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Cinque anni sono un arco di tempo per
certi versi breve, se confrontato alla tra-
dizione di tante istituzioni culturali; si
tratta anche, però, di un periodo conside-
revole se poniamo attenzione al fatto che
è una iniziativa che nasce e vive preva-
lentemente su internet. E’ ormai un dato
sociologico noto: la Rete brucia i tempi
nello stesso modo con cui accorcia le
distanze. Nella Rete cinque anni sono
molti e forse moltissimi. E questo, guar-
dando ora gli anni trascorsi, ci tranquil-
lizza sul senso del tanto lavoro svolto e ci
sprona a continuare la nostra avventura.

Il primo passo del nostro network è del-
l’aprile del 2003. Nacque a seguito di
incontri e dialoghi, a volte anche polemi-
che, che si erano sviluppate su uno dei
tanti newsgroup di usenet: quello dedica-
to all’antropologia. Queste discussioni,
tra laureati, laureandi, appassionati, sem-
plici curiosi, hanno avuto un esito spon-
taneo - spontaneo, certo, ma anche un
esito che molto deve al lavoro, gratuito e
appassionato, di alcuni -  riunendosi in
un sito web che è diventato prima un
semplice punto di incontro e poi uno
strumento di comunicazione. 

Comunicazione attorno a cosa?
All’antropologia in senso lato, allo studio
dell’uomo sotto i molteplici punti di
vista. Nel nostro paese, per motivi stori-
ci, le discipline antropologiche hanno
seguito vie per certi versi divergenti e
comunque lontane. L’antropologia cultu-
rale da una parte, l’antropologia fisica
dall’altro, ciascuna trasformando le
ripartizioni amministrative delle univer-
sità in confini invalicabili. 

Le persone riunite attorno ad Antrocom,
hanno sin da allora voluto svolgere una
discussione su questi temi costituendo, a
tutt’oggi in Italia, l’unica comunità di
antropologia che si occupa, insieme, di

antropologia culturale e fisica. Questo da
cinque anni. 
Anni nei quali abbiamo costruito un por-
tale, un forum dedicato, una serie di ini-
ziative nazionali, una rivista online debi-
tamente registrata, che è ormai giunta al
suo terzo anno di esistenza.
Il numero del nostro Giornale Online di
Antropologia che state leggendo è infatti
una piccola pietra miliare, che raccoglie
ben tre anniversari: cinque anni fa nasce-
va la Comunità di Anthropos, tre anni fa
la rivista, e due anni fa l’Associazione
Antrocom, poi riconosciuta Onlus.
Tre realtà con scopi ben distinti, ancora
in evoluzione, che raccontano del nostro
progetto e del sogno che vi sta alla base:
raccontare l’antropologia per portarla nel
quotidiano delle persone, affrontando dal
punti di vista antropologico quelle que-
stioni sociali e umane che emergono
sempre più prepotentemente nel nostro
tempo.
Soprattutto, credo sia il merito maggiore,
abbiamo costituito una vera comunità di
persone che da una parte all’altra
dell’Italia (e ormai anche dell’Europa:
sempre maggiori sono i ricercatori stra-
nieri che chiedono di collaborare con noi
e di pubblicare i loro lavori su questa
rivista) sono capaci di collaborare utiliz-
zando internet quale strumento principa-
le di comunicazione. Collaborano con
noi docenti e ricercatori di grande livello
accademico. 
Alcuni ci hanno preceduto, occorre
ammetterlo, nella realizzazione di forme
di comunità online. E molti ci hanno
seguito. Nondimeno oggi, su internet,
l’unica comunità che si occupa di antro-
pologia, nel senso spiegato, è il network
di Antrocom; anche l’unica, occorre
aggiungere, che è slegata da qualsiasi
logica derivata dal mondo accademico.

Il progetto Antrocom compie cinque anni
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Si potrebbero citare, ad esempio, le tante
riviste online di antropologia varate da
enti anche prestigiosi, come università,
musei, enti di ricerca, che si sono ferma-
te dopo uno, due anni di attività.
Iniziative che pure erano partite con ben
altri fondi rispetto ai nostri. 

Noi ancora siamo qui: stiamo facendo
programmi per il futuro, elaborando
studi, partecipando a iniziative altrui e
stipulando accordi di cooperazione. Una
degli ultimi, ad esempio, è la collabora-
zione stabilita con due dinamiche società
editrici molto attive nel campo antropo-
logico e della divulgazione scientifica. 

Ancora, ricordiamo con piacere la parte-
cipazione alla X Biennale di Architettura
di Venezia 2006, che fu l’arrivo del
primo progetto concreto sviluppato dalla
nostra Associazione, e al Global Junior
Challenge 2007 dove, tra partecipanti
convenuti da tutto il mondo, arrivammo
tra i finalisti del premio.

Il nostro scopo, come riportato nello sta-
tuto della Onlus (l’ultima nata tra le strut-
ture del nostro network), è promuovere,
favorire e divulgare lo sviluppo degli
studi nel campo dell’antropologia fisica e
culturale e delle discipline demoetnoan-
tropologiche in generale, contribuendo
allo sviluppo culturale e civile dei cittadi-
ni operando nella ricerca scientifica, nel-
l’istruzione, nella formazione e nella dif-
fusione delle scienze antropologiche
attraverso la promozione di varie attività
dedicate. 

Su questa strada stiamo compiendo pic-
coli ma decisivi passi. 

M. M. 

EditorialeEditoriale



Introduction
In Totemism (1962a) and The Savage
Mind (1962b) Lévi-Strauss claimed that
there was no intrinsic connection
between kinship-linked naming systems
and food taboos, but it was rather an
illustration of a special way of thinking,
what he called the “savage” science of
concrete ([1962b] 1964b:29). Animal
species, with their many observable dif-
ferences and habits offered a way of nat-
uralising social classifications and dis-
tinctions, answering the “primitive”
demand for order ([1962b] 1964b:23),
where different animals represented dif-
ferent human groups. Hence, natural cat-
egories, and animals in particular, are to
be considered as metaphorical statements
of the relationships between humans (ibi-
dem:245, 249). Animal species are cho-
sen not because “they are good to eat”, as
a number of anthropologists, such as
Boas, Radcliffe-Brown, Firth and Fortes,
believed (Shanklin 1985:377, Mullin
1997:208), but because “they are good to
think” (Lévi-Strauss [1962a] 1964a:126). 
Besides, as Lévi-Strauss clarifies, we are
dealing with a formal correlation
between two systems of differences, that
of natural species and that of social
groups, but with a particularity: only
some traits are chosen ([1962a]
1964a:27-28, [1962b] 1964b:249), in
order to give the animal (but also plant or
natural phenomenon) a meaningful func-
tion within a system: for example, the
agriculturalist Pueblo Indians of the U.S.
Southwest see the raven as a thief of
corn, whereas Northwest Coast hunters
and fishers see the same bird as a carrion-
and-excrement eater (Lévi-Strauss
[1962b] 1964b:69) as well as a very
important trickster as Raven.
Lévi-Strauss, when he claimed that ani-
mal species offer a conceptual support
for social differentiation, particularly
referred to marriage rules and descent.
Anthropologists of a more materialist
stance, however, broadened his very
famous phrase about animals as “good to
think”, to include animals as source of

power, wealth and inequality (see
Shanklin 1985, Mullin 1999, 2002).
Consequently, animals not only are food
for thought, but they are also “good at
eating and be eaten”, albeit metaphori-
cally. As Sahlins (1972:215) pointed out,
food dealings are a delicate barometer of
social relations; Knight (2005:232), in
turn, has remarked that food exchanges
tend to have a special character because
of the important symbolic value of the
giving and receiving of food. In particu-
lar, food-giving creates obligations and
demarcates social boundaries. 
Here I am going to deal with two very
different societies, the Nootkan peoples
of the Northwest Coast of North
America, once fishers and gatherers
organized into petty chiefdoms, and the
Tzotzil Maya of the highlands of
Chiapas, Mexico, once subsistence agri-
culturalists and heirs of the Classic Maya
“kingdoms”. Albeit their economic sys-
tems underwent substantial changes,
entering the capitalist market and global-
ization, their elites still cling remarkably
to animal imagery, connected with food
distribution and agricultural fertility, to
state as well as legitimize their power.

Case 1. The Chief and the Whale or the
Nootkan Body Politic
The whaling culture of the Nootkan peo-
ples1 on both shores of the Strait of Juan
de Fuca in the pre-contact period was of
central importance: not only it served
subsistence and economic purposes, but
it also fulfilled important social, spiritual
and ritual functions (Drucker 1951,
Colson 1953, Arima 1983). The aborigi-
nal populations of the Northwest Coast
were divided into a three class system:
the ruling elite, the commoners, and the
slaves. Status was ascribed by birth and
validated by potlatching (Drucker 1951)
and, as MacLeod (1929:95) put it, «the
private ownership of the means of pro-
duction, capital and land, made for the
differentiation of labor classes within the
community.» Chiefs were owners of all
resources, included beaches, fishing
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grounds and beached whales and com-
moners’ exploitation of resources, such
as salmon streams, was always at the
chief’s pleasure. Territories were bound-
ed with markers and defended from
intruders. An early observer, Spanish sci-
entist Moziño, in 1792 (in Ruyle
1973:616), stressed the fact that «the
chief of the nation carries out the duties
of the father of the families, of king, and
of high priest at the same time. These
three offices are so closely intertwined
that they mutually sustain each other, and
all together support the sovereign author-
ity of the tsaises [chiefs].» As Moziño
remarks further, the privileged relation-
ship of the ruling elite with the supernat-
ural continued in the afterlife. The hered-
itary chiefs were called  Hawiih [pron.
huwuhithl] in the north and chaachaa-
bat’[pron. cha-cha-butuh] in the south.
According to Densmore (1939:7) the
chief used to hold meetings of councils in
his house with the leading lineage head-
men, and they were very careful to keep
secret both meetings and decisions, until
it was time to implement them.
The introduction of a European cash
economy during the heyday of the sea
otter fur trade, and the later advent of
commercial whaling and sealing, created
a shift in emphasis away from whaling
and associated social mechanisms
(Arima 1983, Arima and Dewhirst 1990,
Renker and Gunther 1990). At the same
time the 1855 treaty of the Makah, epi-
demics and reservation schools had the
same effects on the Nootkan peoples as
the French Revolution had on the French
Ancient Regime.
During the 1960s and 1970s a pan-
Nootkan or “independence” movement
developed, whose basic goals were the
establishment of a positive Nootkan
identity, socio-economic improvement,
and a complete control by the Nootkans
of their own affairs (Arima and Dewhirst
1990). The discovery of  pre-contact
Ozette and the opening of the Makah
Cultural and Research Center (MCRC) at
Neah Bay, as well as other archaeologi-
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cal projects on Vancouver Island, helped
support the articulating of a neo-whaling
ideology. The most sophisticated theo-
retician in public probably is Huu-ay-aht
traditional chief Tom Mexsis Happynook
(no date, 2001, 2004),  Founding
Chairman of the World Council of
Whalers, Brentwood Bay, British
Columbia, Canada, whose name means
Gray Whale Hunter, but its apotheosis
may be considered the exhibition
Huupukwanum-Tupaat. Out of the Mist.
Treasures of the Nuu-Chah-nulth Chiefs
(Black 1999) held at the Royal British
Columbia Museum in Victoria, BC in
1999. I contend that this neo-whaling
ideology is a hegemonic theoretical tool
in order to restore a social organization,
which I call neo-aristocratic, by arguing
that a return to the “authentic” core of
Makah and Nuu-chah-nulth traditions,
that is whaling, once practised only by
the aristocratic heads of the households,
is indispensable for the healing of the
social problems of the reservations. 
According to chief Happynook, (2004:no
page), many animals were “good to
think”: «Animals play an important role
in Nuu chah nulth society because they
express life in many ways. Wolves are
considered to be our professors and
pathfinders. Eagles express love, honor,
peace and friendship. Otters teach us bal-
ance; not to be too serious; to have some
fun. Mink express arrogance and self-
importance. Bears express solitude, lone-
liness and strength. The octopus exhibits
shyness, timidness but yet has great
strength in its own environment. And in
the case of the whale, they are considered
to be the keeper’s of the record. (¼)
Whaling within Nuu chah nulth society
was the foundation of our economic
structure. It provided valuable products
to sell, trade and barter. In essence it was
our national bank. Whaling strengthened,
maintained and preserved our cultural
practices, unwritten tribal laws, cere-
monies, principles and teachings. All of
these elements were practiced through-
out the preparations, the hunt and the fol-
lowing celebrations. Whaling strength-
ened and preserved our spirituality and is
clearly illustrated through the discipline
that the Nuu chah nulth hereditary whal-
ing chiefs exemplified in their months of
bathing, praying and fasting in prepara-
tion for the hunt. The whale strengthened
our relationships with other nations and
communities.»
Hence, Happynook argues that Nuu-
chah-nulth type of liberal democracy

should be «based on the premise that the
hereditary system is a responsibility
bestowed upon the hereditary chiefs by
the creator. [...] Understanding where
you fit within the universe, the web of
life, the environment, the ecosystems, the
society and the community creates differ-
ent forms of democracy which has been
given by our creator and administered
through the people by the hereditary
chiefs» (Happynook, 2001:no page,
2004:no page).
The highest ranking Makah male was the
chief of an extended family: he owned all
of his family wealth, both tangible and
non-tangible: family crests, songs,
dances, rites and costumes, as well as big
houses, shellfish grounds, salmon and
halibut fishing grounds, berry tracts,
grass and shrub patches, beaches, har-
bours, caves as well as timbered areas.
Ruling class control, as Ruyle points out,
was economic, political, and ideological,
although far from complete and not
always effective (1973:617).
The commoners were more or less dis-
tant relatives of a chief, not in the direct
line of descent; the descendants of
younger sons, however, formed a sort of
middle class (Drucker 1951:245), a
group of low rank chiefs whose rank was
never stable and where shifts constantly
occurred. The commoners were not «the
owners of the fruit of their labour, except
in a very small part» (Wike 1958a:226).
In fact, according to the Journal of the fur
trader Alexander McKenzie (1801:374-
75), no one could fish without the chief’s
permission, carry home more than one
half or less of what he or she had caught
(deer, shellfish, berries, etc.) nor build a
house. Artisans were outside this obliga-
tion and were supported directly by the
chief; a shaman’s career, on the other
hand, was one of the few means by
which a commoner could acquire some
prestige and wealth (Drucker 1951).
Slaves were mostly prisoners of war and
their children, although debt slavery also
existed. Slaves primarily performed
drudge tasks, went to war for their mas-
ters, paddled their whaling canoes, and
punished reluctant or riotous commoners
for them. Chiefs and their elite families
did not engage in drudge labour, but only
in more prestigious activities, such as
whaling, although some lesser chiefs
engaged also in sealing. Only the inferior
class of people or the slaves were occu-
pied in fishing, while the more noble
occupation of killing the whale and hunt-
ing the sea otter was performed by the
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chiefs and the warriors. Also fishing was
ranked: according to Gibbs (1877, in
Nieboer [1910] 1971), only the upper
portion of them attained the dignity of
whalers, a second class devoted them-
selves to halibut, and a third to salmon
and inferior fish.
Complex environment, specialization
and competition, as well as population
growth provided «the basis for the devel-
opment of “big men” and competition
between them, and status differences
between social groups.» (Ames
1981:799-800). “Ritual promotion”, that
is the «process by which a potential elite
may use ritual symbols, and thereby raise
itself into an actual elite» (Ames
1981:800), elevated particular lineages to
a higher segmentary position within the
genealogical structure by the demonstra-
tion of important ties to the supernatural.
Winter ceremonies and most secret soci-
eties were a prerogative of the aristocra-
cy. Feasts, initiations and potlatches were
the occasions which offered a chief fre-
quent opportunities to perform important
songs and dances in front of a large audi-
ence validating his privileges and power. 
According to Harkin (1998:1), «whaling
success was a sign of chiefly legitimacy as
it indicated moral and ritual purity.» In
Nootkan thought the whale is the symbol
of the body politic: whales represented
both fabulous resources and fatal adver-
saries. Death was also connected to whales
in that slaves were occasionally sacrificed
in whaling magic, corpses manipulation
was involved in the secret rituals, and men
were sometimes lost at sea during the hunt.
A whale’s death-bringing powers, as well
as its life-giving substance, were analo-
gous to those of a chief.
The analogy of the body politic is the
perception and elaboration of correspon-
dences between society or the state and
the individual human body. In its sim-
plest form, a “natural” society is one
which functions in a manner similar to
the human body (Hale 2003). The idea of
cooperation within the body politic also
emerges in the distribution of whale
meat, which is iconic of social organiza-
tion. Nootkan chiefs distributed food and
each portion was a function of the tradi-
tional rights of its recipient, in a manner
similar to the feudal titles and rights in
Medieval Europe. The whale feast
defined the organic community, the
Nootkan body politic, which was always
local, because as whale meat was limited,
so an alliance of villages was always pro-
visional. 
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Moreover, by providing a body shared by
the villagers according to their rank, the
whale provided also a template of social
and political organization, that is, its
functionally related parts mapped the
relations of classes in Nootkan society.
Jerry Jack, a Mowachaht-Muchalaht
chief recently drown in an accident, once
said: «Our people didn’t just go down the
beach and cut a piece of meat off. There
was a certain cut for each chief» (The
Daily News (Halifax) 1/11/98: no page).
Huu-ay-aht Willie Sport (Black 1999:34)
explains: «We want you to understand
what the whale represents to us. When
the whale was cut, it represented every
inch of our chief’s territory, every cut
had to be precise. You could not cut into
another chief’s portion, because that
meant part of his Hauutli [hohoothly, ter-
ritory] was being cut off.» Nootkan poli-
ties had a first-ranking chief and a num-
ber of lesser ranking chiefs, whose seats
and territories were hereditary. Thus the
whale represented not only the commu-
nity, but also an organization chart of the
elite, whose respective ranks have
become murky, and a subject of incessant
gossip (Colson 1953,  Tweedie 2002).
Harkin argues that the chief is, symboli-
cally, always a whale, because he is a
giant among men as the whale is a giant
on the seas. Nevertheless, the chief actu-
ally reincarnates in a killer whale, which
gives a good idea of the place of the chief
in the metaphorical food-chain, and casts
a gloomy shadow on the chief’s relation-
ship with his community. Chiefs are sim-
ilar to the cetacean killers of whales,
which are wolves transformed into sea
predators; according to Nootkan myths
and rituals, such as the very important
Wolf Dance they are sea wolves: this
notion was revivified in 2004 when a
young killer whale, Luna or Tsux’lit, was
recognized by chief Mike Maquinna as
the reincarnated hereditary chief of the
Mowachaht-Muchalaht First Nation, his
father Ambrose Maquinna, who had died
three days before Luna’s arrival in Gold
River (Meissner 2004:no page). Wike
(1958:223) remarks that, alongside the
figure of the beneficent chief who was
priest and good provider of food for his
people, there was also the chief of the
secret societies, the terrible wolf of the
Tlukwana (Wolf Ritual), whose impres-
sive imagery was violent and thanatotic,
a cannibal devourer who was not a priest
but a dreaded shaman, who held poten-
tially coercive power through chattel
slaves and bullies who supported him.

One diagnostic quality of the chief is his
territorial and resource prerogatives, and
obtaining whales is one dimension of
this. The association between the whal-
ing medicine (magic) and the establish-
ment of a chiefly lineage is strong, to the
point that, as Harkin (1998: 319) asserts,
successful whaling can be read as equiv-
alent to the existence of a chiefly polity:
as a matter of fact, the words hauutlhi
(territory, pron. huhoothli) and hawilh
(chief, pr. huwuheeh) are etymologically
related.
Natural resource ownership and man-
agement are currently the paramount
issues both in Vancouver Island,
British Columbia, where the Nuu-chah-
nulth live, and in Washington State,
where the Makah reside. The
Declaration by the Hawiih [pr.
huwuheeh] of the Nuu-chah-nulth
Nations (in Black 1999:143) gives no
room to misunderstandings: the chiefs,
not the people, are the rightful owners
of their territory and they claim full
control of all lands, waters and
resources. They claim that their author-
ity has not been extinguished by any
treaty or superseded by any law, and in
the negotiations with the governments
of Canada and British Columbia they
want «to reach agreements and/or
treaties which will recognize and re-
affirm our ownership and governing
authorities over our respective Hauutli
(pron. huhoothli).» By doing this
Canadian authorities would give up to
a common law tradition developed
from the Magna Charta onward.
The highest ranking Nootkan male was
the chief of an extended family: he
owned all of his family wealth, both tan-
gible and non-tangible. The commoners
were not the owners of the fruit of their
labour, except in a very small part. In
fact, no one could fish without the chief’s
permission, carry home more than one
half or less of what he or she had caught
(deer, shellfish, berries, etc.) nor build a
house. As Drucker (1939:55-56) points
out, the absence of a clear-cut division
between chiefs and commoners was
asserted by emphasizing the chief’s com-
plete control over the surplus wealth pro-
duced by his group: this control was the
foundation and the expression of funda-
mental differences in the socio-economic
status of chief and commoners, I wonder
whether those who are supporting a
return to a non-denaturated form of “tra-
ditional” government, that is a post-tradi-
tional chiefdom, realize what they are

5

doing. Most of them would jeopardize
their property rights and their civil rights. 

***
Douglas (1994:33) argues that «the ani-
mal categories come up in the same pat-
terns of relations as those of humans
because the said humans understand the
animal kinds to be acting according to
the same principles as they themselves ¼
The principles of seniority, marriage
exchange, territory, and political hege-
mony that they use for explaining their
own behaviour they also use for predic-
tions about animal behaviour.» In sum,
Douglas (1994:36) concludes, animals
«are brought into human social cate-
gories by a simple extension to them of
the principles that serve for ordering
human relationships.» Hence, human
sociality is represented through animal
embodiment and animals function as dis-
guised humans (Forrest et al. 2005:143),
or, as Lévi-Strauss put it ([1962a]
1964a:115), the animal world is thought
of in terms of social world.

Case 2. Tzotzil Animal “Doubles” and
the Classic Maya Legacy.

The Pre-Columbian Maya and the Jaguar
The ancient Maya had more jaguar
deities than any other Mesoamerican
people: God GIII of the Palenque Triad
represents the sun in its various aspects
as the younger brother of the Hero Twins
(Schele and Miller 1986:50-52)2, it was
the daytime sun as well as the
Underworld’s Sun (Miller and Taube
1993:104). The daytime sun, Ahau-Kin
or Kinich Ahau (Lord Sun) was the
patron of number four and could be rep-
resented with jaguar features, but in his
most dangerous aspect as the Jaguar Sun
of the Underworld, that is the night-time
sun with “lunar” traits (Milbrath
1999:124-129), patron of war, fire and of
number seven, he might also appear as a
full-bodied jaguar. Other jaguar gods
included the Waterlily Jaguar, an
Underworld denizen associated with roy-
alty as well as a war deity, the Jaguar
Baby, always set in opposition with Chac,
the rain god, in scenes of dance and sacri-
fice and also associated with the Sun and
with God GIII of the Palenque Triad iden-
tified as the younger brother of the Hero
Twins Yax Balam (Schele and Miller
1986:50-52, Miller and Taube 1993:104,
Scheler and Freidel 1990:406). One of the
pair of the old Paddler gods, the Jaguar
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Paddler, represents the night and, together
with his twin, the Stingray Paddler (the
day) appears especially in references to
period-ending rites  (Scheler and Freidel
1990:413). 
The Maya world was made up of three
layered domains: the starry Heaven, the
stony Middleworld of earth, made to
flower and bear fruit by the “blood of
kings” (Schele and Freidel 1990:66,
Schele and Miller 1986), and the watery
Underworld, sometimes called Xibalba
or place of fright. Like the middle earth,
Xibalba had inhabitants and a landscape
with both natural and constructed fea-
tures and at sundown it rotated above the
earth to become the night sky (Schele
and Freidel 1990:66). In Classic Maya
theology the younger semi-god of the
Hero Twins, Yax-Balam (Great Jaguar)
symbolized the sun, he is the god of
number nine and has jaguar spots on his
lower face and patches of jaguar pelt on
his arms, legs and back; his older brother
Hun-Ahau (One Lord) represented
Venus, he is one of the gods of the
Morning Star in the Dresden Codex and
has a single black spot on his cheeks and
single black spots on his body, like a
corpse (Schele and Miller 1986:51).
Schele and Freidel (1990:465) remark
that the variant portrait glyph of number
nine, a jaguar head, is also used in many
of the toponimic forms of the Tikal
Emblem Glyph, hence the very famous
city of Tikal, Guatemala, was apparently
called Yax Bal or Yax Balam as the spe-
cial place of this god.
The ancestral Hero Twins Hun-Ahau and
Yax Balam, blowgunners and ballplay-
ers, who are known in the Popol Vuh3 of
the 16th century-Maya Quiché
(Guatemala) as Hunahpu (One Lord, the
Hunter) and Xbalanque (the Jaguar) are
the prototypes of kinship and considered
to be ancestral to all Maya kings (Schele
and Freidel 1990:115). According to the
Popol Vuh, Hunahpu and Xbalanque at
the end of their victorious ordeal in the
Underworld resurrect their father, the
Maize God, and rise to heaven as, respec-
tively the Sun and the Moon (Coe [1966]
2001  :202) or Venus and the Sun (Schele
and Miller 1986:51). As a matter of fact,
Yax Balam could be associated both with
the sun and the moon by Classic Maya
(actually, the full moon, Tedlock
1985:46): such multiple natures are not
exclusive and unchanging, but inclusive
and dynamic (Schele and Freidel
1990:346, note 27). Schele and Freidel,
in fact, point out that the quintessential
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predator in royal warfare, the Waterlily
Jaguar, was associated with both the sun
as it manifests the Sun God, and with
Venus in the Venus-timed war rituals. In
addition, the glyph of number nine,
Balam (whose god is Yax Balam, modern
Maya B’olon), is a jaguar head, but the
name and the glyph of the fourteenth day
of the Maya Tzolk’in calendar of 260
days is Ix, which means (female) jaguar.
In fact, Ix is the prefix for “woman”
(Montgomery 2002:42, 102-103), and it
accounts for the “female”, “lunar”
aspects of the jaguar 4.
By means of the vision quest, obtained
through the ritual of bloodletting, the
Maya rulers gave birth to the god or
ancestor, enabling it to take physical
form in this plane of existence (Schele
and Freidel 1990:89). When the king
stood upon the stairway landing of the
pyramid, he represented both the cosmic
cycle of the day and the lineage cycle of
the Hero Twins as his founding ancestors
(Schele and Freidel 1990:116). The
ancient Maya believed that there had
been several worlds before the present
one, and that each had been destroyed by
a deluge. Modern Maya usually believe
that there have been three worlds before
this one, the fourth (Sharer 1994:520). 
The public monuments erected by the
Classic Maya emphasize both the role of
the king as family patriarch, the “father-
mother” of the city-state, whose
genealogical legitimacy was of the
utmost importance, and the shamanistic
nature of Maya kingship (Schele and
Freidel 1990:86-87, Saunders 1994:110-
112). As Bassie-Sweet (1996:177) puts
it, the ruling elites were actually recog-
nized as living members of the senior
ancestral group, who resided in the ruling
clan’s ancestral cave (ibidem:170). This
cave was the mouth of a sacred mountain
(witz in Classic Maya, Tzotzil vits), lead-
ing to Xibalba- the Underworld, and was
represented on this plane of existence by
pyramids and temples, whose doors were
also the cave leading into the metaphori-
cal “heart of the mountain”, that is the
temple interior. Within the cave the Tree
of the World grew, marking its centre
(and the city-state as the centre of the
world, Schele and Freidel 1990:71-72).
The same metaphors are also used by
Maya shamans and leaders in the hum-
bler setting of their villages. The origin
of the connection between rain, rulers
and jaguars was perhaps originated in the
Pre-ceramic phase of Mesoamerica and
was possibly elaborated by the Olmecs

(Markman and Markman 1989:17, 22).
Vogt ([1976]1979:19), for example, dis-
covered that the Maya Tzotzil-speaking
Zinacantecos still believe that lightening
comes out of caves and get up into the
sky. Maya, and in general Mesoamerican
cave symbolism is to be understood as a
dominant symbol (Turner 1967), con-
nected with the notions of “house”,
“hole”, “transformation”, a source of fer-
tility and material wealth, water and
maize, as well as the dwelling of witches
and the ghouls of the Underworld. In
Mesoamerica caves, and their spatial
analogues in the forest, are often associ-
ated with the number seven, whose glyph
in ancient Maya is a personified jaguar
deity, the Jaguar God of the Underworld,
and jaguars, as these archetypal beasts of
the forest are linked with caves
(Stone1995:43). Both Gossen (1974) and
Vogt ([1976] 1979) stress the importance
of the spatial as well as spiritual dichoto-
my of the kaah versus k’aax, that is the
community versus the wilderness, the
te’tik (“trees”), the forest as an undomes-
ticated domain populated by wild ani-
mals, and especially represented by
jaguars and demons. The te’tik is the
place where the animal soul companion
dwells, that is the disordered, untamed
side of the Ch’Ulel, one of the Tzotzil’s
souls (Vogt [1976] 1979:39). 
The transformational nature of jaguar
gods and of jaguars as important shaman-
ic creatures had been present in
Mesoamerica at least from Olmec times
onward: the Maya glyph way (read uai
like why), meaning “dreamer” as well as
“soul companion” and “hole, portal”, is
an ahau (lord, king) glyph, half covered
with a jaguar pelt (Miller and Taube
1993:102) connecting it to the Hero Twin
Yax Balam. According to Freidel et al.
(1995:52) the Classic word way refers to
kings, ritual performers and gods in their
magical alternative forms as animals,
stars and fantastic beasts: these wayob
(ob, plural suffix) were powerful, terrify-
ing conduits of supernatural power, but
for today’s Yucatec Maya the wayob are
witches, who can shift shape, turning into
animals to torment or attack their neigh-
bours’ souls (Freidel et al.:ibidem). In
modern Mayan languages, however, way
also means dreaming or sleeping, and it
may refer to the soul or spirit compan-
ion’s travels in dream while one is asleep
(Miller and Taube 1993:176). While
anthropological literature (see, for exam-
ple, Brinton 1894, Foster 1944, Vogt
1969) as well as New Agers use the cover



name of nagual (actually form-changer)
from the Nahuatl5, the Maya term way
corresponds to the Nahuatl word tonalli
(which has connotations of solar heat,
day, day name, destiny and soul), and to
today’s term tonal , “spirit familiar or
soul” (Miller and Taube 1993:172).

The Animal Soul Companions of the
Tzotzil Maya
The home of the Tzotzil Maya lies in the
highland region of central Chiapas in
southeastern Mexico. The Tzotzil lan-
guage, like Tzeltal and Ch’ol, is descend-
ed from the proto-Ch’ol spoken in the late
classic period at sites such as Palenque
and Yaxchilan. The habitat of the Tzotzil
is highland, with mountains, volcanic
outcroppings, and valley lowlands. The
climate at high altitudes is cool to cold,
and summers are very wet. Today, the
largest Tzotzil municipalities, San Juan
Chamula and Zinacantan, are “vacant
towns” where only the main officials live,
because they are actually the ceremonial
centres, with their church-and-plaza com-
plexes, of the sparse, patrifocally organ-
ized, hamlets where the Tzotzil usually
dwell. The ceremonial centres of San
Juan Chamula and Zinacantan are also
the communities’ points of articulation
with Mexican governamental agencies
and the Catholic Church (Gossen
1975:448, see also Vogt 1969).
The word tzotzil means “people of wool”
(tzotz = wool in the Tzotzil language),
because they make their clothing prima-
rily out of wool. However, according to
ancient Maya language, tzotzil could also
be translated as “bat people”, given the
association of their culture with this ani-
mal in the view of the Maya. Bats were
associated with the forces of death and
bloody sacrifice, because vampires make
an incision and then lap the blood of their
victim, while bats snatching fruits from
the trees may have contributed to the
widespread identification of bats with
decapitation: in the Popol Vuh the
Underworld god Camazotz or Death Bat
decapitates the elder Twin Hunahpu
(Miller and Taube 1993:44). Tzotzil
communities perceive themselves as the
navel (Mixik’ Balamil, navel of the land)
of the square earth-island and share cos-
mological beliefs similar to those of the
ancient Maya, albeit with some differ-
ences in the details, concerning the lay-
ered domains of the Upper, Middle and
Under worlds (Lamb 1995:1). Hence, the
ceremonial centres, with their church-

and-plaza complexes, reproduce the
ancient Maya polities’ ethnocentric, iso-
lationist stance.
The Tzotzil disposition of the church
seats shows Maya preoccupation for
order and hierarchy inside the churches,
which stand for the ancient Maya tem-
ples. According to their rank, the politi-
cal-religious officials sit from right to
left, that is the highest ranking officials
are closer to the rising Sun (right) and the
lesser ones closer to the setting sun (left)
(Vogt [1976]1979:15-18), following the
opposition between “senior” and “jun-
ior” aspects involving everything, from
people to animal souls to Child Jesus
(there are two of him, the hermano
mayor and the hermano menor Ninios,
Vogt [1976] 1979:23). Consequently, the
Tzotzil explain much of individual fate
as well as personality differences in
terms of a system of classification of ani-
mal soul companions or co-essences,
ranging from the jaguar for the rich and
powerful, such as shamans and religious-
political leaders, to skunks and squirrels
for the poor (Gossen 1975:448).

I am not going to deal in detail with
the very intricate religious beliefs of the
Tzotzil: suffice to say that their universe
is very similar to that of the Classic
Maya, with a smattering of Catholic doc-
trine. According to Sharer (1994:515-
520), in the Maya area shamanism was
probably well developed before the
Preclassic, by which period, as society
increased in size and complexity, full-
time priesthood began to establish itself.
By the time of the Classic period Maya
priests had developed a substantial body
of esoteric knowledge and, when
Christianity was imposed, sometimes
forcibly, sometimes peacefully, after the
Conquest, the most profound change was
the disappearance of the esoteric knowl-
edge, as the most visible aspect of
“paganism”. In the isolated highland
Maya communities the native ideological
system has been in the hands of the
native shamans, who assumed the control
of Christian public ceremonies held in
the churches, as well as divining and cur-
ing ceremonies, still using the sacred
260-day almanac to determine birthday
names and the proper days for rituals.
Christian angels and saints became gods,
the cross is worshipped as a deity and
Kalvario is a mountain seat of the ances-
tors. Here I am going to focus on
Chamula, with some details from
Zinacantan.
In Chamula there are six principal san-
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tos, three senior saints and three junior
saints: San Juan Bautista (St. John the
Baptist) is the patron of the Chamula;
while Jesucristo is the sun. San Juan is
the god of water, lightening and earth
(God GII of the palenque Triad), he is
the Chamula cultural hero and master of
sheep, who lives in the sacred mountain
of rain (Lupieri 2001:98,103-104). In
Chamula and Zinacantan the sun, Hch’Ul
Totik, Our Saint Father, at noon is con-
ceived as San Salvador, but its most
important aspect is that of the rising sun,
Jesucristo, announced by Muk’Ta K’anal
(Venus or Big Star, Vogt [1976] 1979:33-
34). The Sun/Christ is the first principle
and overseer of order, helped by his
mother, the Moon/Virgin Mary (Hch’Ul
Me?tik or Our Saint Mother), and sever-
al saints and supernaturals (Gossen
1975:450). Many mountains and hills
around the ceremonial centre are inhabit-
ed by the ancestral gods, who check the
villagers’ behaviour and punish the
deviants, and of whom in Zinacantan the
most important is the Lord of the Land,
Yahwal Balamil (always represented as a
rich, fat Ladino), patron of wells and the
rain, with his various manifestations
associated with caves, warm springs or
natural wells (Vogt [1976] 1979:34).
Indeed, the Chamula as well as the other
Tzotzil also have another rain god and
lord of the earth, called ‘Anhel (Angel),
who is a rich Ladino in serpentine form,
who owns a lot of money and weapons
(Lupieri 2001:98). It looks like all these
saints-gods are manifestations of the
same god-entity, who can have shiftings
of religious devotions after modifications
in the power structure of the villages
(see, for example, Lupieri 2001:88).
Others can be independent santos, such
as San Entierro (Christ dead and buried
before Easter) and Santo Cristo, who are
perceived as different from Jesucristo
(ibidem). At Chamula, the Sun/Christ
gave to St. Jerome/Our Father Jaguar or
Totik bolom, the responsibility for human
individual destiny: his senior aspect sits
with Sun/Christ on the third (highest)
sky, and in his junior aspect he lives as
the lord of the earth within a sacred
mountain, Tzontevitz6 (Gossen
1975:450). St. Jerome/Father Jaguar,
who acquired easily his role because of
the lion lying at his feet in Spanish
Catholic images, oversees human fate
through three types of souls associated
with each human being: the ?ora
(“time”, “fate” or “destiny”) represented
by a multicoloured candle placed by St.
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Jerome in the third (highest) level of the
sky at the time of conception, the
ch’Ulel, an invisible essence associated
with the fetus, divided into thirteen parts
and located at the tip of the tongue, also
present on the tip of one’s animal soul
companion, and the ch’Anul (deriving
from ch’On, animal), assigned to the
individual at birth by St. Jerome/Father
Jaguar and the Sun/Christ as animal soul
companions. The ch’Anul has junior and
senior aspects with thirteen aspects each.
The ch’Anul junior aspect lives in the
sacred mountain, where is tended, in
Chamula, by St. Jerome (Gossen
1975:450-51), and by the Grand Alcalde,
an aspect of the Lord of the earth who
lives within a volcano and is the divine
counterpart of the highest ranking mem-
ber of the village religious hierarchy, in
Zinacantan (Vogt [1976] 1979:39). 
According to Gossen (1975:451-454),
during the day these animal co-essences
roam freely around the territory, but they
are herded by the twin St. Jeromes into
their corrals in the third sky and within
the mountain, where they are protected
during the night from the attacks of the
witches’animal soul companions. All
animal soul companions are wild animals
whose names have five digits7 and are
mammals (Gossen 1994:563). They are
ranked according to three levels: in the
third and highest level there are the sen-
ior (bankilal) animals, such as the jaguar,
associated with the most powerful indi-
viduals, that is the shamans and the polit-
ical-religious leaders of the Tzotzil vil-
lages, in the second level there are the
coyote, weasel and ocelot, and in the first
level, the most junior such as the humble
rabbit, opossum and skunk (Gossen
1994:564-565). As long as the ?ora soul
or candle burns in the sky, both the indi-
vidual and his/her co-essence live, when
it it burns out both die, and only a part of
the ch’Ulel survive as spirit, goes to the
Underworld and comes back to “eat” the
offers of the living on the Day of the
Dead (Gossen 1994:563).
The Tzotzil are reluctant to kill the above
animals (and others, on whom, however,
there is no agreement among the Tzotzil,
see Gossen 1975:454), because they
might kill a relative or even themselves,
since whatever happens to the animal,
disease and death, also occurs to its
human counterpart (Gossen 1994:565).
The Tzotzil, however, have no trouble in
killing “anomalous” animals, such as
domestic animals or fowl and wild birds
(Gossen 1975:453). In the caption to

Table 1 (1975:453) Gossen also notes the
paradox that some animals which  are
used for ritual sacrifice in curing cere-
monies are also the familiars of witches.
In fact, witches have both a strong
“native” wild animal soul companion
and an “aberrant” creature (see, for
example, Douglas 1970), which is “dif-
ferent”, in this case, for the number and
type of digits  from “regular” co-essences
and is neither wild nor human. Cattle,
chickens and turkeys are useful for both
social and asocial ends, sheep are never
eaten, and pork is eaten only occasional-
ly (Gos As we have seen, since domestic
animals do have an anomalous classifica-
tory position, they are important interme-
diaries both as sacrificial animals (chick-
ens and turkeys in particular), and as
witches’ soul companions. In fact, witch-
es require a dominant soul companion,
possibly a carnivore distant in time and
space, that is belonging to the oldest,
early creation, living in a distant habitat,
nocturnal and infrequently seen, as well
as a second familiar, near in time and
space. In fact, the latter has been created
in the recent (post-conquest) creation, it
is diurnal and seen every day, and gives a
witch access to house compounds where
it is not noticed (Gossen 1975:454) All
people may learn the identity of their ani-
mal co-essences through dreams, the
way, but most are never sure of their
identity, especially humble people (ibi-
dem; see also Vogt [1976] 1979:37-40).
The classificatory system of animals and
animal co-essences show that the Tzotzil
believe that individual fate and fortune
are almost beyond one’s control and not
only explain individual differences and
different social standing, but are also a
powerful factor of social and cultural
control and conservatorism (Gossen
1994:566). Vogt ([1976] 1979:39)
explicitly maintains that there is a clear
relationship between the concepts of ani-
mal soul companions, those about the
relative “heat” of a soul (the oldest, most
powerful males’ souls are the hottest, the
yougest, powerless females’ ones are the
coldest) and social control. Gossen
(1975:458), on the other hand, stresses
the ambivalent position of powerful
shamans and politicians as well as human
inequality related to deep-lying cosmo-
logical principles. Indeed, Gossen
(1975:460, note 8) hypothizes that, after
the fall of the Classic Maya and the
Conquest, Maya farmers continued to
rely on local elites who provided infor-
mation for everyday life, but as a head-
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less astrological system, and a fatalistic
view of body and person. Concepts such
as that of animal souls, incorporated into
the domestic ritual practice, have provid-
ed a remarkable cultural insulation and
social separateness. 
The jaguar as a symbol of the earth and
fertility did not die with the Conquest, but
continued to “die” every day in the festi-
vals performing the widwspread Danzas
del Tigre (Jaguar Dances), with their
complex of blood sacrifice (today usually
chickens and mock human sacrifices),
cave and human impersonators disguised
as jaguars (representing the “native” ele-
ment vis-à-vis of the other impersonators
of more or less Spanish origin, Markman
and Markman 1989:168) . Significantly,
in the oppositions of Maya thought,
jaguars are both related to pre-Columbian
pyramid/mountain and temple/cave
notions and to churchtowers, that is con-
temporary religious summits (Markman
and Markman 1989:171). The Jaguar
Dances also involve a degree of violence,
foreseen and even welcome not only
within the drama, but also among the
spectators, because of the large amounts
of sugar cane aguardiente (rum) con-
sumed (ibidem). 
All masked jaguar impersonators play
important roles in fertility-related rituals,
but the year-ending rites of the festival of
San Sebastian (Martir Kapitan for the
Tzotzil) at Zinacantan for the yearly
change of the cargo-holders (that is the
religious officials, Vogt [1976]
1979:227-251) are particularly important
here. In fact, this new Year’s Eve
Carnival not only connects Catholic rites
with pre-Columbian agricultural cere-
monies, but it symbolizes the divine
basis for rulership, its connection with
the legitimizing ancestors and, after the
Carnival disorder and violence, the right
the officials have to restore both inequal
social order and cosmological “harmo-
ny”. As we will see later, this right is cur-
rently threatened and this is the reason
why Tzotzil communities are torn apart
by political-religious turmoil. The first
episode of the festival of San Sebastian
(Vogt [1976] 1979:244-345) in
Zinacantan we are interested in, takes
place at Jaguar Rock (Bolom Ton), a
large boulder: two “jaguars” perform rit-
uals which hint at episodes of the Popol
Vuh about the mythical origin of maize
(Bassie 2002:8) as well as slash and burn
farming. The jaguars are fire deities and
the mock human sacrifice that makes the
previously slayed jauguars to “revive”
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hints at the destruction and re-creation
cycle rooted in the corn cycle, where the
wild space, where the jaguars live is
destroyed and is transformed into culti-
vated human space. The second episode
takes place at the Jaguar Tree (Bolom
Te?), where the Jaguars and other imper-
sonators are involved in very explicit
sexual humour and lewd joking.
Sexuality is also emphasized in the
jaguars’ climbing and descending from
the Jaguar Tree (Vogt [1976] 1979:246):
from the top of this axis mundi the
jaguars spit and throw pieces of food at
the crowd. This episode hints at the
Popol Vuh, when the slayed Maize god’s
head on a tree impregnates Xibalbanian
Blood Woman by spitting into her hand.
She later gives birth to the second pair of
Hero Twins.  The spittle is connected
with a ceremonial maize drink, which
representes semen as well as rain
(Carlsen and Prechtel 1991:31); in
Chamula they have a “San Juan’s rain”,
believed to be “warm”, also represented
by the maize drink drunk warm by men
during the ceremonies, whose Tzotzil
name is a cover term for semen (Gossen
1999:228 in Lupieri 2001:89). Lupieri
points out (2001:98 note 37, 105 note 85)
the general Maya tendency, also evident
in Chamula and Zinacantan, to extend
Easter terminology to all major fiestas:
actually in Tzotzil language Christmas
and every fiesta are called pasqwa
(Easter), which connects this notion with
that of the quadrilateral earth-island of
Maya universe, a metaphor for the corn-
field, and the maize cycle.
In antiquity, Maya kings interceded with
the gods and ancestors on behalf of their
cities. Today, in many Maya communi-
ties, mayors and healers are one and the
same, responsible for their people’s
physical and spiritual health. Although
civil-religious hierarchies as we know
them today in highland Chiapas arose
during the late 19th and early 20th cen-
turies in response to regional patterns of
economic development and demographic
change – and as such contested as “true”
bulwarks of traditionalism (Rus and
Wassestrom 1980:467), Tzotzil elites
have remarkably followed the pattern of
power of their Maya ancestors, with “big
men” and their lineages, allied families
and clients instead of the kings.
Furthermore, contrary to anthropological
theories (see, for example, the Mexican
scholars Aguirre Beltran 1967,
Stevenhagen 1969), which supported the
idea that the syncretistic cargo-system

was an egalitarian, communal socio-reli-
gious device, it is clear that by contrast,
as Cancian (1965, in Rus and
Wassentrom 1980:466) suggested, it is a
mechanism which perpetuates hierarchi-
cal inequality. A key aspect of this mech-
anism is the hotly contested monopoly of
the pox (pron. posh, a home-brewed
sugar cane rum), Coca Cola and Pepsi
Cola (burping means expulsion of evil
spirits) in the hands of the so-called
caciques or bosses, that is the “big men”
and their followers (Kovic 2005:8). As a
matter of fact, one of the charges hurled
at El Pepsi, the sobriquet of the mayor of
Chamula and sole agent of that soft
drink, by Catholics and Protestant expul-
sados8 and Zapatists, is the money he
gets from the monopoly of coke. In fact,
both pox and coke are metaphorically
linked with semen and thus, with the fer-
tilizing, nourishing powers of the elite
and their lineages, included their ances-
tors’ shrines, which are emphasized dur-
ing the cyclical syncretistic fiestas.

Conclusion
Lévi-Strauss ([1962b]1964b:248-249)
wrote that classificatory systems are
more or less well construcred codes, but
always aim at being meaningful. He
([1962b]1964b:253) also suggested that
it exists a sort of antipathy between his-
tory and classificatory systems, because
the form of the structure may survive,
when the structure itself succumbed to
the event. In fact, “totemic” classificato-
ry systems classify things and (natural
and social) beings by means of finite
groups. They subdivide their groups into
two series, one original and one deriva-
tive: the former is made up of human
groups in their cultural aspect, the latter
comprises the zoological and botanical
species in their supernatural aspect, with
an asserted priority of existence in com-
parison with the former series which has
actually generated the latter. According
to Lévi-Strauss, the two series exist in the
time, but enjoy an atemporal regime and
the original series is always ready to be
used as a reference mechanism in order
to interpret or correct the changes occur-
ring in the derivative series. Thus, he
argues, history is subordinated to the
classificatory system.
Applying Lévi-Strauss’ ([1962b]
1964b:254) division of societies into
“hot” and “cold” ones, both the Nuu-
chah-nult/Makah and the Tzotzil Maya
would be “cold”: they would supposedly
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try to abate the influence of time, albeit
history has profoundly modified them.
As Cancian (1991:1) observed, most
Zinacantecos (and Chamula) dedicated
themselves to the ceremonial life that
defines the boundaries of their communi-
ties and, for the most part, «they shut out
the world around them and concentrated
on each other.» Living in a marginal area
in the highlands of Chiapas, it was rela-
tively easy for the Tzotzil “shut out the
world”, and occasionally rise up in arms
when the world broke in. As Watanabe
(1990:131) writes, however, the «sym-
bolic reassortment of saints with other
local images of community, in particular
ancestors and “earth lords”, shows syn-
cretism to be an essential property of
local identity, not simply a quaint or arbi-
trary survival of the Maya past.» For the
Nuu-chah-nulth and the Makah keeeping
out the world was much more difficult,
because since Captain Cook’s times they
have found themselves immediately
involved in the globalized fur trade, and
they have reacted only recently to it with
neo-traditional ideologies. Since the
Nuu-chah-nulth and the Makah have
long abandoned their old religion in
favour of Protestantism (most are
Presbyerians, with some Pentecostals
and few members of a local nativist
church, the Shakers9), they meet greater
problems, living at the edge of the great
Vancouver-Seattle-Tacoma conurbation,
in anchoring ideologically their tradition-
al mechanisms of power transmission
and management (Busatta 2004-2005
fieldnotes) and blend them with demo-
cratic rhetoric (see, for example,
Happynook 2001, 2004) to create post-
chiefdom, neo-traditional polities.
Nevertheless, what is important to point
out here is that in these two cases the
same type of animal imagery defines the
right of the elites to rule through preda-
tor-prey relations. The predator, be it a
killer whale or a jaguar, on the one hand
legitimizes hierarchical inequality and, on
the other hand, by means of their func-
tions of food-givers, they secure the “har-
monious” exchange of gifts and coun-
tergifts between society and deities
(Mauss 1925,Weiner 1992), with the
elites as intermediaries. They are destroy-
ers as well as life-givers. The dual nature
of kingship, the destructive as opposed to
the constructive, is sometimes imperson-
ated by two different animals, such as in
the case of the Fon (king) of the Kom peo-
ple of Cameroon, where it can appear as
the positive python and the negative leop-

Antrocom 2008 - 4 (1 )Good To Think: Animals and Power



ard (Shanklin 1994). As Willis (1994:18)
comments, ambiguous zoomorphic and
anthropomorphic images occur as repre-
sentations of world-making power in non-
Western societies. Willis cites the famous
instance of the pangolin, as a humanoid
emblem of Lele royalty (Douglas 1966,
1994). He further remarks that where
societies are relatively egalitarian and
unstratified such power is vested in the
mediative figure of the shaman, as healer
and master of animals. In hierarchical
non-Western societies such as the Aztecs
(Saunders 1994), by contrast, this media-
tive role is focused in the person of the
king, as supreme world-maker. 
Both the Nuu-cha-nulth/Makah and the
Tzotzil Maya belong to much more mod-
ernized, hybrid societies, the former in
particular. Furthermore, the elites of both
peoples not only have been profoundly
influenced by the capitalist system, but
they have thoroughly changed since the
late 19th and early 20th centuries,
because the nouveaux riches, favoured
both by the market and Western politi-
cians from the centre, accessed to
Western-style officialdom, often substi-
tuting older lineages. What is remarkable,
in my opinion, however, is the resilience
of the legitimizing animal imagery both
elites keep using, which does not appear
as an occasional, haphazard self-serving
recovery of symbols from a tribal/ethnic
depository, but it seems to conform, at
least in not negligible part, to that subor-
dination of history to the survived form of
the structure, which Lévi-Strauss
believed to be the principal trait of soci-
eties using classificatory systems. In sum,
the ambiguous metaphors of killer whales
and jaguars, as social predators as well as
food-givers, have been “good to think”
for a very long time.

Notes

1. Captain James Cook who anchored in Nootka
Sound on March 31, 1778, referred to the local
Mowachaht and Muchalaht people as the
‘Nootka’ people-a name that was used until
recently to describe all Nuu-chah-nulth speak-
ing people and their language, the southern
Wakashan. The Nootka live on the west coast of
Vancouver Island, British Columbia, Canada
and today they are organized into a tribal coun-
cil consisting of representatives from about
twenty local bands, such as the Chickliset,
Ahousat, Ucluelet, etc. Some scholars, such as
Arima (1983) have suggested three distinct geo-
cultural zones: Northern and Central Nootka
and Nitinat. The Makah, once divided into five
chiefdoms, live on the northwestern tip of the
Olympic Peninsula, Washington State, across
the Strait of Juan de Fuca, and are closely relat-
ed to the Nitinat.

2. Also the god GI of the Palenque Triad is identi-
fied as the sun or Venus, according to the ver-
sions of various city states as well as the Popol
Vuh (Schele and Miller 1986:50-52).

3. The Popol Vuh edition I used is the Italian trans-
lation (1976) of that edited by the Mexican
scholar Adrian Recinos (1953), translated into
English by D.Goetz and S.G. Morley. Dennis
Tedlock’s (translator and editor, 1985) Popol
Vuh., however, with commentary based on the
ancient knowledge of the modern Quiché Maya,
is the most currently used in the USA.

4. Ix-Chel is the name of the Moon Goddess in the
codices and the Yucatec colonial sources,  rep-
resented in a moon sign holding a rabbit (Schele
and Freidel 1990:413).

5. The Nahuatl was the language of the Nahua
peoples, of whom the Mexica/Aztecs are the
most famous.

6. In Zinacantan it is a volcano called Bankilal
Muk’Ta Witz or Senior Great Mountain (Vogt
[1976]1979:38).

7. The Tzotzil word for man, vinik, not only also
has five digits, hence establishing the special tie
to human people, but «is the same as the word
for twenty, indicating that the total of twenty
digits is considered to be a striking aspect of
human physiology and an important anatomical
trait of soul companion animals as well.»
(Gossen 1975:452). Both ancient Maya numer-
ation and calendrical reckoning and most mod-
ern Maya counting systems are of the twenty-
base type (Coe [1966] 2001). Five, moreover, is
the sacred number of the quiconce, made of the
four directions and the zenith.

8. At least 30,000 Chamulas have been evicted
from their houses and lands since the 1970s,
because followers of the Catholic Liberation
Theology and various Evangelical Churches.
Among other things, they refused to buy pox
and coke, and did not participated to the rituals
of the costumbristas (traditionalists), as the syn-
cretistic Catholic Tzotzil call themselves.
Evicting non-conformists seems a well-rooted
custom, practiced also by the Zapatists commu-
nities (see, for example, Kovic 2005).

9. The Shakers of the Northwest Coast are a
nativistic, syncretic religious movement born in
the late 19th century and they have nothing to
do with the religious sect of British origin
which gave birth to a number of utopian com-
munities in the Northeast of the USA in the 18th
century.
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VITA E OPERE:
D. Claude Lévi-Strauss viene da una
famiglia ebrea, studia filosofia e legge e
durante gli studi milita per il partito
socialista. In cosa influisce la storia del-
l’autore nelle sue opere?
R. Per Lévi-Strauss, come d’altra parte
per ogni grande studioso, la storia bio-
grafica incide in modo considerevole
sulla formazione del pensiero, orientan-
do le scelte, le letture, le influenze cultu-
rali. Nel caso del nostro autore, proba-
bilmente, un momento di svolta è costi-
tuito dall’emigrazione negli Stati Uniti in
seguito all’occupazione nazista della
Francia e il soggiorno a New York
durante il periodo bellico: qui Lévi-
Strauss ebbe modo di incontrare i princi-
pali esponenti dell’antropologia ameri-
cana e qui conobbe il linguista Roman
Jakobson. Da queste frequentazioni, col-
loqui, scambi e influenze intellettuali
nasceranno gli stimoli principali che
contribuiranno alla formulazione della
teoria strutturalista in antropologia.

D. Dal 1934 al 1939 insegna etnologia a
S. Paolo in Brasile. Quali erano le attivi-
tà di ricerca e gli obiettivi degli studiosi
d’antropologia in quegli anni in Brasile?
R. In quegli anni l’antropologia era
ancora pressoché assente dalle istituzio-
ni accademiche brasiliane: non a caso
egli venne chiamato a occupare una cat-
tedra di sociologia. Erano però comin-
ciate le prime esplorazioni etnografiche
in area amazzonica e stava sorgendo un
grande interesse per quelle regioni tra
gli antropologi americani. Le ricerche
condotte dal giovane Lévi-Strauss attras-
sero così l’attenzione di Alfred Métraux,
un pioniere della ricerca etnologica in
America meridionale, il quale a sua volta
contribuì a introdurre il nostro autore nel
mondo antropologico internazionale.

D. Tra il 1948 ed il 1959 l’autore pubbli-
ca le sue maggiori opere in cui si presen-
tano i risultati delle ricerche sul campo,
ma soprattutto le sue teorie sull’oggetto

stesso dell’antropologia. Si può afferma-
re che Lèvi-Strauss fosse più filosofo che
ricercatore?

R. Lévi-Strauss ha sempre sostenuto
l’importanza fondamentale della ricerca
sul campo come strumento essenziale e
caratteristico dell’antropologia. Bisogna
riconoscere però che i suoi lavori etno-
grafici non sono paragonabili a quelli di
un Malinowski o di un Métraux.
L’aspetto che contraddistingue princi-
palmente il suo lavoro è la riflessione
teorica e comparativa, e per questo i suoi
lavori hanno attirato l’attenzione anche
di studiosi esterni all’antropologia:
sociologi, semiologi, storici e filosofi. La
formazione filosofica e lo stile letterario
hanno inoltre contribuito nel far apprez-
zare i suoi scritti da un cerchia alquanto
vasta di lettori. Lévi-Strauss ha sempre
insistito tuttavia nel ritenersi un antropo-
logo e non un filosofo e credo che questo
gli debba essere riconosciuto, anche se
alcuni aspetti delle sue opere sono consi-
derati un po’astrusi e intricati da parte di
alcuni esponenti della nostra disciplina.

D. Dopo gli anni ’60 l’antropologia in
Francia entra a far parte delle scienze
sociali. Si possono considerare le sue
opere di natura scientifica?
R. Negli anni ’60 e ’70 Lévi-Strauss è
stato uno dei promotori di una svolta
scientifica nelle scienze umane, che con-
sentisse di porre lo studio dell’uomo e
delle società su basi epistemologicamen-
te solide. La sua proposta consisteva nel-
l’adottare il modello della linguistica e
nell’eleggere a oggetto specifico d’inda-
gine la dimensione inconscia (in senso
strutturale) della produzione culturale.
In quegli anni era frequente trovare nelle
sue opere riferimenti ai “recinti mentali”
e alle costrizioni che i meccanismi di fun-
zionamento della mente umana impongo-
no alla elaborazione di sistemi culturali.
Oggi molte di quelle affermazioni sono
assai discutibili: per esempio la psicolo-
gia e l’antropologia cognitiva hanno
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smentito (o per lo meno non hanno con-
fermato) le sue ipotesi sui meccanismi di
funzionamento della mente. Tuttavia,
dopo la ventata di post-modernismo che
ha attraversato tutte le scienze sociali e
in particolare l’antropologia di fine mil-
lennio, sembra farsi strada una nuova
esigenza di strumenti teorici che consen-
tano confronti trans-culturali e modelli
epistemologici che consentano di supe-
rare gli scogli di un soggettivismo fine a
se stesso. Forse, in questa fase di ricerca
di nuovi strumenti di lavoro, una rilettu-
ra di alcuni testi di Lévi-Strauss può con-
tribuire a farci riflettere su alcune que-
stioni di fondo della nostra disciplina.

D. L’antropologia di allora era da consi-
derarsi una scienza sociale?
R. Questo mi pare che sia già stato
affrontato nella risposta precedente.

TRISTI TROPICI
D. La prima parte del libro è un diario di
viaggio. Questo genere di resoconto è
tuttora accettato come valido metodo di
descrizione antropologica?
R. Il volume di Lévi-Strauss ha segnato
un’epoca e ha contribuito alla nascita di
innumerevoli vocazioni antropologiche.
Forse oggi non potrebbe più essere scrit-
to secondo quei moduli e quegli schemi,
ma va da sé: quale libro degli anni ’50
potrebbe essere presentato oggi come
attuale? Bisogna riconoscere che le
descrizioni etnografiche di alcuni gruppi
studiati e presentati da Lévi-Strauss
rimangono informazioni preziose: solo i
Bororo sono stati studiati successiva-
mente in modo ampio e dettagliato. Ma
le parti più interessanti e affascinanti
dell’opera sono probabilmente le sue
riflessioni sul mondo, sulla differenza
culturale, sulla storia, sui rapporti tra
Occidente e popolazioni indigene. Io
credo che vi si possano trovare ancora
molti punti di interesse e che meritano di
essere riconsiderati, anche se, ovviamen-
te, il mondo di oggi è molto diverso da
quello di mezzo secolo fa.
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D. Quali critiche si possono alzare, oggi,
a quest’opera in rapporto al ruolo dell’Io
Narrante e all’uso di mescolare continua-
mente teorie, pensieri, avvenimenti ed
oggetti di studio?
R. Personalmente non ho particolari cri-
tiche da muovere a questo testo. Lo stes-
so Lévi-Strauss ha dichiarato di aver
voluto scrivere un volume di riflessioni di
viaggio, una divagazione letteraria e
filosofica se si vuole. E’ uno stile molto
personale, che lascia ampio spazio al
talento dell’autore. Quindi deve essere
preso per quello che è: o piace o non
piace, senza possibilità di mezzi termini.

D. Nell’opera è presente anche un’aperta
denuncia alla società occidentale ed al
suo “vizio” etnocentrico. Qual è dunque
il reale scopo di quest’opera polivalente?
R. Si tratta di uno dei primi documenti
importanti di riflessione e di critica del-
l’atteggiamento aggressivo e distruttivo
che ha contraddistinto in molti casi il
rapporto tra l’Occidente e le culture
extra-europee. Credo che molte riflessio-
ni siano ancora estremamente utili e
importanti per il mondo contemporaneo,
anche se, come già detto, molte cose
sono cambiate nell’assetto mondiale dal
momento in cui Lévi-Strauss scriveva le
sue osservazioni.

D. Qual è l’influenza dell’interessamento
di L.S. circa fonetica e linguistica?
R. La linguistica ha svolto un ruolo cen-
trale nell’elaborazione dello strutturali-
smo antropologico: è stata vista da Lévi-
Strauss come il modello di una scienza
umana in grado di affrontare lo studio
delle produzioni umane con un modello
epistemologico simile a quello adottato
dalle scienze “forti”, le scienze della
natura. Adottare un punto di vista strut-
turale, per Lévi-Strauss, voleva dire
cogliere la dimensione soggiacente,
nascosta, della realtà, da cui però dipen-
deva l’aspetto superficiale e visibile.
Come per la linguistica, studiare i feno-
meni della lingua significa indagare
sulle regole (fonologiche, grammaticali,
ecc.) che consentono di produrre i diver-
si enunciati linguistici.

ANTROPOLOGIA STRUTTURALE
D. Potrebbe spiegare qual è la nozione di
struttura in L.S.?
R. Non è facile esporre in poche parole
un concetto assai complesso. Potremmo

dire che, per Lévi-Strauss, la realtà è
multiforme e variegata, ma la superficie
dei fenomeni nasconde un livello nasco-
sto, dove agiscono pochi principi sempli-
ci ed essenziali. Questa è la lezione non
solo della linguistica, secondo l’antropo-
logo francese, ma anche della geologia,
del marxismo e della psicoanalisi: è pos-
sibile indagare la realtà individuandone i
fondamenti nascosti che possono aiutar-
ci a comprendere in base a quali princi-
pi la molteplicità del reale è resa possibi-
le. Questo è il livello delle strutture, che
per Lévi-Strauss si identificano con par-
ticolari modalità operative della mente
umana, in base alle quali le più diverse
creazioni culturali possono essere viste
come l’applicazione di una serie piutto-
sto semplice di principi logici. Per Lévi-
Strauss, quindi, le strutture sono nella
testa delle persone e fanno di queste per-
sone degli esseri umani dotati delle stes-
se potenzialità.

D. Quali sono le opposizioni con
Durkheim e Weber?
R. Lévi-Strauss ha sempre rivendicato il
proprio debito nei confronti della scuola
di Durkheim, alla quale non ha però nep-
pure lesinato critiche severe. La sua pre-
ferenza va soprattutto a Mauss (il nipote
e successore di Durkheim), al quale deve
importanti principi teorici, come quello
della reciprocità dello scambio. Anche se
alcuni sociologi francesi hanno criticato
la legittimità di questa continuità con il
pensiero durkheimiano, mi sembra che le
connessioni siano indiscutibili. Non mi
risulta che Lévi-Strauss abbia mai parla-
to nelle sue opere di Max Weber, che
sembra appartenere a una matrice cultu-
rale profondamente diversa.

D. Come deve essere diretto lo studio
delle ricerche etnografiche secondo le
nuove teorie di L.-Strauss?
R. L’importanza di Lévi-Strauss non sta
tanto nella metodologia della conduzio-
ne di ricerche etnografiche, quanto nel
metodo con cui utilizzare i documenti
etnografici in una prospettiva comparati-
va e trans-culturale. Attraverso le sue
opere temi come la parentela, il matri-
monio, i miti, i sistemi simbolici sono
apparsi in una nuova luce, hanno acqui-
sito un significato e un’importanza che
prima erano impensabili.

D. Quali sono, secondo l’autore, i rap-
porti tra storia e antropologia? E oggi?
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R. Sebbene non traspaia in modo chiaro
dalle sue opere, Lévi-Strauss ha sempre
avuto uno sguardo di attenzione e di
rispetto nei confronti della storia. Mentre
l’antropologia studia le differenze cultu-
rali sul piano spaziale e geografico, la
storia si occupa di problemi simili attra-
verso il tempo. L’antropologo non può
trascurare la storia, perché le società
che studia si sono trasformate nel corso
del tempo e per capire il presente è indi-
spensabile conoscere il passato, così
come lo storico è consapevole che il pas-
sato può essere conosciuto e interpretato
solo in base a ciò che sappiamo del
mondo attuale. Non credo che le cose
siano cambiate molto dai tempi delle
principali opere di Lévi-Strauss: forse
molti antropologi continuano a leggere
poco o nulla di quanto viene prodotto
dagli storici, ma questa non è un’accusa
che si possa rivolgere a Lévi-Strauss.

D. Potrebbe illustrarmi, secondo lei, qua-
l’è stato il pensiero di L.S. su questi argo-
menti: finalità dell’antropologia; razzi-
smo; libertà; società occidentale.
R. L’antropologia è il tentativo, quasi
titanico,attraverso il quale l’uomo cerca
di comprendere se stesso. Il razzismo è
uno dei grandi equivoci creati dalla pre-
sunzione dell’Occidente e da un’errata
utilizzazione delle categorie scientifiche.
La libertà è in gran parte un’illusione,
perché gli esseri umani sono condiziona-
ti dai meccanismi che operano nelle loro
menti, così come sono condizionati dalle
leggi naturali della fisica e della chimica
dei loro corpi. La società occidentale è
una strana costruzione culturale prodot-
ta da una serie di eventi storici, che ha
prodotto immensi disastri a partire dalle
grandi conquiste coloniali, ma che è
anche la condizione perché potesse svi-
lupparsi quel pensiero scientifico a cui la
stessa antropologia si richiama e al cui
sviluppo aspira a contribuire. Non so se
Lévi-Strauss approverebbe questa ridu-
zione in pillole del suo pensiero.

L’ANTROPOLOGIA A QUASI CENTO
ANNI DALLA NASCITA DI LEVI-
STRAUSS
D. Dopo le teorie di L.S. sulla ricerca
antropologica quali sono le diverse cor-
renti sviluppatesi?
R. Oggi l’antropologia è molto frammen-
tata e diversificata. La disciplina si è
ampliata a dismisura rispetto a cinquan-
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t’anni fa ed è praticamente impossibile
trovare elementi comuni. Oggi è un setto-
re molto più eterogeneo e caratterizzato
dalla presenza di molteplici paradigmi
teorici, spesso in competizione tra loro, o
che si ignorano l’uno con l’altro.

D. Cos’è rimasto oggi della sua teoria
strutturalista?
R. Per alcuni poco o niente.
Probabilmente il tempo delle grandi teo-
rie unificatrici è del tutto tramontato. Vi
sono però degli spunti importanti che pos-
sono essere recuperati e riformulati, che
possono suggerire interessanti riflessioni.
In sostanza, vale ancora la pena di legge-
re questo autore e di meditarci sopra.

D. Verrebbe accettato oggi un testo come
“Tristi Tropici”?
R. Probabilmente no, mi aspetto che un
editore lo troverebbe troppo lungo, trop-
po confuso. E poi come fare per adottar-
lo come testo per gli studenti?

D. Quali sono le finalità dell’antropolo-
gia di oggi?
R. Credo che le finalità fondamentali non
siano cambiate molto: possiamo cono-
scerci meglio? Capire perché siamo così
simili e così diversi? Dare un senso alle
stranezze che l’umanità ha creato nel
corso della sua storia? Che cosa ci fa
caratteristicamente e specificamente
umani? Abbiamo sempre le stesse doman-
de, ma abbiamo anche le risposte?

D. Ora è più seguita la ricerca sul campo
e la trattazione di singole culture attra-
verso dati “oggettivi”, o la teoria data dal
confronto tra esse?
R. Dipende dalle preferenze e dai punti
di vista teorici di ogni studioso. Rimane
un punto fondamentale: anche le miglio-
ri ricerche etnografiche rimangono steri-
li se poi non sappiamo che farcene, come
confrontarle con altre esperienze in altri
angoli del mondo.

D. Come è cambiata in questi anni la
ricerca sul campo?
R. Sono cambiate soprattutto le situazio-

ni etnografiche: oggi si conducono ricer-
che non solo in contesti classici (villaggi,
comunità indigene, ambienti rurali) ma
anche in ambiente urbano, nei contesti di
migrazione, nei sobborghi e nelle struttu-
re istituzionali (scuola, cliniche, aziende,
ricoveri, comunità terapeutiche, ecc.). I
metodi e le tecniche devono essere pro-
gressivamente affinati e adattati per
rispondere a un campo sempre nuovo e
che si trasforma continuamente.

D. Perché non esiste più un “Musèe de
l’Homme” e una rivista come
l’”Homme” oggi? L’antropologia ha una
sua corretta e diffusa divulgazione?
R. In realtà la rivista l’Homme continua
ad essere uno dei principali periodici di
antropologia, che pubblica regolarmente
i contributi dei più importanti studiosi
francesi (e non solo). Il Musée de
l’Homme è stato smembrato in diverse
sezioni, una parte delle quali costituisce
oggi il nuovo Museo del Quai Branly.
Con i mutamenti storici e culturali, si
trasformano anche i modi di rappresen-
tazione e di esposizione museale: oggi
non è probabilmente più possibile imma-
ginare un solo, grande museo dell’uma-
nità. O forse l’umanità contemporanea
ha assunto l’aspetto di un unico, immen-
so museo di se stessa? I dibattiti che sono
sorti a proposito dell’istituzione del
nuovo museo rivelano come vi siano
ancora molte questioni aperte, molte
poste in gioco da valutare. Che cosa
significa oggi allestire un museo del-
l’umanità? Che cos’è un museo? A chi si
rivolge? Sono domande tuttora aperte,
che possono stimolare  la riflessione con-
tinua dell’uomo su se stesso.

D. I mutamenti globali degli ultimi
decenni hanno trasformato completa-
mente i rapporti tra le culture e la loro
stessa natura. Come si può inserire l’an-
tropologia in questo mutamento?
R. L’antropologia cerca di intrecciare
continuamente un dialogo fra le culture,
le esperienze, le condizioni sociali in cui
i gruppi umani contemporanei si trovano
a vivere, per alimentare e arricchire la
conoscenza su quel mistero che l’uomo
rappresenta per se stesso. La globalizza-
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zione, le migrazioni, le trasformazioni
delle forme di vita individuale e colletti-
va, sono tutti fenomeni con i quali gli
antropologi contemporanei si confronta-
no quotidianamente e che cercano di
comprendere e di illuminare con le loro
ricerche, le loro riflessioni, i dibattiti. In
questo l’antropologia si affianca sempre
di più ad altre discipline (la sociologia,
la storia, le pedagogia interculturale, la
psicologia, e così via) in uno stretto dia-
logo interdisciplinare. E’ opportuno però
che l’antropologia, pur inseguendo la
contemporaneità, non dimentichi quei
piccoli gruppi umani, ormai isolati, mar-
ginali, sperduti in remoti angli del
mondo come le foreste dell’Amazzonia,
da cui i suoi interessi sono iniziati e dei
quali Lèvi-Strauss si dichiarava, nella
sua lezione inaugurale al Collège de
France “discepolo e testimone”.

D. “Meno le culture umane erano in grado
di comunicare fra loro, e quindi di cor-
rompersi a vicenda, meno i loro rispettivi
emissari potevano accorgersi della ric-
chezza e del significato di quelle differen-
ze”. Ora comunicano e si “corrompono”.
Ma secondo lei si accorgono della ric-
chezza di questi incontri di differenze?
R. Questa è la domanda più difficile. La
differenza culturale continua a fare
paura, a dare fastidio, a creare disagio:
il mondo è percorso da conflitti, odi, vio-
lenze, nei confronti di qualcuno che viene
percepito come diverso e pertanto da
cancellare. Dopo quasi un secolo e
mezzo di antropologia il bilancio non è
confortante. Il gioco sembra, come sem-
pre, dominato dai rapporti di forza. Chi
fa la voce grossa, impone la propria pre-
senza e il riconoscimento alla propria
diversità, chi è più debole deve chinare
la testa e rassegnarsi all’”integrazione”.
Le società contemporanee sono sempre
più composite e variegate, ma raramente
riescono a realizzare un vero e proficuo
confronto e incontro delle differenze. Ma,
forse, lo stesso Lévi-Strauss sarebbe
d’accordo nel dire che non possiamo pre-
vedere come saranno le società di doma-
ni: lasciamo agli antropologi del futuro il
compito di indagare sull’umanità del
terzo millennio.
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La liturgie fait du sanctuaire dans
laquelle elle se déroule un lieu de dévo-
tion collective. On peut la définir comme
une interaction entre l’assemblée des
fidèles et le célébrant dont le résultat est
la manifestation par une communauté de
la foi envers le divin. Lieu de rassemble-
ment, le sanctuaire peut être aussi consi-
déré comme un lieu de rencontre non
seulement entre membres de la même
communauté mais également entre le
croyant et le divin. La question de la pré-
sence ou de l’absence du divin, et même
de son existence, doit ici être dépassée
afin de poser un cadre heuristique per-
mettant un éclairage sur les pratiques
individuelles en introduisant le concept
d’interaction entre l’homme et Dieu
(Piette 2003, 35-54). En effet, comme le
note Elisabeth Claverie pour les appari-
tions de la Vierge, il convient de “suspen-
dre ou de mettre entre parenthèses, pour
des raisons de méthode, et non pour des
raisons politiques ou éthiques, la posture
consistant à projeter sur l’objet un juge-
ment critique” (Claverie 2003, 353-354).
Cette suspension est d’autant plus néces-
saire pour une étude sur les pratiques
hors groupe que le critère de validation
de la croyance pour un individu n’est
autre que “la certitude subjective”
(Hervieu-Léger 1999, 187) qui, par défi-
nition, ne répond pas forcément à notre
propre subjectivité. Il faut donc retenir
que, pour une grande partie des fidèles,
venir dans une église, c’est se rapprocher
du divin pour favoriser un dialogue.
Certes, la participation à la messe peut
être vue comme un acte de sociabilité,
d’intégration à la communauté dont les

membres sont reliés par une foi com-
mune, de manifestation de cette foi, voire
d’affirmation identitaire. Cependant, on
peut se demander si le croyant ne cherche
pas à créer une interaction plus intime,
plus personnalisée. L’observation des va-
et-vient dans une église permet d’identi-
fier rapidement l’existence de pratiques
paraliturgiques, c’est-à-dire de pratiques
se déroulant en amont et en aval de la
messe, voire en marge de cette dernière.
Ces pratiques, fortement individualisées,
sortent le croyant de la masse collective
que représente l’assemblée pour le lais-
ser entrer directement en contact avec le
divin ou tout au moins lui donner l’im-
pression d’une intimité dans un lieu par
définition public. Cette intimité ne peut
en fait exister que par la création de ter-
ritoires réservés situationnels plus ou
moins reconnus par les autres fidèles, tels
que les a définis Erving Goffman (1973,
43-54). 
Le choix de la cathédrale Saint-Paul de
Tirana comme terrain d’enquête1 permet
d’envisager l’étude de ces pratiques
paraliturgiques. En effet, celles-ci y sont
particulièrement développées dans un
pays où la population catholique, minori-
taire2, est encore mal encadrée dogmati-
quement. L’interdiction totale de la reli-
gion de 1967 à 1990, précédée de deux
décennies de propagande athéiste, a for-
tement déstabilisé les structures parois-
siales et diocésaines qui sont, depuis la
fin du régime communiste, en recons-
truction. La plupart des croyants ont vécu
leur foi secrètement sous le commu-
nisme, et donc sans encadrement clérical,
avec pour seuls bagages les traditions
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transmises avant l’athéisation du pays et
la plus ou moins grande spontanéité de
leurs gestes dévotionnels. Le constat est
un peu moins vrai pour les plus jeunes
générations qui, eux, ont eu la possibilité
d’avoir accès à l’enseignement du caté-
chisme quand il existe3. Toutefois, sur le
terrain, on peut constater que le caté-
chisme est loin d’être la seule transmis-
sion de pratiques et qu’un certain nombre
de parents montrent à leurs enfants les
gestes qu’ils pensent être efficaces. La
notion d’efficacité fait en effet partie
intégrante du vocabulaire religieux des
Albanais. En discutant avec eux, on
s’aperçoit vite qu’ils cherchent d’abord
“ce qui marche”, même si pour cela ils
doivent emprunter des dévotions aux
autres religions4. Le prêtre de la cathé-
drale sait d’ailleurs utiliser cette notion
pour assurer le bon déroulement de la
liturgie. Après une messe particulière-
ment agitée (sonneries de téléphones
portables, pleurs d’enfants, déplacements
de fidèles pendant l’office, etc.), le des-
servant formule un discours visant à dis-
cipliner la prochaine assemblée qu’il
conclut en appelant à plus de calme et en
ajoutant que dans le cas contraire, “les
prières ne peuvent pas marcher”. Au-
delà de cet aspect de rénovation du culte,
le cas de la cathédrale de Tirana est d’au-
tant plus intéressant que le sanctuaire n’a
été consacré qu’en janvier 2002 et qu’on
est donc en présence d’un lieu nouveau
de dévotion dans lequel les fidèles instal-
lent leurs pratiques sans l’influence
d’une tradition locale antérieure.
Pour tenter de décrire et de comprendre
les pratiques paraliturgiques, deux axes
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Résumé de l’article. L’article se propose de suivre les fidèles dans la cathédrale Saint-Paul de Tirana (Albanie), de décrire précisément leurs déplacements, leurs ges-
tes et leurs attitudes en dehors de la liturgie. Après avoir montré comment ils s’approprient et définissent par cette appropriation l’espace véritablement sacré du sanc-
tuaire, l’auteur propose une relecture de leurs gestes, que l’on pourrait à première vue qualifier de banaux ou lier à la piété populaire, avec l’idée de montrer comment
l’espace public qu’est la cathédrale peut se faire lieu d’intimité entre le croyant et le divin.

Abstract. The purpose of this article is to follow believers’ every step in the cathedral Saint-Paul of Tirana (Albania), to describe precisely their movements, theirs ges-
tures and their attitudes out of liturgy’s time. After having shown how they appropriate the sacred space of the sanctuary and how they define this space with this appro-
priation, the author tries to give a reading of their gestures (which could be called common in a first time or associated with popular piety) in order to show how the pub-
lic space which is a cathedral can be a place where a believer is closed to the divine.
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principaux seront développés : d’une
part la maîtrise de l’espace sacré par les
fidèles et d’autre part les gestes de dévo-
tion accomplis hors de la messe.

Les fidèles et l’espace sacré de la
cathédrale
La cathédrale Saint-Paul de Tirana est de
construction récente puisque sa dédicace
a eu lieu le 26 janvier 2002 en présence
du cardinal Angelo Sodano, légat du
pape, et des autorités religieuses et poli-
tiques albanaises. Le légat pontifical,
dans son homélie, exhorte alors les fidè-
les à faire de la cathédrale leur maison, à
faire en sorte que la Domus Dei soit aussi
une domus hominum. Il fait du sanctuaire
“le symbole” d’un “nouveau chapitre de
l’histoire nationale” albanaise après “la
longue nuit de la douloureuse persécu-
tion” et rappelle aux auditeurs “les nom-
breux martyrs qui ont sanctifié votre
terre”5. En inscrivant la nouvelle cathé-
drale dans leur histoire, il fait de cette
église, la cathédrale des Albanais et cette
volonté se retrouve dans la structure
même du sanctuaire.

Un résumé de l’histoire 
chrétienne albanaise
La cathédrale Saint-Paul de Tirana, de
plan triangulaire symbolisant pour l’ar-
chevêque commanditaire l’harmonie
entre les trois communautés catholique,
orthodoxe et musulmane, propose aux
fidèles quatre points de dévotion. 
En premier lieu, en vis-à-vis de la porte
d’entrée centrale, un immense crucifix,
au dessus de la cathèdre et, décalé sur la
droite6, le tabernacle, inséré dans un
monument comprenant trois arches
superposées, sont là pour marquer la pré-
sence du Christ en ces lieux. A ces deux
points, il faut ajouter le traditionnel che-
min de croix sur les murs droit et gauche.
Sur la gauche, une chapelle inscrite dans
un angle du triangle général est dédiée à
saint Paul7. Une statue de l’apôtre sur un
socle le représente, tenant dans sa main
gauche une épée, pointe vers le bas, et
dans sa main droite l’Evangile. Saint
Paul a joué un rôle fondateur dans l’his-
toire du christianisme en Albanie.
D’après le Nouveau Testament, il a lui-
même évangélisé les Illyriens8, dont les
Albanais se réclament descendants, et la
tradition fait de ses disciples les fonda-
teurs d’une église à Durrës
(Dyrrachium), deuxième centre urbain de
l’archidiocèse (Frashëri 2000, LIV : 1-2).
A l’entrée de la chapelle, comme pour

rappeler l’évangélisation de Paul, ont été
placés les fonts baptismaux, fermés au
dessus par une cloche de métal précieux
surmontée d’une colombe, symbole de
l’Esprit Saint. Enfin, au premier saint de
l’Albanie, on a donné pour voisine Mère
Teresa, béatifiée le 19 octobre 20039,
représentée sur le vitrail de gauche de la
chapelle, et que l’on peut considérer
comme la dernière “sainte” en date des
Albanais. Le mobilier de la chapelle
comporte un prie-dieu devant la statue de
saint Paul et un porte-cierges électrique à
droite.
Dans l’angle droit de la cathédrale, une
deuxième chapelle est dédiée à la Vierge.
Au fond, selon le même plan que la cha-
pelle Saint-Paul, a été placée une statue
représentant la Vierge dans une symboli-
que rappelant l’Immaculée Conception,
mains ouvertes et tendues vers le bas, le
pied droit écrasant un serpent entourant
le monde et mordant dans une pomme
symbole du péché originel. La présence
mariale dans cette chapelle est renforcée
et contextualisée par l’iconographie des
vitraux placés à droite de la chapelle.
Ceux-ci racontent l’épisode de la transla-
tion miraculeuse de l’icône de Notre-
Dame du Bon Conseil depuis Shkodër au
nord du pays jusqu’à Genazzano en Italie
dans le dernier tiers du XVe siècle, au
moment de l’avancée ottomane dans la
région. L’église de Notre-Dame du Bon
Conseil à Shkodër est restée un lieu de
pèlerinage extrêmement fréquenté10 et
“Notre-Dame du Bon Conseil” est l’ap-
pellation la plus courante de la Vierge en
Albanie. Sa présence ici inscrit donc le
culte de la Vierge dans un contexte alba-
nais. On retrouve cette représentation
également dans l’église du Sacré-Cœur
de Tirana où une fresque de
l’Annonciation est doublée par un pan-
neau de bois en position avancée mon-
trant l’icône de Notre-Dame du Bon
Conseil. Le mobilier de la chapelle est
composé d’un prie-dieu devant la statue,
d’un porte-cierge électrique à gauche et
de cinq rangées de bancs. Il faut noter, de
part et d’autre de l’entrée de la chapelle,
la présence d’un confessionnal.
Il existe une autre chapelle, derrière le
mur sur lequel est accroché le crucifix.
D’après les explications du prêtre de la
cathédrale, il s’agit d’une chapelle pour
célébrer la messe quand il y a peu de
fidèles présents. On y trouve une statue
de la Vierge portant un rameau ainsi
qu’un tabernacle. 
Hormis cette dernière chapelle “de
rechange”, on voit bien comment les

Antrocom 2008 - 4 (1 )

lieux de dévotion proposés aux fidèles
s’inscrivent dans l’histoire chrétienne
albanaise. Au centre, il y a bien sûr le
Christ mais ses représentants-interces-
seurs ont tous un lien direct avec
l’Albanie : l’apôtre évangélisateur, une
religieuse d’origine albanaise béatifiée
récemment et la Vierge sous une repré-
sentation classique doublée de Notre-
Dame du Bon Conseil, protectrice de
l’Albanie. La cathédrale propose donc un
programme de dévotion qui s’inscrit
pleinement dans l’identité catholique
albanaise. Il n’y a ici pas d’essai d’im-
portation de culte et on s’attache stricte-
ment à la tradition chrétienne albanaise
pré-ottomane (hormis Mère Teresa) alors
qu’on aurait pu s’attendre à la présence
dans la cathédrale de saint Antoine, saint
patron de la Mirdita introduit au XVIIIe
ou au XIXe siècle par les Franciscains et
objet du plus grand pèlerinage albanais à
Laç. 

Les fidèles dans la cathédrale
Ce programme de dévotion semble avoir
reçu un accueil favorable parmi les fidè-
les. Ceux-ci ont toutefois privilégié un
triangle Christ-Vierge-saint Paul et ni la
représentation de Mère Teresa, ni la cha-
pelle derrière le grand crucifix n’obtien-
nent le moindre geste de dévotion, ni
même le moindre regard. Cette dernière
chapelle semble d’ailleurs complètement
ignorée et ne reçoit pas d’autres visites
que celles des “touristes”11 qui, animés
par leur curiosité, visitent la cathédrale
de fond en comble.
A l’intérieur de la cathédrale, les fidèles
se sont construit un espace sacré que rien
ne réglemente vraiment en dehors du
déroulement des offices. Il faudrait d’ail-
leurs mieux parler d’espaces sacrés au
pluriel tant l’appropriation du lieu par les
croyants revêt des formes multiples selon
les personnes et les statuts.
En effet, avant d’étudier de plus près les
parcours des fidèles dans le sanctuaire, il
convient de noter que des limites se des-
sinent dans la cathédrale et que celles-ci
sont même mouvantes selon les situa-
tions. Il existe tout d’abord des lieux non
fréquentés. J’ai cité la chapelle derrière
le crucifix que le prêtre dit être réservée
pour les messes sans affluence. Il fau-
drait y ajouter la crypte sous cette cha-
pelle dans laquelle il n’y a rien12 et la tri-
bune. L’absence de visites de ces trois
points est cependant à relativiser puisque
les visiteurs étrangers s’y rendent pour
voir ce qu’il en est. Toutefois, pour le
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fidèle habitué, ces espaces sont sans inté-
rêt et inexistants. Deux autres endroits ne
voient jamais le passage du simple fidèle.
La sacristie est exclusivement réservée
au prêtre et, parfois, aux laïcs qui l’aident
à officier (le chœur, par exemple)13. Là
aussi, l’intérêt dévotionnel est de toute
façon très réduit. En fait, en dehors de la
chapelle du fond, le seul espace sacré
infranchissable est la vaste estrade sur
laquelle sont placés la chaire, la cathèdre
et surtout l’autel. Durant mes observa-
tions, je n’ai jamais vu un fidèle passer
cette marche à l’exception, encore une
fois, des laïcs secondant le prêtre dans
l’office. De plus, le plan général de la
cathédrale, à savoir un triangle dont le
sommet constitué par la chapelle non
visitée est coupé par le mur portant le
crucifix, empêche semble-t-il les fidèles
d’effectuer une éventuelle circumambu-
lation pour suivre le chemin de croix
placé sur les murs latéraux puisque ce qui
pourrait être considéré comme un déam-
bulatoire est fermé par le mur et l’es-
trade.
Les chapelles de la Vierge et de Saint-
Paul sont perçues très différemment puis-
que les fidèles n’hésitent généralement
pas à franchir à la fois l’entrée et le prie-
dieu (qui marque parfois une limite pen-
dant la prière entre l’orant et la statue)
pour s’approcher directement de la statue
et même entrer en contact physique avec
elle. Là encore, il faut nuancer cette
conclusion. Certains fidèles ne franchis-
sent jamais le prie-dieu. Cette attitude
devient collective lors de l’intervention
(silencieuse) de ce que le fidèle peut
considérer comme une autorité reli-
gieuse. Ainsi, la présence de religieuses
pendant l’office change les pratiques
dévotionnelles de l’après-messe. En
effet, celles-ci, lors de leurs prières à la
Vierge, laissent une distance entre elles et
la statue et, même, ne franchissent jamais
l’entrée de la chapelle. Or, quand l’une
d’elles est en train de faire ses dévotions,
aucun fidèle ne s’approche pour toucher
la statue. Ici une limite se dessine par la
présence d’une “autorité” religieuse et on
assiste soit à un phénomène d’imitation
soit à un phénomène d’autocensure qui
bouleverse la pratique habituelle que j’ai
pu relever.

De ces endroits ignorés, évités ou adop-
tés découlent les parcours des fidèles
dans la cathédrale, des parcours, non
réglementés par l’office, pendant les-
quels les individus prennent possession à
leur manière du sanctuaire. Pour certains,

qui viennent ici sans participer à la
messe, c’est même le seul rapport qu’ils
ont avec le lieu, ce lieu qu’ils ont fait leur
sans intervention du prêtre. Aussi, il
existe une multiplicité de parcours entre
les différentes stations de la cathédrale.
Généralement, les croyants se signent en
entrant dans la cathédrale, pas toujours
après avoir plongé la main dans le béni-
tier, puis se dirigent vers une des deux
chapelles, le plus souvent d’abord celle
de la Vierge qui attire à elle le plus de
visiteurs. Après avoir visité une chapelle,
la personne décide, soit de s’asseoir sur
les bancs pour attendre la cérémonie14,
soit de rejoindre l’autre chapelle. Il arrive
aussi qu’une seule chapelle soit visitée et
que l’orant se dirige directement vers la
sortie après ses dévotions. La jonction
entre les deux chapelles se fait toujours
par le fond de la salle, c’est-à-dire entre
la porte d’entrée et le dernier rang de
bancs. Au passage dans l’axe de la cathé-
drale, une génuflexion est presque tou-
jours faite en direction du crucifix. La
disposition de la chapelle Saint-Paul
engendre un parcours interne entre deux
points de dévotion : d’une part la statue
du saint et d’autre part les fonts baptis-
maux. Les fidèles peuvent en effet se ren-
dre dans la chapelle pour aller à la ren-
contre de ces deux points mais aussi d’un
seul et il faut remarquer que les fonts
baptismaux sont l’objet dans ce lieu
d’une vénération particulière qu’il faut
peut-être mettre en relation avec la cam-
pagne de baptêmes orchestrée par
l’Eglise depuis la fin du communisme.
Le dernier point du parcours dévotionnel
possible est le tabernacle qui est rarement
approché. Les plus assidues à sa vénéra-
tion sont les religieuses qui se rendent à
la messe. Toutefois, il arrive qu’un fidèle
se dirige vers le tabernacle et le touche
ou l’embrasse.
Ce parcours achevé, une partie des fidè-
les choisit de quitter la cathédrale sans
attendre l’office, parfois même une
minute avant le début de celui-ci ou
même pendant celui-ci. Les autres s’en
vont s’asseoir sur les bancs pour attendre
la messe. On peut noter une certaine
constance dans le choix de leur emplace-
ment, tout au moins dans le choix du sec-
teur de la salle, cette remarque étant éga-
lement valable pour le prêtre qui attend
toujours l’heure de la célébration en
priant sur un banc proche de la chapelle
Saint-Paul. On pourrait donc distinguer
deux stades de pratiques pour les fidèles
: d’une part des dévotions “privées” ou
“particulières” et d’autre part une célé-
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bration collective. Le passage des cha-
pelles aux bancs de l’assemblée pourrait
donc concrétiser une première étape de la
formation de l’ecclesia venue célébrer le
Christ. Cependant, pour certains, le choix
du banc et les gestes d’installation ren-
trent dans un processus de définition
d’un territoire personnel dans l’église.
L’observation d’un couple de personnes
âgées illustre parfaitement la complexité
du problème de l’appropriation spatiale
des fidèles. Après être entré dans la
cathédrale et s’être rendu ensemble dans
la chapelle de la Vierge pour toucher la
statue, le couple se sépare. Le mari se
dirige vers la chapelle Saint-Paul et
caresse longuement les fonts baptismaux
tandis que son épouse choisit leur place
parmi les bancs. Elle pose son sac, sort
un chiffon et nettoie minutieusement le
banc, pourtant parfaitement propre,
qu’elle a choisi, y compris le dossier
ainsi que le prie-Dieu se trouvant devant.
Au moment où son mari sort de la cha-
pelle, elle va à son devant et lui montre
du doigt la place choisie et préparée par
ses soins et part à son tour toucher les
fonts baptismaux. Juste avant l’office, le
prêtre s’approche du couple installé à
l’avant-dernier rang et leur propose de se
rapprocher de l’autel en essuyant un
refus net et sans appel malgré quelques
insistances de sa part. Nous sommes ici
en présence d’un cas certes extrême de
personnalisation de l’espace mais révéla-
teur d’une recherche d’une intimité dans
le sanctuaire, poussée à son paroxysme.
Cette recherche d’intimité trouve son
expression la plus claire dans l’attitude
des orants lors de leurs dévotions parali-
turgiques.

La construction d’une intimité
Si les fidèles semblent avoir pris posses-
sion de leur espace sacré en se posant
quelques règles tacites et collectives, leur
démarche dans la cathédrale reste extrê-
mement personnelle et individuelle.
L’attitude de certains fidèles, venant juste
avant ou pendant la messe sans y prendre
part mais seulement pour prier dans une
chapelle et repartir est révélatrice d’une
recherche de l’efficacité pour soi-même
et non d’une manifestation communau-
taire du culte. On est en fait en présence
d’un individualisme religieux très mar-
qué. Dans une étude récente menée
parmi les étudiants de l’Université de
Tirana, le sociologue albanais Fatos
Gjata relevait que 10 % d’entre eux esti-
maient que les valeurs traditionnelles de
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la religion s’accordaient avec l’indivi-
dualisme et 6 % avec la concurrence
(Gjata 2005, 70), ce qui, si on additionne
ces deux chiffres, fait beaucoup dans un
pays où la religion est avant tout un mar-
queur identitaire. Or, ces notions illus-
trent bien les pratiques de certains fidèles
de la cathédrale, l’individualisme reli-
gieux conduisant à une véritable person-
nalisation des gestes dévotionnels. Il ne
faut toutefois pas perdre pas de vue non
plus que la cathédrale, quand elle est
ouverte15, est un lieu public et que, pour
qu’il y ait une interaction personnelle
avec le divin, les fidèles doivent se créer
une intimité favorisant l’écoute respec-
tive.

Toucher pour communiquer
Si l’on compare l’ornementation de la
cathédrale Saint-Paul avec l’église du
Sacré-Cœur de Tirana et la cathédrale de
Shkodër, on constate que les statues de
saints à Saint-Paul sont à portée de main
des fidèles de taille moyenne alors que
dans les deux autres sanctuaires, les sta-
tues sont perchées sur des niches quasi
inaccessibles. Or, des trois églises obser-
vées, c’est la seule où l’on peut voir les
fidèles toucher ces statues. On peut se
demander d’entrée s’il ne s’agit pas, dans
le cas de la cathédrale de Shkodër et de
l’église jésuite de Tirana, d’une volonté
délibérée pour empêcher les fidèles de
toucher les statues et les rapprocher d’un
culte plus christocentrique ou plus spiri-
tuel16. En effet, il semble que le toucher
des statues soit un geste caractéristique
de la pratique religieuse des catholiques
albanais. Ainsi, si je n’ai pu observer le
phénomène qu’à Saint-Paul de Tirana,
plusieurs indices laissent penser que les
fidèles des autres sanctuaires tentent de
toucher la représentation de leurs inter-
cesseurs. En effet, les mains passant et
repassant sur les statues usent la peinture
et celle-ci disparaît peu à peu aux
endroits les plus convoités (la robe et les
pieds le plus souvent). Or, à l’église du
Sacré-Cœur, les pieds de la statue de
saint Antoine de Padoue, seule partie
accessible pour une personne déjà de
bonne taille, ont des traces d’usure de la
pigmentation. En visitant l’église Notre-
Dame du Bon Conseil de Shkodër, qui
était vide lors de mon passage, j’ai pu
aussi constater la même usure sur les sta-
tues qui sont placées un peu plus bas qu’à
la cathédrale de Tirana. A la cathédrale
de Shkodër, si les statues de la Vierge et
de saint Michel sont inaccessibles, il faut
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noter qu’un certain nombre de fidèles
vont embrasser la seule statue qui est à
leur hauteur : celle de Jean-Paul II pla-
cée à l’entrée du sanctuaire17. Enfin, une
femme ayant fait plusieurs fois le pèleri-
nage de Laç m’a expliqué que dans
l’église, la statue de saint Antoine est
haut placée et que, malgré cela, beaucoup
de gens tentent de la toucher. N’y parve-
nant pas, un certain nombre de pèlerins
réussit à toucher la statue par l’intermé-
diaire de pièces jetées sur elle. Mais cer-
taines personnes présentes essayent de
les en dissuader, affirmant qu’il “ne faut
pas” faire cela. Comme on peut le voir, si
cette pratique semble générale, il existe
toutefois un autre modèle possible, un
modèle de piété laissant une distance
entre la représentation du saint et celui
qui l’adore, plus conforme aux enseigne-
ments de l’Eglise. C’est cette distance
que respectent les religieuses qui vien-
nent assister à l’office de la cathédrale de
Tirana et que les fidèles respectent par
mimétisme lorsque celles-ci vénèrent la
Vierge. Il semble donc que, quelque part,
les orants albanais savent qu’il est préfé-
rable de ne pas toucher puisqu’ils s’arrê-
tent de le faire en présence d’une auto-
rité18. Cette distance est également res-
pectée par l’ensemble des étrangers qui
se rendent dans la cathédrale, soit pen-
dant la semaine, soit pendant l’office en
anglais du dimanche. Certes, les catholi-
ques étrangers font également des dévo-
tions personnelles avant la messe, mais
aucun ne touche la statue19. Ces étran-
gers ne sont d’ailleurs pas considérés
comme des référents en matière reli-
gieuse, alors qu’ils peuvent le devenir
dans le cadre de la vie civile, puisque
pendant la messe en anglais, quelques
fidèles albanais viennent toucher les sta-
tues sans se soucier d’eux. On voit donc
coexister deux pratiques : celle qui
consiste à toucher les statues et une autre
qui consiste à garder une certaine dis-
tance avec l’intercesseur. La première est
celle du plus grand nombre de fidèles
observés, la seconde semble réservée aux
autorités religieuses, aux étrangers et à
ceux qui “savent” ou qui croit savoir
quelque chose que les autres ne savent
pas (ce qui, à Laç, conduit certains à dire
à d’autres qu’il ne faut pas le faire).
Toucher les statues est une pratique cou-
rante et qu’il faut donc préciser. En effet,
on ne touche généralement pas les statues
de façon fortuite. Quand il se trouve face
à la statue, le croyant entame un dialogue
spirituel entre lui et le divin que repré-
sente la statue20 dans un espace qui met

à sa disposition divers modes d’expres-
sion de sa foi qui sont employés avec une
régularité ou un ordre variant assez sou-
vent : les cierges, le prie-dieu, les bancs
de la chapelle ou encore la statue. Le
fidèle peut alors allumer des cierges,
prier à genoux, assis ou debout près de la
statue qu’il peut également toucher. Il
arrive même que toutes les possibilités
soient utilisées. Cependant, dans une
comparaison entre fidèles albanais et
étrangers, la seule variante se trouve dans
ce toucher autochtone des statues qu’il
faut donc considérer comme une caracté-
ristique essentielle de la pratique dévo-
tionnelle des catholiques albanais. Là
encore, comme pour l’appropriation de
l’espace sacré, on ne remarque pas d’ho-
mogénéisation du geste. Je m’arrêterai
ici uniquement sur le cas de la statue de
la Vierge, la plupart de mes remarques
étant tout aussi valables pour celle de
saint Paul. L’endroit de la statue le plus
touché est sans conteste la robe. Les
croyants peuvent alors caresser la robe
furtivement, y dessiner un signe de croix,
laisser leurs mains posées sur la statue21

ou encore la baiser. Ces gestes se retrou-
vent également pour les pieds de la
Vierge. Un geste plus rare consiste à met-
tre ses mains dans les mains (ou dans une
main) de la Vierge et à la regarder dans
les yeux22. Le jeu de regard est quelque-
fois important, pendant le toucher, plus
rarement pendant la prière pendant
laquelle le fidèle a le plus souvent la tête
baissée. Il arrive même que l’orant reste
un court instant debout dans la chapelle,
fixant la Vierge dans les yeux. S’il est
difficile d’interpréter les gestes furtifs,
les gestes plus appuyés comme les cares-
ses, l’apposition des mains sur la robe ou
dans les mains de la statue, les baisers et
l’échange de regards rentrent assurément
dans un processus de communication
entre le fidèle et la Vierge. La statue joue
alors le rôle d’un appui matériel au dialo-
gue spirituel entre le croyant et la Vierge,
ce dialogue prenant sa forme spirituelle
dans la prière debout, à genoux ou assise.
Cependant, on remarque que ce dialogue
doit connaître une étape “concrète”, celle
du toucher qui doit être vu comme une
tentative de communication directe et,
peut-être, affective. En effet, j’ai pu voir
jusqu’où pouvait aller l’affection liant le
fidèle à la représentation pieuse lors
d’une prise de vue photographique dans
l’église du Sacré-Cœur de Tirana. Voyant
que je prenais des photos de l’intérieur de
l’église, une vieille femme, qui priait
devant les cierges posés près du socle de



la statue de saint Antoine, s’est avancée
vers moi et m’a demandé si je voulais
bien la photographier près de la fresque
représentant la Cène. Elle m’expliqua
alors qu’elle “aimait” le Christ et qu’elle
souhaitait qu’on la photographie avec lui. 

Vers une personnalisation des prati-
ques dévotionnelles
Le contact physique avec les statues
assure au fidèle un rapport individuel
avec elle. Certes, la prière et les dévo-
tions accomplies hors du rite collectif
individualisent déjà ce dialogue.
Cependant, dans un objectif d’efficacité,
celles-ci ne semblent pas suffisantes. Le
contact du toucher donnerait alors au
fidèle une meilleure assurance d’être
entendu. Toutefois, on a remarqué qu’il
n’y avait pas de gestuelle homogène chez
l’ensemble des fidèles et que chacun
avait plus ou moins sa propre manière de
rentrer en contact avec la statue. Plus
qu’une individualisation de la pratique
religieuse, on pourrait alors parler de
personnalisation. En effet d’autres indi-
ces laissent penser que le fidèle cherche à
se distinguer des autres aux yeux de Dieu
ou de son intercesseur.
Le geste du toucher n’est en fait pas le
seul signe extérieur de vénération qu’ac-
complissent les fidèles albanais. Des
offrandes peuvent ainsi être déposées aux
pieds de la statue. On peut, par exemple,
apporter un bouquet de fleurs à la
Vierge23 ou encore déposer des pièces
de monnaie près du socle de la statue.
Cette première offrande n’a été observée
que chez des femmes tandis que la
seconde est courue aussi bien par les
hommes que par les femmes et ne
concerne pas la seule Vierge puisque la
statue de saint Antoine de Padoue à
l’église du Sacré-Cœur en reçoit aussi
(malgré la hauteur de la niche). Enfin, il
faut se rappeler que des pèlerins jettent
parfois des pièces sur la statue de saint
Antoine à Laç, doublant l’offrande avec
le toucher. Il est important de noter que
l’offrande est toujours accompagnée
d’un toucher à la cathédrale de Tirana et
rentre donc dans une même logique de
communication et augmente l’impres-
sion de personnalisation du dialogue.
Cette personnalisation a sans doute été
poussée plus loin à l’église du Sacré-
Cœur de Tirana puisque qu’un panneau,
près de la statue de saint Antoine, indique
qu’il est interdit d’y “déposer des photo-
graphies”. Certains fidèles étaient donc
tentés de laisser des traces plus person-

nelles de leurs vœux, sans doute pour
s’assurer que leurs prières bénéficie-
raient à la bonne personne, toujours dans
un souci récurrent d’efficacité.
Cette personnalisation du rapport
fidèle/divin se manifeste assez lisible-
ment dans le rapport qu’entretiennent les
fidèles entre eux et favorise l’apparition
de deux phénomènes en particulier : une
recherche d’un dialogue exclusif et la
mise en place d’un système concurrentiel
entre les orants. En effet, après le contact
physique et les offrandes, la personnali-
sation de la pratique trouve sa manifesta-
tion la plus poussée dans une construc-
tion effective d’une intimité entre le
divin et le croyant, intimité construite
déjà intérieurement lors des différents
gestes de dévotion et parachevée dans la
recherche d’un isolement en contradic-
tion avec le caractère de lieu public que
possède la cathédrale. Ainsi, si le plus
souvent la présence d’une autre personne
dans la chapelle ne semble pas déranger
celle qui prie, l’arrivée d’un autre fidèle
ou une trop grande contiguïté peut
déclencher le départ du premier24.
Celui-ci va alors généralement dans l’au-
tre chapelle et retourne dans la précé-
dente quand le deuxième quitte l’endroit.
Cet espace d’isolement peut également
se construire à l’intérieur même de la
chapelle, les fidèles ne se trouvant alors
pas en même temps près de la statue, du
prie-dieu ou des cierges. Il faut remar-
quer que ce territoire réservé ainsi créé
est normalement respecté. Il arrive que
des gens qui viennent ensemble dans la
cathédrale fassent leurs dévotions sépa-
rément avant de repartir en même temps.
Mais il est possible aussi qu’ils prient
ensemble, cependant ce cas reste plus
rare. L’isolement recherché par les per-
sonnes venues seules est le plus fréquem-
ment doublé d’un sentiment de concur-
rence vis-à-vis de l’autre. Celui se mani-
feste clairement dans le nombre de cier-
ges allumés, le fidèle qui arrive en
second en allumant toujours plus que le
premier et le premier en ajoutant encore
après le départ du second25.

Toucher la statue, offrir des fleurs ou
déposer des pièces de monnaies, s’isoler
pour trouver une intimité entre soi et
Dieu, et parfois partir avant la messe,
autant d’attitudes qui marquent ce qu’on
pourrait appeler l’individualisme reli-
gieux albanais. Celui-ci est aussi caracté-
risé par une personnalisation de la dévo-
tion qui conduit à un aspect complète-
ment hétérogène des pratiques religieu-
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ses. Si tous les fidèles n’agissent pas
ainsi – c’est le cas notamment des laïcs
secondant le prêtre lors de la liturgie soit
pour les lectures, soit pour la chorale ou
pour la quête, on doit toutefois caractéri-
ser le catholicisme albanais par ces prati-
ques puisque celles-ci ne se rencontrent
jamais chez les étrangers assistant à la
messe en anglais du dimanche ou, plus
rarement, aux offices de la semaine.
Dans des cas extrêmes, cet “individua-
lisme” peut conduire à un égoïsme met-
tant en péril l’harmonie de la commu-
nauté catholique que représente l’assem-
blée des fidèles. Ainsi, une “villageoise”
de Tirana, venue à la cathédrale pour
l’office dominical et pour y faire ses
dévotions, se retrouva très embarrassée
devant les cierges électriques de la cha-
pelle Saint-Paul. En effet, celui qu’elle
voulait utiliser ne fonctionnait apparem-
ment pas et, malgré qu’il y en avait
encore d’autres dans la réserve, elle choi-
sit d’en prendre un parmi ceux déjà allu-
més par les autres fidèles. Après avoir
testé ce cierge sur l’emplacement qu’elle
avait repéré, elle fit sa prière et alluma
“son” cierge comme si de rien n’était et
sans se soucier de ce que pouvait repré-
senter cette lumière pour un autre de ses
coreligionnaires. 

Le chercheur doit pouvoir s’interroger
sur ces pratiques sans céder à la tentation
de la classification. Au premier regard, il
connait ces gestes pour les avoir vus
décrits dans d’autres espaces et d’autres
temps. Les catholiques albanais ne sont
pas les seuls à personnaliser leurs gestes
dévotionnels. On pourrait trouver des
exemples semblables chez les catholi-
ques d’Espagne (Gomez Garcia 1991 :
41-42 ; Crain 1997 : 294-295) ou
d’Amérique Latine26 et également dans
d’autres religions. Ainsi les orthodoxes
varient leurs gestes de dévotions aux icô-
nes dans un souci de bien montrer à l’in-
tercesseur qu’ils sont animés d’une
“intention spécifique” (Cuisenier 1998 :
37)27. De même, les visiteurs venus prier
au turbe de Dervishe Hatixhe à Tirana y
laissent cadeaux, monnaies et photogra-
phies (Clayer 2006). Doit-on placer l’en-
semble de ces gestes dans le cadre de la
piété populaire et exclure d’un trait ces
croyants de la modernité religieuse
décrite par les sociologues (Hervieu-
Léger 1999) ? L’hétérogénéité de leurs
gestes n’est-elle pas le signe d’une tenta-
tive d’appropriation personnelle de la
religion ? Leur conduite dans l’espace de
l’église témoigne en tout cas d’une
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recherche d’intimité entre le croyant et le
divin permettant un dialogue direct.
C’est ce que l’étude des gestes indivi-
duels, hors de la liturgie, permet de met-
tre en évidence. Si cette intimité pourrait
se construire hors du champ public, dans
la sphère privée ou intérieure, elle y
retourne dans la recherche par l’orant
d’une efficacité sacrale qu’il vient trou-
ver dans un sanctuaire ouvert à tous.
Mais le retour à l’espace public n’est pas
toujours un retour à la communauté et le
croyant distingue le moment liturgique
collectif du moment dévotionnel person-
nel. En dehors de l’office, il entend s’ap-
proprier le lieu et personnaliser ses prati-
ques, voire, parfois, entrer dans un sys-
tème de concurrence, pour rendre plus
efficace l’interaction religieuse.

Notes

1. Les observations dont je me suis servies pour
cet article ont été effectuées lors de trois séjours
en Albanie, en juin et août 2004 et en juillet-
août 2005. Le terrain a été complété par des
séances d’observations à l’église du Sacré-
Cœur (Zemra e Krishtit) de Tirana et à la cathé-
drale de Shkodër, au nord du pays.

2. Les catholiques représenteraient environ 13 %
de la population en Albanie et un peu moins de
10 % dans le diocèse de Durrës-Tirana. Sur la
situation des catholiques en Albanie, voir pour
une mise en contexte générale Clayer 2003, 45
: 1-2 et pour une étude plus précise Wilmart
2004, VIII : 2.

3. Le maillage paroissial n’est en effet composé
que de 123 paroisses pour l’ensemble de
l’Albanie où la population catholique avoisine-
rait les 490 000 individus (chiffres de l’Eglise
catholique).

4. Il faut d’ailleurs noter que je ne suis pas sûr que
toutes les personnes observées dans la cathé-
drale soient de confession catholique, l’infor-
mation étant invérifiable.

5. Vatican, Homélie du légat pontifical pour la
dédicace solennelle de la nouvelle église cathé-
drale de Tirana, Samedi 26 janvier 2002, [en
l i g n e ] .
http://www.vatican.va/roman_curia/secreta-
r i a t _ s t a t e / d o c u m e n t s / r c _ s e g -
st_doc_20020126_dedicazione-tirana_fr.html
(page consultée le 20 février 2007). 

6. Les références droite et gauche que nous don-
nons dans l’article sont toujours par rapport à la
porte d’entrée et aux bancs de l’assistance.

7. Il faut noter aussi l’existence d’un ensemble de
vitraux (le plus important de la cathédrale)
consacré à la vie de saint Paul, au dessus de la
porte. Celui-ci n’est toutefois accessible que par
la tribune qui fait le tour du sanctuaire.

8. Rm 15, 19 : “Depuis Jérusalem et les environs
jusqu’en Illyrie, j’ai porté partout l’Evangile du
Christ”. Son passage serait intervenu lors de son
troisième voyage qui le conduit vers la
Macédoine toute proche (Ac 20, 1-3).

9. Le 19 octobre est désormais jour férié en

Albanie. Mère Teresa, née en Macédoine, est
très présente dans le paysage albanais et on ne
compte plus le nombre de places ou d’écoles
portant son nom, jusqu’à l’aéroport internatio-
nal de Rinas. Une église lui est dédicacée à
Porto-Romano, près de Durrës, ainsi que la
cathédrale de Vau i Dejes au nord du pays. Sur
son rôle dans la construction de l’identité
actuelle de la communauté catholique alba-
naise, voir Wilmart 2004, VIII : 2, 106-8. Pour
une vision plus générale des enjeux autour de
Mère Teresa dans les Balkans, voir Alpion
2004, 6 : 3.

10 Avec une interruption en 1967 après l’interdic-
tion des cultes en Albanie et la destruction de
l’église Notre-Dame du Bon Conseil. Celle-ci a
été reconstruite en 1993.

11. L’Albanie est encore un pays peu touristique et
il est intéressant de noter que ceux que l’on peut
désigner sous le terme de « touristes » sont
toujours également des croyants qui viennent
faire leur dévotion, soit en restant prier un peu,
soit en venant assister à l’office dominical pour
les étrangers.

12. Le prêtre nous a dit qu’elle servait à entreposer
des choses encombrantes quand il y en avait
besoin.

13. Il est révélateur que les personnes désirant par-
ler au prêtre l’attendent à la porte de la sacristie
même si celle-ci est ouverte.

14. Il faut remarquer que si, parfois, le fidèle passe
directement de la chapelle de la Vierge aux
bancs, ce n’est jamais le cas quand il commence
par la chapelle Saint-Paul dont la visite est tou-
jours suivie de dévotions dans la chapelle de la
Vierge. 

15. La cathédrale n’est en effet ouverte qu’une
heure à une heure et demie avant le début de
l’office et moins d’une heure après, soit de
17h30 à 20h pendant la semaine et de 8h à
12h30 le dimanche. L’ouverture restreinte du
lieu se fait pour des raisons de sécurité mais a
aussi sans doute l’avantage de rapprocher le
moment des dévotions personnelles du moment
de la messe et, par conséquent, d’attirer plus de
participants pour l’office. 

16. Le canon 1188 du Nouveau code de droit cano-
nique (1983) conseille une certaine prudence
dans la proposition d’images sacrées aux fidèles
: “La pratique qui consiste à proposer dans les
églises des saintes images à la vénération des
fidèles sera maintenue ; toutefois ces images
seront exposées en nombre modéré et dans un
ordre convenable pour ne pas susciter l’étonne-
ment du peuple chrétien et ne pas donner lieu à
une dévotion plus ou moins sûre” (cité dans
Menozzi 1991, 287) qui reprend l’article 125 du
chapitre 7 du Sacrosanctum Concilium de 1963
(cité ibid., 277). En 1987, dans sa lettre aposto-
lique Duodecimum saeculum, le pape Jean-Paul
II éclaircit le rapport à l’image en indiquant que
“le croyant d’aujourd’hui comme celui d’hier
doit pouvoir être aidé dans sa prière et sa vie
spirituelle par la vue d’œuvres qui tentent d’ex-
primer le mystère” (cité ibid., 288, c’est moi qui
souligne).

17. Observation faite en août 2004, c’est-à-dire
avant la mort de Jean-Paul II.

18. Il faut noter que le prêtre de la cathédrale ne
semble rien faire pour empêcher ses fidèles de
le faire et se place même loin de la chapelle de
la Vierge et de dos à celle de saint Paul pendant
l’avant-messe, c’est-à-dire pendant le moment
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où le plus grand nombre de dévotions aux sta-
tues ont lieu.

19. Cette constatation ne veut pas dire que le tou-
cher des statues est une pratique propre aux
catholiques albanais (même si elle est bien une
caractéristique de la piété albanaise). Des gestes
identiques se retrouvent dans d’autres pays où
on les classe parmi les manifestations de la piété
populaire. Or, les étrangers qui se rendent à la
cathédrale le dimanche sont pour la plupart du
personnel des ambassades, d’un niveau social
plus élevé et qu’on peut supposer moins enclin
à la piété populaire.

20. Pour Alphonse Dupront, l’image, ici sous forme
de statue, “fixe sur elle la charge sacrale en
même temps qu’elle concentre le recours
orant”, (Dupront 1987 : 391).

21. J’ai pu observer des cas où le fidèle restait près
de deux minutes, les mains posées sur la statue.

22. Le jeu de regard dans la pratique religieuse a été
très bien étudié pour le cas des gitans
d’Andalousie (Pasqualino, 30, 23-34).

23. On peut voir une variante de cette attention dans
le soin pris parfois pour arranger les fleurs
mises par quelqu’un d’autre dans le vase.

24. Je l’ai observé plusieurs fois et testé par moi-
même.

25. Ce phénomène est amplifié à la cathédrale de
Tirana par  la gratuité des cierges et par leur
mise à disposition sans intermédiaire. 

26. Voir par exemple le cas andin décrit dans
Sallnow 1997, 192. Si les pèlerinages andins
sont avant tout des démarches collectives et
communautaires, un moment d’intimité est tou-
tefois laissée aux pèlerins, comme dans la grotte
de la Vierge de Fatima, près du sanctuaire de
Qyllur Rit’i, dans laquelle les croyants se reti-
rent pour rester en tête-à-tête avec la statue de la
Vierge. Dans le même ouvrage, voir aussi le
besoin de toucher la statue pour le pèlerin au
sanctuaire de Wank’a (Sallnow 1997, 253).

27. Voir les mêmes remarques dans Dubsch 1995,
66. On trouvera beaucoup d’éléments sur le lien
intime entre l’orant et l’icône dans l’excellent
livre de Katerina Seraïdari (2005).
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In quest’intervento ritengo di fondamen-
tale importanza chiarire perchè i mezzi di
comunicazione non vadano sempre con-
tro le tradizioni autoctone. Determinate
tecnologie, anche se originarie
dell’Occidente, non fanno necessaria-
mente l’interesse di quest’ultimo, al con-
trario possono essere utili a chi appartie-
ne a differenti tradizioni. In paesi dove
c’è ancora una numerosa presenza di
nativi, sta prendendo forza il genere
documentario, realizzato dagli stessi pro-
tagonisti sulla loro realtà, la loro vita e le
loro aspettative.
Oggi “l’orgoglio di essere indio” torna
ad affermarsi in modo ricco.
(Montezemolo 2001, 16). Le popolazioni
native vivono una delicatissima fase di
transizione. Sono costrette ad accettare le
sfide del cambiamento, il rischio delle
ibridazioni culturali date dal contatto con
le altre culture e devono così imparare a
costruire il loro modo particolare di stare
al mondo nel presente, senza essere
inglobati nella cultura occidentale domi-
nante e perdere le loro caratteristiche cul-
turali.
Tale sfida è legata al discorso della
comunicazione e delle tecnologie, che
possono essere utilizzate per rinforzare il
loro modo di intendere il mondo senza
essere esclusi dal presente. 
Le comunità native, attraverso le produ-
zioni cinematografiche e video, intendo-
no preservare la propria cultura, che noi
occidentali abbiamo cercato di cancella-
re, usufruire dei filmati come mezzo di
scambio di informazione tra diversi
gruppi indigeni1 come forma di richiamo
e autopromozione rivolta ad un pubblico
occidentale, catalizzare l’attenzione della
società nazionale ed internazionale
rispetto alla negazione dei diritti di più
varia natura2, come strumento per comu-

nicare all’esterno le proprie strategie di
sopravvivenza e dare inizio ad un proces-
so di trasformazione culturale.
L’importanza di tali funzioni è resa evi-
dente da un video-dialogo di un capo vil-
laggio xavante del Mato Grosso del
Brasile. Dichiara nel video l’importanza
della tecnologia e della videocamera
come mezzi in grado di aiutare il loro vil-
laggio attraverso la  trasmissione di
immagini delle loro tradizioni, dei loro
costumi e della lotta per i loro diritti. Il
capo xavante aggiunge  che attraverso le
immagini i bambini, diretti fruitori della
cultura xavante, possono valorizzare la
tradizione e rinforzare l’orgoglio di esse-
re indigeni al quale fa sempre riferimen-
to. Afferma poi che vuole potere usufrui-
re di internet per poter comunicare con le
altre comunità, per non essere isolato e
quindi più indifeso. 
Anche i nativi hanno la voglia di entrare
nel circuito comunicativo globale per
conoscere altre realtà. Tale  problematica
viene  più  volte  sottolineata  nel  docu-
mentario Puetare Mashin! di Giorgio
Piracci e Lorenzo Criscione3. Clara
Mercedes Cunibo Guevara, capo comu-
nità nativa Mayne, esprime davanti la
videocamera la sua voglia di imparare a
“chattare” e insegnarlo alla donne della
sua comunità per comunicare con tutto il
mondo e le persone che non ha mai potu-
to conoscere perché abitante della Selva.
Esorta l’equipe di ricercatori a portare i
saluti a tutte le donne Yanesha e di dire
loro che l’idea della  donna oramai
dev’essere differente. Dichiara la sua
consapevolezza di essere in possesso di
diritti e dunque la pretesa di essere rispet-
tate e di essere riconosciute in quanto
persone capaci di lavorare, di ricoprire
incarichi importanti, di soffrire e di
amare. Invia poi un messaggio

Il documentario come strategia di resistenza e sviluppo
FLAVIANA FRASCOGNA
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all’Occidente in cui ripone la speranza
che le donne europee possano compren-
dere il loro modo di vita differente e con-
siderarle “umane”.

E’ cosi che le popolazioni indigene smet-
tono di configurare il panorama naturali-
stico che l’Occidente, inizialmente dei
colonizzatori e dei missionari, ed oggi
quello dei media, ha inscenato per loro
riuscendo così ad uscire da questa realtà
imposta.
Nell’universo eurocentrico, la questione
indigena è intesa nei termini di un timore
per la perdita dell’autenticità-integrità
culturale, comportando e preferendo così
una chiusura piuttosto che un mutamento
culturale. Il nativo che utilizza i media è
quello che “perde” la sua vera identità.
Egli non ha necessariamente perduto
l’identità etnica, ma l’ha invece rafforza-
ta affermando il suo diritto ad essere
compreso tra più culture, ha potuto rivi-
talizzare molti rituali e conservarli anche
per le future generazioni.
La videocamera offre alle culture native
un potente mezzo espressivo, decentrato
e svincolato dai poteri dominanti dei
media e delle istituzioni governative. Il
Parlamento Indigeno Aymara (organismo
per i diritti etnici peruviani e boliviani),
ad esempio, riesce attraverso filmati
delle tavole rotonde e dei gruppi di lavo-
ro, pubblicati su sito web dell’organismo
(www.puebloindio.org/Parlamento_Aym
ara), ad ottenere una visibilità ben mag-
giore rispetto ai residui marginali  media-
li concessi dalla stampa e dalla tv nazio-
nale.

Vorrei inoltre prendere in considerazione
alcune esperienze che permettono di trat-
tare di un’ulteriore modalità di appro-
priazione da parte dei gruppi nativi delle

Antropologia culturaleAntropologia culturale

Abstract: L’articolo si basa sul materiale raccolto durante e dopo le ricerche effettuate per la mia tesi di laurea in Etnografia. Si vuole riflettere sulla trasformazione delle forme tradizionali e
delle retoriche espressive della comunicazione a seguito dell’impiego delle tecnologie audiovisuali come ulteriore strumento di comunicazione e della dilatazione di soggetti in grado, oggi, di
produrre comunicazione audiovisiva. Nello specifico vorrei focalizzare l’attenzione sulle potenzialità del genere documentario come forma di resistenza e sviluppo per gruppi di popolazioni
autoctone, spesso svantaggiate, che si trovano di fronte le sfide del cambiamento ed al potere persuasivo dei modelli occidentali. 
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strategie comunicative offerte dalla tec-
nologia audiovisiva.
Il documentario etnografico e sociale ha
la potenzialità di catalizzare l’attenzione
della società nazionale ed internazionale
rispetto alla negazione dei diritti di più
varia natura e alla preservazione di
numerosi aspetti del patrimonio culturale
tradizionale, ritenuti fortemente a
rischio. 
Illustrerò qui alcune vicende che hanno
coinvolto due gruppi di nativi Americani,
nel corso delle quali hanno delegato ad
uno studioso della loro cultura, il compi-
to di realizzare filmati che potessero fun-
gere, in uno dei due casi, da prova testi-
moniale della propria autenticità perso-
nale nel quadro di un processo intentato
contro lo Stato Federale per l’ottenimen-
to del riconoscimento dello status di
gruppo tribale, e nell’altro caso, da teche
conservative per quelle componenti della
cultura maggiormente sottoposte ad un
processo di erosione e perdita.

Bisogna considerare il problema rappre-
sentato dalla persistente presenza di un
immaginario esotista presente nei docu-
mentari dedicati alle culture dei nativi.
Ma il punto su cui mi va di insistere è che
quello stesso immaginario è in realtà
fruito dagli stessi nativi per raccogliere la
simpatia occidentale a favore della loro
causa.
La produzione documentaristica dell’an-
tropologo  H.L. Prins4 inserita all’inter-
no di progetti di collaborazione con due
gruppi di Nativi Americani, si propone di
tentare una possibile strada che la liberi
dalle trappole dell’esotismo5.
Prins fu assunto dall’Associazione degli
indiani Aroostook come suo direttore
nell’area di ricerca e dei progetti di svi-
luppo. Quest’organo era al servizio di
due sottogruppi (Mi’kmaq e Maliseet)
rimasti privi delle loro riserve nello Stato
del Maine.
In tale situazione di svantaggio, la pover-
tà derivante dalla precarietà delle loro
occupazione come lavoratori stagionali
nelle fattorie o come tagliatori di legna,
era la condizione più comune. Molti
incrementavano il loro reddito grazie alle
produzioni artigianali ed in particolare a
quella dei cesti, di cui i coltivatori face-
vano grande richiesta in corrispondenza
della raccolta delle patate.
L’Associazione degli Indiani Aroostook
aveva sostenuto le due comunità nel ten-
tativo di ottenere accesso ai fondi che
consentissero un miglioramento delle
loro condizioni di vita, favorendone l’or-

ganizzazione interna al fine di esercitare
pressioni politiche sullo stato perché
venissero riconosciuti i diritti nativi.
Mentre altre comunità del Maine riusci-
rono dopo complessi negoziati ad ottene-
re il riconoscimento federale, i Mi’kmaq
rimasero esclusi da queste risoluzioni per
essere risultati privi dei necessari requisi-
ti etno-storici.
I leader del gruppo nativo in questione e
lo studioso H. Prins, decisero di realizza-
re congiuntamente un documentario che
testimoniasse la distinta identità del
gruppo, che si inserì in un azione di sen-
sibilizzazione dell’opinione pubblica.
L’accordo tra Prins ed i rappresentanti
del gruppo stabilì tre obbiettivi di cui il
documentario avrebbe dovuto farsi cari-
co: registrare e preservare le arti ed i
mestieri tradizionali; rafforzare la loro
identità culturale attraverso un progetto
collettivo di autorappresentazione; infor-
mare l’opinione pubblica dell’esistenza
della loro lotta per  i diritti nativi.
Nelle parole di un leader tribale, riporta-
te da Prins, il gruppo voleva un film:“In
cui le nostre voci possano essere sentite
ed in cui mostriamo come lavoriamo e
dove abbiamo deciso di continuare a
vivere come i nostri avi”. (Prins, 2002,
65). 
Il documentario a cui venne dato il titolo
finale di Our lives in our hands6, si con-
centrò oltre che sulla registrazione di
numerose scene relative al lavoro dei rac-
coglitori di patate, sulla rappresentazione
della produzione dei cesti, configurando-
la, non come un passatempo romantico,
ma, proprio perché essa aveva da sempre
consentito il mantenimento del gruppo al
di fuori della stretta dipendenza dal red-
dito del lavoro salariato, come il simbolo
della spinta all’autodeterminazione. Il
documentario oltre che essere distribuito
nel circuito dei festival dei film di docu-
mentazione etnografica, ebbe vasta riso-
nanza grazie alla sua trasmissione alla
televisione pubblica del Maine, giocando
un ruolo non secondario nel portare a
conoscenza l’opinione pubblica dell’in-
completa soluzione del “problema
Indiano” nello stato del Maine. Fu otte-
nuto così nel 1991 per la comunità
Mi’kmaq il riconoscimento formale dello
status di tribù indiano-americana, rice-
vendo un fondo di novantamila dollari
destinato all’acquisto di cinquemila acri
di terra.

La seconda collaborazione di Prins con
un altro gruppo di nativi, gli Apaches
delle pianure, nasce da un invito formu-
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lato allo studioso dal gruppo stesso ed in
particolare dai membri del loro Culture
Commitee, ma prende avvio al di fuori di
un contesto di sfida diretta alla conquista
dei diritti negati così com’era stato per il
documentario precedente.
Tale iniziativa solleva la questione di
come un processo di autorappresentazio-
ne possa condurre ad un profondo dilem-
ma culturale da parte del gruppo che
decide di intraprenderlo: decidere di
documentare determinate pratiche cultu-
rali, nella consapevolezza che la registra-
zione visiva rappresenti l’unico modo di
assicurarne la sopravvivenza. Ciò può
significare innestare un processo di tra-
sformazione culturale, nella misura in cui
la conoscenza di quelle pratiche è con-
venzionalmente ristretta a determinate
categorie e determinati soggetti, i soli
eleggibili alla condivisione del loro sape-
re. Il comitato di cui abbiamo detto, era
stato costituito per tentare di porre freno
all’incalzante sbiadimento della cultura
tradizionale, che vedeva nel quasi com-
pleto abbandono dell’antica lingua
Apaches da parte della quasi totalità dei
membri della comunità, uno degli aspetti
più allarmanti.
Ma se il gruppo aveva potuto autonoma-
mente darsi i mezzi per un operazione di
registrazione audio di centinaia di parole
della lingua degli antenati, coinvolgendo
i soli cinque anziani in grado di parlarla,
l’ulteriore iniziativa di sottoporre ad una
registrazione video costumi tradizionali,
arti, rituali, esecuzioni canore, narrazioni
richiedeva l’intervento di esterni.
Nella necessità di preservare per il trami-
te della documentazione aspetti della
loro cultura tradizionale, gli Apaches si
trovarono a dover rinegoziare i termini
della pratica di mantenimento di un con-
cetto di storia la cui conoscenza è di tipo
conchiuso ed  appunto ermetico.
Così questo sapere è intenzionalmente
allargato ai pochi studiosi esterni al grup-
po che partecipano al programma di pre-
servazione culturale: un linguista, uno
studioso di etno-storia e l’antropologo H.
L. Prins invitato a realizzare la registra-
zione video e contattato per essere stato
in precedenza coinvolto in altre iniziative
a favore degli indiani.
Fondamentale per una valutazione del
livello collaborativo del progetto e per
constatare le modalità attraverso le quali
si esplica la dinamica di rinegoziazione è
sottolineare come i singoli materiali fil-
mati furono sottoposti di volta in volta al
Culture Commitee per essere analizzati e
commentati. Ancora più interessante poi,
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la decisione da parte del Comitato stesso
di assegnare all’esito finale del progetto
di registrazione una doppia possibilità di
impiego, distinguendolo in un primo pro-
dotto da destinarsi ad  archivi tribali ed in
un secondo, ottenuto da una diversa sele-
zione dei materiali girati, da distribuirsi
per la trasmissione in televisione a van-
taggio di un pubblico più ampio.
Il problema della tutela della sacralità di
aspetti e pratiche culturali che fanno
parte di un sapere, la cui rivelazione pub-
blica, sia a soggetti esterni che interni al
gruppo, ancora una volta, e soprattutto
nel caso della realizzazione di documen-
tari etnografici che non si pongono su di
un terreno di diretta collaborazione con i
soggetti al centro dello studio, si pone in
tutta la sua cogenza in termini di scelta
etica del ricercatore.

Per concludere, accanto a questi due
esempi, in cui il documentario viene uti-
lizzato come strategia di resistenza e di
sviluppo, affiancherei la spedizione, già
citata prima,  dal nome “En la Selva
2006”7, avvenuta di recente, nella selva
centrale peruviana. Grazie al film-docu-
mentario Puetare Mashin! obbiettivo del
viaggio, l’Amazzonia e la distruzione
delle terre sono raccontate con gli occhi
dei suoi più antichi abitanti: il popolo
Yanesha. La sua  produzione ha reso pos-
sibile, da un lato, sostenere il riconosci-
mento da parte dell’Unesco della riserva
della Biosfera Selva Centrale, dall’altro,
ha reso accessibile alle comunità native
la visione, la produzione e la manipola-
zione della loro immagine, dando vita
così ad un nuovo modo di fare ricerca,
indirizzato allo sviluppo sostenibile ed in
primo luogo al rispetto per l’uomo e per
l’ambiente.

Note:
1. Una delle produzioni più interessanti è L’Arca

degli Zo’è di Vincent Carelli e Dominque
Gallois, lavoro sull’incontro e la comunicazione
tra le due tribù indigene waiapi e zo’è. Gli
indios waiapi hanno conosciuto gli Zo’è attra-
verso il video, decidono di recarsi nella loro
terra e di documentare, con la videocamera, gli
usi e le tradizioni di questo popolo. L’incontro
con gli Zo’è permette ai Waiapi di rivivere, una
volta tornati al villaggio, le tradizioni degli
antenati. In cambio, i Waiapi, informano gli
Zo’è sui pericoli del mondo del Bianco che si
avvicina, che gruppi isolati come gli Z’oè sono
ansiosi di incontrare. Le immagini  televisive
portano a conoscenza gli Zo’è  di danni inim-
maginabili come i cercatori d’oro che scavano
la terra e sradicano gli alberi, ma anche imma-
gini di danza e modi di vivere delle comunità
waiapi, che permettono agli Zo’è di recuperare
delle tradizioni perdute. Il video poi attraverso

la promozione della sua circolazione fra più
gruppi, si fa luogo virtuale di incontro fra di
essi, reso possibile dall’esperienza condivisa
del divenire spettatori gli uni degli altri. Ne è un
esempio la registrazione di video-messaggi di
tipo “privato” con contenuto di scambio di natu-
ra affettiva indirizzati a parenti in villaggi
distanti (il video come vero e proprio medium
comunicativo sostitutivo dell’interazione diretta
fra soggetti):“Poinba, ti invio questo messaggio
registrato dal momento che non possiamo
vederci. Perché ci siamo separati? Mia cara mi
sono comportato malissimo. Non voglio dirti
parole cattive ma solo che mi dispiace per quel-
lo che è successo. Questo è quello che volevo
dirti”. (KoKour, messaggio rivolto alla sorella;
FROTA FEITOSA M. 1996). E ancora l’emergere
della metafora del video come lettera.
Attraverso il video Dai bambini Ikpeng al
mondo di Natuyu, Karanè e Kumarè Txicao, i
bambini di un villaggio ikpeng, nel parco indi-
geno dello Xingu, consci del potere della video-
camera approfittano di questo magico strumen-
to per mandare un messaggio al mondo e pre-
sentano i loro villaggio in risposta ad un filma-
to dei bambini della  Sierra Maestra di Cuba:
“Le nostre case, i nostri utensili, i nostri giocat-
toli, sono fatti con quello che la natura ci dà.
Anche da voi è così?”.

2. In tal caso ci riferiamo alla registrazione di
video messaggi contenenti, nella più classica
retorica del discorso politico, appelli alla coe-
sione tra gruppi. In un messaggio registrato su
video per i Kayapo dei villaggi Gorotire e
A’ukre, Raoni capo Kayapo dichiara:“Tempo fa
eravamo liberi nella foresta. Ora, da quando ci
siamo riappacificati con i bianchi, ci siamo
dovuti stabilire in questo posto da cui ti parlo. I
brasiliani sono sempre pronti ad invaderci.
Questo (una cartina che dispiega) è ciò che un
capo importante dei bianchi mi ha mandato. É
un’immagine del nostro vecchio territorio di un
tempo. Questo è lo Xingu e qui è dove siamo
ora. Qui la terra non è occupata. Lungo questa
linea potremmo unire il parco alla terra dei
Mekragnoty, così che la nostra gente possa visi-
tarsi a vicenda senza dover vedere i bianchi. É
necessario unire tutte le nostre terre e fare un
unico grande paese. Tutti i capi dovrebbero
sostenersi a vicenda in questo progetto. Ti parlo
da una grande distanza attraverso il videoregi-
stratore. Anche se non siamo insieme, possiamo
comunicare e sostenerci l’un l’altro”. (Raoni,
capo Kayapo, messaggio registrato su video per
i Kayapo nel villaggio Gorotire e A’unkre nel
1985, FROTA FEITOSA M. 1996). 
Ci sono poi esempi di produzione di video da
utilizzarsi come “prova documentaria” nei con-
fronti del mondo esterno, in cui emerge la meta-
fora del video come arma:“Il Ministro ha assi-
curato che licenzierà il presidente della FUNAI,
lo abbiamo registrato su videotape e perciò non
potrà rimangiarsi la parola”. (Megaron, leader
Kayapo, in riferimento alla registrazione video
dell’assedio al Planato Palace a Brasilia, resi-
denza del Presidente del Brasile, per la rimozio-
ne del presidente della Fundacao Nacional do
Indio; FROTA FEITOSA M. 1996).

3. Giorgio Piracci regista e dottorando in
Antropologia presso il Dipartimento BES
dell’Università di Bologna, e Lorenzo Criscione
esperto in cooperazione internazionale, hanno
prodotto il film-documentario Puetare Mashin!
all’interno del Progetto “En La Selva 2006”,
svolto tra Maggio ed Agosto del 2006, all’inter-
no della regione amazzonica peruviana cono-
sciuta come Selva Centrale (Provincia di
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Oxapampa-Dipartimento di Pasco-Perù). La
fase realizzativi del Progetto,  attraverso la rea-
lizzazione e la diffusione di materiale fotografi-
co e documenti audio-visivi sulle caratteristiche
naturali, sociali ed economiche e le relative pro-
blematiche di conservazione e sviluppo sosteni-
bile di quest’area, si è posta principalmente
l’obbiettivo di: contribuire al riconoscimento
della Riserva della Biosfera Oxapampa-
Ashaninka-Yanesha, sensibilizzare l’opinione
pubblica sulle problematiche legate allo svilup-
po sostenibile di quest’area della Foresta
Amazzonica, promuovere e valorizzare la cultu-
ra e i diritti del popolo nativo Yanesha. 

4. Per contatti:
www.ksu.edu/sasw/anthro/prins.htm

5. Senza negare che cavalcare l’onda dell’esoti-
smo, attraverso un immaginario imperniato
sulla rappresentazione idilliaca del “nobile sel-
vaggio”, possa risultare indovinato in quanto
politicamente efficace per la lotta in favore dei
diritti indigeni, non occorre dimenticare che una
tale strategia possa corrompere la reale eredità
culturale che le popolazioni indigene sono
impegnate a preservare per i loro discendenti.
La pesante responsabilità di chi nel trasmettere
il proprio messaggio faccia affidamento ad un
immaginario così potente è ben sottolineata da
Edmund Carpenter: “Tutto questo può apparire
anche divertente, fino a quando ci si fermi per
un istante a considerare che un giorno i popoli
indigeni entreranno in contatto con la loro ere-
dità culturale guardando questo tipo di film. Il
potere del film è tale che un giorno essi accette-
ranno quanto e come in esso è rappresentato
come una valida registrazione della vita dei
loro antenati”. (CARPENTER, 2001, 120).

6. Per visionare il documentario cfr.
http://www.folkstreams.net/film,94

7. Per ulteriori informazioni consulta il sito
dell’Associazione Ecomundo onlus fondata
dopo la Spedizione del 2006: www.ecomundo.it
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“You are marvellous, the gods wait
to delight in you.”

(C. Bukowski, The laughing heart)

1. Prologo: un codice esoterico reso
tale dal suo successo
Chi si propone di analizzare in profondi-
tà Neon Genesis Evangelion sperimenta
le sensazioni che provò Edipo nel trovar-
si faccia a faccia con la sfinge. Compito
gravoso e importante, questo, quantome-
no per il rispetto che si deve agli innume-
revoli fan di una serie straordinaria (alla
quale va anche riconosciuto il merito di
aver rilanciato l’industria dell’animazio-
ne nipponica dopo un decennio – fatte le
dovute eccezioni - non certo esaltante,
attraversato inoltre dalla crisi economica
dei primi anni ‘90) ma soprattutto per
quello che si deve a Hideaki Anno, crea-
tore dell’anime prodotto nel 1995 dallo
Studio Gainax, che col suo capolavoro ha
inoltre assolto una mission pedagogica il
cui messaggio di redenzione e rigenera-
zione non è stato a dire il vero compreso
da molti dei suoi stessi destinatari.  
La serie fu percepita in larga parte come

un enigma irrisolto che tanti pretesero
venisse sciolto in maniera didascalica
non percependone la natura prettamente
esoterica suggerita dalla sigla d’apertura
(che ne costituisce la chiave di lettura),
pressione da cui scaturì il film The End of
Evangelion1 (un film sostanzialmente di
montaggio, Evangelion: Death and
Rebirth, è uscito nello stesso anno, il
1997), che però svuota l’anime dei suoi
principali contenuti. Il film infatti si pro-
pone di rendere universale la vicenda
individuale narrata negli ultimi due epi-
sodi che hanno fatto storcere il naso a
molti fruitori della serie, puntate che
invece circoscrivono il contesto entro cui
si dipanano le vicende di NGE: ciò che
accade nei primi 24 episodi è lo specchio
di quanto succede nel 25 e nella prima
metà del 26, eventi a loro volta ricondu-
cibili all’inizio di un giorno di scuola fra
tanti. Il finale dell’anime mostra infatti
come tutto abbia luogo nell’animo del
protagonista Shinji Ikari, dando una rap-

presentazione cronologica di diversi stati
immanenti alla psiche del Third
Children; lo spettacolare di The End of
Evangelion può soddisfare spettatori
assuefatti a dinamiche proppiane ma
stravolge completamente tali assunti e si
allontana dalla struttura profonda della
serie, interpretabile soltanto  con lo stu-
dio della Kabbalah, pratica non adem-
piuta dalla maggior parte dei curatori
degli innumerevoli siti dedicati all’ani-
me, esaurienti sul piano descrittivo ma
carenti sul piano della decodificazione2.
I “misteri” della serie infatti rimangono
tali solo finché le sue rappresentazioni
non vengono ricondotte ai loro corrispet-
tivi cabalistici, compito che è lo scopo di
questo elaborato che si propone quale
decodifica di un codice esoterico che ad
un codice esoterico rimanda, ragion per
cui in esso non sono presenti riferimenti
agli aspetti superficiali della narrazione
quali ad esempio descrizioni di perso-
naggi3 e/o ambientazioni e riassunti cro-
nologici di episodi.  
Come se non bastasse a The End of
Evangelion (oltre ai manga4, ai video-
giochi e ai modellini dei mecha) sta per
aggiungersi Rebuild of Evangelion,
attualmente in lavorazione, una vera e
propria saga filmica che consiste in una
tetralogia complementare ed alternativa
all’anime di cui è uscito solo il primo
volume in Giappone. Se questo progetto
è comunque frutto della mano di un Anno
ormai ben lieto di sfruttare quanto più
possibile la sua creatura5, del tutto assen-
te essa sarà nel live action movie di cui si
sta attualmente occupando Weta
Workshop6, che ha già realizzato la trilo-
gia de Il Signore degli Anelli. Non è per-
ciò solo lo Studio Gainax, impegnato a
spremere fino all’ultima goccia il limone
degli incassi, a lucrare su NGE7, il cui
profondo messaggio è destinato quindi
sempre più a svanire “grazie” al suo suc-
cesso: delle dieci sephiroth che – come
vedremo  - compongono l’albero della
vita solo Hod, quella legata al senso degli
affari, sembra avere ancora un senso. 
Proprio per questo oggetto dello scritto

Neon Genesis Evangelion e la Kabbalah:
dal Tempo di dolore al Tempo Benedetto
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sarà solo l’anime senza alcun riferimento
alle altre opere che invece di un miglio-
ramento dell’essere umano si propongo-
no solamente una sua strumentalizzazio-
ne a fini commerciali. Questo è lo scopo
di ogni prodotto culturale che si rispetti,
di cui Evangelion è pur sempre un esem-
pio nonostante la sua irriducibile origina-
lità. Ci sono però differenze che vanno
rimarcate:  quella tra la serie e le realiz-
zazioni che ad essa si ispirano, per esem-
pio, sta nel fatto che mentre queste ulti-
me rispondono a richieste di mercato la
prima rispose ad esigenze morali ben
precise che saranno oggetto d’analisi del
prossimo paragrafo. 

2. Un vangelo per gli shinjinrui
Secondo gli studi di F. Colombo e R.
Eugeni lo scopo del prodotto culturale
(testo audio-visivo realizzato e distribui-
to secondo modi industriali di produzio-
ne e consumo) è di raggiungere il mag-
gior numero di consumatori possibili vei-
colando significati sociali percepiti dalla
gran parte dei potenziali soggetti ai quali
esso è indirizzato (Colombo e Eugeni
2002). 
Tale è anche NGE, che rispecchia infatti
le inquietudini della società giapponese
in cui è stato concepito, quella della
“generazione otaku”, di cui Shinji Ikari è
un perfetto rappresentante, essendo un
giovane con difficoltà relazionali e
avvezzo a passare molto tempo a casa
(otaku significa letteralmente “la tua
casa”), stile di vita che adotta fino al suo
incontro con l’EVA-01. Generazione,
quella otaku, talmente diversa e distante
da quelle precedenti (tutti i characters
della serie che vanno dai 15 ai 30 anni
hanno un rapporto tormentato o assente
coi propri genitori) da essere definita
degli shinjinrui, ovvero “nuova razza
umana” (Kinsella 2001: 181-219).
L’assonanza col nome Shinji non è affat-
to casuale, anche tenuto conto che il tito-
lo originale della serie è Shin Seiki
Evangelion, ossia il “Vangelo della
nuova razza”. NGE si propone quindi
quale vangelo per gli shinjinrui, termine
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che i giapponesi riconoscono chiaramen-
te nelle parole di Yui Ikari:  “Shinji…
Rei…”, pronunciate nell’ ep. 20 quando
parla del loro futuro figlio con suo mari-
to Gendo (vedremo poi la relazione più
che simbiotica che lega i personaggi di
Shinji e Rei Ayanami). 
Ad allargare in maniera drastica la frat-
tura generazionale è stata poi la vicenda
di Tsutomu Miyazaki (solo omonimo
del grande Hayao), appassionato di
manga che tra il 1988 e 1989 ha ucciso
quattro bambine, omicidi la cui causa è
stata rintracciata proprio nel suo isola-
mento in un mondo immaginario fatto di
eroi (ma soprattutto eroine) cartacei che
– a detta dei media e dell’opinione pub-
blica – lo aveva privato del contatto con
la realtà e il conseguente discernimento
tra bene e male. “Non devo fuggire!”, è
quindi l’imperativo che si dà Shinji
durante tutta la serie per risolvere il suo
stato di splitting, “dissociazione”, della
quale lo scopriamo affetto nell’ep. 16.
Anno vuole così suggerire ad una socie-
tà che può vedere un nuovo Miyazaki
nel dissociato Shinji che in lui risiedono
le potenzialità di un individuo felice ed
equilibrato, dato che la radice del suo
nome corrisponde alla lettera ebraica
shin, che significa equilibrio e cambia-
mento, possibile col raggiungimento
della saggezza, identifica dalla
Kabbalah col concetto di “Luce” (in
giapponese hikari, la cui assonanza col
cognome del protagonista è evidentissi-
ma, come lo è col nome di Hikari, la
capoclasse). Quindi niente panico e
niente più irruzioni della polizia nella
libreria Manga no mori a Sinjuku (che
coincidenza…) per confiscare manga
amatoriali fucina di maniaci e serial-kil-
ler. 

3. Il Second Impact e la cicatrice di
Misato Katsuragi
L’idea che è alla base dell’anime, la
“ricomposizione” dell’albero della vita,
va ricercata nel bisogno di rigenerazione
della società giapponese appena descrit-
ta. Secondo la Kabbalah, infatti, la rige-
nerazione del mondo (Olam na tikkun)
sarebbe iniziata nel 2001, epoca dalla
quale la serie sostanzialmente prende ini-
zio (l’anno del Second Impact è infatti il
2000). In The power of Kabbalah Y. Berg
parla del 2001 come l’anno dell’avvento
del Tempo di dolore, preludio del possi-
bile Tempo Benedetto al quale all’uomo è
data la possibilità di giungere. Ecco
quanto egli scrive in proposito: “Il

Tempo di Dolore allude a un periodo di
grande stravolgimento, terrore e soffe-
renza che ci affliggerà sia a livello per-
sonale sia a livello planetario. Nel corso
di questa era di tormento, la natura ego-
centrica dell’uomo sarà estirpata.
L’intensa pressione spezzerà finalmente
la corazza dell’ego, il nostro Avversario,
e, alla fine, l’uomo riconoscerà quanto
sia prezioso e saggio trattare con dignità
il prossimo – che sia il concorrente negli
affari, il collega o il nemico dall’altro
capo dl mondo.
Secondo i cabalisti durante questo
Tempo di Dolore il sistema immunitario
dell’uomo sarà attaccato. Malattie, vec-
chie e nuove tensioni ci affliggeranno. A
livello planetario ci saranno guerre,
attacchi terroristici, la distruzione del-
l’ecosistema, la contaminazione dell’ac-
qua potabile e altre calamità che coin-
volgeranno ebrei, cristiani, musulmani e
l’umanità intera.
A causa di queste tragedie l’uomo riusci-
rà a capire che i tesori conquistati con
l’ego sono illusori e fugaci e hanno un
prezzo altissimo.
Gli uomini uniranno gli sforzi quando il
mondo che li circonda sarà tragicamente
fatto a pezzi. Alla fine capiremo almeno
che l’unico vero nemico che c’è la fuori è
l’Avversario, non qualche essere
umano8.” (Berg 2005: 251-252)
Questo è dunque il quadro in cui si dipa-
na la vicenda di NGE (per fugare ogni
dubbio si confronti quanto riportato con
la cronistoria fatta nell’ep. 21 da Kozo
Fuyutsuki, il quale descrive il 2001 come
“l’Inferno”). Tale periodo inizia appunto
col Second Impact causato da Adam
(l’Adam Kadmon, “uomo primordiale”,
della tradizione ebraica), alla cui rinve-
nuta Anno può ricollegare i miti biblici
della caduta e del diluvio (si parla pur
sempre di una Genesis…) e le teorie del
paleocontatto, secondo cui l’evoluzione
umana è riconducibile all’intervento di
forme di vita aliene nei suoi processi.
Tutte queste suggestioni convergono nel
personaggio di Misato. 
Ella è infatti figlia del Dr. Katsuragi,
creatore della teoria del Super-Solenoide,
ovvero dell’elemento S2, che nell’ep. 21
scopriamo servire all’“alimentazione
energetica di quel gigante” (Adam).
L’elemento S2, che coincide con l’albero
della vita (ossia la vita eterna, ep. 19)
compare anche nell’ep. 17, in cui l’EVA-
04 scompare a causa di un errore nell’in-
stallazione di tale elemento in Nevada,
creando un’esplosione che crea un cer-
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chio simile a quelli rilevati nello stato
americano. Si tenga poi presente che il
Second Impact avviene in Antartide,
dove nel 1984 è stato trovato il meteorite
ALH84001, nelle cui strutture sono pre-
senti forme di vita simili ai batteri ipotiz-
zate essere la prova concreta di forme di
vita aliena (ecco perché l’accaduto è
associato ad un meteorite). È importante
anche rilevare come una delle supposi-
zioni della teoria del paleocontatto
riguardi la possibilità di esperimenti
genetici di extra-terrestri sugli esseri
umani (oggi dotati di conoscenza e quin-
di anche loro soggetto), a cui la serie fa
più di un riferimento: per esempio nel-
l’ep. 19 si parla di “geni impiantati in
Adam (che) hanno già compiuto la biofu-
sione”; d’altronde la stessa Yui è una stu-
dentessa del “primo laboratorio di biolo-
gia metafisica del Prof. Fuyutsuki” (ep.
19) e un embrione di Adam è quello che
Gendo impianta nella sua mano (ep. 24). 
Ma era a Misato che poc’anzi si era fatto
riferimento. L’ufficiale della Nerv è
infatti l’unica possibile indiziata ad esse-
re stata parte dell’esperimento, il cui
segno tangibile consisterebbe nella cica-
trice che si è procurata proprio il giorno
del Second Impact (lo rivela ad Asuka
Soryu Langley nell’ep. 10), del quale è
l’unica sopravvissuta (ep. 12). Ma per
cercare di capirne meglio il valore sim-
bolico è necessario comprendere ciò che
esattamente accadde quel giorno; a spie-
garlo è Ritsuko Akagi (ep. 23): “L’uomo
trovò un Dio e ben lieto tentò di impos-
sessarsene: per questo venne punito. Ciò
accadde 15 anni fa e così scomparve
anche la divinità tanto fortunosamente
rinvenuta. Però in seguito a questo l’uo-
mo cercò di far risorgere la divinità con
le proprie forze: tale era Adam”. Tenuto
conto che il Second Impact si riferisce
alla rigenerazione del mondo, ossia ad
una nuova creazione, si confrontino que-
ste parole ancora con quelle di Berg:
“Nel Mondo Senza Fine “avevamo
tutto”, tranne una cosa: la capacità di
conquistare ed essere la causa dell’appa-
gamento che la Luce riversava su di noi.
Per creare da soli il nostro appagamen-
to, dunque, respingemmo la Luce.
Volevamo l’opportunità di giocare al
gioco della Creazione basandoci sulle
nostre forze, rischiando di perdere cam-
pionato dopo campionato, esistenza
dopo esistenza, ma mossi dalla speranza
di vincere e di portarci a casa il trofeo.
Solo così avremmo potuto conoscere la
vera sensazione di appagamento, di feli-
cità. Solo così avremmo potuto sfruttare
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al massimo la nostra proattività. Se non
avessimo accettato la sfida più grande,
non avremmo mai visto fiorire il seme
divino racchiuso dentro di noi.
Come atleti olimpici spirituali dobbiamo
allenarci – a livello mentale ed emotivo –
affinché la nostra natura divina possa
evolversi e manifestarsi. Questo allena-
mento appaga il nostro bisogno di meri-
tarci e di creare la Luce, nonché di elimi-
nare una volta per tutte il Pane della
Vergogna9.” (Berg 2005: 150) 
La sequenza di Misato che lascia
l’Antartide mentre due colonne di luce si
levano dietro di lei (ep. 12) può ben esse-
re il respingimento della Luce.
Considerando che la spedizione in
Antartide ha carattere scientifico (ep. 21)
si può ritenere che l’esperimento che ha
causato il Second Impact è scaturito dal
tentativo dell’essere umano di diventare
Dio tramite uno scambio di geni con
Adam, impiantando in esso il frutto del-
l’albero della conoscenza e in Misato
quello dell’albero della vita (che nella
sigla iniziale attraversa non a caso la sua
immagine). Di qui la “caduta” (motivo
per cui appare Lucifero sempre nella
sigla d’apertura) e “l’opportunità di gio-
care al gioco della Creazione” data
all’umanità rappresentata da Shinji. 
Sappiamo inoltre che Misato è la profes-
soressa della classe 2-A (ep. 26), in cui
vanno tutti i Children, ossia i piloti di
EVA; se teniamo conto che questi ultimi
rappresentano i legami umani (questo
spiega anche il nome del liquido inserito
nell’entry-plug, l’LCL, Liquid
Connected Link, e il perché Rei lo consi-
deri il suo legame con tutti, ep. 6) si capi-
sce perché Misato sia l’unica ad avere un
rapporto diretto con tutti i personaggi
nati nell’anno del Second Impact. A lei è
infatti legato il ritrovamento dell’albero
della vita, che per mezzo degli EVA può
essere ricomposto (ecco perché essi sono
creati da Adam, epp. 21 e 23) ripercor-
rendo le sue sephiroth giungendo così al
Tempo Benedetto. La cicatrice diventa
allora un segno di rottura e continuità,
testimoniando la possibilità di una matu-
razione della nuova umanità alla luce di
un nuovo patto con le precedenti genera-
zioni: proprio per questo Misato è messa
in salvo da suo padre, novello Noè, che
per lei si sacrifica strappandola all’infer-
no del diluvio. 
È quindi giunto il momento di analizzare
come Shinji porti a termine questo per-
corso completando quello che proprio
dall’albero della vita è tracciato. 

4. Shinji Ikari e l’albero della vita
Prima di descrivere il percorso formativo
di Shinji Ikari risulta opportuno fare una
breve introduzione alla dottrina kabbali-
stica e principalmente all’albero della
vita continuando a legare questi concetti
alla rappresentazione che ne dà la serie.
Secondo la dottrina della Kabbalah Dio è
pura Luce (l’Ein sof, l’infinito), le cui
contrazioni (zimzum) danno origine ai
mondi finiti che della luce divina sono
l’emanazione. La prima di esse è l’Adam
Kadmon (da cui discende l’Adam con-
creto), che – usando un termine informa-
tico – costituisce una sorta di interfaccia
tra l’Ein sof e l’essere umano. Da Adam
Kadmon discendono le dieci sephiroth,
altrettanti attributi della creazione che
l’uomo deve conseguire per diventare
come Dio (in questo consiste il Project E,
ossia il “Progetto per il Perfezionamento
dell’Uomo” di cui parla l’anime).
Nell’anima dell’uomo è infatti presente
una sorta di gene divino in cui è racchiu-
sa la nostra possibilità di ricongiungerci
con la divinità: questo rappresenta l’em-
brione di Adam trafugato da Ryoji Kaji
in Germania (ep. 8) che Gendo impianta
nella sua mano, al quale volge lo sguardo
poco prima che Shinji consegua l’ultima
sephirah (Malkhut) e quindi realizzi inte-
ramente le proprie potenzialità (ecco per-
ché si riferisce proprio in quel momento
all’imminente realizzazione del sogno
suo e di sua moglie). 
Inevitabile quindi elencare le già men-
zionate sephiroth, e precisamente il qua-
dro che di loro fa nel suo Queste sono le
parole A. Green, il quale ha il merito di
evidenziare anche le loro associazioni
simboliche, risorsa preziosissima se si
considera che esse in un prodotto audio-
visivo proprio in simboli vengono rap-
presentate:
- Keter: La Suprema Corona. Il Nulla.

L’Inesistenza del Pensiero.
L’Intelletto.

- Chokhmah: La Saggezza. Il Padre
Originario. Il Vino. La Torah
Primordiale. Il Pozzo Profondo. Il
Punto Primario. La Mente.

- Binah: La Comprensione. La Madre.
L’Utero. Lea. Il Pentimento. Il
Giubileo. La Cinquantesima Porta. La
Primavera. Il Palazzo. Il Cranio.

- Chesed: L’Amore. Abramo. Il Sud. Il
Bianco. Il Mattino. L’Argento. Il Latte.
La Mano Destra.

- Din; Ghevurah: Il Giudizio. Il Timore.
Isacco. Il Nord. Il Rosso. Il
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Crepuscolo. L’Oro. Il Sangue. La
Mano Sinistra.

- Tiferet: La Gloria. Giacobbe. L’Uno
Santo e Benedetto. Re Salomone.
L’Uomo. La Verità. L’Est. La Sposa. Il
Sole. Il Cielo. La Torah Scritta.
L’Albero della Vita. La Palma.

- Netzach: L’Eternità. La Vittoria.
Mosè. Il Cherubino. Il Pilastro Destro.
La Fonte Della Profezia.

- Hod: La Bellezza. La Lode. Il
Ringraziamento. Aroma. Il Cherubino.
Il Pilastro Sinistro. La Fonte della
Profezia.

- Yesod: La Base. Giuseppe. Il Fallo. Il
Patto. Il Bastone. Il Giusto. La Pace. Il
Sabato. 

- Malkhut; Shekhinah: Il Regno. La
Presenza Immanente. Gerusalemme.
La Vigilia del Sabato. L’Occidente. Re
David. Rachele. La Donna. La Sposa.
Il Tempio. La Tenda della Radunanza.
La Luna. L’Oceano. Il Mikveh. La
Terra. La Vagina. La Torah Orale.
L’Albero della Conoscenza. Il Cedro.
(Green 2002: 58-59) 

Keter coincide con Adam Kadmon ed è
quindi conseguita da Shinji alla sua
nascita (che infatti combacia col Second
Impact). Chokhmah è resa con l’analogia
del “pozzo profondo”, quello in cui nel-
l’ep. 21 scendono Gendo e Fuyutsuki
verso il “punto primario”, che coincide
con la “mente”. Al suo interno si forma
Binah, il “cranio”. Il progetto preposto a
queste fasi si chiama infatti Gehirn, che
in tedesco significa cervello. Durante il
suo sviluppo vengono creati anche lo
scheletro dello 00 e i Magi nei quali
Naoko Akagi trascrive la propria perso-
nalità, tecnica che in futuro sarà usata per
pilotare gli EVA (ep. 13). Difficile codi-
ficare la figura del Magi-System: più che
alle tre “luci scintillanti” (Or Mezuhza o
Or Zah) che precedono le sephiroth e
costituiscono “il seme e l’essenza della
radice di tutte le radici e trascendono la
portata del pensiero” (Scholem 1982:
104), essi sembrano un riferimento alle
proprietà di Binah: “Binà è la capacità di
integrare nella propria personalità con-
cetti e idee diverse, assimilandole e
ponendole in comunicazione. Se Binà
funziona a dovere, il pensiero diventa in
grado di influenzare positivamente le
proprie emozioni, in virtù delle verità
comprese e integrate nella propria perso-
nalità”10. Proprio il funzionamento a
dovere della terza sephirah (i Magi sono
tra l’altro tre computer interconnessi)
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sembra infatti influenzare positivamente
l’animo di Shinji nella lotta contro
Yrouel, l’angelo della paura (ep. 13),
legato quindi al timore che scaturisce
dalle proprie emozioni (Shinji, Rei e
Asuka sono nudi mentre si combatte la
battaglia contro tale nemico).
Le prime tre sephiroth, da cui nasce la
Nerv, sono quindi già nell’individuo e –
tramite loro rappresentazioni – lo accom-
pagnano lungo il suo cammino: Misato
raffigura infatti Chokhmah, Ritsuko
Binah (osservazione che conferma quan-
to appena scritto sui Magi) e Kaji Da’at,
“misteriosa” undicesima sephirah il cui
compito è connettere le due precedenti,
come dimostra la foto dei tre che appare
anche nella sigla iniziale. Per quanto
riguarda Misato e Ritsuko si consideri il
fatto che Chokhmah e Binah sono ricon-
ducibili rispettivamente all’emisfero
destro e sinistro del cervello (Gehirn): al
primo corrisponde – usando categorie
nietzscheane – lo spirito dionisiaco e al
secondo quello apollineo. Non sono solo
gli epp. che le vedono protagoniste, 13 e
14, a mostrare la loro diversa attitudine:
estrosa e impulsiva l’ufficiale, fredda e
razionale la scienziata. Ad avvalorare
queste associazioni ne giungano altre: il
genitore a cui fa riferimento Misato è il
“padre” mentre Ritsuko è sempre legata
alla “madre”; a far ritrovare la parola alla
prima è proprio la seconda (ep. 21),
essendo Binah preposta al linguaggio; lo
stato dell’animo che corrisponde a
Chokhmah è Bitul, “annichilimento del
sé”, atteggiamento consueto della tutrice
di Shinji. Non può essere allora che Kaji
a chiuderle la bocca con un bacio mentre
si svilisce per l’ennesima volta nell’ep.
15 prima di farle dono nell’ep. 20 del
“seme” della conoscenza (nella Torah
strettamente legata alla sessualità: si
pensi all’espressione “conoscere in senso
biblico”, attività verso la quale Kaji sem-
pre tende) che la porta nel Terminal
Dogma insieme a Ritsuko (ep. 23), obiet-
tivo per il quale sacrifica la sua vita che
proprio a questo scopo è preposta. Ma
prima di giungere al Terminal c’è ancora
un lungo cammino da fare.
Cammino che Shinji deve percorrere
sull’EVA-01, tramite cui conseguire le
sephiroth che prendono il nome di
“Mondo Superiore” e l’“inferiore”
Malkhut. A questo scopo viene convoca-
to nell’ep. 1 da suo padre, da cui si sente
usato. Si tenga ora presente che tutti i
personaggi della serie sono trasfigurazio-
ni di come il protagonista le percepisce
nel proprio animo, dove tutto si svolge, e
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si consideri questa scelta narrativa in rap-
porto a quanto scrive sempre Berg:
“Supponete che ci sia uno specchio che
rifletta tutti i tratti negativi del vostro
carattere, tutti gli istinti reattivi che siete
chiamati a trasformare in questo mondo.
Adesso immaginate di frantumarlo in
mille piccoli pezzi. Ogni frammento
rifletterebbe una diversa caratteristica
negativa della vostra natura. Ora suppo-
nete di disseminare ovunque questi pez-
zettini.
Sapete una cosa? Tutte le persone nega-
tive della vostra vita, tutte le situazioni
negative e gli ostacoli che affrontate,
tutte le cose che vi sembrano sbagliate
negli altri sono solo altri pezzi di quello
specchio. Ogni frammento rappresenta
un diverso riflesso del vostro carattere.
Quando correggete e modificate un trat-
to del vostro carattere, un frammento
dello specchio rifletterà questa trasfor-
mazione. Inizierete a vedere i lati positi-
vi nelle altre persone e le situazioni
cominceranno a migliorare. Le persone
diventeranno più gentili, più premurose,
più amorevoli, più genuine e, cosa anco-
ra più importante, anche il mondo ester-
no cambierà in modi estremamente tan-
gibili. (Quando una massa critica di per-
sone vivrà l’esistenza secondo la
Kabbalah, la pace mondiale e  un’infini-
ta felicità arriveranno in un lampo)11.”
(Berg 2005: 270)
Tale specchio fa di certo pensare agli
occhiali di Gendo Ikari, che 22 giorni
prima dell’arrivo di Shinji si rompono
(ep. 5) e da lì in poi riflettono tutte le
inquietudini del suo carattere ancora
troppo fragile. È proprio il padre a spie-
gargli poi la vera ragione di quella costri-
zione che lo aveva addolorato: “Ti darò
una non libertà” gli dice, consegnandoli
un dono preziosissimo dal momento che
il regno dell’infinita libertà, prima del
sopra e del sotto, non permette all’anima
di strutturarsi (ep. 26)12. Una necessità
che spiega il vincolo destinale che unisce
il Third Children allo 01, che nell’ep. 1
alza il braccio per proteggerlo in linea
con un verso de Il Libro di Enoc che sem-
bra ispirare la grafica della testa del-
l’umanoide: “Aprite i vostri occhi, eleva-
te i vostri corni se siete capaci conoscere
l’Eletto” (LXII, 1). Salirvi a bordo signi-
fica come già affermato creare legami (la
ricorrente domanda “Perché piloto
l’EVA?” può essere tradotta in “Che cosa
voglio dare e ricevere nel mio rapporto
con gli altri?”), motivo per cui la madre è
“scomparsa” durante il suo collaudo (ep.

21): se – come apprendiamo nell’ep. 26 –
“La madre è la prima altra persona” si
capisce che ella ha fatto ciò per permet-
tere al figlio di realizzarsi tramite gli altri
ed è per questo che i Children sono i
ragazzi coi quali Shinji condivide il suo
processo di crescita.  
Ma torniamo alle sephiroth. La prima che
Ikari consegue per mezzo dell’EVA è
Hod (ep. 2, ma vediamo come ciò accade
solo nel 14): essa corrisponde al cherubi-
no, ordine al quale appartiene il terzo
angelo, Sachiel (angelo dei soldi: Hod
determina come già affermato il senso
degli affari), di fronte al quale lo 01 com-
pie il primo passo (il “pilastro sinistro”).
Per il coraggio col quale egli lo ha
affrontato e sconfitto riceve inoltre da
Misato una “lode”, altro attributo di Hod.  
A porre le basi per il conseguimento di
Netzach è il quarto angelo Shamshiel (ep.
4), cherubino che accompagnò nell’Eden
Mosè13, espressione di tale  sephirah.
Prima di essa Shinji deve però arrivare a
Yesod, a cui giunge nell’ep. 10 (l’erezio-
ne che ha nella sequenza finale della pun-
tata ne è la testimonianza più evidente).
Ciò avviene per due ragioni: prima per-
ché Hod e Chesed (conseguita nell’ep.
17) non sono collegate da uno dei 22 sen-
tieri dell’albero della vita; poi perché
Netzach è parte del triangolo di cui fanno
parte Yesod e Hod, riferito al rapporto
con l’altro sesso e quindi  al rapporto con
Asuka. Partendo da queste considerazio-
ni è presumibile che Shinji giunga a
Netzach nell’ ep. 11, quando con lo 01
funge da “pilastro” per lo 02 della
Second Children (il riferimento all’“eter-
nità” è probabilmente riscontrabile nel
dialogo di Shinji, Rei e Asuka riguardo la
luce alla fine della puntata e la “vittoria”
è forse quella che essi conquistano nell’
ep. 12 contro l’angelo del cielo
Sahaquiel, l’unica appannaggio di tutti e
tre i piloti).  
Dopo Netzach Shinji arriva a Chesed,
“amore disinteressato”, progresso reso
evidente dalla scelta che egli compie
riordinando spontaneamente la camera di
Rei e sottolineato così da Toji Suzuara:
“Però, che cambiamento… (…) Vedi, per
essere sincero, la prima volta che ti
incontrai pensai che tu fossi veramente
un’idiota: non sembravi certo il tipo di
persona capace di fare qualcosa per gli
altri. Beh, adesso si direbbe pesino che tu
sei abituato a fare cose del genere”. A
suggellare il tutto è proprio Rei, che dopo
averlo ringraziato riflette così sull’acca-
duto; “Grazie: la parola della gratitudine.
Una parola mai pronunciata prima. Non



l’avevo mai detta neppure a lui
(Gendo)”. 
Per capire quello che succede da qui in
avanti diventa necessario introdurre il
concetto di parzuf: con questa parola si
intende una gerarchia organica di sephi-
roth che rispecchiano la configurazione
dell’Adam Kadmon, sulla cui figura è
modellato l’albero della vita che riflette
l’immagine sia dell’uomo primordiale
sia dell’uomo concreto. L’unione finale
dei parzufim costituisce infatti la figura
finale di Adam Kadmon. Ecco quali sono
i loro nomi e le loro funzioni: il primo è
al posto di Keter e si chiama Arik Anpin
(il Volto Lungo o L’Antico); il secondo
prende quello di Chokhmah e si chiama
Abba; il terzo quello di Binah e si chiama
Imma; il quarto configura le sephiroth da
Chesed a Yesod, si forma dall’unione dei
due precedenti e si chiama Ze’eir Anpin
(il Volto Breve); il quinto è al posto di
Malkhut e si chiama Nukba de Ze’eir (la
Femmina di Ze’eir). 
Consapevoli del fatto che Shinji ha con-
figurato le prime tre ed è giunto a
Chesed, leggiamo quanto scrive sui par-
zufim G. Scholem (da cui è stato inoltre
preso l’elenco appena trascritto): “Nella
sefirah Malkhut di ogni parzuf si celano
anime in uno stato potenziale che  ascen-
dono ai modi più alti di quel parzuf e
vengono poste in atto come risultato
delle “unioni” delle sefirot. All’inizio
queste anime esistono solo nello stato di
“acque femminili” (mayyim nukbin);
cioè sono potenze passive che possiedo-
no il potere del risveglio attivo ma man-
cano tuttora di armonia e di forma, per-
ché la loro fonte superna sta in quelle
288 scintille di luce che caddero nelle
kelippot al momento della rottura dei
vasi. Solo mediante addizionali “accop-
piamenti” del parzuf di Ze’eir Anpin con
la sua controparte femminile o nukba,
ricevono la struttura di anime. Ad ogni
nuovo risveglio delle “acque femminili”
in questi parzufim, sorgono nuove oppor-
tunità per la creazione di anime. Tale
processo ricorre in tutti  quattro mondi
dell’emanazione; le possibili variazioni
nei modi delle anime sono praticamente
infinite. Ognuna di tali anime ricapitola
in miniatura la struttura dei mondi attra-
verso i mondi nei quali è passata nel pro-
cesso di venire creata, e perciò quando
discende per entrare in un corpo in que-
sto mondo è in grado di operare per il
tikkun di quest’ultimo per il suo innalza-
mento e, in una certa misura, per innal-
zare anche i mondi superiori.”  (Scholem
1982: 165)

Su alcuni concetti qui espressi sarà
necessario ritornare. Per adesso si noti
come l’ep. 16 si apra con l’immagine
dell’acqua, o meglio delle “acque femmi-
nili” dotate di potere di risveglio attivo,
che comincia con l’assorbimento
dell’EVA-01 da parte dell’angelo Leliel,
al cui interno si estende il Mare di Dirac.
Tale equazione ha introdotto nella scien-
za il concetto di anti-materia e non è
quindi un caso che Shinji all’interno di
Leliel svanisca (Asuka all’inizio della
puntata gli dà infatti dell’“auto-nichili-
sta”) regredendo e iniziando così a dare
una forma più compiuta al suo io disso-
ciato (si era già fatto riferimento allo
splitting, che in Shinji coincide nell’ac-
cettare solo le cose piacevoli della real-
tà). Come si può notare, il protagonista
riemerge da questo stato dopo il contatto
con lo spirito di sua madre: questo succe-
de perché il parzuf Ze’eir Anpin (l’auto-
manifestazione di Ein-Sof, che connette
Shinji – come dice Ritsuko – con un
“altro universo”) inizia nelle profondità
di Imma, dove c’è uno sviluppo embrio-
nale che poi segue nelle fasi “nascita”,
“allattamento”, “immaturità” (katnut) e
“maturità” (gadlut). Nell’ep. 16, quindi,
si assiste alla fase “nascita”.
Ze’eir Anpin, oltre che a Chesed, ha però
anche bisogno di Ghevurah e Tiferet:
proprio al conseguimento della “terribi-
le” Ghevurah sono dedicate le sequenze
più sconvolgenti dell’anime, quelle in cui
l’Hedgehog’s dilemma15 (ep. 4) presenta
i suoi risvolti più drammatici. Il rimando
è agli epp. 18 e 19, quelli in cui Ikari si
ritrova coinvolto prima suo malgrado
nella battaglia contro il Fourth Children
Toji, di cui aveva già in precedenza inav-
vertitamente ferito la sorella (accidente
che avrebbe già dovuto fargli capire di
essere in grado di ferire gli altri nella
stessa misura di cui si dichiara vittima), e
poi nel suo più che consapevole scontro
contro l’angelo Zeruel. I riferimenti alle
associazioni simboliche di Din sono
diversi nel corso delle due puntate: l’an-
gelo Bardiel, che si impadronisce dello
03 di Toji, avanza infatti lasciandosi alle
spalle il “crepuscolo”; il “timore” è quel-
lo che ha nel combatterlo Shinji; la parte
di “Isacco” sembra essere assunta da
Toji, sacrificato per raggiungere
Ghevurah dopo Chesed (“Abramo”); il
“sangue” è quello copiosamente versato
su Neo-Tokyo 3; il “giudizio” è quello
durissimo che Gendo dà a suo figlio per
essersi rifiutato di prendere parte alla bat-
taglia; la “mano sinistra”, infine, è quella
che l’EVA stacca da Zeruel (inevitabil-
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mente l’angelo della forza) per ricostitui-
re il proprio braccio.  
Sappiamo che il potere maschile di Din
ha bisogno di essere mitigato dalla dol-
cezza femminile di Tiferet, che infatti lo
01 assume subito dopo (ep. 19) assimi-
lando l’elemento S2 (l’“albero della
vita”): qui l’ego di Shinji svanisce di
nuovo per iniziare una nuova fase della
ricostituzione della sua anima (c’è un
infatti frame in cui appare un’immagine
di “allattamento”, ep.20). 
Ricostituita anche Tiferet a Shinji manca
solo Malkhut (e quindi Nukba de Ze’eir);
questa sephirah è quella che si riferisce
al mondo concreto e più tangibile delle
nostre azioni ed è per questo che nell’ep.
20, mentre egli “fluttua” nell’EVA, Maya
Ibuki dice: “In altre parole il recupero
consisterebbe nella ricomposizione del-
l’entità fisica e nella sua riunificazione
con quella psichica”. Ma di Malkhut si
parlerà più avanti, in riferimento a
Kaworu Nagisa che ad essa è legato con
un doppio filo.
Per ora si tengano presenti queste altre
considerazioni: sappiamo da Ritsuko nel-
l’ep. 23 che gli Evangelion “(…) sono
esseri umani. Negli EVA che originaria-
mente non hanno un’anima sono allog-
giate anime di persone, tutte essenze
recuperate”. Questo spiega perché
all’inizio lo 01 sia quasi un ammasso di
ferraglia capace di fare solo un passo
mentre dopo nove sephiroth riveli defini-
tivamente la sua natura organica (ep. 19).
Si consideri inoltre che secondo la
Kabbalah lo sviluppo dell’essere umano
deve passare da uno stadio reattivo (far
dipendere la propria vita da circostanze
esterne) ad uno proattivo (essere la causa
di tutto ciò cha accade nella propria esi-
stenza). Si faccia allora un raffronto con
Shinji Ikari: di certo Hod gli dà la capa-
cità di accordarsi alle circostanze e quin-
di affrontare la situazione ma egli all’ini-
zio lo fa in maniera totalmente reattiva
tanto che Ritsuko trova che il suo stile di
vita sia “fare quello che gli altri gli dico-
no di fare” e Misato gli dice che se con-
tinuerà a salire sull’EVA dicendo sempre
“sì” morirà (ep. 4); nell’ep. 15 è lui stes-
so ad ammettere la sua natura reattiva
confessando di aver iniziato a suonare il
violoncello perché è stato spinto da altri
e di continuare a farlo perché nessuno gli
ha ordinato di smettere. Via via però
Shinji acquista sempre più consapevolez-
za (connessa al passaggio da sephiroth
tattiche come Hod e Netzach alle attive
Chesed, Gevurah e Tiferet) tanto che il
suo rifiuto di pilotare lo 01 nell’ep. 19 è
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molto diverso dai precedenti (Misato
osserva infatti che non aveva mai parlato
con tale coscienza di sé). Diventa dunque
inevitabile che lo 01 si “risvegli” proprio
quando il suo pilota decide del tutto auto-
nomamente di pilotarlo; la ragione del
suo tasso di sincronia al 400% sta infatti
in quanto dice Rei nell’ep.22: “Senza
aprire loro l’animo gli EVA non si muo-
vono”. Citazione, questa, che funge
anche da introduzione ideale per il pros-
simo paragrafo. 

5. Rei Ayanami e Kaworu Nagisa: 
gli angeli, l’anima, il peccato e il ritorno
Nell’ep. 26 veniamo a sapere che gli
angeli rappresentano diverse forme del-
l’animo di Shinji, che muta sulla base
dell’influenza che il mondo esterno ha su
di lui e su come egli si percepisce di con-
seguenza. Nel 24 scopriamo che tali sono
anche Kaworu e Rei, che rappresentano
anche i due angeli non menzionati nella
serie, che infatti inizia con l’attacco del
terzo (Kaworu e il primo angelo presumi-
bilmente coincidono essendo egli nato il
giorno stesso del Second Impact16); il
supposto Fifth Children dice infatti a Rei
che sono uguali, uguali – vediamo poi -
anche nello sviluppare l’AT Field proprio
degli angeli e nel non avere un passato
riguardo il quale nessun dato è registrato
(epp. 5, 21 e 24). 
Ma procediamo analizzando la figura di

uno alla volta, iniziando con Rei, la quale
rappresenta l’anima di Shinji e la sua
evoluzione. Sappiamo infatti che lei è
immortale (a questo allude la sua possibi-
lità di essere sempre sostituita, epp. 19 e
21), motivo per il quale non ha bisogno
di fare testamento, come dichiara nell’ep.
10 (nel quale afferma anche la sua repul-
sione per la carne, frutto della sua essen-
za spirituale). 
Per confermare queste supposizioni è
necessario ricorre ancora una volta alla
Kabbalah, secondo cui l’anima si evolve
in tre stadi (quanti sono le Rei, ep. 23):
Nefesh, il primo elemento, fonte della
vitalità animale (hiyyut) che nasce da
Malkhut; Ru’ha, l’anima, frutto dell’in-
nalzamento dell’uomo dal suo aspetto
puramente vitalistico, che include la
distinzione tra bene e male e nasce da
Tiferet; Neshamah, lo spirito, che si ha
quando l’uomo si riconnette con Dio
potendo quindi compiere solo il bene e
nasce da Binah. Il fatto che la parte più
elevata dello spirito nasca da Binah (la
“madre”) è il motivo del legame tra Rei e
la madre che Shinji percepisce in manie-

ra sempre più continua (ep. 15 e soprat-
tutto ep. 24: “Rei Ayanami… Che sia
proprio come immaginavo? Quel senso
come… della mamma. Rei Ayanami: la
mamma”). Per capire meglio questo
legame e il suo sviluppo si tenga anche
presente che le anime in principio sono
maschili e femminili, differenziandosi
solo con la discesa di Neshamah, che si
compie con l’unione del “re” (Tiferet e
Yesod) e della “regina” (Malkhut). Binah
è Teshuvah, il “ritorno”, proprio perché a
dare forma definitiva all’anima è il ricon-
giungimento con Malkhut, che si compie
sotto l’impulso di Kaworu e l’egida di
Rei con la discesa dello 01 e dello 02 nel
Terminal Dogma (ep. 24), che è sede pro-
prio della decima sephirah17. Abbiamo
già visto che in essa si celano le anime
allo stato potenziale che discendono
dalle 288 scintille di luce cadute nelle
kelippot alla rottura dei vasi (Shvirat ha-
Kelim, la distruzione del mondo prece-
dente che prelude alla rigenerazione18):
questo spiega perché nel Terminal
Dogma ci siano le tante Rei distrutte da
Ritsuko, che infatti dice (ep. 23): “Quelli
che si trovano qui sono solo fantocci,
nient’altro che componenti per Rei. (…)
a contenere un’anima è (…) Rei, ma una
soltanto. L’anima venne disposta in una
sola bambina (…). Gli oggetti simili a
Rei che vedete qui non hanno anima,
sono solo contenitori vuoti. E quindi li
distruggo, perché li odio”. Poco prima
sempre Ritsuko dice a Shinji che lì è
scomparsa la madre nel famoso esperi-
mento di cui narra l’ep. 21: decidendo di
svanire nel Terminal Yui ha posto le basi
per la discesa di Neshamah e quindi della
realizzazione di suo figlio.  
La prima Rei (Nefesh) appare infatti
dopo l’esperimento ed è per questo che
Naoko vede in lei Yui sia la prima volta
che la incontra sia quando la strangola.
La seconda Rei (Ru’ha, il nome è anche
simile…) è quella che accompagna
Shinji per quasi tutta la serie (è il primo
personaggio ad apparire, in un frame del-
l’ep. 1): quella che inizia a formarsi 22
giorni prima del suo arrivo a Neo-Tokio
3 (il cui salvataggio da parte di Gendo
prelude all’innesto del gene di Adam ma
anche alla frantumazione dei suoi
occhiali, ep. 5) e lo “abbandona” dopo il
conseguimento di Tiferet. La terza Rei,
quella che impara a piangere, infine
nasce con l’assorbimento – e la conse-
guente “morte” -  da parte della seconda
di Armisael (ep. 23), angelo dell’utero,
che infatti è legato a Binah. 
Una volta conseguite da Shinji nove
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sephiroth ad ostacolare il processo rima-
ne quindi solo l’ultimo angelo Kaworu,
al quale è inoltre strettamente legato il
rapporto di Shinji e Asuka (proprio a lei
sono dedicate le prime sequenze dell’ep.
in questione). Quest’ultima infatti vede
la sua disfatta poco prima della nascita
della terza Rei e dell’arrivo dell’“ultimo
messaggero sacrificale” e ciò è dovuto
proprio alla non ancora avvenuta acquisi-
zione di Malkhut, che permette di con-
cretizzare sul piano fisico il proprio svi-
luppo interiore. Questo spiega la repul-
sione che la Second Children prova per il
suo corpo, specchio della negata impos-
sibilità di unire il proprio a quello di
Shinji. Ciò è alla base della decisione di
far coincidere Malkhut con Lilith, che
“(…) è la personificazione femminile del
lato oscuro e negativo della sessualità,
tormenta di preferenza i giovani che sono
privi di una sposa o i mariti che sono
separati dalle loro mogli (…)” (Busi e
Lowenthal 1995: L). Proprio per questo
essa è raffigurata con le sembianze del
Golem, al dispiegamento dei cui arti cor-
risponde quello della personalità (si
pensi alla distensione delle sue gambe
quando lo 00 ne estrae dal petto la Lancia
di Longinus nell’ep. 2219). Membra che
sono contratte quando Asuka e Shinji si
baciano (ep. 15: la lancia è infatti confic-
cata nell’ep. 14), esperienza necessaria-
mente negativa che lascia dei pesanti
segni sulla psiche della prima (ep. 22),
che aveva provato ad esorcizzare Lilith
tappando il naso di Shinji, rituale atto a
scongiurare l’influsso negativo del
demone.
Kaworu si frappone quindi tra Malkhut e
Tiferet, l’ultima sephirah raggiunta in
ordine di tempo da Ikari. Ricorrendo
sempre alla Kabbalah veniamo a sapere
che le due sephiroth in questione sono
state separate dal peccato, proprio ciò
che Kaworu sembra rappresentare20 e
ciò spiega anche tutti gli imbarazzi che
“Stupishinji”, come lo chiama Asuka per
motivi ora chiaramente intuibili, prova di
fronte a lui. Che egli conseguirà Malkhut
nell’ep. 24 lo si capisce già dalle dinami-
che iniziali del suo rapporto con l’ultimo
angelo: uno degli  attributi simbolici di
Malkhut è infatti il Mikveh, il bagno puri-
ficatore, riconducibile alla doccia che i
due fanno insieme; al Mikveh è inoltre
legata la speranza, oggetto del discorso
tra Kaworu e la Seele.  La “luna” invece
è quella verso cui viaggia la Lancia di
Longinus, testimonianza di un desiderio
che si avvia ad essere appagato (non a
caso la lancia ha eliminato Arael, l’ange-
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lo entrato in contatto nell’ep. 23 con
Asuka, il cui “Non penetrarmi!” ha con-
notazioni fisiche ancor prima che psico-
logiche). “Perdonami Asuka”, dice allora
Shinji durante la discesa di Neshamah,
prendendo atto delle sue colpe nel man-
cato appagamento del loro rapporto. Esso
è reso possibile da Kaworu, che sceglie
di estinguersi dopo aver visto Lilith: è
questo sacrificio a far sì che la luna da
cui “discenda” il Third Children sia bian-
ca e non più nera (e da lilim divenga
quindi uomo) permettendo così la pre-
senza di Dio tramite la manifestazione
del suo attributo femminile, Shekinah,
che costituisce infatti la femmina di
Ze’eir21. Questo porta alla ricomposizio-
ne dell’albero della vita grazie alle sette
sephiroth raggiunte da Shinji: non a caso
sette sono gli occhi raffigurati sulla
maschera che copre il volto di Lilith
(richiamo ai Re di Edom14, sette come
anche i giorni di fuga di Asuka, ep. 24). 
L’uccisione di Kaworu lo turba comun-
que profondamente, poiché egli decapi-
tandolo ha fatto altrettanto anche con la
sua parte più pura, fin lì preservata dal
mancato contatto con gli altri; ma questo
era il destino di Nagisa, come si capisce
leggendo le parole di Berg: “Secondo la
Kabbalah spiritualità non significa sca-
lare una montagna per entrare in comu-
nione con Dio e con la natura fermando-
si a meditare sulla riva di un ruscello
mentre il canto degli uccelli celebra la
bellezza del mondo. È un quadretto idil-
liaco, certo, ma non è questo lo scopo
della vita. Così come spiritualità non
vuol dire estraniarsi del mondo fisico,
isolarsi sulla cima di una montagna e
contemplare la maestosità della natura.
La Kabbalah ci insegna che questi non
sono metodi efficaci per ottenere una
crescita spirituale. 
Noi, per così dire, siamo scesi dalla mon-
tagna per entrare in questo mondo fatto
di   caos, fatiche, tumulti e difficoltà al
fine di confrontarci con tutto ciò che
innesca le nostre reazioni. Solo così
abbiamo l’opportunità di trasformare il
nostro comportamento reattivo e diventa-
re causa del nostro appagamento. La tra-
sformazione: ecco in che modo riassem-
bliamo il puzzle della Creazione. Come
dice un vecchio proverbio:
I bravi marinai non nascono da mari tran-
quilli. 
In verità le nostre qualità positive non ci
fanno guadagnare punti nella vita. Le
nostre doti migliori, gli aspetti più nobili
del nostro carattere non hanno alcuna
utilità pratica quando si tratta di portare

un appagamento più profondo, una Luce
più intensa nella nostra esistenza. Tali
tratti sono già in uno stato proattivo. In
realtà è proprio il contrario: sono le
caratteristiche negative, i nostri difetti a
darci l’opportunità di conoscere un’effet-
tiva trasformazione della nostra natura.
Siamo venuti al mondo per indurre cam-
biamenti postivi in noi e nel mondo che ci
circonda. Una trasformazione positiva
dovrà vincere resistenze, ostilità e osta-
coli. Dobbiamo imparare ad accogliere a
braccia aperte queste situazioni di diffi-
coltà.” (Berg 2005: 182)

6. Epilogo: la frantumazione del 
cristallo e la maturità
Nell’ep.23, appena dopo la nascita della
terza Rei, gli occhiali di Gendo da lei
custoditi iniziano a riflettere una luce
sempre più intensa. La comprensione
della realtà di Shinji inizia a farsi più
chiara fino ad esserlo definitivamente
quando nell’ep. 26 la sua prigione di
vetro si frantuma dandogli la possibilità
di scorgere cosa si trova al di fuori di
essa. Anche questo è un riferimento alla
realtà del Giappone dell’epoca: i giovani
che sarebbero stati etichettati come shin-
jinrui furono infatti dapprima definiti
kurisutaru-kozu, “tribù del cristallo”. Il
processo di liberazione personale del
Third Children rispecchia quello genera-
le auspicato da Anno e dalla Kabbalah: il
Tempo di dolore lascia il passo al Tempo
Benedetto. 
Come dimostra la stessa struttura “a
matrioska” di NGE le potenzialità per
giungervi sono già in atto in noi, nello
spazio della durata di un semplice giorno
di scuola: in fondo gli insegnamenti della
Kabbalah possono essere condensati in
un tempo ancor minore, quello in cui leg-
gere i versi scelti quale epigrafe: “You
are marvellous, the gods wait /  to delight
in you”. A chiunque riesca a capirlo…
Congratulazioni! (ep. 26). 

Un grazie ai 
Children Tiziano Perrucci e Andrea Maffi 
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Note
1.  Si pensi al Red cross book, opuscolo esplicati-

vo fornito agli spettatori del film. 
2. Tra essi anche la voce su wikipedia:

http://it.wikipedia.org/wiki/Neon_Genesis_Eva
ngelion, invece molto esauriente per reperire
informazioni (decisamente più accurata anche
sul piano dell'analisi è la voce inglese:
http://en.wikipedia.org/wiki/Neon_Genesis_Ev
angelion_%28TV_series%29). A non convince-
re maggiormente, per motivi deducibili poi, è la
sezione dedicata agli angeli: http://it.wikipe-
dia.org/wiki/Angelo_%28Neon_Genesis_Evan
gelion%29. Per quantificare la presenza di NGE
sulla rete, specchio della popolarità della serie,
si pensi che il motore di ricerca google rileva
3.250.000 pagine dedicate all'argomento. 

3. L'importanza che i personaggi hanno nella serie
non è riconducibile alle loro azioni ma soltanto
al loro essere legati all'acquisizione di sephi-
roth. Risulta quindi di scarsa utilità descrivere i
loro ruoli e le loro caratteristiche fuorché gli
aspetti che sono correlati allo sviluppo dell'ani-
ma di Shinji. Come già scritto, ogni informazio-
ne possibile riguardo gli aspetti superficiali del-
l'opera è reperibile in innumerevoli pagine-web. 

4. Per quanto riguarda i manga si veda:  http://xoo-
mer.alice.it/evaitalia/storiamanga.htm#serieika-
rishinjiikuseikeikaku. Per comprendere quanto
anche i manga si discostino dallo scopo della
serie basti pensare che alcuni di essi sfruttano
per le loro storie esclusivamente l'appeal dei
personaggi e la curiosità che suscitano i loro
legami erotico-sentimentali, che nell'anime
invece servono solo per tirare lo spettatore den-
tro una storia dai significati sicuramente più
profondi. A fugare ogni dubbio siano sufficien-
ti queste due pagine alquanto ridicole:
http://img266.imageshack.us/img266/7991/569
27248ch2.jpg. 

5.  Ciò che rattrista è constatare come sia lo stesso
autore - in un certo senso - a tradire il messag-
gio da egli stesso  lanciato 13 anni fa. 

6.  http://www.wetaworkshop.co.nz/projects/filmo-
graphy/film/neon_genesis. 

7. D'altronde già in The End of Evangelion la pre-
sentazione iniziale delle aziende co-produttrici
dura più di un minuto. 

8. Il periodo in questione è chiamato anche Fine
dei Giorni. È bene far presente che questo arti-
colo (anche solo per ragioni di lunghezza) non
ha la pretesa di analizzare in maniera di esausti-
va i concetti legati alla Kabbalah ma vuole for-
nire al lettore spunti per accostarsi al suo studio,
scopo sostanzialmente condiviso con la serie. 

9. Il Pane della Vergogna è il sentimento che si
prova quando si ottiene qualcosa che non ci si è
meritati, una luce momentanea che proprio per
questo viene respinta. Nella serie un esempio è
costituito dalla decisione di Misato di lasciare
per la prima volta Kaji proprio perché era felice
nello stare con lui vivendo però il rapporto in
maniera immatura ed egoista (ep. 15). 

10. http://cabala.org/alberodellavita/bina.shtml. 
11. Si pensi alla sequenza finale in cui tutti i perso-

naggi applaudono Shinji avendo il mondo inte-
ro come punto d'appoggio. 

12. "(…) la creazione fisica accadde quando le
anime collettive dell'uomo respinsero l'infinita
Luce di Appagamento che fu concessa loro in
origine dal Creatore. Lo facemmo per avere
l'opportunità di meritare e creare questo appa-
gamento solo con le nostre forze" (Berg 2005:
257). Il legame che c'è tra Gendo e Rei è dovu-
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to a questo: se il primo corrisponde al mondo
fisico che permette all'anima di prendere una
forma è inevitabile che il personaggio che di
questo sviluppo è il simbolo ne venga così for-
temente condizionato. 

13. La serie si apre quindi coi due cherubini a guar-
da del Giardino dell'Eden, dal quale l'uomo è
stato cacciato ma al quale può tornare proprio
come indica la presenza dei due angeli.

14. Così lo descrive Ritsuko nell'ep. 3: "Il porcospi-
no avrebbe voluto fare amicizia con il prossimo
ma quando si avvicinava al suo simile entrambi
si ferivano con gli aculei che ricoprivano i loro
corpi. Lo stesso capita ad alcune persone: Shinji
in fondo al suo cuore è spaventato per il dolore
che potrebbe provare e questo lo rende freddo e
riservato". 

15. Interpretazione sostenuta in questo articolo
nonostante tutti i siti specializzati, compreso
quello ufficiale www.advfilms.com/titles/evan-
gelion/, facciano coincidere Kaworu con l'ange-
lo Tabris. 

16. L'"indifferenziato" 00 viene infatti distrutto
prima di questo processo. 

17. Tale, come abbiamo già visto, è il Second
Impact. 

18. La lancia è strettamente legata ai concetti di
desiderio e dominio: gli scienziati in Antartide

la conficcano infatti in Adam ("La lancia!
Estrarre la lancia!") nell'ep. 21, nella cui
sequenza iniziale si ascolta questa emblematica
frase proprio agli scienziati riferita: "Loro non
sono tanto nobili: le scoperte sono fonte di gioia
e la comprensione sfocia nel dominio. Ciò che
in effetti cercano è soltanto il proprio piacere".
Tale considerazione ha valore anche nel campo
della sfera sessuale (si consideri il già richiama-
to legame nella Torah tra conoscenza e sessua-
lità). 

19. Infatti dopo la sua uccisione lo 01 viene lavato e
quindi purificato sotto lo sguardo di Gendo e Rei.

20. La scelta di Fly me to the moon per la sigla
finale non è dovuta solo a ragioni estetiche.  

21. In riferimento a questa figura si veda:
http://www.cabala.org/articoli/intro_cantico.sht
ml. 

Bibliografia:
AA. VV. 1995,  Mistica ebraica, a cura di G. Busi e

E. Lowenthal, ed. Einaudi.
AA. VV. 1991, Apocrifi dell’Antico Testamento, a

cura di P. Sacchi, ed. UTET, Torino. 
AA. VV. 2002, Il prodotto culturale. Teorie, tecni-

Antrocom 2008 - 4 (1) 36FABIO BARTOLI

che di analisi, case histories, a cura di F.
Colombo e R. Eugeni, ed. Carocci, Roma. 

Berg Y. 2005, Il potere della Kabbalah. Una tecno-
logia per l’anima, ed. TEA, Milano.

Bril J. 1990, Lilith o l’aspetto inquietante del fem-
minile, ed. ECIG, Genova. 

Green A. 2002, Queste sono le parole. Un diziona-
rio della vita spirituale ebraica, ed. Giuntina,
Firenze. 

Kinsella S. 2001, Disegni a rischio: gli otaku e i
movimenti del manga amatoriale, in La bambo-
la e il robottone. Culture pop nel Giappone con-
temporaneo, a cura di A. Gomarasca, ed.
Einaudi, Torino. 

Scholem G. 1982, La cabala, ed. Mediterranee,
Roma.

Untherman A. 1994, Dizionario di usi e leggende
ebraiche, ed. Laterza, Roma-Bari.

Siti web:
http://it.wikipedia.org. 
http://xoomer.alice.it/evaitalia/. 
www.advfilms.com/titles/evangelion. 
www.cabala.org
www.wetaworkshop.co.nz. 



Realcore: la storia
Con l’espressione Realcore viene defini-
to un nuovo fenomeno mediatico di enor-
mi proporzioni: la produzione e diffusio-
ne in rete di materiale pornografico casa-
lingo, realizzato in privato da singoli con
apparecchiature digitali non professiona-
li. Il termine Realcore è stato inventato
da Sergio Messina (2005 e 2006) unendo
le parole reality (lo show tv) e la seconda
parte dell’espressione soft/hard-core.
Messina, che ha svolto un’approfondita
analisi etnografica di internet, ha preso
ad oggetto di studio le sub culture del-
l’erotismo amatoriale, mettendo in rilie-
vo le nuove e interattive pratiche sessua-
li basate sull’uso della tecnologia digita-
le. Il Realcore è prodotto dai singoli ama-
torialmente, per il semplice gusto di
mostrarsi. A differenza dell’erotismo
softcore, che riproduce atti sessuali simu-
lati, e dell’erotismo hardcore, che mostra
atti sessuali completi ma svolti tra attori
più o meno professionisti e, dunque,
anch’essi per certi versi finti, il Realcore
mostra la verità, la realtà senza orpelli e
senza finzioni. 
Due gli strumenti principali di questo
nuovo erotismo: gli apparecchi digitali e
il web. Ricorrendo a questi strumenti un
numero crescente di persone, per il solo
piacere di svolgere atti sessuali e di
mostrarli, diffondono una quantità
impressionante di immagini e video che
li ritraggono. Queste immagini pretendo-
no solamente di mostrare la realtà per
quella che è, senza alcun interesse esteti-
co, e mirano a comunicare unicamente il
contenuto: persone reali, con desideri
reali, che fanno sesso in luoghi reali del
tutto spontaneamente e diffondono disin-
teressatamente e per il solo piacere della
condivisione, le loro foto. Queste imma-
gini, questi segnali comunicativi, che
vengono donati gratuitamente, secondo
quello che era lo spirito originario della
Rete, incontrano un pubblico che a sua
volta viene stimolato a seguire l’esempio
e a stabilire contatti. Nascono così nuove
e interattive pratiche sessuali e uno stile
di vita basato sul digitale. 

Il fenomeno del Realcore inizia a manife-
starsi nella metà degli anni ’90 ed è favo-
rito dall’introduzione sul mercato e poi
dalla rapida diffusione, di apparecchi
fotografici e poi videocamere digitali.
Riprese piccanti casalinghe sono, proba-
bilmente, antiche quanto la fotografia,
tuttavia il piacere di ritrarre la persona
amata in atteggiamenti particolari era lar-
gamente frenato dalla necessità di ricor-
rere, per la grande maggioranza degli
utenti, ad uno sviluppo esterno, con evi-
denti limiti di discrezione. La diffusione
delle immagini, poi, e il loro scambio,
comportava il ricorso ad apparecchi che,
sino agli anni ’90, erano assai costosi
(scanner) oppure l’utilizzo della lenta e
insicura posta comune, con la difficoltà
di reperire indirizzi anonimi e caselle
postali. Le apparecchiature elettroniche
hanno reso tutto discreto, facile, rapido
ed economico. Il costo della ripresa e
dell’archiviazione si è praticamente
azzerato e la contemporanea diffusione
sulla Rete di spazi gratuiti ha consentito
il proliferare degli scambi. Tanto è cre-
sciuto e si è sviluppato questo fenomeno
che anche marchi celebri, quali Yahoo e
Msn, non hanno tardato ad aprire il loro
spazi (sia pure con ripensamenti occasio-
nali) ai servizi per adulti. 
Per queste vie tutti coloro che sono
insoddisfatti della pornografia industria-
le, sia perché la pornografia industriale
comporta un atteggiamento passivo da
parte del ricevente, sia perché la porno-
grafia industriale si basa su quelle che
sono ritenute le esigenze “medie” del
mercato e quindi non presta spazio alle
nicchie erotiche particolari, possono svi-
luppare approcci più partecipativi alla
pornografia e dare libero corso ai loro
gusti e ai loro interessi, anche i più parti-
colari ed estremi. Il primo passo in que-
sta direzione è stato compiuto, non a
caso, dalle persone interessate al sesso
Bdsm (grosso modo l’erotismo con com-
ponente sado-masochista). Non trovando
prodotti adeguati nella pornografia indu-
striale, alcuni hanno iniziato, già negli
anni ’80, a produrre indipendentemente
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proprio materiale a basso costo distri-
buendolo poi attraverso canali under-
ground. A causa della particolare radica-
lità delle loro pratiche, gli amanti del
Bdsm avevano la necessità di trovare
facili e anonime vie per scambiare infor-
mazioni, trovarsi, incontrare partner. Una
subcultura nascosta che si sforzava di
costruire una rete e che, presto, ricorse ad
internet. Le foto e i video prodotti stabi-
lirono quelle che sono ancora le regole
del Realcore: uso del grandangolo per
riprendere l’intera situazione e non solo i
dettagli; lunghe riprese ininterrotte,
senza alcun ricorso al montaggio; com-
mento in diretta; narrazione realistica e
priva di artifizi; attori rigorosamente
amatoriali. L’obiettivo, spesso manovra-
to a turno dai partecipanti, segna l’azione
dall’interno, partecipa all’azione e intera-
gisce con l’azione ripresa, anche median-
te il ricorso a dialoghi tra chi tiene la
camera e le persone riprese. Queste, da
parte loro, sono persone vere e non attori
e sono privi del consueto trucco cinema-
tografico. La presenza evidente di quelli
che, dal punto di vista del cinema indu-
striale sono difetti fisici, contribuisce
deliberatamente al realismo della scena.
L’illuminazione è quella ambientale, al
massimo con l’uso di un normale flash,
senza il ricorso a fonti di illuminazione
professionali. Il risultato è una bassa qua-
lità della ripresa che rende il contenuto,
la sola cosa che interessa a chi produce e
a chi osserva, estremamente realistico e
spinge lo spettatore ad integrare quello
che vede con la sua immaginazione. In
questo modo il porno viene a situarsi più
nella mente dell’osservatore che in ciò
che è rappresentato. 
Il Realcore ha iniziato a diffondersi ini-
zialmente su usenet, approfittando della
gerarchia dei newsgroup. Qui i singoli
interessi hanno potuto specializzarsi e
tutte le varie alternative possibili dei
comportamenti sessuali e dei desideri
hanno trovato modo di manifestarsi. I
newgroup hanno favorito la divisione in
sub-generi permettendo a ciascuno di
trovare, ed esprimere, ciò che desiderava.
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Una semplice osservazione della gerar-
chia alt.binaries.pictures… può offrire
un’idea della vastità delle alternative.
Arrivato su internet il Realcore non ha
tardato a manifestarsi in tutte le sue pos-
sibilità. 

Realtà ed elaborazione di nuovi codici
Non occorre pensare però che il Realcore
sia connesso unicamente con il porno di
tipo fetish. In effetti internet è ricca di
contenuti pornografici prodotti gratuita-
mente da privati che non hanno alcun
carattere di trasgressività ad eccezione
della loro esibizione. L’esibizione gratui-
ta di contenuti sessuali reali da parte di
privati è l’unico carattere costitutivo del
Realcore. Per gli appassionati l’aspetto
che conta, il solo, è quello della realtà. Il
Realcore è infatti ripreso in modo da pro-
vare che il contenuto sia reale, immedia-
to, vero. La realtà consente una maggio-
re e più facile identificazione a livello
emotivo; consente una immediata e com-
pleta verifica dei propri contenuti menta-
li fantastici; permette di partecipare atti-
vamente con materiale proprio; permette
di partecipare, iniziando magari uno
scambio di email con i protagonisti delle
esibizioni; permette di stabilire contatti
reali con persone vere. A differenza del
porno industriale, che è pura passività,
consente azioni e interattività. La digita-
lizzazione, oggi possibile mediante
anche un telefono cellulare, permette una
comunicazione priva di mediazioni e uno
scambio diretto tra chi emette e chi rice-
ve l’immagine. Questo ha consentito il
prodursi di uno scarto culturale e di una
profonda innovazione nella comunica-
zione erotica rispetto alla pornografia
industriale. 
Il porno industriale, che ingolfa il web, è
ripetitivo, costoso, annoiante. Secondo
Messina (1) uno dei suoi limiti è quello
di coprire solo una minima parte dello
spettro della sessualità umana, quella
parte riassumibile nella “norma” sessua-
le. Rispetto a questa “norma” il Realcore
produrrebbe una frattura consentendo
l’espressione dell’intero spettro della
sessualità e delle fantasie sessuali. Un
ampliamento di prospettiva che si è rive-
lato, nelle sue dimensioni, così ampio da
costringere la stessa industria del porno a
prenderne atto e ad operare degli aggiu-
stamenti di conseguenza. Presa coscienza
delle esigenze del mercato il porno indu-
striale si è spinto a costruire nuovi gene-
ri, tentando di inseguire la galassia dei
gusti del Realcore. In effetti, attualmente

il porno industriale sta reinventando le
sue strategie promozionali, sforzandosi,
ad esempio, di costruire un maggior
numero di siti gratuiti e di incrementare
la loro interattività. Tuttavia non sembra
corretto né attribuire all’industria del
porno la capacità di esprimere la norma
sessuale né ridurre il Realcore a manife-
stazione di una sessualità fuori dalla
norma. Quello che il porno industriale fa
non è tanto riflettere la “norma” quanto,
invece, cercare di costruirla e di imporla
dall’alto. Cerca di costruire la gamma dei
modelli di sessualità, e delle fantasie ses-
suali, chiudendoli in un numero ben defi-
nito e limitato che illustra non tanto la
normalità dei comportamenti (o delle
fantasie) reali quanto le esigenze cultura-
li, produttive e in definitiva economiche
della produzione industriale. Lungi dal
favorire la trasgressione e la libera
espressione delle fantasie, il porno indu-
striale si sforza di codificare delle regole,
di imporre dei codici rigidi. Rispetto a
questi codici il Realcore costituisce
un’indubbia  frattura. Infatti il Realcore
non è affatto limitato al sesso fetish, a
quello che potremmo definire il “sesso
fuori dalla norma”. La gran parte delle
esibizioni di cui è costituito il Realcore è
realizzata da immagini sessuali del tutto
regolari e per nulla eccessive. Si tratta di
riproduzioni di atti sessuali usuali. La
novità non è nell’eccesso ma, al contra-
rio, nel fatto che queste riprese sono
spontanee, prive di artifizi, realizzate per
il solo piacere di essere condivise. Il
Realcore non solo è il trionfo della realtà
quotidiana, quella di tutti i giorni e delle
persone vere, contro i contenuti fanta-
smatici artificiali, contro le fantasie pre-
confezionate imposte dall’alto dall’indu-
stria del porno ma, insieme, è anche la
realtà che si concilia con la fantasia
autentica dei soggetti, con i loro desideri,
e le loro emozioni. La realtà che realizza
i sogni, le fantasie a lungo covate e che,
per questa via, costruisce un’autentica
forma di liberazione.
In queste foto non si cerca di riprodurre a
casa il porno industriale ma di realizzare
immagini nuove, inventando regole, con-
testi, situazioni. Le persone si mostrano
per quello che sono, mentre fanno le cose
che a loro piacciono. Niente trucchi e
niente ritocchi: cancellerebbero la realtà
e chi vuole mostrarsi vuole mostrarsi per
come è realmente. Niente culturisti pale-
strati, modelle da concorso, corpi patina-
ti ma persone reali con i difetti usuali
delle persone reali, che intendono
mostrarsi e condividere con chi guarda
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una parte reale della propria vita. Se il
porno soft/hard-core ricorre alla chirur-
gia estetica e al trucco pesante persino
degli organi sessuali, qui abbiamo cellu-
lite, pancette, calvizie, rughe esibite con
gioia. Persino il seno rifatto non è camuf-
fato da naturale ma ostentato dichiarando
apertamente che è il risultato di un inter-
vento. Ciò manifesta dal basso una forte
spinta creativa che, si è visto, è stata
capace di sottrarre all’industria del porno
enormi porzioni di mercato. In quella che
è con troppa fretta sbandierata come l’età
della bellezza chirurgica, ecco che la bel-
lezza estetica diviene uno degli aspetti
meno importanti. Una rivoluzione rispet-
to ai canoni che l’industria dello spetta-
colo, della cosmesi, del benessere, cerca-
no di imporre.

Interattività e comunicazione
La condivisione gratuita delle immagini
personali costituisce un momento essen-
ziale del Realcore. Il senso del Realcore
è proprio di essere visti e di ricevere una
conferma che si è stati visti: le persone
provano piacere nel mostrarsi e lo fanno
gratis, in modo da essere raggiunte dal
maggior numero possibile di osservatori
e di essere contattate da questi. Da parte
loro gli osservatori non si limitano a sca-
ricare le immagini e i video ma cercano
contatti e incontri, scrivono e se possibi-
le emulano. Lo scambio non è mai unidi-
rezionale e la ricezione non è mai passi-
va. Il carattere realistico della produzio-
ne, la sua autenticità, favoriscono da
parte di chi osserva forme di identifica-
zione e lo stimolano a cercare di rendere
concreta questa identificazione mediante
un contatto. Gli ammiratori tendono ad
inviare alla persona che li ha colpiti
immagini di se stessi che possano mani-
festare alla persona ammirata il loro gra-
dimento. Una delle pratiche più diffuse è
quella del cosiddetto “omaggio“. Una
signora si mostra in pose erotiche e le sue
foto vengono scaricate da un ammiratore.
Questi le stampa e si masturba sulle
immagini (oppure con le immagini sul
monitor, come sfondo) fotografando, a
sua volta, il gesto. La nuova immagine è
inviata come “omaggio” alla signora.
E’interessante notare che questi “omag-
gi”, con i commenti scritti nell’occasio-
ne, vengono raccolti sovente in appositi
spazi web dalle persone che ricevono i
tributi, ed sono esibiti con orgoglio a
testimonianza del gradimento raggiunto.
Non è raro che sorgano amichevoli com-
petizioni di prestigio nelle quali si fa a
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gara a chi può vantare il maggior nume-
ro, o i migliori, di questi “omaggi”. Più
sovente avviene uno scambio di email,
che inizia con commenti e apprezzamen-
ti e che può proseguire spiegazioni,
descrizioni o con richieste (relative ad un
certo tipo di foto o di esibizioni o di indu-
menti da indossare…), che gli ammirato-
ri avanzano e che chi si esibisce si sforza
di esaudire. Frequente è anche lo scam-
bio di doni, da una parte e dall’altra.
Oggetti, ad esempio biancheria o giocat-
toli erotici, che si desidera vedere indos-
sati da chi si ammira o, al contrario, che
chi è ammirato invia all’ammiratore
dopo averli usati. Ma anche dolci, stam-
pe, libri, fiori… tutto quello che può rien-
trare in un piacevole rapporto interattivo
tra adulti. Sorgono rapporti più o meno
duraturi, che possono coinvolgere insie-
me e contemporaneamente un discreto
numero di persone, con amicizie, incon-
tri, amori. Si costituiscono clan, gruppi
dotati di una certa permanenza e si svi-
luppano una serie di sub nicchie – attor-
no ad una particolare persona oppure
attorno ad un particolare gusto sessuale –
che danno vita a forum, gruppi di discus-
sione, mailing list. 
Questo consente a tanti che, in preceden-
za, non riuscivano a ritrovare materiale
pornografico in cui riconoscersi, di
disporre (e di realizzare) immagini in cui
ora si ritrovano. Molti scoprono che nel-
l’universo delle ossessioni sessuali non
sono soli e che quelle che ritenevano fan-
tasie uniche e particolari (e magari anche
inconfessabili) appartengono invece a
molti altri. Scoprono che queste fantasie
sono normali, sono comunicabili, sono
piacevoli da scambiare. Incontrando altri
che condividono la stessa passione trova-
no conforto, possono sentirsi meno “stra-
ni”, meno isolati, e capire che non c’è
nulla di male o di malato nelle loro fan-
tasie. In questo modo il web ispira le per-
sone, da loro modo di trovarsi, di condi-
videre i propri gusti, di emularsi. Chi
pubblica del materiale proprio stabilisce
presto dei contatti e, se desidera incontri,
può realizzarli. Immagini di questi incon-
tri possono, poi, esser viste da persone
dall’altra parte del mondo e invogliarle a
fare altrettanto. 
Alcune volte questi gruppi (ad esempio
ma non esclusivamente nel caso di prati-
che sessuali estreme) tendono a chiuder-
si e a selezionare i nuovi ingressi. Si trat-
ta tuttavia di una chiusura sempre relati-
va e facilmente superabile: sono pur sem-
pre esibizionisti quelli che li compongo-
no. Questo rappresenta un discrimine

netto nei confronti dei gruppi realmente
clandestini, interessati a pratiche illegali
(sadismo, pedofilia…). Il Realcore non è
mai clandestino e sempre rivolto ad adul-
ti consenzienti. Chi pubblica cerca un
contatto aperto e fornisce i modi per rea-
lizzarlo e, a differenza del porno illegale,
desidera sempre di esser visto. 

Una rivoluzione digitale?
Quello che si sta sviluppando su internet
è un fenomeno ricco di implicazioni
extrasessuali. Nel suo entusiasmo,
Messina non ha esitato a definire il
Realcore una Rivoluzione digitale (2).
Effettivamente, sotto molti aspetti il
Realcore costituisce una frattura rispetto
al passato e introduce forti elementi di
novità. Dal punto di vista di chi pratica,
ed anche di chi solo si limita a osservare
su internet, questo fenomeno ha un valo-
re liberatorio indubbio. L’assenza di
motivazioni economiche, la gratuità, la
condivisione, la gioia manifesta, rivelano
la ricerca di moduli espressivi alternativi
ed originali ed anche la reazione ad un
vissuto ufficiale sentito come costrittivo.
Le persone danno libero corso alla fanta-
sia e alla spontaneità e danno corpo (let-
teralmente) ad una profonda ansia di
autenticità. Il Realcore consente loro di
riappropriarsi della propria dimensione
fisica. Persino chi non ha mai pensato di
realizzare immagini e situazioni reali in
prima persona, scrivendo mail ai prota-
gonisti e commenti nei forum partecipa
emotivamente a questo processo di
autenticazione: il Realcore offre una via
alle sue fantasie ed ha così modo di
avviare processi di identificazione non
mediati dagli schemi del porno industria-
le. 
Il Realcore ha per scopo unicamente il
piacere e si basa sull’assoluta gratuità
degli scambi. Certo è difficile immagina-
re profonde letture, da parte dei soggetti,
degli scritti di Marcuse, tuttavia occorre
ammettere che il Realcore rammenta
molte delle tesi de “L’uomo ad una
dimensione”. Piacere e gratuità sono
fuori, infatti, da ogni logica consumista
ed industriale. E’ una produzione che
viene dal basso, seguendo stimoli indivi-
duali e non indotti. Il Realcore, l’esibi-
zionismo casalingo, costituiscono un’al-
ternativa creativa al consumismo passivo
del porno industriale. Ciascuno libera le
proprie fantasie più profonde e mediante
questa libera espressione entra in contat-
to con altri. La condivisione di questi
prodotti, e delle fantasie che li permeano,
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permette di comunicare, di stabilire rap-
porti spontanei e non mercificati: rappor-
ti disinteressati che hanno una forte inci-
denza sulla realtà delle persone. Occorre
evitare di cadere nell’errore di distingue-
re, con troppa enfasi, tra la realtà virtua-
le e quella effettiva. Le persone utilizza-
no internet per comunicare, come com-
plemento dei rapporti quotidiani e non
come un mondo finto in cui perdersi fan-
tasticando. Al contrario, le comunicazio-
ni e gli scambi sono reali ed incidono
sulla realtà. Non solo, chiaramente, è
reale un incontro in un bar o in una came-
ra da letto, a seguito di accordi via email
ma è anche reale il piacere che si prova
nel partecipare al Realcore solo per il tra-
mite dello schermo assistendo, dopo aver
preso un appuntamento, ad un gioco
mediante webcam. 
Il Realcore si è rivelato capace di frantu-
mare i modelli consumistici dell’eroti-
smo proposti ossessivamente dall’indu-
stria del porno e, indirettamente, anche di
mettere in discussione ed indebolire le
strategie costrittive dello sfruttamento
industriale e consumistico del tempo
libero. 
Questa modalità di contestazione dello
sfruttamento industriale, questa libera-
zione della fantasia, può davvero contri-
buire a costruire valori di riferimento
pubblici, riconosciuti ed accreditati, per
giungere ad un’autentica liberazione
comunitaria? Il processo di liberazione
sperimentato dai singoli può spostarsi dal
piano individuale e soggettivo a quello
comunitario e sociale? In definitiva il
Realcore sta davvero producendo un
mutamento significativo dei costumi e
dei modelli culturali? Al momento non è
possibile fornire una risposta definitiva,
il fenomeno è in movimento e non è
impossibile che una rivoluzione stia  pro-
prio nascendo dagli spogliarelli casalin-
ghi. Tuttavia alcuni segnali invitano ad
una certa cautela, se non al pessimismo,
ridimensionando le valutazioni entusia-
stiche di Messina.

I limiti del Realcore
Una prima osservazione riguarda i livelli
di consapevolezza. Si è detto, ad esem-
pio, dell’aspetto tecnico generalmente
scadente e dell’assenza di interesse nel-
l’aspetto estetico che caratterizza il
Realcore. Ciò non toglie che sovente le
immagini autoprodotte siano davvero
molto belle. Eppure le persone solo di
rado sono consapevoli della bellezza
delle loro immagini e rimangono sorpre-
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se che qualcuno le possa considerare
belle: semplicemente è un lato della que-
stione cui normalmente non prestano
attenzione. Questa considerazione può
essere generalizzata e vale per tutti gli
altri aspetti oltre quelli sessuali ed erotici
immediati. Chi partecipa al Realcore è
inconsapevole delle implicazioni di ciò
che fa. Per i partecipanti è un piacevole
gioco e un modo per stabilire rapporti.
Non sono interessati a costruire una teo-
ria critica di ciò che fanno e neanche a
razionalizzare i loro comportamenti (nei
rari casi in cui ciò avviene non si va mai
oltre delle banali dichiarazioni di princi-
pio) ma solo a godere delle proprie azio-
ni. Spesso le immagini sono accompa-
gnate da lunghi testi di commento e spie-
gazione e, analogamente, sui blog si
svolgono ampie discussioni tra i parteci-
panti. Molti, inoltre, tengono un diario
pubblico di ciò che fanno. Si tratta, però,
di scritti che tendono unicamente a raf-
forzare il carattere di realtà delle immagi-
ni e a rafforzare, ancora insistendo sulla
realtà, i legami stabiliti. Non si tratta di
discutere la realtà ma di esibirla in modo
convincente. Nessuno è interessato ad
approfondire criticamente il senso di ciò
che fa, al contrario ciascuno tende ad
essere il più possibile spontaneo: si tratta
di divertirsi e non di prendere consapevo-
lezza di ciò che si sta facendo. Del resto
ai partecipanti non sembra affatto che ci
sia qualche cosa di cui prendere consape-
volezza: ciò che fanno sembra avere il
suo significato in sé.
Questa assenza di consapevolezza critica
di per sé non è, naturalmente, decisiva.
Essa è però il segno dell’assenza di
volontà di mettere in discussione l’esi-
stente. Non solo i soggetti non pensano
che ciò che fanno sia particolarmente tra-
sgressivo ma, soprattutto, non vogliono
che sia trasgressivo. E’ un gioco e nulla
più, che coinvolge un settore limitato e
ben definito della loro esistenza. Non
intendono porre in discussione la morale
e tanto meno la struttura sociale. E’ inte-
ressante notare l’orientamento conserva-
tore di molti annunci di coppie che cerca-
no incontri con terzi: non è mai messo in
discussione l’istituto del matrimonio.
Non si tratta di cambiare il matrimonio
ma solo di divertirsi. 
Nonostante, quindi, l’esibizionismo sia
costitutivo del Realcore, questo si guarda
bene dal mettere in discussione la distin-
zione pubblico/privato ed anzi la raffor-
za. Il Realcore è proprio, per la modalità
con cui si realizza, un fatto privato e tale
vuole rimanere. I soggetti mirano a rita-
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gliarsi spazi privati liberi rispetto al resto
della loro vita pubblica non a cambiare
quest’ultima. I siti web erotici, le esibi-
zioni all’aperto, le foto trasgressive, per-
sino i nuovi legami eventualmente stabi-
liti, restano al livello dello scambio pri-
vato. E non potrebbe essere diversamen-
te: qualora diventasse ufficiale, trasfor-
mandosi magari in un’impresa commer-
ciale che vende trasgressione a pagamen-
to, il Realcore distruggerebbe se stesso.
L’esibizionismo che cessa di esser clan-
destino si annulla. 
In questo modo il Realcore non può sfug-
gire (e tanto meno mettere in discussio-
ne) a una delle principali strutture costi-
tutive della società moderna. Questo
significa che la sua capacità di trasgres-
sione è essenzialmente un fatto privato,
limitato. E come si è visto nella coscien-
za dei singoli non deve essere nulla di
più. Non si nota alcuna ansia di liberazio-
ne complessiva tra i partecipanti, nessun
desiderio di mettere in discussione le
strutture ufficiali della società.
Una seconda osservazione riguarda il
contenuto stesso delle immagini e le
modalità espressive del Realcore. Si è
detto della novità rispetto ai canoni del
porno industriale e anche rispetto a quel-
li dell’industria della cosmesi e della
moda. Tuttavia ciò si accompagna ad una
indubbia ripetizione degli stessi temi.
Stilisticamente le foto, e quindi le tra-
sgressioni, ripetono costantemente gli
stessi moduli. Certo, non mancano le ori-
ginalità ed è sempre possibile imbattersi
in immagini eccentriche. Occorre però
ammettere che la gran parte delle foto
sono uguali e tendono a ripetersi ossessi-
vamente. Il marchio della produzione di
serie si impone anche su quelli che
vogliono essere prodotti assolutamente
individuali. Il Realcore non sfugge alla
norma del porno: la ridondanza. Questo
significa che la capacità di trasgressione
può far saltare alcuni limiti ma non tutti:
persino per la trasgressione si impongo-
no regole che non possono esser violate.
E’ come se la fantasia potesse sbizzarrir-
si ma solo entro un ambito prefissato. 
Poiché in questo caso l’industria del
tempo libero e lo sfruttamento consumi-
sta del piacere non intervengono diretta-
mente, occorre ammettere che l’aliena-
zione del mondo industriale è scesa sin
nel profondo delle coscienze, al punto di
limitare in essenza la loro stessa capacità
di manifestarsi. 
In conclusione possiamo dire che il
Realcore introduce elementi di trasfor-
mazione, e potenzialmente rivoluzionari,

tuttavia al momento non sembra capace
di operare trasformazioni dei modelli
culturali oltre la sfera individuale. 

Note
1. In una sua intervista con lo studioso di culture

del web Mark Dery (DERY 2006), Messina
afferma che il Realcore si sviluppa contempora-
neamente, e certo non a caso, a quella che defi-
nisce la tendenza dei media verso la “realtà”,
tendenza sorta durante gli anni ’90 e culminata
nei reality tv. I fattori estetici e tecnici dei reali-
ty, quali basso livello qualitativo, riprese prive
di montaggio e così via, unitamente a contenuti
assai realistici, quali la vita quotidiana di perso-
ne unite solo dal desiderio di mostrarsi, sono
assai simili a ciò che viene realizzato nel
Realcore. Questo parallelo tra reality-tv e
Realcore non sembra, però, cogliere nel segno:
i reality-tv non possono certo essere considerati
come rappresentativi di una tendenza verso la
realtà. Lungi dall’esser “reali” questi spettacoli
si conformano infatti ai moduli della commedia
dell’arte, con battute libere ma con ruoli ben
definiti ed anzi, largamente, prestabiliti dall’in-
dustria televisiva. Sono una forma di intratteni-
mento dove è ben marcata la distinzione tra chi
agisce e chi osserva, senza possibilità di contat-
to o di interazione da parte dello spettatore. Non
è, pertanto, una tendenza generica alla realtà ciò
che è alla base del Realcore quanto un desiderio
di partecipare, di diventare attivi e protagonisti.
Non bisogna confondere il gusto della spettaco-
larizzazione dell’informazione, favorito dai
media, con il piacere della partecipazione in
prima persona.

2. “So I would say this: they might not be “aware”
of the rebellious quality of their stuff, but the
images tell a different story” (DERY 2006)
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Premessa
Ricostruire la genesi e lo sviluppo della
Città dei Morti del Cairo, ovvero la più
antica necropoli musulmana in Egitto,
attraverso una ricognizione in archivi e
biblioteche italiane e europee della docu-
mentazione storiografica, è stata la base
preliminare di partenza per la ricerca
etnografica, effettuata sul campo, dal
1998 al 20051. Il focus di tale indagine
ha riguardato in particolare le relazioni
esistenti tra l’inurbamento della necropo-
li e il culto dei defunti. Un ulteriore
approfondimento del materiale bibliogra-
fico è stato condotto in loco nella biblio-
teca dell’American University, dove è
presente anche una modesta letteratura
antropologica in merito2, la cui esiguità
ha reso le fonti storiografiche maggior-
mente significative in virtù delle descri-
zioni sull’ambiente sociale della necro-
poli attraverso le varie epoche. Queste
descrizioni, a volte così dettagliate che
fanno degli autori i primi etnografi del
mondo arabo-islamico, evidenziano sia
le origini e il processo evolutivo della
struttura spaziale, sociale e culturale, sia
la rappresentazione che di volta in volta
ne veniva data. Inoltre le diverse narra-
zioni distinguono fin dai primi secoli
della fondazione la specificità di cimite-
ro inurbato. Infatti la coabitazione tra i
vivi e i morti, caratterizzante tale sito a
vari livelli di significazione, si rivela
coesistente alla funzione di sepoltura,
entrambi a tutto oggi ancora in essere. 
La ricostruzione storica della sua imma-
gine identitaria manifesta oltre la funzio-
ne di sito sepolcrale, soprattutto la rile-
vanza che da sempre essa ha rivestito
nella società egiziana e più in generale
nel mondo musulmano, come luogo di
pellegrinaggio, midpoint tra la città santa
di Gerusalemme e La Mecca3.
La documentazione è infine arricchita
dalle fonti audio-visuali (dalla fotografia
d’epoca alla cinematografia locale e alle
registrazioni audio e musicali) che
richiedono un’analisi puntuale a parte,
soggetto di un filone della mia ricerca
attualmente in corso.

Con questo scritto, soprattutto in tempi
attuali di vigoria dei movimenti islamici
neotradizionalisti che tendono a reprime-
re tutto ciò che è eterodosso, si intende
rimarcare in primo luogo il valore delle
redazioni storiografiche nell’evidenziare
il nesso storico tra l’inurbamento e l’as-
setto delle classi sociali, nonché la dialet-
tica tra ortodossia religiosa e Islam popo-
lare al fine di decostruire la rappresenta-
zione di “luogo e comunità immaginati”4

ai fini strumentali politici e religiosi. In
contrapposizione a tale raffigurazione
stereotipata veicolata dalla cultura domi-
nante (ceti medio-alti della popolazione
egiziana e studiosi con una visione occi-
dento-centrica della storia sociale5) pro-
porrei per la conoscenza del cimitero cai-
rota i documenti storici più significativi
che ho raggruppato in due paragrafi cro-
nologici: le fonti di epoca medievale e
quelle di epoca moderna.

Introduzione alla Citta’ dei Morti del
Cairo
Al Qarafa è il termine egiziano che indi-
ca il vasto cimitero urbanizzato del Cairo
che gli occidentali chiamano “città dei
morti”. In realtà ne si dovrebbe parlare al
plurale essendo questa formata da molte-
plici distretti che s’insinuano come un
cuneo nel tessuto prettamente metropoli-
tano. La convivenza tra i vivi e i defunti
caratterizza questa necropoli che tuttora
è in funzione di sepoltura. Ingranditasi e
stratificatasi nel corso del tempo il suo
nucleo abitativo risale a qualche secolo
dopo la sua fondazione ma l’inubamento
massiccio è avvenuto nel secolo scorso
con l’arrivo di immigrati contadini dal
sud e di sfollati dal Sinai dopo l’occupa-
zione israeliana del ’67. Nel giro di pochi
decenni lo spazio funerario subì un signi-
ficativo stravolgimento di fondo dovuto
all’occupazione illecita delle stanze adi-
bite alla visita ai defunti poste all’interno
dei cortili funerari e alle modalità di vita
rurali dei nuovi residenti. Alcune stime
locali non ufficiali hanno citato circa un
milione di abitanti negli anni ‘90. Oggi il
tessuto della comunità del cimitero rap-
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presenta un modello d’ ibridazione tra
uno schema socio-culturale di vita rurale
ed uno urbano. Ogni quartiere ha una sua
particolare fisionomia e struttura spazia-
le, sociale e culturale. Per esempio alcu-
ne zone vicine al centro storico sono
molto più urbanizzate e complete di
infrastrutture (acqua, fognature, strade
asfaltate, elettricità) con pochissime
sepolture rispetto ad altre più periferiche
che assumono una caratteristica pretta-
mente devozionale per la presenza di
tombe ritenute sacre perché appartenenti
agli awalya, ovvero personaggi sacri
locali, e ai membri di Ahl al Bayt, i
discendenti di Maometto. La convivenza
vivi/morti è parte di un più vasto orizzon-
te culturale che disciplina i rapporti tra
sacro e profano in cui si delinea la pecu-
liare percezione della morte e dei morti6.
La permanenza ancora attuale di tradi-
zioni arcaiche e di credenze magico-reli-
giose che risalgono al passato preislami-
co, sia nei rituali funebri che nelle svaria-
te pratiche cultuali, oltre alla coabitazio-
ne vivi/defunti che la religione musulma-
na ritiene haram, la rendono un sito
estremamente eterodosso. Tale - lascie-
rebbe supporre - è la ragione per cui le
autorità egiziane tendono puntualmente
ad occultare la sua realtà agli stranieri e a
stigmatizzare il luogo e la sua comunità
negativamente tra il resto della popola-
zione egiziana. Infatti nell’immaginario
collettivo la Città dei morti del Cairo è un
luogo malfamato, abitato da gente pove-
ra e ignorante, infine ultimamente un
covo di terroristi, sconsigliato nelle guide
turistiche a chi si vuole avventurare per
una visita. Tuttavia sia il mio pluriennale
e pacifico soggiorno abitativo che la mia
attività professionale di escursioni antro-
pologiche nel cimitero ne dimostrano
l’esatto contrario7. 

Le fonti storiografiche di epoca
medievale
La prima testimonianza storica che rav-
visa il cimitero musulmano cairota e ne
narra la genesi, appartiene a Ibn Abd al
Hakam8. Nel suo libro Futuh Misr (La
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conquista dell’Egitto) del IX secolo, rife-
risce la storia della richiesta del patriarca
copto Cirus al conquistatore arabo Amr
b. al As, di vendergli un appezzamento di
terreno ai piedi del gruppo collinare
Moqattam. Infatti secondo la tradizione
sacra musulmana sulle alture vi cresce-
vano gli alberi del Paradiso9. Dopo aver
consultato il parere del califfo Omar,
Amr rifiutò tale istanza ritenendo che gli
alberi del Paradiso dovessero appartene-
re ai credenti della sua fede ed usò l’area
per seppellire i membri del suo clan,
quello coreiscita10. Nacquero così nel
642 d.C. i primi due nuclei della futura
Città dei morti, l’uno separato dalla
prima capitale araba dell’Egitto, al
Fustat11, l’altro al suo interno ove ogni
tribù seppelliva i propri defunti nel quar-
tiere di appartenenza. Riguardo la fonda-
zione del sito sepolcrale dei coreisciti ne
ritroviamo un’altra testimonianza nel-
l’opera di uno storico più tardo, il mame-
lucco egiziano Al Maqrizi (XV secolo).
Egli cita la storia del passaggio della
Sacra Famiglia12 su Moqattam che rive-
lerebbe maggiormente la sua sacralità
per entrambi i monoteismi come “axis
mundi”. Successivamente i due cimiteri
delineatisi nel corso delle varie dinastie
arabe, furono denominati rispettivamente
al Qarafa el Soghra e al Qarafa el
Kubra13. Del X secolo è la descrizione
di Al Qarafa el Kubra del geografo Al
Maqdisi14, attratto dalla moschea con-
gregazionale, luogo di preghiera di Al
Fustat, andata poi distrutta, narrata nel-
l’opera Ahsan at-taqasim fi ma’rifat al-
aqalim: “There are a masjid and foun-
tains in The Qarafa. It is populated by
worshippers. It is a pleasant place, a
market for the seekers of hereafter…The
tombs are of the greatest beauty and are
often visited”15

Due secoli dopo il sovrano ayyubide
Saladino ordinò l’edificazione di una
cinta muraria che racchiudeva le quattro
capitali fondate precedentemente e tutte
le aree di sepoltura ad esse relative. 
Oltre alla documentazione storiografica
possiamo considerare un genere lettera-
rio, denominato Al Rehla, (Il Viaggio)
costituito dai resoconti degli spostamenti
compiuti per raggiungere i luoghi santi
dell’Islam, poiché contengono notizie di
storia sociale dei paesi attraversati.
Infatti alla fine del XII secolo il pellegri-
no Ibn Jubayr16, ritornando dal pellegri-
naggio alla Mecca, visitò la tomba
dell’Imam Shafi’i e nel suo libro Al
Rehla ci informa: “…a madrasa the like

of which (in size and magnificence) this
country had never seen. It seemed to the
visitor that it was city on its own.
Opposite it was the hammam  and the
rest of its service buildings”17.
Descrive poi il cimitero: “The cemetery
called Qarafa is also one of the marvel of
this world.… At the south of Qarafa a
huge plain, ‘ the land of martyrs’ tombs’
appears all entire as a complex rounded
by tombs, without constructions ; actu-
ally there are inhabitated sanctuaries
and monuments which serve as shelters
for the foreigners, learned persons,
believers, the poor18. 
Tuttavia una prima esposizione detta-
gliata della necropoli, soprattutto
riguardo i costumi e le tradizioni reli-
giose dei cairoti, si ha con il geografo Ibn
Battuta19, che visitò Il Cairo nel 1325.
Nei suoi Viaggi, così cita: “At Cairo too
is the great cemetery of al-Qarafa …The
Muslim cemeteries were a place of vast
repute for a blessed power… and contain
the graves of innumerable scholars and
pious believers” e ancora, in particolare
riguardo l’usanza delle visite ai defunti e
ai santi, le ziyarat al qubur: “In the
Qarafa the people build beautiful pavi-
lions surrounded by walls, so that they
look like houses …They construct cham-
bers...and hire the services of Koran rea-
ders….They go out every Thursday eve-
ning to spend the night there….and make
the circuit of the famous sanctuaries…
They go out also…on the night of mid-
Shaban, with the market place taking out
all kinds of eatables ” 20.
Importanti storiografi del XIV secolo,
vissuti nella capitala egiziana come Ibn
Khaldun21 (autore della Storia
Universale) e al Maqrizi27, sono sepolti
nella zona cimiteriale di Bab el Nasr, le
cui tombe però non sono più identificabi-
li. Quest’ultimo cronachista ci ha tra-
mandato il maggiore numero di notizie
sulla Città dei morti nelle sue opere
Khitat e Sulouk. Alla sua epoca indicava
già sette cimiteri28 con 5000 residenti,
tra Al Qahira29 e Fustat, su complessiva-
mente 150.000 abitanti cairoti. 
Oggi l’intera Città dei Morti comprende
17 quartieri25, raggruppati in tre grandi
aree amministrative.
Al Maqrizi oltre a descrivere gli eventi
storici e in particolare ad elencare le
numerose ed imponenti tombe nobiliari,
commenta: “...the build up of the tombs
for sufi not only attracted visitors but
also stimulated people to build their
tombs near to those holy men…”xxvi. 
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A proposito dell’urbanizzazione
aggiunge:  “….His (the sultan al Nasir
Farag) intention was to build there a
large khan for travellers and a mar-
ket…He built a flour mill, a hammam,
and a bakery to urbanize the area with
population…”27. 
E ancora:  “the constructions of Cairo
are so close that they became a unique
space which include the gareins, the
palaces and the houses …..the schools
and the tombs …”28

Inoltre egli riferisce che la necropoli era
sempre sotto controllo. A partire dal-
l’epoca fatimida si ispezionavano perio-
dicamente le moschee e i santuari per
controllare lo stato delle lampade, delle
stuoie, delle mura29, in quanto importan-
te centro di pellegrinaggio in tutto il
mondo musulmano per le sepolture dei
membri della famiglia del Profeta, “al ahl
al bayt”, e di “awaliya” (letteralmente gli
amici di Dio). Il circuito pellegrinale,
ziyara al Qarafa, comprendeva sette
tombe illustri visitate con una guida spi-
rituale apposita, shaikh al zuwar30. I
“santi” erano venerati, riporta al Maqrizi,
tre volte settimanalmente, ogni mercole-
dì,  giovedì sera e sabato31. 
L’area continuava così ad essere frequen-
tata sia dalle classi alte che dal popolo -
nonostante le svariate fatwe ne proibisse-
ro l’habitat - poiché all’epoca era consi-
derata:  “ …the most popular pleasure
resort in Egypt…” 32

Molti dettagli soprattutto riguardo la
zona funeraria della dinastia mamelucca,
ci pervengono anche da un altro autore-
vole storico, Ibn Taghrbirdixxxiii,
sepolto nel mausoleo dove aveva conser-
vato prima di morire i suoi librixxxiv.  Il
cimitero mamelucco era sorto nell’area
desertica fuori le mura orientali del
Cairo, perciò denominato Sahara anzichè
al Qarafa. Ad esempio egli riferisce che
nel 1429 tremila residenti, originari del
Sudan e del Mali, furono decimati dalla
peste35. A proposito dell’epidemia ai fini
apotropaici si usava digiunare ed ese-
guire una sessione di preghiera collettiva
nei cortili funerari, denominata
istisqa’36. Inoltre la necropoli mame-
lucca manifestava tutto lo sfoggio del
potere di allora. Le parate civili con tutta
la corte in mostra e le processioni reli-
giose delle maggiori congreghe sufi
scendevano dalla Cittadella, sede del
governo, ed attraversavano il luogo per la
Via Reale (ora Shara Sultan Ahmed)
fiancheggiata da sontuosi monumenti
funebri e da fondazioni reali pie37. 
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La Città dei Morti, pertanto in epoca
medievale giocava un ruolo sociale di
primissimo piano nella capitale egiziana,
ovvero nella vita quotidiana sia di corte
che del popolo. 

Le fonti storiografiche di epoca
moderna
Questa seconda parte storica inizia con
l’epoca ottomana. L’Egitto nel secolo
XVI perse la sua importanza come centro
di potere del mondo arabo-islamico e
diventò una mera provincia dell’impero
ottomano. Nel corso dei quattro secoli di
dominazione la dinastia ottomana ebbe
influenze diverse sullo sviluppo e sulla
concezione dello spazio funebre38.
L’annalista del primo periodo ottomano,
Ibn Iyas39, nelle sue cronache intitolate
Bada’i al zuhur fi waqa’i al duhur, narra: 
”…les gens preferent habiter dans la
Qarafah que dans la ville des
vivant…....”.40

In un altro capitolo critica la decisione
del sultano Qaunsu Abu Said di edificare
la sua tomba nel mezzo del deserto: “ Il
edifica une tombe dans le desert qui gena
la circulation en ce lieu et obstrua la vue
des tombes voicines”41

A proposito invece dei riti funebri rac-
conta: Shawwal 1505 (March 7th-April
4th) This month saw the death of the qadi
Ibrahim Laduni, director of the arsenal
accounts, followed in the grave a few
days later by his son, Muhammad; By
proclamation the sultan prohibited the
presence of mourners and the use of tam-
bourines in the funerals. A mourner was
denounced for having used tambourines
during a funeral ceremony; Barakat ibn
Musa condemned her to parade as a
spectacle: she was hauled up on an ass,
the tambourines hung from her neck and
her face was stained with smoke. Before
such severe measures, the abstained from
such detestable practices. The prefect
furthermore forbade women to attend
meetings of condolences which would
take place at night42.
Sul finire dell’era ottomana, un secolo
prima dell’invasione francese, nel 1693 il
ritratto della Città dei morti di al
Nablusi43 testimonia la persistenza del-
l’inurbamento nell’area sepolcrale dei
mamelucchi:  “…on the road we passed
by the tombs of sultans and the graves of
Circassians. We would stop and recite
the Fatiha and pray until we reached the
manzala of Qaytbay (residential quarter)
with houses… “ 44

Tuttavia l’arrivo dei francesi e la moder-

nizzazione del paese poi, contribuirono
ad un mutamento radicale nella percezio-
ne dello spazio sepolcrale nell’elite al
potere e nella borghesia urbana, più
direttamente influenzate dai nuovi even-
ti. Il cimitero, per effetto delle inedite
concezioni in materia manifestate nel-
l’editto napoleonico del 1760, doveva
essere isolato rispetto al tessuto cittadino,
anche per ragioni igieniche, rimandando
solo all’aspetto paesaggistico della natu-
ra che ricordava la moderna immagine
della morte come dolce riposo. Lo stori-
co Al Jabarti45, vissuto a cavallo tra il
XVIII e il XIX secolo ne è un indicatore,
soprattutto quando definisce la necropoli
gabanat al Bustan, cioè un giardino, pro-
prio per la presenza nelle tombe reali e
nobiliari di molti giardini curati ed irriga-
ti. Inoltre egli manifestò particolare inte-
resse per i moulids46, espressioni della
religiosità popolare, che continuavano e
continuano tuttora a celebrarsi nella
necropoli.
Riguardo il moulid dello sheikh al
Afifi47 ad esempio, segnala i suoi senti-
menti in un misto di attrazione e repul-
sione: ”…was buried close to al Manufi,
then the torrent in 1178 destroyed and fil-
led with water his tomb and his sons and
followers moved him close to the com-
plex of Qaytbay. They built a maqsura
and a maqam with a big turban creating
a lofty shrine which was a destination for
visitation and in which men and women
mixed ”48. 
In realtà un giardino di pietra sembrano
comporre le sepolture ottomane con le
loro decorazioni ispirate alla natura, fiori
e frutta incastonati in ghirlande affrescate
sulle lapidi. Ne rappresenta un prototipo
emblematico nella zona cimiteriale meri-
dionale l’Hosh el Pasha, ovvero la
camera funeraria della famiglia di
Mohammed Ali, il vicere che per conto
degli ottomani riconquistò il paese dai
francesi.
Concludo questo excursus storico con il
primo vero compendio sull’Egitto in
ogni suo aspetto, dalla natura ai monu-
menti e alla cultura, la Description de
l’Egypte, redatto in seguito alla spedi-
zione napoleonica di fine ‘700, da Edmè
Jomard49. Nella parte riguardante l’età
moderna, corredata da accurate mappe e
disegni volti a raffigurare ogni elemento
della natura e della società egiziana, si
dice:  “…les tombeaux…peut etre le sujet
le plus vaste aux etudes de l’archeolo-
gue, de l’historien, de l’artiste, voire du
philosophe…”, poi continua “…Il y a au
Caire deux villes de tombeaux…Leur
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etendue equivaut au quart de Caire…La
plupart sont remarquables par une grand
magnificense…de grandes  enceintes
sont reservees pour le familles opulen-
tes…A l’interieur meme de la ville du
Caire on rencontre ancore plusieurs
cimetieres…“50.
Tuttavia all’epoca dell’invasione france-
se poco era rimasto del vasto tessuto
sociale e culturale della necropoli, cadu-
ta in disuso e relegata alla mera funzione
funebre, come dimostrano le illustrazioni
nella Description de l’Egypte.

Conclusioni 
Il quadro identitario delle epoche passate
fin qui delineato è quello di un cimitero
urbanizzato ed inurbato, integrato piena-
mente nella società cairota ed egiziana e
rinomato nel mondo islamico di quel
tempo. Un luogo inizialmente fruito da
tutta la cittadinanza, abitato perfino dal-
l’elite, ma che perse la sua portata socia-
le e culturale all’impatto con l’occidente
e la modernizzazione, per essere progres-
sivamente relegato alle sole classi popo-
lari. Attualmente il tessuto sociale è com-
posto da una collettività che oscilla tra gli
strati basso e medio-basso. Tuttavia non
è raro incontrare proprietari di un’intera
palazzina o detentori di grandi e piccole
attività produttive. L’immagine odierna
della comunità della Città dei morti
rispetto alle altre zone popolari del Cairo
è quella di una struttura sociale e cultura-
le ancora molto avviluppata e coesa al
suo interno, sebbene non immune dai
richiami della globalizzazione. Inoltre
allo stesso modo degli altri quartieri
metropolitani, non appare però isolata
rispetto al tessuto urbano come potrebbe
facilmente desumersi da una prima
osservazione superficiale. Infatti la
necropoli ha ormai recuperato la fitta
trama di relazioni economiche e sociali
tra le parti cittadine, interrotte durante i
due secoli precedenti. Per di più a dispet-
to di quanto s’insinua comunemente, ha
conservato un’atmosfera sana, dove i
valori fondamentali della vita comunita-
ria contano ancora, pur tuttavia eviden-
ziando tutte le contraddizioni di un paese
a due velocità, dove la forbice sociale è
sempre più larga tra classi ricche e strati
poveri della popolazione. Un universo
quindi chiaramente distante dai distretti
moderni e occidentalizzati della borghe-
sia, dove i modelli di vita urbana tendo-
no a rarefare le relazioni sociali. Una
distanza comunque che non è maggiore
delle altre aree popolari, oltretutto al suo
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confronto meno vivibili dal punto di vista
ambientale ed anche pratico. 
Infine per chiosare l’antropologo italia-
no, Francesco Faeta, la Città dei morti
del Cairo nel suo vissuto sociale e reli-
gioso sembra “rinsaldare i rapporti oriz-
zontali degli uomini con quelli verticali,
ancorando le dinamiche tra individui e
gruppi alla dimensione sacrale”li a
dispetto di un Islam verticistico e politi-
co. Pertanto ancora oggi l’esclusiva
costruzione simbolica e fruizione del
sacro, caratterizzata dalla particolare
stretta convivenza tra vivi e defunti, di
cui l’inurbamento ne è il paradigma più
rilevante, rappresenta il prodotto storico-
culturale di un’interdipendenza tra le
classi sociali sebbene gerarchicamente
divise, e dall’incontro sincretico e dialet-
tico tra il patrimonio arcaico di credenze 
e pratiche religiose confluite nell’Islam
popolare e l’ Islam dell’establishment.
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Scienze erratiche e randagismo culturale
I sistemi neurali della nostra specie sono
alle strette. E’ evidente che il flusso di
informazioni a cui siamo sottoposti supe-
ra i nostri buffer personali, le capacità
della nostra memoria di lavoro, le capaci-
tà relazionali dei nostri lobi parietali. La
mente umana è un prodotto storico, risul-
tato di un adattamento super-organico che
generazione dopo generazione stimola e
plasma i sistemi cerebrali secondo nuovi
schemi e quantità crescenti di complessi-
tà culturale. Questa schema funziona,
almeno ha funzionato negli ultimi due-
centomila anni, ma credo che siamo un
po’ ai ferri corti. La soluzione (se esclu-
diamo un veloce rimaneggiamento gene-
tico, naturale o artificiale, per offrire
nuovi livelli di integrazione), è il modello
degli imenotteri sociali: ognuno fa un
pezzetto di per se inutile e spesso insensa-
to, il tutto funziona alla perfezione. Le
civiltà orientali sono già molto avanti.
La Scienza ovviamente vive tutto questo
con un certo sconforto. Siamo stati abi-
tuati a pensare in termini di grandi, sin-
goli personaggi, miti della nostra infan-
zia. Non facciamo a tempo a scoprire che
quel modello è desueto, e sostituito da
più generici team di ricerca in cui un
grande capo si becca tutta la fama di tanti
illustri sconosciuti che gli stanno sotto,
che a quel modello già si sono sostituiti a
loro volta i “consorzi”: centinaia di per-
sone unite da un vincolo geopolitico e
patti economici che cofirmano automati-
camente i lavori e decidono abbastanza
anonimamente i destini del conoscere.
Incredibile. Devo dire che personalmente
preferivo il modello del grande vecchio
solitario curvo nel suo laboratorio che

poteva con il suo solo impegno rivoluzio-
nare la conoscenza. A parte un romantici-
smo personale, questo modello è certa-
mente anche più spontaneo. Si dice che
la qualità del brodo è inversamente pro-
porzionale al numero di cuochi che
l’hanno cucinato, e questi network scien-
tifici estesi aprono a interessi economici
e di prestigio che rendono le informazio-
ni molto più manipolabili e utilizzabili
per scopi che scientifici non sono. Si
pensi solo al coinvolgimento tanto nella
ricerca quanto nei settori editoriali di
multinazionali che decidono (o almeno
controllano) passo a passo le variazioni
del sapere. Detto questo, mi limito
comunque a riconoscere la necessità di
questa transizione, sperando che a un
probabile sbarellamento iniziale dovuto a
difetti ed eccessi del nuovo modello di
lavoro, segua una feconda integrazione
che possa tenere il ritmo dell’ingestibile
ammucchio di informazioni giornaliere.
Ovviamente il cuore della questione è la
multidisciplinarità. Da soli non si va da
nessuna parte (eccezion fatta per quelle
situazioni dove il sistema politico è
molto suscettibile di… suggerimenti e
avvertimenti spassionati). Proprio nelle
pagine di questa rivista qualche tempo fa
sottolineai una anomalia, abbastanza fre-
quente in genere ma patologicamente
espressa nel panorama italiano.
Multidisciplinarità vuol dire che tanti
(con competenze diverse) fanno la stessa
cosa. Ovviamente, dalle nostre parti que-
sto viene distrattamente frainteso con
uno che fa tante cose diverse (Bruner,
2006). Chiaro, non può funzionare. In
genere in Italia non si da tanto peso alla
professionalità, non esistendo meritocra-
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zia non ha senso dare valore alla qualità
con la quale una data persona porta avan-
ti il proprio mestiere. E’ così che se dal-
l’oggi al domani io decido di non occu-
parmi più di biologia ma di numismatica
romana, il mio successo è totalmente
indipendente dall’esperienza accumulata
(parlo di quella culturale, non di quella…
politica). La Scienza, ahimè, si presta
molto bene a questo tipo di trasformismi,
perché il suo prodotto non è direttamente
quantificabile, e perché il suo successo
non dipende dal suo risultato bruto, ma
da come questo viene confezionato per il
pubblico. Sappiamo bene di quanti gior-
nalisti si reinventano scienziati per tene-
re sveglio il salotto, e di quanti scienzia-
ti si improvvisano giornalisti in cerca di
una apparizione catodica da prima serata.
Parlo dell’Antropologia per due ragioni.
La prima è che lavoro in questo settore da
quasi quindici anni, e quindi parlo per
diretta conoscenza. La seconda è che nel-
l’intervallo delle discipline scientifiche
l’Antropologia ha tutte le carte per essere
quella più massacrata da questa filosofia
di scienza da divano, in quanto ricono-
sciuta per essere una delle discipline più
teoriche e inapplicate nella sfera del vive-
re quotidiano, almeno in termini diretti.
Il quadro è sicuramente plastico e facile al
depistaggio: archeologi che diventano
biologi, biologi che si improvvisano geo-
logi, geologi che si trasformano in pale-
ontologi, paleontologi che si scoprono
filosofi, filosofi che si riciclano come
evoluzionisti, evoluzionisti che si cimen-
tano come archeologi, e così via. E atten-
zione, si sta parlando solo della cosiddet-
ta “Antropologia Biologica”. Se si mette
in mezzo anche l’Antropologia Culturale

Antropologia fisicaAntropologia fisica

Abstract. Il flusso di informazioni attualmente disponibili crea evidenti sovraccarichi sia nell’organizzazione personale della conoscenza sia nell’integrazione tra disci-
pline differenti. La multidisciplinarietà viene a gran voce acclamata e reclamata come soluzione da un lato a una ingestibile produzione di nozioni, dall’altro ad una certa
stanchezza culturale di molte discipline in stasi preoccupante. A fronte di questa comune esigenza policulturale, gli esempi di riuscite integrazioni professionali non sono
poi molti. Spesso si trovano estremi inefficaci: da un lato il tuttologismo da salotto di personaggi piú in cerca di attenzione che non di conoscenza, dall’altro associazio-
ni amorfe e disamorniche di competenze scarsamente complementabili. In Italia un corretto sviluppo dell’integrazione culturale risente purtroppo anche della disgrega-
zione professionale evidentemente manifestata da diverse discipline. Per ottimizzare la riuscita degli approcci multidisciplinari bisogna cominciare a porsi domande di
tipo metodologico e analitico su questi processi, e allo stesso tempo limitare gli esempi troppo improvvisati o addirittura dolosi. L’Antropologia e la Paleontologia Umana
rappresentano due settori da un lato particolarmente e patologicamente affetti dalle difficoltà e dai limiti di questo momento storico, dall’altro due ottimi campi di spe-
rimentazione per tentativi piú organizzati e funzionali di integrazione tra professionalità differenti.



la guazza di genti e professioni si rivela un
vero gioco delle tre carte, su cui non con-
viene puntare. Ne sono indice le centinaia
di cartelli che sono stati sostituiti negli
ultimi anni nelle università italiane, dove
tutte le discipline si sono improvvisamen-
te sentite in obbligo di diventare
“Scienze” (storiche, umanistiche, archeo-
logiche, sociali, e così via). Ora, a parte la
supposta trasformazione che questa dizio-
ne richiede all’interno di una disciplina (e
che non mi sembra ci sia stata, ma ai
posteri l’ardua sentenza…), se tutte le
discipline sono “scientifiche” allora
“scienza” non vuol dire più nulla, nel
senso che vuol dire tutto, come dire “cul-
tura”, o “conoscenza”. Ma per questi con-
cetti queste due parole vanno ancora
benissimo, e non sentono la necessità di
una competizione terminologica con il ter-
mine “Scienza”, che vive di una sua storia
propria, profonda, e molto ben dettagliata.
Ora, tornando al frullato di presunte
competenze e professionalità, io capisco
che uno cominci l’università ancora in
preda a fluttuazioni ormonali e iati cultu-
rali sicuramente vasti, e arrivi a una mag-
giore età con le idee più chiare, e proba-
bilmente differenti. Spesso ci si accorge
dell’aver preso un bivio sbagliato troppo
tardi, e si improvvisa una scorciatoia tra
le fratte. E capisco anche un’altra cosa:
in Italia la ricerca e la cultura non sono
sentite come “professioni”, ma come
“hobby personali”. Di fatto, la demogra-
fia accademica ha in genere avuto una
indubbia relazione statistica con il ceto
sociale, producendo un certo disaccop-
piamento tra la carriera professionale e il
suo stesso rendimento, tanto economico
quanto culturale. Ma allora, se comunque
il valore personale riconosciuto non è
proporzionale alla competenza, e se
siamo qui per un puro capriccio della
società incuriosita, posso ben pensare di
svegliarmi ogni mattina e decidere sul da
farsi. Una vita alla Snoopy insomma, ieri
ginnasta, oggi aviatore, domani diploma-
tico, il tutto sempre restando sul tetto
della sua piccola cuccia.
In tutto questo c’è un problema: la scien-
za richiede professionalità, esperienza, e
non è un passatempo per personaggi in
cerca di un palcoscenico qualunque. Se
ci sono dei corsi di laurea un motivo
dovrebbe pur esserci. Se questi corsi
sono puramente “riempitivi”, tanto vale
eliminarli e non togliere tempo alle car-
riere dei futuri professionisti. Se invece
questi corsi hanno un senso, e strutturano
una persona non solo nel senso delle
informazioni ma anche in quello delle

relazioni, allora non è cosa sana che alla
fine di questo percorso il mondo del
lavoro veda un rimescolamento improv-
visato delle competenze. Non è cosa sana
per la riuscita del processo culturale, e
non è un buon indizio sulla riuscita della
formazione professionale.
Questo è tanto più vero nell’era di
Internet, dove l’illimitata potenzialità di
accesso alle singole nozioni porta facil-
mente a confondere il termine “informa-
zione” con il termine “conoscenza”1. E’
chiaro che tra i due concetti si interpone
un passaggio di elaborazione. Questa
capacità di integrazione non si scarica in
formato .zip dalla rete, ma si acquista in
anni di lavoro culturale. Ovviamente,
avere solo le informazioni e pensare di
avere la conoscenza è un errore imperdo-
nabile, soprattutto per i danni che può
generare.

Paleontologia umana, molto umana…
E se nella cultura le scienze risentono
maggiormente dell’ibridazione improv-
visata, e nelle scienze quelle
Antropologiche sono più sensibili ai
suoi danni, all’interno di queste ultime
la paleontologia rappresenta un utile
approfondimento nella tematica. La
paleontologia nasce storicamente cor-
rotta. A parte i soliti guazzabugli carrie-
ristici e di interesse personale presenti
in tutte le scienze come parte costituen-
te della loro fondazione e del loro svi-
luppo, la paleontologia ha una variabile
in più: il fossile. Il fossile ha due carat-
teristiche particolari: è oggetto fisico,
ed è oggetto unico. Nella sua costitu-
zione mineralogica sono nascosti accor-
di geopolitici tra istituzioni e personag-
gi, investimenti di carriera, interessi
economici, storie di guerre e di uomini,
grandi ricerche e miseri inganni
(Cadbury, 2004)2. E il fossile porta
tutto questo con sé. Se si sposta il fossi-
le, si sposta tutto insieme. Chi ha il fos-
sile ha l’oggetto, e chi ha l’oggetto
gestisce il suo potenziale e il suo conte-
nuto informativo, in un mercanteggiare
sottobanco un tempo locale, ora inter-
nazionale, dove troppo spesso alle trat-
tative scientifiche si sostituiscono trat-
tative di tipo meramente speculativo
(speculazioni di istituzioni, o di singoli
individui). I fondi, l’attenzione mediati-
ca, la protezione della comunità inter-
nazionale, tutto questo va a chi tiene la
chiave del cassetto. Una disciplina così
non poteva nascere sana, e tanto meno
evolversi in una armonia culturale
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degna della nostra presunta superiorità
cognitiva.
Una cosa mi colpisce spesso di molti
articoli paleoantropologici: vengono fir-
mati da una quantità sempre crescente di
autori, ma spesso… sono tutti paleoan-
tropologi! Ora, tornando al tanto sven-
duto concetto di multidisciplinarità, si
supporrebbe che in un team di ricerca un
paleoantropologo basti! Immagino un
bell’articolo analitico dove il fossile non
venga solamente mostrato al pubblico
sognante (benché su riviste specializza-
te internazionali), ma inserito in un con-
testo scientifico con firmatari che inclu-
dano un paleontologo (va bene anche un
paio…), uno statistico, un ecologo, un
informatico, un geologo, un anatomista,
e cosi via. Quando i firmatari hanno tutti
lo stesso background professionale,
dove sta la multidisciplinarità?
Se da un lato la paleoantropologia forni-
sce purtroppo un brutto esempio di armo-
nia scientifica, è anche però spunto di una
riflessione che ritengo estremamente
importante, e che riguarda il livello all'in-
terno del processo di studio in cui inserire
il momento multidisciplinare. Il confronto
trasversale potrebbe infatti ritenersi neces-
sario lungo tutta la catena di montaggio
che porta dalla raccolta del dato, alla sua
analisi, alla generazione delle ipotesi. In
realtà questo sarebbe molto bello, ma
sicuramente molto utopistico, richiedendo
sforzi di integrazione che al momento
dubito possiamo essere in grado di soste-
nere. Inoltre, un fossile è un fossile, un
pezzo di pietra, una scultura. Lasciando
momentaneamente da parte lo studio del
suo contesto e limitandoci allo studio del-
l'oggetto in se, si parla strettamente di ana-
tomia. Un fisiologo serve a poco, un bio-
chimico a meno, la citologia comincia a
rendersi appena utile, e la genetica arriva
solo fino a epoche piuttosto recenti. Ma
tutto questo riguarda solo lo studio fisico
del reperto, il momento della raccolta del
dato, non le ipotesi di studio che possono
(devono) essere vagliate con metodi anali-
tici. Ecco allora che se il momento analiti-
co nello studio del fossile è strettamente
anatomico e morfologico, le direzioni che
impostano quell'analisi e le interpretazioni
dei risultati emergenti possono (devono)
essere frutto del pensiero trasversale.
Dietro a una variazione morfologica si
sono esibite ristrutturazioni tissutali,
aggiustamenti fisiologici, ridistribuzioni
di forze e di pressioni, assestamenti multi-
genici, acclimatazioni e adattamenti,
restrizioni funzionali e innovazioni com-
portamentali. Troppo per un povero pale-
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ontologo. A partire dal singolo dato mor-
fologico, la competenza individuale è
insufficiente a generare ipotesi interessan-
ti, o perlomeno utili. Figuriamoci poi
quando allo studio fisico dell'oggetto viene
aggiunta anche l'analisi del suo contesto
geologico, ambientale, e culturale.
Abbiamo quindi una prima ipotesi di faci-
le inserimento del processo multidiscipli-
nare: l'interpretazione del dato.
Ovviamente, le interpretazioni e le ipotesi
influiscono sulle future raccolte dati e sulle
successive analisi, ed è chiaro quindi che
anche una multidisciplinarità solamente
legata al momento dell'interpretazione può
facilmente fare da propulsore a tutto il pro-
cesso di estrazione delle informazioni a
partire dalla sola evidenza anatomica.
Insomma, la paleoantropologia, da un
lato spesso esempio di scienza da salot-
to, dall'altro potenzialmente ottimo
campo da gioco per sperimentare i
livelli di integrazione tra competenze
differenti. Unica attenzione: la comple-
mentarità non tanto delle informazioni,
quanto dei linguaggi e dei concetti.

Riflessioni sparse sull'integrazione
scientifica
Santiago Ramón y Cajal, premio Nobel
per la scoperta della natura cellulare del
neurone, sottolineava che il sapere non è
tanto importante quanto il trasformare
(Ramón y Cajal, 1898). Trasformare nel

nostro caso vuol dire rendere accessibile
l'informazione agli altri. Gli altri sono il
pubblico, in quanto società pagante che
ci permette di fare il mestiere più bello
del mondo e con cui quindi abbiamo un
debito che dobbiamo ripagare sotto
forma di cultura e consapevolezza. Ma
gli altri sono anche i colleghi delle altre
discipline, con cui a questo punto dob-
biamo interagire in maniera produttiva.
Molte discipline, come quelle biomedi-
che e le neuroscienze, sono già un passo
avanti in questo senso, e gli esperimenti
sociali che ne derivano sono utili per fare
qualche riflessione. Credo personalmente
che la neuropsichiatria sia attualmente un
ottimo terreno di confronto e di speri-
mentazione in questo senso.
Certo, l'apertura alla vera multidiscipli-
narità introduce molte questioni metodo-
logiche ed epistemologiche, soprattutto
se si cerca di ottimizzare il flusso di
informazioni tra competenze anche
molto lontane. Le discipline non usano
infatti solo informazioni differenti, ma
anche linguaggi differenti, e differenti
metodi di decodifica che possono creare
barriere molto difficili da gestire, quando
non addirittura controproducenti. Alcuni
tentativi troppo improvvisati e arditi di
mescolare ricercatori con background
troppo lontani naufragano in una babele
di termini e confronti che non riescono a
incanalarsi in una medesima direzione,
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mancando un substrato comune che li
concateni opportunamente. Sicuramente,
un parametro rilevante è la distanza cul-
turale. Io credo che la funzione che mette
in relazione questa distanza con l'effi-
cienza e l'utilità di uno scambio possa
essere una banale gaussiana (Fig. 1).
All'aumentare della distanza culturale tra
due persone che interagiscono, prima si
avrà uno scarso aumento dell'informazio-
ne, in quanto entrambi avranno informa-
zioni abbastanza simili. Poi ci sarà un
incremento interessante, proporzionale
alla quantità di informazioni reciproca-
mente nuove che queste persone si trove-
ranno a condividere, e alle sinergie emer-
genti da questa interazione. Si raggiunge-
rà un livello ottimale di efficienza di
scambio, oltre il quale però la distanza
culturale è eccessiva e le divergenze con-
cettuali e terminologiche creeranno bar-
riere controproducenti in termini di effi-
cienza nello scambio di informazione.
Vale a dire, oltre una certa distanza cultu-
rale il gioco potrebbe non valere la can-
dela, e lo sforzo (energie, tempo, denaro)
potrebbe risultare eccessivo rispetto al
risultato utile dell'interazione. Tutto sta
nel trovare quel valore ottimale.
Ovviamente, quando lo scambio è tra più
soggetti, la questione si fa sicuramente
più complicata. Si può pensare per esem-
pio che la densità e la risoluzione delle
informazioni (cioè il loro dettaglio e la
loro capacità discriminante) saranno
inversamente proporzionali alla quantità
di persone che si vuole includere nella
cerchia (Fig. 2). Ovvero, più persone
voglio coinvolgere, meno dettagliate
possono essere le informazioni che vado
a condividere. Se amplio il raggio di con-
divisione includendo professionalità
sempre più distanti, devo diminuire il
carico di informazione. Ed è chiaro che
esiste un livello di dettaglio sotto il quale
non è utile andare, almeno se si vuole
rimanere all'interno di una certa produtti-
vità scientifica. Attenzione, perché pur-
troppo ci sono anche molti casi nei quali
una diminuzione di efficienza nel flusso
di informazione non è il risultato di una
mancanza di programmazione dettaglia-
ta, ma un voluto e ricercato depistaggio
finalizzato a generare una comoda confu-
sione (dalle svendite mediatiche al lati-
norum di alcune richieste di finanzia-
mento magari associate a programmi di
ricerca piuttosto deboli, quando non
addirittura inesistenti).
E' chiaro, sono queste riflessioni "linea-
ri", che si presentano come rudimenti
logici per chi vuole fare della multidisci-
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Figura 1. Ipotesi di relazione tra la distanza culturale tra due persone (D) e rendimento
nello scambio di informazioni (Ri). Se la distanza è piccola (a) l'incremento multidiscipli-
nare è limitato, avendo entrambi simili background (se il background è lo stesso, come
in un paper firmato da n paleoantropologi, il vantaggio culturale tende a zero). C'è poi una
distanza culturale in cui lo scambio è proficuo, generando nuove soluzioni emergenti (b).
Il rendimento arriverà a un optimum (c), oltre il quale la distanza eccessiva (differenti ter-
minologie, differenti concetti base, differenti percezioni delle relazioni) crea più svantag-
gi che vantaggi (d). Volendo stabilire un limite al rendimento dello scambio multidiscipli-
nare (Rmin), questo semplice modello ci dice che c'è un intervallo ben preciso di "distan-
ze culturali" che sono vantaggiose all'integrazione (∆D), al di sotto e al di sopra delle quali
il risultato potrebbe non meritare lo sforzo della cooperazione. Ovviamente resta da sta-
bilire se questo limite sia davvero utile, e il modello resta valido fino a quando le intera-
zioni tra i soggetti sono lineari (ovvero, quasi mai).



plinarità la chiave di sviluppo delle cono-
scenze future. Sono giochi mentali utili a
focalizzare e "contattare" il problema,
ma sicuramente poco applicabili alle
realtà oggettive che si trovano ad affron-
tare. Basti pensare alle soluzioni emer-
genti che possono nascere da interazioni
semplici: idee piuttosto scontate ma mai
messe le une vicine alle altre, che gene-
rano quella piccola scintilla necessaria a
far divampare l'incendio. L'esperienza
sui sistemi complessi ci insegna che som-
mare a volte non ci restituisce il totale, e
questo tanto più vale quando parliamo di
evoluzione culturale e di relazioni
umane. E' anche certo che questi sempli-
ci modelli non vogliono sfidare il detta-
glio numerico, e lascio a esperti matema-
tici e modellisti la discussione sulla loro
validità teorica o su aspetti algebrici
associati per esempio alle loro simmetrie
o al loro comportamento agli estremi. Lo
scopo di queste riflessioni è invece quel-
lo di attirare l'attenzione sui limiti della
multidisciplinarità, e sul fatto che sia
necessaria una gestione ben calibrata per
ottimizzarne le potenzialità. E' chiaro che
il problema deve essere affrontato, o
almeno reso noto. La multidisciplinarità

è una necessità ineluttabile. Ma in primo
luogo deve essere depurata dalle facilo-
nerie della tuttologia selvaggia e vanito-
sa, più adatta ai salotti serali che ai labo-
ratori di ricerca. In secondo luogo deve
essere pensata attraverso strategie di
comunicazione che tengano conto dei
limiti e dei vincoli dei sistemi scientifici,
al fine di abbreviare quanto possibile una
(forse lunga) fase di sperimentazione
casuale per prove ed errori.
Infine, bisogna ricordare che multidisci-
plinarità vuol dire anche cooperazione. I
nuovi sistemi scientifici devono essere
organizzati in reti, non in piramidi gerar-
chiche autoreferenti. E queste reti, per
essere efficienti, devono essere aperte,
tanto al flusso di informazioni quanto al
flusso di persone e di professionalità.
L'idea delle comunità chiuse, autonome,
e indipendenti, non ha mai funzionato
forse nemmeno per quegli insetti sociali
che abbiamo da sempre preso come for-
zosa analogia delle nostre aspettative
centraliste e delle nostre necessità di affi-
liazione (Bauman, 2007). In questo
senso, la buona riuscita di un approccio
multidisciplinare può intendersi anche
come conseguenza di scelte sociali più
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consone ai nuovi livelli di integrazione
culturale, dove il processo è globale, ma
l'unità funzionale è l'essere umano.

Note
1 Questa differenza fondamentale è stata ricorda-

ta da Vittorio Nocenzi del Banco del Mutuo
Soccorso in una eccezionale serata "multidisci-
plinare" al Museo Civico di Zoologia di Roma:
io e altri quattro biologi evoluzionistici presen-
tavamo e commentavamo alcuni aspetti del
Darwinismo, mentre Vittorio Nocenzi e
Rodolfo Maltese suonavano e raccontavano
alcuni brani tratti da "Darwin!" del 1972.

2 Per una recensione, si veda: http://www.galileo-
net.it/recensioni/5450/cacciatori-di-dinosauri
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Figura 2. Ipotesi di interazione tra il numero
di persone coinvolte in un processo di con-
divisione di informazioni (ovvero il raggio
della condivisione, r), qualità e dettaglio del-
l'informazione (Qi), il livello di condivisione
delle informazioni (Ci), e il rendimento di
questa operazione (Ri). Ovviamente, anche
in questo caso ci sarà un valore di resa otti-
male oltre il quale la semplificazione neces-
saria a coordinare molte persone degraderà
troppo la qualità dell'informazione stessa. Si
assume infatti che all'aumentare del numero
di persone coinvolte (e questo vale dalla
ricerca alla divulgazione scientifica) diminui-
sca in media la quantità di substrato cultura-
le condiviso che permetta uno scambio coe-
rente di informazioni. La solita relazione
inversa tra quantità e qualità insomma, che
comunque deve essere pesata con cautela
quando i tentativi di multidisciplinarità ven-
gono lasciati troppo all'improvvisazione.
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INTRODUZIONE
Il compito di studiare il processo di
accrescimento cerebrale nella storia
dell’Uomo è inevitabilmente ostacolato
dal fatto che l’encefalo non lascia
testimonianze dirette di sé, non
fossilizzandosi. Di conseguenza possono
essere utilizzate procedure solamente
indirette in grado di evincere
informazioni partendo dai reperti ossei. 
Una metodica consiste, ad esempio, nella
misura diretta della cavità endocranica,
riempiendola con differenti materiali
(piccoli semi, piombi da pesca) misurando
poi il volume di questi. In realtà il volume
ricavato corrisponde a quello della cavità
endocranica e non dell’encefalo: tra
encefalo e scatola cranica ossea trovano
posto anche le meningi, lo spazio
subaracnoideo, vene, arterie e nervi
cranici che rendono la possibilità di
fornire una stima delle dimensioni
cerebrali alquanto problematica. Inoltre
non é dato sapere se l’aumento della
capacità cranica correla anche
positivamente con un aumento del
numero di neuroni, un accrescimento
delle loro dimensioni o ancora un
aumento della quantità di cellule gliali o
delle strutture di sostegno. La capacità
cranica, comunque, ha di per sé poco
valore in termini assoluti, in quanto
trascura il rapporto tra massa cerebrale e
massa corporea. Per questo motivo si è
soliti calcolare il “peso encefalico
relativo” di una specie attraverso la
seguente formula: “massa del cervello /
massa corporea”.
Una seconda procedura attraverso cui è

possibile avanzare delle ipotesi sulle
caratteristiche strutturali del cervello dei
nostri antenati è data dall’esame della
forma di riempimento della cavità
endocranica, che permette di ricavare
calchi approssimativi dell’encefalo di
animali ormai estinti.
Tobias (1983) provò a servirsi di questo
metodo anche per avanzare ipotesi in
merito alla postura bipede o meno delle
australopitecine: l’assenza di impronte
cerebrali sulla parte superiore dei calchi
endocranici in questa specie potrebbe
essere dovuta, secondo lo studioso, alla
stazione eretta appena conquistata. Il
cervello, in un individuo che presenta
un’andatura bipede, esercita infatti il
massimo della pressione sulla base ed i
lati della scatola cranica, mentre questa
sarebbe minore sulla parete superiore.
Al riguardo, Holloway (1979) elenca
alcune tra le principali trasformazioni nel
corso dell’evoluzione della morfologia
dei calchi da pre-australopiteco all’uomo
moderno:
1. L’altezza del cervello al di sopra del

cervelletto non smette mai di crescere
sino alla comparsa di H. sapiens;

2. I poli anteriori dei lobi temporali sono
sempre più grandi e sempre più
rotondi e anche il margine inferiore di
questo lobo continua a svilupparsi;

3. La corteccia è sempre più carica di
solchi e pieghettature: l’effetto generale
dell’aumento delle circonvoluzioni
della corteccia avrebbe portato a
controllare i centri inferiori del
cervello. Nei primati, la corteccia
precentrale ha assunto la maggior

L’evoluzione cerebrale degli ominidi:
quando antropologia, paleontologia e psicologia convergono su una domanda
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parte del controllo della muscolatura
scheletrica e la rimozione della
corteccia cerebrale in una scimmia è
seguita da una paralisi quasi totale.
L’acquisizione di questo controllo
della corteccia avrebbe permesso ai
primati di ottenere un elevato grado di
coordinazione motoria.

4. La superficie orbitale del lobo frontale
forma un gomito verso il basso e non
ha la forma acuminata presente nei
pongidi;

5. L’area di Broca (terza circonvoluzione
frontale di sinistra, fondamentale per
la produzione verbale del linguaggio)
sembra svilupparsi e caricarsi di
solchi sin dalle australopitecine;

6. Il solco lunato che delimita
anteriormente il lobo occipitale si
sposta sempre più all’indietro sotto la
spinta espansiva della zona di
associazione parietale, con
conseguente riduzione del lobo
occipitale. In proposito Dart e Craig
(1959) parlano di tale spostamento nel
calco endocranico del bambino di
Taung (A. africanus) come della prova
forse più conclusiva della
riorganizzazione del cervello dallo
schema pongide a quello umano. 

Un terzo approccio consiste nel
ricostruire il tracciato dell’irrorazione
sanguigna meningea: la rete dei vasi e dei
seni interni della dura madre si stampa
infatti in negativo sulla parete interna
delle ossa della volta cranica e, attraverso
un calco, è possibile evidenziare questo
tracciato. 

Antropologia fisicaAntropologia fisica

Abstract. Lo studio dell’evoluzione cerebrale degli ominidi rappresenta uno dei punti di arrivo di diverse discipline che pongono l’essere umano al centro del proprio
interesse: la paleontologia, che si serve dei reperti fossili per evincere la storia evolutiva del cranio e del cervello; l’antropologia, che utilizza utensili e tradizioni di
culture differenti per accostarsi anche allo studio della cognizione umana e infine la psicologia che - attraverso il confronto con le capacità cognitive di altri primati - si
propone di indagare l’unicità o meno delle potenzialità mentali di cui disponiamo, alla ricerca di elementi condivisi dai nostri parenti più prossimi evolutisi in una diversa
regione del continente africano.
Comprendere quali siano state le cause che hanno diversificato il cammino dell’Uomo da quello degli altri primati significa, in primo luogo, capire quali fattori
costituiscano effettivamente una prerogativa della specie umana, cosa ci differenzia dalle scimmie e come questo possa essere avvenuto. Diverse teorie sono state
ipotizzate al riguardo: il presente lavoro riassume le principali visioni correnti, ponendo l’una di fronte l’altra e suggerendo come la mente umana possa essersi evoluta
in seguito alla compresenza di più fattori che hanno spinto verso la medesima direzione, a differenza di quanto avvenuto per le scimmie antropomorfe.
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Gli strumenti di ricerca utilizzati sui resti
fossili permettono di tracciare lo
sviluppo dell’encefalo nel corso della
storia biologica della nostra specie.
Attraverso poi l’analisi antropologica del
corredo di utensili, della cultura
materiale delle varie specie e il
contributo della psicologia sperimentale
è possibile individuare somiglianze e
differenze tra l’essere umano e i primati
oggi esistenti, permettendoci di avanzare
delle ipotesi relative all’evoluzione
cerebrale degli ominidi in base alle
abilità particolarmente simili tra noi e i
nostri parenti più prossimi. Qui di
seguito vengono elencate alcune delle
ipotesi avanzate relativamente alle cause
dell’evoluzione cerebrale. 

L’EVOLUZIONE CEREBRALE
Un cervello per correre?
Konrad Fialkowski (1986), fisiologo e
antropologo, ha avanzato l’ipotesi che il
nostro cervello si sia sviluppato non tanto
per pensare quanto per correre: di fronte
all’arido clima della savana vi sarebbe
stata una forte pressione selettiva sui
nostri antenati a favore di quegli
individui in grado di correre il più a
lungo possibile durante l’attività di
caccia (Mazzucco, 2005). Fialkowski fa
notare come l’uomo sia l’unica scimmia
che presenti sudorazione, ma di per sè le
ghiandole sudoripare e la perdita della
pelliccia non basterebbero a proteggere il
cervello dal calore eccessivo: Cabanac e
Brinnell (1988) sono riusciti a dimostrare
che il cervello umano possiede un
sistema di refrigerazione supplementare,
non ancora individuato nelle altre
scimmie. Sotto surriscaldamento da
stress fisico, il flusso di sangue si inverte
nelle vene emissarie portando sangue
fresco alla corteccia. Un aumento della
quantità di cellule e reti neurali avrebbe
favorito il mantenimento funzionale del
cervello in condizione di stress termico
causato dalla predazione sotto il sole
grazie all’aumento dei possibili circuiti
neurali deputati all’analisi degli eventi
esterni.
Dean Falk (1990), in proposito, ha
confrontato diversi resti fossili,
individuando un cambiamento
nell’assetto solcale nella transizione
dalle australopitecine ai primi ominidi.
Secondo la sua teoria - detta “Radiator
theory” - il bipedismo e la postura eretta
avrebbero promosso una circolazione
encefalica centrata sul plesso vertebrale

anzichè sulla arteria giugulare, favorendo
lo sviluppo di una sorta di “radiatore” per
il cervello. Gli esseri umani, correndo
eretti, espongono una parte minore del
loro corpo ai raggi solari, a differenza
della maggior parte dei quadrupedi. I
capelli riparano inoltre la testa
dall’insolazione e questo può essere stato
un motivo sufficiente per il mantenimento
nel tempo di questi peli, mentre sulla fronte
scoperta si registra la presenza di ghiandole
sudoripare per contrastare gli effetti del
calore eccessivo.
L’encefalo di Homo erectus sarebbe stato
particolarmente esposto a tale pressione,
e prove a favore di ciò sembrano
provenire dal corredo di utensili
attribuitigli: in esso mancano armi di
pietra così appuntite da essere usate
come proiettili per abbattere una preda a
distanza. Questo, infatti, poteva non
servire qualora la preda fosse stata
inseguita fino allo sfinimento e uccisa
con altri oggetti.
Per convalidare queste ipotesi e accettare
quindi la necessità di fronteggiare il
surriscaldamento del cervello durante la
rincorsa di una preda come una causa
fondamentale dello sviluppo cerebrale
del genere Homo si dovrebbe riuscire a
dimostrare che tutti gli ominidi andavano
a caccia. In mancanza di questa evidenza,
non resta che considerare questo
fenomeno come una delle tante concause
che possono aver contribuito a un
processo di accrescimento cerebrale già
in atto anche per altri motivi.
Nel tentativo di dimostrare che le
australopitecine cacciavano gli animali le
cui ossa fossili erano spesso ritrovate nella
stesso contesto stratigrafico, e per
spiegare la mancanza di utensili di pietra,
Raymond Dart ipotizzò l’esistenza di
complessi costituiti da ossa, denti e corna
animali che chiamò “osteodontocheratici”
(1953). Il mito di questi ominidi come
“scimmie assassine” è stato poi
ripetutamente confutato da diverse
ricerche che hanno documentato come
spesso i nostri antenati non avevano ruolo
nell’ammassare le ossa animali rinvenute
a ridosso dei loro resti. In molti casi, gli
ominidi e le loro ipotetiche prede avevano
fatto la stessa fine, vittime di altri
predatori che abbandonavano i resti sotto
gli alberi. Binford (1981) sostiene che le
australopitecine e persino i primi Homo
sapiens e neandertaliani europei
ottenessero carne di grandi animali
rovistando tra gli avanzi, mentre la caccia
serviva solo a procurarsi animali di
modeste dimensioni.
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In effetti l’australopiteco e i membri
arcaici del genere Homo avevano un
fisico tutt’altro che imponente e, per
quanto riguarda gli strumenti, non vi è
nella documentazione attuale prova della
presenza di armi tali da permettere la
competizione con grandi predatori come
leoni e tigri. Eppure i dati archeologici
rilevano che questi primati
condividevano la nicchia ecologica dei
grandi carnivori: a Olduvai, ad esempio,
sono stati trovati manufatti di pietra
associati a resti fossilizzati di animali di
diverse dimensioni, dalla gazzella
all’elefante. Al riguardo, Blumenschine e
Cavallo (1992) hanno condotto
un’indagine in Tanzania combinando
etologia e tafonomia. Gli autori hanno
individuato due possibilità di
rovistamento alimentare che avrebbero
potuto effettuare i nostri antenati: le
carcasse di animali molto grandi,
annegati o morti di malattia, e le prede di
grandi felini abbandonate nella boscaglia
che costeggiava i fiumi: tale boscaglia
sarebbe stata adatta a bipedi ancora
parzialmente arboricoli, in quanto
avrebbe nascosto le prede alla vista degli
avvoltoi fornendo anche da riparo sugli
alberi in caso di ritorno dei predatori.
Questi studi hanno inoltre messo in
evidenza che non di rado i grandi
carnivori tendono a ignorare per lunghi
periodi alcune carogne e talvolta le iene
trovano queste carcasse solo dopo un
giorno dall’abbandono da parte dei leoni.
Un altro ricercatore, Henry Bunn (1982),
ha scoperto in un sito di Olduvai risalente
a circa due milioni di anni fa una
preponderanza di ossa degli arti e del
cranio: l’antropologo sostiene che
soltanto iene e ominidi muniti di arnesi
potevano essere in grado di sfruttare i
resti di un cadavere in maniera così
efficace, rompendo le ossa degli arti per
succhiarne il midollo e aprendo la scatola
cranica per estrarne il cervello. L’ipotesi
del primate-divoratore di carcasse viene
ulteriormente confermata anche dalle
indagini etologiche di Jane Goodall
(1991), che osservò babbuini e
scimpanzé contendere i resti di una preda
a grandi felini. 
È evidente che l’affermazione secondo
cui gli ominidi erano soliti nutrirsi di
carcasse abbandonate da altri predatori
significa mettere in discussione la teoria
per cui il cervello sarebbe aumentato di
dimensioni per permettere
l’inseguimento di altri animali: in questo
senso sembra ragionevole considerare
tale processo come una delle diverse
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concause che hanno determinato un
accrescimento cerebrale. Si può
ipotizzare poi che questo abbia assunto
un peso maggiore nel momento in cui
l’attività di caccia era ormai diventata
una delle fonti principali di
approvvigionamento alimentare.

Un cervello per mappare il territorio?
Secondo alcuni ricercatori, una
componente fondamentale per lo sviluppo
cerebrale degli ominidi sarebbe stata la
necessità di fronteggiare i cambiamenti
geoclimatici avvenuti circa 5 milioni di
anni fa nell’Africa orientale: la progressiva
riduzione della foresta a favore della
savana avrebbe infatti costretto questi
primati a utilizzare strategie diverse dalle
precedenti. Nel nuovo ambiente,
caratterizzato da vaste distese, vi sarebbe
quindi stata una forte pressione selettiva a
favore degli individui in grado di conoscere
il più vasto territorio possibile. La capacità
di mappare un’ampia area avrebbe
permesso loro di trovare un maggior
numero di fonti alimentari e di percorrere le
vie più sicure in caso di fuga da un
predatore.
Camperio (1989), in particolare, ipotizza
che questa crescita del cervello nei nostri
antenati abbia determinato un grosso
cambiamento nei rapporti morfo-
funzionali tra il cranio e la faccia. Di
fronte alle pressioni meccaniche
sollecitate sul cranio da un cervello
sempre più grande nel tempo, vi sarebbe
stata una minor disposizione di calcio
nelle ossa facciali. Secondo tale
prospettiva una piccola faccia - e di
conseguenza una piccola bocca - non
potevano più “ospitare” una laringe alta
nella nasofaringe. La laringe, quindi,
durante lo sviluppo postnatale del
neurocranio discende nella gola
all’altezza della quarta vertebra cervicale
“spinta” da una lingua che non trova
spazio in una cavità orale ormai
piccolissima. Ciò, se da una parte può
risultare svantaggioso in quanto causa di
soffocamento, dall’altra permette di
produrre una maggior quantità di suoni.
In questo senso la forza trainante
dell’evoluzione cerebrale sarebbe stata la
selezione naturale a favore di coloro i
quali erano in grado di archiviare un
maggior numero di informazioni sul
territorio e la nascita del linguaggio
sarebbe stata una sorta di effetto
secondario dovuto a pressioni
meccaniche. A lungo andare, comunque,
il linguaggio avrebbe consentito una

migliore mappatura del terreno: in
proposito, Camperio vede proprio nella
capacità di agevolare la conoscenza la
sua principale funzione iniziale e non
tanto nella comunicazione, dove segnali
non verbali sono spesso sufficienti a far
capire le proprie intenzioni ai
conspecifici.
Prove a favore della correlazione inversa
tra neurocranio e splancnocranio
provengono dalle patologie: è noto,
infatti, che in casi di macrocefalia vi sia
anche palatoschisi, mentre i crani di
persone affette da microcefalie
presentano ossa facciali molto robuste e
l’angolo della sincondrosi basso e largo
in maniera analoga, per certi versi, alle
forme di Homo erectus. 
L’importanza della mappatura del terreno
è evidenziata anche dagli studi effettuati
su primati viventi attraverso il metodo
comparativo: Clutton-Brock e Harvey
(1980) hanno, ad esempio, effettuato
delle ricerche sull’estensione dell’home
range in primati con una dieta a base di
foglie o di frutta e insetti. Gli autori
hanno notato che il territorio occupato
dai foglivori è minore di quello abitato da
chi si nutre per lo più di frutta:
confrontando, inoltre, le dimensioni del
cervello in rapporto al peso corporeo è
emerso che i mangiatori di frutta hanno
un cervello più grande di quello dei
foglivori. Ciò può essere dovuto alla
necessità per i frugivori di avere un
apparato digestivo molto sviluppato, ma
non è da escludere il fatto che in natura le
foglie si trovano in maggior abbondanza
rispetto ai frutti e che si renda quindi
necessaria una buona capacità di
memorizzare le caratteristiche del
territorio per chi si nutre di frutta.

Un cervello per parlare?
Alcuni studiosi affermano che, sebbene
lo sviluppo del linguaggio non possa
essere stata la causa scatenante, esso
possa aver contribuito in maniera
importante a incrementare lo sviluppo
encefalico. La parola umana è un
prodotto della mente e non solo di un
insieme di caratteristiche che permette
l’emissione di diversi suoni. Il cervello
umano presenta, infatti, determinate aree
responsabili di questa forma di
comunicazione che nelle antropomorfe
sono meno accentuate. Di seguito
vengono riportate le modifiche principali
osservate nel corso dell’evoluzione che
hanno permesso lo sviluppo del
linguaggio come oggi lo conosciamo
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(Tobias, 1992): 

a. Componenti centrali. Espansione di
specifiche aree cerebrali:
- Area di Broca;
- Area di Wernicke;
- Area motoria supplementare; 

b. Componenti periferiche. 
Modificazioni delle vie respiratorie
superiori che compongono l’apparato
vocale: 
- Perdita del rapporto stretto fra
epiglottide e palato molle;
- L’aditus laringeo si orienta
all’indietro;
- Continuità fra cavità nasali; 
- Laringe interrotta dal canale
alimentare;
- La via respiratoria orale si aggiunge
a quella nasale;
- Comparsa ed espansione della
rinofaringe;
- Discesa della laringe.

Sull’origine del linguaggio sono state
proposte due ipotesi in particolare:
gestuale e vocale (Kandel et al. 1994). Le
teorie gestuali ipotizzano che il
linguaggio si sia evoluto da un sistema di
gesti che cominciò quando alcuni gruppi
di scimmie assunsero la postura eretta
rendendo le mani disponibili per forme di
comunicazioni sociali. Il passaggio alla
comunicazione di tipo vocale potrebbe
essere insorto in seguito, proprio per
rendere libere le mani per altre funzioni.
Le teorie vocali propongono invece che il
linguaggio si sia sviluppato da un esteso
sistema di grida istintive deputate a
esprimere stati emozionali. In seguito,
una mutazione nella struttura della
bocca, della mandibola e delle corde
vocali avrebbe reso possibile il controllo
dell’emissione dei suoni in modo conscio
e riproducibile. Di conseguenza si
sarebbe cominciato ad usare i suoni in
maniera originale in diverse
combinazioni e il successivo isolamento
geografico avrebbe favorito lo sviluppo
di linguaggi diversi. La possibilità che il
linguaggio abbia avuto origine una sola
volta nella storia potrebbe spiegare
perché tutti i linguaggi umani abbiano
tante caratteristiche comuni. Un’ipotesi
integrativa avanzata ancora da Kandel e
collaboratori (1994) afferma inoltre che
esso potrebbe aver avuto origine
dall’evoluzione contemporanea di un
sistema di gesti e vocalizzazioni: questa
potrebbe chiarire la correlazione,
altrimenti inspiegabile, della comune
localizzazione nell’emisfero sinistro del
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linguaggio verbale e della dominanza
manuale (la maggior parte delle persone
è destrimane, ragion per cui la mano
dominante viene controllata dallo stesso
emisfero che è alla base del linguaggio).
Dai resti fossili emerge che già
l’australopiteco possedeva l’area motoria
per il linguaggio (area di Broca) anche se
ciò non ci permette di stabilire se
disponesse di un sistema di suoni
articolati per comunicare. In realtà anche
altre scimmie possiedono quest’area e
ciò rende il tentativo di ricostruire la
genesi del linguaggio basandosi sui resti
cranici ancora più difficile.
Kandel e collaboratori (1994) elencano
diversi dati che depongono a favore della
natura innata di questa forma di
comunicazione: innanzitutto la
comprensione e produzione verbale sono
localizzate a livello corticale
principalmente nell’emisfero sinistro e le
differenze anatomiche tra i due emisferi
forniscono una prova importante di
questa predisposizione umana. Il planum
temporale di sinistra ha una superficie
maggiore negli individui destrimani e
tale differenza è presente già a partire
dalle prime settimane di gestazione.
Nell’apprendimento del linguaggio vi
sono inoltre stadi regolari e
universalmente diffusi (Tartabini &
Giusti, 2006): i bambini passano dal
balbettio alle parole singole, al discorso
fatto di due parole unite sintatticamente e
infine a quello complesso. Malgrado vi
sia una notevole variabilità, l’età media
di ciascuno di questi stadi è molto simile
in ogni cultura umana.
In questo senso, il bagaglio linguistico
sarebbe innato e costituirebbe una
prerogativa dell’essere umano. Al
riguardo, per meglio comprendere quale
sia una effettiva peculiarità umana o
meno è importante dare una definizione
di “linguaggio”. Thorpe (1961), in
particolare, elenca cinque punti
fondamentali che un organismo (sia esso
umano o animale) deve possedere perchè
si possa parlare di ciò:
1. l’animale deve dimostrare di

possedere un esteso sistema di nomi
per gli oggetti;

2. deve produrre segni riguardanti
oggetti che non siano fisicamente
presenti;

3. usare segni per indicare concetti, non
solo oggetti, azioni e agenti;

4. inventare combinazioni
semanticamente appropriate;

5. usare una successione corretta quando
sia semanticamente necessario.
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Sono state condotte numerose ricerche in
proposito su primati non umani: i coniugi
Kellogg (1933), ad esempio, cercarono
di educare un giovane scimpanzè,
chiamato Gua, alla stregua di un
bambino per scoprire le innate capacità
intellettive nell’uso di strumenti e
nell’apprendimento del nostro
linguaggio. Tale metodica fu basata sul
fatto che qualsiasi primate rinchiuso in
gabbia senza eccessive stimolazioni sin
dalla nascita (uomo incluso) non
potrebbe dar luogo a un comportamento
complesso come lo si riscontra in
contesti naturali. Malgrado i progressi
nei compiti domestici - Gua era infatti in
grado di lavarsi i denti e mangiare con
forchetta e coltello - non fu in grado di
sviluppare una forma di linguaggio
simbolico. Tale esperimento fu replicato
con altrettanta sfortuna con un altro
scìmpanzè, il quale fu in grado di
pronunciare solo quattro parole dopo sei
anni di educazione vocale: queste (Mum,
Dad, Cup, On) erano pronunciate con un
filo di voce e con tonalità bassa tipica di
uno scimpanzè. La cosa può non
sorprendere molto, dal momento che in
questi animali la posizione della laringe è
tale da non permettere di emettere
un’ampia gamma di suoni e di stabilire,
quindi, se essi possiedano o meno
strutture corticali adeguate.
Alla luce di questa osservazione, Alan e
Beatrix Gardner (1969) ipotizzarono che
la mancanza di linguaggio evidenziata
dalle antropomorfe in queste ricerche
poteva essere dovuta a un errato metodo
di insegnamento. Invece di insistere con
l’educazione vocale, provarono a
utilizzare un linguaggio gestuale,
insegnando a uno scimpanzé femmina di
nome Washoe il linguaggio dei segni
americano (LSA): i risultati furono
migliori delle precedenti ricerche, in
quanto Washoe imparò sempre più
vocaboli con il passare del tempo, e si
dimostrò anche in grado di fare alcune
inferenze (ad esempio, definì un
cocomero come “frutto d’acqua”).
Un’osservazione che spesso è stata
mossa a questa ricerca riguarda la brevità
delle frasi di Washoe: esse risultano
infatti troppo semplici rispetto alla
capacità umana di articolare periodi
complessi. Al riguardo è doveroso
ricordare che il linguaggio LSA ha regole
proprie per la costruzione delle frasi e, a
differenza dell’inglese, non ha la copula,
cioè le forme del verbo “essere” che
legano il soggetto al predicato. Di
conseguenza, la frase “Tu sei felice”

viene tradotta più brevemente “Tu
felice”. I nomi possono avere una duplice
funzione come verbi, così invece di dire
“Dammi una banana” si può indicare con
i segni “Banana me”. 
Adriaan Kortlandt (1968) mise in rilievo
l’importanza del linguaggio gestuale nei
primati non umani osservati nel loro
ambiente naturale: secondo l’autore
questi animali comunicano in natura con
gesti e ciò costituisce una componente
fondamentale della loro vita sociale.
Inoltre notò che alcuni di questi gesti
differivano da una comunità all’altra: ad
esempio in alcune zone della foresta gli
scimpanzè alzavano la mano con il
palmo aperto in fuori per segnalare a un
estraneo di non avanzare nel suo
cammino; in un’altra facevano un
movimento della mano dal basso verso
l’alto come se raccogliessero qualcosa;
in una terza area trovò individui che
comunicavano alzando il braccio sopra la
spalla. Cambiamenti del sistema gestuale
legati alla cultura sono stati rilevati anche
da William McGrew e Carolyn Tutin
(1978), i quali osservarono che gruppi
appartenenti a due diverse comunità
della Tanzania, che si trovavano a soli 80
km di distanza gli uni dagli altri, usavano
gesti leggermente diversi quando
richiedevano il grooming da parte di un
loro conspecifico.
Questi dati non devono comunque
rendere troppo ottimisti sulle abilità
linguistiche dei primati non umani: non
vi sono forti evidenze, infatti, che gli
scimpanzé siano in grado di capire la
sintassi e di acquisire le regole che
organizzano le singole parole in frasi
compiute. Ad esempio Washoe era in
grado di usare termini come “banana”,
“me”, “Washoe” ma la maggior parte
degli esperti del linguaggio ritiene che
non fosse in grado di distinguere tra “Me
dà banana Washoe” e “Washoe dà banana
me”. Molti linguisti sottolineano inoltre
il carattere meccanico e imitativo del
linguaggio acquisito dagli scimpanzé.
Uno dei fattori che potrebbe aver favorito
lo sviluppo di questa peculiarità umana
può essere stato il cambiamento
ambientale avvenuto nel territorio delle
australopitecine: la progressiva
diminuzione di alberi e la conseguente
necessità di adattarsi alla vita terrestre
avrebbe indotto questi animali a vivere in
gruppo per contrastare eventuali
predatori. In queste circostanze la
selezione avrebbe favorito gli individui
in grado di cogliere i feedback sociali e
comunicare le proprie intenzioni



all’interno di una fitta rete di relazioni. È
difficile, comunque, pensare che questo
fatto in sé sia stato il fattore determinante
dell’evoluzione cerebrale e anche in
questo caso gli studi etologici condotti in
natura possono fornire indicazioni
importanti sulla validità di un’ipotesi
evoluzionistica: Clutton-Brock e Harvey
(1980) hanno osservato che specie
terrestri e diurne di primati hanno la
tendenza a vivere in gruppi di dimensioni
maggiori di quelle notturne e arboricole.
Si ipotizza che ciò sia dovuto al minor
riparo di cui dispongono gli animali
terrestri, ma in essi non si osservano
capacità comunicative più avanzate di
quelle mostrate dalle specie arboricole.
Il linguaggio, in sostanza, ha sicuramente
contribuito allo sviluppo delle capacità
cerebrali umane: il fatto che si osservino
solamente rudimentali abilità
linguistiche nel nostro parente più
prossimo (lo scimpanzé) depone a favore
del fatto che una tale abilità cognitiva si
deve essere sviluppata nell’evoluzione
tra australopitecine e genere Homo.
Tuttavia non sembra facile individuare in
essa la causa primordiale dell’evoluzione
cerebrale degli ominidi.

Un cervello per la dieta?
Robert Martin, esperto di primatologia
evolutiva, ha elaborato una teoria che
enfatizza il ruolo dell’alimentazione dei
primati (1981), avanzando dei dubbi sul
fatto che la costruzione di utensili sia
stata una delle componenti principali
nello sviluppo encefalico: se è vero,
infatti, che i primi ritrovamenti di utensili
appaiono in corrispondenza dei primi
rappresentanti del genere Homo, è anche
vero che il volume cerebrale medio era
già maggiore di quello delle attuali
antropomorfe. Da ciò si potrebbe dedurre
che l’espansione del cervello precedette
la data di apparizione di qualunque
utensile litico rinvenuto.
Anche la complessità delle interazioni
sociali, secondo Martin, non è stata
determinante e tale conclusione deriva
anche dalla difficoltà di definire
un’interazione sociale complessa: è noto
infatti che le scimmie urlatrici vivono in
gruppi sociali ben definiti di 6-16
individui circa, mentre le scimmie ragno,
dal cervello più grande, si possono
osservare mentre cercano il cibo in
gruppi di tre individui, i quali
rappresentano subunità di gruppi
composti di 20 individui. È evidente in
questo senso la difficoltà di stabilire

quale di queste due specie mostri
un’interazione sociale più complessa
dell’altra.
Martin ritiene che la componente
fondamentale nello sviluppo cerebrale
negli ominidi sia stata un’alimentazione
ad alto contenuto energetico: è noto
infatti come il tessuto cerebrale sia molto
costoso da questo punto di vista e il suo
normale funzionamento necessiti di un
notevole e costante apporto di energia.
La dimensione cerebrale dipende in
modo essenziale dal nutrimento fornito
dalla madre durante lo sviluppo fetale e
l’allattamento, dal momento che nella
fase dello svezzamento il cervello ha
quasi concluso il processo di crescita.
L’ipotesi del contributo energetico offre
una spiegazione innovativa al fatto che il
cervello di primati che si nutrono di
foglie abbia dimensioni ridotte rispetto a
quello dei frugivori: i foglivori hanno
tassi metabolici basali inferiori e ciò può
essere dovuto al fatto che costa di più
digerire le foglie, le quali hanno inoltre
un contenuto energetico minore.
Disponendo di meno energia i foglivori
mostrano anche un’attività di
locomozione ridotta e difendono territori
più ristretti.
Martin afferma inoltre che questo
aumento delle dimensioni cerebrali
avrebbe richiesto un apporto energetico
sempre più cospicuo e di conseguenza
progressi nella locomozione e nel
comportamento alimentare.
Prove a favore di questa ipotesi
provengono dai dati sul peso encefalico
relativo nei primati non umani: il cebo
cappuccino è il primate che presenta le
maggiori dimensioni in termini relativi.
Tuttavia essi non vivono in gruppi sociali
grandi e non consumano frutti in quantità
superiore rispetto ad altre scimmie.
Nonostante ciò, mostrano un
comportamento di procacciamento del
cibo molto complesso, che si caratterizza
per una dieta assai energetica. Inoltre
sono gli unici primati, oltre l’uomo, a
essere dotati di un apparato digerente in
grado di trattare con rapidità alimenti ad
alto contenuto energetico.
Anche il caso della proscimmia Ayè-Ayè
sembra dimostrare che il maggior
volume cerebrale sia favorito soprattutto
da un’alimentazione ad alto contenuto
energetico: questi primati hanno il più
elevato peso encefalico relativo
riscontrato tra le proscimmie pur non
avendo tendenze gregarie. Il fatto che si
nutrano di frutti non può essere una
spiegazione sufficiente, vista la presenza
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di altre proscimmie con la medesima
abitudine alimentare, ma con valori
relativi inferiori. Una spiegazione
plausibile può provenire invece
dall’osservazione della loro dieta varia e
molto energetica.
Questa ipotesi può contribuire a spiegare
un’altra questione alquanto enigmatica: è
noto da tempo che i neandertaliani
avessero una dimensione cerebrale
media maggiore rispetto all’uomo
moderno e vi sono prove del fatto che il
cervello dei membri appartenenti alla
nostra specie fosse in passato più grande:
pertanto vi è stata una riduzione
progressiva proprio durante il periodo in
cui sono stati realizzati i progressi più
notevoli della cultura umana.
Rifacendosi all’ipotesi di Martin è
ipotizzabile un cambiamento
nell’investimento energetico materno nel
corso dell’evoluzione.
L’importanza del tipo di alimentazione è
stata accentuata anche da Aiello e
Wheeler (1995), i quali affermano che le
forti richieste energetiche del sistema
nervoso centrale (SNC) avrebbero
determinato una minor disposizione di
risorse nel resto del corpo, dando vita a
un costante processo di gracilizzazione
del genere Homo.

Un cervello per costruire utensili?
Con l’acquisizione della stazione eretta,
dovuta forse alla necessità di adattarsi a
un ambiente povero di alberi, le mani
hanno iniziato ad acquisire una funzione
diversa da quella locomotoria o di presa.
Innanzitutto hanno permesso il trasporto
di un qualsiasi oggetto (ad esempio un
ramo usato come bastone) per lunghi
percorsi. Inoltre il sempre continuo uso
di elementi estranei al proprio corpo per
il raggiungimento di uno specifico scopo
è probabile sia stato determinante per lo
sviluppo dell’ampia rappresentazione
corticale della mano a livello sensoriale e
motorio, permettendo la presa di
precisione al punto che gli antropologi
contemporanei parlano della mano come
di un “prolungamento del cervello”. In
effetti, la rappresentazione che le mani
hanno nelle mappe motorie e sensoriali
della nostra corteccia cerebrale è ben più
dettagliata di quella di tutto il nostro
busto (Kandel et al., 1994), nonostante
occupino uno spazio corporeo
decisamente inferiore. La selezione
avrebbe favorito quegli individui in
grado di economizzare le proprie risorse
ingegnando strumenti dagli elementi

Antrocom 2008 - 4 (1 )L’evoluzione cerebrale degli ominidi



offerti dall’ambiente, contribuendo in
maniera importante nello sviluppo delle
capacità cognitive dell’uomo. La
capacità di trasportare un utensile per
distanze sempre maggiori, inoltre,
avrebbe incrementato le abilità
immaginative e di concentrazione con un
conseguente aumento di dimensione del
lobo frontale (la porzione anteriore del
nostro cervello importante in compiti che
richiedono attenzione e pianificazione di
un movimento).
Alcock (1972) accentua l’importanza dei
cambiamenti ambientali nell’uso di
arnesi: secondo questa prospettiva
l’intensificazione nell’uso di utensili
avviene quando una specie invade una
nicchia ecologica non caratteristica del
suo gruppo filogenetico. Il progressivo
diffondersi della savana avrebbe quindi
costretto gli ominidi a fabbricarsi artigli
artificiali e altri oggetti necessari per la
sopravvivenza. Il concetto di utensile
come “compensazione della mancanza di
adattamento morfologico” è stato però
messo in dubbio a più riprese poiché, in
sostanza, si tratta di un ragionamento
applicabile a qualsiasi comportamento: il
canto degli uccelli, ad esempio, potrebbe
essere visto in questo senso come una
compensazione della mancanza di un
piumaggio sgargiante!
Altri studiosi prospettano l’ipotesi che
l’uso di arnesi si sia instaurato per
rimpiazzare strutture anatomiche
specializzate, ma metabolicamente
dispendiose e facilmente danneggiabili.
Già Charles Darwin sosteneva che gli
incisivi e i canini dell’uomo si fossero
ridotti perchè la funzione da essi svolta era
stata sostituita dall’uso di utensili. La
differenza sostanziale tra Darwin e Alcock
sembra essere la seguente: Darwin
riteneva che gli ominidi avessero perso i
grandi canini perchè si servivano di arnesi;
Alcock, al contrario, ipotizza che abbiano
fatto ricorso a utensili perchè avevano
canini piccoli ed inutili a fini predatori. Il
dato certo di questo problema resta il
grado di correlazione inversa tra
dimensioni della dentatura e sviluppo
dell’abilità tecnico-manuale.
Oggigiorno vi è comune accordo sul fatto
che la capacità di manipolare oggetti, per
costruire qualcosa di nuovo per forma e
funzioni, costituisca una peculiarità del
genere umano. Nel mondo animale
sembra che il ricorso a uno strumento
dell’ambiente avvenga solo con il
cambiamento della funzione di questo,
senza però che esso venga creato: in
pratica, se in una determinata circostanza

una scimmia trova qualcosa che potrebbe
essere utile, è probabile che lo utilizzi,
ma se questo manca nell’ambiente
raramente tenderà a creare uno strumento
ad hoc.
Per verificare queste affermazioni sono
state condotte numerose osservazioni
naturalistiche su gruppi di scimpanzè:
Teleki ha studiato, ad esempio, l’uso di
sassi e bastoni degli scimpanzè del
Gombe che sono soliti scagliare tali
oggetti contro gli intrusi allo scopo di
allontanarli (1974). Un altro caso di
utilizzo di utensili già “fabbricati” dalla
natura proviene dagli studi effettuati
nella foresta di Tai (Costa d’Avorio) da
Christophe Boesch (1993) il quale ha
osservato come gli scimpanzé del posto
aprano i gusci delle noci con pietre usate
come martelli: essi cercano nella foresta
un luogo adatto per una pietra che funga
da martello; una volta individuata la
portano con un braccio piegato,
camminando sugli altri tre arti, piazzano
la noce in mezzo a delle radici perchè stia
ferma e la colpiscono.
I celebri studi di Jane Goodall (1991)
hanno, al contrario, posto dei dubbi
sull’incapacità di questi primati di
costruirsi arnesi: per catturare le termiti,
infatti, gli scimpanzé della Tanzania si
procurano un ramoscello che ripuliscono
dalle foglie e dai rametti laterali
(alterando così la conformazione iniziale
dell’oggetto). In seguito inseriscono il
bastoncino all’entrata di un termitaio e
leccano le termiti che si sono
arrampicate. Ancora più sorprendente è
la capacità di questi animali di fabbricare
“spugne” per risucchiare l’acqua dalla
cavità inaccessibile di un albero:
inizialmente strappano una manciata di
foglie da un ramoscello, le mettono in
bocca masticandole e rimettono tutto
nella cavità lasciando che si impregni di
acqua; infine infilano le foglie in bocca e
ne succhiano il contenuto.
Anche i celebri studi di Wolfang Koh1er
(1917) sull’apprendimento intuitivo o
“insight” mettono in evidenza la
complessità del problema di stabilire
quale sia veramente la peculiarità umana
sull’utilizzo di un utensile. Nelle sue
ricerche, ad alcuni scimpanzè veniva
mostrato del cibo sistemato in un luogo
non direttamente accessibile e venivano
contemporaneamente forniti bastoni che
potevano essere inseriti gli uni dentro gli
altri. Ognuno di essi però non era
sufficiente singolarmente per recuperare il
cibo: gli scimpanzé più intelligenti non
agivano in maniera disordinata, ma

Antrocom 2008 - 4 (1 )

cominciavano col prendere conoscenza
con il materiale offerto attraverso
manipolazioni. Dopo un certo periodo gli
scimpanzè si mettevano improvvisamente
in azione, giungendo in breve tempo alla
soluzione, fabbricando cioè bastoni
lunghi. Tuttavia se si fornivano degli
oggetti che avrebbero permesso di
costruire un bastone da un materiale
inizialmente “sformato” i soggetti non
erano in grado di creare un utensile
funzionale ai propri scopi: ciò è stato
chiamato in letteratura “limite di Sultano”
(Sultano era il nome di una delle scimmie
più intelligenti della comunità studiata da
Kohler), la presunta incapacità cioè di un
primate non umano di utilizzare un
utensile per fabbricarne un altro. Non è
stato ancora avvistato alcun animale
vivente che usi un utensile per tagliare e
affettare, una modalità cioè che serve per
intensificare l’azione di una forza
concentrandola su una piccola superficie
affilata, né sono stati osservati animali
adoperare arnesi ossei (Beck, 1986).
In generale si può quindi affermare che
talvolta anche altri primati costruiscono
arnesi, ma l’abilità dell’uomo in questo
campo differisce principalmente per
quantità e qualità della lavorazione,
suggerendo come questa capacità si sia
evoluta prevalentemente nel genere
Homo, divenendo forse una delle cause
principali di accrescimento cerebrale.
Sarebbe comunque errato ritenere le
abilità cognitive dei primati non umani
insufficienti a individuare nessi di causa-
effetto: Sperber e collaboratori (1995),
ad esempio, hanno condotto degli
esperimenti in cui mostravano a uno
scimpanzè di nome Sarah coppie di
oggetti in cui il secondo era una forma
modificata del primo (una mela e una
mela a fette). Veniva quindi chiesto a
Sarah di scegliere, fra diversi oggetti,
quello che avrebbe potuto spiegare la
trasformazione (nel caso precedente un
coltello) e di inserirlo tra gli oggetti che
costituivano la coppia: i risultati
dimostrano come il soggetto fosse in
grado di individuare facilmente qual era
l’utensile che aveva determinato il
cambiamento nella conformazione
globale della mela.
Molte critiche sono state mosse, tuttavia,
all’ipotesi che enfatizza l’importanza
della costruzione di utensili nel processo
di accrescimento cerebrale, in quanto
questa evoluzione era in atto già in
periodi precedenti a quelli in cui sono
stati datati i primi arnesi; è possibile che
le australopitecine si servissero a loro
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volta di strumenti in modo continuo: ad
esempio è ipotizzabile che si siano serviti
di rami e bastoni, così come le attuali
antropomorfe, e che oggigiorno non ne
sia rimasta alcuna traccia. In questo
senso l’evoluzione cerebrale non
precederebbe la comparsa di utensili, ma
diverrebbe un processo parallelo e forse
indispensabile per il fenomeno di
accrescimento della massa cerebrale.
Alcock, inoltre, richiama l’attenzione sul
problema di considerare l’uso di oggetti
come indice di spiccata intelligenza
(2001): i formicaleone e le larve di ditteri
del genere Vermilio hanno evoluto in
maniera convergente un sistema di
costruzione di trappole e utilizzo di
utensili. Questi animali scavano delle
buche in zone sabbiose frequentate da
formiche. Quando una di esse si imbatte in
una di queste trappole comincia a vacillare
sull’orlo e a scivolare verso il fondo dove il
predatore in attesa accelera la caduta della
vittima gettandole addosso granelli di
sabbia. Si tratta, evidentemente, di un
comportamento così organizzato che pochi
studiosi non lo riterrebbero frutto di
un’elevata intelligenza se fosse stato
osservato in animali dalle caratteristiche
più simili alle nostre. Ancora più
soprendente è il caso del fringuello picchio,
il quale inserisce una spina all’interno di un
buco nel legno per estrarre un insetto: ciò
ricorda in maniera impressionante il
comportamento di “pesca” delle termiti da
parte degli scimpanzé. Tuttavia risulta
difficile immaginare che questo uccello
abbia sviluppato attività cognitive simili a
quelle dei nostri parenti più prossimi. In
questo senso, instaurare una relazione
biunivoca tra uso di utensili e intelligenza
potrebbe essere talvolta fuorviante.

CONCLUSIONI
Lo studio relativo alla filogenesi della
mente umana è oggetto di indagine di
discipline diverse ma complementari,
ognuna delle quali fornisce – con le
peculiarità del proprio metodo di ricerca
– informazioni che integrano,
completano e talvolta smentiscono un
precedente mosaico accademico.
Studiare la conformazione cranica dei
reperti fossili costituisce un punto di
partenza indispensabile per tracciare il
percorso nei millenni che hanno segnato
lo sviluppo della nostra specie.
Ciononostante, quand’anche si potesse
conoscere l’esatta forma del cervello
ottenuta da un calco endocranico, non si
potrebbe che avanzare generiche ipotesi

sulle capacità cognitive di cui il dato
ominide disponeva. In questo senso il
contributo della psicologia diviene
altrettanto importante. La psicologia
sperimentale moderna è in grado di
mappare e localizzare diverse funzioni
cognitive all’interno del nostro cervello:
attraverso le tecniche di visualizzazione
dell’attività cerebrale (come la PET e la
fRMI) è possibile conoscere l’esatta
localizzazione di alcune funzioni mentali e
avanzare ipotesi concrete, in presenza di
una ricostruzione di un cervello di un
nostro antenato, sulle capacità cognitive di
cui disponeva. Lo studio della mente
animale, poi, e in particolare di quella delle
scimmie antropomorfe, può aiutarci a
delineare il background di partenza del
cosiddetto “anello di congiunzione”, in
quanto una medesima abilità posseduta da
uomo e scimmie potrebbe essersi
sviluppata a partire da un antenato comune.
Resta altrettanto vera l’ipotesi contraria: il
fatto che uomo e scimpanzé condividano
alcune abilità cognitive, seppur a un
diverso livello qualitativo, può essere il
risultato di pressioni selettive in parte simili
che hanno portato a una evoluzione
convergente per quanto concerne certe
specifiche capacità della mente.
La paletnologia, inoltre, attraverso lo
studio degli utensili rinvenuti permette di
confrontare il patrimonio di oggettistica
di una cultura con un’altra, fornendo
evidenze sulla complessità di questi
manufatti e le relative capacità mentali
sottese. Attraverso l’archeologia
sperimentale, infine, è possibile anche
simulare i processi di costruzione di
arnesi e verificare se le ipotesi avanzate
relativamente allo stile di vita dei nostri
antenati sono attendibili o meno sul
piano strettamente pratico.
Lo studio dell’evoluzione cerebrale nella
nostra specie non può prescindere da
nessuna delle discipline qui menzionate:
l’assenza di una sola di queste
renderebbe inevitabilmente incompleta
la nostra ricostruzione. L’approccio
interdisciplinare si rende necessario al
fine di non rendere i risultati di ogni
settore confinati all’interno del proprio
ambito accademico, incapace di ascoltare
e comunicare le proprie scoperte nella
torre di Babele del sapere scientifico.
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Definizione e caratteristiche
Tratto essenziale ed universale d’ogni
cultura è sempre stata l’esigenza di pie-
gare e plasmare la natura ai propri usi e
bisogni nel tentativo di lasciare una
traccia tangibile del proprio passaggio.
L’uomo si è sempre cimentato nella
costruzione di grandi edifici, monumen-
ti e imponenti complessi architettonici
con fini tanto logistici quanto culturali.
Tali prodotti sono, infatti, serviti ad
esprimere i bisogni sociali e religiosi
d’intere comunità ma sono stati anche
utilizzati per dimostrare la propria
magnificenza ai posteri, per tentare cioè
di lasciare un’importante eredità cultu-
rale che potesse simboleggiare le doti
estetiche ed artigianali di quelle stesse
popolazioni. In quest’ottica, quindi, tali
eredità furono studiate proprio in fun-
zione del loro scopo celebrativo, ossia
secondo una connotazione meramente
estetica o funzionale. Dalla seconda
metà del ventesimo secolo però il con-
cetto di eredità culturale iniziò ad allar-
garsi arrivando ad includere nuove cate-
gorie intangibili, etnografiche o indu-
striali, tali eredità iniziarono quindi ad
essere considerate come un’entità costi-
tuite da varie e complesse manifestazio-
ni interdipendenti tra loro. 
Questo nuovo approccio antropologico
fece sì che la stessa nozione d’eredità
culturale fosse ridefinita, s’iniziò cioè a
pensare che i beni materiali, quali templi,
monumenti ecc, non fossero altro che la
tangibile evidenza di un complesso siste-
ma di norme e valori; si cominciò così a
porre l’accento sulla ricerca dell’intimo
significato d’ogni espressione culturale
cercando quindi di identificare tutta quel-
la serie d’abitudini, sistemi sociali e cre-
denze da cui i beni materiali deriverebbe-
ro e fuori del quale perderebbero di
scopo e significato (Mounir Bouchenaki
2004). “Volatili” sono i beni demologici
né mobili né immobili (Cirese in
Grimaldi 1988), così Alberto Cirese defi-
niva, per primo in Italia, quelli che ora
sono correntemente chiamati Beni
Immateriali che costituiscono il frame-

work in cui le espressioni culturali mate-
riali si manifestano. Nella sua definizio-
ne l’antropologo abruzzese comprendeva
tutti i prodotti specificatamente propri
delle culture orali come canti, fiabe,
feste, spettacoli, cerimonie e riti, ma
anche conoscenze, credenze e pratiche
che, a differenza dei beni mobili e immo-
bili, devono essere ri-fatti ogni volta, poi-
ché “i beni volatili sono insieme identici
e mutevoli e vanno perduti per sempre se
non sono fissati su memorie durevoli”
(Cirese 1996). La frase sopraccitata sin-
tetizza perfettamente la peculiarità dei
beni immateriali di cui ogni esecuzione
rappresenta un bene in se, questo fa sì
che essi siano tradizionali e moderni allo
stesso tempo proprio perché costante-
mente ricreati ed adattati al contesto in
cui si trovano. Negli ultimi anni la defi-
nizione data da Alberto Cirese è stata
però notevolmente ampliata, poiché la
nozione di bene immateriale è arrivata a
comprendere innumerevoli settori del-
l’ambito “folklorico” anche molto diver-
si tra loro, accomunati solo perché in
grado di caratterizzare la cultura d’appar-
tenenza nelle proprie tipicità e diversità. 
In tempi recenti è aumentato anche l’in-
teresse rivolto a questi beni soprattutto
grazie all’Organizzazione delle Nazioni
Unite per l’Educazione, la Scienza e la
Cultura (UNESCO) che nel 1997 ha
deciso di istituire, all’interno della
Divisione del patrimonio Culturale, un
reparto dedicato ai beni immateriali
(Section of Intangibile Heritage).
All’interno di tale sezione i beni immate-
riali sono indicati come tutte quelle prati-
che, rappresentazioni, espressioni, abili-
tà, conoscenze e arti tradizionali che le
comunità, i gruppi ed i singoli individui
riconoscono come parte della loro eredi-
tà culturale.
In quanto espressioni tipiche delle tradi-
zioni orali i beni immateriali sono veico-
lati all’interno della cultura d’apparte-
nenza dal linguaggio, dalle arti performa-
tive e da pratiche sociali quali eventi
festivi e rituali. Inoltre Nella convenzio-
ne dell’UNESCO (articolo 2°) si dichia-
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ra che il Patrimonio culturale immateria-
le “fornisce alle comunità e ai gruppi
interessati un senso d’identità e continui-
tà, promuovendo così il rispetto per la
diversità culturale e la creatività
umana”. Ma sono beni immateriali
anche gli spazi culturali (antropologica-
mente intesi come luoghi in cui si con-
centrano le attività popolari e tradiziona-
li e tempi in cui ricorrono determinati
eventi) e gli strumenti, gli oggetti, i
manufatti e le abilità artigianali che sono
profondamente condizionati dai sistemi
simbolici tradizionali e che non avrebbe-
ro significato al di fuori di loro.
Pochi elementi dei beni immateriali sono
ascrivibili ad un singolo dominio, poiché
sono di solito ricreati all’interno di
manifestazioni complesse in cui i confi-
ni tra i vari domini (danza, teatro, arti-
gianato ecc.) sono culturalmente deter-
minati da ogni singola comunità. In
quanto specifici delle singole culture i
beni immateriali sono trasmessi di gene-
razione in generazione e costantemente
ricreati da queste in risposta alla loro
interazione con l’ambiente, con la natura
ed alla loro storia. 

1.2 Beni Immateriali e UNESCO:
Section of Intangible Heritage.
Quando nel 1999 il nipponico Koïchiro
Matsuura fu eletto direttore generale
dell’UNESCO decise di impostare la sua
politica verso la promozione del dialogo
interculturale e dell’unione sociale dei
popoli ma, si pose anche l’obiettivo di
assicurare la continuità culturale delle
varie forme d’espressione regionali o
nazionali. Per fare ciò il neo direttore
decise di porre la salvaguardia delle ere-
dità culturali immateriali come uno dei
punti fondamentali dell’organizzazione.
Prendendo come esempio la
Convenzione per la Protezione della
Cultura Mondiale e dell’Eredità Naturale
del 1972 (Convention Concerning the
Protection of World Cultural and Natural
Heritage1) e la Raccomandazione sulla
Salvaguardia delle Culture Tradizionali e
il Folklore del 1989 (Recommendation
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on the Safeguarding of Traditional
Culture and Folklore2) derivazione del
Comitato d’esperti sulla salvaguardia del
Folklore nato nel 1982, furono istituiti
due importanti apparati: il Programma
per la Proclamazione dei Capolavori
dell’Eredità Orale e Immateriale
dell’Umanità (The Programme of the
Proclamation of Masterpieces of the Oral
and Intangible Heritage of Humanity
1997) e la Convenzione per la
Salvaguardia dell’Eredità Culturale
Immateriale che nacque nell’ottobre del
2003 (the Convention for the
Safeguarding of the Intangible Cultural
Heritage) ed entrò in vigore definitiva-
mente nell’Aprile del 2006.
Come principali obbiettivi del program-

ma di proclamazione furono individuati
la promozione dell’importanza delle ere-
dità orali e immateriali e della loro salva-
guardia, incoraggiare i governi aderenti
alla convenzione a prendere misure lega-
li, tecniche, amministrative e finanziarie
perchè s’istituiscano dei dipartimenti per
la documentazione del loro patrimonio
culturale immateriale e affinché quest’ul-
timo sia reso più accessibile.
Determinante in tali programmi è il coin-
volgimento costante delle persone e degli
studiosi ma soprattutto degli artisti ed
artigiani locali che sono incoraggiati
dall’UNESCO a partecipare all’identifica-
zione, alla salvaguardia e alla promozio-
ne del loro patrimonio culturale attraver-
so programmi finanziati dai budget stra-

Antrocom 2008 - 4 (1)

ordinari messi a disposizione dai paesi
membri della Convenzione. Il program-
ma ha quindi selezionato due diverse
categorie d’eredità culturali immateriali:
le forme d’espressioni tradizionali e
popolari e gli spazi culturali.
Sono state inoltre create due liste distinte
in cui inserire questi beni: la Lista
Rappresentativa del Patrimonio
Culturale Immateriali dell’Umanità
(Representative List of the Intangible
Cultural Heritage of Humanity), e la
Lista del Patrimonio Culturale
Immateriale che necessita di Protezione
Urgente (List of Intangible Cultural
Heritage in Need of Urgent
Safeguarding). La prima è una lista inte-
grativa dell’elenco delle eredità Mondiali
redatta dall’Organizzazione e come que-
sta ha uno scopo puramente promoziona-
le, comprende i capolavori del patrimo-
nio orale e immateriale dell’umanità che
sono stati proclamati prima dell’entrata
in vigore della Convenzione, mentre la
seconda lista ha come priorità lo svilup-
po di concrete campagne di protezione e
salvaguardia. Durante tre diverse procla-
mazioni, svoltesi nel 2001, 2003 e 2005
l’organizzazione ha scelto 90 esempi
d’eredità culturali immateriali tra espres-
sioni e spazi dedicati alla cultura sparsi in
più di 70 paesi, 14 in Africa, 8 negli stati
arabi, 30 in Asia e nel Pacifico, 21 in
Europa e 17 in America Latina e Carabi.
Le candidature dei beni alla lista sono
proposte dagli stati membri della
Convenzione che possono avanzare una
candidatura ogni due anni singolarmente
o in accordo con altri stati ed esaminate
da organizzazioni non governative spe-
cializzate e da una giuria internazionale
di 18 membri nominati dal direttore
generale dell’UNESCO.
Questi due organi hanno redatto una lista
di parametri per la scelta dei beni da
includere nelle liste; tali beni, infatti,
devono essere evidenti dimostrazioni del
genio creativo umano, espressioni radi-
cate nella storia e nelle tradizioni della
cultura d’appartenenza di cui riaffermano
l’identità culturale, devono inoltre distin-
guersi per l’eccellenza della manifattura
che esprime i saperi e le abilità tradizio-
nali e costituire una testimonianza unica
delle tradizioni culturali viventi. Ma
nella scelta dei 90 capolavori gli esperti
della convenzione si sono leggermente
distaccati dai suddetti parametri perché
hanno deciso di porre l’accento sui beni
che meglio rappresentano l’identità e la
continuità di gruppi e comunità trala-
sciando il valore creativo al fine di non
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creare alcuna gerarchia tra gli elementi o
le culture. Poiché, come affermava
Claude Levì-Strauss, non è dimostrabile
che i gruppi più numerosi che compon-
gono l’umanità abbiano apportato speci-
fici contributi alla nostra eredità comune,
è molto importante conservare le diversi-
tà culturali. Per questo la convenzione ha
deciso che la qualità rappresentativa
deve essere intesa sia come rappresenta-
tiva della creatività umana ma anche
come rappresentativa per l’eredità cultu-
rale di un’intera comunità, gruppo o stato
come quindi un fenomeno aggregante
assicurando cioè una maggiore ed uguale
rappresentazione di tutte le culture.
Secondo l’Articolo 18 il Comitato deve
selezionare e promuovere periodicamen-
te programmi di salvaguardia progetti ed
attività che riflettano i principi e gli
obiettivi della Convenzione prendendo
anche in considerazione i particolari
bisogni dei paesi in via di sviluppo.
La grande innovazione della Convenzione
del 2003 è quindi stata l’aver posto l’accen-
to sul gran valore che i beni immateriali
hanno non solo artisticamente, in quanto
fenomeni in sè, ma soprattutto come
valore culturale di intere comunità. A tale
scopo l’organizzazione ha scelto di sal-
vaguardare e promuovere questi beni
ponendo al centro dell’attenzione l’im-
portanza della trasmissione orale e la plu-
ralità globale delle forme tradizionali
d’espressione culturale. L’UNESCO ha
quindi invitato gli stati membri a collabo-
rare in prima persona con gli artigiani e
tutti i depositari del patrimonio culturale
immateriale per rafforzare la consapevo-
lezza che le persone hanno dell’impor-
tanza del proprio patrimonio culturale
immateriale.  Infatti, per la convenzione
del 2003 un bene immateriale non può
essere definito ed identificato senza l’at-
tiva partecipazione delle comunità, grup-
pi o individui che li creano, mantengono
e trasmettono che sono anche attivamen-
te coinvolti nelle opere di rivalutazione e
salvaguardia di tali beni. Questo ruolo
centrale che la Sezione sui Beni
Immateriali dell’UNESCO attribuisce
agli individui, comunità, gruppi e uomini
rappresenta un approccio innovativo.
La Convenzione ha istituito un “Fondo
per il patrimonio culturale immateriale”
composto di un budget regolare alimen-
tato dai contributi degli Stati membri e da
altre fonti quali aiuti speciali degli stati o
d’organizzazioni private che sono utiliz-
zati per supportare e finanziari gli Stati
stessi nei programmi di salvaguardia dei
propri beni immateriali.

1.3 Beni Immateriali ed Eredità
Materiali
Lo stretto legame tra eredità culturali
materiali e beni immateriali è stato larga-
mente discusso all’interno dell’ambiente
scientifico, in particolare quando alcuni
studiosi impegnati sul suolo africano si
sono resi conto che l’eredità monumenta-
le non ha lo stesso ruolo nelle culture
africane o indigene quanto nel mondo
occidentale e che il concetto o la rappre-
sentazione sociale di un bene culturale
riveste un’importanza maggiore dell’og-
getto stesso, la dimensione immateriale
quindi prevale su quella materiale.
La distinzione tra patrimonio fisico e
patrimonio intangibile appare ora come
artificiosa poiché il patrimonio fisico non
si esprime totalmente se non nei suoi
valori soggiacenti e reciprocamente la
dimensione intangibile, per la sua con-
servazione, deve incarnarsi nelle manife-
stazioni tangibili, nei segni visibili.
Nelle società tradizionali, infatti, l’anima
(vale a dire la sostanza immateriale) non
è subordinata al materiale (com’è nelle
società occidentali), nelle pratiche vodoo
per esempio le tempie sono le espressio-
ni più fisiche delle pratiche religiose tra-
dizionali le quali non hanno nessun signi-
ficato utile se non come serbatoi della
storia sociale e culturale. Il concetto stes-
so d’eredità materiale si basa sul rappor-
to che un determinato luogo ha con un
evento, questo è evidente in alcune socie-
tà africane dove una stanza o un terreno
hanno una valenza religiosa maggiore di
un tempio e l’eredità culturale della
società è maggiormente ricca di valori
che di strutture fisiche.
Dalla convinzione che codificare il tangi-
bile in forme astratte è l’essenza stessa
della tradizione è nato l’impegno del
Consiglio Internazionale sui Monumenti
e sui Luoghi (ICOMOS)3 che, grazie
all’apporto dei numerosi studiosi che lo
compongono, ha elaborato la tesi secon-
do la quale tutti quei luoghi che costitui-
scono la cosiddetta eredità materiale che
le culture occidentali s’impegnano così
tanto a tutelare e conservare non siano
altro che vasi per i valori culturali di
quella stessa cultura quindi vere e proprie
eredità intangibili. Secondo l’ICOMOS
quindi quando risorse scientifiche o tec-
nologiche sono usate per conservare le
eredità culturali non si preserva solo il
bene fisico in sè ma si conserva anche il
significato, la memoria e le informazioni
che quest’eredità trasporta.
Così il documento di Nara sull’Autentità
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(Nara Document on Authenticity 19944)
invita a considerare l’elemento intangibi-
le come base del valore di un’eredità.
Questo ci aiuta a comprendere perché
una parte notevole delle eredità culturali
scelte ed inserite nella World Heritage
List sono luoghi, costruzioni o illustra-
zioni religiose, questo perché è proprio
l’elemento sacro e la spiritualità, espres-
sioni puramente intangibili, che hanno
prodotto i rituali, le tradizioni, gli ogget-
ti, le costruzioni e tutti i luoghi che oggi
indichiamo come eredità culturali del-
l’umanità. Non possiamo quindi guarda-
re a questi oggetti esclusivamente da un
punto di vista tecnico o estetico perché
nel valutare strutture, quali teatri o luoghi
di culto, dobbiamo necessariamente tener
conto delle proprietà intangibili (musiche
o giochi sacri) alla cui rappresentazione
questi ambienti erano destinati e senza i
quali non sarebbero mai nati e non avreb-
bero avuto le caratteristiche che li con-
traddistinguono.
Un altro importante passo per la rivaluta-
zione delle eredità intangibili annesse
alle eredità materiali è stato fatto con la
Dichiarazione di Stoccolma
dell’ICOMOS del 1998, in cui si è affer-
mato il diritto alla memoria e l’obbligo di
rispettare le persone, gli oggetti e i luoghi
che la portano. Questo perché ciò che
realmente rende speciali alcuni oggetti
materiali è il legame che questi hanno
con la storia di cui ci portano testimo-
nianza. Questo legame tra storia e cultu-
ra è quindi particolarmente importante
all’interno del discorso sui beni immate-
riali; tuttavia la storia e le civiltà non
hanno un legame uniforme con il patri-
monio culturale e questo è particolar-
mente visibile in Canada, Australia o
Africa dove il valore attribuito alla rela-
zione tra memoria ed eredità cambia da
città a città all’interno degli stessi paesi.
Lo studio dei beni culturali materiali si
dovrebbe quindi focalizzare intorno alla
ricerca del “messaggio” che questi beni
portano ed esige l’evidenziazione dei
valori etici, delle forme sociali del com-
portamento, delle credenze o dei miti di
cui gli elementi del patrimonio fisico
saranno i segni e le espressioni nello spa-
zio e nel tempo. 
Un altro importante campo in cui è evi-
dente il legame tra eredità materiali e
beni immateriali è costituito dagli itine-
rari culturali che sono stati definiti dalla
riunione del novembre 1994 di ICOMOS
come un composto di elementi definiti di
cui l’importanza culturale viene data
dagli scambi e dal dialogo multidimen-
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sionale attraverso i paesi o le regioni.
Una caratteristica centrale all’interno
delle eredità intangibili è il collegamento
indivisibile fra la storia, la canzone, il
ballo e la terra negli atti cerimoniali di
ricreazione. Le società native, che sono
sopravvissute al lungo periodo della
colonizzazione e della decolonizzazione,
è riuscita a mantenere i collegamenti fra
la propria cultura ed il luogo di residenza
attraverso la storia. Queste tradizioni cul-
turali native, come ad esempio quella
africana, non sono state statiche nel pas-
sato e né lo sono oggi, ma sono caratte-
rizzate da una vitale continuità e un’ener-
gia creativa che esprime il sognare nel
ballo, nel dramma ed in tutte le loro
manifestazioni culturali moderne. La
maggior parte degli australiani, per
esempio, venendo dal Regno Unito e
dall’Irlanda, sono stati staccati dalle loro
associazioni culturali tradizionali con il
luogo e la natura quando sono arrivati in
un nuovo ambiente, in una terra notevol-
mente differente e straniera. Le canzoni e
la storia da “domestiche” sono gradual-
mente diventate pubbliche e sono state
create nuove associazioni e i significati
culturali sono stati rivisti in relazione al
nuovo ambiente d’arrivo. Le immagini
stereotipate dell’esploratore e del pionie-
re hanno costituito quindi la base “del
mito ed il cibo ed il folklore sono diven-
tati le funzioni più visibili della cultura
etnica dei gruppi immigrati e la chiave
dei festeggiamenti. La sconnessione dal
luogo d’origine è un problema costante e
i valori intangibili sono oggi riconosciuti
come legami e tracce importanti con il
passato e il luogo.
Nel corso della passata decade il concet-
to su cosa sono le eredità immateriali si è
notevolmente ampliato con lo sviluppo
di particolari test per stabilire il significa-
to dell’eredità. Sia il valore estetico che
la rilevanza culturale sono stati inseriti in
questi test. Sebbene le eredità immateria-
li siano comunque riconosciute dalla
maggior parte dei professionisti come
valori che esprimono la sensibilità della
comunità verso il luogo in cui si trovano,
le agenzie che si occupano delle eredità
culturali non hanno ancora considerato
questo punto nei criteri di identificazio-
ne. Johnston (1992) definisce la natura
dei valori sociali che contraddistingue i
beni immateriali come collegamenti a
luoghi che sono punti di riferimento
essenziale per l’identità della comunità o
luoghi usati per eventi importanti come
riunioni, rituali e cerimonie. Il valore
estetico di questi beni è la risposta che
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una determinata cultura ricava dall’espe-
rienza nell’ambiente o negli attributi
naturali e culturali particolari all’loro
interno. Questa risposta può essere rivol-
ta ad elementi visivi o non visivi e può
essere una risposta emotiva ad un posto,
un suono, un odore e a tutti gli altri fatto-
ri che hanno un effetto forte sul pensiero,
sulle sensibilità e sugli atteggiamenti
umani.
La guida di riferimento delle eredità cultu-
rali che include i valori intangibili (AHC
1994b) è stata modificata per includere lo
sviluppo culturale delle comunità (DCA
1995), i luoghi dove è presente un’eredità
migrante e i luoghi naturali (AHC 1997).
Nel rapporto dell’UNESCO sull’ambiente
si è studiata la diffusione di valori intangi-
bili all’interno dei processi migratori e si è
giunti alla conclusione che i rapporti orali
fra la gente ed il posto, registrati dai dati
storici, sono degli identificatori cruciali
dell’intangibile, in particolare dello spiri-
tuale, dei valori e del loro rapporto con i
luoghi dell’eredità.
Alcuni importanti siti associativi come
Tongariro in Nuova Zelanda o Uluru-
Kata Tjuta in Australia, non presentano
alcuna forma di costruzione umana ma
questo non diminuisce il loro valore cul-
turale per le popolazioni locali per le
quali questi luoghi evocano leggende o
miti. Il patrimonio materiale costruito
deriva da una complessa serie di procedi-
menti, saperi specializzati e di tecnologie
tradizionali la cui ingegnosità merita
riconoscimento e protezione proprio per-
ché caratterizza e dona importanza ai
luoghi stessi. I luoghi dell’eredità mate-
riale ricevono un apporto immateriale
perchè rispondono ad un’esigenza sacra
traducendo una tendenza europea e cri-
stiana dominante con siti come il
Vaticano o Gerusalemme o il sito di Delfi
o il complesso monumentale di
Teotihuacan o il sito Maya di Copàn.
Alcuni siti sono protetti perché illustrano
tappe importanti dell’evoluzione umana
come il sito di Sangiran in Indonesia o
perché di cruciale importanza politica o
simbolica come la Statua della Libertà a
New York o l’Independence Hall di
Filadelfia. Alcuni siti sono iscritti nella
lista delle eredità culturali perché testi-
moni d’importanti migrazioni come nel
caso delle antiche città di Santo Domingo
e Cartagena o perché testimoni di un alto
livello artistico di una data popolazione
come l’Acròpoli d’Atene. Ma i luoghi
che più facilmente risentono dell’aurea
intangibile delle società, sono i cosiddet-
ti luoghi di buona convivenza, cioè i

loghi pubblici come le piazze o luoghi di
riunione dove si esprime realmente la
cultura popolare propria di una comunità
in cui si riconosce il carattere delle civil-
tà basate sulle tradizioni orali o sulle
forme effimere di tradizione artistica
come la Piazza Djama-el-Fnâ a
Marrakech, semplice piazza da mercato
senza edifici notevoli posta all’entrata
della città che rappresenta una tradizione
immemorabile in quanto centro di creati-
vità straordinaria dove s’incontrano i
narratori, i saltimbanchi, i musicisti, gli
scultori ecc. 
Il sapere indigeno si configura come un
concetto olistico, strutturato e trasmesso
con le lingue indigene che non può dun-
que essere conservato fuori del contesto
locale e linguistico in cui trova il suo
significato. Si deve quindi dare ricono-
scimento completo al legame fra la cultu-
ra, il sapere indigeno e le lingue autocto-
ne e riconoscere la funzione della lingua
come risorsa indispensabile ed insostitui-
bile del sapere indigeno. Proprio per que-
sto il programma SIL Jakarta
dell’UNESCO si è posto come obbiettivo
quello di salvaguardare le lingue in peri-
colo d’estinzione che risultano essere
complementari al sapere indigeno ed
integrare le lingue indigene nel program-
ma educativo di ciascuno stato.

Pericoli d’estinzione e misure di
salvaguardia.
Le culture sono dinamiche, vibranti e in
continua evoluzione ma diventano fragili
di fronte ai cambiamenti politici, sociali
ed economici che si trovano ad affronta-
re oggi. In un mondo che è sempre più
conforme alle forze della globalizzazione
e dell’omogeneizzazione; un mondo in
cui la ricerca dell’identità culturale a
volte è perseguita con nazionalismo
aggressivo e la soppressione delle cultu-
re e delle minoranze è ormai la norma,
salvaguardare le culture indigene e la
diversità culturale si configura come un
obiettivo estremamente importante; poi-
ché la diversità culturale contribuisce a
rendere il mondo più ricco e vitale.
Le Eredità Immateriali, per la loro natura
effimera, sono quindi particolarmente
vulnerabili, anche in virtù dei processi
migratori, degli esodi dalle aree rurali e
della conseguente perdita delle tradizio-
ni, dell’influenza dei mezzi di comunica-
zione di massa, della conformazione
espressiva e della globalizzazione che
agisce come forza di standardizzazione e
appiattimento culturale.



La preservazione delle funzioni meno
visibili dell’eredità culturale del mondo,
quelle intangibili appunto, fino a poco
tempo fa, ha ricevuto poca attenzione,
fino a quando la Bolivia propose nel
1973 all’UNESCO di proteggere il fol-
klore. La proposta della Bolivia non fu
accettata, ma contribuì ad incrementare
la consapevolezza della necessità di rico-
noscere e comprendere tutti gli aspetti
immateriali del patrimonio culturale del-
l’umanità. Negli ultimi anni si è reso
indispensabile adottare politiche specifi-
che con l’obiettivo di identificare e pro-
muovere le espressioni immateriali ma
nell’opera di mantenimento di tali aspet-
ti si è dovuto tener conto delle differenti
interpretazioni del concetto d’autenticità
e di valore attribuito a tali beni dalle
diverse tradizioni culturali.
Questi beni non possono essere valutati
in base alle loro proprietà fisiche, come
avviene per i beni materiali, ma non pos-
sono essere giudicati neanche in base a
tabelle interattive delle loro proprietà
culturali; questo è il problema del colle-
gamento tra eredità tangibili e intangibili
poiché sovrappone una tipologia morfo-
logica inadeguata. Per questo motivo i
beni immateriali non sono stati un argo-
mento centrale nella passata storia della
conservazione delle eredità, ma ora stan-
no emergendo come forza unificatrice.
Le misure giuridiche e amministrative
tradizionalmente adottate per proteggere
il patrimonio materiale non sono, nella
maggior parte dei casi, adeguate a salva-
guardare un patrimonio le cui componen-
ti più significative riguardano soprattutto
i sistemi di conoscenze, di valori e il con-
testo sociale e culturale in cui si è creato.
La cultura intangibile si configura quindi
come un nuovo campo che spazia dalla
danza al teatro e dall’enogastronomia
alla musica passando attraverso le lingue
e i dialetti, l’artigianato, i costumi, i gio-
chi, la letteratura, le leggende, le feste, i
riti e così via. A dover essere individuata
e salvaguardata è quindi l’intera cultura
tradizionale e popolare, in tutte le sue
forme, per contrastare l’omologazione
imposta dal mercato globale e dall’infor-
matizzazione, che minacciano la diversi-
tà culturale nel mondo intero.
La maggior parte dei professionisti delle
eredità culturali non avevano familiarità
con i metodi impiegati negli studi di per-
cezione di discipline quali la sociologia e
la geografia e molti erano incapaci di uti-
lizzare il lavoro di conservazione delle
eredità indigene che include i valori spi-
rituali nel management della loro eredità.

Si è quindi pensato di adeguare gli stru-
menti professionali e i metodi scientifici
correnti, come gli inventari, in modo che
essi potessero esprimere la diversità delle
varie esigenze di conservazione degli
elementi immateriali.
Oggi le arti e i saperi tradizionali stanno
quindi scomparendo e molti stati cercano
di ridurre il tasso d’erosione di queste
conoscenze, per questo l’UNESCO ha
proposto programmi specifici di salva-
guardia per ciascuno degli ambiti in cui
le tradizioni immateriali sono veicolate.
In particolare nel 1996 l’agenzia delle
Nazioni Unite ha lanciato il progetto
mirante alla costituzione di una lista dei
Tesori Umani Viventi (Living Human
Treasures) cioè delle persone (artisti,
artigiani) che possiedono al grado più
alto le capacità e le tecniche necessarie
alla realizzazione di certi aspetti della
vita culturale tradizionale di un popolo.
Secondo questo progetto gli Stati s’impe-
gnano a proteggere le competenze e le
tecniche che danno valore storico e arti-
stico alle opere e a remunerare coloro che
le esercitano promuovendo al contempo
l’apprendimento di tali tecniche da parte
dei giovani. I primi stati ad aver aderito a
questa lista sono stati il Giappone, le
Filippine, la Corea, la Tailandia, la
Romania, la Francia e la Lituania.
Concetti come i Tesori umani viventi raf-
forzano l’idea che l’ingegno ed il talento
non diminuiscono con il passaggio da
una generazione all’altra, ma che al con-
trario si arricchiscono, sebbene non siano
proprietà culturali di per sé, essi sono
comunque essenziali alla conservazione
del patrimonio materiale. Al pari dei
Tesori umani viventi l’UNESCO,
nell’Articolo 12, identifica e salvaguar-
dia anche gli inventori di eredità immate-
riali che devono essere salvaguardati dai
governi degli stati di cui fanno parte.
Ogni stato aderente alla convenzione,
infatti, è tenuto a produrre una lista dei
propri inventori e delle condizioni del
loro lavoro, da comunicare al Comitato e
aggiornare periodicamente. Finalità di
queste politiche è senza dubbio quella di
rendere la trasmissione di questi saperi
qualcosa di allettante sia per gli inse-
gnanti che per i giovani allievi, fornendo
cioè considerevoli aiuti finanziari e rin-
forzando i circuiti commerciali in cui
questi beni si muovono o creandone dei
nuovi.
Oggi le nuove tecnologie stanno svol-
gendo un importantissimo ruolo nella
preservazione dei beni immateriali; in
particolar modo internet si è dimostrato
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un importante strumento per la diffusione
delle conoscenze sulle eredità intangibili.
Allo stesso tempo però tecnologie inno-
vative come la rete internet appunto, ma
anche i supporti audio e video, stanno
contribuendo alla dematerializzazione
delle eredità rendendole più effimere.
Poiché i Paesi Membri sono incoraggiati
a adottare appropriate misure legali, tec-
niche, amministrative e finanziarie affin-
ché s’istituiscano dei dipartimenti per la
documentazione del loro patrimonio cul-
turale immateriale e affinché quest’ulti-
mo sia reso più accessibile, anche l’Italia,
di recente, è stata invitata
dall’UNESCO a definire i beni immate-
riali più importanti ed interessanti delle
culture tradizionali della penisola da
inserire nell’elenco mondiale; proprio
per questo motivo l’attuale Ministro per
i Beni e le Attività Culturali Francesco
Rutelli ha istituito una commissione di
esperti ad hoc.
Fino ad ora è mancata in Italia una con-
creta forma di tutela o di valorizzazione
delle Eredità Immateriali ma, grazie al
riconoscimento alle Regioni del potere di
attuare ed eseguire gli atti dell’Unione
Europea (art. 117, comma 5), le regioni,
in particolar modo quelle a statuto spe-
ciale e le province autonome di Trento e
Bolzano, dotate di potestà normativa
esclusiva, hanno acquistato il diritto di
partecipare alla definizione dei rapporti
con gli organismi internazionali. La
norma sopra indicata, nella parte in cui
riconosce alle Regioni il potere di esegui-
re ed attuare, nelle materie di propria per-
tinenza, oltre che gli atti dell’Unione
Europea, gli accordi internazionali, in
concreto attribuisce, rispetto alle proble-
matiche della tutela e valorizzazione dei
beni culturali in ambito UNESCO, il
potere-dovere di partecipare a pieno tito-
lo ai processi di decisione e alla loro ese-
cuzione. Un esempio positivo, a livello
nazionale, d’impegno pubblico per la sal-
vaguardia e la valorizzazione del
Patrimonio Culturale Immateriale viene
dalla Regione Sicilia. Infatti, per dare
una risposta alle precedenti considerazio-
ni ed allo scopo di identificare e classifi-
care i beni culturali immateriali per una
loro adeguata salvaguardia dal rischio
d’estinzione e per una loro corretta valo-
rizzazione, l’Assessorato Regionale dei
Beni Culturali, Ambientali e della
Pubblica Istruzione della regione Sicilia
ha provveduto ad istituire, con il D.A. n.
77 del 26 luglio 2005, il Registro delle
Eredità Immateriali (REI) e il
Programma Regionale delle Eredità
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Immateriali. Un ulteriore traguardo verso
la tutela del Patrimonio Culturale inteso
nel suo termine più ampio che considera
la diversità culturale, è stato raggiunto il
20 ottobre 2005 quanto la Conferenza
generale UNESCO riunitasi a Parigi per
la 33° sessione, ha approvato la
Convenzione sulla protezione e la pro-
mozione delle diversità culturali ratifica-
ta anche dal nostro paese nel gennaio del
20075.
Tutti gli sforzi internazionali per la salva-
guardia del patrimonio culturale intangi-
bile devono comunque essere sempre
fondati sull’accettazione universale dei
diritti umani, nel reciproco rispetto per
tutte le culture e sulla creatività e sull’at-
tività del singolo soggetto di una comuni-
tà che produce e mantiene il patrimonio
stesso, incoraggiando la continuità e la
trasmissione alle generazioni future e
sullo «scambio interculturale.
Al fine di creare un quadro normativo
d’intervento sui singoli Paesi, è stata fir-
mata una convenzione fra l’UNESCO e
l’associazione Grinzane Cavour6 che da
tempo si occupa della protezione e dello
sviluppo del patrimonio culturale, delle
attività e dei mestieri tradizionali. La
cooperazione tra Unesco e Grinzane
Cavour privilegerà le manifestazioni cul-
turali locali, l’esperienza tradizionale nel
campo dell’enologia e dell’arte della
tavola, la letteratura, in particolare quella
orale e dei canti tradizionali e la valoriz-
zazione del paesaggio attraverso la lette-
ratura.
Tra le politiche di conservazione dei beni
immateriali c’è sono senza dubbio l’esi-
genza della catalogazione ma il tangibile
del patrimonio culturale, sia esso un
monumento, una città storica o di un pae-
saggio, è facile da catalogare, e la sua
protezione consiste principalmente in
misure di conservazione e di restauro. Il
patrimonio immateriale invece è molto
labile e salvaguardarlo comporta la rac-
colta, la documentazione e quindi l’ar-
chiviazione anche se questo potrebbe
sembrare una sorta di congelamento del
patrimonio intangibile in documenti. In
quest’ottica i supporti materiali vanno
intesi esclusivamente come mezzi di
conservazione dei beni immateriali e non
come loro sostituiti poiché sono sola-
mente in grado di riprodurli in maniera
identica all’infinito, privandoli così del
loro carattere distintivo, cioè della loro
unicità. Nel 1978 l’Istituto Centrale per il
Catalogo e la Documentazione ed il
Museo delle Arti e delle Tradizioni
Popolari di Roma hanno dato l’avvio al

dibattito sulla catalogazione dei beni
immateriali in Italia. Grazie a questi due
enti sono state elaborate delle varianti
delle schede di catalogazione per gli ele-
menti folklorici (FK7) che hanno avuto
però un uso limitato. Oggi è generalmen-
te usata la scheda BDI sui beni demoet-
noantropologici immateriali elaborata
nel 1999 dall’Istituto Centrale per il
Catalogo e la Documentazione (ICCD)
per la regione Lazio che comprende degli
allegati audio visivi (Tucci 2001).

1.5 I Beni Immateriali e l’Italia
Con la ratifica delle convenzioni UNE-
SCO sulla Diversità Culturale e sui Beni
Intangibili anche l’Italia aspira all’intro-
duzione d’alcuni esempi del proprio fol-
klore nell´elenco mondiale dei beni da
proteggere. Già nel 2001 l’Opera dei
Pupi Siciliana è entrata a far parte di que-
st’elenco e altri esempi di tradizione
popolare sono stati inseriti in una lista
mondiale dell´UNESCO che ogni anno
identifica pezzi di memoria collettiva da
conservare e tutelare. Tra questi, il famo-
so Canto a Tenores, un’espressione musi-
cale tra le più antiche della Sardegna, in
cui quattro cantori disposti a cerchio,
(così come a cerchio erano costruiti i
Nuraghe) compiono delle vere e proprie
acrobazie musicali con il semplice uso
della voce. L’Italia sta inoltre redigendo
una lista d’espressioni popolari da sotto-
porre alla commissione UNESCO quali
il Palio di Siena, i Ceri di Gubbio, le rap-
presentazioni della Pasqua in Campania
e la festa di Santa Rosa a Viterbo.

Beni Immateriali e l’Artigianato
L’Artigianato tradizionale potrebbe sem-
brare, tra tutti i domini in cui i beni
immateriali si manifestano, il più concre-
to ed evidente, e quindi il più tangibile.
In realtà ciò che realmente caratterizza
l’artigianato tradizionale come eredità
intangibile non sono i prodotti in sé
quanto l’insieme delle competenze e
conoscenze indispensabili alla loro pro-
duzione e quindi trasmissione. Per questo
le politiche della sezione sull’Eredità
Immateriale dell’UNESCO sono indiriz-
zate verso la creazione delle condizioni
che incoraggiano quegli artigiani che
vengono considerati tesori umani viven-
ti, a continuare il proprio lavoro ed a tra-
smettere le proprie abilità e la loro
sapienza alle giovani generazioni.
L’Artigianato tradizionale può esprimer-
si in varie forme: vestiti e gioielli per
adornare il corpo, arti decorative ed
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oggetti rituali, strumenti musicali od
oggetti vitali per il sostentamento e la
sopravvivenza. La maggior parte di tali
oggetti hanno qualità effimere, non
sopravvivono cioè oltre il tempo della
festività familiari o delle comunità d’ap-
partenenza perciò sono stati costruiti.
Altri oggetti invece mantengono il pro-
prio valore e il loro scopo anche al di
fuori dei riti e delle festività diventando
cimeli preziosi usati come modelli per la
società. 

CONCLUSIONI
“[…] è compito di coloro che devono
passare la notte 
camminando, degli haèré-po dalla
lunga memoria,
di tramandare di altare in altare e da

sacrificante
a discepolo, le storie primigenie e le

gesta che non 
devono morire. Così giunta la notte, da
ogni terrazza divina, 
da ogni maraè lungo l’arco della riva,
gli haérè-po levano
nel buio un mormorio indistinto che si

confonde
con l’impetuosa voce della scogliera,
e avvolge l’isola in una corona di pre-

ghiere […]”
Les immemoriaux di Victor Segalen

Parlano delle storie degli Dei e quelle
degli uomini raccontando della nascita e
della morte, narrano il mondo sacro e il
profano attraverso i misteri della vita e
della natura, le guerre, gli amori e le leg-
gende. Sono le tradizioni popolari, non si
tratta di paesaggi e monumenti, ma di
tesori che si tramandano con la voce, la
memoria, il canto, la musica, le rappre-
sentazioni rituali, i dialetti, le lingue
dimenticate, quell´eredità “intangibile” e
unica che Ernesto De Martino definiva
“Mondo Magico”. 
Fino agli anni ’50 si è pensato che le
società senza scrittura fossero prive di
storia e per questo venivano viste dal
mondo occidentale con superiorità, per
fortuna quest’ottica cambiò con la com-
parsa degli “Annales” e del loro partico-
lare approccio metodologico e con il dif-
fondersi del dibattito marxista si comin-
ciò a studiare queste popolazioni in
maniera diversa. Si iniziarono cioè a
rivalutare i beni immateriali donandogli
una forte importanza e valenza scientifi-
ca. In quest’ottica l’UNESCO ha istituito
una commissione internazionale rappre-
sentativa dei cinque continenti, con lo
scopo di determinare i criteri attraverso i
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quali scegliere i beni intangibili, e soprat-
tutto come proteggerli dalla scomparsa
con la creazione di precisi strumenti nor-
mativi. Purtroppo oggi tutelare queste
espressioni artistiche o artigianali è
impresa molto ardua ed una vera e pro-
pria lotta contro il tempo poiché la cre-
scita dell’economia di mercato globale e
dell’universo tecnologico hanno contri-
buito ad una crescente tendenza verso
l’omologazione culturale e verso modifi-
cazioni dei nostri modi di vivere che
minacciano la diversità culturale del
mondo intero. Il nostro pianeta è ormai
sempre più occidentalizzato ed ogni
popolazione è consapevole dell’infinito
mondo che le circonda e si stanno ade-
guando; in questo modo la produzione su
larga scala è valorizzata e i saperi tradi-
zionali stanno scomparendo ed oggetti
straordinari come il Kris indonesiano,
oggetti che narrano i saperi e le arti cen-
tenarie di cui solo pochi artigiani ed arti-
sti fanno ormai tesoro, sono ormai pros-
simi all’estinzione. Oggi il Kris ha perso
la sua valenza originaria, non è più asso-
ciato ai ricchi e potenti, non rappresenta
più uno status sociale, ma resta comun-
que un oggetto colmo di mistero e sacra-
lità in grado di raccontare ancora la sto-
ria d’intere popolazioni e per questo è
una figura rappresentativa della lista
UNESCO.
Malinowski sosteneva che l’etnografo
fosse cronista e storico allo stesso tempo
e che le sue fonti fossero da una parte di
facile accesso ma anche complesse per-
ché non fissate in documenti materiali
inalterabili ma conservate nel comporta-
mento e nella memoria degli uomini. È
grazie ad autori come Malinowski che,
nel corso dei miei anni universitari, ho
potuto rendermi conto dell’estrema

importanza che la memoria ha nella dif-
fusione delle eredità intangibili e della
storia umana. Franz Boas ebbe una posi-
zione apparentemente rigida rispetto ai
ricordi e alle memorie, ma in realtà fu tra
i primi a capire l’importanza della
memoria nella divulgazione del passato e
la necessità di accostare l’antropologia
alla storia. È per questo che dimenticare
questi oggetti, queste tradizioni, vuol
dire dimenticare il nostro passato, dimen-
ticare noi stessi, ed è in questa prospetti-
va che l’opera dell’agenzia delle Nazioni
Unite e di tutti coloro che si impegnano a
tutelare il mondo folklorico diventa
estremamente importante perché:

“Chi perde il passato è morto per il futuro.”
Euripide

Note
1. La Convenzione definisce "Patrimonio cultura-

le" tutta quella serie di monumenti, edifici o siti
che possiedono un alto valore antropologico o
un interesse storico, estetico, archeologico,
scientifico, o etnologico. L'espressione
"Patrimonio naturale" designa invece particola-
re ambienti fisici, biologici, geologici, habitat
tipici di alcune specie animali o vegetali minac-
ciati o aree con un alto valore scientifico o este-
tico. La caratteristica più significativa della
Convenzione è quello di unire in un unico docu-
mento i concetti di conservazione della natura e
dei siti culturali. Natura e cultura divengono
quindi complementari, poiché l'identità cultura-
le è molto legata all'ambiente naturale in cui si
sviluppa.

2. Considerando che il folclore costituisce parte
dell'eredità universale umana e che è un potente
mezzo in grado di riunire le persone e i gruppi
sociali legittimando la loro identità, la
Convenzione lo individua come parte integran-
te dell'eredità culturale e della cultura vivente,
ma riconoscendone l'estrema fragilità nelle
forme tradizionali, sottolinea la necessità che in
tutti i paesi si attui un riconoscimento del ruolo
di folclore ed un'adeguata politica di salvaguar-
dia.

3. ICOMOS è un'organizzazione non governativa
internazionale che attualmente riunisce oltre
7500 membri dedicata alla conservazione dei
monumenti storici e dei luoghi del mondo con-
siderati importanti eredità culturali. È l'unica
organizzazione non governativa globale di que-
sto genere, dedicata cioè alla promozione del-
l'applicazione della teoria, della metodologia e
delle tecniche scientifiche alla conservazione
delle eredità architettoniche ed archeologiche. Il
lavoro è basato sui principi della lettera di
Venezia 1964 dedicata alla conservazione e al
ripristino dei monumenti e dei luoghi. La rete
degli esperti che compone l'associazione trae
beneficio dallo scambio interdisciplinare. 

4. Il documento di Nara (Giappone) segue lo spiri-
to della lettera di Venezia ed ha la funzione di
esaminare il valore universale eccezionale delle
proprietà culturali proposte per la lista delle ere-
dità del mondo sancendo il diritto alla diversità
delle eredità culturali ed il completo rispetto dei
valori sociali e culturali di tutte le società.  5. La
Convenzione sulla protezione e la promozione
delle diversità culturali ha come obiettivo pri-
mario quello di rafforzare i vari anelli che for-
mano la catena creativa culturale, vale a dire: la
creazione stessa; la produzione; la distribuzio-
ne/diffusione; l'accesso e la fruizione dei beni
culturali (con particolare riguardo ai Paesi in via
di sviluppo).

6. Il Premio Grinzane Cavour nasce nel 1982
come fondazione culturale con un interesse par-
ticolare verso il mondo giovanile.

7. Le schede FK erano utilizzate per la cataloga-
zione degli elementi delle culture popolari e
prevedevano anche una scheda FKO ) per i beni
materiali. Di tali schede furono all'inizio previ-
sti tre modelli per la musica e la narrativa di tra-
dizione orale (FKM e FKN) e per cerimonie, riti
e feste (FKC), queste schede sono ora confluite
nella scheda BDM per i beni demoetnoantropo-
logici materiali.



Al giorno d’oggi pare che per realizzare
un ragguardevole successo editoriale sia
sufficiente parlare male del genere
umano. Altrimenti come si spiega la con-
tinua riedizione di testi, non aggiornati,
che indulgono in speculazioni di caratte-
re apocalittico, fatalistico o profonda-
mente pessimistico? Si comincia citando
l’Olocausto, il nazifascismo e la bomba
atomica come prove irrefutabili del fatto
che il progresso morale e civile ed il pro-
gresso tecnologico non solo non vanno di
pari passo, ma potrebbero benissimo
essere in contrasto (Bauman 2004;
Diamond 2006). Si prosegue poi con la
dichiarazione perentoria che non sapre-
mo mai proteggere la Terra perché in
realtà siamo un virus, una patologia, un
parassita che pian piano la distruggerà
(Gray 2003). Si volge di seguito lo sguar-
do verso la sociobiologia, la psicologia
evolutiva e la neurobiologia che, si affer-
ma, dimostrano l’inesistenza del libero
arbitrio e l’incapacità degli esseri umani
di adattare i propri processi cerebrali –
ancora sintonizzati sulla lunghezza d’on-
da dei nostri antenati – alla complessità
della vita moderna (Lorenz 1992; Wade
2007). Infine si annuncia con notevole
sussiego (Haig 2006) che spesso gli esse-
ri umani compiono delle scelte in situa-
zioni in cui i loro geni non forniscono
chiare indicazioni (come se il DNA fosse
dotato di volizione) e che, “solo un deli-
cato velo di vincoli sociali, premurosa-
mente coltivato, impedisce alle nostre
esistenze di diventare malvagie, brutali e
brevi” (Cunliffe 2006, 81).  In buona
sostanza si sottolineano i tratti comuni
invece delle discontinuità rispetto al
resto del regno animale per dimostrare
che gli esseri umani sono animali solo un
po’ più sofisticati della media e che pro-
prio questa “malaugurata specificità” è la

causa della loro perniciosità. Difficile
non pensare alle parole con le quali
l’Agente Smith del film Matrix, che a sua
volta riprende temi già esposti da James
Lovelock, quello dell’ipotesi Gaia, spie-
ga a Morpheus le ragioni della sua lotta
contro gli umani: “Desidero condividere
con te una geniale intuizione che ho
avuto, durante la mia missione qui. Mi è
capitato mentre cercavo di classificare la
vostra specie. Improvvisamente ho capi-
to che voi non siete dei veri mammiferi:
tutti i mammiferi di questo pianeta
d’istinto sviluppano un naturale equili-
brio con l’ambiente circostante, cosa che
voi umani non fate. Vi insediate in una
zona e vi moltiplicate, vi moltiplicate fin-
ché ogni risorsa naturale non si esaurisce.
E l’unico modo in cui sapete sopravvive-
re è quello di spostarvi in un’altra zona
ricca. C’è un altro organismo su questo
pianeta che adotta lo stesso comporta-
mento, e sai qual è? Il virus. Gli esseri
umani sono un’infezione estesa, un can-
cro per questo pianeta: siete una piaga. E
noi siamo la cura”.
L’elemento unificante di tutte queste
argomentazioni - oltre al disprezzo per le
facoltà intellettive della specie umana -, è
l’arbitraria valutazione di tutto ciò che è
naturale come moralmente superiore al
sociale ed al culturale, cioè all’umano. Il
concetto di “naturale” sottintende l’idea
che esiste uno stato originario ed ideale
delle vicende e delle caratteristiche del-
l’umano e che dunque si può giungere ad
una conclusione pressoché definitiva in
merito a come gli esseri umani dovrebbe-
ro essere, ma per il momento purtroppo
ancora non sono. Tuttavia se l’artificiale
non può essere migliore del naturale allo-
ra non si capisce perché si dovrebbe col-
tivare la passione per la scienza e per la
tecnica, cioè a dire per l’inventiva umana

Il sale sulle ferite dell'umanità 
L'imbarazzante vitalità di un'antropologia misantropica
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e per la cultura più in generale. E’ una
moda misantropica questa che, si badi
bene, non può che volgersi contro la
Ragione e la Scienza, che sono inestrica-
bilmente intrecciate con le nozioni di
Umanesimo e Progresso (Malik 2000).
Questo perché mettere in dubbio la capa-
cità umana di sfruttare al meglio le nostre
funzioni cerebrali in un quadro di diffusa
responsabilità morale significa contestare
l’idea stessa che l’umanità possa amplia-
re la propria conoscenza del reale tramite
la ricerca scientifica, oltre che riformare
le istituzioni sociali che ci siamo dati per
poterle rendere più giuste e più “umane”,
appunto (Roucloux 2002). 
Eppure sembra chiaro il diritto e la dottri-
na dei diritti umani possono fondarsi solo
su una visione positiva dell’umanità
(Zagrebelsky 1992). Inoltre dovrebbe
essere ormai altrettanto evidente che la
barbarie del recente passato e del nostro
presente o la nostra riluttanza a farci cari-
co dei problemi del pianeta non è il risul-
tato della nostra ricerca del progresso o
dell’uso della ragione, ma semmai del
contrario. Ciò detto, quel che manca non
è solo la consapevolezza di quel che
potremmo realizzare se solo mettessimo
a frutto le conoscenze scientifiche già
disponibili, ma soprattutto la fiducia nel-
l’essere umano in quanto tale e nelle sue
capacità di scegliere con raziocinio e
buon senso, che è poi l’essenza della cul-
tura umanista ed illuminista. Questo mio
contributo evidenzia come proprio le
scienze umane, tra tutte le attività umane
quella con il maggior potenziale emanci-
patorio, siano state ed in parte rimangano
ancora intrise di anti-umanesimo. Per
dimostrare questo assunto ripercorrerò le
pagine più oscure della storia dell’”impe-
gno sociale” degli scienziati, presentando
una nosologia delle distorsioni del loro
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pensiero. Lo scopo è quello di porre in
rilievo quelle correnti demagogiche ed
anti-umaniste che ancora funestano il
rapporto tra la ricerca scientifica e la sua
applicazione e condannarle in una pro-
spettiva laica, senza lasciare il campo
libero alle critiche di stampo teologico.

IL CREPUSCOLO DEGLI DÈI 
La modernità incorpora due più ampie
tendenze: una rivolta all’emancipazione
della gente comune attraverso il suffragio
universale, la costituzione di sistemi giu-
ridici equanimi e la redistribuzione delle
ricchezze; l’altra intenta a rallentare, se
non impedire, questo processo di “massi-
ficazione” dei diritti, dei talenti e dei
gusti. A questo proposito, in
“Apocalittici ed Integrati”, Umberto Eco
parla della “nostalgia di un’epoca che in
cui i valori della cultura erano un appan-
naggio di classe e non venivano messi a
disposizione, indiscriminatamente, di
tutti”. 
Una delle risposte all’universalismo illu-
minista fu il radicalismo reazionario, che
mirava a portare a termine una revisione
completa dei valori cardine dell’umane-
simo e del progressismo. Le scienze
umane non potevano rimanere escluse da
questo processo di progressiva polarizza-
zione. Così una porzione, spesso minori-
taria, ma talora predominante, degli stu-
diosi della natura umana, si erse a difesa
dei privilegi dell’élite, in quanto parte
dell’élite stessa. I pensatori che, in modi
e tempi diversi, si identificarono con il
modernismo reazionario e con la sua
antropologia pessimistica – che accen-
tuava la tendenza a leggere la storia in
chiave naturalistica – negarono il princi-
pio dell’uguaglianza degli individui. Le
persone, in quanto diverse di natura, non
potevano essere messe sullo stesso piano.
Alcuni erano più lucidi e più padroni di
sé stessi e del proprio “mondo di vita”
rispetto al resto della massa irrazionale e
conformista, dominata dalle passioni ed
incapace di comprendere cosa fosse
meglio per la collettività. Al contrario gli
“eletti”, i più talentuosi – l’aristocrazia
dell’intelletto, per intenderci –, essendo
consapevoli di questo scarto incolmabile,
stabilirono che la folla necessitava di
guida, di autorità e gerarchie ben defini-
te, ossia di un governo pastorale, per
usare una definizione di Michel
Foucault.
Questa fu anche la conclusione alla quale
giunse il filosofo tedesco Frederich
Nietzsche (1844-1900). Egli si pose

l’obiettivo di determinare quali approcci
filosofici e sistemi morali erano più o
meno vantaggiosi per il prosperare della
vita. Si badi bene, della “vita”, non
dell’”umanità” nel suo complesso, ed è
qui che si manifesta l’enorme divario tra
una parte del pensiero “alto” ed il senso
comune. Nietzsche, come Schopenhauer,
era fondamentalmente un misantropo e
come tale la sua antropologia non poteva
che essere negativa. Nietzsche è famoso
per la sua perorazione della causa del
Superuomo, un gigante in un’età segnata,
secondo Nietzsche e tanti altri intellet-
tuali modernisti e postmodernisti, dall’ir-
rompere sul palcoscenico della Storia
delle “masse indistinte” e della loro ine-
stinguibile mediocrità. La visione supe-
romistica era la sua risposta all’incedere
del nichilismo nella modernità scettica,
cinica e disillusa. La moralità del
Superuomo era quella idealistica e sprez-
zante del signore e padrone che disde-
gnava la moralità utilitaristica dello
“schiavo”, l’uomo debole e codardo
destinato a rimanere succube del signore
una volta che questi avesse preso
coscienza della sua condizione di supe-
riorità. La moralità dello schiavo – che
per Nietzsche informava la dottrina cri-
stiana e quella social-democratica – giu-
dicava malvagio tutto ciò che era nell’in-
teresse del Signore/Superuomo che,
invece, poteva stabilire a suo piacimento
la moralità e correttezza di un’azione.
L’umanitarismo, la pazienza e la tolleran-
za, virtù predicate dallo schiavo come
strategie di sopravvivenza ed espressione
del risentimento del debole nei confronti
del forte, erano solo un intralcio alla
volontà superiore dell’Uomo Padrone. 
Con tutto il rispetto per la lucidità del suo
intelletto, non si può certo dire che la
visione di Nietzsche fosse innocua. Egli
ripudiò sprezzantemente sentimenti
come la compassione e la benevolenza e
nozioni come quella della fondamentale
uguaglianza degli esseri umani in nome
di una devozione totale e totalizzante
all’eccellenza, in qualunque forma essa
si presentasse ed a qualunque prezzo. In
breve questo Superuomo è il parto delle
fantasie di una classe privilegiata che si
sente minacciata dalla concessione del
suffragio universale e sogna un sistema
istituzionale che ricrei lo status quo crip-
to-feudale pre-esistente. Una società
mascolina e militante che rigeneri e rin-
giovanisca l’umanità attraverso una cul-
tura più autentica e vitale. Il risultato
finale sarà, sempre secondo Nietzsche,
che come la scimmia per l’uomo è ogget-
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to di scherno o di doloroso imbarazzo,
così l’uomo sarà trattato dal Superuomo,
perché ogni miglioramento del tipo
“uomo” è sempre stato e sempre sarà il
prodotto di una società e di una mentali-
tà aristocratica, che crede in una scala
gerarchica lungo la quale i vari tipi
umani sono ordinati per valore decre-
scente e che abbisogna di una casta di
schiavi per poter funzionare. 
Lo psicologo Saul K. Padover, che
accompagnò le truppe americane nell’of-
fensiva finale contro il Terzo Reich, non
aveva forse torto quando si chiedeva se
per caso esistesse un qualche legame tra
il culto tedesco della filosofia di
Schopenhauer e di Nietzsche, “menti
disperate che non avevano raggiunto la
pace, uomini di talento che non amavano
l’umanità” e i forni dei campi di stermi-
nio (Padover 1946). Questa impressione
è rafforzata dal vero e proprio culto che
John Gray, filosofo alla prestigiosa
London School of Economics, tributa
alla figura di Schopenhauer. E’ raro
incontrare un’anima più tormentata e
misantropica di quella di Schopenhauer.
Nel 1833 si trasferì a Francoforte perché
era terrorizzato dalle inondazioni. Nel
1848, durante le rivolte popolari anti-
assolutistiche che attraversarono
l’Europa, offrì il suo monocolo alle forze
dell’ordine affinché potessero mirare con
maggior precisione quando sparavano
alla folla. Dormiva generalmente con un
paio di pistole cariche sotto il letto ed
aveva proibito al barbiere di radergli il
collo. Infuriato dalle chiacchiere di una
sarta che sostava sul pianerottolo, la
spinse giù dalle scale (Gray, op. cit.).
Schopenhauer nutriva una profonda
devozione per le filosofie indiane e Gray
ci spiega che egli “rimane a tutt’oggi
l’unico che abbia accolto e accettato la
sua dottrina centrale secondo la quale
l’idea di un individuo libero e consape-
vole di sé, l’idea che rappresenta il fulcro
del Cristianesimo e dell’umanesimo, è un
errore che ci impedisce di vedere ciò che
siamo veramente” (Gray, ibidem, 49).
Ma chi siamo veramente, dunque?
Andando ben oltre Lovelock che, a
malincuore, considera l’umanità un orga-
nismo patogeno, una malattia del pianeta
che può comunque curarsi da sola
(Lovelock, 2006), Gray ci assicura che
non siamo niente più che una piaga per il
nostro pianeta, un’”ameba parassitaria”.
Prigionieri della nostra eredità biologica,
del feticcio del libero arbitrio e di una
moralità illusoria e di quello di una logi-
ca razionale che è una mera reliquia, non
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ci rendiamo conto che noi stessi rappre-
sentiamo il peccato originale. Per tutte
queste ragioni, “chi ama la terra non
sogna di diventare il saggio custode del
pianeta, sogna un’epoca in cui gli umani
non contano più nulla” (Gray, ibidem,
25). La conclusione dell’accademico bri-
tannico è che esistono due vie per conse-
guire questo obiettivo: o la biosfera rea-
gisce e spazza via la maggior parte degli
umani, oppure sarà necessario l’interven-
to di un’autorità globale che sia pronta ad
applicare misure draconiane con salda
determinazione.
Anche qui nulla di nuovo, l’eugenetica
del secondo dopoguerra aveva individua-
to la sua ragion d’essere non più nell’al-
larmante diffusione dei tratti genetici
svantaggiosi caratteristici delle classi e
delle razze inferiori – una strategia irri-
mediabilmente compromessa dalle atro-
cità naziste – ma nel catastrofismo
ambientale. I motivi ricorrenti degli
eugenetisti della seconda metà del secolo
sono estremamente familiari per chi
abbia letto “Collasso” di Jared Diamond,
l’ennesima semplificazione dei problemi
legati allo sviluppo umano di un autore
ampiamente sopravvalutatoi. Abbiamo la
sovrappopolazione, dello sfruttamento
delle risorse non rinnovabili, delle piog-
ge acide, della deforestazione, della sic-
cità, dell’inquinamento, dell’effetto
serra, dell’impoverimento dell’ecosiste-
ma. Nel 1991 il genetista ed eugenetista
statunitense James V. Neel, facendo rife-
rimento proprio al problema del deterio-
ramento della biosfera dovuto al boom
demografico, confermò la sensazione che
ancora oggi esiste un certo consenso
sulla bontà di soluzioni eugenetiche ed
aggiunse che se si fossero formulate pro-
poste anche drastiche inerenti la limita-
zione della popolazione mondiale, sareb-
be ben presto venuto a galla il tema delle
sterilizzazioni coatte di popolazioni
“eccessivamente fertili” (Neel 1991).  
Il radicalismo aristocratico non era dun-

que una peculiarità di Nietzsche. La ste-
rilizzazione e persino l’annichilimento di
parte di una massa di persone “troppo
umane” improvvisamente proiettata sul
palcoscenico della Storia non sono stati
purtroppo il desiderio di pochi anonimi
paranoici. Diversi giganti dell’intelletto
del diciannovesimo secolo hanno svilup-
pato una vera e propria fobia nei confron-
ti del “popolino” (e specialmente delle
donne), colpevole di avere gusti ed abitu-
dini prosaiche e volgari, di essere impul-
sivo, estremamente suggestionabile,
emotivo, irrazionale, incostante, irritabi-

le, non particolarmente portato al pensie-
ro astratto (Carey 1992). D.H. Lawrence
confidò nel 1908 che se fosse stato per
lui avrebbe fatto costruire una stanza
della morte (lethal chamber) grande
come il Crystal Palace. Carey giustamen-
te osserva con una punta di amarezza
che, per diversi aspetti, il “Mein Kampf”
non deviò poi molto dall’ortodossia
intellettuale europea del tempo. Nel pro-
sieguo della trattazione i lettori potranno
cogliere le numerose corrispondenze tra
questi enunciati e le più intime convin-
zioni di scienziati di chiara fama che vis-
sero nel secondo dopoguerra ed erano
pienamente a conoscenza delle conse-
guenze dell’igiene razziale, dell’eugene-
tica e del biologismo.  

LA BIOLOGIA E L’ABOLIZIONE
DELL’INDIVIDUO
Le due figure esemplari citate da Karl
Brandt, il medico che era stato messo a
capo del programma di eutanasia nazista,
quali modelli di vita, erano Adolf Hitler
ed Albert Schweitzer (Lifton 1986).
Senza dubbio un curioso binomio.
Semplice captatio benevolentiae, oppure
qualcosa di più? 
Charles Darwin aveva previsto con gran-
de lucidità quali sarebbero state conse-
guenze della pubblicazione di un testo,
“L’origine delle specie”, che rendeva irri-
levante l’esistenza stessa di Dio. In parte
se ne rammaricava, in parte sentiva il
dovere di giustificare con sovrabbondan-
za di dati ed argomentazioni ogni sua
tesi, per non offrire il fianco ai critici più
feroci, che certo non sarebbero mancati.
D’altra parte, anche se quasi certamente
aveva intuito che le sue tesi sarebbero
state utilizzate per sostenere punti di
vista che lui non avrebbe condiviso, forse
non si aspettava il vero e proprio culti-
smo che la sua teoria ingenerò in giovani
esistenzialmente incerti o disperati.
Come avrebbe potuto immaginare rea-
zioni di una tale intensità? “Con gli occhi
e l’animo infiammati. Sembrava che tutti
i problemi del cielo e della terra fossero
stati risolti con semplicità e chiarezza;
c’era una risposta ad ogni domanda che
turbava le giovani menti. L’evoluzione
era la chiave di tutto e poteva sostituire
ogni altra credenza… Ero così affascina-
to e scosso che sentivo il bisogno di
comunicare agli altri quel che avevo
appreso, e questo lo feci nel cortile della
scuola, ai picnic e con i miei amici”
(Weikart 2004: 16). Queste sono le paro-
le del giovane Ernst Haeckel (1834-
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1919), futuro biologo marino e di gran
lunga il più importante divulgatore di
Darwin in Germania. Esse trovano eco
nei commenti dei suoi discepoli:
“Ringrazio Darwin ed Haeckel per aver
emancipato il mio intelletto, per avermi
liberato dalle catene della schiavitù della
tradizione, alle quali è avvinta gran parte
degli uomini per l’intera durata della loro
vita. Mi diedero la chiave per compren-
dere il grande e magnifico segreto della
natura e dispersero dai miei occhi quella
nebbia che mi impediva di vedere chiara-
mente il mondo” (Gasman 1971). Ecco
un’altra illuminante espressione di grati-
tudine di un lettore di Haeckel: “In quel
momento riscopersi la mia patria e la mia
gente, e con esse mi liberai del giogo
della confusione e della rabbia, dell’iro-
nia di Heinrich Heine, che è un segno di
debolezza interiore. Invece sorse in me
una forte sensazione di ilarità e conten-
tezza che è il dono di una fede sicura di sé
stessa. Così Ernst Haeckel mi restituì la
fede nel mio popolo” (Gasman, ibidem). 
Il nome di Haeckel, come quello di
Darwin, divenne una bandiera, la sua
figura, come quella di Darwin, un idolo,
un sacramento da invocare negli scontri
dialettici, al di là del merito delle que-
stioni. Persino delle suore che Haeckel
incontrò durante un viaggio in treno nelle
Alpi gli rivelarono che avevano imparato
la teoria dell’evoluzione dal “professor
Haeckel”, ignorando l’identità dell’inter-
locutore (Chadwick 1975). Ma che tipo
di rudimenti avevano presumibilmente
appreso? Il problema è che l’interpreta-
zione dell’evoluzionismo di Haeckel, a
differenza di quella di Darwin – che era
tutt’altro che immune dai preconcetti
dell’Inghilterra vittoriana ma dimostrava
un’ammirevole comprensione per chi era
diverso da lui – era pesantemente conta-
giata da pregiudizi molto in voga
nell’Europa imperialista del tempo.
Haeckel parlava apertamente di selezio-
ne razziale, di eliminazione degli inadat-
ti, della necessaria esclusione della ses-
sualità dall’atto procreativo, di vite
umane di valore inferiore. Sosteneva
anche che il libero arbitrio era un’illusio-
ne, che il liberalismo era innaturale e per-
nicioso, che i criminali erano cronica-
mente ed incorreggibilmente recidivi e
che uno stato corporativo ed autoritario
sarebbe stata la migliore soluzione per la
Germania (Haeckel 1926; Gasman op.
cit.; Stein 1988). Rudolf Virchow, uno
dei grandi medici della storia tedesca
nonché insegnante di Haeckel all’univer-
sità, lo ammonì che il tentativo di sosti-
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tuire i dogmi religiosi con una religione
dell’evoluzione avrebbe sortito effetti
disastrosi. Mentre Virchow rimase con-
scio dei limiti delle ipotesi esplicative
che presentava ai colleghi per ottenerne
un giudizio complessivo, Haeckel svilup-
pò una personale concezione della scien-
za e della sua missione sociale che pote-
va oggettivamente condurre alle rampe
dei campi di sterminio (Zigman 2000).
Haeckel, e con lui troppi altri sedicenti
evoluzionisti, adulterarono il pensiero di
Darwin per piegarlo alle esigenze conte-
stuali e personali (ambizione, fama, avi-
dità, ecc.). Così l’idea di morte, anzi
l’idea di sterminio, come motore del-
l’evoluzione, anche umana, trovarono
uno spazio che Darwin non aveva e non
avrebbe mai concesso. Il diritto alla vita
era negato, mentre l’opportunità di sop-
primere i popoli inferiori per il bene della
specie umana veniva per la prima volta
presa seriamente in considerazione da
una fetta non minuscola dell’élite intel-
lettuale europea e nordamericana. Il dirit-
to naturale era rimpiazzato dalle leggi di
natura e la lotta per la vita da semplice
meccanismo evolutivo del mondo anima-
le assurgeva ora a principio guida del
colonialismo che legittimava ogni con-
quista come una guerra moralmente giu-
sta (MacMaster 2000). Hitler altro non
fece che aderire al filone più crudele del-
l’etica evolutiva formulata dai suoi pre-
decessori, che disconosceva l’esistenza
di criteri morali universali e quindi dei
diritti fondamentali degli esseri umani. In
altre parole Hitler non era un nichilista
amorale, ma un leader politico che crede-
va fermamente che assecondare il pro-
cesso evolutivo – o per meglio dire la sua
personale, ma largamente condivisa,
interpretazione del processo evolutivo –
fosse un bene assoluto. Mentre la moder-
nità spingeva il globo verso culture ibri-
de, mercati interdipendenti e meticcia-
menti tra i popoli, ogni sua decisione fu
segnata dalla necessità d’invertire questa
tendenza per riprendere quello che lui
riteneva fosse il corso naturale degli
eventi naturali e storici: la purificazione
del sangue e della cultura del Volk. 
Noi non stiamo però parlando di un
“male tedesco”, di un ipotetico
Sonderweg nell’applicazione del
Darwinismo al funzionamento dei siste-
mi sociali. Il biologo francese e premio
nobel per la medicina nel 1913, Charles
Richet, in un libro intitolato non a caso
“Sélection Humaine”, professò la sua
fede nell’evoluzione come processo di
annientamento dei più deboli: “Una
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massa di carne umana senza intelligenza
non è niente. Esiste della materia vivente
che non è degna di alcun rispetto né di
alcuna compassione. Il sopprimerla riso-
lutamente è farle un favore”. Aggiunse
poi: “Dopo l’eliminazione delle razze
inferiori…sarà la volta degli anormali.
[…]. La selezione non potrà essere effi-
cace a meno che non sia severa; e la
severità implica l’eliminazione dei mal-
vagi. Ma siccome i malvagi non spariran-
no di buon grado: ci sarà bisogno di
un’autorità per eliminarli dalla società
umana” (Ambroselli 1994: 43; Pichot,
1995: 13-14). 
In Gran Bretagna, Francis Galton (1822
– 1911), il padre dell’eugenetica, ammise
che se non aveva mai fatto alcun riferi-
mento esplicito alla repressione delle
stirpi inferiori era solo perché si trattava
di un corollario implicito del programma
eugenetico e chiese alle classi agiate di
coltivare un sentimento di casta che li
inducesse a procreare solo tra loro, in
modo da non farsi contaminare dal pla-
sma germinale degli inferiori (Kevles
1985). Il suo discepolo, Karl Pearson
(1857 - 1936), nel 1909 parlò di suicidio
razziale e della necessità di bloccare “i
nauseabondi rivoletti che inquinano i
tratti sociali più fecondi” (Kevles, ibi-
dem). Il sociologo Benjamin Kidd (1858-
1916), che pure era un Darwinista socia-
le ed un eugenista, commentò con disa-
gio un discorso tenuto da Galton: “Mi
ricordo bene il mio senso di sollievo per
essere nato all’inizio di quest’era di rela-
tivo barbarismo…a giudicare da quel che
uno sente e legge, molti tra i nostri rifor-
matori più zelanti sarebbero pronti a met-
terci in camere a gas (lethal chambers) se
i nostri corpi e menti non fossero confor-
mi a certi parametri” (Galton 1904: 13). 
Questo non fu un fenomeno legato
all’ateismo. Alexis Carrel, premio nobel
per la medicina nel 1912, era un celebre
e fervente cattolico reazionario francese
che nel 1935 pubblicò il famigerato
bestseller “L’Homme, cet inconnu” nel
quale auspicò l’avvento di una società
governata da una consorteria di scienzia-
ti e raccomandò la promulgazione di
leggi che autorizzassero la pena di morte
in camere a gas per certi criminali recidi-
vi (Carrel 1965). Nella prefazione
all’edizione tedesca, destinata al pubbli-
co nazista, plaudì alle energiche misure
di Hitler contro criminali e malati menta-
li ed appoggiò preventivamente qualun-
que futura misura volta alla soppressione
di individui giudicati pericolosi. La
medicina avrebbe dovuto guidare il

governo delle nazioni per via della sua
interdisciplinarietà e la sua sollecitudine
nei confronti dell’umanità, convincendo
le giovani coppie a procreare non sulla
base di una presunta identità di vedute e
profondità di sentimenti, ma sulla base di
un calcolo dell’utilità sanitaria. In alter-
nativa si sarebbero resi necessari dei cer-
tificati di idoneità alla riproduzione.
L’avvento del nazismo era per lui l’avvi-
saglia di una trasformazione integrale del
modo di intendere la vita e la società.
Mentre la democrazia era buona solo ad
indebolire le razze nella lotta per l’esi-
stenza, perché mancava di “quegli ideali,
di quella fede ed approccio eroico alla
vita che sono indispensabili”, la grande
spinta mistica e millenarista che si pro-
spettava sarebbe riuscita a fondare una
nuova civiltà, se si fosse alleata con le
scienze umane (Soupault 1951). Una rea-
zione lodevolmente indignata rispetto
alle deprecabili tesi di questo libro fu
quella di un entomologo italiano, Alberto
Mochi, che annotò in un libro-recensione
intitolato provocatoriamente “Perchè
l’uomo è uno sconosciuto?” (Mochi
1943) la sconcertante assenza di una
metodologia scientifica nell’analisi e nel-
l’esposizione dei fatti e la distorsione dei
concetti al punto da renderli delle carica-
ture, l’ombra delle passate utopie, la
resurrezione dell’Inquisizione, questa
volta sotto l’egida della scienza. 
Durante la seconda guerra mondiale e
dopo la scoperta dei campi di sterminio
gli eugenisti compresero che i tempi non
erano propizi e, per alcuni anni, tacquero.
Ma quando ripresero a sostenere in pub-
blico le proprie tesi – e non ci volle molto
tempo –, non diedero l’impressione di
aver modificato sostanzialmente il tenore
dei loro interventi, come se volessero
ribadire che, nonostante le atrocità nazi-
ste, il programma eugenetico era ancora
degno di considerazione. Così Julian
Huxley, fratello dello scrittore inglese
Aldous Huxley, nonché biologo e primo
direttore generale nientemeno che
dell’UNESCO, diede alle stampe un
libro in cui non dissentiva dalle misure
eugenetiche messe in campo dai Nazisti
per ragioni morali, umanitarie e giuridi-
che. Pur riconoscendo che erano crudeli
e non-scientifiche, le condannò perché,
nel lungo termine, si sarebbero rivelate
disgeniche, cioè controproducenti
(Huxley 1947). Quanto agli strati sociali
inferiori, che si riproducevano troppo
celermente, la sua proposta era quella di
non concedere loro un facile accesso ai
servizi ospedalieri, per evitare che la



rimozione dell’ultimo fattore di selezio-
ne naturale potesse rendere troppo sem-
plice la procreazione e la sopravvivenza
(Huxley, ibidem). Pochi anni dopo, A.V.
Hill, premio nobel britannico per la
medicina, lanciò la provocazione che, da
un punto di vista biologico “se la gente si
riproduce come i conigli, gli si dovrebbe
permettere di morire come conigli” (Hill
1952). Molti non sarebbero d’accordo,
proseguiva Hill, ma se ipotizziamo che la
Terra non sia più in grado di sostenere la
crescente popolazione umana e che il
risultato sarà la guerra per il controllo
delle risorse, non sarebbe allora più ragio-
nevole modificare le proprie opinioni? 
Nel 1963, Francis Crick, uno dei due
premi Nobel per la scoperta della struttu-
ra del DNA, affermò durante un conve-
gno che le persone non dovrebbero avere
il diritto di procreare senza prima aver
dimostrato di essere geneticamente ido-
nei. La sua proposta fu che si sarebbe
dovuta somministrare a tutti una sostanza
chimica che rendesse temporaneamente
sterili per poi assegnare l’antidoto solo ai
procreatori più idonei (Wolstenholme
1963). E’ importante ricordare ai lettori
che i Nazisti avevano avuto la stessa idea
ed intendevano realizzarla aggiungendo
un additivo chimico alla farina (Sax
2000). Alcuni anni dopo lo stesso Crick
aggiunse in un’intervista che nessun neo-
nato doveva essere considerato come un
essere umano prima di passare alcuni test
di idoneità che avrebbero stabilito il suo
diritto a vivere (Weintraub 1984). Alfred
Ploetz (1860-1940), il fondatore del-
l’igiene razziale tedesca, aveva già avan-
zato la medesima proposta circa sessan-
t’anni prima (Pichot 2000). Un altro pre-
mio nobel, questa volta statunitense, il
biologo molecolare pacifista Linus
Pauling, propose che ogni bimbo portato-
re sano di geni deleteri fosse tatuato sulla
fronte in modo che nessun potenziale par-
tner procreativo con la medesima muta-
zione lo scegliesse (Kerr & Shakespeare
2002). Negli anni 60 il biologo francese
Jean Rostand favoleggiava di una futura
società in cui i bambini sarebbero stati
dotati di un DNA standard che codificasse
tratti fisici ed intellettivi desiderabili. In
questo modo non sarebbero più stati la
prole di una coppia ma dell’intera specie
umana (Rosenfeld 1969). 
Gli anni Settanta e Ottanta furono tutt’al-
tro che immuni da dichiarazioni a dir
poco sorprendenti, ma sarebbe inoppor-
tuno tediare il lettore con un eccessivo
numero di citazioni. Meglio è fare un
salto in avanti, fino al 1997, quando

James D. Watson, l’altro premio nobel
per la scoperta della struttura del DNA
assieme a Crick, affermò che i feti con il
gene dell’omosessualità dovevano essere
abortiti e che Hitler non aveva sbagliato
nel ritenere la malattia mentale una piaga
sociale (Kerr & Shakespeare 2002). In
seguito, ad un convegno sulle prospettive
dell’ingegneria della linea germinale,
minimizzò l’importanza di ottenere il
consenso dell’opinione pubblica e dei
legislatori dichiarando: “Non sono affari
loro. Se c’è un terribile abuso e la gente
muore allora si possono passare delle
regolamentazioni” (Stock & Campbell
2000: 84). Allo stesso convegno Watson
spiegò la sua strategia per il futuro:
“Dobbiamo fare attenzione a non ammet-
tere fin dall’inizio [di un programma di
ingegneria della linea germinale umana,
NdR] che siamo per tre quarti ‘malvagi’
e per un quarto buoni”. Il termine ‘mal-
vagio’ va qui inteso nel senso di malin-
tenzionati dal punto di vista dell’opinio-
ne comune. Va notato il sinistro parallelo
con le parole del Grande Inquisitore di
Dostoevskij: “E appunto in questo ingan-
no starà la nostra sofferenza, giacché
dovremo mentire”. Proprio come il
Grande Inquisitore, il fine ultimo di que-
sti “benefattori” è il progresso umano ed
ogni mezzo è lecito, persino “la distru-
zione del patrimonio genetico mondiale”
(Watson, ibidem). 
Questi cinici e paternalistici scienziati
sembrano convinti che la gente comune
non sia veramente in grado di assumersi
le proprie responsabilità, di decidere da
sé come condurre la propria esistenza.
Chi ha letto “Verso la libertà” (1908) di
Arthur Schnitzler non avrà forse potuto
evitare di richiamare alla mente le parole
con le quali Berthold Stauber, medico
socialista ed ebreo austriaco, si rivolge al
padre dopo che questi lo ha rimproverato
di non aver capito che la perizia tecnica
da sola non basta a fare un grande medi-
co, ma servono anche il buon cuore e
l’amore per le persone. Berthold replica
che per lui la pietà è una debolezza e che
in tempi difficili non bisogna avere alcu-
no scrupolo nel sacrificare l’individuo se
il bene comune lo richiede: “Basta pensa-
re, padre, che la più onesta e coerente
igiene sociale dovrebbe mirare a distrug-
gere l’individuo malato, o quanto meno a
isolarlo, a escluderlo dalle gioie della
vita. E non nego di avere, su questo tema,
diverse idee che tendono in quella dire-
zione e che sulle prime potrebbero sem-
brare crudeli. Ma il futuro, io penso,
appartiene alle idee. Non devi temere che
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comincerò subito a predicare l’assassinio
dei malati e dei superflui. Ma teorica-
mente questa è la meta verso cui tende il
mio programma”. Le analogie tra il dia-
logo di Schnitzler ed una lettera che
Ernst Haeckel scrisse al padre qualche
anno prima sono davvero impressionanti:
“Io condivido essenzialmente la tua
visione della vita, padre, ma semplice-
mente do meno valore alla vita umana ed
agli umani di quello che dai
tu…L’individuo e la sua esistenza perso-
nale mi appaiono come un’unità transito-
ria di questa grande catena, come un
vapore che presto si
disperde…L’esistenza degli individui mi
sembra così orribilmente miserabile,
dozzinale, e senza valore che pare nata
per essere distrutta” (Weikart 2002).  
Un vivo interesse per gli esseri umani
reali e non per l’umanità in senso astrat-
to non sembra un obiettivo di agevole
conseguimento per certi scienziati anche
di primo piano. D’altra parte i temi mora-
li, come suggerisce Maclean (1993) non
sono né astratti né intellettuali e per que-
sto una mente educata nelle torri d’avorio
dell’accademia non è necessariamente la
più indicata a fare chiarezza sui punti più
controversi. Anche quando l’intento è dei
più benevoli, l’esito può essere sconfor-
tante. Gli atteggiamenti anti-umanistici
che abbiamo passato in rassegna non
sono mai stati limitati alle cosiddette
“scienze dure”. Questi stessi sentimenti
hanno lacerato la storia delle scienze
sociali. Comportamentismo, materiali-
smo, strutturalismo, funzionalismo, teo-
ria dei sistemi, sociobiologia, psicologia
evolutiva sono discipline accomunate
dalla tendenza a ripudiare il soggetto
umano o a recepirlo in un senso essen-
zialmente strumentale (Morris 1985;
Rasmussen 1996). Senza chiamare in
causa motivazioni teologiche, il mero
buon senso dovrebbe suggerire che se la
vita umana non ha un valore intrinseco
non si capisce come gli esseri umani pos-
sano conferire un valore a qualsivoglia
altra cosa (Teichman 2001). Questo è il
principio umanistico che si erge come un
baluardo contro la ripugnanza per ciò che
è mediocre, inferiore, diverso e casuale, e
verso l’imprevedibilità, l’arbitrarietà,
l’incertezza e l’incostanza dell’umana
esistenza. 
Purtroppo molti scienziati fanno fatica a
trovare nel loro animo il coraggio di
accettare che il vero possa coesistere con
l’arbitrario, di comprendere che il con-
flitto, l’antinomia ed un certo tasso di
entropia sono una componente irrinun-
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ciabile della natura umana. Spesso la loro
biografia rivela spiriti inquieti, segnati da
una giovinezza affatto ingrata che li ha
spinti a cercare nella scienza quell’ordine
e quella limpida chiarezza che stentava-
no a rinvenire nella vita di ogni giorno.
Un caso esemplare è quello del celebre
biologo britannico William Hamilton
che, durante una conferenza in Vaticano
organizzata dalla Pontificia Accademia
delle Scienze, affermò di essere un
appassionato naturalista al quale preme-
va più la vita di un panda che quella di un
centinaio di Cinesi. Dai necrologi appar-
si sui quotidiani inglesi nei giorni succes-
sivi al 7 marzo del 2000 apprendiamo
che la sua ossessione per la scienza
rasentava la maniacalità. Studente timi-
do, introverso e solitario, non sapeva
farsi amici e molti dei suoi compagni di
corso non si fidavano di lui. Nulla di stra-
no, visto che riteneva che l’altruismo
fosse un mero istinto biologico. Lui stes-
so ricordava che allo University College
si sentiva “disperatamente solo. A volte
finivo per odiare la mia stanzetta al punto
da cercare rifugio alla Waterloo Station,
dove continuavo a leggere o sviluppavo
modelli matematici mentre sedevo sulle
panche tra i passeggeri in attesa”. Allo
stesso modo, nel tempo libero, invece di
giocare con gli altri studenti o cercarsi
una ragazza, si recava in campagna per
raccogliere insetti. Questo non è un caso
isolato. Charles Darwin stesso dovette
redigere una lista per decidere se gli con-
veniva sposarsi o acquistare un cavallo. 
In genere la disinvoltura nei rapporti
umani non è il tratto caratteristico di uno
scienziato. Se a ciò aggiungiamo: (a) la
funzione iconoclasta del materialismo e
del positivismo scientifico che cozza con-
tro una moralità incentrata su principi teo-
logici e tende a rinvenire in un fondamen-
to biologico il senso stesso dell’esistenza
e della condotta morale; e (b) la ricerca di
costanti e regolarità, di leggi teoriche,
classificazioni in categorie artificiali, se
non artificiose, e misurazioni quantitative
che “semplifichino” la complessità del
reale, determinando l’imperitura essenza
della natura umana, sembra lecito affer-
mare che le correnti anti-umaniste all’in-
terno della scienza non sono episodiche e
vanno tenute sotto osservazione, per il
bene stesso della ricerca scientifica.

LA BESTIA INTERIORE
L’Uomo Selvaggio è un archetipo mito-
logico che s’incontra a tutte le latitudini
ed in tutte le epoche. Basti pensare ad

Enkidu, dell’Epopea sumera di
Gilgamesh, ai satiri, a Tarzan, allo Yeti, a
Bigfoot, a Oetzi. E’ il “doppio” dell’uo-
mo civilizzato, lo specchio che riflette la
sua natura ferina, ancora non interamen-
te domata dal processo evolutivo e civi-
lizzatore, a metà strada tra natura e cultu-
ra. Come l’extraterrestre rappresenta
l’uomo futuro, ultrascientifico, immensa-
mente sapiente ma anche denaturalizzato
ed asessuato, così l’Uomo Selvaggio,
angelo e demone, costituisce un modello
ideale (il Buon Selvaggio) oppure una
figura estranea e sovversiva a causa della
sua primitività. L’Alieno e l’Uomo
Selvaggio sono entrambi sovraumani ed
ibridi, i due estremi dell’evoluzione
umana. La credenza nell’esistenza di
questi “doppi” della specie umana assol-
ve la fondamentale funzione di rassicu-
rarci sul fatto che in fondo non siamo
soli, né siamo troppo unici, perché ciò
implicherebbe una zavorra di responsabi-
lità morale davvero impressionante. Essa
inoltre determina i margini estremi della
norma di espressione dell’umano. Dopo
aver creato il Mostro ed il Folle per
demarcare i limiti della corporeità e del-
l’intelletto, l’umanità ha creato l’Uomo
Selvaggio, come retaggio-monito del suo
passato, e l’Extraterrestre, come proie-
zione di sé stessa nel futuro (Renard
1984). Può sembrare strano ritrovare
alcuni di questi archetipi e motivi mitolo-
gici nella paleoantropologia e nella pri-
matologia. Ma antropologi, paleoantro-
pologi e primatologi sono esseri umani
come gli altri, né migliori né peggiori. Le
scienze umane in generale sono soggette
a limiti e vincoli come ogni altra attività
umana e non sono esenti da pregiudizi,
desideri scambiati per evidenza scientifi-
ca, abbagli, miti, errori più o meno mar-
chiani, ambiguità, contraddizioni, ambi-
valenze, cattiva e buona fede, ecc. 
Alcuni esempi di un uso al limite del
caricaturale della metafora dell’Uomo
Selvaggio nella sua versione di “Bestia
Interiore” provengono dall’ambito della
psicologia evolutiva, una sorta di antro-
pologia che interpreta ogni tratto della
natura e della cultura umana come un
adattamento evolutivo). Prendiamo ad
esempio in mano un’antologia di saggi
socio-biologici curati dal socio-antropo-
logo canadese Jerome H. Barkow. E’ già
quantomeno bizzarro che, nell’introdu-
zione, un socio-antropologo definisca
anti-scientifica la ricerca sociologica, pur
ammettendo dopo poche righe che le
“leggi evolutive” sono state utilizzate in
passato per giustificare genocidi, pro-
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grammi eugenetici e segregazioni razzia-
li. Lui stesso ricorda che ancora adesso
riferimenti a sociobiologia e psicologia
evolutiva abbondano nei siti web e nelle
pubblicazioni dell’estrema destra mon-
diale e David Duke, leader razzista della
Louisiana stesso ha pubblicato un’auto-
biografia, “My Awakening. A path to
racial understanding” in cui descrive la
sua scoperta della sociobiologia e della
psicologia evolutiva come una rivelazio-
ne del suo destino. Barkow opportuna-
mente omette di menzionare il fatto che
la prefazione al libello di Duke è stata
scritta da Glayde Whitney, genetista del
comportamento che è stato anche il pre-
sidente della Behavior Genetics
Association e che paragona l’importan-
za di questo libro a quella del Capitale
di Marx. 
E’ difficile ignorare le evidenti affinità
tra psicologia evolutiva e la teoria politi-
ca della destra razzista e maschilista.
L’intera raccolta di saggi curata da
Barkow trasuda pregiudizi patriarcali e
biologistici. Per esempio apprendiamo
che i genitori amano i propri figli perché
una “voce genetica inconscia” li istruisce
in tal senso: se saranno in grado di pro-
teggerli i loro geni saranno trasmessi alle
generazioni future ed il loro genotipo si
perpetuerà. Gli esseri umani in generale
agiscono altruisticamente perché i nostri
antenati più altruisti evidentemente
riscuotevano un maggior successo ripro-
duttivo e quindi potevano trasmettere i
geni dell’altruismo ai loro discendenti.
Chi non cooperava era considerato un
parassita sociale e veniva escluso dal
ciclo riproduttivo. Il comportamento
antisociale esiste in tutti noi, quindi deve
aver assicurato un qualche tipo di vantag-
gio selettivo in passato. Quanto al
maschio alfa, il maschio dominante, que-
gli uomini che in passato erano più pro-
pensi a copulare con varie femmine, il
che includeva anche “rapporti non con-
sensuali”, probabilmente erano evoluti-
vamente più adatti alla riproduzione ed
hanno perciò lasciato in eredità queste
loro inclinazioni. Lo stesso vale per le
violenze domestiche che, ci si informa,
servivano a preservare la fedeltà del par-
tner, il che rappresentava un ovvio van-
taggio evolutivo per quei maschi che
investivano molte risorse nell’accoppia-
mento e nella riproduzione. Problemi
come l’arretratezza culturale, l’analfabe-
tismo, la miseria, la discriminazione, la
frustrazione, l’alcolismo, ecc. sono liqui-
dati come elementi descrittivi, non espli-
cativi, cioè fattori che richiedono a loro
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volta una spiegazione. In questa prospet-
tiva, solo gli adattamenti evolutivi posso-
no fare chiarezza una volta per tutte. 
Se la coerenza fosse una virtù in senso
assoluto, questi presunti esperti sarebbe-
ro decisamente degni di ammirazione.
Ma così non è e la divulgazione di certe
teorie da parte di case editrici prestigiose
come Harvard, Oxford o Cambridge, non
è certo priva di implicazioni. Penso ad
esempio a un testo come “A natural
history of rape: biological bases of sexual
coercion” scritto dal biologo Randy
Thornhill assieme all’antropologo Craig
T. Palmer nel quale gli autori dichiarano
perentoriamente di “credere fervidamen-
te che come le macchie di leopardo ed i
colli allungati delle giraffe sono il risulta-
to di eoni di selezione darwiniana, lo
stesso deve valere anche per lo stupro”.
Per gli autori lo stupro è innanzitutto un
atto sessuale con ripercussioni evolutive.
Una delle prove a supporto di questa tesi
è che le donne in età riproduttiva sono
quelle che soffrono i maggiori traumi
psicologici, mentre le vittime anziane o
troppo giovani soffrono di meno perché,
pur essendo state sottoposte a violenza
fisica, il loro “potenziale procreativo”
non ne risulta compromesso. Secondo
loro il risultato dei raffronti tra esseri
umani ed animali indica che le donne non
dovrebbero vestirsi in modo provocato-
rio e che si dovrebbe insegnare ai giova-
ni maschi che sono evolutivamente a
rischio di diventare degli stupratori, spe-
cialmente se non saranno in grado di pro-
curarsi donne consenzienti. I dati empiri-
ci non confermano l’ipotesi che le donne
non fertili soffrano di meno, né che gli
stupratori sono migliori fecondatori degli
altri maschi e quindi evolutivamente
avvantaggiati. Tra l’altro perché la mag-
gior parte degli stupri avvengono in
ambienti domestici, cioè colpiscono
donne con le quali sarebbe almeno teori-
camente possibile avere rapporti procrea-
tivi consensuali, e perché la maggior
parte degli uomini non ha mai preso la
strada delle violenze sessuali? Ma tutto
questo non è un problema per una teoria
che virtualmente ignora l’umanità di
oggi, preferendo concentrarsi sull’ipote-
tica umanità del passato dalla quale
abbiamo, si sostiene senza mostrare alcu-
no straccio di prova, ereditato quei
moduli cognitivi che almeno in parte
determinano le nostre azioni in senso
adattivo. Dobbiamo continuare a chia-
marla scienza o siamo autorizzati a chia-
marla più semplicemente ideologia?
Nondimeno sono proprio queste contro-

versie che richiamano l’attenzione, a
volte esasperata ed altre volte esasperan-
te, dei mezzi d’informazione. Le conse-
guenze della pressione esercitata dai
media sulla ricerca scientifica e sull’opi-
nione pubblica sono tutt’altro che trascu-
rabili. Si pensi alla risonanza del caso
Oetzi, l’iconico Uomo Selvaggio, negli
Stati Uniti (Dickson et al. 2003). La rive-
lazione che il più antico corpo umano
conservato fino ai nostri giorni sia stato
probabilmente ucciso da una freccia con-
ficcatasi sotto la spalla sinistra ha colpito
l’immaginario di antropologi e giornali-
sti cresciuti in una società come quella
statunitense, mediamente molto più vio-
lenta di quelle europee. La lotta per la
sopravvivenza di Oetzi, braccato dai suoi
nemici fin sulle cime dei monti e ferito
alla mano destra in un corpo a corpo è
materiale perfettamente confacente alla
cinematografia hollywoodiana: “Oetzi, il
Rambo dell’Età del Rame”. Ma la
responsabilità è anche degli scienziati
che hanno studiato la mummia ed hanno
pubblicato articoli specialistici o rilascia-
to dichiarazioni che danno adito alle
interpretazioni più ardite. Così un sem-
plice uomo del suo tempo, vestito ed
armato come molti viaggiatori del suo
tempo, è diventato una sorta di guerriero-
ninja munito delle armi più sofisticate
allora disponibili e protetto da un abbi-
gliamento che rivaleggia con quello degli
odierni alpinisti e delle truppe di monta-
gna, per poter affrontare i pericoli di una
società guerriera, come “doveva” neces-
sariamente essere quella dei nostri ante-
nati. Tuttavia l’arco di tasso di Oetzi non
era ancora ultimato, il che pare franca-
mente strano per un cacciatore o guerrie-
ro trovatosi in un ambiente umano e
naturale apparentemente così ostile. In
verità è assai più probabile che il Nostro
non avesse teso la corda dell’arco per
non sottoporla a trazioni superflue in cir-
costanze che non facevano presagire
alcun rischio particolare (altro che
“società ferina”). Quanto alla possibilità
che facesse parte di una banda di razzia-
tori, un’ipotesi desunta dalla posizione
nella quale è stato trovato il corpo (che
non tiene minimamente conto del fatto
che potrebbe essere stato spostato da ani-
mali o dal ghiacciaio) e dalla presenza
dell’ascia di rame (che potrebbe anche
essere un simbolo di status), si tratta di
una mera congettura. Lo stesso vale per il
tentativo di determinare la sua etnia di
appartenenza - come se le etnie fossero
attributi fissi e permanenti e non costru-
zioni socio-culturali - e per l’ipotesi
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esposta durante una conferenza ad
Hannover dal professor Walter Leitner,
dell’Università di Innsbruck, che sospet-
ta che Oetzi sia stato vittima di un com-
plotto ordito dalla sua stessa tribù. Ma
come si spiega allora il fatto che la pre-
ziosa ascia di rame sia stata abbandonata
a fianco della vittima? La verità è che
queste sono tutte chiacchiere ad uso e
consumo dei giornalisti e del pubblico.
La scienza ci può dire molto a proposito
di noi stessi, ma non tutto, figuriamoci
poi riguardo ad un uomo vissuto più di
5000 anni fa. Dunque il tenore di certi
articoli scientifici e giornalistici rivela
molte più cose sulle nostre ossessioni e
convinzioni che sulla realtà del tempo. Il
mito delle società guerriere del passato –
un certezza per chi si dice convinto che
l’”Uomo di Natura” non potesse che
essere un violento prevaricatore – e del
novello Conan il Barbaro è certamente il
frutto della suggestionabilità del pubbli-
co. Ma è anche la diretta conseguenza
della scarsa umiltà di ricercatori scienti-
fici che interpretano selettivamente i dati,
ignorando l’imperativo della falsificabi-
lità delle teorie scientifiche e le obiezioni
che provengono da specialisti di altri
campi e che renderebbero più confusa e
meno avvincente la narrazione degli
eventi che condussero alla morte di
Oetzi. D’altra parte il rispetto nei con-
fronti di quello che fu un essere umano
come tutti noi e che ora è esposto al pub-
blico in un sepolcro refrigerato non è al
momento un argomento preso nella mini-
ma considerazione. Le ragioni dell’euro
sono irresistibili. Ancora una volta, la
misantropia che riaffiora. 
La stessa che ritroviamo nello studio
della transizione storica della specie
umana dalla natura alla cultura, che non
sembra essere accettata di buon grado da
diversi paleoantropologi e primatologi
anche di fama internazionale. Per esem-
pio Richard Wrangham, docente di bio-
antropologia ad Harvard, preferisce cre-
dere che esista dentro di noi un Uomo
Selvaggio, un atavismo, un retaggio del
nostro passato preistorico che condiziona
il nostro comportamento. Secondo lui “se
presupponiamo che gli esseri umani
siano fondamentalmente simili agli scim-
panzé…questa intuizione biologica (sic!)
ci insegna che gli uomini continueranno
a cercare nuove opportunità per massa-
crare i propri rivali e che non dobbiamo
mai abbassare la guardia. La brutta noti-
zia è che dobbiamo lavorare sodo per
impedire agli uomini di coalizzarsi per
uccidere gli avversari” (Wrangham
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2006). Questo tipo di stravaganti asser-
zioni, che partono da una premessa che la
quotidianità stessa rivela essere manife-
stamente errata, cioè che gli esseri umani
passino il tempo ad aggredire gli altri
piuttosto che a badare agli affari loro o
cooperare tra loro, non è per nulla incon-
sueto. Esso è principalmente il risultato
dell’attaccamento di certi esperti a due
dogmi ben precisi: quello dell’innata
malvagità dei maschi umani e degli scim-
panzé maschi e quello secondo cui la
civiltà umana è solo una sottile patina
che fatica a trattenere le pulsioni spesso
incontrastabili della biologia evolutiva,
inscritte nel nostro corredo genetico, che
ci ha resi eterni predatori e carnefici
(Marks 2003). Tutto questo naturalmente
elude il problema delle considerevoli
variazioni nell’incidenza di comporta-
menti violenti tra individui e tra culture
ed il dato di fatto che la stragrande mag-
gioranza degli uomini non ha mai assali-
to, violentato o ucciso qualcuno nella sua
intera esistenza. Forse gli autori ritengo-
no con tragica supponenza di essere tra i
pochi esemplari della specie umana in
grado di tenere a bada il selvaggio vigo-
re dei geni. Del resto si può forse nutrire
il minimo rispetto per una specie anima-
le che si limita a generare quasi esclusi-
vamente esseri così moralmente ributtan-
ti? Tranne qualche migliaio di eletti,
sarebbe meglio disfarsi della maggior
parte degli altri.
Eppure, stando all’evidenza quotidiana,
più che una sottile patina, la cultura e la
civiltà appaiono come una camicia di
forza in grado di bloccare quasi sempre
la presunta Bestia Interiore che ereditia-
mo dai nostri antenati. Questa nota di
buon senso non sembra però sfiorare la
mente di numerosi specialisti che insisto-
no nel raffigurare gli antenati umani
come necessariamente violenti, anche
sulla scorta della descrizione che fece
l’anatomista australiano Raymond A.
Dart dell’Australopiteco, un ominide vis-
suto più di 3 milioni di anni fa da lui sco-
perto negli anni Venti del secolo scorso.
Secondo Dart l’Australopiteco era un
omicida cannibale, sconfinatamente vio-
lento, che divorava le sue prede ancora
vive e che ci ha trasmesso questi suoi
attributi “diabolici” assieme all’incapaci-
tà di sentirci in armonia con la natura ed
alla propensione a devastarla con la
nostra tecnologia (Dart 1953). La violen-
za, qui, è intesa come l’innesco che fece
emergere la postura eretta, l’accresci-
mento del volume cerebrale, il linguag-
gio, le strutture sociali, ecc. La fuga dalla

natura è dunque vista come un risucchio
involontario prodotto dall’istinto preda-
torio. Un istinto che non trovò ostacoli in
virtù del fatto che si configurava sempre
più come un’invenzione biologica evolu-
tasi per venire incontro alle esigenze
degli armamenti e dell’aggressività
umana (Ardrey 1968). Paradossalmente,
quindi, la Natura rimase sovrana nel-
l’evoluzione umana, a dispetto di una
dinamica civilizzatrice sempre più acce-
lerata ed irreversibile. Questo stando a
quando sostengono studiosi, quasi tutti
inglesi o statunitensi, che elenco qui di
seguito, per sottolineare il fatto che non
si tratta di studiosi ai margini della comu-
nità scientifica: Leda Cosmides (UCSB),
John Tooby (UCSB), Francisco Gil-
White (Pennsylvania), Richard
Wrangham (Harvard), Napoleon A.
Chagnon (UCSB), Richard Dawkins
(Oxford), Craig B. Stanford (UCSB),
Pierre L. Van den Berghe (Washington),
Edward O. Wilson (Harvard). 
Affidarsi alle fantasiose ipotesi dei pio-
nieri della ricerca nel settore della psico-
logia evolutiva non è però necessaria-
mente una strategia efficace, a meno che
l’intento non sia semplicemente quello di
cercare di imporre la propria visione del
mondo. Gli studi bio-antropologici più
recenti sono quasi unanimi nel rigettare
la tesi predatoria, preferendo sottolineare
l’elevata probabilità che per milioni di
anni gli esseri umani siano stati soprattut-
to prede e che linguaggio e tecnologia,
almeno nei loro stadi iniziali, siano stati
impiegati in funzione preminentemente
difensiva (Marks 2003; Hart & Sussman
2005). Questo non ha però dissuaso i
sostenitori della visione di un uomo
ancora fondamentalmente naturale e pre-
datore potenzialmente genocida. Poiché
l’archeologia non offre prove sufficienti
della correttezza delle loro convinzioni,
allora questi hanno ipotizzato che il
“nucleo naturale” dell’umanità vada cer-
cato tra le società di cacciatori e raccogli-
tori dei nostri tempi, a sentir loro veri e
propri fossili viventi. L’idea è che se per
quasi tutta la nostra storia la specie
umana si è dedicata alla caccia ed alla
raccolta, e queste attività hanno modella-
to il genoma umano, allora questi popoli
dovrebbero offrire utili indicazioni su
quel che si cela dentro di noi e che la
genetica molecolare non ha ancora iden-
tificato. I !kung san sono stati la popola-
zione che ha più sollecitato la curiosità
dei “naturalisti”, ma dopo alcuni anni si è
scoperto che in realtà l’economia di que-
sto popolo africano della Namibia-
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Botswana era “regredita” allo stadio
attuale a causa del successo economico e
demografico dei vicini Bantù, dediti alla
pastorizia, che gradualmente li spinsero
lontano dalle aree di pascolo. Con questi
essi intrattengono comunque stabili rela-
zioni commerciali, non certo un indizio di
primitivo istinto guerresco. Dopo i !kung
san è stata la volta degli yanomamo amaz-
zonici, definiti come uno dei popoli più
aggressivi della terra, finché altri etnogra-
fi non hanno dimostrato che le condizioni
ambientali particolarmente aspre che li
costringono al nomadismo ed al controllo
demografico sono anche le stesse che
generano un clima di costante rivalità tra
tribù vicine (Marks 2003). Insomma, se
potessero, farebbero volentieri a meno di
pestarsi i piedi a vicenda e razziare i vil-
laggi altrui. Ma la Natura li assedia e ci
sono davvero poche alternative.
E’ l’idea stessa che la vita dei cacciatori
raccoglitori di oggi possa dischiudere un
più ampio orizzonte di comprensione
della natura umana nell’Età della Pietra
ad essere messa in discussione. Come se
un intervallo di decine di migliaia di anni
e l’immensa diversità delle condizioni
ambientali affrontate da questi popoli e la
molteplicità delle strategie adottate per
affrontarle, allora come oggi (Kelly
1995), non contassero nulla. Una dabbe-
naggine pura e semplice. Uno dei più
illustri paleoantropologi dei nostri giorni,
Ian Tattersall, ha correttamente rilevato
che l’uniforme ”ambiente ancestrale”
invocato dagli psicologi evoluzionisti per
“dimostrare” la stabilità della natura
umana dai primordi fino ad oggi “è poco
più che un’invenzione nostalgica di un
passato idealizzato che non è mai esisti-
to” (Tattersall 2002). Questa è davvero
l’unica conclusione che si può trarre con
un ragionevole margine di sicurezza.
L’Idea della Bestia Interiore è un fanta-
sma, un ectoplasma evocato dall’abbru-
tente cinismo di certi scienziati ed ha la
stessa impalpabile consistenza dello
spettro del Buon Selvaggio rousseauiano.
Purtroppo, come ha osservato il sociolo-
go statunitense William Thomas, “se gli
uomini definiscono reali le situazioni
esse saranno reali nelle loro conseguen-
ze”. Le conseguenze sono state funeste in
passato e possono tornare ad esserlo in
futuro. 

CONCLUSIONI
Si parla di scientismo e di tecnocrazia
quando scienziati e tecnici si richiamano
alla razionalità strumentale ed al reali-
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smo pragmatico per legittimare un certo
tipo di politica sociale. Secondo quest’ot-
tica acritica, scienziati ed ingegneri asse-
condano i talenti migliori, come la razio-
nalità, la disciplina, la neutralità, l’imbri-
gliamento di emozioni e sentimenti,
quelli che li inducono a perseguire la via
del pragmatismo, dell’efficienza, della
rapidità, del rigore e della rimozione di
contraddizioni intellettualmente frustran-
ti ed ostacoli concretamente vincolanti.
Si parla allora dello scivolamento del
metodo logico-deduttivo da un piano
empirico-descrittivo della realtà ad uno
normativo e delle verità morali. “Ah se
solo la società fosse come ce l’abbiamo
in mente noi, tutto andrebbe per il
meglio!” si mormora tra sé e sé. Ma,
come ci ricorda Norberto Bobbio, la
democrazia si fonda sulla premessa che
tutti possano decidere di tutto, mentre
scientismo e tecnocrazia affidano le scel-
te vincolanti per la collettività ai pochi
che, presumibilmente, se ne intendono.
In questo articolo ho cercato di dimostra-
re come questo sia un principio che una
porzione sorprendentemente ampia del-
l’élite scientifica non è mai riuscita a
comprendere appieno. Troppo spesso
scienziati anche di primo piano si sono
lamentati del fatto che le scienze dell’uo-
mo non sono realmente servite a rimodel-
lare la società. Così facendo hanno
messo in luce la facilità con la quale pen-
satori anche di alto profilo tendono a
dimenticarsi che la scienza non conosce
risposte definitive e che in ogni caso la
sfera dell’etica va tenuta chiaramente
distinta da quella della scienza. In altre
parole, la descrizione della realtà natura-
le nulla ci dice in merito a come dovreb-
bemmo comportarci. Non tutto quel che
è naturale va bene per l’umanità (es. can-
nibalismo, incesto, suicidio o sterminio
di massa, ecc.) né del resto quel che fun-
ziona per gli esseri umani è riscontrabile
altrove in natura. Quel che ormai fa parte
del bagaglio di nozioni acquisite di molti
incontra una considerevole resistenza tra
gli esperti delle scienze umane, con esiti
a dir poco sconfortanti e profondamente
misantropici. Perché? Questa è una delle
domande alle quali ho cercato di dare una
risposta preliminare. La mia impressione
è che ciò sia il prodotto di una miscela di
elitismo, scientismo, di semplici pregiu-
dizi, oltre che dell’irrigidimento delle
facoltà cognitive e del restringimento
dell’ottica antropologica dovuti all’iper-
specializzazione professionale. 
George Orwell ammoniva che la cosa
peggiore che si può fare con le parole è

arrendervisi, lasciare che esse controllino
i nostri pensieri. Per questo dobbiamo
esercitare il nostro senso critico, per evi-
tare che slogan e profezie apocalittiche
divengano mantra in grado di ottundere
la nostra capacità di discernimento.
Affermare di sentirsi in dovere di seguire
il proprio intelletto ovunque esso condu-
ca, a prescindere dalla spiacevolezza
delle conclusioni, non è di per sè un tito-
lo di merito. Il problema non è la coeren-
za interna del processo logico, ma la sal-
dezza delle premesse di base e la condi-
visibilità di valori che hanno superato il
vaglio della storia umana, evidentemente
per delle ottime ragioni. Il compendio di
affermazioni più o meno scioccanti e rac-
capriccianti che ho voluto proporre pone
in risalto l’arido consequenzialismo ed il
riduzionismo materialista e tecnicista
dell’approccio iperspecialistico e falsa-
mente neutrale dello scientismo. Che è
tanto più grave quanto più complesse
sono le questioni al centro del dibattito.
Queste non andrebbero affrontate con la
mano pesante, con il cieco idealismo di
chi non sa riconoscere tutte le ramifica-
zioni dei propri proponimenti, con l’arro-
ganza intellettuale di chi disprezza le con-
vinzioni e le facoltà intellettive della
gente comune. In questo campo, ahimè,
l’antropologia, la più umana tra le scien-
ze, non ha sempre dato buona prova di sé. 
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Quella sera di settembre del 1991, il tele-
giornale  catturò la mia attenzione con la
notizia del ritrovamento di una mummia in
val Senales. All’epoca non ero particolar-
mente interessato all’archeologia ma quel
fatto destò in me molte curiosità e nei giorni
seguenti seguii con attenzione le prime foto,
i primi filmati dell’ evento che avrebbe poi
aperto non una finestra ma un portone sul-
l’età del rame. Dopo diverso tempo gli stu-
diosi stabilirono che quel corpo conservato
dal giacciaio avesse più di 5000 anni!
Tornai con la mente alle mie cose e alle
mie maschere pensando sempre meno a
quello straordinario rinvenimento anche se
ogni tanto mi passava per la testa uno stra-
no e inquietante presentimento. Un giorno,
eravamo nel 1997, si presentò nel mio
laboratorio il Prof. Renato Fasolo che
avendo sentito parlare dei miei lavori, per
conto del Museo Archeologico di Bolzano,
mi chiese se me la sentivo di realizzare una
ricostruzione del volto di quell’uomo che
ormai era noto come “Otzi”. Risposi che ci
avrei pensato poiché la sfida era grande e
mi intimoriva non poco. Lasciai gli attrez-
zi nei loro cassetti per una settimana e mi
dedicai completamente ad una prima ricer-
ca attraverso articoli, pubblicazioni, noti-
zie relative a quella scoperta trovando la
cosa sempre più affascinante e inquietante.
Tirai giù dal letto Fasolo, che ora è un caro
amico, all’alba di un sabato mattina comu-
nicandogli che “sì perbacco!”, mi interes-
sava immensamente, anche se ero coscien-
te del lavoro di preparazione che mi atten-
deva”. Prendemmo così i primi contatti
con l’università di Innsbruck dove fu ospi-
tato inizialmente Otzi.
L’incontro fu prezioso ma mancavano
ancora parecchie cose da chiarire: chi
era, cosa faceva lassù, quanti anni aveva
al momento della sua morte? Le quasi
certe risposte anche se ancora provviso-
rie arrivarono dopo il trasferimento in
Italia della mummia. Nel frattempo
ottenni il permesso di lavorare su di una
copia in resina del teschio fornita
dall’Università austriaca sulla quale presi
subito un’impronta siliconica per aver
una seconda copia sulla quale lavorare
materialmente. 

Ma era ancora presto, il teschio era li nel
mio studio che mi guardava e io guardavo
lui. Intanto assieme a Fasolo prendemmo
ad esaminare il suo corredo, c’era da rico-
struire anche quello. Prendere in mano le
sue cose, toccarle con reverenza osservan-
done l’alta qualità d’esecuzione fu un’espe-
rienza indescrivibile e arrivò l’atteso, giu-
sto stimolo per partire con il volto. Ormai
credevo di conoscerlo.
Credevo. Arrivarono i dati certi.: 46 anni,
altezza 160 cm, occhi azzurri, capelli e
barba bruni data della morte: molto vici-
na a 5300 anni prima. Non era un pasto-
re ma doveva appartenere ad una classe
elevata poiché conosceva le tecniche di
accensione del fuoco dal momento che
aveva nel suo corredo vari utensili e
micce per tale operazione. 
Ci mettemmo in contatto con il prof.
Franco Tagliaro dell’Università di
Verona, responsabile dell’Ufficio di
Medicina Legale che si appassionò alla
nostra causa seguendola in modo profes-
sionale. Ci accompagnò a Glasgow  pres-
so lo studio del prof. Vanezis, Direttore
dell’ufficio di Medicina Forense. Mi
aspettavo di incontrare uno di quei lumi-
nari inavvicinabili e piuttosto scontrosi
ma fui felice di mettere la copia del
teschio nelle mani di una persona vera-
mente squisita e gentilissima. 
Ci fece visitare i laboratori, occupati da mac-
chinari a me sconosciuti,ci illustrò il funzio-
namento dello scanner a 360 gradi che
avrebbe dato forma in modo virtuale alle
parti molli del volto di Otzi. Rientrai in Italia
sollevato ma impaziente di ricevere il suo
lavoro. Avrei comunque dovuto occuparmi
di procurare tutti i materiali necessari. 
Arrivò la telefonata una quindicina di
giorni dopo. Il materiale fotografico era
pronto e già spedito con una preghiera di
Vanezis: Aggiungere un tocco di caratte-
re a quel volto inespressivo, frutto delle
limitate doti artistiche dei computer.
Finalmente potevo guardarlo in faccia il
nostro Otzi, e lo guardai davvero a lungo
prima di mettermi al lavoro. Mi chiusi in
laboratorio, dissi determinato a Fasolo di
starsene tranquillo fuori dalle scatole e
staccai il telefono. Iniziai la scultura appli-
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cando della creta bianca al teschio inseren-
do nelle orbite delle protesi oculari in vetro.
Misurazioni, compassi, calibri e attrezzi
furono  i miei compagni di quei giorni.
Quando fui abbastanza soddisfatto chia-
mai Fasolo che nel frattempo aveva con-
sumato due paia di scarpe a furia di anda-
re avanti e indietro impaziente. Adesso
ero più sereno, poteva venire tranquilla-
mente in laboratorio e passava molte ore
con me. Ricordo che quando mi allonta-
navo un attimo per rispondere al telefono
o per fumare una sigaretta lo spiavo sor-
ridendo vedendolo aggiungere o togliere
un grammo di creta alla scultura, lo
lasciavo fare, poi avrei rimesso a posto.
Decidemmo che andava bene così in una
serata gelida e nebbiosa. L’indomani  ini-
ziai la replica spalmando una gomma
siliconica sulla testa e poi una madrefor-
ma in gesso.
Nei giorni seguenti, applicai all’interno
dello stampo aperto diversi strati di resi-
na poliestere, gli occhi recuperati dalla
scultura, con molta attenzione: costavano
un occhio!
Dopo aver dipinto il volto applicai barba,
baffi, sopracciglia  e ciglia, parrucca acqui-
stati da un parrucchiere teatrale. Eccolo, era
lui che ci guardava dall’età del rame. Non
era ancora il momento di dormire sugli
allori, rimanevano da fare le mani, con la
stessa tecnica, le sue cose, i suoi vestiti, il
manichino. Un mese dopo a una settimana
dall’inaugurazione  la ricostruzione FU
collocata al primo piano del Museo
Archeologico di Bolzano.
Fasolo ed io uscimmo in silenzio dal
Museo andammo a berci un teroldego e
sempre senza dir parola scendemmo
verso Verona. Al momento dei saluti,
senza preavviso, scoppiò in noi una fra-
gorosa, lunga risata.
Dimenticavo, le analisi effettuate sulla
selce che armava il coltellino di Otzi sta-
bilirono la provenienza: Lessinia. Mi
piace pensare che questo grande viaggia-
tore possa essere passato più di 5000 anni
fa dove adesso sorge casa mia.
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Finalità di Anthroponet 
Negli ultimi decenni la ricerca antropolo-
gica e archeologica hanno prodotto una
gran quantità di risultati. Manca tuttavia
una visione sintetica e sistematica del
patrimonio osteologico. Il materiale
scheletrico derivante da anni di campa-
gne di scavo è conservato presso istitu-
zioni diverse e spesso non se ne conosce
la natura, o se ne è persa la memoria. 
Il progetto ANTHROPONET
(www.anthroponet.it) è stato realizzato
con l’obiettivo di avviare la prima attivi-
tà di raccolta, sistematizzazione e diffu-
sione online delle conoscenze relative al
materiale scheletrico umano proveniente
dai siti della Sardegna di epoca preistori-
ca, protostorica e storica. La regione si
presta allo scopo perché presenta confini
fisici definiti e un notevole interesse
antropologico. L’isolamento e l’habitat
insulare, le migrazioni di popoli diversi,
la presenza endemica di alcune malattie,
come la malaria, hanno infatti determina-
to nella popolazione sarda caratteristiche
fenotipiche e culturali specifiche, diverse
da quelle della popolazione del resto
d’Italia. 
ANTHROPONET è un censimento del
materiale scheletrico, che privilegia gli
obiettivi di sintesi rispetto a quelli di ana-
lisi. In un insieme ampio, possibilmente
esaustivo, di elementi (le serie scheletri-
che), fornisce un numero relativamente
contenuto di informazioni rilevanti: la
collocazione geografica e temporale del
sito, le principali caratteristiche archeo-
logiche, le principali caratteristiche
antropologiche e demografiche della
popolazione rappresentata, gli elementi
di riferimento per approfondimenti (indi-
cazioni bibliografiche, persone e struttu-
re responsabili dello scavo e della con-
servazione del materiale). 
Per l’archivio delle informazioni è stato
creato un prodotto informatizzato.
Rispetto ai tradizionali cataloghi carta-
cei, di cui peraltro condivide le principa-
li potenzialità, un catalogo informatizza-
to presenta numerosi vantaggi: ha mag-
giori possibilità di diffusione; grazie alla

capienza e all’ipertestualità, consente di
integrare diverse tipologie di informazio-
ni; consente inoltre di includere modelli
3D interattivi, di effettuare ricerche rapi-
de e mirate, di aggiornare le informazio-
ni. Mentre i cataloghi cartacei sono rela-
tivamente frequenti (in Italia ad esempio
è stato pubblicato nel 2005, a cura di
Alciati, Pesce Delfino e Vacca, il
Catalogue of Italian Fossil Human
Remains from the Palaeolithic to the
Mesolithic, relativo al materiale schele-
trico del Paleolitico e Mesolitico italia-
no), sono rari i casi di cataloghi informa-
tizzati online. Sono degni di nota il
Digital Archive Network for
Anthropology and World Heritage
(DANA-WH: http://www.dana-wh.net/)
e il Neanderthal Studies Professional
Online Service (NESPOS:
h t t p s : / / n e s p o s -
live01.pxpgroup.com/display/openspa-
ce/Home). DANA-WH è un archivio di
informazioni (caratteristiche metriche e
immagini bi-tridimensionali) relative a
reperti scheletrici, non solo umani, e
manufatti di epoca preistorica provenien-
ti da siti archeologici di tutto il mondo.
NESPOS è dedicato alle ricerche in siti
neandertaliani. Include materiale foto-
grafico, riproduzioni tridimensionali,
riferimenti bibliografici. 
ANTHROPONET si rivolge alla comu-
nità scientifica degli antropologi. La
disponibilità delle informazioni consenti-
rà di reperire facilmente informazioni
puntuali sulle caratteristiche dei singoli
siti della Sardegna, di realizzare analisi
statistiche, comparative e sintetiche, su
base geografica o storica. Sarà inoltre
semplificata la possibilità di definire lo
stato dell’arte della ricerca archeo-antro-
pologica in Sardegna, anche in specifici
settori, attraverso la ricerca automatizza-
ta delle informazioni bibliografiche
incluse nella base dati. Le ricostruzioni
tridimensionali consentiranno infine di
interagire direttamente con alcuni reperti
di particolare interesse. 
ANTHROPONET non ha però solo
scopi scientifici. Il sito internet ha anche
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finalità didattiche e divulgative, e per
questo sono previste schede didattiche,
un glossario, immagini e ricostruzioni
tridimensionali di reperti antropologici e
archeologici. 
Il progetto ANTHROPONET nasce dalla
collaborazione tra l’Università (Sezione
di Scienze antropologiche, Dipartimento
di Biologia sperimentale) e due imprese
private di Cagliari: la Società informatica
Applidea, che ha il ruolo di coordina-
mento del progetto, di creazione e gestio-
ne del sito internet e della base dati asso-
ciata, e la Società 3DDD, responsabile
delle ricostruzioni tridimensionali. Vede
inoltre la partecipazione di entrambe le
Soprintendenze archeologiche della
Sardegna e usufruisce del sostegno
finanziario della Regione Autonoma
della Sardegna (POR Sardegna, Asse III
- misura 3.13). 
Le finalità e i primi risultati del progetto
sono stati presentati in congressi antro-
pologici in Italia  e all’estero (Lodde et
al., 2006; Lodde et al., in press).

Fasi di realizzazione
La realizzazione del progetto si è svolta
attraverso fasi successive. Innanzitutto,
con la collaborazione degli archeologi
dell’Università di Cagliari e della
Soprintendenza per le province di
Cagliari e Oristano, sono stati definiti i
criteri di catalogazione del materiale
scheletrico. È stata messa a punto una
scheda di rilevamento contenente le tipo-
logie di informazioni utili e reperibili per
la classificazione, ne sono state definite
le modalità di variazione, le possibili
opzioni, le associazioni reciproche.
Queste informazioni sono state utilizzate
dai tecnici informatici per costruire una
base dati in formato SQL, che è già stata
sottoposta a sperimentazione. In collabo-
razione con gli informatici sono state
inoltre definite le possibili modalità di
utilizzo e sono stati previsti diversi livel-
li di accesso: utilizzatore finale, operato-
re, responsabile di un gruppo di operato-
ri, responsabile dell’intera base dati. È
stata quindi progettata la struttura del sito
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web, che è attualmente in fase di speri-
mentazione, ed è stato avviato il lavoro
relativo alle ricostruzioni tridimensiona-
li, inclusa l’analisi delle modalità di inte-
razione. 
Il lavoro di censimento si è svolto in
parallelo con l’implementazione della
struttura informatica e si è quasi conclu-
so. Le informazioni sono state raccolte
sia attraverso l’analisi delle fonti biblio-
grafiche, per tutte le riviste di ambito
antropologico e archeologico, e per
un’ampia selezione di libri, sia attraverso
la raccolta diretta di informazioni presso
le istituzioni regionali ed extraregionali
di interesse (soprintendenze, università,
musei). 
È stato di recente avviato il popolamento
del sito web. Oltre all’inserimento dei
dati relativi ai siti archeologici censiti,
sono in fase di stesura varie schede infor-
mative, a carattere didattico e divulgati-
vo, sui principali contenuti scientifici, e di
un glossario della terminologia tecnica. 
Tutti i contenuti del sito verranno tradot-
ti in inglese. Alla conclusione del proget-
to, sono previste attività di pubblicizza-
zione.

Caratteristiche di Anthroponet 
La base dati
La base dati si compone di sette gruppi di
informazioni utili a classificare le serie
scheletriche: notizie geografiche, notizie
generali, notizie inerenti lo scavo, notizie
archeologiche, notizie antropologiche,
datazioni, bibliografia. Può inoltre ospi-
tare immagini e ricostruzioni tridimen-
sionali. 
Ogni gruppo è composto da un insieme
di voci prefissate e da uno spazio libero
per informazioni aggiuntive. 
Le notizie geografiche comprendono 15
voci, che descrivono le caratteristiche del
territorio nella sua configurazione attua-
le: il nome del sito archeologico, il
comune di appartenenza, la provincia, la
zona storico-geografica (figura 1), le
regioni, le coordinate, il foglio IGM,
alcune informazioni di tipo geologico
(geolitologia, morfologia, pedologia). 
Le notizie generali comprendono 3 voci:
il nome della serie scheletrica, il respon-
sabile del censimento, la data del censi-
mento.
Le notizie inerenti lo scavo comprendo-
no 5 voci, con informazioni sul periodo
dello scavo, sull’ente, sull’archeologo e
sull’antropologo responsabili.
Le notizie archeologiche comprendono
14 voci inerenti il numero e la tipologia

delle tombe e delle sepolture, le modalità
di deposizione degli inumati, il rito fune-
rario utilizzato, la presenza di corredo.
Le notizie antropologiche comprendono
19 voci, con informazioni sulle caratteri-
stiche del materiale scheletrico, sulla
composizione per sesso ed età del cam-
pione (indicando i metodi utilizzati per la
stima), sulle patologie documentate.
Le datazioni comprendono 9 voci relati-
ve all’attribuzione culturale e alla data-
zione assoluta, se disponibile. Come
scala cronologica di riferimento è stata
utilizzata la suddivisione proposta da
Tykot (1994) fino all’Età del Bronzo
finale compreso, e successivamente la
scansione storica di uso consolidato. 
La bibliografia si riferisce a quattro
diverse tipologie: libri, riviste, siti web e
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comunicazioni personali. La sezione libri
include 12 voci, con le informazioni rela-
tive a autore, anno, titolo, ecc; la sezione
riviste comprende 11 voci analoghe; la
sezione siti web include due voci (indi-
rizzo internet, descrizione del sito); la
sezione comunicazioni personali è com-
posta da una sola voce (nome e cognome
della persona che ha fornito le informa-
zioni).
La modalità di inserimento delle infor-
mazioni nei campi del database può esse-
re libera (come nel caso di tutte le voci
relative alle osservazioni aggiuntive), o
guidata, quando è lo stesso programma
che propone una serie di opzioni prede-
terminate; in questa modalità si può
distinguere ulteriormente il caso in cui è
possibile selezionare una scelta guidata
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Figura 1. Suddivisione della Sardegna in zone storico-geografiche secondo la classifica-
zione di Ghiani-Moi (1964).



singola (come nel caso della voce “stato
di conservazione del tessuto osseo”, che
consente di selezionare una sola opzione
tra: buono, sufficiente, mediocre, pessi-
mo), una scelta guidata multipla (come
nel caso della voce “presenza di altri
materiali organici”, che consente di sele-
zionare una o più opzioni tra: tessuti
molli, capelli, unghie), una scelta guida-
ta libera, che consente di selezionare una
o più opzioni fra quelle previste, ma con-
sente anche di aggiungerne una nuova
(come nel caso della voce “tipologia
delle tombe” che presenta, al momento,
le opzioni: ripari sotto roccia, tafoni,
grotte, pozzetti, fosse, cista litica, tombe
dei giganti, domus de janas, dolmen,
allées couvertes).

Il sito web
La figura 2 mostra la home page del sito
web. 
La barra di comandi nella parte superiore
della pagina mostra le opzioni: museo
virtuale, che rimanda alle ricostruzioni
tridimensionali; schede didattiche; glos-
sario; bibliografia, che contiene l’insieme
delle voci bibliografiche relative ai siti
censiti e alcune pubblicazioni a carattere
generale; crediti, con la specifica delle
persone e strutture che hanno contribuito
alla realizzazione del progetto. 
La possibilità di realizzare ricerche auto-
matizzate viene fornita dal menu sul lato
sinistro della pagina. Sono previste scelte
guidate, grazie alle quali è possibile sele-
zionare un’opzione nel campo ‘periodo’,
‘cultura’, ‘zona storico-geografica’, o scel-
te libere, attraverso le quali si può effettua-
re la ricerca dei siti che contengono un
qualsiasi termine di interesse. I risultati
della ricerca vengono riportati in un elenco
a carattere ipertestuale nella parte sinistra
della pagina e contestualmente proiettati
sulla carta geografica della Sardegna. Ogni
punto sulla carta consente di mettere in evi-
denza un testo di sintesi sul sito corrispon-
dente. 
Selezionando un sito dall’elenco dei
risultati, viene aperta una nuova pagina
(figura 3) contenente una mappa dei din-
torni del sito ed una scheda riassuntiva
delle informazioni ad esso relative; il
menu a destra della mappa consente di
accedere alle informazioni di dettaglio
relative alle sezioni notizie generali e
geografiche, notizie inerenti lo scavo,
notizie archeologiche, notizie antropolo-
giche, datazioni, bibliografia. La sezione
‘Multimedia’ raccoglie inoltre le riprodu-
zioni fotografiche e le ricostruzioni tridi-
mensionali, quando disponibili.
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Figura 2. Home page di ANTHROPONET. A titolo di esempio, viene mostrato il risultato
della ricerca di siti di cultura Ozieri sinora inseriti nella base dati. L'elenco di siti nella
parte sinistra della pagina corrisponde ai puntini rossi indicati sulla carta geografica
della Sardegna.

Figura 3. Esempio di rappresentazione dei risultati relativi al sito di Monte Prama

Le ricostruzioni tridimensionali
L’utilizzo della tecnologia tridimensiona-
le costituisce un aspetto di particolare
interesse perché, oltre ad arricchire la
quantità e l’estetica dei contenuti infor-
mativi del sito web, offre varie opportu-
nità, sia dal punto di vista scientifico, sia

dal punto di vista didattico-divulgativo.
Le riproduzioni tridimensionali presenta-
no infatti il vantaggio di rendere disponi-
bile ad un illimitato gruppo di utenti, in
qualsiasi regione del mondo, un reperto
scheletrico di interesse senza rischi di
danno dovuto alla manipolazione.



L’utilizzatore può prendere visione del
reperto nel dettaglio, considerarne le
misure predeterminate, leggere specifi-
che schede informative, creare riprodu-
zioni fedeli tramite le tecnologie di stam-
pa 3D. Grazie all’implementazione di
uno specifico software è inoltre possibile
selezionare viste e punti notevoli, realiz-
zare rotazioni e manipolazioni, effettuare
misurazioni libere, che includono distan-
ze e angoli, con un grado di accuratezza
superiore a quello caratteristico delle
misurazioni manuali. La visualizzazione
automatica dei punti di repere utili al rile-
vamento delle misurazioni più comuni
semplifica la procedura sperimentale. Le
caratteristiche tecniche delle ricostruzio-
ni tridimensionali vengono descritte in
questo stesso numero nell’articolo a cura
di Filippo Di Todaro.
Gli oggetti selezionati per la riproduzio-
ne tridimensionale sono stati scelti tenen-
do conto della duplice natura, scientifica
e didattico-divulgativa, di ANTHROPO-
NET. 
A fini scientifici, si è scelto di ricostruire
reperti che fossero di particolare interes-
se anche se isolati. Si è ritenuto che gli
elementi scheletrici con patologie, di cui
la sezione di Antropologia del
Dipartimento di Biologia sperimentale di
Cagliari possiede una ricca collezione,
rispondessero a tale requisito, in quanto
consentono agli specialisti di disporre di
materiale di studio e di confronto per
aumentare la casistica di condizioni rare.
Sono stati selezionati sei elementi sche-
letrici provenienti da serie inserite nella
base dati che presentano diverse manife-
stazioni patologiche, come ad esempio
una calotta cranica con trapanazione sul
vivente, proveniente dal sito prenuragico
di Seulo (Nuoro). 
A fini didattico-divulgativi, si è deciso di
riprodurre sia elementi scheletrici, sia
reperti archeologici. Nel primo caso,
l’idea direttrice della scelta è stata quella
di avviare (e completare nel tempo) una
rappresentazione completa dello schele-
tro, da cui l’utilizzatore non esperto
possa trarre informazioni sulle caratteri-
stiche morfologiche dei diversi segmenti
scheletrici (Figura 4). Nel caso delle
riproduzioni di reperti archeologici, si è
scelto di riprodurre alcuni oggetti rappre-
sentativi delle culture che caratterizzano
la preistoria della Sardegna. A tal fine, la
Soprintendenza per i Beni archeologici
delle province di Cagliari e Oristano ha
selezionato vari oggetti risalenti a diversi
periodi della preistoria e storia regionale,
tra cui un bronzo figurato di cultura nura-

gica, una maschera in terracotta di cultu-
ra punica, una statuina di cultura romana.

Il censimento 
Il censimento si riferisce al periodo
compreso tra il Paleolitico inferiore e la
caduta dell’Impero Romano d’occidente
(476 d.C.).
Sono stati al momento censiti 204 siti.
In caso di sovrapposizione culturale, i
siti riutilizzati in periodi diversi sono
stati considerati unità distinte. Sono
state complessivamente individuate 261
serie scheletriche appartenenti a diverse
culture. Per ciascuna serie sono state
raccolte le informazioni di interesse
disponibili ed è stato reperito materiale
fotografico.  
La figura 5 mostra la distribuzione geo-
grafica dei siti sinora censiti. La maggior
parte di essi è situata nelle regioni storico-
geografiche del Campidano di Cagliari
(27,9%), della Nurra (10,8%), del Sulcis
(7,8%), dell’Iglesiente e del Campidano di
Oristano (7,4% in entrambi i casi). 
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La figura 6 mostra la distribuzione delle
serie sinora censite secondo la cultura.
La cultura Ozieri (Neolitico recente),
Bonnanaro (Età del Bronzo), Nuragica
(Età del Bronzo medio, Età del Ferro)
sono le più rappresentate.  
Un’analisi accurata della distribuzione
geografica e cronologica del materiale
verrà realizzata al termine delle opera-
zioni di censimento. Verranno allora
considerate le associazioni tra le varia-
bili archeologiche e antropologiche
incluse nella base dati. Sulla base dei
primi risultati emerge tuttavia che nella
maggior parte dei casi le informazioni
disponibili sono lacunose, soprattutto
sotto il profilo antropologico. Gran
parte del materiale esistente non è stato
infatti ancora studiato. 

Conclusioni
ANTHROPONET rappresenta uno dei
primi esperimenti sul territorio nazionale
e internazionale di censimento di mate-
riale scheletrico su base geografica e di
diffusione online dei risultati. È stato
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Figura 4. Museo virtuale (versione preliminare). È possibile visualizzare tridimensional-
mente gli elementi scheletrici ricostruiti utilizzando il link posizionato sul segmento corri-
spondente (in colore nello scheletro).



reso possibile grazie al contributo siner-
gico di università e soprintendenze, che
hanno fornito la consulenza scientifica,
di imprese private, che hanno curato la
componente commerciale e tecnica, della
regione della Sardegna, che ha cofinan-
ziato le attività. 
La sua realizzazione rappresenta un sicuro
avanzamento nelle conoscenze sulla prei-
storia della Sardegna, una regione di gran-
de interesse antropologico e archeologico.
La consapevolezza della quantità e localiz-
zazione delle collezioni scheletriche rap-
presenta infatti il primo passo necessario
per la salvaguardia dei beni regionali di
interesse antropologico. Il patrimonio
informativo accessibile via Internet produr-
rà inoltre uno sviluppo della ricerca antro-
pologica, anche perché ne consentirà la
condivisione con una platea più allargata di
utilizzatori, appartenenti alla comunità
scientifica internazionale.  

ANTHROPONET propone anche un uti-
lizzo a fini didattici e divulgativi dei con-
tenuti scientifici, rivolgendosi a docenti e
studenti, o a visitatori occasionali. La dif-
fusione via web di alcuni contenuti di
ANTHROPONET, opportunamente
riformulati e descritti, si ritiene possa
svolgere un ruolo di valorizzazione del
patrimonio ambientale e storico-culturale
della Sardegna.
Il sistema di catalogazione e di utilizzo
delle informazioni sul patrimonio schele-
trico progettato per ANTHROPONET
può infine costituire la base per esperien-
ze analoghe, ripetibili in altri contesti
regionali. Il sistema è stato infatti proget-
tato per accogliere informazioni su scala
nazionale. L’attuale struttura potrebbe
essere eventualmente associata a basi
dati di natura, finalità e utilizzo parzial-
mente diversi. Ad esempio basi dati rela-
tive ad approfondimenti sulle caratteristi-
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che archeologiche dei siti, o sulle caratte-
ristiche antropologiche del materiale
scheletrico. Lo studio antropologico si
svolge infatti classicamente con la rileva-
zione di una grande quantità di variabili,
su un numero di elementi spesso elevato.
Queste informazioni vengono general-
mente archiviate su supporto informatico
e rappresentano la base sperimentale
delle attività di ricerca che sfociano nella
pubblicazione di articoli scientifici. Non
è consuetudine diffondere i dati in forma
grezza, soprattutto se non ancora pubbli-
cati. ANTHROPONET potrebbe tuttavia
essere ampliato per contenere anche tali
informazioni analitiche, prevedendo un
sistema di protezione dei dati, da attivare
a discrezione dell’autore. È una buona
idea per un progetto di ambito nazionale!
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Sopra. Figura 5.  Distribuzione geografi-
ca dei 204 siti censiti. 
Sotto. Figura 6. Distribuzione delle serie
censite secondo la cultura di appartenen-
za. 
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Lo scanner laser utilizzato
Le sperimentazioni sono state effettuate
utilizzando lo scanner laser NEXTENGI-
NE Desktop 3D Scanner, un laser-scan-
ner short range a triangolazione ottica,
basato sulla tecnologia MultiStripe Laser
Triangulation.
E’ costituito da una sorgente che emette
un fascio laser e un sensore che acquisi-
sce il segnale di ritorno riflesso dalla
superficie dell’oggetto, per cui la fase di
scansione avviene senza contatto fisico
con l’oggetto da acquisire; lo scanner è in
grado inoltre di acquisire le informazioni
di colore (RGB) delle superfici scansio-
nate, consentendo dunque di ottenere una
ricostruzione fotorealistica degli oggetti
sottoposti a scansione.
Una tavola rotante ad alta precisione,
collegata e controllata direttamente dallo
scanner, può facilitare il processo di regi-
strazione delle scansioni eseguite; è
infatti possibile effettuare le scansioni
con 3 modalità automatiche, 360 (scan-
sione circolare con un minimo di 4 ad un
massimo di 16 scansioni), racket (scan-
sione di una faccia dell’oggetto e dei 2
punti di vista adiacenti), single (singole
facce).
Il sistema può operare in due distinte
modalità, macro e wide; nella modalità
macro l’oggetto viene posto ad una
distanza di 18 cm circa, l’area di scansio-
ne è di 13x10 cm, la risoluzione massi-
ma è di 150 x 150 punti per cm2, con una
accuratezza di ±0,0127 cm; nella modali-
tà wide l’oggetto viene posto ad una
distanza di 40 cm circa, l’area di scansio-
ne è di 35x25 cm, la risoluzione massi-
ma è di 60x60 punti per cm2, con una
accuratezza di ±0,0381 cm.

Le fasi di lavoro
A prescindere dal dispositivo impiegato
per effettuare la scansione 3D, il flusso
operativo si articola in una serie di opera-
zioni in cascata:
1. pianificazione delle riprese

per la ricostruzione di un oggetto in
3D è necessario effettuare una serie di
riprese, ciascuna con un differente

punto di vista, per assicurare la coper-
tura totale dell’oggetto, cercando di
minimizzarne il numero; ciascun
oggetto necessita di una propria piani-
ficazione, in funzione delle sue carat-
teristiche morfologiche; per agevolare
l’allineamento delle scansioni (vedi
punto 3), può essere talvolta necessa-
rio inserire dei marcatori artificiali
mediante l’utilizzo di un pennarello ad
acqua di colore rosso (colore neutro
per lo scanner).

2. acquisizione dei dati
ogni ripresa produce una singola
nuvola di punti che, uniti fra loro
mediante un processo  detto di trian-
golazione, sono in grado di rappresen-
tare la porzione di superficie scansio-
nata da un determinato punto di vista;
a seconda delle caratteristiche morfo-
logiche dell’oggetto da ricostruire, è
possibile impostare una densità di
acquisizione inferiore a quella massi-
ma consentita dallo scanner.

3. allineamento delle viste
le diverse porzioni di superficie devo-
no essere allineate, per coppie adia-
centi, in modo da formare, al termine
del processo, un unico oggetto 3D; a
tal fine vengono selezionati, su cia-
scuna delle 2 viste di ogni coppia,
(almeno) 3 punti omologhi, utilizzan-
do elementi riconoscibili nell’immagi-
ne o artificialmente introdotti (marca-
tori)

4. fusione delle viste
poiché il processo di allineamento
delle superfici parziali ha prodotto, in
molte parti dell’oggetto, una ridon-
danza di informazioni (sovrapposizio-
ne delle superfici), il processo di
fusione ha come scopo quello di eli-
minare tali ridondanze ed ottenere un
singolo reticolo.

5. editing del modello digitale
in tale fase vengono riparate eventuali
imperfezioni residue, come buchi o
parti inaccessibili (tale processo è
necessario, ad esempio, se si desidera
ottenere una stampa in 3D dell’ogget-
to).
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6. semplificazione del modello digitale
il modello digitale così ottenuto è
costituito da una maglia di punti a
densità regolare ed elevata (a seconda
della accuratezza dello scanner e dei
parametri di acquisizione utilizzati);
differenti utilizzi di tale modello
richiedono differenti requisiti di accu-
ratezza dello stesso, e dunque in que-
sta fase è possibile ottenere differenti
versioni (semplificate) del modello
stesso.

7. applicazione della texture
vengono effettuate una serie di riprese
fotografiche dell’oggetto, che vengo-
no registrate sul modello digitale al
fine di ottenere un modello fotoreali-
stico.

8. conversione dei dati
il modello digitale è pronto per essere
convertito nel formato digitale più
opportuno per un successivo utilizzo; i
formati più utilizzati sono:
- VRML, per l’utilizzo in applicazioni

interattive 3D
- STL, per la stampa fisica attraverso

sistemi di Prototipazione Rapida

L’attività svolta
Nella prima fase di sperimentazione con
lo scanner laser NEXTENGINE sono
stati realizzati i modelli digitali di 4
reperti antropologici (un’ulna, una clavi-
cola, una vertebra ed un cranio), privi di
patologie evidenti e destinati ad un utiliz-
zo principalmente didattico.
Le attività di sperimentazione sono state
effettuate con la collaborazione del dott.
Marco Lodde, dottorando di ricerca in
Antropologia nel Dipartimento di
Biologia sperimentale dell’Università di
Cagliari, che ha curato in particolare la
predisposizione dei reperti antropologici
per l’inserimento di marcatori utili all’al-
lineamento delle scansioni.
A tal riguardo sono state sperimentate tre
diverse modalità:
- inserimento dei marcatori direttamen-

te sulla superficie del reperto; tale
soluzione può essere praticata laddove
la superficie del reperto presenti carat-
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teristiche di levigatezza e di non spu-
gnosità; l’eliminazione delle tracce
dei marcatori, effettuata attraverso una
spugna leggermente imbevuta d’ac-
qua, non presenta particolari difficoltà
e non deteriora significativamente il
reperto. Tale modalità comporta inol-
tre l’eliminazione manuale dei marca-
tori rossi dalle immagini fotografiche
utilizzate per rivestire il modello digi-
tale.

- inserimento preventivo di uno sfondo
protettivo di smalto trasparente sulla
porzione di superficie interessata dal
marcatore rosso; tale modalità consen-
te di inserire i marcatori anche su por-
zioni di superficie spugnose e non
levigate; la successiva eliminazione
dello smalto, effettuata mediante coto-
ne imbevuto di acetone, non presenta
particolari difficoltà ma in alcuni casi
può comportare un certo deteriora-
mento del reperto. Anche in questo
caso tale modalità comporta l’elimina-
zione manuale dei marcatori rossi
dalle immagini fotografiche utilizzate
per rivestire il modello digitale.

- utilizzo esclusivo di marcatori morfo-
logici già presenti nel reperto; tale
soluzione può essere praticata solo
quando il reperto presenta un numero
sufficiente di elementi morfologici
utili per l’allineamento delle scansio-
ni; ha il pregio di non richiedere una
preparazione preventiva del reperto, e
non necessità di un successivo inter-
vento manuale sulle texture.

Di ciascun modello sono stati ottenute 4
versioni, denominate vbase, vmin, vmed
e vmax, a risoluzioni differenti secondo
il criterio:
- vmax = risoluzione massima consenti-

ta dallo scanner
utilizzata dai partner dell’iniziativa (o
eventualmente messa a disposizione
di altri studiosi), per essere conservata
per eventuali utilizzi futuri.

- vmed = modello semplificato (tolle-
ranza 0.005”)
utilizzata in fase di misurazione del
reperto 

- v min = modello semplificato (tol-
leranza 0.01”)
utilizzata in fase di visualizzazione del
reperto

- vbase = modello semplificato (tolle-
ranza 0.02”)
utilizzata per visualizzare da lontano
l’oggetto all’interno della mostra vir-
tuale

Tali versioni sono state ottenute attraver-
so una tecnica cosiddetta di “decimazio-
ne”, che consente una riduzione control-
lata del numero dei triangoli costituenti il
modello digitale, laddove la superficie pre-
senti delle uniformità che consentano di
descrivere la stessa superficie con un
numero minore di triangoli. Tale semplifi-
cazione è comunque distruttiva, in quanto
riduce, in qualche misura, l’accuratezza
con la quale il reperto viene descritto; ma
poiché determina una compressione signi-
ficativa della quantità di informazioni
necessarie a descrivere digitalmente il
reperto, ne agevola la visualizzazione e
l’elaborazione successiva.
Le diverse versioni sono state inoltre
convertite in formato VRML per l’inseri-
mento nel sito Anthroponet; a questo pro-
posito è stato utilizzato il formato VRML
compresso, che consente una maggiore
velocità di download del modello digita-
le dal sito Anthroponet. Tale tecnica di
compressione utilizza un algoritmo ana-
logo a quello utilizzato per ottenere un
file .zip e, come questa, è una compres-
sione non distruttiva; i player 3D utiliz-
zati in rete sono tutti in grado di leggere
tale formato compresso, senza dover
effettuare una preventiva decompressio-
ne del file scaricato.
Al fine di consentire una interazione più
semplice ed intuitiva con il modello digi-
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tale, tutte le versioni ottenute sono state
ri-orientate e ri-posizionate in un sistema
di coordinate spaziali in modo tale da:
- minimizzare il volume del parallelepi-

pedo che le contiene (bounding box)
- far coincidere il baricentro del reperto

con l’origine del sistema di coordinate
spaziali

Misurazioni via web sul reperto 3D
I modelli digitali dei reperti antropologi-
ci vengono utilizzati in Anthroponet sia
per finalità divulgative che per finalità di
studio e ricerca.
Nel primo caso la finestra di visualizza-
zione fornisce una nota informativa sul
reperto e consente di esaminarlo da
diversi punti di vista, alcuni predefiniti
ed altri liberamente selezionabili.
Nel secondo caso la finestra di modifica
(vedi Fig. 1), oltre a fornire una serie di
informazioni sulla geometria del reperto
(numero di punti, numero di triangoli,
ingombro) consente l’inserimento di un
numero a piacere di punti di repere, attra-
verso i quali è possibile definire un
numero a piacere di misure lineari (sele-
zionando 2 punti di repere) e/o angolari
(selezionando ordinatamente 3 punti di
repere); per ciascun reperto sono state
inoltre preinserite un certo numero di
misurazioni standard, in uso nella lette-
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Fig. 1 – Finestra per la misurazione dei reperti antropologici.



ratura specialistica; tutte le misurazioni
inserite possono essere salvate sul pro-
prio PC, per poter essere recuperate in un
momento successivo.
In entrambi i casi è necessario installare
sul proprio PC il programma di visualiz-
zazione 3D BSContact 7.1 della
BitManagement, ed utilizzare Microsoft
Internet Explorer 6.0.

Conclusioni
Le principali difficoltà incontrate nella
riproduzione digitale di reperti antropo-
logici sono relative a:
- la difficile identificazione di marcato-

ri morfologici presenti nell’oggetto,
necessari per un corretto allineamento
delle viste

- la delicatezza intrinseca dell’oggetto,

e la presenza ricorrente di superfici
spugnose, particolarmente assorbenti,
che rendono problematico l’inseri-
mento di marcatori artificiali.

- la morfologia altamente irregolare,
che rende complessa la fase di pianifi-
cazione delle riprese e determina un
aumento del numero di riprese neces-
sarie alla copertura completa del
reperto.

- la presenza ricorrente di zone di
superficie inaccessibili allo scanner,
che ne rendono impossibile l’acquisi-
zione, e rendono necessario un even-
tuale intervento manuale per  “rico-
struire” in qualche modo le parti di
superficie mancanti.

Le difficoltà riconducibili direttamente al
laser scanner Nextengine sono invece
relative al suo ridotto volume di lavoro,
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talvolta insufficiente a contenere comple-
tamente determinate tipologie di reperto
(come nel caso di un cranio o di un femo-
re), che determina un aumento del nume-
ro di riprese necessarie alla copertura
completa del reperto. 
L’utilizzo di uno scanner laser medium
range, come il MINOLTA Vivid 9i, con-
sentirebbe di superare i vincoli relativi al
ridotto volume di lavoro dello scanner
Nextengine, consentendo l’acquisizione
digitale non solo di un qualunque tipo di
reperto antropologico, ma anche di reper-
ti archeologici della grandezza di una sta-
tua. Si deve tuttavia segnalare però che il
costo di quest’ultimo strumento è signifi-
cativamente superiore (di un fattore 20) a
quello dello scanner laser Nextengine
utilizzato.
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Il 29 aprile è morto Albert Hofmann,
nato il primo gennaio del 1906 aveva
raggiunto la venerabile età di 102 anni
ancora lucido e vitale. Ancora lo scorso
gennaio, in occasione del convegno
Spirit of Basel (13-15 gennaio 2006)…
aveva partecipato attivamente ai lavori
Nato a Baden, in Svizzera, si era laurea-
to in chimica all’Università di Zurigo.
Fin dall’università si era interessato alla
chimica delle piante e per questo motivo
nel 1929 accettò il lavoro alla Sandoz
(ora Novartis) di Basilea come assistente
di A. Stoll. Entrò a far parte di un pro-
gramma di studio finalizzato alla purifi-
cazione e alla sinterizzazione di principi
attivi vegetali: all’inizio si occupò della
Scilla marina e poi della Segale cornuta. 
In una sua intervista Hofman affermò:
“Non ero assolutamente interessato alla
chimica sintetica, ma soltanto a conosce-
re e a penetrare i segreti chimici dei far-
maci naturali. [….] La chimica è stata
per me una strada per giungere a una
mistica della natura e sono contento di
averla scelta.” (GNOLI A., 2003, p. 152).
Diventato direttore del dipartimento di
prodotti naturali della Sandoz, proseguì
le sue ricerche sui prodotti vegetali e si
interessò essenzialmente di allucinogeni,
lavorando sui funghi del genere
Psylocibe sintetizzò la psilocibina pre-
sente in molti “funghi magici”. 
Hofmann studiò anche i semi della “mor-
ning glory” messicana (Rivea corymbo-
sa),chiamati Ololiuhqui dai nativi, il cui
componente attivo è chimicamente molto
simile all’LSD.
Nel 1962, con la moglie Anita si trasferi-
rono in Messico per cercare la pianta
magica Ska Maria Pastora conosciuta
come Salvia divinorum; lavorò molto su
questa pianta senza peraltro riuscire a
isolarne il principio attivo, impresa
annunciata da altri chimici ma con risul-
tati sempre controversi..
Hofmann era membro del Comitato per il
Nobel, menbro della Società
Internazionale sulla Ricerca delle Piante
e della Società Americana di
Farmaceutica; detentore, assieme alla

Sandoz, di diversi brevetti di medicinali.
Ha scritto oltre 100 articoli scientifici e
alcuni libri.
Nel 1935 chiese a Stoll di proseguire il
lavoro sugli alcaloidi della Segale cornu-
ta, ricerca che aveva impegnato il diret-
tore dei laboratori Sandoz negli anni
1917-18. Questi studi sugli alcaloidi del-
l’ergot avevano portato all’isolamento
dell’ergotamina utilizzato immediata-
mente in campo terapeutico come emo-
statico, in ostetricia e contro l’emicrania.
La segale cornuta è la manifestazione
visibile di un fungo inferiore, la
Claviceps  purpurea, che parassita le gra-
minacee ma principalmente la segale,
formando degli scleronzi conoidi a forma
curva, visibili ad occhio nudo, da qui il
nome di “cornuta”. Nel medioevo il
cereale infestato ha causato avvelena-
menti di massa manifestandosi con una
forma cancrenosa e una convulsiva; tali
avvelenamenti erano popolarmente noti
come mal d’ardent, ignis sacer, heilinges
Feuer, fuoco di Sant’Antonio  e si riferi-
vano alla forma cancrenosa della malat-
tia. L’ultima grave epidemia della malat-
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tia si registrò a Pont-St. Esprit (Francia)
nel 1951. In contemporanea l’ergot fu
utilizzato come medicinale, il primo
accenno scritto si trova in un erbario di
Lonicerus (Adam Lonitzer) del 1582
dove si legge che il rimedio veniva usato
dalle levatrici da tempo immemorabile.
Nel 1808 Hofmann entrò a far parte dei
rimedi ufficiali grazie al medico america-
no J. Stearns, ma l’uso venne abbandona-
to quasi subito per problemi a cui andava
incontro il neonato: un minimo errore di
dosaggio provocava spasmi uterini tal-
mente forti da poter arrecare gravi danni
al nascituro. Tuttavia l’ergot continuò ad
essere impiegato come antiemmorargico
post-parto.
Per questi motivi l’ergot era un interes-
sante oggetto di indagini da parte dell’in-
dustria farmaceutica, Hofmann prosegui
gli studi del suo direttore Stoll e quelli
successivi degli americani Jacobs e
Craig. Per questi studi scelse come pre-
cursore l’ergotamina e quando ne chiese
0,5 g. a Stoll questi gli rispose: “Se vuole
lavorare con gli alcaloidi dell’ergot
dovrà familiarizzare con le tecniche
della microchimica”; le condizioni di
lavoro non erano delle migliori:
Hofmann doveva dividere il laboratorio
con altri due colleghi e le attrezzature
non erano certamente all’avanguardia, il
che allungava enormemente i tempi tec-
nici delle ricerca.
Ciononostante ottenne dei risultati in
tempi brevi, separò e riuscì a sintetizzare
l’ergobasina,  subito messa in commercio
come preparato farmaceutico ecbolitico
ed emostatico, sotto il nome di
Methergin.
Nel 1938 mise a punto la 25a sostanza
frutto di questa ricerca: la dietilamide
dell’acido lisergico (Lysergicsäure-diä-
thylamide abbreviato in Lsd-25 nei diari
di laboratorio); lo scopo era quello di
ottenere uno stimolante della respirazio-
ne e della circolazione, un analettico.
Durante i primi test farmacologici fu
notato un forte effetto sull’utero, ma
minore di quello dell’ergobasina e un’ir-
requietezza nelle cavie, per cui la sostan-
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za fu scartata e messa nel dimenticatoio.
Negli anni successivi mise a punto una
miscela di alcaloidi idrogenati della del-
l’ergotossina che fu messa in commercio
sotto il nome di Hydergina come stimola-
tore della funzione cerebrale soprattutto
in campo geriatrico, prodotto tutt’ora in
uso. Nello stesso periodo produsse anche
un altro medicinale il Didergot, stabiliz-
zante della circolazione e della pressione,
sempre ricavato dall’ergot.
Nella primavera del 1943 sintetizzò
ancora una volta l’Lsd-25, con l’intento
di far ripetere le valutazioni al reparto
farmacologico. Durante la sintesi ebbe
delle strane sensazioni e inviò un rappor-
to al suo direttore Stoll: “Venerdì scorso,
16 aprile 1943, a pomeriggio inoltrato
ho dovuto interrompere il lavoro in labo-
ratorio e far ritorno a casa. Ero affetto
da una profonda irrequietezza, accompa-
gnata da leggere vertigini. Mi sono sdra-
iato e sono sprofondato in uno stato di
intossicazione niente affatto spiacevole,
marcato da una immaginazione partico-
larmente vivida. In una condizione simi-
le al sogno, a occhi chiusi (la luce del
giorno era abbagliante e fastidiosa), riu-
scivo a scorgere un flusso ininterrotto di
figure fantastiche, di forme straordinarie
che rivelavano intensi giochi caleidosco-
pici di colore. Dopo circa due ore questo
stato svaniva. Il decorso di questi sinto-
mi singolari taceva sospettare l’esistenza
di un’azione tossica esterna; ipotizzai
una relazione con la sostanza con cui
stavo lavorando, il tartrato della dietila-
mide dell’acido lisergico. Questo impli-
cava un’altra domanda: come ero riusci-
to ad assorbire il composto? A causa

della nota tossicità delle sostanze a base
di ergot, seguivo sempre abitudini di
lavoro molto scrupolose. Poteva darsi
che, durante la cristallizzazione, tracce
di Lsd  fossero venute a contatto con la
punta delle dita, e da lì fossero state assi-
milate attraverso la pelle. Se l’Lsd era
davvero la causa di questa bizzarra espe-
rienza, doveva trattarsi senza dubbio di
una sostanza di straordinaria efficacia.
Pareva ci fosse un unico modo per fare
chiarezza. Decisi di sperimentarlo su me
stesso”. (HOFMANN. A. 1979. p. 19).
Il 19 aprile Hofmann assunse volontaria-
mente l’Lsd, ingerendone 0,25 mg (0,25
millesimi di grammo) diluiti in 10 cc di
acqua; riferì che alle 17 iniziarono verti-
gini, angoscia, distorsioni visive e desi-
derio di ridere: era ormai chiaro che le
sensazioni di tre giorni prima erano
dovute alla sostanza. Chiese al suo assi-
stente di accompagnarlo a casa. Partirono
in bicicletta, durante il viaggio si sentì
perseguitato, il campo visivo risultava
ricurvo e fluttuava. L’assistente riferì che
esternamente non c’erano segni di tali
sensazioni e che Hofmann pedalò sempre
di buona lena. Arrivati a casa chiese al
suo accompagnatore di chiamare il medi-
co. In seguito scrisse che era tutto in
movimento e che i mobili assumevano
forme strane, a volte orribili. Più tardi le
sensazioni diventarono incubi fino ad
arrivare ad avere l’impressione che fosse
alla fine dei suoi giorni. Quando arrivò il
medico le sensazioni stavano ormai sva-
nendo, il dottore riferì che i parametri
vitali erano nella norma. Al mattino si
risvegliò senza alcuna conseguenza del-
l’esperienza della sera prima. Era chiaro
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che l’Lsd era una sostanza straordinaria-
mente psicoattiva, senza pari  tra le
sostanze allora conosciute, oltretutto non
lasciava conseguenze apparenti e la cosa
straordinaria era che poteva ricordare
ogni dettaglio delle visioni del giorno
prima. Immediatamente pensò all’utiliz-
zo che il prodotto poteva avere nel
campo neurologico e psichiatrico.
Nei giorni successivi consegnò il rappor-
to sull’accaduto, le reazioni furono di
scetticismo e incredulità che svanirono
appena altri tre componenti dei laborato-
ri Sandoz provarono la sostanza.
Il risultato fu che l’Lsd, eliminato cinque
anni prima dalla sperimentazione, venne
riammesso ai test su animali con nuovi
preparati sperimentali; i sintomi, anche
se diversi, si manifestarono solo sugli
animali superiori. Gli esperimenti dimo-
strarono che gli effetti permangono
anche dopo che la sostanza non è più rin-
tracciabile nell’organismo, il che implica
che l’Lsd scatena reazioni neurofisiolo-
giche e psichiche che continuano anche
in assenza del principio attivo. In seguito
Gaddum, in Inghilterra, scoprì che l’Lsd
è un inibitore della serotonina, sostanza
che svolge un ruolo basilare nella tra-
smissione degli impulsi nervosi e di con-
seguenza nella biochimica delle funzioni
psichiche. È altresì dimostrato che
sostanze analoghe all’Lsd sono inibitori
della serotonina con effetti anche più
marcati senza però avere alcun effetto
allucinogeno; gli studi sui meccanismi
dell’Lsd sono tutt’ora in corso. 
Negli anni seguenti continuarono gli
studi sulla sostanza e sui suoi derivati, il
bromo-Lsd, conosciuto con la sigla
BOL-148, subito messo in commercio
con il nome di Deseril usato per il tratta-
mento contro l’emicrania. 
La prima ricerca sull’utilizzo dell’Lsd in
psichiatria fu pubblicata nel 1947 a cura
di W. Stoll, figlio di A. Stoll, condotta su
pazienti affetti da schizofrenia, la ricerca
mise in luce la possibilità di usare la
sostanza come strumento di ricerca psi-
chiatrica. La descrizione degli effetti
dell’Lsd non erano una novità, corrispon-
dendo in gran parte a quelli della mesca-
lina, un alcaloide già studiato ai primi del
‘900, sostanza isolata da un cactus mes-
sicano: la Lophophora williamsii syn.
Anhalonium lewinii, il peyote degli indi-
geni. L’Lsd è ritenuto dalle 5.000 alle
10.000 volte più potente.
La Sandoz decise di mettere in commer-
cio l’Lsd con il nome proposto da
Hofmann, Delysid (D-Lysergicsaure-dia-
thylamid) sotto forma di fiale da 0,1 mg
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per uso orale. Il prodotto, sperimentato
da molti psichiatri, fu comunque messo
in commercio solo per un utilizzo speri-
mentale e di ricerca. Il francese J. Delay
lo utilizzò per far rivivere esperienze gio-
vanili fino all’infanzia, definendole non
réminiscenze ma réviviscenze; in
Inghilterra R.A. Sandison, psichiatra di
scuola junghiana, fu un pioniere della
ricerca con l’Lsd e coniò il termine “tera-
pia psicolitica” dove la radice “lysis”
significa scioglimento, scioglimento
dalla tensione e dei conflitti psichici.
Negli Usa uno dei primi utilizzatori fu H.
Hosmond che coniò il termine, divenuto
poi famoso, di “psichedelico” che vuol
dire “che manifesta l’anima” o “che
espande l’anima”. Questo utilizzo mise
in luce gli effetti del farmaco in psicana-
lisi che al contrario degli ansiolitici che
coprono i problemi del paziente riducen-
done la gravità, li fa vivere in maniera
ancora più intensa permettendo un inter-
vento psicoterapeutico mirato. Un altro
campo di utilizzo era quello riguardante
lo studio della natura delle psicosi, se ne
occuparono S. Grof in Cecoslovacchia,
S. Cohen e B. Eisner negli Usa, H.
Leuner in Germania con risultati molto
controversi.
Negli anni successivi l’Lsd cominciò ad
essere utilizzato anche per scopi non
terapeutici e la cosa era comprensibile,
una sostanza che ha effetti così marcati
sulla percezione mentale e sul modo di
percepire la realtà esterna attira sicura-
mente interessi fuori degli ambienti
medico-scientifici; come già agli inizi
del secolo la mescalina, l’Lsd suscitò
curiosità e interesse negli ambienti arti-
stici e letterari, anche se in misura molto
minore. In alcuni ambienti pittorici si
cominciò a far uso del principio attivo
fino a creare una corrente pittorica che
usava l’Lsd e la mescalina come sorgen-
te di ispirazione: nella “Psychedelic art”
i lavori non vengono eseguiti sotto l’in-
flusso della sostanza, ma solo in un
secondo tempo rispetto all’ “ispirazione
indotta”, anche perché l’afflusso di
immagini è troppo veloce e troppo gran-
de durante gli effetti. Esperimenti con-
dotti su alcuni pittori dimostrarono
(BERLIN L. ET ALL., 1955) che nessuno
aveva voglia di dipingere sotto l’effetto
dell’acido lisergico; solo dopo si mette-
vano al lavoro producendo opere molto
più ricche di colore e con uno stile più
libero; però la creatività era inibita e se si
chiedeva loro di eseguire lavori a matita
questi presentavano tratti grossolani e i
disegni  erano privi di dettagli; altre

prove portarono Claridge ad affermare:
“Non vi sono perciò risultati concreti a
favore dell’ipotesi che gli allucinogeni
favoriscono l’estrinsecarsi del talento
creativo; anche le prove, secondo le
quali tali sostanze esalterebbero le capa-
cità di individui naturalmente creatvi,
sono ben scarse” (CLARIDGE G. 1970, p.
127). Nonostante questo la moda si dif-
fuse, non tanto per l’utilizzo artistico
quanto per quello edonistico. La
Sandoz  di conseguenza smise di distri-
buire gratuitamente il prodotto ai centri
di ricerca e ne sospese la produzione
nel 1966; l’anno successivo l’ Lsd
venne messo al bando negli Usa, anche
per uso terapeutico.
Si aprì un dibattito sull’autenticità delle
visioni mistiche e religiose che spesso
venivano evocate durante una seduta con
l’Lsd, e come vedremo molti lucrarono
su questo fatto. A causa a questa fama di
misticismo che si portava dietro l’uso di
Lsd si diffuse rapidamente in tutti gli
Stati Uniti; possiamo intravederne le
cause nel tentativo di superamento di un
materialismo diffuso, nell’alienazione
provocata dall’industrializzazione sel-
vaggia degli anni 50-60 del secolo scor-
so, nella noia di una vita opulenta ma
vuota. Sicuramente un contributo alla
diffusione lo diede un’intervista di Cary
Grant, all’epoca ai vertici della carriera
cinematografica, rilasciata nel 1959 al
popolare periodico di Look.
Nell’intervista l’attore raccontava che
per tutta la vita aveva cercato la pace
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interiore, aveva tentato con lo yoga, l’ip-
nosi, il misticismo senza alcun risultato,
solo dopo il trattamento con l’Lsd si sen-
tiva una persona nuova, ringiovanita e
con una rinnovata potenza sessuale dopo
tre matrimoni falliti; quale miglior pub-
blicità!
Ma chi favorì maggiormente il passaggio
dell’Lsd da medicinale a droga edonisti-
ca fu Timothy Leary e il suo collega
Richard Alpert, entrambi docenti di psi-
cologia ad Harvard.
Lavoravano ad un progetto di reinseri-
mento dei detenuti nella società collabo-
rando con diversi artisti; vi presero parte
A. Huxley, A. Koestler e A. Ginsber,
nonché alcuni teologi onde sollecitare
esperienze mistiche e religiose.
L’obbiettivo era di stabilire fino a che
punto lo stato mentale del soggetto e
l’ambiente esterno potevano influire
sulla condizione psichica dei soggetti e
per far questo utilizzarono sia l’Lsd che
la psilocibina (altra sostanza sintetizzata
da Hofmann). Nel 1963 Leary richiese
alla Sandoz 100 g di Lsd e 25 g di psilo-
cibina, l’eqivalente di due milioni e
mezzo di dosi! Alla richiesta di un bene-
stare dell’università e delle autorità sani-
tarie americane Leary rispose con un
ordine da lui firmato per conto della
International Federation for Internal
Freedom (IFIF, da notare il gioco di paro-
le della sigla), organizzazione da lui
appena fondata,e nel contempo la Sandoz
riceveva una lettera da Harvard in cui si
diceva che il docente era stato licenziato
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assieme ad Alpert poiché gli esperimenti
si erano trasformati in feste psichedeli-
che a base di Lsd, fatto  facilmente com-
prensibile visto che secondo Leary non
solo la sostanza permetteva di esplorare
la coscienza e provocare visioni mistiche
ma a era anche il più potente afrodisiaco
mai scoperto. I due si trasferirono in
Messico dove fondarono un centro studi
psichedelici, ma furono presto espulsi dal
governo. Aiutati da generosi finanziatori
si trasferirono nei dintorni di New York
dove alla IFIF si affiancò la Catastalia-
Fundation: lo scopo dichiarato era la
diffusione di un sistema di vita psichede-
lico e trascendente. Leary scrisse: “Ci
consideriamo come degli antropologi del
ventunesimo secolo che abitano in una
capsula temporale situata negli oscuri
anni ‘60. Su questa colonia spaziale,
stiamo cercando di creare un nuovo
paganesimo e una nuova dedizione alla
vita quale arte.” Inoltre: Chiaramente,
non è la droga a produrre l’esperienza
trascendentale. Essa funge solamente da
chiave chimica, apre la mente, desche-
matizza  il sistema nervoso e lo rende
libero dalle sue strutture ordinarie.
(ROMANI R. 2006).
Al ritorno da un viaggio in India Leary si
convertì al buddismo e mise su una
comunità religiosa la League for
Spiritual Discovery il cui acronimo
forma Lsd! Il neo santone esortava i
seguaci ad abbandonare la vita borghese,
la società, la scuola, il lavoro e dedicarsi
alla contemplazione dell’universo e del
proprio io; il mezzo per tutto questo era
l’ Lsd: erano nati i “figli dei fiori”.
Naturalmente le autorità non videro di
buon occhio la cosa, Richard Nixon lo
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bollò come “l’uomo più pericoloso degli
Stati Uniti”, per cui non ebbero remore
ad avere la mano pesante e dopo varie
condanne Leary subì la pena più alta mai
inflitta negli Usa per possesso di marijua-
na: trent’anni.
Quando entrò in prigione, gli fu dato un
test psicologico usato per assegnare ai
reclusi un lavoro appropriato, quel test lo
aveva scritto lui! Pilotò le risposte per
avere un posto nella biblioteca della pri-
gione, da dove evase nove mesi più tardi
con l’aiuto della Weather Underground
Organization che previo compenso lo tra-
sportò clandestinamente, assieme a sua
moglie, fino ad Algeri. Contava di avere
anche lui protezione come Eldrige
Cleaver, uno dei leader delle Pantere
Nere, ma le auotirtà locali non vedevano
di buon occhio il nuovo venuto e da lì a
poco si trasferì in Svizzera dove doman-
dò asilo politico. In quel paese incontrò
per la prima volta lo scopritore dell’Lsd,
Hofmann che lo rimproverò per aver
favorito il diffondersi della droga tra i
giovani, Laery gli rispose che faceva una
netta distinzione tra Lsd, mescalina, psi-
locibina, hashish e morfina ed eroina. 
Dalla Svizzera si trasferì in Austria poi in
Afghanistan dove fu catturato da agenti
dei servizi americani e ricondotto in car-
cere negli Usa. Nel 1976 fu scarcerato
anche grazie alle delazione nei confronti
della Weather Underground
Organization.
Negli ultimi anni della sua vita, si dedicò
allo sviluppo di programmi per computer
fondando la software house Futique Inc.
con particolare attenzione alla realtà vir-
tuale, definì i PC come “l’LSD degli anni
‘90”, creò diversi videogame tra cui
Mind Mirror. In questi anni dette un con-
tributo fondamentale al filone letterario
Cyberpunk .nel suo Caos e cybercultura
teorizzava che solo l’individuo può esse-
re pilota del proprio destino, concetto
riversato in molti film e romanzi che oggi
vanno per la maggiore: l’eroe solitario
che rimane in contatto con il mondo tra-
mite il network. La parola “cyber”, deri-
va dal greco kibernetes, che significa
“pilota”,da qui, il concetto di “pilota
della propria esistenza”.
L’influenza sulle nuove generazione
americane fu talmente forte che fu citato
anche nel testo di due canzoni, i Moody
Blues in Legend of a Mind che cantaro-
no”Timothy Leary’s dead. No, no, he’s
outside looking in” (Timothy Leary è
morto/La morte di Timothy Leary. No,
no, è là fuori che ci guarda) e i The Who
che in The Seeker cantano”I asked

Timothy Leary, but he couldn’t help me
either” (Ho chiesto a Timothy Leary, ma
non ha saputo aiutarmi nemmeno lui)”.
Altre band contemporanee continuano a
citare il profeta dell’Lsd come i Tool che
hanno scitto una canzone su di lui:
Timothy Leary , inoltre un album porta il
titolo di un suo libro The Politics of
Ecstasy , come pure una canzone The
Seven Tongues of God. Lui stesso, nel
1969, partecipò alla registrazione della
canzone contro la guerra in Vietnam;
Give Peace a Chance con John Lennon.
Morì nel 1996, fu cremato e le sue cene-
ri spedite nello spazio assieme a quelle di
altre 24 persone tra cui quelle di Gene
Roddenberry, creatore di Star Trek.
Nel 1953 viene dato alle stampe Le porte
della percezione (The doors of percep-
tion) di Aldous Huxley, il libro si basa
sull’esperienza dello scrittore con le
sostanze psichedeliche. Huxley nacque
in Inghilterra alla fine del 1800 da una
famiglia di intellettuali, il nonno biologo
fu uno dei più fervidi diffusori delle teo-
rie darwiniste e il padre e altri parenti
noti letterati. Cominciò da giovanissimo
a pubblicare libri, la maggior parte incen-
trati sugli aspetti disumanizzanti del pro-
gresso scientifico; di questo periodo è Il
mondo nuovo (Brave new world), roman-
zo che influirà molto sulla letteratura di
uno dei suoi allievi di Eaton: Geoge
Orwell. Nel 1938 divenne indù, iniziò la
pratica della meditazione e nel 1953
conobbe lo psichiatra Humphry Osmond
dal quale fu introdotto nel mondo del-
l’esperienza psichedelica. In seguito a
queste nuove esperienze scrisse il già
citato Le porte della percezione e
Paradiso e inferno (Heaven and hell).
Questi testi divennero ben presto  molto
popolari tra i primi hippies, una delle
band rock più famose The Doors prese il
nome dal suo primo libro. Malato di can-
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cro si fece fare un’overdose di Lsd e morì
il 22 novembre 1963, lo stesso giorno
dell’uccisione di J.F. Kennedy.
Huxley già ne Il mondo nuovo, 1932,
parlava di un’ipotetica droga psicotropa
che provocava stati euforici e la chiama-
va soma forse richiamando il soma vedi-
co; anche nell’ultimo suo libro, L’isola,
prende a prestito un termine sanscrito per
battezzare la sostanza magica che usano i
Pala: moksha che significa “liberazione”.
Ebbe diversi incontri e un fitto carteggio
con Hoffman, che lo descrive come un
gentiluomo amabile e cortese e commen-
tando i suoi libri degli anni ’50 scrive:
“Entrambi li libri contengono alcune
osservazioni fondamentali sulla natura
dell’esperienza visionaria e sul significa-
to di questo tipo di comprensione del
mondo per la storia della cultura, per la
nascita dei miti e delle religioni e per il
processo creativo-artistico. Huxley si
accorse che il valore delle sostanze allu-
cinogene consisteva nell’offrire agli indi-
vidui privi del dono della percezione
visionaria spontanea, propria dei mistici,
dei santi e dei grandi artisti, la possibili-
tà di vivere questo eccezionale stato di
coscienza”. (HOFMANN. A. 1979. p. 153)
Viste le potenzialità dell’LSD si interes-
sò alla sostanza anche la CIA,
Escohotado riferisce che decise di usarlo
per scoprire i filocomunisti all’interno
delle forze armate; fu avviato un proget-
to chiamato “Mk-ultra” inserito nel qua-
dro delle metodologie belliche non con-
venzionali. La ricerca si appoggiò anche
all’istituzione di fondazioni e borse di
studio per diversi psichiatri e psicologi
americani. Ma ben presto i risultati otte-
nuti furono il contrario di quelli sperati: i
ricercatori usavano la sostanza per i loro
scopi edonistici e non per la ricerca.
Quando il gruppo che faceva riferimento
ad H. Abramson definì gli effetti come un
“turbamento fondamentalmente gioioso.
Chi ne fa uso apprezza l’esperienza” la
CIA decise di abbandonare il progetto.
A cavallo tra gli ani ’50 e ’60 negli Usa
venne a crearsi un movimento artistico in
ambito letterario, questo movimento
venne denominato “beat” da uno dei suoi
esponenti più noti: Jack Keruac; di que-
sto movimento fecero parte alcuni dei
nomi più noti della letteratura americana
moderna: A. Ginsberg, G. Corso, L.
Ferlinghetti, W. Burroughs. Molti furono
le note caratterrizanti del “beat”, il “be-
bop” innanzi tutto che dava ritmo agli
scritti, la vita sulla strada, il sesso libero,
i valori umani, l’alcool e la droga (e che
droga se non LSD?); il movimento

mostra diverse analogie con il movimen-
to bohemienne parigino del secolo prece-
dente.
La moda “beat” coinvolse ben presto
molti gruppi musicali e fu un veicolo
naturale di diffusione della sostanza;
negli anni che segnarono l’ascesa di tale
movimento accaddero molte cose: la
guerra del Vietnam, il diffondersi dello
spauracchio nucleare, le rivendicazioni
razziali, tutti avvenimenti che contribui-
rono a far nascere i primi movimenti di
protesta, il pacifismo e la ribellione alla
guerra del Sud-Est asiatico.
Nel 1967 Abbie Hoffmann pubblica Fuck
the System, a suo dire la bibbia della
sopravvivenza metropolitana. Il testo
verrà ripreso negli anni successivi dal
movimento degli Yippies, giovani politi-
cizzati, pantere nere e bianche che in
America fanno miscuglio di Marx,
Nietzsche, Lenin, Heidegger, Cristo e
Budda. Nel 1971 Jerry Rubin pubblica il
manuale della rivolta organizzata Do it!;
che darà il “la” a quello che sarà il 1968
americano.
Hofmann prenderà le distanze da tutti
questi movimenti esprimendo il suo ram-
marico per la piega che ha preso la sua
scoperta: “… ero assalito dal dubbio che
i preziosi effetti famacologici e psichici
dell’Lsd potessero venire sopravanzati
dai pericoli e dai possibili incidenti pro-
vocati da un suo uso sbagliato, l’Lsd
sarebbe divenuto una benedizione oppu-
re una maledizione per il genere umano?
Era questo che mi chiedevo frequente-
mente quando pensavo al mio bambino
difficile. Gli altri miei preparati non mi
avevano procurato alcun problema. Non
erano bambini difficili; mancavano di
proprietà stravaganti”. (HOFMANN. A.
1979. p. 56)
La diffusione della sostanza creò molti
problemi alla Sandoz tanto che Stoll un
giorno rimproverò Hofmann: “Avrei pre-
ferito che lei non avesse mai scoperto
l’Lsd”.
Hofmann aveva scelto di fare il chimico
delle piante perché innamorato della
natura, egli considera l’uso di droghe un
estraniarsi dal mondo vivente: “È molto,
molto pericoloso perdere contatto con la
natura vivente” (SMITH C. 2006) ma nel
contempo ha dichiarato che l’Lsd può
riconnettere l’uomo con l’universo. In
un’intervista a Riccardo Romani dichia-
ra: “Il modo in cui l’Lsd viene distribui-
to nel mondo è criminale. Già nel 1950
scrissi che si trattava di una sostanza
molto potente, che avrebbe poturo servi-
re a un ottimo scopo in medicina, se som-
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ministrato secondo rigidi criteri. Invece
si è sempre cercato di spingerlo nel sot-
tobosco delle sostanze illegali. Oggi
avrebbe senso parificarlo alla morfina”.
(ROMANI R. 2006).
Questa condanna nei confronti di tale dif-
fusione era condivisa da Ernst Jüger,
scrittore tesdesco che influì molto sulla
personalità di Hofmann: “Irradiazione è
la parola che meglio di altre esprime
l’influenza sulla mia personalità della
figura e dell’opera di Ernst Jüger”
(HOFMANN. A. 1979. p. 133).
Ernst Jüger (1895-1988) incarna lo ste-
reotipo dello scrittore tedesco che si erge
a difesa dei valori tradizionali contro la
modernità, cultore dei miti nordici, eroe
dei campi di battaglia della I Guerra
Mondiale, oppositore della repubblica di
Weimar, soldato nella Legione Straniera,
vide di buon occhio il nascente nazional-
socialismo e amico di Gobbels ma nel
contempo di Brecht e E. Niekisch che da
sostenitore iniziale del nazismo teorizzò
il “nazionalbolscevismo” e finì come
docente nella Germania Orientale; per
questi motivi ebbe ed ha tanto successo
presso la destra italiana ed europea, cura-
tore di suoi testi in italiano fu Julius
Evola. 
Quando il nazismo prese il potere ne
prese le distanze perché a suo avviso
aveva perso lo spirito elitario delle origi-
ni l’«übermensch», la dimensione
dell’«oltre uomo» venturo, rifiutò gli
incarichi che gli vennero offerti e rischiò
una condanna a morte; tuttavia questo
non gli impedì di servire il Führer sul
fronte russo. Dopo la guerra si isolò tra la
natura più impervia lontano dalla
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“modernità volgare e capitalista” e con-
tinuò a scrivere; tra l’altro produsse un
libro sulle “ebbrezze” dove prendeva in
considerazione le droghe dal punto di
vista chimico, etnografico e botanico e lo
dedicò a Mircea Eliade (non so con quan-
to piacere di quest’ultimo visto che ha
sempre negato l’importanza dell’ebbrez-
za nello sciamanesimo).
Dopo la guerra Hofmann cominciò un
carteggio con Jünger e ben presto lo
scambio riguardò le droghe, lo scrittore
tedesco era un consumatore di hascish e
aveva fatto esperienze con  peyote,
cocaina, oppio, cloroformio ecc. ecc.
Nel 1951 Hofmann gli offrì di fare
un’esperienza con l’Lsd, la prima espe-
rienza fuori dal campo medico. Alla
seduta, cui ne seguirono molte altre, par-
tecipò anche il farmacologo H. Konzett.
Jünger riporterà questa esperienza in
Besuch auf Godenhom (Visita a
Godenhom, a Godenhom abitava
Hofmann). Hofmann a proposito di que-
ste esperienze con Jünger scrive. “Ci
eravamo avvicinati alla porta definitiva,
che secondo Jünger si aprirà solamente
durante la solenne transizione dalla vita
alle regioni dell’aldilà” (HOFMANN. A.
1979. p. 151).
Entrambi pensavano che l’Lsd, e le altre
droghe, possano servire per dilatare la
conoscenza oltre il tempo, per avvicinar-
si ad un viaggio cosmico. Ma erano con-
vinti che l’uso di quelle sostanze potenti
non è da tutti, che occorre disciplina,
senso del sacrificio, perché “ogni «viag-

gio» è una specie di furto prometeico,
che richiede una restituzione. Bisogna
essere titani per dominarle, e non anno-
iate comparse d’un sabato sera in disco-
teche di provincia” (VENTAVOLI B.
2006).
Hofmann stesso sostenne l’importanza
dell’esperienza mistica per la guarigione
dell’umanità malata di materialismo e
razionalismo e poco importa se questa
esperienza viene condotta attraverso l’uso
di sostanze stupefacenti, avvicinandosi
così alle esperienze di quelli che critica.
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