pillars of anthropological research.

I planned for my field work with this background in mind, But I faced different problems when
I began to work in a real situation as per my plan. It was not easy to ask questions, as per plan, to
troubled minded, help-seeking people directly on the healing site. After I began my field work I
could not fill in Performa or schedule for nearly two days. Soon I realized that it is better to hear the
informants’ ‘stories’, which may enlighten their problem and their possible trajectories, and patterns
of healing. Hence I went to three healing sites:

1. Masjid in Jhangirpuri A-block Market where every Friday several new mothers, with their
infants less than one year old, gather at the gate just to take the blessings from Chief Molvee
after their namaaz in evening. These blessing are directed to cure infant diseases or sicknesses
which most trouble the mothers. Here it was a little difficult for me to conduct the interviews
/ or interact with young married women accompanied by their mother-in law in most of the
cases. It was perhaps due to my being a young man, the sacredness of their problems and the
stigma in discussing with outsiders, especially an unknown man.

2. Kale-shah Dargah, near SDN Hospital in Dilshad garden. Several people with family or alone
usually sit and wait for the blessing every Thursday. I also entered and sat in the corner behind
the healer and his team. I observed the following cases as mentioned in the analysis below.

3. Rohini, Sector-11. I did my short duration field work for ten days during the summer holidays
between 5% June and 16 June, 2018.

The present study was conducted to explore, through the case study method, the healing ritual
practices among people at different healing sites with two main objectives: 1. to observe who these
people seeking help from traditional healers are and who performs certain healing ritual; and 2. to
explore the different problems/diseases for which people looks for ritual help.

Analysis

The following are nine case studies, the first four are primary cases and the other five are secondary,
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which I have used to strengthen my primary cases and their interpretations. Aliases have been used for
the people in the primary cases.

Case -1: Gauri, 50 yrs woman, Kaleshah Dargah, near SDN Hospital in Dilshad garden,
Delhi - Abaji, the healer sits at his place. He is listening to Gauri. She is describing her skin problem
to him. After listening the problem, the healer uses his pen to write the prescription on a small
rectangular paper in Urdu. This is healing scared script (HSS). After writing the prescription with a
red board marker, he also writes something on the back side of the paper in bold Urdu letters. Before
giving the prescription, he tells her to take a deep bath in a pond for fast healing. Then the old lady
takes the prescription and goes to the person sitting next to the healer, the Sattar babaji. The Sattar
babaji begins to pack capoor, a pair of cloves, a little kumkum and finally packs all the things in a
paper and puts them in a plastic bag. Finally he hands ot over to Gauri. I approached that lady to ask
about her problem and why she believed on the healer although she can go to the normal doctor for
her treatment. She said this healer is very powerful. Every time I come here for my trivial problems. I
follow the prescription, it helps me heal my skin problem. Further she mentioned that she also went to
the doctors’. She shared that they used to charge a lot of money and prescribe costly medicines which
she cannot afford for long. She also said that these medicines are useless and did not heal the problem.
But this healer is not charging much money for his services and we donate 100 or 150 Rupees.
People can even donate 10 or 15 rupees. The method he used to treat the commonest problem is very
effective.

Case -2: Arjun, 27 years, KaleshahDargah, near SDN Hospital in Dilshad garden, Delbi -
Arjun was sitting on on the back seat of a motorcycle when he was injured in an accident few years
ago. Hence he stayed in a hospital for 3 months. Most of his injuries were healed, but he had a hair
line fracture in one of the vertebrae disk which often causes him uncontrollable pain. Often he would
have to take leave from the work when it is unbearable. Then his co-worker suggested him to look
for the local healer for help. Though Arjun was not very sure about it, the doctors had told him that
there was nothing else they could do about his problem. So he listened to his friend’s proposal and
went to the healer for a treatment. Whenever his pain became uncontrollable, he went to the healer
who put his hands on his back and prayed for his healing. The result was intense, and after sometime
the pain subsided. However, a few hours later it would return. He was discouraged that although the
healing would work for a while, the pain would eventually return. However, over the next few weeks
the pain took longer and longer to return, and was less and less severe. After 5 or 6 weeks the pain
was gone. He said that the healers have some magical power, the healer did not charge any money
for his treatment but he used to give some amount of money to him because he felt grateful. Arjun
returned to the doctor for his regular checkup. The doctor was astounded that the ruptured disk had
healed! According to him, there was no injury in his disc and may be his X- Ray was replaced by other
X- Ray. So, actually, his intervertebral disc had never healed. This way the doctor snubbed the healing
treatment of his disc because he did not believe in these ritual healings. The truth is known only to
Arjun, his family and his co-worker.

Case -3: Savitari Devi, age 50, Kale-shah Dargah, Dilshad Garden, New Delhi - Savatari Devi
was in her early 50’s and was suffering from visual migranes, a kind of headache. Unlikemost migranes,
there was no pain involved, but first she would see things in her peripheral vision jagged, then they
would form a tunnel until she was totally blind. This would normally take from 15 to 30 minutes,
then after a while the tunnel vision would recede and slowly widen until her normal vision returned.
Apparently this is not uncommon, and the doctors told her that there was absolutely nothing he or
anyone could do for it, once it starts. All she could do is to find a safe place, and wait until it passes.
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The doctor indicated that they always run the same course and never stop once they start without
going through the entire sequence. One day Savatari Devi was taken to the healer by her son for
the treatment of her migraine. The healer spent less than a minute of prayer and lying hands on her
head to treat the migraine, without going through the other stages, something the doctors said it was
impossible. Now she regularly comes for the treatment when required and she says that she is perfectly
fine and able to live normally because of the healer of Kale shah dargah.

Case 4: Monu, 15 years, Astro Point, Sector-1, Rohini Delhi - The parents of Monu, 15 years
who was to attend the 10% class exam, were disturbed due to their son’s behavior. They said Monu
was losing interest in the studies, he was arrogant, just always out of the house most the time with his
friends, roaming here and there till late night. He did not eat home food and enjoyed chicken in the
dinner at hotel with his friends. Monu’s parents were worried for him for his unusual behaviour as he
had to appear in Tenth Class exam the following year. His parents visited a very famous local Panditji.
He sat in a big barmada where he kept different idols of Hindu Gods and Goddess including of Lord
Hanuman. People visited him for the solution of their problem in the evenings. He asked the date
of birth and Kundlani. He carefully listened to the problem, then advised the following treatment,
written in Hindi on a white paper, to the mother.

Page 1 Page 2

Picture of Prescription Treatment-perform Rituals at home

The following are other cases, drawn from secondary sources, which reflect the cultural values of

folk healers, the rituals and their healings.

Case -5: School going Boy, VK, with epilepsy - VK, 16 years boy, was affected by epilepsy, preparing
for the 12th class board examination. His mother said his seizure began when he was eight years old.
During past eight years, some traditional healers treated him for one year in his maternal uncle house
in Himanchal Pradesh. These healers used, as his mother narrated further, tabeej, mantra rituals, scared
thread etc. but VK had no cure in his maternal uncle house. He visited the different places for traditional
treatment including the well-known large hospital in Delhi. Initially, his mother said she did not know
it was a disease, but a doctor treating the boy then told her that epilepsy is a disease, , and sent him
doctor to the tertiary care neuropsychiatric center. His mother says she finds it difficult to take his son
to the hospital for the routine checkup. He does not want to come very frequently, because his friends
and neighbors make fun of him by saying that his treatment is from this hospital. As his mother says:
“Main usko chupa ke lati hun taki padosi bhi nahi jante ke eska ellaz yahan se ho raha he aur VK ko ye
achha nahi lagta ki usko bar bar yaha aana accha nahi lagra he!” (1 bring him hospital in the hiding, he
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does not like to visit the hospital frequently, even his friends and our neighbor do not know about the
treatment. It is only we the family know the about it and we do not share his treatment with other).
However his treatment continues from the hospital. His seizures are under control (Singh et al, 2013).

Case -6: Neeti, 26-year-old from Dhuliya, Maharashtra - Neeti, suffering fim a mental illness
went for treatment to the famed Mira Datar Dargah shrine, in Mehsana district with her brother. It is
100 km away from Ahmedabad. The shrine is known to cure illnesses and ‘possessions’, and thousands
people across the country visit it to for the treatment. Neeti’s brother tells that she was chained to
prevent her to smash things and beat up people. Neeti’s family spends four months every year at Unava
for her treatment. “We consulted doctors but nothing worked.Now, she has become much calmer.
The bouts still erupt but they last, at the most, for ten minutes.” The shrine of Hazrat Sayed Ali Mira
Datar, a general of Ahmedabad Sultan Mahmud Begada, has attracted devotees for over 500 years. It is
one of the many places of worship in India where thousands mentally ill patients seek divine remedy.
The fabled power to cure mental illness, which has a huge stigma attached to it, also draws Hindus
who make up 50% of the visitors (Yasmeen, 2016).

Case -7: Jagat Ram’s Sister - Jagat Ram travelled from Hapur, a district of UP to the Institute
for medicines because his younger sister suffers from depression, a common mental illness in the
country: “It all began at her in-laws’ place where she uses to complain they tortured her,” recalls
the 35-year-old. In 2007, she lost her newborn and it pushed her into shock, adding to her already
existing marriage problems. She turned quiet, lost interest in doing household chores, personal care
and even stopped bathing. Her in-laws used to accuse her of acting to gain attention and did not
think to cure her. Her condition continued to deteriorate and then Jagat Ram forcibly brought her
back their home. Jagat Ram spent money on a costly private treatment in his native place for one
year. But she showed no improvement. It was by chance that the family brought her to the Institute.
Here she is under treatment now and being recovering. He adds further that “We now have to keep
her away from negative thoughts”. Though I still spend money on travel and take frequent leaves from
office whenever it is required (see Varsheny, 2013).

Case -8: Sanju, 19 Years. - Sanju is a tribal boy from a village in the Jhabua district of Madhya
Pradesh. He shows symptoms of depression. Ratan Singh, his father, believes that he is under the
spell of evil spirits, because he was fine till two years ago, when his behavior suddenly changed. He
stopped responding to calls and did not even care for himself. He would cry for no reason. In the past
two years, Ratan Singh and his wife travelled several times to the Baba Dongar temple atop a hill,
hoping that the God would cure Sanju. They also promised to sacrifice some cocks at the temple, if
Sanju showed improvement. Though the boy did not how any sign of improvement. Baba Dongar was
their only hope. When asked why he does not take Sanju to a doctor, a bewildered Ratan Singh says
Sanju does not have any health problem. He is not the only one who believes so. A photographer of
the Samni village who earns his livelihood by taking photos of the pilgrims at the temple, says every
day five to 10 families, even educated ones, visit the shrine, hoping their mentally ill relatives would
be cured (Varsheny,2013).

Case-9: Tamanna - Tamanna, 30 year old, lives a life of rejection. Her husband and his family
brought her one year ago to the Indore Mental Hospital. Doctors diagnosed her a bipolar disorder and
admitted to hospital. Doctors declared her healthy within a couple of months and asked her family
to take her back home. But no one wanted to take her back. Tamanna kept writing to her family
for six months, but there was no response. Even her mother did not respond. Finally, the hospital
administration had no choice but to shift Tamanna to a nearby shelter home with the due permission
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of the Chief Judicial Magistrate (Yasmeen, 2016).

Discussion

Theese nine cases deal with psychological or mental disturbances/mental illness and physical diseases.
Monu, my primary case study, the case studies of VK, Neeti, Jagat Ram’s Sister’s Depression, Sanju
and Tammna may be grouped as mental sickness/psychological problems in secondary/ published
studies. Gauri, a lady suffering with skin problem; Arjun, Savitri Devi and VK showed body ailments.
The case of VK is different as he first underwnt the traditional treatment at his maternal Uncle’s place
in Himanchal Pradesh followed by the treatment of epilepsy/ seizure disorders in Delhi.

The mental sickness/psychological problems as mentioned in the secondary/ published studies are
the realities in urban life. Many people are suffering with afflictions like depression, suicide thoughts
etc. Most mentally ill people look for a healer’s help rather than going to a doctor’s as we can see in case
of VK: she went to a healer’s in her maternal uncle place in HP then came back for a proper treatment
in Delhi. In contrast, Arjun was first treated for his accident in a hospital then for further relief he
went to a healer’s. Similarly , Savitri Devi’s migrane found a cure in a healer’s blessings. The stigma
associated to mental illness is often treated in a mental hospital, where the patients would prefer to
stay, rather than going back home.

The shrine of Hazrat Sayed Ali Mira Datar has attracted devotees for over 500 years, but today it
is has turned from dua (blessing) to dava (medicine). The Dava and Dua Project (DDP), initiated in
2008, have ensured that almost half of the visitors to the shrine also consult a psychiatrist and accept an
amalgamation of faith and science to treat their mental illnesses. This is one of the pioneering initiatives
in which traditional faith healers work in close association with psychiatrists and psychologists, creating
a model of social psychiatry that has attracted the attention of the WHO and NHRC.

The DDP was tough as mujawar (faith healers) protested when a team of doctors and others tried
to inspect the premises in 2002, and police had to intervene. The medical practitioners did not lose
hope and succeeded in starting the DDP formally in 2008.

In eight years DDP have reached out to over 38,500 patients. In India, mental illness is stigmatized
and thus studies estimate that 82% patients of common and 47% of severe mental disorders never
come into contact with medical practitioners. In such a situation, places like Mira Datar or similar
shires or healing sites at least show the way for healing and provide an opportunity to reach out.

While the case of Sanju of Jhabua district and Monu’s strange behavior are supposedly due to
‘possession’ according to their families, the treatment cannot be accepted on scientific grounds but as
a ritual of healing whose efficacy is connected to the family’s beliefs.

The real mental illness, as in the case of Tamana at the Indore Mental Hospital and Jagat Ram’s
sister of Hapur who took early initiative for the appropriate treatment for their illnesses and got well,
are sunjected to the prejudices of people and the social stigma. Many cannot reach health facilities in
metro cities like Delhi, Indore etc. and mental professionals have problems in reaching their patients
because people go to traditional healer as the first choice of treatment. Then if it fails, then they to
visit a doctor as the last resort. The DDP is an innovative project where professional and traditional
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healers work to reach to people in remote areas.

Conclusion

This paper has attempted to explore healing rituals to common ailments, mental health issues, and
troubled minds through a number of cases. Modern medicine is very costly and not all people can
reach or afford it, and traditional healers are looked for, because of their knowledge of healing, and
their integration with popular culture. hence, the specific place traditional healers have together with
medical professionals. Moreover, allopathic medicine cannot solve all the problems of people’s mental
health; this is why the World Health Organization (WHO) is promoting the integration of traditional
medicines as well as AYUSH-Ayurveda, Unani and Siddha with allopathic medicine, which India
is also adopting. Traditional healers and healing rituals are integral part of our cultural heritage and
play an important role in psychotherapy and psychology, hence from this point of view mental health
issues need a healthy re-thinking of entire mental health spectrum.
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Alcohol intake, Bus drivers, The present study was carried out in Kolkata to find out the prevalence of hypertension
Hypertension, India, Pre- among bus drivers and if any concomitant factor(s) islare responsible for it. Bus drivers, a
hypertension, Smoking vulnerable occupational group, are exposed to adverse workplace environmental conditions
Introduction which play major role in developing hypertension among them. This study indicates thar a

prolonged exposure to smoking, alcohol, street food intake and overtime working may augment
the chance of developing hypertension. Prevalence of pre-hypertension is a matter of concern for
the safety of bus drivers as well as of community.

Introduction

Bus drivers represent a particular working group within the transport industry who habitually deals
with adverse workplace conditions like long driving hours, shifting work, prolonged sitting while
driving, traffic congestions, vehicular noise, air pollution, irregular diet as well as passenger demands
and complaints etc.(Richter ez /. 1998; Hirata ez al. 2012; Joshi ez al. 2013; Balaji ez al. 2016). This
complex workplace environment augments job stress among bus drivers (Albright ez 2/. 1992) and
compels them to develop several behavioural habits like smoking, tobacco chewing, alcohol intake,
drug use (Tse ez al. 20006) etc. It is well established in studies that bus drivers are frequently engaged
in smoking (Bovenzi ez al. 1992; Maciulyte 2000), alcohol intake (Ragland ez 2/ 1995; Cunradi ez al.
2003) and drug use (Anderson 1992) to cope with occupational stress when other forms of coping
are unattainable. However, these coping mechanisms along with their workplace conditions play a

major role of developing hypertension among bus drivers (Evans 1996; Tiichsen ez al. 2006; Siu ez
al. 2012).

Worldwide, hypertension has become a major health burden among bus drivers in recent decades.
A study found that bus drivers are susceptible to develop high blood pressure compared to other
occupations due to many occupational and behavioural stressors (Netterstrom 1981). On one hand,
occupational stressors include several conditions like shifting work, increased work pace (Alfredsson
et al. 1993; Gustavsson er al. 1996), prolonged driving hours (Johansson ez al. 2012), exposure
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to noise (Pushpa er al. 2013; Janghorbani ez /. 2009) and so on. Similarly, inappropriate dietary
habits (Bigert ez al. 3003; Erhiano er al. 2015) frequent smoking (Odeyinka ez /. 2017), alcohol
consumption (Miller ez al. 2005) were also found as some of the responsible behavioural stressors of
hypertension among bus drivers.

Also in India, several studies found significant association between hypertension and age, traffic
congestion, rotating shift work (Joshi ez @/. 2013), longer duration of job (Lakshman ez a/. 2014),
smoking, alcohol intake (Udayar ez a/. 2015), tobacco chewing (Satheesh & Veena 2013) among
bus drivers. However, India is a nation with a large transport network within and around states.
Metropolitan cities like Kolkata, Delhi, Mumbai and Chennai offer a vast network of transport services
in and around the cities, mostly covered by bus services (both public and governmental services).
Therefore, the health issues of bus drivers is always a concern for the safety of community.

Nevertheless, to the best of our knowledge, not much emphasis has been given on the issues
of hypertension and its concomitants among bus drivers of Kolkata, a metropolitan city in India.
Therefore, the present study was carried out in Kolkata to find out the prevalence of hypertension
among bus drivers and whether any concomitant factor(s) is/are responsible for it.

Materials and Methods

Area and population: Present cross-sectional study was carried out in the suburban Kolkata
involving bus drivers engaged as employee under Calcutta State Transport Corporation under the
district of North 24 Parganas, West Bengal, India. Two bus depots (Route 201 and 1.238) were chosen

for the convenience of fieldwork due to

*  prior rapport with the depot authorities and
* time and funding limitation. Prior to data collection, bus drivers were informed about the
purpose of the study.

Data collection: All the bus drivers of the selected two bus depots, were involved: in fact, statistical
sampling was not attempted because of

* absence of adequate literatures providing prevalence of hypertension among Kolkata bus
drivers and
* to avoid growing suspicion upon selective choice of participants.

Bus drivers who were engaged in the driving for at least one year and had a full-time job were
included in the study. However, due to absence of some bus drivers during the survey (approx. 25
bus drivers) or refusal (approx. 39 bus drivers), it was not possible to collect data from all of them
and therefore they were excluded from the dataset. Initially, 138 adult bus drivers voluntarily agreed
to participate in the study with a written consent. Bus drivers, who either reported medication for
maintaining blood pressure or stated vigorous physical exercise, smoking, tobacco use or drinking
alcohol/tea/coffee within thirty minutes prior to blood pressure measurements (approx. 18 bus
drivers) were excluded from the study. Finally, data were collected from 120 adult bus drivers by a
single investigator/measurer (MD).

Data types: Datawere divided into two sections. The first section included the general characteristics
of the bus drivers, collected using a self-administered questionnaire. The second section included data
on blood pressure measurements of all the participants following standard protocols.
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Data on general characteristics

The participants were asked to provide information on their age, educational status, marital status,
driving hours per day, sleep duration per day and habit of smoking, tobacco chewing, alcohol intake
and meal intake. Age records of the bus drivers were obtained from existing governmental records like

the Voter card or Aadhar card.

Blood pressure measurement

The standard protocol was maintained for taking blood pressure measurement from the study
participants. The auscultatory method was used for blood pressure measurement with a mercury
sphygmomanometer and a stethoscope. Instruments were standardized before conducting the survey
and regularly standardized afterwards during the survey. All the measurements were taken from the
bus drivers before they joined their daily work. The participants were asked to sit comfortably on a
chair for at least fifteen minutes. Two readings of the systolic blood pressure (SBP) and the diastolic
blood pressure (DBP) were taken at an interval of 30 minutes for the accuracy of the reading. All the
records were written by the investigator/measurer himself to avoid error.

Data classification: Firstly, the general characteristics of the bus drivers were grouped into categories
for appropriate use in statistical analysis. The bus driver’s present age was classified into 2 categories viz.
‘<35 years' and ’235 years'. Educational status was grouped into 2 categories viz. ‘Primary’ (attended
from Class I to IV) and ‘Secondary’ (attended from Class V and above). Marital status was grouped as
‘Unmarried’ and ‘Married’. Secondly, the smoking status was grouped into 2 categories viz. ‘Smoker’
and ‘Non-smoker’. The habit of tobacco chewing among bus drivers was grouped into ‘Present’ and
‘Absent’. Alcohol consumption was also grouped into ‘Present’ and ‘Absent’. Subsequently, sleep
duration per day was grouped into two categories using median value as ‘<6 hours’ and ‘26 hours’.
Lastly, the habit of meal intake was grouped into two categories i.e. ‘Homemade’ and ‘Street food’.

Categories of blood pressure were made following the classification cut-off point of JNC-7
(Chobanian et al. 2003). Individuals with SBP<120 mmHg and DBP <80 mmHg were considered
as ‘Normotensive’. Individuals with SBP 120-139 mmHg or DBP 80-89 mmHg or with both were
considered as ‘Pre-hypertensive’. Subsequently, Individuals having SBP of 140-159 mmHg and DBP
90-99 mmHg were considered as ‘Stage 1 Hypertensive’ and those who had SBP 2160 mmHg or
DBP 2100 mmHg or both were considered as ‘Stage 2 Hypertensive’.

Data analysis: Binary logistic regression was performed to calculate odds ratio (OR) to find out
the effects of selected bus drivers’ characteristics on hypertension. The presence of hypertension was
considered as a binary dependent variable (i.e. ‘Hypertensive’ and ‘Non-hypertensive’). It is worth
mentioning that the categories ‘Normotensive’ and ‘Pre-hypertensive’ were considered together
as ‘Non-hypertensive’ and the other categories ‘Stage 1 Hypertensive’ and ‘Stage 2 Hypertensive’
together were considered as ‘Hypertensive’. Age group, Educational status, Marital status, Smoking
status, Tobacco chewing, Alcohol consumption, Driving time per day, Sleep duration per day, meal
intake were independent variables. All the statistical analysis was done using statistical package PASW
(Predictive Analytics Software) version 18.0.

Results

Table 1 depicts the socio-economic and occupational characteristics of private bus drivers in
Kolkata. Mean age of bus drivers was 39.79+6.17 years. Around 72.5% of them completed education
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up to primary level. Most of the participants were married (86.7%). Almost 80.0% of the study
participants were smokers compared to only 20.0% who were non-smokers. Prevalence of tobacco
chewing was as low as 20.0% among them while 80.0% of them reported that they never chewed
tobacco. Approximately 85.0% of the study participants were alcohol consumers. Around 50 study
participants (41.7%) reported on =14 hours driving time per day. A large number of participants
(73.3%) slept less than 6 hours per day. Almost all of them (93.3%) took meal outside during their
working hours. Only 6.7% of them took homemade food (Cfr. Table 1).

Table 1. Socio-economic and occupational characteristics of private bus drivers in Kolkara

Variable Bus drivers (n=120)
Age - years (Mean+SD) 39.79+6.17
Pri 8 2.59
Educational status Y 7 72.5%)
Secondary and above 33 (27.5%)
) Unmarried 16 (13.3%)
Marital status
Married 104 (86.7%)
] Smoker 96 (80.0%)
Smoking status
Non-smoker 24 (20.0%)
P 24 (20.0%
Tobacco chewing cesent ( 0
Absent 96 (80.0%)
P 102 (85.0%
Alcohol consumption = (85.0%)
Absent 18 (15.0%)
o <14 70 (58.3%)
Driving time/day (h) 14 50 (41.7%)
<6 88 (73.3%)
SI ime/day (h
cep time/day (h) 6 32 (26.7%)
H 8 (6.79
Meal intake omemade (6.7%)
Street food 112 (93.3%)

Table 2 shows the frequency distribution of private bus drivers in categories of hypertension based
on the classification of JNC-7. Only 9.2% of the study participants were considered as ‘Normotensive’
with SBP<120 mmHg and DBP<80 mmHg. Most of the participants were categorised into ‘Pre-
hypertensive’ group with SBP 120-139 mmHg and/or DBP 80-89 mmHg. Around 14.1% of the
participants were considered as ‘Stage 1 hypertensive’ group with SBP 140-159 mmHg and/or DBP
90-99 mmHg. A few of them (2.5%) belonged to ‘Stage 2 hypertensive’ group with SBP 2160 mmHg
and/or DBP 2100 mmHg. (Cfr. Table 2).

Table 2. Categories of the bus drivers on the basis of [INC-7 (blood pressure) classification

Bus drivers (n = 120)

Categories of Blood pressure (Cut-off point)
n %
Normotensive (SBP<120; DBP <80) 11 9.2
Pre-hypertensive (SBP 120-139 and/or DBP 80-89) 89 74.2
Stage 1 hypertensive (SBP 140-159; DBP 90-99) 17 14.1
Stage 2 hypertensive (SBP 2160; DBP >100) 3 2.5
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Table 3 shows the results of binary logistic regression analysis on hypertension in respect of
selected socio-economic and occupational characteristics. Reference categories were ‘Age group
<35 years' ‘2Secondary educational status’, ‘Married’, ‘Non-smoker’, ‘Absence of tobacco chewing),
‘Absence of alcohol consumption’, ‘<14 hours driving time/day’, ‘<6 hours sleep duration/day’ and
‘Homemade meal intake’. Results show that none of the predictor variables predicted the risk of
developing hypertension among bus drivers. However, results indicate that bus drivers aged 235 years
(OR = 6.036), smokers (OR = 1.924) and alcohol consumers (OR = 1.315) were more likely to show
hypertension compared to their counterpart groups. Driving time more than 14 hours a day (OR =
1.593) and meal intake from street (OR = 1.715) also show indication of developing hypertension
compared to the counterpart groups (cfr. Table 3).

Table 3. Results of binary logistic regression analysis of hypertension in respect of bus drivers characteristics.

Independent variables Binary logistic regression method
OR (95% CI) | p
A (‘ | <35 Reference group
8¢ grotp n years 35 6.036 (0.752-48.469) 0.091
) Primary 0.864 (0.284-2.632) 0.798
Educational status
Secondary Reference group
' Unmarried 0.673 (0.156-2.910) | 059
Marital Status -
Married Reference group
' Smoker 1,924 (0.372-9.943) | 0435
Smoking Status
Non-smoker Reference group
' Present 0.469 (0.088-2.496) | 0375
Tobacco.chewing
Absent Reference group
P 1.315 (0.244-7.083 0.750
Acohol Consumption il 2 7.089) | &
Absent Reference group
<14 Reference group
Driving time/day (h
riving time/day (b) 14 1.593 (0.458-5.538) 0.464
6 0.940 (0.245-3.611 0.928
Sleep duration/day (h) = ( )
6 Reference group
. Homemade Reference group
Meal intake
Street food 1.715 (0.295-9.987) 0.548
Nagelkerke R? 0.11
Model correctly predicted 83.3
Discussion

Prevalence of hypertension is escalating all over the world including India due to unfavourable
modification of lifestyle and dietary habits (Zulkifle ez #/. 2012) Among various occupational groups,
bus drivers exhibit comparatively higher prevalence of hypertension. In international context, many
empirical studies demonstrated that hypertension is not an independent health outcome among
bus drivers but mostly depends on their occupational and behavioural characteristics. In a national
context, the number of researches on this issue are scanty. It is understandable that India consists of
many metropolitan cities like Kolkata, Mumbai, Chennai and Delhi etc. where bus service represents a
major public transport system. However, studies regarding hypertension and its possible concomitants
are insufficient. Therefore, the present study was carried out among the bus drivers of Kolkata, one
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of the metropolitan cities in India to find out the prevalence of hypertension and its concomitants in
the backdrop of inadequate literatures on hypertension. The study protocol was uniformly followed
for each and every participants.

The present study found that the mean age of the bus drivers in Kolkata was 39.79+6.17 years
ranging from 28 years to 50 years. It is supported by several studies where the mean age of bus drivers
was found to be similar (Udayar ez a/. 2015; Saberi ez al. 2011; Tobin ez al. 2013) . Contrastingly, few
other studies showed a higher mean age of the bus drivers (Erhiano ez /. 2015; Pop ez al. 2015; Borle
& Jadhao 2015).

A large proportion of the bus drivers in present study reported that they smoked (80.0%) and
consumed alcohol (85.0%). Alcohol consumption in the present study group was relatively high
compared to the some earlier findings where around 40-50% of the bus drivers were found as alcohol
consumers (Udayar ez al. 2015; Tobin ez al. 2013; Borle ez al. 2015; Makanjuola ez a/. 2007) In
contrast to the present study, Tobin (2013) and Odeyinka and Ajayi (2017) found low responses of
smoking. However, only 20% of the bus drivers in Kolkata reported on chewing tobacco compared to

the bus drivers of Andhra Pradesh (Udayar et al. 2015).

Prevalence of hypertension among the study participants was 16.6%. This finding was consistent
with many earlier literatures which showed less than 25% prevalence of hypertension among bus
drivers (Joshi ez al. 2013; Udayar ez al. 2015; Satheesh ez al. 2013; Tobin e al. 2013; Abdelmoneim
2003; Backman 1983; Katti ez a/. 2009). Nevertheless, many others reported high prevalence of
hypertension among bus drivers (Erhiano ez al. 2015; Saberi ez al. 2011; Borle & Jadhao 2015;
Wang & Lin 2001; Rao et al. 2015).The differences in the prevalence may have occurred due to
lifestyle differences of bus drivers from different regions. However, pre-hypertensive individuals in
the present study were around 74.2%. The proportion is much greater than that of the bus drivers
in Londrina, Brazil (Hirata ez a/. 2012), Andhra Pradesh (23.05%) (Udayar ez a/. 2015) and Kerala
(41.9%) (Lakshman ez al. 2014) as well. This could be an important issues to address as Ishikawa ez al.
mentioned that progression of pre-hypertension to hypertension increases cardio-vascular disease risk
among individuals (Ishikawa ez a/. 2017).

The present study further revealed that the occurrence of hypertension among the bus drivers was
age-independent and was not influenced by the participants’ marital status. However, Lakshman et al.
and Borle and Jadhao reported in their study that the age of the bus drivers correlates with hypertension
(Lakshman et al 2014; Borle & Jadhao 2015). They also reported that married individuals were more
likely to develop hypertension compared to unmarried individuals. It may be due to the additional
stress of earning money for the fundamental needs of the family members.

The study findings indicated that the smoking behaviours of the bus drivers were associated with
hypertension. Although not significant, smokers were more likely to develop hypertension (OR =
1.924) compared to non-smokers. This finding agrees with Lakshman ez a/. (2014). In contrast,
two other studies found a significant association between smoking and hypertension (Nasri ez /.
2006; Virdis et al. 2010). The present study also found no significant association between alcohol
consumption and hypertension similar to the findings by Malhotra (1971), Erhiano ez a/. (2015) and
Jayarajah ez al. (2017). The findings pointed out that alcohol consumers were more likely to develop
hypertension (OR = 1.315) than their counterparts. However, the datas was inconsistent with those of
few studies (Udayar et al. 2015; Ahn et al. 2015). The habit of tobacco chewing was not significantly
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associated with hypertension among the present study group unlike in the findings by Satheesh and
Veena (2013).

Findings further indicated that working hours were not associated with developing hypertension.
This finding validated the study by Tobin and colleagues (2013). In comparison, Greiner ez 4/. (2004)
and Johansson ez al. (2012) showed that the duration of work per day and/or per week predicts
high blood pressure among bus drivers. It is obvious that a prolonged exposure to driving enhances
a sedentary lifestyle, noise exposure, stress and so on that further results into hypertension. Taking
street food during work is a common phenomenon among bus drivers. The bus drivers’ inappropriate
dietary habits are established as one of the significant factors of developing hypertension (Odeyinka
& Ajayi 2017). However, the present study found no such association.

In summary, the present study found that none of the selected characteristics (occupational
and behavioural) of the bus drivers were responsible for developing hypertension. Further, the
study indicates that smoking, alcohol consumption, inappropriate diet outside home may lead to
hypertension among the study population. It is not apparent in the present findings though. However,
the pre-hypertensive individuals are at risk of developing hypertension in near future.

Conclusion

People who are employed in the transport industry form a vital workforce of a nation. Professional
bus drivers, engaged as a full time employee, are one of those major groups who are frequently exposed
to many stressors without any awareness or protection. Most of them serve in the nation to make
transport service more reliable to community and people. Therefore, the health of bus drivers are of
concern not only for the sake of themselves but for the safety of people in community. The present
study did not found any significant concomitants but pointed out some major concerns. The bus
drivers’ behavioural habits seemed to be responsible for blood pressure elevation among them. Hence,
it is important to further the study of the bus drivers’ behavioural habits to get a better insight into
the problem. It would have been better to incorporate several other concomitants which were not
possible to include in such a small study. Besides, the small sample size is a deterrent to draw any
conclusion of the findings. Future studies in this area should fill the lacuna and design their study
problem considering various environmental traits in order to get a better insight on the present issue.
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Fertility, Reproductive age, Fertility is one of the most important determinants of population dynamics that has the highest
Total children ever born significant contribution towards population size and structure in the world. The study of human fertility is
(TCEB), Bishnupriyas, of the utmost importance in population studies. For the purpose of the study, a descriptive cross-sectional
Binary logistic regression study was conducted through a field-work based data collection with 627 Bishnupriya married women who

are in the reproductive age (15 - 49 years) and have at least one child in 601 households in the Ngaikhong
Khullen village of Bishnupur District, Manipur. Factors were checked for association with total children
ever born (TCEB) by using of chi-square test and binary logistic regression was applied to determine the
effect of socio-demographic and economic factors on TCEB. The present study shows that the mother’s age,
age at marriage, and housebold income have a significant effect on the total number of children ever born
at a significance level of 5%.

Introduction

Fertility is one of the most important components of demographic studies affecting almost all
aspects of human life and the most important determinant of population change (Asghar et al., 2014;
Becker, 1965; Caldwell, 1982; Easterlin, 1975). For this reason, fertility has elicited huge attention
among policy makers and constantly occupies a central position out of the three main aspects of
demography - fertility, mortality, and migration in population studies and it is not only responsible
for population growth but also the main factor determining change in the age composition of a
population (Asghar et al., 2014; Khuda and Hossain, 1996; Rabbi, 2015). Human fertility is a
biological process and it is strongly influenced by societal and cultural factors that make it a collective
as well as an individual matter. Thus a population’s fertility is the product of biological, social, and
behavioural factors (Dougall et al., 2012; Trovato, 2010).

Fertility rates differ considerably across time and human fertility is responsible for the biological
replacement and maintenance of the human species. With reference to the population dynamics, it
is important to note that fertility is consequently one of the major counteractive forces that aids in
overcoming mortality. Contrary to this fact, an excessive increase in the level of fertility might result
in a population outbreak (Bhende, A. A. & Kanitkar, 2008; Stichnoth & Yeter, 2013). Fertility as

Please cite this article as: Naorem Ranjita, The Determinants of the Fertility Differentials among the Bishnupriyas of Manipur, North
East India. Antrocom J. of Anthropology 15-2 (2019) pp. 159-165.


http://www.antrocom.net/upload/sub/antrocom

160 Naorem Ranjita | Antrocom Online Journal of Anthropology, vol. 15, n. 2 (2019) 159-165

one of the main parameters of demographic change is affected either directly or indirectly by various
socio-demographic, socio-economic, and cultural factors. A large number of studies, conducted on
different groups characterized by diverse cultural and environmental conditions, have shown that a
variety of socio-demographic, socio-cultural and socioeconomic factors are driven and responsible for
characteristic fertility differentials (Chandiok et al., 2016; Chatterjee, S., 2019; Haloi & Limbu, 2013;
Kameih & Kshatriya, 2016; Majumdar & Mukherjee, 2018; Majumdar & Ram, 2015; Mutwiri,
2019; Singh, 2006; Stichnoth & Yeter, 2013).

While reports on fertility, fertility differentials and its determinants from different parts of the
country are available in the literature, little or nothing is known about the fertility performance among
the Bishnupriyas in Manipur where the highest evidence of non-live birth (abortion, miscarriage,
or stillbirth) is reported. This is an important evidence gap that should be explored to create the
strategies that meet the needs of this community. To address the gap on fertility incidence in Manipur,
we intend to conduct a cross sectional study on the determinants of fertility differentials among the
Bishnupriyas of Manipur state in North East India and this study will strive to understand the fertility
differentials among the Bishnupriya women in Manipur and the factors leading to fertility differentials.

Manipur is an area of different ethnic groups, where people of Mongoloid ancestry seem to
have mixed with the Indo-Aryans from India. “‘We can broadly classify the people of Manipur into
four groups, namely, (i) the Manipurese or the Meitheis including the Lois (Scheduled caste); (ii) the
Bishnupriyas; (iii) the Hill-men (Scheduled tribes) and (iv) the Pangans (the Manipuri Muslims) (Singh
1980: 12,13)’. The Bishnupriyas are more dark-skinned than the Meiteis and have Indo-Aryan features
(Singh, 1988). Their origin is believed to be from the West, mainly from the Cachar District of Assam,
Tripura and the neighbouring country of Bangladesh (former East Bengal). They were brought into
the valley of Manipur to teach Hindu customs to the indigenous inhabitants of the valley and they
are also believed to be the descendants of 120 Hindu families of different castes (Singh, 1980). The
term Bishnupriya is presumably derived from Bishnu worshipping, during the reign of Garibniwaz
king of Manipur (Chingtamlen, 2009).

Objectives

The main objective of this study is to determine the major socio-demographic and socio-economic
factors that affect fertility differential among the Bishnupriya women in childbearing age (15-49 years)
in Bishnupur District, Manipur.

The purpose of this research is to explore two major issues:

1. To what extent are the observed fertility differences between any two groups maintained when
the other variables are held constant.

2. What is the relative contribution of the various socio-demographic and socio-economic
variables to the total variance of the dependent variables.

Materials and method

The fertility measures for the present study are based on the reported birth histories of women in
child bearing age who were interviewed during the survey from the 601 households in the Ngaikhong
Khullen village of Bishnupur District, Manipur. The total number of women in child bearing age is
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based on 627 married women who have at least one child and whose age ranges from 15 to 49 years.
Using a structured interview schedule, each woman was first asked about the number of sons and
daughters who were living with her, those who were living elsewhere, and those who had died. She
was then asked to tell a history of her births, including the month and year each child was born; the
name and sex; if deceased, the age at death; and if alive, the current age and whether the child was
living with his/her mother. The information obtained from these questions was used to calculate
measures of current and completed fertility, and the number of children ever born. Children ever
born (CEB) to women in a particular age group is the mean number of children born alive to women
in that age group. The number of children ever born to a particular woman is a measure of her
lifetime fertility experience up to the moment at which the data are collected. In most cases, the mean
number of children ever born is computed as the ratio of the number of children born alive to all
women in a particular age group to the number of women.

The variables were classified arbitrarily into different groups and/or categories. The age of the
mother was categorized into four groups: < 24 years, 25-34 years, 35-44 years and = 45 years. Similarly,
the age of mother at marriage was classified into three groups: = 19 years, 20-23 years and = 24 years.
The predictor variable ‘the mother’s education’ was categorized into four groups: illiterate, primary,
secondary and higher secondary and above. Two family type was classified into two types: joint family
and nuclear family. Data on household income were cross-checked taking into consideration some
aspects of socioeconomic conditions like housing condition, types of occupation, landholding, etc.
Three income groups were arbitrarily classified based on the percentile distribution of per capita
monthly income of households, which are as follows:

Above 75" percentile (> Rs. 2500) = High Income Group (HIG)

50" to 75" percentile (Rs. 1500 - 2500) = Middle Income Group (MIG)

Below 50" percentile (< Rs. 1500) = Low Income Group (LIG)

Statistical analysis

The data were analyzed using the Statistical Package of Social Science (SPSS, version 20) at 5%
level of significance. The dependent variable in the present study is the ‘total number of children
ever born’ (TCEB) and it is categorized as under three (coded 1 = total number of children ever
born under 3) and “three and above” (coded 2 = three and above), where the “three and above” is
the reference category and the “under three” is the target category. The five independent variables
or predictors: age of mother, age at marriage, mother education, household income, and family type
were taken into consideration in the model. Each independent variable was checked for association
with dependent variable by using a inferential statistical chi-square test. The independent variables
which were showed a significant association with a dependent variable were placed into a model.
Logistic regression is used to predict a categorical (usually dichotomous) variable from a set of
predictor variables. With a categorical dependent variable, logit analysis is usually employed if all of
the predictors are categorical; and logistic regression is often chosen if the predictor variables are a
mix of continuous and categorical variables. In the present study we took the probability of children
ever born and studied its relationship to various independent variables. Therefore, a binary logistic
regression model was fitted for the present study data to differentiate the total children ever born
(TCEB) when the other variables are controlled and to predict the effects of socio demographic and
economic factors of women.
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Results

The percentage distribution of total children ever born (TCEB), according to the socio-
demographic and economic variables is given in Table 1. The total number of children ever born
to women of child bearing age 15 to 49 years is 627. Out of the 627 women, 7.4%, 36.6%, 40.9%
and 15.1% are belong to the = 24 years, 25-34 years, 35-44 years and = 45 years, respectively. In the
age at marriage, 30.9%, 35.9% and 34.3% women are married in the < 19 years, 20-23 years and =
24 years. The majority of women were illiterate 495 (29.5%), subsequently followed by secondary
450 (26.8%); primary 401 (23.9%) and higher secondary and above 332 (19.8%). With regard to
household income of Ngaikhong Khullen village, more than half of the households were in low
income 910 (54.2%), and followed by middle income 428 (25.5%), and high income 340 (20.3%),
respectively. It is observed that the joint family is more prevalent 1027 (61.2%) than the nuclear family
651 (38.8%) in the present population. The chi-square test was adopted at 5 % level of significance
for testing the factors associated with fertility differentials. It is seen that all the predictor variables:
age of the mother, age at marriage, the mother’s education, household income, and family type are
highly statistically significant associated with the outcome variable, total children ever born (TCEB).

Table 1: The percentage distribution of rotal children ever born (TCEB), according to the socio-demographic and economic
variables of Bishnupriya women in Manipur.

Variables Category Chﬂ;rz fever born ofEB) Meaz g.fE(':EB ngl)le
<24 124 7.4 1.88%0.16
25-34 614 36.6 2.48+0.09

Age of mother 35-44 687 40.9 2.96%0.09 0.000
> 45 253 15.1 3.12140.16
Total 1678 100.0 2.6810.06
<19 518 30.9 2.74+0.10
. 20-23 616 35.6 2.7610.10

Age at marriage 0.015
> 24 544 34.3 2.53+0.10
Total 1678 100.0 2.68%0.06
Illiterate 495 29.5 3.02+0.12
Primary 401 23.9 2.5510.14

Mother education Secondary 450 20.8 2.65+0.10 0.002
Higher Secondary and above 332 19.8 2.48+0.12
Total 1678 100.0 2.68%+0.06
Low Income 910 54.2 2.91%0.09

Hf)usehold Middle Income 428 25.5 2.45%+0.10 0.000
Income High Income 340 20.3 2.45+0.12
Total 1678 100.0 2.68%0.06
Joint Family 1027 61.2 2.57%£0.08

Family type Nuclear Family 651 38.8 2.86+0.09 0.002
Total 1678 100.0 2.68%0.06

Table 2 displays the results of binary logistic regression and the values of estimated coefficients
(13), standard errors (SE), odds ratio (OR) with related confidence intervals (CI) for independent
variables. The results of the logistic regression indicated that age of mother is a negative and significant
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predictor of the probability of TCEB, with the OR indicating that for every one unit increase on this
predictor the odds of TCEB decrease by a factor. The mothers in < 24 years age category are 0.114
times (88.6%) less likely to have three and above TCEB while the mothers in the age category 25-34
years are 0.309 times (69.1%) less likely to have three and above TCEB than = 45 years category.
The mothers who are in the age group of 35-44 years have (OR = 0.745) 25.5% lower probability of
TCEB greater than or equal to three children than age group of = 45 years and it is not statistically
significant which means the fertility difference between these two age groups is not significant. For
the age at marriage, the value of odds ratio is Exp (13) = 2.035 (103.5%) for aged < 19 years category
having TCEB three and above while women aged 20-23 years groups have Exp (13) = 1.745 (74.5%)
more likely to have TCEB three and above than aged = 24 years category. It is further observed that
the fertility difference between the age at marriage categories is statistically significant. This finding
is consistent with findings from the previous studies (Asghar et al. 2014; Chandiok et al., 2016),
which reported that women who married earlier tended to have higher fertility and inversely related to
fertility. A women’s age at marriage is an important factor for the fertility rate. Many studies conducted
in India, revealed that the fertility rate declines with the increasing mean age at marriage (IIPS, 2007;
Khongsdier, 2005). In the variable “mother’s education” category illiterate, primary and secondary
having 1.384, 1.372 and 1.285 times more likely to have TCEB three and above when compared to
mothers who were educated higher secondary and above. The likelihood of women who have no
education is 38.4% times (OR = 1.384, CI = 0.781 - 2.453), 37.2% times (OR = 1.372, CI = 0.747 -
2.212) for women who are educated till primary, and 28.5% times (OR = 1.285, CI = 0.837 - 2.248)
for women who are educated up to secondary more likely to have TCEB three and above than women
who have higher secondary and above education. The positive coefficient suggest that mothers in the
low income category were more likely to have TCEB three and above than those in the high income
category. Nevertheless, the difference is not significant (3 = 0.395, SE = 0.226, p = 0.080). The odds
of TCEB three and above has increased by a factor of Exp (13) = 1.484 in the low income category
and Exp (13) = 0.832 in the middle income group while controlling other factors. The joint family type
is a positive and not significant (3 = 0.071, SE = 0.201, p = 0.725) predictor for the probability of
TCEB and it is increased by a factor of Exp (13) = 1.073 when compared with the nuclear family type.

Table 2. Coefficients of the logistic regression of total children ever born (TCEB) and selected socio-demographic factors (based on

number of women who have at least one child during the survey)

95% CI for OR
Variables Category Estimate of 3 | SE of 3 | Odds Ratio ot Sig.
Lower | Upper
<24 -2.176 0.423 0.114 0.050 0.260 | 0.000*
25-34 -1.174 0.304 0.309 0.170 0.561 | 0.000*
Age of mother
35-44 -0.295 0.290 0.745 0.422 1.314 0.309
> 45 -
<19 0.711 0.235 2.035 1.283 3.228 | 0.003*
Age at marriage 20-23 0.557 0213 | 1745 | 1.150 | 2.650 | 0.009*
> 24 -
literate 0.251 0.277 1.384 0.781 2.453 0.365
Primary 0.325 0.292 1.372 0.747 | 2.212 0.265
Mother education | g o ndary 0.316 0252 | 1285 | 0.837 | 2248 | 0.210
Higher Sec and i
above
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Low Income 0.395 0.226 1.484 0.953 2.311 0.080
Household 'y 1 11e Tncome 0.184 0.247 0.832 | 0513 | 1.351 | 0.458
mcome
High Income -
Joint Family 0.071 0.201 1.073 0.724 1.592 0.725
Family type
Nuclear Family -

Table 3 shows the summary of the logistic regression of TCEB on socio-demographic and
economic factors generated using backward stepwise procedure. We have adopted three models of
logistic regression analysis for understanding the effects of socio-demographic and economic factors
on TCEB. In the first model, each of the socio-demographic and economic variables shown in the
Table was treated as independent variables with TCEB as dependent variable. In model 1, when all
the independent variables are added, the age of the mother, age at marriage and household income
are significantly associated with TCEB. In model 2, an attempt has been made to include only those
variables that are significantly associated with TCEB as covariates in order to understand the relative
importance of each independent variable. It is seen that, in model 2 although the system has added
the mother’s education variable in the model, it is not significant. In model 3, the system added only
the mother’s age, age at marriage, and household income variables in the model and all are significantly
associated with TCEB. Thus, it indicates that a mother’s age, age at marriage, and household income
are important factors in influencing the fertility.

Table 3: The outcome of logistic regression model

Coefhicient of regression (f3) and its standard error (SE)

Variables Model-1 Model-2 Model-3
;3 SE Sig 3 SE Sig 3 SE Sig
Children Ever Born

Age of mother 0.705 | 0.118 | 0.000* [ 0.694 | 0.108 [ 0.000* [ 0.708 | 0.105 [ 0.000*

Age at marriage | -0.350 [ 0.114 | 0.002* | -0.345 | 0.113 | 0.002* | -0.363 | 0.108 [ 0.001*

Mother 0.047 | 0.085 | 0.576 | -0.046 | 0.085 | 0.585 - . .
education
Household 1 ¢ 5021 0100 | 0.012% | 20271 | 0.109 | 0.013* | -0.283 | 0.107 | 0.008*
mncome

Family type -0.050 | 0.193 | 0.795 - - - - - -

Conclusion

The finding sof this study illustrate that the TCEB is significantly influenced by a mother’s age, age
at marriage, and household income and fertility differences sustained even after adjusting because of
socio-demographic characteristics which indicates that a mother’s age, age at marriage, and household
income are the most important factors influencing the fertility. The study arrives at the conclusions,
related to policy interventions, that an earlier age at marriage is associated with a higher fertility and
a better socioeconomic condition leads to a lower fertility. However, a mother’s education and family
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type did not affect fertility in this population. Whether it is so in the present communities is a subject
matter of further investigation. We hope that further studies will shed much more light on such a type
of possible interaction.
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Medical choices, A bighly advanced contemporary health system exists in Bangladesh and provides

Disaster, Ethnography health services to all tiers of Bengali society. However, becanse of the insufficiency of medical
infrastructures and shortage of manpower, the benefits of modern health care did not exist
in the study area (November 2010 to June 2011), albeit highly needed. Culture of poverty,
remoteness, lack of professional physician, cost of health care, lack of transport facilities, and
lack of knowledge, superstition strongly influenced to take decisions for choosing sectors of health
care in Char Majhira.

Introduction

Health care sectors are the accumulation of existing therapeutic facilities within the livelihood
system of a community that provides goods and services to treat illness. Diverse health care services
vary in their thinking and idea as to the reasons of illness, their methods of healing, techniques of
treatment, and composition and grounding of medicinal products. The native term meho is used to
say what white discharge is in medical terms or padda phool for uterine prolapse. In fact, without
establishing the exact meaning of local terms or by linking its symptoms one cannot guess a person’s
illness in rural Bangladesh. What is conceptualized in that term is often something close to the notion
of illness and mostly touches to the functional knowledge’s of the body. However, in the study area,
the sectors of health care were classified by the respondents as

* The popular sector
* The folk sector and

* The professional sector

The researcher has tried to sketch out the sectors of healthcare of Char Majhira based on the
following findings.

Objectives of the study

The objective of the research was to understand the medical choices of a disaster prone village that is

Please cite this article as: Uddin N., Rahman M.,Khatun M., Medical choices of a disaster-prone Bangladeshi village: An ethnographic
study. Antrocom J. of Anthropology 15-2 (2019) pp. 167-175.
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to investigate how socio-economic, geographic and other factors contribute to the health hazards of this
disadvantage people. To achieve the objective of the study, the researchers identified three specific objectives:

* To know about most common severe illness of the village.
* To explore the number of ill people of the village.
* To explore the medical choices of the village.

Methodology of the study

The qualitative research was conducted by using both emic and etic approaches. The researchers
used participant observation, and administered in-depth interview and FGD for data collection by
using purposive sampling of 250 households during November 2010 through June 2011. The head
and aged people of the households were considered as the key respondents. As a head and aged member
of the family, they have an adequate knowledge as well as a vast experience regarding health problems.

Study area

Char Majhira, under the Sariakandi Upazilla of Bogra district in Bangladesh was selected as the
study area, because every year this village is frequently affected by the natural disasters such as river
erosion, flood and is remotely situated in the upazilla (sub-district).

Findings

Most common illnesses in the study village

The villagers identified the following most common illnesses ranked according to severity. The
illnesses mentioned here report symptoms or names mentioned by the respondents themselves. The
name of a mentioned illness was not validated by a physician. However, when labeling the Bengali
terms or symptoms described by the participants by a medical name, a physician was consulted.

Table 1: Most common illness in the study village

Most Severe Illness
Severi Newb 1-6 Adol ts (9-16 |  Adult (17-55
STy ewbormi( Children (4-8 Years) | “doescens el Aged (56+)
ranking Months) Years) Years)
1 Convulsion Malnutrition Malnutrition Ulcer Stroke
2 Pneumonia Rickets Gastric Asthma Paralysis
3 Jaundice Pneumonia Malaria Diabetes Asthma
High Blood
4 Measles Diarrhoea Typhoid Arthritis
Pressure
5 Breathing Difficulty Measles Diarrhoea Arthrits Memory Loss
Breast Feeding
6 Loose Motion Tonsil Infection Ear Infection Ear Infection
Child Diarrhoea
7 Fever Fever Skin Illness QGastric Lower Back Pain
8 Skin Illness Cold Fever Weakness Toothache
9 Excessive Crying Mouth ulcer Growing Pain Headache Hearing Difficulty
. N Fungal .
10 Cold Fungal Infection Conjunctivitis i Blurry Vision
Infection
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Number of ill people during the study period

Among 250 households, 219 had at least an ill person during the study period while the rest did
not have any problems. The numbers of ill persons were 316 of which 297 received treatments from
different options while the rest did not seek any options. As to the table 6.1 among the ill persons 194
were females and 122 were males. The researcher has found that, among 316 sick persons adolescent
people were in great number, that is 123, among them males were 44 and females were 79, newborns
were 27, among them males were 15 and females were 12, children were 49, among them males were
27 and females were 22, adult were 89, among them males were 26 and females were 63 and the
elderly people were 28, among them males were10 and females were 18. Total numbers of ill persons
of landless households were 153, among them males were 56 and females were 97. Ninety-seven
people of small peasant households were affected by illness, where the number of medium peasant and
rich peasant families were relatively less affected than others, that is 54 and 12 respectively. This means
that the conditions of females were severe in the village and household’s assets have a great impact on
illness in this village.

Table 2: Number of households based ill persons during the study period

Landless Small peasant Medium peasant Rich peasant

Newborn Male 5 NCWbOrn Male 4 NCWbOrn Male 3 NeWbOrn Male 3

(1-6 (1-6 (1-6 (1-6
moths) Female | 5 moths) Female | 3 moths) Female | 3 moths) Female | 1
Children | M2 | 13| Chitdren | Ml | 8 | Children | M2 | 5 | Children | Mle |1
(4-8 years) | Female | 9 | “4-8years) | Female | 9 | (4-8years) | Female | 3 | (4-8years) | Female | 1

Adolescent | Male | 23 | Adolescent | Male 11 | Adolescent | Male 9 | Adolescent | Male 1
(9-16 (9-16 (9-16 (9-16
years) Female | 54 years) Female | 17 years) Female | 7 years) Female | 1

Adult Male | 11 Adult Male 9 Adult Male 6 Adult Male 0

(17-55 (17-55 (17-55 (17-55

years) Female | 23 years) Female | 27 years) Female | 11 years) Female | 2
Aged Male 4 Aged Male 2 Aged Male 3 Aged Male 1
56+ 56+ 56+ 56+

Female | 6 Female | 7 Female | 4 Female | 1

Social and cultural aspects of health care pluralism: perceptions of the study
people

Anthropologists have pointed out that the health care system of any society cannot be studied in a
manner isolated from other aspects of that society, especially its social, religious, political and economic
organization. It is interwoven with these, and is based on the same assumptions, values and view of
the world. Landy points out that a system of health care has two interrelated aspects: a cultural aspect,
which includes certain basic concepts, theories, normative practices and shared modes of perception;
and a social aspect, including its organization into certain specific roles (such as a patient and a doctor)
and the rules governing relationships between these roles in specialized settings (such as a hospital or
a doctor’s office). In most societies, one form of health care, such as scientific medicine in the West
is elevated above the other forms, and both its cultural and social aspects are upheld by law. Besides
this ‘official” health care system which includes the medical and nursing professions — there are usually
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smaller, alternative systems, such as homeopathy, herbalism and spiritual healing in the UK, which
might be termed a health care sub-culture. Each has its own way of explaining and treating bad health
and the healers in each group are organized into professional associations, with rules of entry, codes
of conduct and ways of relating to patients. Medical sub-cultures may be indigenous to the society,
or they may be imported from elsewhere; in many cases, immigrants to a society often bring their
traditional folk healers along with them, to deal with their ill health in a culturally familiar way. In the
UK, examples of these are the Muslim hakims or Hindu vaids sometimes consulted by immigrants
from the Indian sub-continent. In looking at health care pluralism, wherever it occurs, it is important
to examine both the cultural and social aspects of the types of health care available to the individual
patient.! In this text, the researcher has examined the pluralistic health care systems of the village, in
order to illustrate the range of therapeutic options available to this community.

The popular sector

This was the lay, non-professional, non-specialist domain of society, where ill health was first
recognized and defined and health care activities were initiated. Most people told us it included all
the therapeutic options utilized, without any payment and without seeking an advice from either folk
healers or medical practitioners. Among these options there was self-treatment or self-medication or
treatment given by a friend, relative, neighbor, etc. Most villagers said that the main area of health care
is our family. The key health care providers were women, usually mothers, sisters or grandmothers,
usually relying on a set of beliefs about the disease described in the table’s one and two. These were
usually a series of guidelines, which were specific to their cultural group, about the correct behavior
to prevent illness in oneself and in others. It includes beliefs about the ‘healthy’ way to eat, drink,
sleep, cress, work, pray and generally conduct one’s life. The researcher has observed that in this area
an illness-affected person has to observe a little food prohibition. There was a familiar belief in the
village that a pregnant mother should eat less to keep small the size of the baby for easy delivery. In
the village a typical taboo was that newborn babies were not given colostrums because this fat material
might upset their stomachs. It is worth mentioning that almost all the mothers of landless, small
peasant, medium peasant and rich peasant households observed a few taboos about infant illness thus
perpetuating cultural beliefs, norms, values, customs and so on.

Table- 3: Food probibition for mothers whose baby’s were illness affected”

Disease Name of food Causes of food prohibition

Papaya (Carica papaya), Banana (Musa These food may be increased the

Convulsion, Pneumonia, Jaundice L. . .
paradisiaca) pain of patients

Measles, Skin Illness Beef, Mutton/food of animal organ Increasing Morbidity

In the village, children, adolescent, adult and aged who were affected by a disease had experienced
a food transgression. The researcher has taken the following notes about these cultural practices.

1 C. G Helman, Culture, Health and Illness (London: Butterworth-HeinemannLtd, Oxford 0X28DP, 1994): 63-64.
2 Primary Data.
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Table-4: Food prohibition of illness affected age groups’®

Age Group Disease Name of food Causes- O.f.fOOd
prohibition
Newborn/ Coconut water, Sugar, Beans, Cabbage I .
evs.z orm Diarrhea, Measles, Fungal Infection and Its Cousins, Beef, Mutton/food of ncrea.mflg
Children . o Morbidity
animal origin
Milk, Eggs, Fish, Beef, Mutton/food of Increasin
Adolescent Malnutrition, Diarrhea, Skin Illness, | animal origin, Sugar, Pulses and legumes s
. . Morbidity
, Rice, Cereals, Grains
Asthma, Diabetes, High Blood M,llk’ Eggs’, Fish, Beef, Mutton/food of Increasing
Adult . animal origin, Sugar, Pulses and legumes L
Pressure, Fungal Infection . . Morbidity
, Rice, Cereals, Grains
Stroke, Paralysis, Asthma, Toothache, . Increasing
Aged Blurry Vision Milk, Eggs, Green Vegetables Morbidity
The folk sector

The villagers shared the innate religiosity or even fatalism observed among all sectors of the society.
A bout of illness in the family would prompt a prayer or a special invocation to the family deity or
the almighty for a benediction. This may involve a Hujur (religious leader), or a Fokir or any similar
person who would also use their, ‘Unconventional’ treatment method (s) which the householders
would accept because they believed themselves presumed helplessness and trusted the practitioner’s
ability to achieve the desired result. The therapists treating an illness caused by supernatural factors
looked for religious leaders or priests supposedly in possession of a supernatural healing power. They
also used herbal ingredients in their treatment. A traditional practitioner usually acquires his/her
knowledge from other practitioners. The following local methods were used to prevent illness in the
studied society.

In the village, folk medicine was made of both material and non-material elements. The material
elements consisted of curative preparations from plants and animal products. These were applied
habitually in their raw forms and were used in treating ailments such as cold, fever, skin illness, loose
motion, diarrhea, paralysis, arthritis, lower back pain etc. The non-material components were formed
by religious and spiritual items. The religious items comprised

* Gifts and offerings given in the name of supernatural entities i.e. Allah/deities;

* Holy verses from Quran written on papers and given as amulets, or painted on the face or body
of the patient, or on water to be drunk, or on food to be eaten;

* Spiritual items included communicating with spirits or ancestors through human media to ask
about the illness and its remedy, performance of incantations to drive away evil spirits, and
many other similar methods.

Non-material elements, either independently or together with material components were usually
applied in the treatment of all types of illnesses but especially in the treatment of patients with
physiological problems such as malnutrition, headache, paralysis, blurry vision, etc. Sometimes, their
use widens to the treatments of illnesses like rickets, ulcer, asthma, memory loss and even convulsion

3 Primary Data.
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as well as jaundice in newly born children.

Folk medicines were attached to folk modes of healing and established perceptions about illness
and health prevailing among common folk. The researcher has observed that a number of contagious
and non-contagious illnesses in the village were explained by people with an approach notably different
from modern medical science.

The table 5 offers a list of important plants which were observed in the study area. These plants
were favored by the villagers generally for two reasons such as (1) their adaptability to the climatic
conditions of the locality and (2) the varied use of many of them in different medicine preparation as
the ‘basal’ component.

Table 5: List of the major medicinal and spice plants/ animal products commonly observed in the study area’

Vernacular name Scientific name Therapeutic use
. . ) Convulsion, Breathing Difficulty, Gastric,
Garlic Alliaria petiolata Headache, Toothache, Hearing Difficulty
Onion Allium cepa Convulsion, Gastric, Toothache, Hearing Difficulty
Olive leaves/oil Olea europaea Hearing Difficulty
Basil/Mint oil Ocimum basilicum Headache
Salt water - Loose motion, Tonsil Infection, Toothache
Lemon Citrus limon Convulsion, Loose motion, Toothache
G(r\efz;ffliiiih - Rickets, Ulcer, Blurry Vision
Got/ Cow Milk - Convulsion, Measles, Gastric, Blurry Vision
Cabbage Brassica oleracea Blurry Vision
Broccoli Brassica oleracea Blurry Vision
Corn Zea mays Blurry Vision
Peas DPisum sativum Blurry Vision
Carrots Daucus carota Blurry Vision
Mustard Seeds Brassica nigra Loose motion, Diarrhea, Growing pain
Mango/Mango Leaf Mangifera indica Pneumonia, Ulcer
Guava DPsidium guajava Gastric, Ulcer
Flax seeds oil Linum usitatissimum Arthritis
Ginger Zingiber officinale Breathing Difficulty, Gastric, Arthritis
Turmeric Curcuma longa Measles, Mouth Ulcer, Gastric, Arthritis
Cinnamon Cinnamomum verum Arthritis
Coconut water/oil Measles, Mouth Ulcer
Tulsi Juice/leaf Ocimum santalum Penumonia, Mouth Ulcer
Honey - Measles, Breathing Difficulty , Mouth Ulcer
Potato juice Solanum tuberosum Gastric
Fenugreek seeds Trigonella foenum-graecum Breathing Difficulty, Loose motion
Sugar - Pneumonia, Loose motion
Pomegranate seeds Punica granatum Loose motion
Licorice Glycyrrhiza glabra Measles

The village people have their personal terms and forms of treatment. For example, they have coined
numerous homely names to state different forms of diarrhea/ loose motion like dudher haga, patla
paikhana, and breathing difficulty — Dom Bandho, Skin illness — gha rog etc. Someone’s inconsistent
behavior like hearing difficulty, blurry vision, memory loss was called batash laga or alga batash, and
was due to an intangible spirit or to a disembodied soul devoid of any hylic spirit. The villagers said
that such spirits actually wander through the wind and enter the human body through its orifices. The
researcher asked the villagers which way does the alga batash responsible for illness? The rural people

4 Primary data.
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told stories to exemplify its working. They said the batash does not always enter the body instantly. It
comes through another person and then it attached itself to a patient.

The researcher observed that illnesses involving one’s reproductive health in the village was not
independent from the cultural influences that control their livelihood. Reproductive health problems
and vaginal discharge in particular were illustrated in numerous ways by the native medical belief
system. The villagers believed that vaginal discharge is often caused by extreme heat inside the body.
Child-birth was another field where the conventional interpretation was widespread. An layer of
prevalent local beliefs was connected to womens monthly cycles. Menstruating women were not
permitted to bathe in water bodies such as in ponds or in rivers. Village traditions do not have the
facility to have pregnant women commonly examined by trained people. The delivery of a child in
most cases took place at home under scarcely hygienic conditions. Most deliveries were home affairs
usually carried out by the pregnant women’s relatives. Just in dangerous cases a dai (birth attendant)
was called in. Gender discrimination was guessed from overall conditions in the village. Most mothers
said that their child’s as well as husband’s health was more important than her own. A husband’s
prolonged sickness was sometimes blamed on the wife who is then marked as sinister person. It was
believed that women may contaminate husbands during menstruation and at childbirth.

A woman was therefore separated and there was also a taboo for man during such situations.
Inferior status, opaque, purda system, and the customary feminine image forced women to take the
option of folk health treatment. According to the village people, a healthy person is one who is sturdy,
looks youthful, and shows energy in physical work. Slight ailments such as a headache, cold, fever,
and stomach upsets do not bother them. An ill person does not look for any treatment unless the
illness becomes serious enough to stand out from reputed minor illnesses. The villagers’ explanations
regarding illness generation consisted of several fabulous perceptions, including improper food intake,
influence of an evil eye or spirit, God’s will, divine punishment for wrongdoing, etc.

It was generally believed in the village that one has to take the help of backdoor powers to treat illness,
that is persons believed to have occult powers such as fakirs, pirs, hujurs (folk healers) and others.
General folk treatments generally used in the village were telpada (oil incantation), panipada (water
incantation), jhad phook (oral incantation), and tabij (sacred amulet). Religious practitioners were
invited to perform exorcisms whenever a person was possessed by a zin or bhut (spirit).

The villagers offered Bhoge (offering a feast to deities) to the nearest Dhorgabari or Mosque (a
Dhargabari is a place where live deity, ghosts, witches and ancestors) to please their deities or the
almighty. They offered sacred food as milk, curds, banana, batasha (one kind of sweet), hens etc, and
prayers to recover from illness under a big old banyan tree at a Dhargabari. A priest or hujur patronizes
the Mosque or the Dhargabari, and is also the representative of the almighty or a deity dealinmg with
the villagers, who accepts the Bhoge and forwards the prayer to a deity or Allah.

The customary therapeutic system of rice processing treating jaundice, convulsion, stroke, ulcer
were applied to 5 % mothers. The patient is to keep some rice’s under the patient’s pillow to establish
whether he or she is affected by jaundice, convulsion, stroke, ulcer or not. If the patient is really
affected by those diseases, the rice color would become reddish and the folk doctor treats the patient
with traditional homely plants, tree roots, etc. Hindu people believed that the evil deity Kali visited
the village and a number of illness were caused by Kali’s touch. So, they looked for the assistance of
fakir to chase Kali from the village.
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The professional sector

The villagers have badly suffered due to lack of proper treatment facilities. “We are underprivileged
of free health care services as there is no government clinic or medical centre here. We have to rely
on kabiraj (herbal medicine practitioners) and medicine shops for treatment. Villagers go to the
government hospitals in the mainland only when a patient’s situation gets serious,” said all the villagers.
“We took an emergency patient to the government doctor’s in the mainland a couple of days ago. We
had to do the difhicult job of carrying him, walking for over one and half hour on the sandy char. Still,
we perceive ourselves fortunate as the ill man could be admitted at the Upazila hospital,” they added.
The people of the char have urged the government to set up clinics there to ensure healthcare services
to them. The researcher has found that the professional facilities were comprised of both government
and non—government facilities within and without the village. These are as follows:

Medicine shops

In the village, there were three medicine shops where medicines were purchased by the villagers.
87 % people turned to medicine shops for primary health care for both prescribed medicines and
medicines without prescription. The medicine shops also provided medical advice to people for all
health issues described in the table’s one and two.

Satellite clinic of NGO’s

As for the villagers the satellite clinic is funded by the non-governmental organization World
Vision. The clinic was helpful way to provide basic primary health care services to people living in the
village, particularly women and children. The satellite clinic consists of a team of one paramedic, one
pep educator and a medical aide or nurse (all routinely supervised by a medical doctor) who join
with the educated community member, the World Vision Community Medic-Aide (WVCMs), to set
makeshift camps on the village to treat the isolated population. Satellite clinics were held at weekly in
a particular location via boats/van with regular intervals (fortnightly or monthly depending on need
and funding). These groups set programmed weekly clinics in a selected area of the village through

World Vision Community Medic-Aide (WVCMs) or trained society health workers.

The satellite clinic dealt with rural community education, primary health care, maternal and child
care, diet and nutrition, particularly centered on pregnant women and children, family planning,
offered subsidized medication and recognized needs for secondary care interventions and many other
issues. It is important to mention here that, only the members of World Vision were getting medication
from the clinic by paying 15 taka while the rest spent 35 taka to pay within two weeks.

Magjhira community clinic

The people of the village were fond of modern medical facilities like the satellite clinic of the
NGO’s but the Govt. community clinic failed to start its activity as it was under construction during

the study period.
Union health and family welfare center (UHFWC) and upazila health complex

These were all located outside the village. People seldom visited these services for first aid, medicines,
minor testing and education. These facilities all provide the same care but were monetarily differently
supported. The Union Health and Family Welfare Center (UHFWC) are funded by the government.
The UHFWC and Upazila Health complex was the only healthcare service where Government doctor
work a few times per months and all the other services work with paramedics.
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On the other hand, villagers selected to visit the Union/Upazila health complex for major health
problems in need of specialized treatment, extensive testing (such as X-rays) or operations. Since these
health centers were located outside the char, they were only reachable by taking a boat during the rainy
seasons and walking for the rest of the years.

Conclusion

A highly advanced contemporary health system exists in Bangladesh and provides health services to
all tiers of Bengali society. This system does not limit itself to simply remedial treatment of the patient,
but also attempts to extend its services to the prevention of illness by vaccination and improving the
individual and ecological hygiene of the patient and the community. Well-educated and proficiently
trained experts carry out this system of medical treatment. Scientifically advanced as well as decidedly
sophisticated apparatuses and methods are used in this system to attain accurate diagnosis and
treatment of illness. Planned and well-equipped hospitals and clinics have been developed successfully
to offer healthcare services to people in this system. However, because of the insufliciency of medical
infrastructures, apparatuses and shortage of manpower, the benefits of the modern system of health
care services did not exist in the study area though it is highly needed. The cost involved in offering
health care services under professional sectors was also much higher than that of folk health treatment

available in Char Majhira.
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Sillekyatha, Killekyatha, The study was conducted to assess the Socio-economic status of the Sillekyatha community
Ekalavyanagara, of Ekalavyanagara, Mysore city of Karnataka. More than half of the respondents belonged to
Togalu GombeAata middle age group and were illiterates. Their traditional occupation was the leather puppet show

(Togalu Gombe Aata). Most of them live in kutcha (hut) dwellings (98%). More than half
of the respondents belonged to the low income group and had a nuclear family (93%). They
live in poor sanitation conditions and unhygienic routine practices (lack of toilets and sanitary
conditions for women in the community) with a semi-nomadic lifestyle and unhealthy feeding

habits.

Introduction

There are 96 Nomadic communities in Karnataka, historically unorganized minorities, socially
disadvantaged and, more often than not, ignored by major developmental state programs. They are
put under different categories such as the Scheduled Castes (SC), Scheduled Tribes (ST) and Other
Backward Classes (OBC). In this categorization, communities that were earlier part of de-notified,
nomadic and Semi-nomadic tribes were also included in the list of the SC, ST and OBC Categories.
The Sillekyatha is one of the nomadic communities belonging to the Scheduled Caste (SC) in
Karnataka. The present study concentrated on a number of socio-economic issues concerning the
Sillekyatha community of Ekalavyanagara in Mysore city. Ekalavynagara is situated in the west side
of the Mysore and it is ten km from the city centre from the midpoint of Mysore. The aim of our
study was the comprehension of the Sillekyatha lifestyle, assessing their socio-economic status as well
as studying their educational status, and propose some suggestions and recommendation concerning
the improvement of the community’ s socio-economic conditions.

Methods of the Study:

The present study adopted an exploratory-cum-descriptive design to gather the relevant
information and data. The exploratory design was chosen in order to collect basic statistical data to
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have an in-depth knowledge of the socio-economic status of the community and their relationship
with other communities. The descriptive design was helpful in getting to know the innermost feelings,
views and attitudes of the respondents. The sample size of the study was made of a hundred families;
we used household surveys, interview schedules, focused group discussions, participant observation
methods to collect primary data. Secondary data was collected through books, journals, periodicals,
newsletters, Government and Non-Government Reports, internet etc. The primary data were analyzed
by adopting the simple descriptive statistical measure.

Sillekyatha community:

The Shillekyatha are known by different names such as Killekyatha, Killiketar, Killket, Katbus,
Chatri, Chitrakathi Joshi, Bommalatavallu, and Gombe Ramaru. In some places they are also referred
to as Bunde Besthas. The Shillekyatha community is a numerically small nomadic community
classified as a scheduled caste and have been living since many decades not only in the districts of the
old Mysore state but also in the former Bombay-Karnataka and Madras-Karnataka regions. While most
of their income comes from the puppet-shadow playing, fishing and begging, after they settled in the
plains villages they had to fit themselves into the larger social and economic structure and, accordingly
they started to be occupied in farming, animal rearing (buffalo), government services etc. They are
predominantly a rural based community and are largely distributed in Karnataka. The Sillekyathas are
also found in other parts of the country but with different local names. However, they are identified
as one ethnic group due to their common dialect. They are akin to other Maratha allied castes but

they are a distinct community, which played a dominant role as spies of both the Karnataka and the
Mabharashtra.

There are different opinions with regard to the basic unit of the Sillekyathas’ social structure because
their customs and manners are not uniform throughout Karnataka due to geographical and cultural
variations.

According to the 1971 Census the population was around 18,513 i.e. 0.06% of the population in
Karnataka State. The Bombay Gazetteer (1884) shows that 374 families of Killekyatha or Katabu were
found in the Bijapura districts. E. Thurston (1909)further writes:

The Killekyathas are a Marathi speaking people. They travel around the villages and perform
wherever they can secure sufficient patronage. Contributions can be in the form of money or oil
for the foot-lights. Their profession is enacting religious dramas before the audiences of villages
and some women in the community are engaged as professional tattoo anchors.

Nanjundayya and Iyer (1931) state that Shillekyatha means “drama artists” in the Marati language.
They call themselves Datyeru but the origin of this term cannot be traced. Anantha Krishna lyyar
(1930) states that the Killekythas are nomadic people who have two occupations, that is they do
fishing in the morning and puppet show in the night. They have been called Katabu in Bombay
presidency and say they are kshathriyas and belong to the royal family.

According to Singh, K. S. (1993) the Shillekyatha people migrated from Maharashtra some
time back. Their population in Karnataka according to the 1981 census is 7868 (3997 males and
3871females). They are predominantly a rural based community and are mainly distributed in the
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Belgaum, Bijapur, Dharwad, Bellary, and Mandya districts. Marathi is spoken at home but Kannada
is spoken with other communities. The alphabet used for writing is Kannada.

The Sillekyata are non-vegetarians, but do not eat beef or pork. Their staple foods in the northern
parts are jowar and maize, while in the southern parts they are ragi and rice. Pulses like zur dal and
horse grams are used. Men and old women consume alcohol drinks. Fruits are occasionally consumed.
Milk and milk products are also consumed. Smoking beedis and chewing betel leaves are common
habits. Some men wear dhotis in the kachcha style, some men wear shirts and pants bought in the
market. Women generally wear sari and have tattoos on their hands.

Result and Discussion:

There are 380 families in Ekalayanagara. Nearly 70% of the population is illiterate. The family is
the basic unit of society, which assigns social status, roles and social responsibilities to every individual.
The family is the most powerful medium through which a value system can develop over a period
of time and individual behaviors and attitudes are determined by the family one belongs to, that is
whether a family is joint or nuclear, and it also determines the status and role of women.

Table: 1 Type of family

Type of Family Frequency %
Nuclear family 93 93.0

Join family 7 7.0
Total 100 100.0

Table 1 shows that 93.0 of the respondents belong to nuclear families and 7.0 % of the respondents
belong to joint families. Thus, nuclear families more than joint families. The Shillekyatha are a male
dominated community, and women do not have the right to take any individual decision without the
family males’ consent.

Table: 2 Size of family

Family size Frequency %
One 1 1.0
Two 16 16.0
Three to Four 73 73.0
Above Five 10 10.0
Total 100 100.0

The family is the basic unit of society. Families exist in all sizes and configurations and are essential
to the health and survival of the individual members and to society as a whole (Himani Bhasin, 2016).
The family size of more than half (73.0%) of the respondents was medium sized (3-4), while 16% was
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only two and rest above five.

Table: 3 Type of House

Type of house Frequency Percent
Hut/Kutcha house 98 98.0
Semi-Pucca House 2 2.0

Pucca House 0 0

Total 100 100.0

Housing is one of the major problems of this community. Since most of them have been nomadic
and have been wandering in the past to earn their living, they never had a permanent home or
settlement. Table 3 shows that most family members live in a kuzcha house made from mud, thatch, or
other low-quality materials. Most families don't have enough space for a separate toilet and bathroom.
So most people either use public toilets or go in the open and also don’t have access to safe drinking
water. Either there is no tapped water or it is far away from the settlement.

People live in settlements and have their huts in a row and most of the huts are adjoining one
another, with an open space between the rows which gives the settlement the appearance of a street.
The huts have no foundations, with mud walls and bamboo or wooden roofs covered with grass, straw
or local titles. The houses are made of a single room with a front-opened veranda and without a toilet
and bathroom. The flooring is plastered with mud and leathered with cow dung.

Table 4: Age and gender wise-wise population distribution

Age Group and Gender Male Female Total
0.5 39 32 71
19.5% 17.7% 18.6%
35 41 76
0-14 17.5% 22.7% 19.9%
23 7 30
15-19 11.5% 3.9% 7.9%
47 52 99
20-29 23.5% 287% 26.0%
3039 28 24 52
14.0% 13.3% 13.6%
40.49 11 10 21
5.5% 5.5% 5.5%
11 5 16
50-59 5.5% 2.8% 4.2%
3 4 7
60-69 1.5% 2.2% 1.8%
3 6 9
70 and Above 1.5% 3.3% 2.4%
. 200 181 381
ota 100.0% 100.0% 100.0%

The sample consists of 100 households; most household members belonged to the age group of
20-29 years (26.0%) followed by 19.9% houschold members 6-14 group of age, 18.6% are 0-5 age
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group, the rest of the members belonged to the age group of 30-39, 40-49, 50-59, 60-69 and above
70 years. (Table 4) with an average of 3.81 members per household. The details show that 47.5% of

the population were women and 52.5% were men.

Table 5: Gender-wise marital status

Marital Status Male Female Total
. 93 98 191
Married 46.5% | 54.1% | 50.1%
Unmarried 107 81 188
53.5% 44.8% 49.3%
Widow or 0 2 2
Widower .0% 1.1% 5%
Total 200 181 381
100.0% {100.0% |100.0%

Of the total population 50.1 percent were married and 49.3 percent were unmarried. The
proportion of married women is higher than that of unmarried men and the proportion of unmarried
women is lower compared to unmarried men. Only 0.5 percent are widows or widowers.

Table 6: Gender wise Education Status

Education level Male Female Total
icerat 78 102 180
crate 39.0% 56.4% 47 2%
Lower P 66 52 118
ower Trimary 33.0% 28.7% 31.0%
. . 22 11 33
Highr Primary 11.0% 6.1% 8.7%
. 28 14 42
Highar Shool 14.0% 7 7% 11.0%
2 1 3
PUC or +2 T0% % 8%
o 2 0 2
cgree 1.0% 0% 5%
2 0 2
PG T.0% 0% 5%
I'TI-Dip or Any Professional 0 1 1
coursee 0% .6% 3%
Total 200 181 381
100.0% [100.0% 100.0%

Table 6 point outs the education level of the sample families. Among the total population 47.2%
is illiterate, and female illiteracy is higher than male illiteracy. The level of education among these
communities is very low. Since the very nature of their livelihood requires them to frequently move
around, they are not able to send their children to school. Added to this, children are also a part of
their profession in this community.

Educational level of the males: around 39.0% illiterate, the rest are literate. Among the literate
males 33.0 percent studied up to the lower primary, 11.0% higher primary, 14.0 % high school, and
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very few at college level. The observed females were 56.4% illiterate, among the literate females 28.7%
studied up to the lower primary level. Only 0.6% female studied up to PUC level, but no one reached
the UG or PG levels, and only one female attended a professional course.

Table: 7 Major Sources of Livelihood of the Sillekyatha community:

Occupation Frequency %
Traditional Occupation/ leather puppet show |8 8.0
Labourer 09 69.0
Small Bussiness 11 11.0
Private Sector 6 0.0
Other works 6 6.0
Total 100 100.0

The Sillekyata were once nomadic but have now settled down in different villages and towns. They
own land in certain areas and cultivate it. In Mysore city, however, they do have no land. Most of
them (69.0) work as laborers in various factories and in the building construction sector, whole 8.0%
families are engaged on their traditional occupation. The traditional occupation of the Sillekyata was
mainly entertaining the public with leather puppet shows (Zogalu Gome Aata) based on the Ramayana
and the Mahabaratha. The 11% of the families depended on small roadside business, selling bangles,
mosquito nets, dry fruits and so on. They also sew the hemlines of blankets (karekattuvadu), and
made quilts out of rags. Nowadays, traditional occupations have lost its economic importance, so the
Sillekyata have been forced to take up labour work in various sectors. Some of them (6.0%) repair
metalware, others sell bangles, mosquito nets etc. Child labour is common among them.

Table 8: Monthly income

Income level Frequency |Valid Percent
< 2000 14 14.0

2001 to 3000 |47 47.0

3001 to 5000 135 35.0

>5000 4 4.0

Total 100 100.0

Income is generally taken as an index of social status and influence of a person particularly in India,
where social status and influence go hand in hand with the income of a person. Though income is not
an exclusive basis of influence, it certainly is important. The above table 8 shows the monthly income
level of the Sillekyatha community: near half (47%) of the families had low levels of monthly income,
followed by 35% families with 3001-5000 rupees, 14% families were below 2000 and only 4% got
above a 5000 rupees monthly income.

Conclusion and recommendations

The Sillekyatha people were displaced from the Hebbal Industrial area in 2004, and since their
displacement they have been living in Ekalavyanagar. Frustrated over the apathy of the districtadministration
in rehabilitating semi-nomadic communities displaced from the Hebbal Industrial area, the Karnataka
State Semi-Nomadic Community Federation (KSSNCF) has threatened to launch an indefinite agitation
if the authorities concerned did not grant their demands for their permanent rehabilitation.
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The puppet show was this community’s other important occupation known as “7hogalu gombe
aata” depicting various scenes of the great epics of India i.e. the Ramayana and the Mahabharata.
But today they are also involved in different occupations , because they work in the manufacturing
as well as the hotel sectors as laborers; some of them is engaged as domestic servants, construction
laborers, etc. Few of them found drive auto rickshaws owned by others. These drivers expressed their
willingness to own auto rickshaws in the future. This is an indication of their willingness towards
settled life, but the number of such people was very small.

Besides, they have not received the title deeds for the land where their huts have been built on.
Nowadays the government provided Janatha apartments for the Shillekyatha community, but only
few, or about to say nearly 100 families, have moved to Janatha apartments. The rest refused to
move to Janatha apartments because they have been living in their settlement since 20 years and the
government promised them to provide the single roof independent Janatha houses for each family, not
apartments. The reason is there is no room for their domesticated plants and animals (Kavitha, 2018)

Earlier people occupied in the puppet- shadow plays wandered around the villages and collected
contributions for their living, but the younger generations prefer other works, and when they come
back to the settlement they turned to begging. They are poor, illiterate, they live in a slum and their
economic condition is pathetic, they do not have resources for a regular income, they live in untidy,
unhealthy and unhygienic places. They do have many health issues but no proper treatment facilities.

Most men are drunkards and spend their earnings on liquor and other intoxicating things.
Everybody in the community celebrates every festival, every occasion or event by boozing. Poverty
is hindering them from saving, so they recur to loans, mostly from friends and money lenders. The
celebration of festivals is the one of the causes for their indebtedness.

All these issues give a mixed impression of the socio-economic aspects of the Sillekyatha community
in Mysore city. In sum, we can say that a more settled lifestyle may result in a general amelioration
of their standards of living; on the less positive side, this means a decay of their culture and rich
traditional practice.

The Sillekyatha people have established their slum settlements in urban areas lacking basic
amenities, and creates considerable pollution and health hazards. In an effort to improve these slums,
they may be provided with running water, electric supply, drainage, public lavatories, access roads,
Anganavadis, primary schools, community halls, ez cezera. Residential schools like the Ashram school
or the Morarji residential school may establish near the population pockets of nomadic tribes and it
should be ensured by field workers appointed for the purpose that not a single child remains out of
school. Proper schemes could be implemented for their educational, economic and social improvement.
Occupational skill trainings are needed by the contemporary society, hence, after training them in new
skills, they may be financially supported to set up their enterprises in the manufacturing and service
sectors. 'The Government should formulate a reservation policy also for nomadic tribes as a separate
category; moreover, it is necessary to initiate a comprehensive anthropological study to identify Indian
nomadic tribes.
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idea, until recently. Today the anthropological study of food has matured enough fo serve as a medium
to understand other aspects of culture. The present paper is an attempt to study the dietary elements
or patterns of the Angami Nagas, one of the major tribes of Nagaland, whose staple food is rice; its
cultivation is still of the utmost economic importance even today. Sydney Mintz’ (2001) proposed the
concept of core and fringe element in the food we eat which is common to all agrarian societies. 'Thus,
Sfollowing Mintz’ concept of agrarian food the element of core and fringe as well as the function of legume
in the Angami diet, its preparation and consumption will be discussed.

Introduction

Anthropologists have long been interested in the study of food and although the focal point was
not food itself but food habits, they were studied in order to understand other aspects of a culture.
Garrick Mallery’s (1888) Manners and Meals and Robertson Smith’s (1889) Lectures on the Religion
of the Semites were some of the pioneering works when it comes to the study of anthropology of
food. A more functionalist approach to the study of food was applied by Malinowski (1978) in his
study of the Trobriand Islanders where he explains the importance of the crops produced there and
the role of food which not only serves as fuel for the body but is also deeply intertwined with other
aspects of their traditional society. Levi Strauss’ basic culinary triangle (2013) which is formed by the
categories of raw, cooked and rotted takes a structuralist approach, while Mary Douglas’ Deciphering
a Meal (1972) considered food as a code and the message encoded can be found in the patterns of
the social relations expressed.

Sidney Mintz, an American anthropologist best known for his contribution to the anthropology of
food, developed a food pattern hypothesis — the Core-Fringe-Legume — which may be a ‘commonly
voiced generality’ (2001: 41) in large agrarian societies. This pattern applied to stable agrarian societies
with farming skills and did not apply to societies that lived primarily by hunting, fishing, gathering,
or pastoral societies that relied on animal domestication. Mintz opined that in those societies meals
commonly consisted of a starchy ‘core,” which was complemented by a ‘fringe” of foods; and this
‘fringe’ consisted of substances that made the ‘core’ more palatable and appetizing — that led people to
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eat more. Mintz’s (2001) core always consists of a complex carbohydrate, either a tuber (e.g. potatoes,
taro, yams, cassava) or a tuber product, such as cassava meal or poi; or a cereal (e.g. maize, rice, barley,
wheat) or a cereal product, such as polenta or pasta. The core is eaten in most meals, homogeneous in
texture and color, bland in taste, and consumed in bulk. In contrast, the fringe can consist of many
different things — animal, vegetable, mineral, fresh or preserved, hot or cold, liquid or solid, etc. The
fringe enhances the core, ‘helps it go down’; and anyone who has tried, even when very hungry, to
eat a whole plateful of potatoes, pasta, or kasha without any accompanying flavor — such as oil, salt,
garlic, pepper, cheese, olives, mushrooms, mustard, salad greens, cured fish, or anything else — will
understand immediately what the fringe does to make the core more appetizing (ibid, 41).

Mintz’s Core-Fringe-Legume pattern can also be tested in the Angami food. Thus the present paper
will discuss what is considered as food among the Angami Nagas and the core and fringe element of
it, its preparation and use.

Materials and Methods

The state of Nagaland in the northeastern part of India consists of sixteen tribes, of which the
Angami Nagas are one of the major, occupying areas under the Kohima district and some parts of the
Dimapur districts. The Angami Nagas are further divided into four groups — the northern Angamis
occupying areas north of the state capital, the southern Angamis in the southern region, the western
Angamis in the western region, and the Chakhro Angami who occupies areas around the Dimapur
district.

The Angami society is patriarchal and patrilineal in nature. Even today agriculture is the main
occupation of the majority of the population with rice their main crop. Property among the Angamis
is divided equally and the youngest son inherits the parental house and also takes care of his parents.
They were traditionally animist but with the coming of Christianity the majority of the population
have become Christians with just a handful of the population still practicing the traditional kriina/
pfutsana religion. Since rice plays a very important role in Angami lifestyle, each agricultural activity
is marked by a festival before or after harvest. The largest Angami festival still celebrated today is the
Sekrenyi or Phousanyi, which marks the Angami New Year and the beginning of the agricultural cycle,
and takes place in February in the northern Angami region and in December in the southern region.

For the purpose of this study ethnographic fieldwork was conducted in the Angami Naga village
of Kigwema, located 12kms away from the district capital Kohima; the national highway 39 connects
Kohima to Imphal passing through the village. Kigwema, considered to be one of the oldest villages
with many traditional practices, is one of the many villages in the southern Angami region also called
the Japfiiphiki group. Many clans in other villages are said to have moved out from this village,
since they trace their migration route from here. According to the 2011 census Kigwema was made
of 769 households with a total population of 3872. The literacy rate is 74.15%. The majority of
the population is Christian belonging to different churches, namely Roman Catholics, Christian
Revivalists and Pentecostals. There is also a small group of people who still practices their traditional
religion, kriina, but interestingly all practitioners are male as all the female members of the community
have converted to Christianity.

The data for this paper was collected through interview and observation method during fieldwork
conducted in the years 2015-16. Both men and women, particularly village elders who have an
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understanding of the earlier practices were interviewed. The observation method was also used while
in the field, observing the community and its members involved in their daily activities.

Angami Food

Audrey Richards (1935), in her study of the Bemba diet of Northern Rhodesia, gives a clear picture
of how a preferred starch food can be a nutritive anchor of an entire culture. According to her, to a
Bemba in order for a meal to be satisfactory it must be made of two constituents, a thick porridge,
ubwali, made of millet, and the relish of vegetables i.e., umunani. However, a Bemba native declares
that although he cannot live without #bwali, he also cannot eat wbwali alone and needs umunani, a
form of liquid stew. Mintz (1985), describing Richards’ work on the Bemba, also states that people
brought up in amylaceous-centered cultures may feel that they have not really eaten until they have
had their ‘ubwals’ (starchy food), which in this case may be rice, tortillas, bread, potatoes etc. however
in these cultures they also feel that ‘ubwali’ alone is not enough unless they have it with ‘umunani’
(dressed or seasoned food).

Likewise, an Angami meal, to be satisfactory and filling should be made up of two main components,
which can be described as the ‘ubwali’ and ‘umunani’ of the Angamis. The ‘ubwali’ here is rice which is
termed khutie and the ‘umunani’ is the flavor element of a meal i.e., ga or gadzii, which is a vegetable
stew or meat cooked with water, salt, and chilies, together with various local condiments. How these
two components of food came to be eaten together is not entirely clear, but as Mintz (1985: 11) says,
‘the centricity of the complex carbohydrates is always accompanied by its contrastive periphery and
this gains its importance because it makes basic starches ingestively more interesting’. For an Angami
Naga although he/she cannot imagine a meal without rice, he/she also cannot eat rice alone. Khutie or
rice is usually dry and is not very tasty, thus gz is mixed with it in order to make it easier to swallow as
well as to add flavor to the plate of rice.

Kbhutie (Rice) as Core

As mentioned above, the core element in the Angami diet is cooked rice locally known as khutie.
The rice cultivated and eaten by the Angamis can be broadly divided into two categories based on the
colour of the grains, a reddish variety and white variety and this two varieties can again be divided into
different categories depending on the texture when cooked.

In a typical Angami kitchen all the cooking is done in the fireplace and firewood is used as fuel.
Khutie is rice cooked with water, prepared by simply putting some husked rice in a cooking pot, the
quantity depending on the number of people in the family and then carefully rinsed once or twice
with water. Water is almost double the amount of rice. It is then brought to the fireplace to be cooked.
A good fire is required to let rice cook evenly, a disturbed fire will result in half cooked rice which is
despised and equals a wasted pot of rice. The cooking pot is allowed to boil and simmer until the rice
starts absorbing the water and starts drying. The fire is then banked, and the dying embers continue to
warm the cooking pot so that rice properly absorbs the water and dries up evenly to produce soft fluffy
rice. This is the most common way of cooking rice. However it can also be cooked by first allowing the
water to boil in the cooking pot and then adding the rice after rinsing it. A meal is satisfactory, that is
savory, if rice is cooked well with the correct amount of water on a proper fire.
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There are different varieties of rice which the Angamis eat and each variety has a different taste,
colour and texture when it is cooked. Some varieties like kemenya, which is a glutinous and soft variety,
are preferred to others. Kemephrou as opposed to kemenya is a non-sticky variety, glutinous but with
a tough texture; while the latter preferred variety has a sticky texture, and softens when cooked. Rice
that is considered good to eat is often described as khutie mene (rice is soft), menya (glutinous/ sticky),
mu (sweet) and thengu (aromatic) and thus a dish of good rice is soft, sticky, sweet and aromatic. The
preference of rice on the basis of colour, whether white or red, does not exist; rather it is the texture
that matters.

Ga/ gadzii as Fringe

For a person brought up in a non-staple food culture, eating the same thing everyday twice or thrice
a day is quite unimaginable and boring. However, in cultures where a complex carbohydrate defines
food, people do not think they have had their meal until they have eaten their staple food, which is rice
in this case. Although rice is eaten everyday at every meal, the ‘supplementary component’ i.e., ga/ gadzii
cooked to eat together with rice, gives the variation required in a meal which otherwise is monotonous.

The Angami ga is very simple, as people prefer to eat just plain vegetables boiled in water added with
a generous amount of salt and chilies. The idea of adding a number of spices or frying of vegetables
with different kinds of oil is unknown to them, and not part of their daily diet. The use of oil to cook
food came in much later after contact with the neighbouring state of Assam.

Ga kemeluo, as they call it, from ga (vegetables) kemeluo (boil/simmer), is a stew eaten with rice daily.
This is usually seasoned with local herbs, such as tamarillo (tree tomato), cherry tomato, fermented
soyabean (dzachie/ byati) or lard (sshiichie) to improve the taste. All kinds of vegetables are eaten, both
from the kitchen garden as well as from the forest. Some very common vegetables are gakrie (mustard
leaves), kobi (cabbage), iskus (chayote/squash) including the tender leaves, aloo( potato), khuvie (spring
onion), sila, lizienuo (Nepal gynura), chiepfii (solanum sp.), kerila (bitter gourd), fiidishi (brinjal),
riimo(pumpkin), dzinuo (taro) etc and wild leaves from the forest grouped under the term kezsa ga
(forest vegetable). The southern Angami region is blessed with a thick forest, where edible plants grow
abundantly in the wild. All these are cooked in a similar manner; sometimes two or three vegetables
are cooked together.

One of the most common vegetables eaten in Kigwema is potato (a/«), probably because it is
cultivated extensively in the area today. Next to cultivation of rice, potato cultivation takes up most
of the agricultural land. Potatoes are cooked in the same manner or sometimes are mashed to make
gravy thicker and creamy, and other vegetables are added. Potatoes are added to most ga kemeluo to
form the base of the vegetable stew.

Besides vegetables, small insects (k#) and larvae (ke/u) and game meats (7ha tshii) are also commonly
consumed. The Angamis are traditionally meat eaters and they eat all kinds of meat both wild and
domesticated, whichever is available to them except for some, to which there are restrictions and
taboos attached. Game meats (nha tshii) are not easily available and pork (thevo tshii), beef (mithu tshii)
and chicken (#hevii tshii) are the most common types of meat consumed. As meat is not easily available
it is not eaten daily. In Kigwema, meat is sold on most Sundays, and most houscholds eat meat this
day. Meat is simply boiled with a generous amount of dried chilies and salt, added ginger and garlic.
Since meat is not easily available it is preserved by smoking it with fire, keeing it right above the fire so
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that the smoke directly goes to it, for a long time until it becomes very hard and it is slowly added to
the boiled food for flavor. A common sight we see in a kitchen in Kigwema is a long strip of pork fat
(puostiihe) hanging from the beam of the kitchen roof. During festive days eatlier, and in the present
day during the Christmas season, every household slaughter pigs for the occasion and whenever a pig
is killed, the entire fat portion of the back, starting from the neck till the tail is sliced in one long strip
and made to hang in the kitchen for a long period of time and gradually consumed in the coming
months. A little piece of pork fat (puotsiihe) is cut and added while cooking vegetables to add flavor.

Fermented and smoked food also forms an important part of the Angami diet. Fermented food
includes fermented soyabean (dzachie: dza = soyabean, chie = rot), fermented bamboo shoot (kese),
fermented fish (khuochie: kbhuo = fish, chie = rot) etc. A chili paste called tathu is normally eaten,
prepared by roasting chilies, tomato and fermented fish or soyabean in warm ash and charcoal in the
fireplace and then all mashed together to give a hot spicy paste.

Legumes in Angami Diet

Mintz placed legumes in a different category although they can either be the third element or a
sub-category of the fringe element because of their protein contribution. Due to their versatility, they
can be processed in a variety of ways, and thus, they have received a special treatment particularly
in Asian cuisines. The role of lentils in Indian food, beans which goes really well with tortillas in
Mexican food or for that matter beans and bean products in all forms, fresh, dried and fermented, has
contributed a lot to the diet of different societies, hence they are hard to ignore.

In Angami diet, lentils and different types of pulses are not part of the daily meal but fermented
soya beans product form a very crucial part in preparing the fringe element of the meal. Fermented
soya beans, locally called dzachie, are prepared by boiling them and letting them ferment for few days
before squashing into a paste, wrapping in leaves, and being left near the fireplace to let them dry.
Dzachie is almost always added to the vegetable stew or ga and tathu as a flavoring agent which makes
the taste distinct.

Another legume which needs to be mentioned is kerhii more commonly called naga dal by the
Nagas, which is rice beans (b. Vigna umbelleta). Rice beans are also known by different names such
as mambi beans, oriental beans, or naurangi dal in Uttarakhand and are found in different colours and
sizes. Back when brewing and drinking rice beer or zutho was common, kerbii formed an important
part of the diet. Kerhii is cooked by boiling it with a little bit of water until the water is completely dry
and sometimes adding ginger and salt for taste, but it can also be eaten raw. Instead of eating during
the midday meal, zuzho and kerhii were eaten throughout the day in order to have enough energy to
carry out daily chores.

Discussion

Angami core food, that is rice, is cultivated on steep terrace rice fields carefully carved out of
mountains and flooded by water through proper irrigation systems, which Hutton (1921) observed
as a kind of cultivation unique to them. The Angamis practice wet rice cultivation as well as jhum or
shifting cultivation although to a lesser degree. These rice terraces play a very important role in the
Angami society and these lands are considered as the most valuable lands. Some terraces which are
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fed by perennial streams are flooded throughout the year while other terrace fields solely depend on
monsoon rain, hence they are flooded during the cultivation season otherwise they remain dry for the
rest of the year. Rice can be cultivated only once a year in the terrace fields and yams and legumes such
as soya bean and rice beans are cultivated on the dykes of the terrace benches. However, a separate
small patch of land is also always prepared to cultivate soya beans and rice beans. The terrace fields
which remain dry in the lean season are used to cultivate potatoes.

Rice is also cultivated in jhum fields; however, a mixed cropping system is usually followed in this
type of cultivation. Maize, millet, jobs tears, different varieties of herbs, yam, pumpkin, chili peppers,
beans and gourds etc. are all cultivated in jhum fields. Rice beans are mostly cultivated in small patches
of land which is prepared specifically for it, although they can also be cultivated in the terraces as well
as jhum fields.

Women are importantly involved in all the agricultural activity, from producing the core food to
all the vegetables. Rice production is labour intensive and done collectively by both men and women
where irrigation channels and constructing of dykes or clearing and burning of forest for jhum
cultivation are mostly done by men and weeding, preparing of nursery and sowing etc. are mostly
women’s work. The production of all vegetables eaten daily is also done by women, while procuring
game meat is specifically done by men. Pigs, cows and chicken etc. are all domesticated for food.

Traditionally three meals per day, morning, noon and evening, is the norm. In the village, the day
starts at the break of dawn. Most of the villagers start their daily chores very early and in most cases
the mother of the family is the first to start. She makes the fire and prepares tea for the family and
starts preparing khutie and ga for the family which is usually eaten very early in the morning to break
fast. Food is again prepared for the noon meal as well as in the evening, which is always khutie and ga.
Angamis typically eat a large serving of rice and the fringe element added is hardly equal in quantity
to rice, meaning the quantity of rice in the plate is much more than the vegetable stew or meat item
eaten. Chutney or tathu which is a roasted chili and fermented fish or soya bean paste and other sorts
of pickle with a strong taste are eaten in much lesser quantity. Food is eaten with the right hand
usually and forks, spoons and knives are not used; rice, curry, chutney etc. are all mixed together in the
plate with their fingers and is eaten. When brewing and drinking rice beer was extensively practiced,
the midday meal was usually not taken and half of the total produce of the rice from the fields were
specifically kept for brewing rice beer. Rice beer along with kerhii was the midday meal. But with the
coming of Christianity, with the Christian missionaries discouraging the use of rice beer, it was slowly
replaced by drinking tea and also by the midday meal, which would help them carry out their daily
work in the fields. For most villagers involved in agricultural activity, three meals per day is a must and
are always made of kbutie and ga.

Conclusion

In Angami society, a proper meal is when food consists of khutie and ga. Ga is made of mostly two
or three items, either a vegetable stew, or meat (occasionally) or zazhu. The proportion of the fringe is
hardly equal to that of the core and fringe foods with a very sharp and strong taste, and sometimes a
pungent smell such as the spicy chili paste, are often taken in much lesser quantities as compared to
other fringe food. On festive occasions we do see an increase in the fringe element. Thus, here we deal
with an agrarian society following the core-fringe-legume pattern proposed by Mintz, the core being
rice, fringe is a vegetable stew, which Richards (1935) also referred to as a relish, and legume maybe
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the fermented soybean. Unlike the diet in the west, which is composed entirely of what these societies
take as fringe, a meal made entirely of fringe food in these communities is not considered as food in
the same way.
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Ethnolinguistic, Bangru This paper attempts to present an ethnolinguistic profile of Bangru, the lesser-known language spoken
Language, Kurung Kumey,  mainly in 15 Bangru villages of the Sarli circle of the Kurung Kumey district in Arunachal Pradesh.
Arunachal Pradesh Bangru langnage may be included in the Tibeto-Burman langunage family, though no evidence is available

on its langnage affiliation. 1t is different from the languages of Nyishi and Puroik tribes residing in the
same district, though they have social and cultural close affinities among them. However, while the Bangru
language has been largely influenced by the Nyishi and it is used very much a mixed form of speech at
present. But it would not be wrong to opine that the Bangru langnage is remarkably pure. Due to a
prolonged and intense language contact with the Nyishi and Puroik languages, Bangru reflects remarkable
changes in the linguistic structures. The status of the language shows serious signs of endangerment.

Introduction

Bangru, an assumed sub-tribe of Nyishi, inhabit the Sarli Circle, an administrative circle of former
Lower Subansiri District, now part of the Kurung Kumey District; they live in what may be called as
the “Ultima Thule of the Kurung Kumey District” (Ramya, 2011: 16). Since time immemorial, they
have met their subsistence requirements through mixed economic activities like agriculture (Jhum
and Settled), hunting, fishing, gathering and other subsistence activities. Isolated in their remote,
inhospitable, and high-mountain environment, the Bangrus have had to find practical solutions to
such basic problems as dearth of arable land for cultivation, lack of sufficient water for irrigation, and
escalating population pressure on resources. The construction of terraces and traditional irrigation
channels, a ritual complex that ensured the optimal use of seasonal conditions and limited time
and space, and a system of communal and private land ownership that applied to this high-altitude
region, were just some of the Bangrus solutions to these problems.

With the formation of the Kurung Kumey District on 16 April, 2001, and the opening of
all-weather link road from Koloriang, a district headquarter, in the first decade of 21 century
i.e. 2000s A.D., which ended the region’s centuries of relative isolation, the Bangrus have found
themselves confronted with new and unprecedented social, economic, and political circumstances.
The effects of these conditions include alterations in land-use patterns, cropping, and the erosion of

Please cite this article as: Ramya, T, An Ethnolinguistic Profile of Bangru: The Lesser-Known Language Community of Arunachal
Pradesh, India. Antrocom J. of Anthropology 15-2 (2019) pp. 185-191.


http://www.antrocom.net/upload/sub/antrocom
mailto:taramya@dngc.ac.in

194 Ramya, T / Antrocom Online Journal of Anthropology, vol. 15, n. 2 (2019) 193-202

ecologically sound institutions for the management of resources and the coordination of a complex
set of subsistence activities.

Like most of the tribes in Arunachal Pradesh, the history on the origin and migration of the Bangru
is vague and documentarily absent for lack of written script culture. There is no earlier reference made
to these people documenting their histories, customs and traditions which are very unique. Non-
documentation is due to the fact that no scholar has ever paid a visit to the land of Bangrus, who
inhabit one of the most remotest and inaccessible regions of Arunachal Pradesh (Ramya, 2012a).
What little is known about the history of their origin and migration comes from their oral tradition
which are well profound among the tribals across the world.

The Bangru believe they migrated to the present habitat in the Sarli circle of the Kurung Kumey
district through Neto-Nello Puko, a place where they believe they were dropped down from Lud/u
(Sky/Heaven) by Aneya-Ju (Mother Sun). Unlike many tribes of Arunachal Pradesh, they traced their
origin directly from the /u (Sun). It is to be noted here that within the Bangru there are two factions/
clans i.e. the general Bangru (the Phujoju and Milliju and other minor groups) and the Sape who
believe in a different route of origin and migration. According to the legend among the first group,
over the course of time, the Bangrus moved to areas nowadays called Sarli from a place called Neto-
Nello Puko. According to some of the respondents, earlier the word /x implied the Mother Sun, their
ancestor whose name was suffixed to every clan name. Accordingly, they were identified as ‘Phujoju’
(Pisa), ‘Milliju” (Milli), ‘Malloju’ (Mallo), Tagangju (Tagang), etc. But, with the course of time, this
‘Ju’ suffix was gradually dropped from use and in contemporary situation only the clan names remain
such as Pisa, Milli, Mallo, Tagang, etc. (Ramya, 2011, 2012b).

According to Bangru mythology, thousands of years ago the Bangru migrated somewhere from Tibet
and set up their home in the place that we now call Sarli and in its adjoining areas. The Bangrus prefer
to call themselves “Taju-Bangru’, although they are known as a sub-tribe of the Nyishi to the outsiders.
Indeed, it is not ascertained as to when Bangrus have entered in the present area; the most popular
belief is that Bangru have migrated from Tibet, although there is no historical evidence to support
it. They believe that there is another branch of Bangrus, they call Wadu-Bangru', who supposedly
moved along a western route i.e. the present East and West Kameng districts. Hence, the Aka and
Miji (Sajolang) tribes” descendants came under the Wadu-Bangru branch. To prove this, they gave an
example by comparing their Phojoju and Milliju clans with the Miji’s (Sajolang) Rijiju and Khonjuju.

On the other hand, the second group i.e. the Sape clan traced their migration route from a place
called Jiila-Ralla. This group is considered to be a late entrant in the present region, come to help the
first group during a warfare period. These people beleve they are the descendants of the Memba and
Khamba who migrated eastwards i.e. to the present-day Mechuka and Tuting regions of West and Upper
Siang respectively. Here it is pertinent to note that the two groups have different migratory routes with
different ancestral history. But, after reaching and settling in the present region, both groups speak the
same language and follow the same customs and traditions, though with little variations.

Bangru is one of the less-known indigenous linguistic groups in Arunachal Pradesh pertaining to
the Mongoloid sub-branch of Tibeto-Burman community, with their language, culture, tradition and
a distinct life style. The word ‘Bangru’ refers to both the people and the language they speak. However,

1 There shows no evidence that the Aka and Miji and the Memba and Khamba are related. The information is
entirely in accordance with the informants’ narrations.
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there is no available information and evidences to show the precise meaning of the word.

The Bangru language is also one of the minority languages existing in Arunachal Pradesh. Two
dialects, the General Bangru and the Sape varieties, are mutually intelligible, and may legitimately be
referred to as belonging to the identical language. Of the two Bangru dialects, the General Bangru
group has the greater number of speakers.

Demography

The Bangru are about 1,023 (39.35%) out of approximately 2,600 persons in the Sarli circle, and
presently dwell in one administrative centre i.e. Sarli Town and in more than 15 circle villages in the
Kurung Kumey district. Although there is no separate Census record on this community, however,
according to the data gathered, the Bangru account for about 1.14% of the total population of the
Kurung Kumey district. The present Bangru population in Sarli Circle is alphabetically presented in
the following table.

Table 1: Distribution of Bangru Population in Different Villages

Villages Total Population Male Female
Bala 10 5 5
Lee 64 36 28
Lichila (Lower) 72 32 40
Lichila (Upper) 54 29 25
Machane 65 35 30
Milli 102 45 57
Molo 22 12 10
Nade 12 5 7
Namju 33 18 15
Palo 30 11 19
Rerung 1 1 0
Sape 152 75 77
Sarli Town 306 134 172
Sate 28 7 21
Wabia 66 24 42
Walu 6 2 4
Total 1023 471 552

Source: The Electoral Registration Office, Koloriang.

The above table indicates the strength of the Bangrus, one of the largest Tibeto-Burman language
groups in the the Kurung Kumey district according to mother tongue. The focal point here is the
number of mother tongue speakers of the Bangru language. Most people in the study area claim
Bangru as their first language making Bangru the second largest Tibeto-Burman language in the
district next to Nyishi. However, the matter of fact is that a significant number of people from this
tribal group also speak the Nyishi language/dialect as their mother tongue. Broadly, the hub areas of
Bangru encompasses about 15 villages surrounding the Sarli circle.

2 This is in accordance with the recent revised electoral rolls carried out in January 2011comprising people of
18 years of age and above. No separate population statistic for the Bangrus is available yet.
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Ethnography

Settlement Patterns and Housing

A Bangru settlement is small in terms of its size and population. As per my field records, the total
population of the Bangru villages varied between 6-306 people, the highest being the population
of 306 people observed at Sarli Town, while the lowest is 6 people in Walu village. This is because a
person was living with his Nyishi relatives in the village. However, a typical Bangru settlement usually
consists of 50 to 100 populations. Each of these small settlements are inhabited by about 10-20
households and are known as Neye (village); moreover, 5-10 hamlets on a particular hill are combined
under a village name.

The typical Bangru settlement is characterized by a sparse distribution lacking a regular arrangement,
since the houses are distributed unevenly in the settlement area, and constructed wherever a place is
available. Traditional households in a Bangru settlement are thatched and uniform in their structure.
However, with the passage of time, such traditional thatched houses have been/being replaced with
modern day’s CGI sheets (tin sheets) to whom people deem more comfortable and secure to use. When
the sons separate from their parents usually after marriage, they construct another house adjacent to
their parent’s house. If there is no space available, they may construct it at some other place nearby.

Social Organisation

Bangru society is patriarchal with a distinctive character of tribal endogamy and clan exogamy social system.
We have already noted that the Bangru tribe is divided into five clans, and each clan into a few minor clans.
Bangrus’ tradition is unanimous in talking of five clans although the number of sub-clans differs. The Bangrus
accept the rule of the clan system and the myths, which form its background, are a key to the understanding
of almost everything that is distinctive in their way of life. Violation of tribal endogamy and clan exogamy
are crimes in the Bangru society and those who break these rules are dealt with exemplary penalties. The
fundamental and primary feature of social organisation is represented in every Bangru village. The presence of
different clans in a village demonstrates obviously the democratic character of Bangru society.

The Bangrus constitute a well-defined and homogeneous group of people. Although their villages are
scattered over a wide area, the Bangru people everywhere speak the same language and follow the same customs,
have the same traditions, beliefs, rites, and ceremonies. Such small differences as they present from place to
place are hardly greater than those between villagers of adjoining regions. They are all bound together by a
common sentiment for the tribal name, reputation, tradition, and customs. At least five Bangrus clans, each
with a distinctive name, are recognised. The word Neye, which appears in the names of each group, means
village or settlement, and it seems probable that these five clans represent the 15 original Bangru villages viz.
Bala, Lee, Lichila (Lower), Lichila (Upper), Machane, Milli, Molo, Nade, Namju, Palo, Rerung, Sape, Sarli
Town, Sate, Wabia and Walu which contained the whole Bangru population.

Religion

The belief system and ritual practices play an extremely important part in the religious life of the Bangrus.
There is a well-defined belief in certain supernatural beings able to influence for good or for evil the destinies
of the living. Their religious beliefs and practices have a basic similarity with those of their neighbouring tribes
like the Nyishi and the Puroik. Like other tribes, they have also developed myths about the creation, the Sun
and the Moon, the origin of man and the coming of death. Their concept of the soul, which they call Arey, is
that a separation of the soul and the body takes place at the time of death.
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The traditional Bangru religion is called Donyi-Polo or Donyi-Poloism. They believe that some trees,
stones and hills are the abodes of the spirits. Like all animistic religions, that of the Bangrus consists of
the belief in a multitude of beneficent and malevolent spirits, to some is attributed the creation of the
world, to the others the control of natural phenomena, and the destinies of man from birth to death
are governed by a host of deities whose anger must be appeased by sacrifice through a ritual ceremonies.

The field statistics of this study show that the Bangru follow two religions, that is Donyi-Poloism
and Christianity. Among the total Bangru population of 1023, the ones that follow the two religions as
mentioned above are 739 and 284 respectively. Though the shamanic elements have also been found with
greater significance in the Bangru religion, they identify themselves with the Nyishi religious tradition.

There are three main Kawaye (ritual specialists), that is the Nyokii or Jiiri-Kawaye, the Butey-Kawaye
and the Bunyo-Kawaye in Bangru religious practices. They have their distinctive areas of operations in
the interpretation and construction of the cosmological world as well as in the practical performances
of their ritual practices. The first Kawaye order is the one who is gifted with extraordinary spiritual
power, who could predict impending threats, cure epidemic, detects theft, heal broken bones, cure
dog and snake bite, etc. The second Kawaye order is the one who deals with the highest form of rituals
or sacrifices. The third order is the one who deals with the normal illnesses. However, it may be noted
that the Kawaye (priests) do not occupy a distinguished position in the society, as there is not a distinct
class or status for them. But by virtue of their yeoman services, they are always honoured, respected

and acknowledged in the society (Rikam, 2005: 29).

Ethnicity and Language

Arunachal Pradesh is a multiethnic and multilingual state, which shelters various tribal communities
and languages, such as the Bangru. The word ‘Bangru’ denotes both the Bangru tribal community and
the language they speak. In this case, it can be said ‘one tribe, one language’. That is to say, there is
one-to-one relation between Bangru ethnicity and Bangru language - both are denoted by single term

‘BANGRU’ (Ramya, 2012a).

The Bangru Language Area

The Bangru native speakers comprise of 1.14% or 1023 people. The field data of the study clearly
shows that the majority of the Bangru native speakers live in the three villages of the Sarli circle in the
Kurung Kumey district, that is Sarli (306), Sape (152) and Milli (102). On the other hand, the least
number of Bangru native speakers live in Rerung (1), Walu (6), Bala (10) and Nade (12) villages in
the south-western part of the Sarli circle.

The Bangru language is known under several names such as “Taju-Bangru’, “Wadu-Bangru’,
‘Phujoju’, ‘Milliju’, “Tagangju’, and ‘Malloju’ within the Bangru community. Of these words, “Taju-
Bangru’, “Wadu-Bangru’, ‘Phujoju’, ‘Milliju’, “Tagangju’, and ‘Malloju’ stand for ‘Bangru sound’ or
‘Bangru speech’ or ‘Bangru voice’, that is to say the ‘Bangru Language’ (Ramya, 2012a).

The linguistic zone where the Bangru language is used is the northern part of the hilly region of the
Kurung Kumey district, mainly comprising the adjacent villages of the Sarli circle (Ramya, 2012c).
According to the field study, Bangrus are found to have high degree of language loyalty, i.e. 93.72%.
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Most Bangrus, wherever they are scattered, employ their own mother tongue, even outside of the
villages and circles viz. Koloriang, Damin, Parsi-Parlo, Sangram and Nyapin circles of the Kurung
Kumey district, and other districts such as the Lower Subansiri and the Papum Pare (Ramya, 2012b).

Fig. 1: Map of Arunachal Pradesh Showing Bangru Inhabited Region.
Genetic Affiliation

Bangru is an unclassified linguistic group which was earlier included in the Upper Assam language
group of the Tibeto-Burman language family, though no evidence is available on its language
affiliation. It is different from the languages of the Nyishi and the Puroik, but the three groups show
a socially and culturally very close affinity among each other. However, it is worth noting that the
Bangru language has been largely influenced by Nyishi and as a result changes have occurred in the
internal reconstruction of Bangru speech forms. Due to intermingle of the Nyishi, Bangru and Puroik
languages there reflects some affinities in their verbal communication. But it would not be wrong
to opine that the language of Bangru is, all considered, remarkably pure. There is no reason to put
the Bangru language into some linguistic diverse group and subgroups, since no specific study on
linguistic affiliation of the Bangru language has been done, so far.

Sociolinguistic Situation
Domains of Language Use

For the purpose of the study, a sample of 100 respondents was taken to discern the sociolinguistic
situation of the Bangru language. Both the Bangru and Nyishi languages are often used in daily life
communication by the Bangrus in the study area, since people use the Nyishi language to communicate
with speakers of other languages like Nyishi and Puroik. Nyishi is also used when a group of friends
belonging to the above mentioned languages pays them a visit.
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Table 2: Language Used Most Frequently (in %)

Purposes Bangru | Nyishi Bangru and Nyishi Total

Counting 70 30 0 100

Singing 25 75 0 100

Joking 50 15 35 100
Bargaining/Marketing 55 45 5 100
Storytelling 50 15 35 100
Discussing/Debate 45 10 45 100
Talking to Household Members 35 10 55 100
Abusing 90 5 5 100

Source: Fieldwork, 2017.

The above table shows the use of language for different purposes. The Bangru language is mostly
used in counting, bargaining and abusing, whereas the Nyishi is used mostly in singing. Both Bangru
and Nyishi are used in joking, storytelling and talking to household members.

Table 3: The Domains of Language Use (in %)

Domains Bangru | Nyishi Bangru and Nyishi Total
Telling Stories to Children 70 30 0 100
Singing at Home 70 20 10 100
Talking to Playmates 55 45 5 100
Talking to Household Member 50 15 35 100
In Marriage Invitations 45 45 10 100
In Dreaming Descriptions 35 10 55 100
In Family Gathering 90 5 5 100
In Public Meeting 10 85 100

Source: Fieldwork, 2011.

The above table shows that the Bangru language is used mostly in telling stories to children, singing
at home and in family gathering. Nyishi is used mainly in public meetings. Bangru and Nyishi are
altogether used mostly in talking to household members and in the descriptions of dreams. When
writing letters to relatives either English or Hindi is preferred and when telephoning relatives the
Bangru and Nyishi languages are used by all respondents.

Language Endangerment

Bangru may be considered an endangered language, since no effort has been made yet by government
and indigenous institutions to preserve and promote it, though the people of the Bangru community
are highly motivated and positive. The status of language endangerment is shown in the following
table and figure.

Table 4: The Status of Language Endangerment in Bangru Community (in %)

Language Status Percentage of Language Status
Potentially Endangered 15
Endangered 55
Don’t Know 30
Total 100

Source: Fieldwork, 2011.
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Figure 2: The Status of Language Endangerment.

The above table and figure show that 15% of the respondents feel that the Bangru language is
potentially endangered and most of the respondents i.e. 55% feels that it is endangered. On the other
hand, 30% of the respondents have no idea about the endangerment of the Bangru language.

The Reasons for Language Endangerment

The reasons for the endangerment of the Bangru language may due to the following:

* The Bangrus live in a multilingual setting comprising languages such as Nyishi, Puroik, Hindi,
and English, of which Nyishi is the most influential. The pressure of the majority languages has
forced them to shift from Bangru to Nyishi.

* They shifted to Nyishi because it is abundantly spoken locally, on the other hand, they shifted
to Hindi because it is lingua franca in Arunachal Pradesh. They shifted to English because it is
the medium of instruction at school, and it is a language that can provide jobs in the future.

Another reason is inter-marriage. There is an inter-village or inter-tribal marriage system because
the people in the same village generally have blood relations. When a Bangru-speaking boy from a
Bangru speaking village marries a non-Bangru speaking girl from another village, he has to give up
speaking this language because the wife does not speak it and their children also do not speak it.
Similarly, when a girl marries a boy from another village she has to go to her husband’s house where
she does not find any speaker of her language and gives up speaking it and her children also do not
acquire it.

No remarkable attempts for the promotion and protection of the language were made in the past
and the same situation is also present nowadays.

Bangru is used in very limited domains: it is not used in education, mass media, and wider
communication.

Code Mixing

Most of the speakers (80% in the sample), generally switch to other languages while speaking their
language; while 20% answered that they do not switch into another languages. This is because the appropriate
words and phrases are easily available for objects and ideas in other languages. Sometimes it is easy to talk
on certain topics in other languages. Some people think that mixing words from other languages will not
spoil the beauty and purity of their language, and make the Bangru language more intelligible.

Multilingualism and Language Attitude

The Bangru language exists within the context of a national language of India, Hindi, which may
also be considered as the lingua franca of the tribal people of Arunachal Pradesh. All schools available
to Bangru children use English as a medium, and as education levels rise, so does bilingualism among
the people in the district and the state. As mentioned above, there are a few exclusively Bangru villages
where children are exposed to other languages early on in life, particularly the national language.
However, this does not mean that everyone is proficiently bilingual. Both testing and sketchy
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information show that many, if not, most rural Bangru children are monolingual until school age. But
of course, few children gain real bilingual proficiency until they complete five years of schooling i.e.
primary level of schooling. Many Bangru village women are also essentially monolingual.

While the Bangru people have historically held a status of unknown ethnic group in Arunachal
Pradesh, there is a growing sense of tribal pride among Bangru speakers. Even in the town/urban
centres, they speak their language openly and without apology in almost any informal setting,
although, if able, they will switch to the Hindi, the lingua franca if joined by a non-Bangru person.

According to the data collected from the field, the Bangrus use Nyishi, Hindi, Assamese and others
as their second language. Among the sample of 100 respondents in the current study, the second
language for 64 people is Nyishi; 11 people speak Hindi; 18 people speak Assamese; and 7 people
speak Puroik.

This provides the sociolinguistic scenario of adopting the different second languages by the Bangru
peoples as per the diverse social linguistic setting in the diverse geographical setting of the Kurung
Kumey district.

Language Preservation, Communication, and Vivacity/Vitality

The concern of language feasibility is an imperative one for any minority language in the state of
Arunachal Pradesh, taken into account its complex multi-lingual and multiethnic context. Although
it is one of the state’s less-known, smallest linguistic communities, the number of Bangru speakers is
actually on the rise, from the existing 1,023 native speakers (this accounts only for those who has an
age group of more than 18 years old). Further, many people of other tribal groups like Nyishi and
Puroik now speak the Bangru language. However, there is an urgent need of the constitution in the
state of Arunachal Pradesh which could bring new freedom and enthusiasm for language development.
This will pave the way for more freedom and enthusiasm for native languages to be used in local
administrations, and it would be safe to assume that the Bangru language will have great vivacity in
the future course.

The communication and use of the Bangru language from old generation to the young is not so
discouraging in comparison with the other tribes of Arunachal Pradesh. Still the young generations
in the Bangru community employ their own mother tongue. Yet, it should be noted that high levels
of adeptness in a second language throughout the entire community do not necessarily indicate lesser
vitality of the mother tongue, and the probabilities are very high for Bangru to linger actively in use
for very a long time.

Conclusion

The Sarli circle of Kurung Kumey district is the only place where the Bangru language is spoken in
day-to-day life. It is also spoken in the Damin circle by a few speakers. There remain young people in
villages that know the language to some extent but do not use it in daily lives. The Bangru language
has been completely marginalised by the Lingua Franca, Hindi and a neighbouring language, Nyishi.
The fact that most of the speakers are bilingual, that transmission from one generation to another has
been somehow discontinued and it is used only in a limited domains of natural conversations justify
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the notion that Bangru is at the verge of extinction.

Bug, till now Bangru speakers seem to be very loyal towards their language and willing to preserve it.
They are eager to make their children learn their own language along with Nyishi and other languages.
Unitil there is a ray of hope for the revitalization of the language as there are schools in Bangru villages
in which there are around 80-90 percent of Bangru students. If a multilingual education is introduced
in these schools, the future generations of Bangru will preserve and speak their language along with

English, Hindi and Nyishi.
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Manipur, social relationships & major ethnic group of Manipur, one of the north-eastern states of India. Observation
and interview methods were employed for data collection during fieldwork from January to
December 2016. There are five distinct stages in the death ritual of the Meitei people: funeral
rites (cremation), Mangani Leibun, Lalna Thouram, Thagi Chak Pijaba (monthly food
offering) and Kumon Phiroi (first death anniversary). These rituals not only mark the passage
of one stage of life to another, express their social identity and belief system, bur also build up
social relationships and keep those relationships alive and functioning.

Introduction

What could be more universal than death? Yet what an incredible variety of responses it evokes.
Corpses are burned or buried, with or without animal or human sacrifice; they are preserved by
smoking, embalming, or pickling; they are eaten- raw, cooked or rotten; they are ritually exposed as
carrion or simply abandoned, or they are dismembered and treated in a variety of ways. The diversity
of cultural reaction is a measure of the universal impact of death. But it is not a random reaction; it is
always meaningful and expressive. (Huntington and Metcalf 1979:1)

Rituals are instrumental parts of every religion. A ritual behaviour is “religion in action” (Wallace
1966:102). For Turner (1968), a ritual is the concentration of customa, the place where society’s
values, norms and deep knowledge of itself are reaffirmed and sometimes created. According to
Durkheim (1995), collective representations, which are necessary for the existence of society, must
be periodically strengthened and recharged. This is the function of a ritual. A ritual also exercises
a profound influence or force over its performers. Rappaport (1999) also asserts that a ritual has
creative functions in two different senses: not only it a ritual informs the participants of meanings,
but it also, sometimes, transforms them or their surroundings. Douglas (2002) too, believes that a
ritual creates a symbolic universe that unifies a society, simultaneously playing the role of maintaining
the society’s order. Bell (2009) is also of the opinion that a ritual not only informs meanings but also

Please cite this article as: Singh, N. N., Gone but not Forgotten: Death Rituals among the Meiteis of Manipur. Antrocom J. of Anthropology
15-2 (2019) pp. 203-212.


http://www.antrocom.net/upload/sub/antrocom

204 Singh N. N. / Antrocom Online Journal of Anthropology, vol. 15, n. 2 (2019) 203-212
makes meanings.

A rite of passage is a ritual that marks the transition from one stage of life to another. The term
‘rites of passage’ is often used to refer to the ‘life cycle’ or ‘life crisis’ rituals which are associated with a
change of status in the lives of individuals and groups. Rituals surrounding birth, initiation, marriage
and death are typical examples of these life-cycle rituals. Arnold van Gennep (1873-1957) tried to
explain these rituals in his work ‘Les Rites de passage’ published in 1909. He thought of these rituals
in much broader terms, as a universal structuring device of all human societies. Van Gennep used
two parallel sets of terms; separation — transition — incorporation/reaggregation and preliminal —
liminal — post liminal. He used these three stages to explain the movement from one state to another.
“The essential purpose of these rituals is to enable the individual to pass from one defined position to
another which is equally well defined” (Gennep 1960:3). These rituals not only mark the change of the
state/status of an individual or a group to the next but also develop group solidarity, because they show
that they are part of something bigger. When an individual or group goes through one of these rituals,
family members, group members, clan members, friends and relatives extend their concern and help.

Life does not go on at a uniform rate and human experience is composed of stages and life crises,
such as birth, puberty, marriage, childbirth and death. In life, there are times when not much seems
to happen and change and other periods when our lives undergo a drastic change, after which nothing
is quite the same as before. For instance, the birth of a child or the death of a parent or a family
member or a marriage etc. brings a drastic change to a person’s life. These life events, changes of status
are often marked by rituals. Turner (1969) sees the rites of passage as a movement from structure
to anti-structure and back, once again to structure. He also emphasises the second, the liminal or
transition stage. He coined the term ‘communitas’ to describe the unstructured, egalitarian, human
relatedness which he saw as a typical character of the liminal stage of a rite of passage. A communitas
is spontaneous, immediate and concrete relatedness, typical of bonds formed between people in
the middle, liminal stage of a rite of passage. It is the ritual fusion of individuals into a collective
identity during this transitional stage. Enclosure — metamorphosis/magnification — emergence is an
alternative structure proposed by Bruce Lincoln to explain women’s initiation rituals. Lincoln regards
Van Gennep’s and Turner’s models of rites of passage are “essentially masculine, with less salience for
women and therefore less universal than claimed” (Bowie 2000:172). For Lincoln (1991:6), “...ritual
is a coherent set of symbolic actions that have a real transformative effect on individuals and social
groups”. According to him (1991:6), “...most rites of passage transform people, replacing old roles,
statuses and identities with new ones. However, women’s initiation rituals do something more. In this
case, the cosmos itself transformed along with the initiand”. Thus, life-cycle rituals are ceremonies or
events that mark important transitional stages in an individual’s life such as birth, initiation, marriage
and death. These rites mark the passage of a person from one stage to another. Life-cycle rituals are
found in every human society and in every religion although their relative importance and degree of
elaboration of the rites may vary. Meitei society is not an exception. Religion plays a significant role in
Meitei community’s life-cycle rituals.

Meitei is a major ethnic group of Manipur, one of the north-eastern states of India in the eastern
part of the country bordering Myanmar. Meitei people inhabit mostly in the central valley of the state.
There are different opinions on the origin of the Meitei people. However, it is clear that a Meitei ethnic
group was formed through the amalgamation of seven different principalities once settled in different
parts of Manipur and migrants from different directions who have completely assimilated into the
Meitei society (Manikchand 1988, Roy 1999, Kamei 2015). There are different religious groups among
the Meitei: the Meitei indigenous religion (Sanamahi) followers, Meitei Hindus, Meitei Christians
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and also Meitei Buddhists. An attempt has been made in this article to study the death rituals of the
Meitei people focusing on those practices of the indigenous religion followers.

Death rituals are one of the important life-cycle rituals performed after the death of an individual
in every society. They mark the passage of a person’s life from this world to the other world, that of
souls or rebirth or afterlife, according which people believe in. Perhaps it is one of the oldest rituals:
according to Cohen (n.d.) death ritual is at least as old as our Neanderthal predecessors who lived
in Europe and the Middle East and may even reach back to Peking man, almost one-half million
years ago. Wallace (1966) also describes the ritual handling of the dead body by the Neanderthals.
According to him, they buried their dead members in caves with great care. Grave goods like tools
and ornaments were often placed with the body. Burial with tools may have been related to the belief
that the dead individual requires those implements in the next life or for his/her journey to the other
world. There are evidence of prehistoric burials with fossil pollens suggesting used of flowers by the
mourners as a part of the mortuary ceremony. Animal bones and skulls found near many of the graves
suggest the possibility of funerary feasts. Wallace described Cro Magnon implements manufactured
from human bone: these objects may have been used in a magical ritual “to control, to secure the good
will of, or to acquire the virtues of the departed...” (Wallace 1966: 228). A human specimen unearthed
in the Zagros Mountains of north-eastern Iraq contained fossil pollen of prehistoric lowers. “Perhaps
the mourners had covered the corpse with flowers as part of a mortuary ceremony. The flowers may
have been symbolic of rebirth, an expression of magic by imitation” (Swartz and Jordan 1976: 336-
337). Archaeological findings have revealed that even the early men possessed techniques of disposal
of the dead. The archaeological records include the Neanderthal burials where animal bones and flint
tools wre put alongside corpses (Campbell 1992). In many cases “bodies were arranged along an east-
west axis, perhaps a possible association with the rising or setting sun” (Campbell 1992:422).

Wilson (1954:239) put it concisely that the funeral prevented “madness”, allowing the mourners
to “express their grief and put it all behind them”. Mandelbaum (1959) observed that death rituals
among the Kota of south India bring people together at moments of crisis. It reminds them of their
responsibilities to the dead, to the bereaved and to others in the society. He points to the cohesion
of the immediate family at this time, as relatives console the mourners and give material aid. Other
Kotas, and also non-Kotas who knew the deceased lend their presence and assistance, creating a wider
integration. Physical death does not, all at once, convince people that a person has died. Images of her/
him persist. Her/his connections to society are too strong to sever in a moment. The acknowledgement
comes slowly. Death not only involves the extinction of the physical body, but also the blotting of social
identity. When a person dies, the society loses in her/him much more than a unit; it is stricken in the
very principle of its life, in the faith it has in itself. Ritual is a collective response to this attack (Hertz
1960). For Radcliff-Brown (1968), death rituals are the collective expressions of feeling appropriate
to the situation. In this common display of emotion, individuals signal their commitment to each
other and to the society itself. And thus, rituals function to affirm the social bond. Frazer (1976:113)
also maintained that “the worship of the human death has been one of the commonest and most
influential forms of natural religion, perhaps the commonest and most influential of all”. Mortuary
rituals promote the solidarity of the group. Huntington and Metcalf (1979:2) observed that,

In all societies, regardless of whether their customs call for festive or restrained behaviour, the
issue of death throws into relief the most important cultural values by which people live their
lives and evaluate their experiences. Life becomes transparent against the background of death
and fundamental social and cultural values are revealed.
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Bloch and Parry (1982) believe that in many cultures, death is interpreted or understood to be
a source of life and mortuary observances are therefore often permeated by symbols of rebirth and
regeneration. Geertz (1973) also believes that death and its rituals not only reflect social values but are
an important force in shaping them. Durkheim (1995) drew from ethnographic data on the mortuary
customs of Australian Aborigines and believed that rituals, including mortuary observances had the
primary effect of revigorating social cohesion and renewing common social values. Thus, death rituals
are one of the oldest universal human behaviours with its multiple social and cultural significance
expressed by the surviving members to a dead individua, and also enlighten the belief system of a
cultural group.

Death Rituals among the Meitei People

In every society, when an individual dies, family members, relatives, friends and neighbours
respond in structured, patterned behavioural ways to death. The modes of treatment and disposal of
the dead body are determined by cultural guidelines. It also prescribes specific behavioural patterns
and a period of mourning for family members and close relatives. Like other life-cycle rituals, Meitei
death ritual can also be discussed in three distinctive phases, those of separation — transition —
incorporation. The first stage of separation is marked by the death of an individual, the separation of
the soul from the body. The soul leaves the body and the individual is separated from the living world.
Then the soul (7hawai) is in between the two worlds of the living and the dead. The soul is in this
transition phase, it can neither return to the world of the living nor can it join that of the dead until
proper rites are performed by the living members. These three distinctive phases affect the surviving
members. After the death of an individual, the members are separated from death. The separation of
a social relationship, loss of someone represents this first phase, a transition phase until proper rites
are performed. During this transition phase, they have dietary restrictions, they do not take fish and
meat symbolising their loss and grief; in some cases, particularly among the Meitei Hindus, close men
members of the deceased’s family shaved their heads expressing their lost. The whole Sagei (lineage
group) is also considered ritually unclean' during this mourning period and its members abstain from
making offerings to the household deities and taking a direct part in thereligious ceremonies of the
community. After performing the proper rites, the members are reintegrated into the society and
household deities are sanctified.

Gennep (1960:148) noted the social status aspects of a mourning ritual saying, “the length of
the period (of mourning) increases with the closeness of the social tie to the deceased and with the
higher social standing of the dead person; if the dead man was a chief, the suspension affects the entire
society”. He also highlighted the fact that individuals are often considered to be composed of several
components, each of which may have a different fate after death. The purpose of the destruction of
the corpse whether through cremation, burial, decomposition etc. “is to separate the components, the
various bodies and souls” (p. 164). A similar case is also observed among the Meitei people. The higher
degree of ritual restrictions such as ritual impurity and dietary restrictions signifies closure relationship
with the deceased. In Meitei traditional belief, the human body (Hakchang) is made up of five
elements: Mei, Esing, Nungsit, Leipak and Atiya (fire, water, air, earth, and sky respectively), a living
principle called Thawai (the soul) and Thawai Mee (the shadow of the soul). Death is the separation of
the Thawai (soul) from its dwelling place, the Hakchang (body), and it is called Nongkaba, meaning
going up to the Nong (sky) or Lairamlen (abode of the gods). When a person dies, her /his soul gets
reunited as the scent of flower in the garden of the supreme almighty: this is called Nongtaiba, where

1 The coming of a new member to a Sage/ (birth) or the departure (death) of a member from a Sage/ distutbs the
normal ritual state and results in a state of ritual impurity.
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Nong is the original abode of the soul and Taiba is a reunion. The body goes back to its original
abode, to the place where it originates from, to the earth. The body is thus buried (after cremation)
in the earth (Leipak): this is called Leitaiba from Lei-mother earth and 7ziba-union. Thus, when an
individual dies, all the elements that constitute the mortal body get united with the mother earth
again and the soul goes up to its original abode where the supreme almighty dwells.

The Meitei people, except Meitei Christians who do not believe in rebirth, believe in the immortality
and transmigration of the soul. Death is regarded as the separation of the soul from the body with a
transmigration into a new body (Kulachandra 1967). After a person dies, her/his soul stays with the
ancestors in the land of death where the supreme almighty lives: it is called Lairamlen, the abode of the
gods. So, the Meitei people perform death rituals in order to give a right path to the Lairamlen and for
the liberation of the departed soul. It is also performed to ensure that the departed soul gets a new body
in a human birth in the case of natural deaths and to avoid reoccurring in the case of unnatural deaths
such as suicides, children died during infancy, women died in childbirth etc. There is no concept of
heaven and hell in Meitei indigenous religion. There is only the Lairamlen, the land of gods to where
the soul goes after a person dies. The soul gets reborn as a human if the person had good deeds during
her/his lifetime otherwise the soul gets reborn in ‘lower forms of life’ such as animals, insects etc. A
slightly similar case is found among the Vietnamese people. Unlike in Buddhism, there is an absence
of notions of karma, rebirth and salvation among the Vietnamese people. The Vietnamese souls are
believed to return to the realm of the ancestors following the performance of death rituals and because
of their divine powers, continue to affect their descendant’s lives (Phan 1993). However, there is the
concept of Swarga (heaven) and Narak (hell) among the other groups, Hindus, Christians and Meitei
Buddhists. Present-day death rituals of the Meiteis are different from those practiced once. It is well
known that up to the advent of Hinduism, the dead was buried and a royal chronicle mentions the
enactment by King Khagemba (1597-1692) of a rule that the dead was to be buried outside the
enclosures of the houses (Bhagyachandra 1991).

The present-day death rituals of the Meiteis, except Meitei Christians, is a composite practice,
a syncrethism of indigenous Meitei religion practices and Hinduism. There are slight variations in
the components, procedures and style of the rituals among the peoples who follow Hinduism and
indigenous religion. The Meiteis who follow Buddhism perform their life-cycle rituals akin to those of
the indigenous religion followers. There are five distinct stages in the death rituals both in Hindu and
indigenous tradition: (i) funeral rites (cremation), (ii) Mangani Leihun, Aasti Sanchaya (floral offerings
of the 5* day) in Meitei Hindu tradition, (iii) La/na Thouram, Shraddha (ritual of departure) among
the Meitei Hindus, (iv) 7hagi Chak Pijaba (monthly food offering) and (v) Kumon Phiroi (first death

anniversary). Meitei Christians have a separate structure of ritual in funeral and memorial service.

(i) Funeral Rites

Normally funeral rites, the cremation of the dead is done on the day of the death. It is done on the
next day if the death occurs at night or in some special cases such as waiting for the close kin’s arrival
or disputes about the death or death in distant places etc. In any case, cremation takes place as soon as
the matter resolved. After the death of an individual, the corpse is taken by the close kins outside the
house; the legs of the corpse look forward as if walking out at the southern side of the Manggol (open
veranda) of the house on a mat covered by a white cloth. Then the body is bathed and dressed with
white cloths, and then put in a coffin, also covered by a white cloth. Cremation takes usually place
at a specific place or by the riverside, but today it is generally done at local crematoriums which are
constructed for this purpose. Some fruits, a Paana Tangga (betel nut and leaves) and a coin are offered
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by the Maiba (indigenous religious functionary) or Brahmin priest in the case of Meitei Hindus, at the
cremation place. It is considered as buying that land for the ritual. The funeral pyre is made by piling up
seven layers of firewood. It represents the seven clans (Salais) of Meitei. One Meitei Hindu said it also
signifies the seven days of a week. Some informants, both Hinduism and Sanamahi followers reported
that the number of layers of firewood may decrease or increase according to the need but their number
should be odd. Four bamboo poles are erected on the side of the fuel logs a little away and a 7hakan
(canopy) is raised over the fuel logs. These four poles represent the lords 7hangjing, Marjing, Wangbren

and Koubru, the four guardian deities of the four directions; west, east, south and north respectively.

The corpse is carried around the funeral pyre three times in the clockwise direction by the family
members and close kins. After the completion of the three rounds, the coffin is laid on the pyre. The
Maiba or Brahmin priest offer fruits, flowers, rice (uncooked) etc., to the ancestors of the departed
soul and pray so that the soul may merge with the ancestors and the supreme almighty. Then the
Maiba or Brahmin priest invokes the god of fire and worship the deity by offering fruits and flowers
with chants. The pyre is lit by the man next kin of the deceased. He also initiates the use of a Humai
(a kind of fan) to increase the fire by blowing three times. A humai is made from an old Yangkok
(bamboo crafted winnowing fan) by attaching a long bamboo handle. Men may stay until the body is
completely consumed by fire but women, children and immediate family members leave after the fire
has started. This ritual is accompanied by the funeral song performed by the Pung Yeiba and Esei Sakpa
(ritual drummer and singer). The funeral song of Sanamahi followers speaks of the appeal made by the
kinsmen and relatives to the departed soul for its return in the next life in the family. They also sing
homage to the supreme almighty for the peaceful union and stay of the departed soul in the heavenly
abode. Ritual singers of Meitei Hindus sing about the departed soul, her/his union withthe deities
in the Bengali and Sanskrit languages. The remains of the cremation are buried in a funeral ditch on
the northern side of the pyre or the direction in which the corpse’s head lay. Then the ditch is labelled
and watered. After that, a handful of mustard seeds are sown upon it. It is for the purification of the
funeral place. The place is considered sanctified when the seeds germinate and grow.

All the people who attended the cremation take a bath with sacred water sanctified with Tairel,
Pungphai leaves, Tulsi leaves in the case of Meitei Hindus. They are also sanctified by someone carrying
fire to keep away the evil spirits at the gates before entering their homes. Only then, they are permitted
to enter the courtyard and change their wet clothes. Before the family mourners arrive home it is
essential that all the cooking pots and utensils are cleaned and the whole house is purified by mopping
it with water. The whole family and Sage/ (lineage) except for small children have dietary restrictions
until the Lalna Thouram or Shraddha. During this period they are prohibited from eating any kind
of fish and meat, be it fresh, dry or fermented. They only take simple vegetarian food during these
mourning days. It symbolises their condolences to the departed soul. In some cases, surviving family
member(s) give up certain food items for their lifetime which was loved by the deceased member. It
is a sign of remembrance, honour and sacrifice for the departed soul. I have come across informants,
both men and women, who have given up certain food items such as bamboo shoot, rohu fish, egg,
Yongchak (tree bean) etc. for their departed family member who loved those food items.

Meitei Christians bury their dead. They believe it is the proper way to reintegrate to the earth,
to the place we all came from. Unlike other religious groups, they do not try to perform the funeral
rite as soon as possible. They always wait for the close kin members, relatives, friends etc. before the
burial. They always prefer to bury their dead unless they are objected by non-Christian members of
their locality or village. The body is given a bath and dressed up well before putting into the coffin.
The funeral service is conducted by a minister. Prayers are conducted for the departed soul and living
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members. They also make offering prayers with flowers. After some days, generally in the 8" or 10*
day, a memorial service is held where relatives, friends, locality members etc. are invited. This service
is also conducted by a pastor or minister. Prayers are conducted for the departed soul and living
members. Attending mass is served with food items by the host. The concerned family may also hold
memorial services later according to their wish at their convenient time. But it is not considered
obligatory.

(i7) Mangani Leihun

This ritual is also known as Leihun in short among the Sanamahi and Buddhism followers and
Aasti Sanchaya, shortly Aasti among the Meitei Hindus. It is observed on the 5% day of death. The
family members and relatives go to the cremation place led by the ritual drummer and singers in this
ritual. The Maiba picks up five small pieces of dirt from the Mangpham (burial place) and put on five
circular plantain leaves. It is called 7hawai Mi Kouba, calling back the soul of the deceased. Then the
Maiba offers fruits, betel nut and leaves, ritual lamp, Mengkruk (scented crystal powder) and flowers
to the departed soul. Family members and others also make their offerings with flowers to the burial
place led by the men elder members. Those five pieces of dirt from the burial place signify the five
elements of the soul of the dead. They are tied to a white cloth, which is tied to the 7houbu’s (the
host, chief mourner) neck and returns to the ritual place with others. After reaching the courtyard, the
Maiba removes the cloth from the Thoubu and place it in the middle of the ritual place on a plantain
leaf. Then, offerings are made by the family members, friends, relatives and others who attend the
ricual. With this, the ritual of Leihun Tamba concludes. In Meitei Hindu tradition, the Brahmin priest
picks up small remains of bone from the cremation instead of dirt and similar offerings are made.
Those bone pieces are kept in a secure place after the ritual until they are dropped in one of the Hindu
pilgrimage sites such as Nabadweep, Vrindavan, Puri, Haridwar etc. at a later date when the family
members visit them. They give those bone fragments to other people, friends or relatives if they cannot
visit those places.

(iii) Lalna Thouram or Shraddha

The ritual of Lalna Thouram is also commonly known as Sorat, a derivative of the term Shraddba.
This rite is the threshold of the death ritual. After the completion of this ritual, the soul is believed to
ascend to the land of the dead. Dietary restrictions of the close surviving members are also lifted after
this rite. The whole Sagei which was polluted (ritually) after the death is also sanctified and returns to
the normal ritual status after this rite. This rite is observed on the 11™ day of the death in the case of
Sanamahi and Buddhism followers while Meitei Hindus perform it on the 13® (for non-Brahmins) or
14" (for Brahmins) day. The ritual starts at morning around 8-9 am. Offerings are made to the supreme
almighty and the departed soul by a Maiba or Brahmin priest in this morning session. The afternoon
session of the ritual starts around 2 pm in the afternoon. The Arangpham (organiser of ritual items in
rituals and ceremonies) sanctifies ritual performers (drummer and singers) and other attending mass
before starting the ritual. It is called Lei-Langba (Lei-Chandan in Meitei Hindu tradition). It is for the
formal reception and sanctification of the people for the ritual. The ritual performers (drummer and
singers) and Maiba or Brahmin priest are offered cloth by the 7houbu (host) along with a betel nut
and leaves to each of them. After this offering, the ritual singing begins. Like in any other rituals, ritual
performers of the Sanamabhi religion sing in the Manipuri language while those of Hinduism sing in
the Bengali and Sanskrit languages. Offerings are also made to them by the host and those attending
mass in cash and clothes. A feast with fish curry is served by the host in the night, which is called
Nga-Tangba, tasting of fish curry. Locality elders, close kins and those who took part in the cremation
are generally invited for this feast. This feast formally marks the end of the dietary restrictions of the
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surviving members. In some cases, there is no afternoon session with ritual singing. In those cases, the
ritual concludes with a feast afterthe proper offerings and prayers of the morning session.

(iv) Thagi Chak Pijaba

Thagi Chak Pijaba literally means the monthly offering of food items. This rite is also known as
Thagi Utsav, the monthly feast by the Meitei Hindus. It is observed on the day (lunar) of the death for
each month until the ritual of Kumon Phiroi (first death anniversary) for one year. According to their
capability and wish, a family can also perform this rite on alternate months instead of every month.
Local elders, relatives and friends are invited for this feast. Cooked food items are prepared by a
Meitei cook or Brahmin in the case of the Meitei Hindus are offered to the supreme almighty and the
departed soul in this rite before serving to those attending mass. The food is made of vegetarian items.
This rite is becoming uncommon both in rural and urban areas. However, it was found to be more
common in the rural areas. Now the majority of the families observe it three or four times instead of
observing every month of the year. One informant, a fifty-six years old man said, “It’s not about what
we can or can't afford. It’s not about caring or not caring about his (his deceased father) soul either.
We just feel it is ok to do what is acceptable without elaborating everything”. The major theme of this
ritual is to remember the departed soul and make offerings for the soul until the ritual of Phiroi, till
the soul gets a new life.

(v) Kumon Phiroi

This ritual is commonly known as Phiroi. It is observed on the day of the death anniversary
following Meitei lunar calendar. A Phambal (platform) is made in the middle of the courtyard for
this ritual. Offerings are made to this platform with fruits, flowers, betel nut and leaves, candle, scents
sticks etc. by a Maiba or Brahmin priest. Family members and relatives of the deceased also make
their offerings. After that, cooked food items with several dishes are offered to the Phambal. Then
the rite of Meira Katpa, offering scented ritual fire, is observed by a Maiba or Brahmin priest. The
ritual concludes with a feast with family members, relatives and all the others present at the ritual. In
Meitei tradition, it is believed the human body gets to rest when the individual dies but its soul goes
on. After the completion of one year, the departed soul gets a new birth to a new body. The ritual
of Kumon Phiroi is an observation for the well-being and prosperity of the new birth by praying and
offering to the supreme almighty. After this Phiroi ritual the family may also perform a ritual of a
similar kind with the offering of food items in the coming years or in their convenient times. Those
rituals are known as Kumons, death anniversaries. Therites of death anniversary are not obligatory and
uncommon among the common people.

People continue to perform those rituals because they believe in them. They express people’s belief
about the existence of the soul and its passage after death. The death is not the end in their belief
system. The soul leaves the body after a person dies and it goes on. People perform those rituals for
the surviving soul. Surviving members also get some kind of solace after performing those necessary
rituals for the departed soul. One man informant of sixty-two years said, “Every human being wants
to live. No one wants to die. So, death cannot be the end. There has to be something after death. We
perform those activities because we believe death is not the end”. Those rituals are also part of their
social identity. They make them who they are and express what they believe in. They give a sense of
belongingness, a sense of identity to the people to their social group. There is no stark difference in the
structure of those rituals among the urban and rural population in all religious groups, although they
tend to be more elaborate in the rural area than in urban area.
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Life-cycle rituals not only mark the passage of one’s life from one stage to the next, but also hold
the members of the Meitei society together. Family units, relatives, friends, neighbours, local members
take part in these rituals and help the concerned family. These rituals unite the family units which
otherwise are busy with their own lives. Family units, relatives, friends, neighbours, local members
come together as a composite unit to take part and share the joy or grief of the concerned family
during life-cycle rituals. It is considered very important to take part in these rituals : society expects
that the family members, relatives, friends, neighbours, local members extend their active presence
in these rituals and staying away from these rituals signifies the deepest disconnection of social ties
between them. Disconnection of all social ties of a family with another family or families is expressed
in terms of non-participation in these rituals. For instance, when the family of ‘A’ says, their family
no longer takes part in the life-cycle rituals of family ‘B’, that means they are completely disconnected
socially. All social ties have broken between them and they are now just like complete strangers who do
not really care about one another even in the case of death. Thus, life-cycle rituals among the Meitei
people not only mark the passage of one stage of life to another but also build up social relationships
and keep those relationships alive and functioning.

Conclusion

Rituals are instrumental parts of every religion. Life-cycle rituals are rituals which mark the
transition from one stage of life to another. In life, there are times when not much seem to happen
and change and other periods when our lives undergo a drastic change, after which nothing is quite
the same as before. These life events, changes of status are often marked by rituals. Rituals surrounding
birth, initiation, marriage and death are examples of these life-cycle rituals. Birth, marriage and death
rituals are important life-cycle rituals performed by the Meitei people of Manipur. Like other life-
cycle rituals, Meitei death ritual can also be discussed in three distinctive phases, those of separation
— transition — incorporation. The Meitei people perform death rituals in order to give the departed
soul a right path to the land of gods; they are also performed to ensure that the departed soul gets
a new body in a human birth in the cases of natural deaths and to avoid reoccurring in the cases of
unnatural deaths. There are five distinct stages in the death ritual of the Meiteis. They are funeral rites
(cremation), Mangani Leihun (floral offering of the 5* day), Lalna Thouram (ritual of departure),
Thagi Chak Pijaba (monthly food offering) and Kumon Phiroi (first death anniversary). These rituals
express people’s belief such as the existence of the soul and its passage after death. Surviving members
also get some kind of solace after performing those necessary rituals for the departed soul. Those
rituals are also part of their social identity. They make them who they are and express what they
believe in. Family units, relatives, friends, neighbours, local members take part in these rituals and
help the concerned family. Thus, death rituals among the Meitei people not only mark the passage
of one stage of life to another but also build up social relationships and keep those relationships alive
and functioning.
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