
Antrocom Journal of Anthropology
journal homepage: http://www.antrocom.netANTROCOM

Antrocom Online Journal of Anthropology vol. 5 n. 2 (2009) – ISSN 1973 – 2880

Antrocom Journal
of Anthropology

5-2



Periodico on line iscritto  nel Registro Stampa  presso la Cancelleria del Tribunale di Padova in data 18 
Maggio 2017, n° iscrizione 2438 del Registro Stampa



ANTR 
Periodico On-Line di Antropologia 

2009- Volume 5 - numero 2 

BUSATTA SANDRA - Lévi-Strauss, ovvero l'antropologo nudo. Crudo, cotto o al sangue? . ... pag. 81 
UDDI N EMAJ, ZANNATUL FERDOUS - Gender of birth control method practice in 

sexual behavior pattems in Bangladesh ............. pag. 87 
MENICOCCI MARCO - La visione e il cosmo. Process i di costruzione della realtà tra 

i Crow del Nord America ........... pag. 93 
KoRST AN.TE MAXIMILIANO - Non-places and Tourism: towards an 

understanding of trave] .... ................ pag. l 03 
TuRNER NEIL - Transforming refugees: biopolitics and medicai construction of 

Southeast A sian immigrant subjects .. .......... pag. 107 
BARTOLI FABIO - Ascesa e caduta dell'uomo da Gilgamesh a Death Note . Appunti 

per uno studio comparato della cultura del limite ...... ......... pag. 111 
0 NGA TmERRY - Somalie: suicide collectif ou appel désespéré 

à l'aide? Essai de reponse . .. ............. pag . 119 
STOCCHERO D AV ID E - Contorsioni dal campo .. .............. ....................................................... pag. 127 
TrzIANI MORENO - Vampires and vampirism: pathological roots of a myth ....... ............. ..... pag. 133 



Un giorno Lévi-Strauss riferì in un’inter-
vista un aneddoto riguardante una visita
in Corea del Sud. I suoi ospiti tentavano
disperatamente di interessarlo ai grandi
progressi fatti da uno dei più quotati rap-
presentanti delle Tigri Asiatiche indu-
strializzate. Gli mostrarono stadi, auto-
strade e fabbriche, ma Lévi-Strauss si
annoiava e cercava di sgaiattolare via ad
ogni occasione  per vagare nei corridoi
dei musei ad osservare le antiche
maschere. ‘Ma professore’, esclamarono
alla fine i coreani esasperati, ‘lei si inte-
ressa solo a cose che non esistono più!’.
‘E’ vero’, rispose lo studioso imbroncia-
to, ‘mi interessano solo le cose che non
esistono più!’ Come afferma Eriksen
(2001:310), a cui sono indebitata per
questo aneddoto, la variazione culturale
all’interno della modernità non era suffi-
ciente ad attirare l’attenzione dell’autore
di Tristi Tropici (1955).
Questo aneddoto racchiude a mio parere
tutta la prospettiva ‘orientalista’ (Said
1978), esotista e primitivista che ha
informato tutta la sua opera e ancora
influenza parecchi suoi ammiratori,
soprattutto in Italia. Tristi Tropici, in par-
ticolare, rappresenta l’unico lavoro sul
terreno svolto da Lévi-Strauss, per la tesi
di dottorato. Questa esperienza di ricer-
ca, poche settimane su cento anni di vita,
quasi sparisce al cospetto di una lunga
carriera da ‘antropologo in poltrona’
(armchair anthropologist), secondo lo
stile di Frazer a di Mauss, e la fedeltà di
una vita a teorie linguistiche e antropolo-
giche dei primi decenni del Novecento,
lo legano indissolubilmente all’antropo-
logia dell’inizio di quel secolo, certo non
a quella della sua fine. Lévi-Strauss,
infatti, basa il suo lavoro teorico solo su
raccolte di miti ed etnografie scritte da
altri, così come gli evoluzionisti costrui-
vano i loro modelli basandosi sui reso-
conti di viaggiatori, missionari e ammini-
stratori coloniali.
Quando Lévi-Strauss andò in Brasile
l’antropologia non era ancora un sogget-
to accademico in Francia. Alla fine del
suo primo anno accademico brasiliano,

visitò con la moglie i Caduveo e i Bororo
del Mato Grosso (sempre strettamente
sorvegliati dai salesiani, ricordiamo). Ma
per il Nostro fu un’esperienza formativa,
che lo fece sentire di ‘rivivere le imprese
degli esploratori del 16° secolo’ e ‘risco-
prire il Nuovo Mondo per me stesso’. In
termini attuali questo si chiama etno-eco-
turismo. In una spedizione più lunga,
sempre in movimento con il suo gruppo,
fu soprattutto intento a cercare oggetti di
interesse etnografico per il Musée de
l’Homme a Parigi. Qui ‘scoprì’ i
Nambikwara: quanto tempo passò tra
loro non lo dice, ma possiamo supporre
assai poco, dato che lo scopo principale
della spedizione era l’acquisto di oggetti
per il museo. Uno volta andato a New
York, per sfuggire alle persecuzioni anti-
semite grazie alla Fondazione
Rockefeller, si mescolò liberamente agli
artisti surrealisti che saccheggiavano
regolarmente i negozi di anticaglie in
cerca di oggetti d’arte africana e indige-
na americana, ma ebbe contatti assai
scarsi con gli antropologi americani.
Preferiva andare alla Biblioteca Pubblica
di New York, dove divenne antropologo
autodidatta: ‘Ciò che so di antropologia
l’ho imparato durante quegli anni,’ ricor-
dò in seguito. Il suo vero e unico lavoro
su campo fu perciò quello della
Biblioteca Pubblica e dei negozi d’arte
etnica di New York. D’altro canto, l’et-
nografo brasiliano Luiz de Castro Faria,
afferma che Lévi-Strauss  era più un filo-
sofo francese che un vero etnografo.
Castro Faria, che accompagnò Lévi-
Strauss nella sua spedizione di acquisi-
zioni museali in cui incontrò i
Nambikwara, sparì espurgato da Tristi
Tropici, perché probabilmente disturbava
la presentazione dell’antropologo eroe
decadente ricercata da Lévi-Strauss. 
Dal punto di vista teorico, Lévi-Strauss
costruisce sulla base di un ristretto nume-
ro di fonti di ispirazione, cui resterà sem-
pre fedele: la sociologia di Durkheim, lo
strutturalismo linguistico di Jakobson e
Trubeckoj e il surrealismo. Lévi-Strauss
arrivava tardi sulla scena antropologica
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anglo-americana che tanto lo influenzò,
anche per ragioni anagrafiche. Durkheim
era stato importante già per il funzionali-
smo britannico e la linguistica aveva in
precedenza trovato eco nell’ipotesi
Sapir-Whorf sui rapporti tra lingua e cul-
tura. Questi contributi appartenevano
tutti alla generazione precedente, dei
primi tre decenni del secolo, e influenza-
rono l’idea di Lévi-Strauss che l’attività
inconscia dello spirito consiste nell’im-
porre forme a un contenuto e queste
forme sono fondamentalmente le stesse
per tutti gli individui (Antropologia strut-
turale 1958). Gli studi della psicanalisi,
ripresi da Boas e la scuola di “cultura e
personalità” americana, fanno presa
anche sul Nostro, che afferma che è
necessario e sufficiente raggiungere la
struttura inconscia soggiacente a ogni
istituzione e usanza per ottenere un prin-
cipio di interpretazione valido e univer-
sale per tutte le altre istituzioni e usanze
(isomorfismo strutturale) (ibidem).
L’idea della fondamentale unità del gene-
re umano era già stata affermata con
forza dagli evoluzionisti e la scuola di
Boas da tempo difendeva il valore intrin-
seco di ogni cultura e combatteva il raz-
zismo, tanto che le opere di Boas furono
bruciate dai nazisti, e gran parte dei suoi
allievi si impegnarono nel lavoro di intel-
ligence durante la Seconda Guerra
Mondiale. A fronte del particolarismo
storico dei boasiani che, ad eccezione di
Kroeber, rifiutano la ‘grande teoria’ e
ancorano il loro studio sull’osservazione
partecipante e il lavoro sul terreno, Lévi-
Strauss preferisce l’astrazione filosofica
e il gioco intellettuale libero dalle diffi-
coltà del riscontro nella realtà storica.
Mentre i colleghi anglosassoni studiava-
no le culture dal vivo, secondo la tradi-
zione empirista, Lévi-Strauss si chiedeva
quale fosse l’origine della trasformazio-
ne “dalla natura alla cultura”, che serve
in seguito da base alla sua teoria genera-
le della parentela, e che deve molto al
tipico impianto filosofico che era il suo
bagaglio culturale di base.
Lévi-Strauss si pensò sempre come uno
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scienziato, anche se ebbe simpatia per
l’arte, in particolare gli oggetti da museo,
e trasse la sua ispirazione teorica dalla
speculazione filosofica. Infatti era andato
in Brasile nel 1935 per mettere alla prova
due intuizioni: la prima riguardava il suo
filosofo preferito, Rousseau, secondo il
quale i principi di giustizia sociale risal-
gono alle prime origini dell’umanità. I
Nambikwara avrebbero soddisfatto que-
sto assunto, dato che avrebbero avuto le
condizioni politiche basilari idealizzate
da Rousseau: uguaglianza e leadership
per assenso. Il fatto che considerassero le
donne meno che umane per cui la loro
anima non andava nell’aldilà ma si
disperdeva alla morte, non toccò il
Nostro. La seconda intuizione proveniva
da Kant: se, come sosteneva quest’ulti-
mo, le categorie di tempo e spazio sono
intuitive, devono essere universali e con-
divise anche da popoli esotici e remoti
come i Nambikwara. Lévi-Strauss trovò
la risposta nella linguistica strutturale di
Jakobson. La linguistica aveva, secondo
lui, acquisito lo status di scienza, univer-
sale e oggettiva, che penetrava sotto la
superficie per identificare i meccanismi
basilari della natura. L’antropologia
doveva seguirne le tracce e diventare così
una vera scienza: per tutta la vita Lévi-
Strauss si sforzò di trasformare ossessi-
vamente l’antropologia in una scienza
esatta. Non si rese conto, pur con tutto
l’interesse per l’arte che aveva, che al
contrario l’antropologia è un’arte e che
proprio qui sta la sua forza maggiore. Si
dedicò a catalogare sistemi di classifica-
zione, narrazioni di miti, sistemi di
parentela e regole matrimoniali, sempre e
rigorosamente estratte da libri altrui, cer-
cando di dimostrare l’esistenza di un
meccanismo universale di opposizioni
binarie, radicato nel cervello umano, che
genera categorie di pensiero. O meglio,
radicato nello ‘spirito’ (esprit) o mente,
perché il cervello biologico non lo inte-
ressa. 
E’ curioso che Lévi-Strauss trovi nella
proibizione dell’incesto il principio,
appartenente alla sfera culturale, ma radi-
cato nella natura in quanto fenomeno
universale, che serve da interfaccia tra
natura e cultura. E’ curioso perché, data
la straordinaria importanza che ha lo
strutturalismo linguistico nella sua opera,
Lévi-Strauss non pensa neppure per un
momento che il linguaggio sia la cernie-
ra tra natura e cultura. Mentre Lévi-
Strauss interpreta i fatti culturali come se
fossero un linguaggio, e continua con la
sua puntigliosa ricerca di miti – l’ultimo

volume delle Mitologica è del 1971,
seguito dal numerosi volumetti dello
stesso genere – altri studiosi nello stesso
periodo si concentravano sul linguaggio
in sé e lo ponevano all’inizio dell’evolu-
zione dell’Homo sapiens sapiens (vedi
per es. Parker e Gibson 1979, Bikerton
1990, Ingold 1994, Donald 1997).
Contemporaneamente nascevano, tra il
1950 e il 1980, nuove branche disciplina-
ri, tra cui l’antropologia cognitiva, e i lin-
guisti abbandonavano completamente lo
strutturalismo già dagli anni Cinquanta. 
Come mai i linguisti avevano fatto questa
scelta? Al di là delle teorie del nuovo
astro Chomsky, era stata come sempre la
pratica a decidere della grammatica!
Leonard Bloomfield, il linguista tedesco-
americano che aveva guidato lo sviluppo
della linguistica strutturale negli USA
durante gli anni 1930-40, allo scoppio
della Seconda Guerra Mondiale si trovò a
dover far fronte ad agenti di intelligence
disperati per la scarsa conoscenza delle
lingue, l’inefficacia del metodo tradutti-
vo nelle scuole e per il fatto che, a parte
un infimo gruppo di antropologi, nessuno
sapeva parlare le lingue diffuse nelle aree
invase dai giapponesi. Bloomfield aveva
studiato varie lingue austronesiane, in
particolare il tagalog delle Filippine e
alcune lingue algonchine,  e credeva
nello studio scientifico del linguaggio e
nell’approccio comportamentista, soprat-
tutto nel paradigma stimolo-risposta.
Con quest’approccio e l’aiuto del cosid-
detto laboratorio linguistico, quello che
ancora esiste nelle scuole italiane quasi
senza modifiche, Bloomfield e i suoi col-
laboratori furono in grado di far parlare
lingue indigene agli operativi dopo pochi
mesi di addestramento (anziché dopo
anni), e renderli pronti per essere paraca-
dutati nella giungla e prendere contatto
con la resistenza. Il rovescio della meda-
glia, che fece abbandonare il metodo
negli USA negli anni 1950, era che il
meccanismo stimolo-risposta di stampo
skinneriano era efficace, ma la mancanza
di contesto culturale poteva condurre a
effetti perversi. Un allievo che studiava
spagnolo ripeteva esattamente le frasi,
ma all’introduzione dell’espressione
‘hijo de puta’, anziché interrompersi
imbarazzato come avrebbe fatto un nati-
vo, continuava a ripeterlo senza sapere
quello che diceva. Per inciso, il fatto che
in Italia si siano diffusi i laboratori lin-
guistici e lo strutturalismo linguistico
come metodo di insegnamento, oltre allo
strutturalismo antropologico francese,
negli anni 1970, per circa un decennio,
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dopo che altrove era già stato abbandona-
to da tempo, è solo un’ennesima dimo-
strazione della natura obsoleta e provin-
ciale di interi comparti del nostro sistema
formativo nazionale.
Altri studiosi, sempre di matrice anglo-
sassone, intanto, davano vita  a un furio-
so dibattito sui rapporti tra biologia,
parentela e discendenza, a cui il Nostro
pare del tutto estraneo. In realtà, agli inizi
degli anni 1970, il dibattito sulla parente-
la era diventato una non-questione
(Schneider 1972, Ottenheimer 2001),
dato che la cultura, non la biologia, è il
‘vero’ fondamento della parentela, come
afferma una volta per tutte Schneider, tra
l’entusiasmo dei movimenti femministi e
omosessuali. E, mi sento di condividere
con Beattie (1964), che la parentela sia
solo l’idioma in cui i rapporti politici,
giuridici ed economici vengono discussi
e pensati in certe società premoderne. Ma
non solo, a giudicare da certi fatti di cro-
naca che avvengono anche nelle nostre
società post-industriali. La parentela ha,
cioè, quella dimensione storica che l’uni-
versalismo lévistraussiano rifiutava.
L’incontro con quelli che Lévi-Strauss
considerava i ‘veri’ primitivi, le piccolis-
sime comunità amazzoniche, informerà
tutta la sua produzione e il suo punto di
vista sulla società. In particolare, baserà
sulle strutture di parentela degli indigeni
amazzonici il proprio castello teorico,
incappando in gravi errori, che forse
avrebbe evitato se avesse osservato, con
maggiore attenzione e minore snobismo
primitivista, gli immigrati arabi che gli
stavano sotto casa, per esempio. Infatti,
Lévi-Strauss individuava la struttura più
elementare dell’alleanza matrimoniale
nel matrimonio tra cugini incrociati (figli
di fratelli di sesso opposto), mentre i
cugini paralleli (figli di fratelli dello stes-
so sesso) sono vietati. Ora questo uso è
smentito da parecchie culture; nel mondo
arabo-islamico, in particolare, il matri-
monio con la figlia dello zio paterno
(cugina parallela patrilineare) è non solo
frequente, ma considerato l’ideale. Anzi,
si trova anche nella biografia di
Maometto nel Corano. Inoltre, il signifi-
cato del matrimonio presso un gruppetto
di proto-agricoltori amazzonici e un prin-
cipe di un regno africano è del tutto
diverso dal punto di vista del sistema
sociale, e questa verità inficia alla radice
il principio di reciprocità legata alla proi-
bizione dell’incesto, presentato come
elemento di provenienza inconscia, già
dato nel passaggio tra natura e cultura.
Questo discorso sull’incesto, però, rivela
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l’influenza dell’antropologia di Freud su
Lévi-Strauss.
Tramite le leggi sulla parentela e quelle
sul Pensiero Selvaggio (La Pensée sau-
vage 1962, probabilmente l’opera più
interessante in parte ancora feconda), per
Lévi-Strauss si tratta di definire le leggi
del pensiero, identiche sia per i “primiti-
vi” che per i civilizzati. Tuttavia, Lévi-
Strauss, con le sue teorie delle società
fredde (primitive) e calde (civilizzate),
dei modelli matrimoniali meccanici (pri-
mitivi) e statistici (civilizzati) e, in gene-
rale da Tristi Tropici in poi, non fa che
privilegiare la cultura ‘primitiva’ dei pic-
coli gruppi amazzonici, contro la deca-
denza morale dei popoli civilizzati. In
tutta la sua carriera Lévi-Strauss rivela
un’aspirazione a fuggire dalla civiltà, che
non mette mai in pratica però, e ci offre
una versione modernizzata del mito del
Buon Selvaggio, rappresentante di una
cultura arcaica migliore, più felice e
innocente, di quella moderna.
E’ un’idea che Lévi-Strauss aveva condi-
viso con i surrealisti, che si ispiravano
all’arte degli indiani americani, in cui
vedevano il trionfo dell’istinto e della
spontaneità, che l’uomo moderno aveva
perduto. Naturalmente erano indiani
appartenenti alle culture che apparivano
tecnologicamente più semplici e politica-
mente ‘anarchiche’, quelle che un allievo
di Lévi-Strauss, Pierre Clastres (La
Société contre l’État 1974), chiama le
‘società senza Stato’, non le cosiddette
‘alte culture’ delle grandi civiltà america-
ne. I surrealisti credevano che i ‘primiti-
vi’ facessero da tempo un’arte elementa-
re ‘reale’, che avessero un rapporto più
armonioso con la natura e avessero rag-
giunto il dominio spirituale e psicologi-
co. E’ la scoperta fatta dai surrealisti del-
l’arte degli indiani della Costa Nordovest
del Pacifico che informa una parte
importante dell’opera di Lévi-Strauss, e
in particolare  La via delle maschere (La
Voie des masques 1977). Vale la pena di
ricordare che i piccoli principati della
Costa Nordovest erano comunità schiavi-
ste divise in caste, la cui arte era assai
sofisticata e per nulla ‘spontanea’. E’
curioso che nessuno si sia preoccupato di
questi ‘dettagli’, facilmente verificabili
dato che Boas aveva compiuto gran parte
del suo lavoro con loro e uno dei suoi
principali collaboratori per la raccolta
delle collezioni museali, apparse anche
nelle mostre organizzate dai surrealisti,
era un Kwakiutl della Costa Nordovest,
popolazione ampiamente descritta anche
nel famoso Modelli di Cultura (Patterns

of Culture 1934) di Ruth Benedict per il
suo carattere ‘dionisiaco’. Quanto all’ar-
monioso rapporto con la natura, questi
popoli avevano estinto la lontra marina e
partecipato al massacro delle balene e
delle foche con entusiasmo. E per la veri-
tà proprio in questo momento stanno ten-
tando di riprendere la caccia alla balena
come forma tradizionale di risorsa eco-
nomica. Questo ‘incidente di percorso’
capita a chi si occupa solo di miti da una
poltrona parigina o di raccogliere masche-
re per i musei tramite intermediari.
Le tematiche rousseauiane del Buon
Selvaggio in Lévi-Strauss si legano,
peraltro, al cosiddetto ‘rimorso
dell’Occidente’, il senso di colpa di una
civiltà che ne ha negate altre. Questo
punto di vista va inteso come la perdita
del Paradiso, la verginità indigena rispet-
to la modernità, non come l’estinzione
fisica: quando Lévi-Strauss vede i cabo-
clos brasiliani non li considera ‘veri’
indigeni, e quindi sono indegni della sua
attenzione antropologica. Come aveva
detto ai coreani, lui si interessava solo a
quello che non esisteva più, dimostrando
così una concezione museale della cultu-
ra, da conservare sotto la luce fredda
delle vetrine del Musée de l’Homme al
Trocadero (oggi trasferite al Musée du
Quai Branly voluto da Chirac). La tema-
tica primitivista esposta con grande forza
letteraria in Tristi Tropici, ma anche tra-
mite i tecnicismi delle altre opere, fu
vista con grande favore dal movimento
neoprimitivista, assai forte in Francia con
Robert Jaulin (La paix blanche 1970) e
dal movimento ecologista in ascesa, che
vedeva alleati politico-intellettuali nei
cosiddetti ‘antropologi dell’etnocidio’,
un concetto introdotto da Georges
Condominas  nel suo L’exotique est quo-
tidien (1965, dove criticava la politica
americana in Vietnam, tipico da parte dei
francesi dopo un secolo di colonia da cui
erano stati cacciati a forza). Tra essi i già
citati Jaulin, leader della corrente neocul-
turalista e Clastres, della corrente neoe-
voluzionista (le definizioni sono di Marc
Augé). Oltre ai teorici dell’etnocidio cul-
turale, i neoprimitivisti ‘verdi’ trovano
alleati nei teorici marxisti delle teorie
della ‘dipendenza’ e dello ‘scambio ine-
guale’ (Paul Baran, Andrè Gunder Frank,
Immanuel Wallerstein, Fernando
Henrique Cardoso), e nei cattolici della
‘teologia della liberazione’ latino-ameri-
cani. Tutte queste scuole di pensiero,
dopo aver avuto ampia diffusione politi-
co-mediatica negli anni 1970, dopo la
metà degli anni 1980, e soprattutto dopo
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la caduta del muro di Berlino e il crollo
dell’impero sovietico, sono state relegate
negli scaffali storici delle teorie obsolete,
anche se i loro cascami si possono rin-
tracciare qua e là ancora oggi.
E’ per questo motivo che le riflessioni di
Lévi-Strauss, e la sua popolarità negli
ambienti della sinistra intellettuale fran-
cese e italiana, resistono, mentre la sua
teoria strutturalista trova ben pochi
seguaci in Europa e nessuno in campo
anglosassone.  E’ il periodo tra la fine
degli anni 1970 e il decennio 1980, in cui
i ‘primitivi’ amazzonici abbandonano la
tutela ideologica salesiana e si alleano a
certi etnologi come Jaulin e soprattutto
alle potenti organizzazioni ecologiste,
che li portano direttamente sulla scena
politica internazionale. Questa alleanza
si romperà nel decennio 1990, quando i
supposti ‘primitivi’ in gran parte lasce-
ranno l’alleanza ‘verde’, che tende a
farne oggetto di parchi tematici ambien-
talisti, insieme agli animali in via di
estinzione, ma a patto che restino a un
livello tecnologico “neolitico”, e cemen-
teranno l’alleanza con i gruppi per i dirit-
ti umani, che con i loro potenti avvocati
appoggiano il diritto delle tribù a benefi-
ciare dei vantaggi offerti dal capitalismo
e fanno ottenere loro ricche royalties
dalle industrie petrolifere, minerarie, far-
maceutiche, del legname, ecc. (vedi per
es. i numeri 39-40 della rivista Hako,
www.hakomagazine.net). 
A quanto pare i Buoni Selvaggi avevano
scoperto di apprezzare la globalizzazio-
ne: D. Miller ricordava  (1993:163, in
Eriksen 2001:294) in questo senso
l’aneddoto di quella tribù beduina alleva-
trice di cammelli che, dopo aver iniziato
per millenni l’annuale migrazione di
transumanza in marzo, di recente l’aveva
ritardata di mesi, perché non voleva per-
dere le puntate finali della famosa serie
TV Dallas. Non sentivano per nulla quel
senso di colpa lévistraussiano che sem-
bra un’elaborazione delle idee freudiane
sul Disagio della Civiltà (1929).
Sir James Frazer (1854-1941) è un antro-
pologo britannico autore del Ramo d’Oro
(varie edizioni espanse tra il 1890 e il
1936), opera dal grande fascino letterario
che rivaleggia con Tristi Tropici per
popolarità e che ha probabilmente avuto
anche maggiore influenza (cito solo The
Waste Land di T.S. Eliot e il film
Apocalypse Now di F. F. Coppola).
Dicono che un tale una volta gli chiese se
avesse mai incontrato qualcuno dei ‘sel-
vaggi’ di cui scriveva così bene e lo
scienziato rispose sorpreso: ‘Buon Dio,

Antrocom 2009 - 5 (2)Lévi-Strauss, ovvero l’antropologo nudo. Crudo, cotto o al sangue?



no di certo!’. Se escludiamo le poche set-
timane che  Lévi-Strauss trascorse con
Bororo e Nambikwara, di cui peraltro
non conosceva la lingua, anche lui avreb-
be potuto rispondere all’impertinente
domanda con una battuta simile. Allo
snobismo oxfordiano del grande antropo-
logo scozzese, il Nostro franco-belga
poteva opporre la fulminante battuta di
Tristi Tropici: ‘Odio i viaggi e gli esplo-
ratori’. Certo, è molto meno pericoloso
per la nostra identità fare l’autopsia di
miti raccolti da altri dalla propria poltro-
na parigina e discettare sul ‘disagio della
civiltà’ e la ‘scomparsa’ dei primitivi.
In occasione della morte di Lévi-Strauss
il 30 ottobre 2009 un breve escursus
degli articoli italiani dava l’impressione
che, se non ci fosse stato lui non sarebbe
esistita l’antropologia, né prima né dopo:
‘il fondatore dell’antropologia moderna’
(La Repubblica), ‘probabilmente l’antro-
pologo più celebre e più influente del
Novecento’ Comba, Il Manifesto), ‘pro-
tagonista assoluto della vita intellettuale
del Novecento’ che ‘rivoluzionò l’antro-
pologia … Lévi Strauss parla con indi-
gnazione civile e con lo sguardo prospet-
tico dello studioso dell’irresponsabilità
dell’uomo e della sua attività predatoria
che rende l’ambiente, la natura, il pae-
saggio sempre più devastati dalla ottusa
volontà di dominio mostrata dal nostro
genere.’ (Lombardi Satriani, Il
Messaggero), ‘l’uomo che ha fatto del-
l’antropologia uno dei grandi saperi del
Novecento, come Freud fece con la psi-
canalisi’ (Niola, La Repubblica), ‘Un
vero e proprio Galileo del XX secolo …
Nessuno come lui negli ultimi 60 anni ha
influenzato la filosofia e la storia, la psi-
cologia e la critica letteraria, la semiolo-
gia e la sociologia, la storia delle religio-
ni e la psicoanalisi, le arti visive e la
musica.’ (Belpoliti, La Stampa). Cesare
Segre sul Corriere sostiene, a torto, che
con Jakobson trasformò gli studi di lin-
guistica, e che , e qui esagera, senza di lui
non ci sarebbero stati Foucault, Deleuze,
Baudrillard e in Italia, Agamben. Si dif-
ferenzia dal coro angelico l’antropologa
femminista Ida Magli sul Giornale:
‘Lévi-Strauss non ha fatto altro che
descrivere, spiegare il significato cultura-
le della donna, il suo posto nella immagi-
nazione maschile, quella immaginazione
che non ha creato soltanto il sistema dei
miti, ma anche il posto assegnato alle
donne nelle culture attraverso il racconto
mitico; però non se ne è accorto. O,
forse, non voleva accorgersene, in omag-
gio appunto al doveroso sguardo da lon-
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tano dell’antropologo. Questa assoluta
freddezza, questo analitico distacco, se
gli ha permesso di costruire un sistema
perfetto di comprensione formale dei
«modelli» culturali, alla fine lo ha anche
portato a non avere né continuatori, né
veri allievi. … Gentilissimo nella con-
versazione e nella corrispondenza, non
ha però voluto o potuto prendere concre-
tamente posizione nello spiegare, non
tanto alle donne, quanto agli uomini, le
conseguenze dei significati oppositivi,
come per esempio, quello da lui stesso
messo in luce con assoluta chiarezza:
«La donna deve essere chiusa in alto per-
ché è aperta in basso». Il divieto della
parola potente discende da lì, l’impossi-
bilità della vita sociale in quasi tutti i
paesi (compresa l’Europa fino a pochi
anni fa) discende da lì. Ma non c’è stato
nulla da fare…. Lévi-Strauss non cede,
così come non cede (altro mio terribile
argomento di scontro) di fronte alla clito-
ridectomia…. C’è però un aspetto meno
rigido, anche nella sua obiettività di
ricerca, quando è spinto dalla tenerezza
verso i Nambikwara a fare un’afferma-
zione un po’ sprovveduta (agli occhi di
una donna) e che, tuttavia, gli si perdona
volentieri. Dice, infatti, in La vita fami-
liare e sociale degli indiani Nambikwara
che i Nambikwara trattano bene e amano
molto le loro donne, senza accorgersi,
però, che nella benevola metafisica dei
Nambikwara le donne sono prive del-
l’unico diritto davvero importante, quel-
lo della vita nell’aldilà: «Le anime delle
donne e dei bambini, dopo la morte, si
disperdono nel vento e nella pioggia».’
Non sarei così perdonista, anche se capi-
sco che Magli doveva fare un elogio
funebre. Lama Democratica, sito web del
PD, non ha dubbi: Lévi-Strauss è il padre
dell’antropologia moderna e annuncia:
‘Il 1 novembre 2009 è mancato a Parigi
l’antropologo Claude Lévi Strauss.
Fondatore della Antropologia Strutturale,
il pensiero di Lévi Strauss ha fortemente
condizionato le Scienze Sociali del XX
secolo’ (la data della morte è assurda-
mente oggetto di controversia, si va dal
30 ottobre al 1 novembre!). 
Eppure, anche se lo strutturalismo diven-
tò di moda negli anni 1960, Lévi Strauss
era imbarazzato dall’associazione del
suo nome con personalità esuberanti
come Barthes, Lacan and Foucault, che
non giudicava vicine a quello che lui
considerava un severo e austero metodo
scientifico. Dopo il 1968, traumatizzato,
egli si spostò sempre più ‘a destra’,
lodando rituali e tradizioni, tanto che nel

1980 votò contro l’elezione di
Marguerite Yourcenar a prima donna
membro dell’Académie sulla base che,
dato che l’istituzione aveva rifiutato le
donne per tre secoli, non era il caso di
precipitare le cose. Anche il suo appog-
gio alla cause dell’ecologismo pro-amaz-
zonico riposava sulle stesse basi, il sup-
posto rispetto della natura degli indiani,
sempre visti come oggetti da museo
vivente. Non stupisce, quindi, che il
Nostro trascorra gli ultimi anni della sua
vita in stretta associazione con il grande
progetto a maggior gloria di Jacques
Chirac, il Musée de Quai Branly, che
mette in mostra alcune delle collezioni
amazzoniche da lui raccolte e che battez-
za con il nome di Lévi-Strauss la sua
maggiore sala-conferenze.
Ancora Comba, sul Manifesto, tenta un
bilancio:  ‘L’antropologo francese ha
avuto la singolare fortuna di poter assi-
stere, nel corso della sua lunga vita, non
solo al culmine della propria notorietà e
del prestigio accademico e scientifico,
ma anche al declino dell’interesse per le
proprie opere, fin quasi alla tacita emar-
ginazione, e infine alla lenta riscoperta e
rivalutazione che si è fatta strada solo
negli ultimi anni.’ Onestamente, que-
st’ultima osservazione non mi risulta, ma
Comba deve fare un’eulogia. Non ho
dubbi, però che ci sarà un piccolo boom
di ristampe: quanto saranno lette o si
limiteranno a fare bella mostra di sé sugli
scaffali, è da vedere.
Come abbiamo visto, a parte la voce
fuori dal coro di Ida Magli e quella tal-
volta cautamente critica di Comba, tutti
si affannano a considerare Lévi-Strauss
l’antropologo più celebre e influente del
Novecento. E’ vero che è uso parlare solo
bene dei defunti (per paura che tornino a
vendicarsi), ma questa è davvero l’esage-
razione, questa sì, del secolo. Preferisco
applaudire, virtualmente, com’è diventa-
ta usanza di tipo magico post-tribale –
del tutto incompreso da preti e giornalisti
-nei nostri funerali, per spaventare con il
rumore l’anima del morto e farla correre
via nell’aldilà. 
Lévi-Strauss è stato famoso soprattutto
nelle nicchie protette degli intellettuali e
accademici della sinistra francese e ita-
liana, non per le sue teorie strutturaliste,
‘disperatamente aride’ per dirla con
Bataille, e da tempo dimenticate, ma per
le sue posizioni politiche, che ne faceva-
no uno dei ‘Nostri’ (vedi Cris Shore
1997, sui comunisti italiani come una
specie di gruppo etnico che si basa sulla
dicotomia Noi-Loro). Sul sito del PD



Lama Democratica ciò è evidente, anche
dall’assicurazione a chi legge che loro ne
sono seguaci. In occasione del centesimo
compleanno Remotti, sul Manifesto
(28/11/08), titolava ‘Il secolo di Lévi-
Strauss. Il suo strutturalismo salva l’an-
tropologia’ e ribadiva le posizioni primi-
tiviste, esotiste e orientaliste che purtrop-
po imperversano ancora oggi nell’asfitti-
ca, provinciale, ritardataria antropologia
italiana: ‘Qui non si tratta semplicemen-
te di possibilità «altre», da capire nella
loro pura diversità. Si tratta invece di
quelle forme di umanità che la nostra
civiltà ha calpestato: la loro miseria e la
loro marginalità, il loro stesso scompari-
re parlano non soltanto di loro; parlano di
noi, si connettono a noi, facendoci vede-
re - secondo una celebre frase di Tristi
Tropici - la «nostra sozzura gettata sul
volto dell’umanità». Ma, oltre la denun-
cia di queste nefandezze, l’insegnamento
di Lévi-Strauss si traduce in un atteggia-
mento che qualifica ulteriormente la
ricerca antropologica: è un andare à
rebours, un ricercare forme di umanità
prima dello scempio e dello sfacelo, per-
ché sarà pur vero che da sempre le socie-
tà si sono ibridate e trasformate (Jean-
Loup Amselle), ma ciò non deve farci
dimenticare che il cataclisma antropolo-
gico contemporaneo non ha analoghi
nella storia e che l’antropologia - se
vuole salvaguardare la sua missione - ha
il compito di risalire la corrente e, con il
suo sapere etnologico, di conservare la
memoria delle forme di umanità che
abbiamo distrutto per sempre.’
Secondo Remotti, con il suo strutturali-
smo Lévi-Strauss ha indicato una via di
salvezza per l’antropologia, un modo per
sfuggire alla morsa della profezia dello
storico inglese ‘Frederic William
Maitland (1899): «ben presto l’antropo-
logia dovrà scegliere di essere storia o di
non essere niente».’ Quella di Remotti è
un ritornare alla preoccupazione della
salvage anthropology (antropologia di
recupero) di Malinowski che, nel 1922,
scriveva che il materiale di studio (i pri-
mitivi) si scioglieva con scoraggiante
rapidità, o quella dell’urgent anthropolo-
gy, che cerca di studiare le periferie del-
l’umanità, per dirla alla Sahlins, prima
che anch’esse si squaglino e migrino
nelle nostre periferie urbane. Un’impresa
che, se fosse vera, non meriterebbe la
fatica. Infatti, nuovi fenomeni sono favo-
riti dall’aumento di contatto tra società
diverse. Né gruppi etnici né nazioni sono
eterni e come nessuno più piange sulla
scomparsa degli hittiti, così non vale la

pena di stracciarsi le vesti perché i
Nambikwara non vanno più in giro nudi
e guardano le telenovelas della rete
Globo.
Eriksen (2001:311) afferma che nuove
forme culturali e progetti sociali si svi-
luppano continuamente a livello locale in
tutto il mondo e i processi di cambiamen-
to avvengono in modi imprevedibili e
spesso sorprendenti. A mio avviso com-
pito dell’antropologo non è, come solle-
cita Remotti, frugare tra ‘i rifiuti della
storia, come appunto direbbe Lévi-
Strauss’ e ‘di conservare la memoria
delle forme di umanità che abbiamo
distrutto per sempre’. Compito dell’an-
tropologo del 21° secolo è fare lavoro
etnografico multisituato, come fa Marcus
che studia le classi dirigenti, oppure Ong,
che studia la filiera capitalista della dia-
spora cinese.
Oggi non è più possibile dire ‘Buon Dio,
certo che no!’, oppure ‘Odio i viaggi e gli
esploratori’, perché quelle forme di uma-
nità che, secondo Remotti, avremmo cal-
pestato, chiedono ai bene intenzionati e
ingenui militanti di Ya Basta di portar
l’elettricità al villaggio zapatista in
Chiapas, non tanto per far funzionare un
pozzo, quanto per poter avere i frigorife-
ri in cui tenere al fresco la Coca Cola,
invece di importare dalla città su costosi
camion il ghiaccio da mettere nelle
ghiacciaie di terra, come facevamo anche
noi una volta (comunicazione personale).
Un antropologo moderno dovrebbe esse-
re in grado di apprezzarlo, senza vedervi
l’aborrito cedimento all’odiato consumi-
smo, a cui lui peraltro non rinuncia.
Oppure dovrebbe studiare sul terreno i
rapporti che intercorrono in quei moder-
ni villaggi verticali multiculturali che
sono diventati moltissimi nostri condo-
mini.
Tutta da buttare, allora, la produzione di
Lévi-Strauss? Buon Dio, no di certo!
Qualcosa è rimasto e si è fatto meritata-
mente strada attraverso le opere dei col-
leghi, è stato discusso e approfondito, in
particolare l’idea del pensatore ‘selvag-
gio’ come bricoleur e l’idea che alcune
delle classificazioni che egli produce non
hanno un mero valore pratico, ma sono
‘buone da pensare’. In Totemismo
(1962a) e Il pensiero selvaggio (1962b)
Lèvi-Strauss sosteneva che non c’era
alcuna connessione intrinseca tra sistemi
di classificazione della parentela e tabù
alimentari, ma che questa era piuttosto
un’illustrazione di uno speciale modo di
pensare, la scienza ‘selvaggia’ del con-
creto, che rispondeva a una ‘primitiva’
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domanda di ordine, in cui differenti ani-
mali rappresentavano differenti gruppi
umani e quindi si potevano considerare
affermazioni metaforiche di relazioni
umane. Gli animali non erano perciò
buoni da mangiare come pensavano
molti antropologi, ma buoni da pensare.
Infatti solo alcuni tratti caratteristici di
animali, ma anche di piante o fenomeni
naturali, erano privilegiati e avevano una
funzione significativa all’interno di un
sistema. Lèvi-Strauss si riferiva in parti-
colare alle norme che regolano il matri-
monio e la parentela, ma antropologi di
stampo più materialista e storicista
ampliarono il concetto di ‘buono da pen-
sare’ per includervi animali fonte di pote-
re, ricchezza e ineguaglianza (vedi
Shanklin 1985, 1994, Mullin 1999,
2002). In sostanza essi sono non solo
cibo per la mente, ma sono anche prede e
predatori, buoni per mangiare ed essere
mangiati, almeno metaforicamente. Non
diciamo anche noi, infatti, che Tizio è
uno squalo e che Caio è un pesce picco-
lo? Sahlins (1972) segnalò in seguito che
le questioni che riguardano il cibo sono
un delicato barometro di relazioni socia-
li, mentre Knight (2005) a sua volta
osservava che gli scambi di cibo tendono
ad avere un carattere speciale a causa
dell’alto valore simbolico di questo tipo
di dono, che crea obblighi e demarca
confini sociali.
Lèvi-Strauss però credeva che i sistemi
classificatori, che sono una specie di
codici costruiti, avessero antipatia per la
storia perché la forma della struttura può
sopravvivere, quando la struttura stessa
ha ceduto all’evento. I sistemi classifica-
tori ‘totemici’ godrebbero di un regime
atemporale, in cui la storia è subordinata
al sistema. Tuttavia, lo stesso tipo di ani-
male definisce il diritto a governare delle
élite attraverso una relazione predatore-
preda, che da un lato legittima l’inegua-
glianza gerarchica e dall’altro, tramite la
funzione dell’animale superiore come
donatore di cibo in quanto cacciato dal-
l’uomo, assicura lo scambio di doni
‘armonioso’ tra società e divinità (Mauss
1925, Weiner 1992). Sono distruttori e
datori di vita ed esprimono la natura
duale, ambigua del potere del sovrano, sia
esso rappresentato dal re nei popoli gerar-
chici e stratificati, come gli aztechi, i
maya, i kom o i lele, oppure dallo sciama-
no nelle società relativamente egualitarie
e non stratificate.  E’ una grammatica del
potere comune a molti popoli non occi-
dentali (Willis 1994), ma che è sfuggita a
Lèvi-Strauss, che rifiutava la storia.
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.INTRODUCTION
Eligible people all over the world invol-
ve in diverse patterns of sexual behavior:
marital, premarital and extramarital
sexuality and practice birth control
methods in those patterns, depending on
their bio-socio-cultural patterns. The pur-
pose of the sexual behavior in general is
to have sexual satisfaction with or
without having children in across the life
cycle, while the aim of birth control
method practice is to prevent zygote, for-
ming and uniting of active male’s sperm
and female’s ovum. Relevant research
indicates that aims and functions of birth
control methods among the heterosexual
couples, married or unmarried, are to
prevent to develop a zygote united by
male’s sperm and female’s ovum or to
kill sperms in the women’s vaginal tract,
or to prevent of women’s ovum. In broa-
der sense, the purpose of birth control
methods practice by either partner is to
limit over population in the family as
well as in the community, to improve
stock, temporary ill health in either part-
ner and chronic diseases and obstetrical
complication in the female partner, to
prevent sexually transmitted diseases
(STDs) and illegitimate birth, and to
increase birth spacing etc. (Tindall, 1987,
pp. 598-599). These behaviors of birth
control methods practice in relation to
sexual behavior patterns not only depend
on the heterosexual purposes: when the
aim of the heterosexual married couples
or cohabiters’ sexual act is to have a
number of children, they never use birth
control methods, while the purpose of
sex act of those couples is to have sexual
satisfaction, they usually use birth con-

trol method: temporary or permanent in
which unexpected birth cannot occur.
These behaviors are influenced by gen-
der status across the social structure and
cultural patterns. The purpose of the
study is to describe and expose existing
information about gender dimension of
birth control methods practice in sexual
behavior pattern in Bangladesh. In order
that the present study answers the ques-
tions: who uses birth control methods in
sexual behavior pattern? Which birth
control method he or she adopts? How
and why gender status of male and fema-
le influences birth control methods prac-
tice in those sexual behavior patterns in
Bangladesh? And then some recommen-
dations suggest, overcoming gender
inequality of birth control methods prac-
tice in sexual behavior patterns, espe-
cially marital sexual behavior in
Bangladesh.
Relevant studies reveal that there are
wide cultural variations in gender dimen-
sions of birth control methods practice in
connection with sexual behavior pat-
terns: premarital, marital and extramari-
tal around the world. Cross-cultural rese-
archers generalize that there are two
types of attitudes toward sexual beha-
vior: one is conservative and another per-
missive. In some permissive cultures
(such as Mangaia, European and Western
cultures) premarital and extramarital
sexuality, including marital one are cul-
turally accepted, but the restrictive cultu-
res (such as, Inis Beag of Ireland, Roman
Catholics, Muslims all over the world
and the Philippines) strictly condemn
those patterns of sexual behavior and
only approve heterosexual behavior bet-
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ween husband and wife in marital ties
(Davenport, 1987; Frayser, 1985;
McAnulty & Burnette, 2001; Pengelley,
1977; Widmer, Treas & Newcomb, 1998;
Wikipadia, 2007) in which one of the
partners may use birth control method to
prevent unwanted birth and STDs
(Davenport, 1987; Frayser, 1985; Goetz,
editor-in-chief, 1985; McAnulty &
Burnette, 2001; Pengelley, 1977).
Several studies indicate that sexual revo-
lution in the sexually permissive cultures
has occurred in the developed nations
where premarital, extramarital and
homosexuality exist side by side marital
one due to comprehensive changes
between men and women relation across
the cultures and societies. In these sexual
behavioral patterns contraceptive preva-
lence rates are higher than the developing
and under developing cultures in order to
achieve purposes of birth control meth-
ods adoption, mentioned above. In this
respect Shorter (1973) argues that with
the progress of female emancipation, and
socio-economic status development,
egalitarian relation between men and
women in the family and in the society
both total fertility and age-specific fertil-
ity rates decline due to increase contra-
ceptive prevalence rates among the men
and women in the European and other
developed nations. In many cases men’s
contraceptive prevalence rates in those
countries in any sexual behavior pattern
are higher than the women’s. According
to United Nations (2001), reliance on
male-oriented contraceptive methods is
greater in the developed nations, where it
represents about 50% of all contraceptive
use than in the less developed ones,
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Abstract. Although Bangladesh in sexual and social relational sense is culturally conservative and restricted society, several recent studies reveal that diverse sexual
behavior patterns and birth control method practices are increasing day by day in both rural and urban areas of this country. Purpose of the study was to examine and
explore who and why of the partners uses birth control methods in marital, premarital and extramarital heterosexual relations in Bangladesh. Based on relevant litera-
tures review this study reveal that in premarital and extramarital heterosexual relations male partners generally used temporary birth control methods, such as condom
or coital interrupts to prevent culturally illegitimate, unexpected birth and sexually transmitted diseases (STDs). Although male partners in marital sexuality primarily
used temporary methods, females usually used both temporary and permanent ones, such as pill, injection or tubal ligation to prevent unexpected birth, to extend birth
spacing and enjoy marital sexual life because of women’s low socio-economic status, patriarchal family authority, and socialization and women’s orientation in social
policy. Based on probability sample future studies should be done to test the result presented in this article.    
Parole Chaive: Sexual Behavior Pattern, Gender Status, Birth Control Method Practice, Bangladesh.



where it is about 20%, sizeable regional
differences also exist in the over all con-
traceptive rates within the developing
world, ranging from 20% in Africa to
60% in Asia and 66% in Latin America
and Caribbean. Other relevant studies
(Ali, 1997; Bloom, 2001; Li, 2004;
Dharmalingam and Morgan, 1996;
Barber, 2007; Shah, Shah and
Radovanovic, 1998; World Health
Organization, 1995) suggest that contra-
ceptive prevalence rates among the eligi-
ble women in the developing nations are
higher than the men, because of women’s
low socio-economic status, high depend-
ency on men, patriarchal power structure
and low value of women’s socio-eco-
nomic contributions. In addition, the lit-
eratures also suggest that husband’s tem-
porary birth control methods prevail
before completing parity progression
ratio, but women’s birth control preva-
lence rate is two-folds higher than the
men’s; in postpartum contraceptive use,
women accept more permanent methods,
while men accept more temporary meth-
ods only in marital sexual pattern than
other sexuality. Do these situations pre-
vail in Bangladesh, like many developing
and under-developed cultures? First of
all we will define the key terms used in
this study: sexual behavior pattern, gen-
der status and birth control method and
based on literatures then we will describe
and analyze the gender status of birth
control methods practice in sexual
behavior patterns in Bangladesh.

DEFINING KEY CONCEPTS
Sexual Behavior Pattern
According to Mcanulty & Burnette
(2001) sexual intercourse refers to peni-
le-vaginal coitus between heterosexual
men and women to have sexual pleasure,
to make love with each other, to have a
child and to release tension/ anxiety etc.
(p.8). According to Wikipadia (2007),
sexual intercourse, in biological sense, is
the act in which male reproductive organ
enters the female reproductive tract: the
two entities may be opposite sexes that
have been viewed as the natural endpoint
of all sexual contact between them.
Recently the term, sexual intercourse has
been broadened and labels at least three
different sex acts: vaginal intercourse in
which male’s penis penetrates into fema-
le’s vaginal tract; oral intercourse, invol-
ving oral caress of the sex organs (male
or female); and anal intercourse in which
male’s penis inserts into his partner’s
anus. Based on the definition, however,

sexual intercourse in this study was defi-
ned as vaginal coitus between husband
and wife across the marital life cycle or
vaginal intercourse between an adult
man and an adult woman who are invol-
ved in premarital or extramarital sexual
behavior, when one of the partners may
use temporary or permanent birth control
method to prevent sexually transmitted
diseases and unexpected birth.

Gender Status
Although social and biological scientists
make differences between sex and gen-
der in many ways, the terms are inevi-
tably inseparable. Actually, sex is a bio-
logical term that human beings are indi-
cated as males and females who remain
fixed as a male and female across the life
cycle, while gender is a socio-cultural
term with which human beings is usually
classified into two categories, one as
masculinity (or men) and another as femi-
ninity (or women) that vary across the
societies in time and space. The terms,
masculinity and femininity, are designed
in a particular society to gain social pur-
poses in a particular time, that may vary
or change due to changes in society. The
literatures reviewed suggest that men are
generally more independent, dominant,
active, competitive, logical, worldly,
direct, adventurous, self-confident, supe-
rior, objective, rational, aggressive, while
women are usually more dependent,
emotional, subjective, emotional, passi-
ve, cooperative, home-oriented, inferior,
weak and illogical, depending on the sta-
tus of society’s socio-cultural change and
progress. These dimensions of masculine
and feminine gender statuses have perva-
sive effects not only on human social,
economic, political, religious, cultural
makeup, but also on sexual/reproductive
behavior and gender status of birth con-
trol methods practice pattern. The last
terms, sexual behavior and reproduction,
are very important in the sense that in
order to gain sexual satisfaction and
reproductive success across the heterose-
xual couples’ in their marital life cycle
and unmarried or cohabiting couples
who are involved in sexual behavior pat-
terns. 

Birth Control Method
Birth control method refers to ways of
conscious attempt to control the number
and/or timing of births within a sexual
union (Lucas & Meyer, 1994, p.57).
Birth control methods are mainly classi-
fied into two main categories: permanent
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and temporary. Permanent method refers
to irreversible ways of birth control
which prevent unexpected birth almost
100%, such as tubectomy (tubal ligation)
for women and vasectomy for men and
temporary method refers to reversible
means of birth control that make spacing
between births and/or protect unexpected
birth as effectiveness as from 70% to
95%, such as withdrawal, condom for
men and pill, diaphragms, IUD etc. for
women (Brum & Mckane, 1989, pp. 393-
394). These birth control methods practi-
ce is influenced by gender status that
varies from one society to another,
depending on the evolution and socio-
cultural changes in the society.

SEXUAL BEHAVIOR PATTERN
AND GENDER OF BIRTH CON-
TROL METHOD PRACTICE IN
BANGLADESH CONTEXT
Bangladesh is an agrarian economy
based rural country where various reli-
gious and ethnic communities live in the
same geographical conditions side by
side, and involve in the historical and
social processes for livelihood. Marriage
and family in connection with historical
and social processes in Bangladesh are
universal and important institutions,
which perform many functions and play
many important roles to meet sexual
needs for human development and
adjustment across the generations like
many other conservative cultures around
the world. The main stream of
Bangladeshi culture always prefers mari-
tal sexuality, and never permits premari-
tal, extramarital and even homosexuality
that may secretly exist among the people
of upper and lower classes in both rural
and urban communities as well as in dif-
ferent tribal cultural groups (Aziz, 1979;
Aziz & Maloney, 1985; Maloney, Aziz &
Sarker, 1981; Uddin, 2007). In these sex-
ual behaviors, either male or female use
contraceptives to prevent illegitimate
birth in premarital or extramarital hetero-
sexual behavior and to protect unwanted
birth in marital sexual behavior influ-
enced by gender status norms. 

Marital Sexuality 
Marital sexual behavior in Bangladesh is
a universal norm to meet sexual satisfac-
tion with or without having children
(Uddin, 2007). Literatures in Bangladesh
also suggest that contraceptive users in
association with marital sexuality are
increasing due to changes in couples’
socio-economic status, positive attitudes
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toward small family size norms and con-
traceptive methods. In order to increase
space between births and protect unwant-
ed pregnancy contraceptive prevalence
rate was 7.7% in 1975, while it reached
44.6% in 1995, but current users of it are
about 68%. In another study Saha &
Bairagi (2007) indicated that total fertili-
ty rate in Bangladesh declined from 4.8
in 1979 to 2.9 in 2000 due to increase
contraceptive prevalence rates from 30%
to 70% in that period. Although the con-
traceptive users are gradually increasing
in this country, contraceptive users
among women are higher than are among
men (Mitra & Kamal, 1985; Mitra et al.,
1994). Chowdhury (2004) revealed that
out of 10,544 samples contraceptive
prevalence rates were 80 % for women
and 20% for men. In a comparative study
Sarker (1997) revealed that out of 52
samples contraceptive rate of both Hindu
husband and wife was the same, while
out of 69 samples that rate varied
between Muslim husband (32%) and
wife (37%). In recent cross-cultural
study Uddin and Arefin (2007) among
the post-partum Santal and Oraon cou-
ples, most of the contraceptive users
were exclusively women who would
practice permanent methods to control
unexpected birth. In these studies
researchers argue that gender inequality,
women’s low socio-economic status,
gender socialization and autocratic fami-
ly authority pattern and women-oriented
birth control policy are mainly responsi-
ble for the higher rates of women’s tem-
porary or permanent contraceptive uses
than the men’s. 

Premarital Sexuality 
Although premarital sexuality between a
man and a woman in Bangladesh is
strictly forbidden, relevant studies reveal
that this pattern of sexuality exists in any
way in rural and urban areas (Aziz and
Maloney, 1985). Recent magazines, daily
papers and systematic studies reveal that
premarital sexual behavior between adult
males and females has been gradually
increasing due to changes in age at
marriage, parent-sibling relation, sexual
behavior and mate selection process
(ICDDR, B, 2008). In mate selection
romantic marriage in place of arranged
marriage is gradually increasing due to
changes in urbanization, migration, edu-
cation and occupation rates, where adult
sons and daughters are economically and
socially more free from their parental
role and authority. Changes in such cir-

cumstances premarital heterosexuality is
increasing for sexual satisfaction in the
prostitution or for making permanent
marital bond development. In order that
purposes, artificial/temporary or perma-
nent bond makers more or less are
secretly involved in sexual intercourse in
which males usually use condom either
to prevent sexuality-transmitted diseases
for the first case or to control unwanted
birth in latter case (Alexander et al.,
2007; Caldwell & Pieris, 1999; Li &
Boulay, 2008; Silverman et al., 2007).      

Extramarital Sexuality 
Several studies indicate that extramarital
sexual behavior also exists in both rural
and urban areas of Bangladesh (Aziz &
Maloney, 1985). This sexual behavior is
gradually increasing day by day due to
changes, to some extent, personal sexual
attitudes, values and norms associated
with increasing proximity between men
and women and prostitutions changes in
women’s literacy, migration and labor
force participation rates (Melhado,
2007). Because relevant research and
daily newspaper show that family or
marital violence is associated with either
dowry or husband or wife’s extramarital
affairs. In addition, the couples may not
live together in the same house due to
migration in purpose of higher education
or employment, he or she may be
involved in extramarital affairs for only
sexual reason. In this sexual behavior,
men usually use temporary birth control
methods, such as condom if the prospec-
tive woman is unmarried or she is mar-
ried, but she takes temporary methods to
prevent sexually transmitted diseases or
illegitimate birth (Caldwell & Pieris,
1999). 
The literatures review, above-mentioned,
clearly shows that in premarital and
extramarital sexual behavior, men
usually temporarily use birth control
methods, while women’s birth control
methods practice in marital sexual beha-
vior are general. The next section of the
study analyzes why women’s birth con-
trol methods, either temporary or perma-
nent, are more prevailed in Bangladesh. 

WHY WOMEN’S BIRTH CON-
TROL METHODS ARE MORE
PREVAILED THAN MEN
Although birth control methods for both
men and women remain, women’s con-
traceptive prevalence rates in marital
sexual behavior are higher than that the
men’s in developing societies like
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Bangladesh. In this respect, the causes
are mainly responsible are given bellow:

Socio-Economic Status
Systematic studies reveal that women’s
socio-economic status in developing
countries, especially in Bangladesh (edu-
cation, occupation and income) is lower
than its counterpart, men. In most of the
cases women are deprived from educa-
tion (Uddin, 2009). Many of the literate
women cannot access in the job market
due to crisis of job, conservative family
values, childcare and raring and family
obligation. As a result, most of the
women depend on and live in their hus-
bands’ status in their life cycle. In such
low socio-economic status of the
Bangladeshi women is generally influ-
enced by husband’s willing in the birth
control methods practice to increase
space between births for child health and
maturity like her ones.

Family Authority 
The social system of Bangladesh, in gen-
eral, is patri-lineal, patriarchal and patri-
local in nature. Traditionally, the differ-
ent religious and ethnic communities in
this country prefer male domination in all
affairs of the community life: Women are
subjugated to men in many areas of the
family and community life. According to
patriarchal cultural norms, after marriage
every woman becomes a legal member of
their husband’s family where she is sub-
ordinate to her husband or elder members
and sons’ preferences in those communi-
ties are higher than daughters; sons are
the only inheritors of the parental proper-
ties in many respects. Family as well as
community authority assign on an elder-
ly male member who take decisions
singly or jointly to manage and lead the
family and community. Although women
in those communities work hard both
outside and inside the family and engage
in economic, social and religious activi-
ties side by side men less value for their
contributions. In the decision-making
process of family and community affairs
women are always exclusive, although
they much contribute to the human living
(Ali, 1998; Jalil, 1999; Rahaman, 2004;
Uddin, 2006). In one study Uddin (2006)
revealed that autocratic Santal husbands
in the family decision-making imposed
on wives to take birth control methods
due to their low socio-economic and cul-
tural status in the family prevailed. In
another study Rahaman (2004) indicated
that socio-economic status attainments of
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Oraon wives were lower than the hus-
bands. As a result, husbands in the com-
munity dominated their wives and any
decision, especially birth control meth-
ods adoption imposed on them.

Socialization
Socialization is an important factor to
women’s birth control practice in
Bangladesh. Women generally do not
discuss with men, such as father, brother
and if any about their sexuality and birth
control methods rather than they consult
with other women, such as mother, elder
sister, elder’s brother’s wife about them.
As a result women in marital life and
other sexual behavior do not discuss with
their husbands and male partners. This
women’s orientation of socialization in
sexuality and birth control method prac-
tice also influences them to accept birth
control methods (Hossain, 2003). 

Social Policy 
In developing nations, like Bangladesh
population policy focused on family
planning and birth control methods is
women-oriented ((Mitra & Kamal, 1985;
Mitra et al., 1994). Based on population
policy the respective authorities of
Government and Non-Government agen-
cies go to eligible women are agreed to
accept birth control methods, either per-
manent or temporary, in many ways,
such as if they adopt birth control
methods, will decrease both maternal and
child mortality rates, will improve their
physical and mental health, will improve
social status etc. In addition, as women
become pregnant, they should adopt birth
control methods. For these purposes, the
agencies of propaganda also focus on
women’s birth control methods to con-
vince eligible women to accept (Hossain,
2003). 

DISCUSSION AND RECOMMEN-
DATIONS
Birth control methods are the deliberate,
conscious and willingly prevention of
conception or pregnancy, using various
chemical drugs, mechanical devices or
social and physical techniques. Some
methods prevent the monthly release of
the women’s ovum; others provide a bar-
rier that prevents sperm from reaching
the ovum; some chemical methods kill
sperm and still others, such as surgical
procedures can seal off the fallopian
tubes for the women or block the sperm
in the men’s testes. To adopt birth control
methods for either men or women, such
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as these, are rationalized and justified in
the sense that prevent unwanted birth,
increase spacing between births that do
help to make sure maturity for baby and
recover mother’s physical and mental
health, reduce both infant and maternal
mortality rates. In addition, these aspects
of birth control methods practiced con-
tribute to optimum population at both
family and national levels that help
accommodate for schooling, housing,
employment, health facilities, and man-
nature relations, although many side
effects affect the users (Howkins &
Bourne, 1976). Although these justifica-
tions for practice of birth control meth-
ods, above-mentioned, are more or less
appropriate for Bangladesh in general
and women in particular, women’s birth
control methods in this country are uni-
versal, like many other developing soci-
eties. The present study reveals that
about 70% of the couples with desired
family size took birth control methods to
prevent unwanted birth. The study also
reveals that most of the women in mari-
tal sexuality adopted either temporary or
permanent birth control methods due to
women’s low socio-economic status,
autocratic family authority, women’s ori-
entation of socialization and social poli-
cy in both the rural and urban communi-
ties in Bangladesh, although some men
accepted temporary methods in marital
sexuality and/or temporary methods in
extra or premarital sexual relations, to
some extent. However, the findings of
the study confirm that there were signifi-
cant differences in men and women birth
control adoption; women adopted more
permanent birth control methods than the
men; autocratic family authority pattern
rather than syncratic and autonomic pat-
tern significantly influenced women to
take permanent birth control method
such as tubectomy in the communities
(Uddin & Arefin, 2007). 
Comparison of men and women birth
control methods adoption in relation to
family authority pattern was one of the
main focuses of the study. The results of
the study described above suggest that
there are significant differences between
men and women in both the communities
that are supported by Mitra and Kamal
(1985), United Nations (2001),
Chowdhury (2004) and many other stu-
dies conducted in the developing coun-
tries. Dharmalingam & Morgan (1996) in
their study conducted in two villages of
South India explored that the women
worked outside the family for wages had

greater autonomy and used more contra-
ceptives due to want no more children
than the non-working women. Shaw,
Shaw & Radovanovic (1998) in Kuwait
study found that the couples reached
their desired family size (5.3), 50% of the
women accepted contraceptives to stop
new births. In Bangladesh Chowdhury
(2004) in his study found that out of
10,544 samples, 40% of the men and
60% of the women accepted birth control
methods. United Nations’ (2001) study
explored that overall contraceptive rates
were ranging from 20% in Africa to 60%
in Asia and 66% in Latin America and
the Caribbean in which the contraceptive
users were exclusively women, although
the least percent were men. In most of
the cases, women accepted more sterili-
zation than the men, although there were
no provisions on men to accept steriliza-
tion. In this respect several studies
(United Nations, 2001 & 2003) around
the world suggest that men’s contracepti-
ve rates in the developed societies are
higher than that the women’s, because of
women’s empowerment and socio-eco-
nomic status uprising and egalitarian
relationship between men and women in
the family, where husband and wife com-
municate and decide about family plan-
ning in shared ways, while in the develo-
ping and under developing societies like
Bangladesh the case is reverse due to
women’s low socio-economic status, low
empowerment, and more autocratic
family authority norms prevailed in the
family structure in which men always
impose their decisions, such as steriliza-
tion on women. Philips and Hossain
(1998) argued that family demographic
welfare and socio-economic develop-
ment policies in Bangladesh that empha-
sized on fostering women’s independen-
ce, autonomy, and rising of socio-econo-
mic status failed to achieve gender equa-
lity due to prevailing patriarchal autocra-
tic norms that influence women to accept
birth control methods, especially, tubec-
tomy after completing desired family
size norms. In conclusion, based on the
findings, however, the present study sug-
gests some recommendations for policy
implication to change the situation. The
recommendations are as follows: 
- Socio-economic status of women, in

general, should be increased by social
policy taken at government level;

- Gender equality norms between male
and female children should be develo-
ped from the beginning at birth at the
family level in which they can practice



egalitarian norms in marital relations-
hip;

- Women’s socio-economic status
should be upraised changes in the
communities’ social systems in which
they can socio-economically empower
in the family and community life;

- Women approach in contraceptive
uses should be systematically changed
and men approach should be increased
based on freedom of consumer choice. 

- Based on the recommendations, diffe-
rentiation and inequality exist in con-
traceptive uses in sexual behavior pat-
terns between men and women may be
reduced in Bangladesh.          
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1 La carenza cosmologica
1.1 Gli “irrazionali” Crow di Lowie
Studiando il complesso della religione
dei Crow, Robert Lowie, cui dobbiamo le
più approfondite ricerche etnografiche su
questo popolo (1), esprime più volte la
sua sorpresa per quella che gli sembra
una strana assenza di sistematicità nel-
l’elaborazione del pensiero religioso.
Agli occhi di Lowie il sistema cerimonia-
le dei Crow appare frammentato e incoe-
rente: i Crow avrebbero singoli elementi
rituali ma non una unità cerimoniale
complessa, un sistema in grado di ripor-
tare ad unità la molteplicità dei riti
(Lowie 1919b: 109). Queste cerimonie (e
i gruppi sociali correlati ad esse) gli sem-
brano slegate tra loro, prive di una coe-
renza interna, giustapposte in modo in
fondo casuale e quindi prive di integra-
zione reciproca. La stessa assenza di
sistematicità sarebbe anche rinvenibile
nella mitologia Crow e nella loro conce-
zione degli esseri extraumani. Lowie si
sorprende del carattere scarsamente defi-
nito degli esseri extraumani chiamati in
causa dai Crow, dell’assenza di persona-
lità precise e distintive che questi esseri
manifestano (Lowie 1922c: 318). Gli
esseri soprannaturali dei Crow mancano
di un carattere e di una identità, si fondo-
no continuamente tra loro per poi scin-
dersi senza alcun apparente criterio defi-
nito e secondo un sincretismo casuale.
Anche quello che secondo Lowie è il
principale essere extraumano dei Crow,
Sole, finisce per confondersi con altri
esseri senza alcun criterio, perdendo le
sue peculiarità ed assumendone altre.
Così poche righe dopo aver definito Sole
l’unico punto fermo per la maggioranza
dei Crow, Lowie è costretto a riconosce-
re che è mal definito come personaggio,
che non è chiaro se sia o meno identifica-
to con Old Man Coyote (eroe della mito-
logia Crow), che non sono chiari i suoi
rapporti con gli uomini, che non è nean-
che chiaro se sia benevolo o quale sia la
sua sede (Lowie 1922c: 318-9) (2).
Quanto alla mitologia, pur essendo il
patrimonio mitico dei Crow largamente

comune a quello del vicino e collegato
popolo degli Hidatsa (i due gruppi hanno
la memoria di essere stati un tempo un
unico popolo e si considerano ancora
oggi imparentati), ai Crow mancherebbe
la tendenza alla razionalizzazione che
sarebbe propria dei loro cugini. Così
mentre la mitologia Hidatsa è precisa e
cristallizzata, quella Crow è confusa,
cangiante, e insieme, alla fine, assai
povera (3). Inoltre questa confusione si
rifletterebbe nell’impossibilità di distin-
guere tra le narrazioni mitiche e quelle
aventi per oggetto eventi reali (4).
Insomma i Crow farebbero confusione
tra ciò che, ad avviso di Lowie andrebbe
ben distinto e questo è un altro segno
della loro assenza di sistematicità. In
realtà si tratterebbe di mettere in questio-
ne non tanto il rapporto tra mito e realtà
storica (categorie in fondo nostre e di cui
la seconda è certamente inapplicabile ai
Crow, almeno nei nostri termini) quanto
il rapporto mito-visione. Tuttavia Lowie
sorvola sul tema e nota invece che i miti
dei Crow, poveri e privi di sistematicità,
sono invece ossessivamente dettagliati su
particolari a giudizio di Lowie insignifi-
canti, quali la descrizione puntigliosa di
abiti, di località geografiche, di oggetti.
Un’ulteriore testimonianza, in fondo
della loro irrazionalità, poiché questi det-
tagli, sempre a giudizio di Lowie, sono
pesanti e incomprensibili ed “oscurano
l’essenziale della tragedia umana” che i
miti narrerebbero (Lowie 1935: 110). 
I Crow avrebbero dunque avuto una
comune concezione religiosa di fondo
ma il valore da assegnare ai singoli ele-
menti varierebbe con il variare delle
esperienze individuali. Questa assenza di
sistematicità resta per Lowie un proble-
ma (ed anzi: un difetto) insoluto. Avanza
alcune ipotesi per tentare una spiegazio-
ne: ad esempio suggerisce che l’assenza
di personale specializzato abbia impedito
la standardizzazione delle concezioni
popolari. Un’altra ipotesi chiama in
causa il carattere secolare, e perciò poco
religioso, dei Crow. Sono però ipotesi
che non lo convincono, tanto che alla
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fine l’etnologo americano sembra rasse-
gnarsi ad attribuire questa assenza di
sistematicità al carattere peculiare dei
Crow, che sarebbero essenzialmente
individualisti, poco portati alla raziona-
lizzazione e al ricercare un pensiero
comune. Una spiegazione che non spiega
nulla ma che rivela quanto Lowie, che
era legato ai Crow da un affetto profon-
do, sia a disagio a dover ammettere quel-
la che gli appare come una grossa lacuna
della cultura Crow.

1.2 Un cosmo da disegnare
Naturalmente questa apparente a-siste-
maticità religiosa non costituisce affatto
un reale difetto Crow (semmai solleva il
problema dei motivi per i quali Lowie la
abbia considerata tale). Quella che a noi
si manifesta come una carenza di siste-
maticità era invece, per i Crow, il giusto
ordine delle cose, il loro corretto “siste-
ma”. In altre parole l’assenza di raziona-
lità è nei nostri occhi più che nella cultu-
ra Crow. Resta tuttavia da ricostruire
quale sia questa razionalità, da compren-
dere nella sua struttura il “sistema”
Crow; resta da capire quali siano state le
scelte compiute da questo popolo per
disegnare il proprio universo. 
Per dare una risposta a queste questioni
occorrerà seguire sino in fondo il senso
di questa apparente carenza che tanto stu-
piva Lowie. Se guardiamo infatti i moti-
vi che sono alla base del suo giudizio
notiamo che, più di una generica carenza
di sistematicità, ciò di cui la cultura
Crow sembra carente è di una precisa
definizione del cosmo. I Crow hanno una
cosmologia religiosa appena abbozzata. 
Si tratta, chiaramente, di una scelta volu-
ta: i Crow non avevano bisogno di una
descrizione stabile del mondo, quale
usualmente è realizzata dalla cosmologia
e dunque non avevano motivo di darsene
una. Al contrario quel che occorreva loro
era una nozione dell’universo fondamen-
talmente instabile, nel quale tutto fosse in
divenire, nel quale i confini fossero appe-
na indicati, tratteggiati, e non definiti con
precisione una volta per sempre. Questo
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spiega i motivi sia dell’apparente fram-
mentarietà della loro mitologia sia il suo
confondersi con narrazioni di vicende
umane. Alla mitologia è affidato, di soli-
to, il compito di definire il cosmo nei
suoi aspetti immutabili, nei suoi elemen-
ti centrali e indiscutibili. I miti, con tutte
le loro varianti, stabiliscono ciò che è
permanente (ciò che ogni cultura decide
di considerare permanente) sottraendolo
alle contingenze del divenire. Ecco allo-
ra chiarito il senso della “frammentarie-
tà” della mitologia Crow: se il loro uni-
verso religioso doveva avere confini non
delineati perfettamente (ed anzi, sotto
certi aspetti, persino instabili), se ai loro
occhi ciò che era destinato a rimanere
permanente era scarso mentre molto del
loro universo era immerso nel continuo
divenire, allora ciò che ai loro miti spet-
tava di fondare era ben poco e dunque
poco i miti avevano da dire. 
In realtà la mitologia Crow è assai ricca e
complessa tuttavia rimane che l’universo
da essa disegnato è fluido, mobile, in
continuo divenire. Gli elementi di immu-
tabilità che la cultura Crow ha stabilito di
fondare con la propria mitologia sono
davvero pochi. Vi sono miti che fondano
alcune delle istituzioni principali (la Sun
Dance, la Loggia Sudatoria, il culto del
Tabacco), alcuni elementi naturali (l’esi-
stenza dei fiumi e delle colline), le fun-
zioni biologiche principali (la ricerca del
cibo, la digestione) ma oltre a questo c’è
poco d’altro. Culti ed istituzioni anche
importanti sono prive di qualsiasi mito di
fondazione. Persino la fondazione della
morte, un tema diffusissimo, sembra
interessare poco i Crow (5).
Il fatto che usualmente il compito di defi-
nire il cosmo sia affidato alla mitologia
non esclude, naturalmente, che sia possi-
bile ricorrere anche ad altri strumenti.
Una cultura può, ad esempio, scegliere di
ricorrere agli strumenti rituali per ottene-
re lo stesso scopo. Il rito è lo strumento,
che si vuole costante nella sua forma (un
rito si compie sempre allo stesso modo),
mediante il quale una cultura controlla
alcuni eventi del mondo facendoli passa-
re da una situazione di disordine caotico
ad una di ordine. Con il rito, con l’appa-
rato rituale, pertanto, una cultura control-
la il mondo e gli eventi trasformandoli in
eventi e in un mondo pienamente umani.
Con il rito una realtà non voluta, o inac-
cettabile, è trasformata in una realtà
voluta e accettabile. Così se il mito, che è
formalmente costituito da varianti, fonda
l’immutabile una volta per tutte, il rito,
che è formalmente sempre lo stesso, agi-

sce sul mutabile producendo la realtà
desiderata. 
In linea di principio, pertanto, nulla vie-
terebbe di avanzare l’ipotesi che tra i
Crow la produzione del cosmo sia affida-
ta al rito. Senza andare tanto lontano,
nella Roma classica, che era priva di miti
cosmogonoci, proprio al rito era affidata
questa funzione (Sabbatucci 1975 e
1998). Tuttavia, nel caso dei Crow, nem-
meno questa sembra la strada giusta.
Abbiamo visto, infatti, come Lowie valu-
tasse il complesso cerimoniale dei Crow
incoerente e frammentato. I termini usati
sono certo discutibili (6) nondimeno, se
vogliamo rimanere agli unici dati che
abbiamo, e che sono quelli offerti da
Lowie, resta netta l’impressione che
effettivamente il complesso cerimoniale
dei Crow non sia particolarmente svilup-
pato. La conclusione pertanto, per quan-
to riguarda il nostro problema, è questa:
non è ai riti che i Crow hanno affidato il
compito di produrre il loro cosmo.
Infatti, praticamente, sempre stando ai
dati di Lowie, abbiamo un solo rito che
interessa l’intera comunità: la Sun
Dance. Tutti gli altri sono riti che riguar-
dano solo singole sezioni della comunità,
singoli gruppi dei Crow: le società di
guerra, le società di danza, le varie socie-
tà del Tabacco, hanno riti particolari,
spesso simili e certo importanti ma che
vanno a costruire solo singoli aspetti del-
l’universo Crow. La stessa Sun Dance
riguarda in senso stretto solo due perso-
ne: il richiedente e l’officiante. Tutti gli
altri sono coinvolti dal fascino e dal pre-
stigio della celebrazione ma non sono
direttamente interessati. La tesi di Lowie,
si è visto, è che i vari complessi rituali
sono fra loro slegati, privi di una struttu-
ra capace di coordinarli. Ciascuna ceri-
monia sarebbe chiusa nella sua particola-
rità. Ora questo potrebbe essere un risul-
tato dell’azione di deculturazione prodot-
ta dall’incontro con i bianchi. Potrebbe
però essere anche un dato proprio della
cultura Crow. Potremmo, ad esempio,
rovesciare il giudizio di Lowie e leggere
in positivo quel che lui legge negativa-
mente: i riti Crow non sono frammentati
bensì producono deliberatamente un uni-
verso parziale, fluido, nel quale i punti
fermi sono pochi. Questo restituirebbe un
senso coerente a tutti i riti collettivi dei
Crow e, insieme, consentirebbe a noi di
continuare ad accettare la tesi di Lowie
che il complesso rituale Crow non sia
particolarmente sviluppato. A questo
potremmo poi aggiungere due constata-
zioni. La prima è che praticamente tutti i
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riti Crow sono autonomi: non sono rivol-
ti ad esseri sovraumani, non sono inseriti
in un complesso cultuale. Una ricerca in
tal senso è ancora in corso e quindi non è
possibile fornire risultati definitivi ma,
pur con tutte le cautele, è possibile rile-
vare che statisticamente il numero di
esseri sovrumani identificati da un culto
è assai basso. Eccettuati Tabacco, Sole e
le Sette Stelle, ed ammesso che un culto
sia rivolto a questi esseri sovrumani, per
il resto mancano esseri distinti, come se i
Crow avessero deliberatamente deciso di
vivere in un mondo affollato di esseri che
però non hanno nome e non hanno carat-
teri precisi. Ancora una volta emerge,
come una qualifica voluta, la carenza di
distinzioni che caratterizza l’universo
Crow. La seconda constatazione è che
tutte le cerimonie collettive dei Crow, in
un modo o nell’altro, sono connesse con
l’istituto della visione. I riti infatti deri-
vano spesso da una visione nella loro
organizzazione formale e nelle loro moti-
vazioni e ottenere una visione è lo scopo
di moltissimi riti. Ora, è nota l’importan-
za della visione tra i popoli delle Pianure
e questo istituto è particolarmente svilup-
pato proprio tra i Crow. La ricerca della
visione ha anzi assunto tra i Crow un
ruolo talmente importante da essere
diventato il fulcro del loro complesso
religioso. Lowie parla di “ipertrofia”
della visione, avanzando la congettura
che con il tempo questo istituto abbia tra-
volto, assorbendole, tutte le altre compo-
nenti religiose: “My conjectures are
these. (…) The hypertrophy of  the indi-
vidual vision represents an overlay that
has pushed other beliefs into the back-
ground, encroaching even on the wide-
spread American worship of the Sun.
Visions themselves are doubtless very
old, but the one-side stressing of indivi-
dual visions as the source of power is a
comparatively late development that lar-
gely remoulded the rationale of the Crow
religion” (Lowie 1935: 255). Non è qui
importante stabilire la validità della con-
gettura di Lowie: stabilire, cioè, se l’en-
fasi sulla visione individuale sia qualco-
sa di relativamente nuovo che, aggiunto
posteriormente ad un precedente com-
plesso religioso, lo ha trasformato com-
pletamente. In realtà non ci interessa
nemmeno congetturare se la visione è
recente o meno. A noi basta rilevare quel-
lo che Lowie presenta come un dato: lo
straordinario valore che i Crow hanno
scelto di attribuire alla visione, per cui
alla fine in effetti tutto gira attorno a que-
sto istituto. 
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A questo punto ci potremmo allora
domandare se la produzione del cosmo
tra i Crow non sia affidata proprio
all’istituto della visione. A prima vista la
risposta non potrebbe che essere negati-
va: la visione è sempre individuale, cer-
cata e utilizzata da singoli individui. Non
si comprenderebbe pertanto come possa
essere utilizzata per disegnare un cosmo
sociale condiviso. Messa così però la
questione è mal posta. Per porre la que-
stione correttamente converrà confronta-
re l’istituto della visione con un altro isti-
tuto che presenta caratteri simili: quello
della divinazione. Disponiamo, fortuna-
tamente, di un opera che illumina le
modalità mediante la quale la divinazio-
ne può produrre un cosmo: si tratta del
libro di Dario Sabbatucci Leggere e scri-
vere il mondo (2000). Converrà allora
seguire Sabbatucci e riassumere le sue
conclusioni.

2 La logica della divinazione
2.1 Divinazione: leggere e scrivere
Lo scopo dell’istituto della divinazione è
fornire responsi: l’individuo che si rivol-
ge ad una qualsiasi delle pratiche divina-
torie lo fa perché, in una situazione di
crisi, di incertezza o comunque non chia-
ra e non padroneggiabile con gli stru-
menti usuali, vuol conoscere quale sia il
corretto comportamento da seguire. Per
una serie di motivi il suo rapporto corret-
to con il mondo ha subito una mutazione
e lui vive in una condizione di disagio:
ciò che desidera è recuperare, dal suo
punto di vista, il corretto rapporto. Quel
che il responso fornisce è un chiarimento
sulla situazione attuale dell’individuo,
sulla sua posizione nel cosmo.
L’indicazione su come agire per rimedia-
re ad una situazione problematica, che
può far parte del responso ma che non è
necessariamente una parte costitutiva, è
solo un aspetto del responso stesso. La
parte principale del responso è illustrare
l’attuale posizione dell’individuo in rap-
porto al resto del suo cosmo, sociale, cul-
turale, anche naturale e biologico; chiari-
re i motivi dell’eventuale squilibrio, le
cause della crisi vissuta, e, solo eventual-
mente, indicare i modi per recuperare un
corretto rapporto con l’universo. In altre
parole la divinazione stabilisce sempre
un rapporto tra la condizione del singolo
e quella del mondo cui appartiene,
costruisce un quadro di riferimento in cui
posizionare l’individuo che chiede un
responso, chiarisce gli eventuali squilibri
presenti all’interno di questo quadro di

riferimento e, se il caso è possibile, dona
indicazioni su come riequilibrare una
situazione di disequilibrio o di crisi. E’
come se l’individuo si chiedesse: “come
mi debbo comportare in questo momento
cosmico?” Per fornire un’indicazione sul
comportamento la divinazione deve for-
nire, implicitamente o esplicitamente, un
quadro cosmico. 
Questo quadro di riferimento può essere
costruito in un modo duplice. Sabbatucci
rileva infatti una netta contrapposizione
tra due diverse forme di divinazione:
quella che opera su un mondo da scrive-
re e quella che opera su un mondo da leg-
gere: “Due modi diversi di porsi di fron-
te al mondo (…) Si tratta in entrambi i
casi di un ‘mondo da indovinare’: nel
primo caso lo si indovina scrivendolo,
come una realtà sempre mutevole da fis-
sare per iscritto ogni volta che la si
debba contattare; nel secondo caso lo si
indovina leggendo, come una realtà fis-
sata una volta per sempre, con cui si
entra in contatto mediante l’osservazio-
ne diretta” (Sabbatucci 2000: 10). 
Dissolto in questo modo il carattere uni-
tario della divinazione Sabbatucci prose-
gue notando come le divinazioni basate
sul fortuito presuppongono non un
cosmo già definito, costituito una volta
per sempre ma un cosmo in fieri, “sco-
perto”, rivelato di volta in volta dal rito
divinatorio: “E’ sottinteso che il mondo
non è sempre uguale ma muta ad ogni
momento. Il comportamento individuale
deve tener dietro alla mutazione”
(Sabbatucci 2000: 17). A questo punto
Sabbatucci fa un ulteriore passo in avan-
ti e stabilisce un rapporto inverso tra
divinazione e miti cosmogonici: maggio-
re è il campo d’azione divinatorio mino-
re è lo spazio per le cosmogonie autono-
me (Sabbatucci 2000: 25). Il nostro auto-
re verifica questo rapporto nell’antica
cultura cinese, povera di miti cosmogoni-
ci e nella quale grande rilevanza aveva
invece un particolare processo divinato-
rio, quello dell’achilleomanzia (7).
Nell’antica Cina la natura era concepita
come una creazione permanente, come
un flusso continuo che occorreva ordina-
re: la cosmogonia era pertanto affidata al
rito divinatorio. L’azione rituale del-
l’operatore addetto alla divinazione pro-
duceva il mondo, ne dava cognizione a
chi richiedeva il responso lasciando a
questi il compito di completare la produ-
zione agendo nel corretto modo. In prati-
ca qui il rito divinatorio tiene il ruolo del
mito cosmogonico: nel mito l’azione
spetta all’essere mitico, che con il suo
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gesto produce la realtà; nell’achilleo-
manzia invece l’azione spetta all’opera-
tore della divinazione che mette in moto
gli steli dell’achillea. La divinazione
come scrittura denota una cultura orien-
tata dalla attualità di un possibile (ovve-
ro da una funzione rituale) e, conseguen-
temente, dal disconoscimento di un mito
cosmogonico, ossia dal disconoscimento
di una funzione mitica per la quale il pos-
sibile viene in gran parte relegato
all’inattualità (Sabbatucci 2000: 70)
Naturalmente non è questione per noi di
stabilire se sia sempre così, se ovunque la
pratica della divinazione basata sul for-
tuito sostituisca i miti cosmogonici. La
questione è invece di comprendere la
logica posta in evidenza da Sabbatucci. Il
mito cosmogonico, mediante le azioni
compiute da esseri extraumani in un
tempo qualitativamente diverso da quello
presente produce la situazione attuale
come immutabile. Se una cultura pensa il
proprio cosmo come un processo conti-
nuo, come una continua creazione, allora
non ha bisogno (o ha bisogno relativa-
mente) di miti che fondano la realtà. Avrà
bisogno invece di strumenti che, sosti-
tuendosi all’azione mitica, producano a
loro volta un ordine nel processo conti-
nuo. L’inquadramento del processo è, per
certi versi, dal punto di vista complessi-
vo, sempre provvisorio, poiché non chiu-
de mai definitivamente il cosmo in confi-
ni permanenti e tuttavia, esso è necessa-
rio dal punto di vista dei singoli o dei
gruppi che a questi strumenti ricorrono
per essere orientati nel presente. La
nostra cultura, per fare un esempio, che è
priva di miti cosmogonici, affida la rico-
struzione della nostra realtà, fondamen-
talmente, alla storiografia. Per conoscere
la nostra condizione presente ci affidia-
mo agli storici e per superare le crisi ci
affidiamo prevalentemente ai magistrati,
i quali a loro volta operano con particola-
ri prodotti storici, quelli della giurispru-
denza. Un’altra possibilità, lo si è visto
ora, è quella percorsa in Cina della divi-
nazione achilleomantica. A questo punto
possiamo tornare ai Crow e riprendere il
discorso sui loro modi di costruire il
cosmo.

2.2 Divinazioni Crow 
La prima cosa da verificare è se tra i
Crow esistono pratiche divinatorie e
quali funzioni eventualmente abbiano.
Lowie è abbastanza categorico al riguar-
do: “Divination is rightly considered
atypical for American Indians, but forms
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of augury do occur” (Lowie 1935: 234).
La divinazione è pertanto atipica tra i
Crow ed è possibile rinvenire unicamen-
te due modalità di divinazione (8). Nella
prima, al fine di stabilire il suo destino
prima di un’azione di guerra, un guerrie-
ro uccide un bisonte, ne raccoglie il san-
gue in una ciotola e, dopo avervi mesco-
lato anche sangue di tasso, si specchia
nel liquido. Se la ciotola riflette un viso
grinzoso, come quello dei vecchi, o con
lunghi capelli che cadono sugli occhi (al
modo tipico degli anziani), allora vuol
dire che morirà da vecchio e l’azione
militare sarà, per lui, positiva. Qualora
invece quel che vede nella ciotola è un
viso senza capelli (senza scalpo) o pieno
di rigature di sangue, allora la missione
sarà per lui un disastro e la sua morte sarà
violenta. Si tratta di un rito non molto
diffuso ed in effetti gli informatori di
Lowie ricordano solo un caso, quello del
nonno di Grey-bull (uno degli informato-
ri), diventato un grande guerriero proprio
dopo aver ricevuto un responso positivo
da una ciotola di sangue: “A warrior
could scry before setting out on a raid: if
he saw his image with wrinkled face in a
mixture of buffalo and badger blood, all
was well; if he saw himself scalped or
blood stained, evil awaited him. But,
Grey-bull admitted, people of his heyday
were afraid to use this kind of divination;
and his grandfather had become very
brave after seeing his reflecting with
white hair and wrinkled face” (sottoli-
neature dell’autore) (Lowie 1935:330).
In questo caso la divinazione produce lo
status del soggetto, definendo in questo
momento il suo ruolo di guerriero. La
crisi, sorta dal dubbio se partecipare o
meno, è tolta dal rito che stabilisce quale
è la realtà del guerriero e ciò cui questi
andrà incontro. 
Anche la seconda forma di divinazione è
citata in relazione ad un solo caso: per
decidere se sia il caso o meno di insegui-
re un gruppo di Cheyenne che hanno
assalito il villaggio, il capo Plays-with-
his-face annuncia che lancerà uno scudo:
chiede agli uomini di sbattere le labbra
(equivalente Crow degli applausi) e alle
donne di fare un forte chiasso. Se lo
scudo cadrà con il disegno verso la terra
non ci sarà azione militare, se invece
cadrà con il disegno verso l’alto ci sarà
l’azione. Lo scudo cade con il disegno in
alto e il capo opera la predizione che nes-
suno rimarrà ucciso. La sola condizione è
quella di non uccidere nemmeno un
uccellino nel viaggio di avvicinamento al
nemico. Un guerriero viola l’ordine e
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quando lo rivela al capo, questi gli repli-
cha che ormai non c’è più nulla da fare:
l’uomo sarà il solo a non tornare dal vit-
torioso combattimento (Lowie 1935:
234-5). 
Nel primo dei due casi il rito svolto indi-
vidualmente, nel secondo nell’interesse
dell’intera comunità. In entrambi i casi il
fluire degli eventi, il corso irrelato e
mutevole del divenire, che si apre privo
di certezze davanti ai Crow, rischia con
la sua assenza di valore e di significato di
travolgere i guerrieri: questi si trovano di
fronte al vuoto di senso e sono incapaci,
e dunque privi, di azione. Per mettere in
moto l’azione occorre scrivere la realtà,
definirla, costruirla volta per volta. Il
nonno di Grey-bull cerca un responso
individuale, che riguarda la sua sorte e
non il successo complessivo della mis-
sione che sta per compiere: in linea di
principio la missione avrebbe potuto
essere un successo nonostante l’eventua-
le morte del personaggio. Nel secondo
caso la crisi riguarda l’intero gruppo,
schiacciato nell’alternativa tra una passi-
vità estrema, un vuoto privo di senso, e
l’altrettanto estrema e scomposta iperat-
tività di chi avrebbe voluto inseguire gli
avversari senza alcun criterio (come sug-
gerivano alcuni giovani). Il capo “scrive”
quale è il criterio giusto (in linea di prin-
cipio di volta in volta mutevole) adatto a
questa occasione definendolo mediante il
lancio dello scudo. In questo modo stabi-
lisce il corretto ordine delle cose: inse-
guire gli avversari senza uccidere uccelli.
Per questa volta, e solo per questa, quel-
la rivelata dallo scudo è la via corretta. In
altre occasioni, poiché in assenza di un
mito fondante la questione del corretto
comportamento non può essere decisa
una volta per tutte, il responso potrà sta-
bilire una diversa linea.
Dire che il responso stabilisce la corretta
via per uscire dalla crisi equivale a dire,
naturalmente, che tra le tante alternative
possibili nel fluire del cosmo, la divina-
zione stabilisce la “corretta” realtà. In
altre parole il rito divinatorio costruisce,
in relazione ad un particolare contesto, il
reale. 
Si tratti di rituali condivisi, oppure di due
unicum, collegati magari ad una visione
che gli informatori tacciono o danno per
scontata, resta che la divinazione appare
scarsamente rilevante per il Crow. Prima
di abbandonare il discorso converrà però
esaminare un altro elemento della cultura
Crow: si tratta del rito in cui il Sole è
chiamato in causa per decidere chi, tra
due guerrieri che si attribuiscono il meri-

to di uno stesso successo militare, potrà
fregiarsi dell’onore relativo.
L’importanza sociale di un guerriero
dipende dalla gloria militare, si compren-
de quindi come l’attribuzione di un meri-
to di guerra sia una cosa rilevante per i
Crow. Il rito ha l’apparenza di una orda-
lia: i due contendenti si rivolgono diretta-
mente al Sole. Ciascuno dei due prende
un coltello, lo pone in bocca e lo punta
verso il sole, recitando una formula che
afferma il suo diritto e chiedendo la
morte per il mentitore. Un’altra variante
consiste nel prendere un vecchio cranio
di bisonte e colorarne la punta delle
corna in rosso. Su questo cranio è collo-
cata una  freccia nella quale è infilato un
pezzetto di carne di bisonte. A turno, poi,
i due alzano la freccia, toccano la testa
con un dito e rivolti al Sole recitano una
formula analoga alla precedente (Lowie
1912a: 238-40). L’apparenza dell’ordalia
non inganni: in realtà il rito, nell’imme-
diato, non decide nulla e nessuno si
aspetta una decisione in tempi brevi.
Quel che il rito compie è attribuire un
senso all’evento che verrà: quando uno
dei guerrieri morirà l’altro potrà legitti-
mamente attribuirsi il merito del gesto di
guerra su cui esisteva un dubbio. In que-
sto modo il rito stabilisce il futuro corso
degli eventi rendendolo intelligibile. Se il
rito non fosse stato celebrato la morte di
uno dei due guerrieri non avrebbe stabili-
to nulla: è solo perché il rito ha definito
quale sia, tra le possibili, la corretta real-
tà questa potrà poi manifestarsi in pieno
alla morte del primo dei due. 
Anche in questo caso il fluire irrelato
degli eventi è stato indirizzato dal rito
nella corretta direzione: la divinazione ha
stabilito le basi per disegnare la realtà
futura.

3 Il mondo della visione
3.1 Visione e stato sociale
E’ il momento di tornare a prendere in
considerazione l’istituto della visione
nella cultura Crow.
La visone è un elemento centrale nelle
culture di molti popoli del Nord America.
In genere, ma soprattutto in quelle cultu-
re ove manca un rito di passaggio desti-
nato a marcare l’ingresso dei giovani nel-
l’età adulta, proprio alla visione è affida-
to il compito di sancire la nuova realtà di
adulto. Raggiunta l’età adatta per unirsi
alla società degli adulti i giovani erano
incoraggiati a cercare autonomamente o
con l’aiuto di personale specializzato una
propria visione, ottenuta la quale diveni-



vano ufficialmente accettati nella società
adulta. Parlando dei Winnebago, ad
esempio, P. Rodin (1970: 87) dichiara
che la visione “consituted the only puber-
ty rite”. Anche per i popoli che vivevano
attorno all’area delle Pianure, ovvero ai
confini del territorio storico dei Crow, la
ricerca della visione faceva parte delle
pratiche connesse con la pubertà e, per
regola, erano i ragazzi a cercare di otte-
nere una visione mentre gli adulti se ne
astenevano: “(la visione) is a ritual of
entrance in maturity” (Benedict 1922: 2;
si veda anche Kroeber 1983: 418 per gli
Arapaho).
Nel cuore del territorio delle Pianure,
però, le cose erano diverse. Qui, infatti,
“is a mature men who characteristically
seek the vision” (Benedict 1922: 2). In
realtà è possibile anche per una donna
cercare ed ottenere una visione e non si
tratta di casi eccezionali. Non ci sono tra
i Crow limitazioni di età o sesso per cer-
care di avere visioni: i giovani possono
cercarle per emulazione, i guerrieri per
sancire il loro ruolo; le ragazze non le
cercano ma le anziane possono farlo.
Mancano istituzioni o pressioni sociali
dedicate: le si cerca per iniziativa sponta-
nea o emulazione: praticamente non ci
sono regole (Lowie 1922c: 332).
Statisticamente va comunque rilevato
che sono prevalentemente gli uomini a
cercare una visione e che in ogni caso la
ricerca delle visioni è una questione per
adulti. 
Nel caso dei Crow, in linea di principio,
qualunque adulto, ed in pratica tutti gli
uomini, cercano una o più volte nella vita
di ottenere una visione (9). La motivazio-
ne principale è che una visione è neces-
saria per ottenere il riconoscimento del
pieno statuto sociale e poiché tra i Crow
questo status è connesso con il successo
nelle attività belliche, ciò che spinge gli
individui a ottenere una visione è cono-
scere le se la loro iniziativa di guerra avrà
successo o meno, se è il caso di avviarla,
quali siano i mezzi per ottenere il potere
in grado di garantire il successo (10).
Almeno in linea di principio un’azione di
guerra è intrapresa solo se il guerriero ha
avuto una visione oppure se è stata sug-
gerita da qualcuno che ha avuto, a sua
volta, una visione in tal senso (Lowie
1912: 232). 
La visione stabilisce il corso degli eventi
per quella particolare occasione, defini-
sce quale è la corretta realtà da seguire,
da rispettare, per i guerrieri. Poiché la
guerra è il fondamento dei valori morali
dei Crow, non solo la condizione sociale

di un uomo dipende dal suo valore come
guerriero e le sue ricchezze più ammira-
te e ostentate sono quelle ottenute in
guerra ma è l’intera società a ruotare
attorno alla gloria militare (11): le donne
ostentano gli scalpi dei nemici uccisi,
ottengono considerazione per il valore
dei loro mariti; spingono gli uomini ai
raid di vendetta e sovente partecipano
esse stesse alle azioni di guerra. I guer-
rieri che si consacrano alla guerra e deci-
dono, dichiarandolo, di morire in guerra
nel corso dell’anno, sono ammirati e
desiderati apertamente da tutte le donne,
anziane comprese. Si tratta della versione
Crow del noto istituto dei Crazy Dog,
ovvero di quei guerrieri che, per vari
motivi, decidono di uscire dai normali
rapporti sociali (parlano al contrario, si
vestono in modo eccentrico…) e di
votarsi alla morte in battaglia prima della
fine dell’anno (Lowie 1913: 193-196;
Lowie 1935: 49, 54 e 311). Il prestigio
dei Crazy Dog è altissimo e a loro ven-
gono riservati una serie di privilegi. In
particolare sono oggetti di ammirazione
e di desiderio sessuale da parte delle
donne, giovani e vecchie, e a loro è rico-
nosciuto il diritto di avere relazioni anche
con donne sposate, senza che per questa
relazione le donne possano essere fatte
oggetto di riprovazione oppure che i
mariti abbiano il diritto di lamentarsi. In
certi casi anzi i mariti considerano un
onore il privilegio di avere le loro mogli
unite ad un Crazy Dog. Lowie (1935: 48-
49) cita il caso di due uomini che non
solo non hanno impedito alle mogli di
frequentare il guerriero che ha scelto di
morire ma le hanno anche incoraggiate,
al momento dei funerali del guerriero, a
tenere verso il defunto lo stesso tipo di
comportamento funebre che era in uso
alla morte di un parente.
Poiché tra i Crow non esiste personale
sacrale specializzato e tutti gli adulti pos-
sono avere visioni, il diverso status
sociale (in termini di prestigio, soprattut-
to) è determinato in base al potere che le
visioni garantiscono ai diversi individui.
Sono i diversi poteri attribuiti agli uomi-
ni dalle visioni a determinare le diverse
qualità degli individui. Oppure, recipro-
camente, potremmo anche dire che tra i
Crow le diverse realtà degli uomini, le
loro dimensioni sociali, sono espresse
dalla diversità delle visioni. 

3.2 Visione e codici sociali
Il rapporto tra visione e la guerra non
deve trarre in inganno e indurre a ritene-
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re che lo scopo della visione sia il succes-
so in guerra. Scopo della visione è otte-
nere uno status effettivo da parte di chi
ne è privo o consolidarne uno in crisi. Si
cerca una visione per superare una situa-
zione ritenuta inaccettabile o precaria.
L’azione bellica è, eventualmente, il
mezzo indicato dalla visione e non il fine
della visione stessa. In realtà la visione è
cercata dai Crow per superare una
amplissima, e potenzialmente indefinita,
gamma di situazioni di crisi che un indi-
viduo può attraversare nel corso della
propria vita. Come si è detto può esser
cercata per sapere se l’azione bellica è
opportuna al fine di ottenere una promo-
zione sociale; ma può anche esser cerca-
ta per ottenere delle ricchezze, per guari-
re delle malattie, per sapere quale è il
luogo opportuno ove coltivare il tabacco;
alla visione si chiede di conoscere quanti
saranno i nemici ma anche ove devono
recarsi i cacciatori per incontrare i bison-
ti; la visione stabilisce come curare un
malato, che nome dare ad un bambino,
quale danza introdurre nella prossima
festa rituale. La visione può rivelare
direttamente una risposta cercata (del
tipo: dove sono i bisonti? Dove piantare
il tabacco?) ma più spesso indica (maga-
ri su suggerimento di un essere extrau-
mano, il c. d. spirito guida) gli strumenti
per conseguire un particolare potere:
rivela ad un individuo le istruzioni su
come realizzare una particolare medicina
in grado di garantirgli il potere su un
determinato settore della realtà. Le visio-
ni hanno pertanto un’importanza decisi-
va: il successo nella vita dipende dalle
visioni e l’insuccesso dall’assenza di
visioni. I benefici delle visioni (cioè
soprattutto le medicine) possono essere
trasferiti (dono, vendita) in modo che
anche chi non ha avuto visioni può parte-
cipare dei benefizi.
Occorre considerare che, dal punto di
vista dei Crow, non esiste distinzione tra
sogno e visione: le visioni si hanno
usualmente sognando e il medesimo ter-
mine è usato per indicare l’atto del
sognare e quello di avere una visione
(Lowie 1922c: 323). Naturalmente i
Crow distinguono, sul piano concettuale,
tra sogno comune e sogno-visione: non
tutti i sogni sono visioni. Verrebbe da
pensare che un Crow attribuiva il valore
di visione ad un sogno solo quando aveva
un buon motivo per farlo. Resta il fatto
che, pur essendo una visione un’espe-
rienza individuale, essa è sempre inserita
in un contesto sociale. L’individuo è
infatti portato ad interpretare e ad espri-
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mere le visioni in termini socialmente
accreditati e a rispettare i codici espressi-
vi e sociali condivisi (Lowie 1961: 178).
Questo significa che un sogno è conside-
rato visione solo se risponde ai codici
socialmente accettati e riconosciuti da
chi lo sogna. Qualunque visione è tale
solo se rispetta criteri predefiniti, social-
mente stabiliti. I contenuti, del resto,
seguono alcune costanti: un essere si pre-
senta all’uomo, gli manifesta il suo carat-
tere extraumano (usualmente un animale
ma anche una stella o Tabacco o Sole…)
e gli rivela una premonizione (del tipo
“vivrai a lungo”, “morirai in battaglia”,
“avrai molti cavalli”…). In  genere alla
premonizione si accompagna l’insegna-
mento su come realizzare una potente
medicina, il cui potere gli consentirà di
raggiungere i suoi scopi e superare le
situazioni di crisi). Il fatto che la medici-
na possa esser ceduta o donata, secondo
complessi codici di proprietà, o comun-
que usata a vantaggio di altri, indica che
il risultato della visione non è mai indivi-
duale ma entra sempre in una struttura
simbolica collettiva e contribuisce a pla-
smare l’universo sociale. Ottenuta la
visione questa viene usualmente rivelata
agli anziani o a personaggi autorevoli
(Lowie 1922c: 326). Questi possono sug-
gerire una possibile interpretazione del
contenuto e anche offrire un parere sulla
veridicità della visione stessa: anche in
questo caso la visione viene condivisa
secondo codici culturali comuni. Va poi
considerato che la visione è solitamente
indotta attenendosi ai precetti e rispettan-
do le norme previste. I principali modi
per cercare di avere una visione sono
quello di andare a digiunare sulle monta-
gne, di stremarsi camminando sino al
punto di cadere a terra addormentati, di
dormire nel giardino del Tabacco, di dor-
mire nelle logge cerimoniali o accanto a
potenti amuleti dotati del potere di far
sognare, di autoinfliggersi torture.
Seguendo Lowie (1922c: 323-4) le visio-
ni si possono ottenere in tre modi: senza
cercarle, per visita gratuita di uno spirito;
perché si è poveri, anche qui grazie alla
visita gratuita di uno spirito; oppure pro-
curandosi sofferenze (ad esempio digiu-
nando per giorni in luoghi solitari o sop-
portando le dolorose pratiche della Sun
Dance). In realtà la distinzione è assai
labile. Apparentemente nei primi due
casi l’iniziativa è dello spirito mentre nel
terzo l’iniziativa è umana ma le cose non
stano così. L’uomo non può mai avere la
certezza che otterrà la visione e l’iniziati-
va è sempre dell’essere extraumano.

L’uomo, anche se ricerca una visione, è
in realtà passivo: la visione si riceve dalla
dimensione extraumana e non la si pro-
duce. Chi si sottopone all’autotortura
della Sun Dance cerca con tutte le sue
forze di avere una visione ma non ha cer-
tezza di ottenerla. Al contrario può capi-
tare il caso raro che abbia una visione chi
non fa nulla per averla e in questo caso i
Crow dicono che la si è ottenuta “senza
lavoro” (Lowie 1922c: 325). In altre
parole la distinzione che i Crow operano
tra i tre modi per avere una visione ci
dice qualcosa soprattutto su quanto sia
forte l’interesse dell’uomo ad avere una
visione: per il resto è stabilito il carattere
passivo dell’uomo, che non ha modo di
controllare la visione stessa, non più di
quanto una persona che richiede un
responso fortuito da una divinazione
abbia la possibilità di controllare il
responso stesso. 

3.3 Crisi e Visione
Chi si sottopone a violente mutilazioni o
alle sofferenze di un lungo e solitario
digiuno in luoghi deserti per ottenere una
visone, lo fa allo scopo di trovare
mediante la visione la soluzione ad un
suo problema. Vuole sapere come vendi-
carsi di un nemico (è questa la motiva-
zione della Sun Dance: ottenere una
visione che consenta di compiere
un’azione di guerra) oppure come ottene-
re ricchezze e cessare di esser povero: un
uomo è povero perché non ha cavalli,
non ha beni per poter chiedere una
moglie, non ha fortuna a caccia, non ha
successo in guerra. Quello della povertà
risolta mediante l’intervento di un essere
sovraumano apparso in visione è uno dei
temi classici collegati alla ricerca di
visioni per i Crow (Lowie 1922c: 331).
Un’altra motivazione è ricercare una
cura per una malattia. In tutti i casi abbia-
mo una crisi cui si cerca di ottenere rime-
dio mediante una visione. Questa è anche
il caso della seconda via con cui si otten-
gono visioni: grazie alla visita di uno spi-
rito. Infatti in questo caso uno spirito
appare in visione, usualmente in sogno, e
rivela come realizzare una medicina con
la quale acquistare ricchezze. Manca
l’autotortura ma anche qui l’uomo che
cerca una visione fa di tutto per ottenerla
sperando di sognare uno spirito benevo-
lo. Infatti può ricevere il sogno mentre
dorme a casa, magari vicino ad una
potente medicina che gli è stata donata
proprio allo scopo di sognare, oppure
può recarsi a dormire in luoghi che favo-
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riscono il sogno-visione, ad esempio in
un giardino del tabacco. In questo caso il
giardino del tabacco, che è usualmente a
qualche distanza dal villaggio, tiene le
veci del luogo deserto ove si va a digiu-
nare: in entrambi i casi deserto e giardino
del tabacco costituiscono un “margine”,
una condizione di alterità rispetto alla
normalità quotidiana data dal villaggio.
Del resto la gran parte delle visioni otte-
nute dai digiunatori nel loro vagare lon-
tani dal villaggio arrivano loro proprio
dormendo. 
La fase di margine sembra mancare nei
casi in cui il sogno si riceve dormendo a
casa o quando l’uomo non cerca la visio-
ne. Nel primo caso sembra anche manca-
re una motivazione: la visione arriva in
sogno senza esser cercata. In realtà però i
Crow distinguono benissimo tra sogni
usuali e sogni-visione e se un sogno è
considerato visione ciò accade perché si
ha un buon motivo per considerarlo tale.
Queste visioni apparentemente gratuite,
“senza lavoro” arrivano di fatto a chi è
povero, oppure ha dei problemi di salute,
suoi o di cari, o ha comune una situazio-
ne di disagio. Possiamo allora riassume-
re stabilendo che all’origine della visione
c’è sempre una crisi mentre varia l’inten-
sità con cui la visione è cercata da parte
del singolo. Un uomo può esser pronto a
pagare molto per avere una visione (sia
in termini di beni per acquistarle sia in
termini di sofferenze per ottenerle) oppu-
re può decidere che non valga la pena di
impegnarsi tanto. Fatto sta però che le
visioni ottenute senza cercarle sono stati-
sticamente poche mentre la corretta via
per ottenerle, secondo i Crow, è quella di
sognarle in appositi luoghi (o dormendo
vicino apposite medicine) oppure di sot-
toporsi a stress psico-fisici rilevanti.
Come dichiara uno dei principali infor-
matori di Lowie, Medicine Crow:
“fasting makes men of indians” (Lowie
1922c: 341). E’ la sofferenza che dona le
visioni e, grazie a questo, realizza l’uo-
mo. 
Per ottenere una visione i Crow si inflig-
gono pesanti torture a automutilazioni
che costituiscono la loro principale
forma di offerta agli esseri extraumani.
Se hanno uno spirito guida si rivolgono a
lui oppure si rivolgono a Tabacco e,
soprattutto a Sole, pregandolo di fargli
avere una visione. Statisticamente è pro-
prio Sole l’essere extraumano più prega-
to per ottenere una visone, tuttavia Sole
non compare quasi mai tra gli esseri
extraumani incontrati in una visione. A
volte l’essere che si incontra è l’aquila,
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animale solare per eccellenza e connessa
strettamente a Sole. In ogni caso resta un
forte scarto tra le invocazioni a Sole per
ottenere una visione e l’incontro con Sole
all’interno di una visione. Nella grande
maggioranza dei casi l’essere che appare
in una visione è un animale: uccello,
cavallo, orso, lupo, serpente, bisonte,
donnola. In qualche caso sono le stelle,
soprattutto nella configurazione di Sette
Stelle (la costellazione dell’Orsa). Le
stelle sono anche connesse con il tabacco
e Tabacco è anche l’incarnazione di una
stella. L’animale incontrato può divenire
lo spirito guida dell’uomo e, dopo averlo
adottato come figlio, aiutarlo nel corso
della sua vita. Lowie, che peraltro insiste
pochissimo sul tema dello spirito guida,
non presenta casi di uno spirito guida
diverso da un animale: anche il Tuono e
la Tempesta, quando si presentano come
spiriti guida, assumono la forma di un
uccello. Gli spiriti guida si ottengono
prevalentemente con una visione ma può
anche capitare il caso di imbattersi in
particolari pietre dotate di grandi poteri
(Lowie 1922c: 385-390). Analogamente
ai rotoli sacri (Lowie 1922c: 391-400)
sono considerate “vive” e in grado di aiu-
tare gli uomini che le posseggono. Allo
spirito (come ai rotoli sacri e alle pietre
vive) si rendono regolari omaggi, offerte
e preghiere.
Nella visione viene rivelato il modo di
realizzare una particolare medicina in
grado di conferire a chi la usa un deter-
minato potere, e imposti dei tabu. Questo
tabu può manifestarsi come divieto di
tagliarsi, di incrociare cani,  oppure quel-
lo di uccidere un particolare animale:
abbiamo visto in precedenza parlando
della divinazione il divieto di uccidere un
uccello. In genere non esistono divieti di
caccia verso gli animali che costituisco-
no lo spirito guida e chi ha stabilito nella
visione un rapporto con Bisonte o con un
uccello può tranquillamente uccidere
quell’animale. Tuttavia può anche darsi il
caso opposto di una visione nella quale
l’animale apparso impone di non uccide-
re gli animali della sua specie. Lowie cita
il caso di un curatore che, avendo avuto
una visione da Serpente, si astiene volon-
tariamente dall’uccidere questi animali. I
vantaggi offerti dalla medicina sono vari
ma riassumibili in genere con l’acquisi-
zione di poteri in guerra o di ricchezze.
Considerando il ruolo della guerra nel
procurarsi beni, in effetti dal punto di
vista dei Crow si tratta della stessa cosa.
Vi sono poi delle visioni che donano il
potere di prevedere il tempo o di control-

larlo, o di preveder l’arrivo dei bisonti.
Altro tema frequente è la previsione sulla
durata della vita. L’alta mortalità maschi-
le dei Crow rendeva la previsione di una
vita ragionevolmente lunga qualcosa di
molto desiderabile.
Un altre settore di decisivo di interesse
delle visioni è quello della cura. La mag-
gior parte dei trattamenti di cura si otten-
gono in una visione ed hanno sempre
caratteri particolari per cui certi compor-
tamenti possono essere prescritti o vieta-
ti solo ha chi ha avuto quella particolare
visione e a coloro che, per acquisto o
altro, condividono questa visione. Ogni
terapeuta è specializzato in un settore,
secondo l’insegnamento ricevuto nella
visione e utilizza solo il particolare meto-
do appreso nella visione. Lowie presenta
un paio di questi casi. Uno dei più gran-
di curatori fu Dap’ic, scomparso all’epo-
ca della raccolta dei dati ma ancora vivo
nella memoria degli informatori (Lowie
1922c: 376-8). Questi aveva appreso i
suoi poteri andando a digiunando per tre
giorni su una piccola isola in lago osser-
vando come gli spiriti del sottoterra cura-
vano gli uomini feriti. In seguito, in
un’altra visione, un essere extraumano lo
aveva condotto ad una sorgente, insegna-
to dei canti di cura e gli aveva donato il
proprio nome (ovvero lo aveva affiliato
come “figlio”). La sorgente da allora era
stata chiamata “Padre di Dap’ic”.
Dunque grazie ad una visione ricercata
con grande determinatezza Dap’ic aveva
acquisito un nuovo status, dato forma ad
una nuova realtà personale, quella di
terapeuta, ma anche naturale, trasfor-
mando la realtà di una sorgente. Il princi-
pale metodo di cura di Dap’ic era quello,
classico per i Crow, dell’immersione, tut-
tavia il suo potere era maggiore a quello
della maggior parte degli altri Crow e a
lui si rivolgevano di preferenza per cura-
re varie malattie e in particolare le ferite
riportate in guerra. Tra gli spiriti guida di
Dap’ic  erano annoverati anche Bisonte e
Lontra e durante le cure l’uomo assume-
va proprio l’aspetto di un bisonte mentre
una lontra appariva come aiutante.
Dap’ic perse tutti i suoi poteri a seguito
della violazione di un tabu imposto da
una visione. Ciò è comprensibile: infatti
se la visione stabilisce il quadro della
realtà infrangere una delle regole ricevu-
te dalla visione equivale a infrangere
quella realtà, a cancellarla. Violando un
tabu Dap’ic cessa di essere un “reale”
terapeuta e il suo status regredisce.
Ignoriamo purtroppo sia i precedenti di
Dap’ic sia ciò che gli è accaduto in segui-
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to, tuttavia la sua vicenda rivela le moda-
lità di costruzione della realtà mediante
la visione.
Un altro caso di capacità terapeutiche
apprese in visione che Lowie cita, è che
è anche l’unico caso citato di visione
ottenuta da una donna, è quello di
Muskrat (Lowie 1919b: 119-123; Lowie
1922c: 339). Muskrat, una delle informa-
trici più intelligenti e capaci di Lowie,
ebbe la prima visione dopo durante il
lutto, che tra i Crow comporta un allonta-
namento dal villaggio paragonabile alla
fase di margine di chi si allontana per
avere visioni a seguito della morte del
figlio. Nella visione una donnola le sug-
gerì di unirsi ad una particolare società di
tabacco (una delle molte che si occupano
delle cerimonie connesse con la coltiva-
zione della pianta sacra del tabacco) che
era attiva nel villaggio. Dopo aver rivela-
to al visione al capo della Società,
Muskrat venne ammessa alle cerimonie
come membro riconosciuto. La società,
che sino ad allora non aveva nome e con-
tava pochi membri, viene da allora chia-
mata Società della Donnola ed accrebbe
di molto il numero degli affiliati. In
seguito Muskrat ricevette molte altre
visioni, sovente cercate recandosi a
digiunare fuori dal villaggio, e apprese
oltre a molti modi di danzare anche
metodi via via più potenti per aiutare le
altre donne a partorire. Il suo spirito
guida era una donnola (e da allora
Muskrat venne chiamata Signora delle
donnole e cacciava questi animali per
ottenerne le pelli che donava come amu-
leti) da cui Muskrat era occasionalmente
posseduta (è l’istituto della possessione
rituale bàtsira’pe). In queste occasioni
una donnola, entrandole nel naso, le si
annidava nello stomaco e la faceva entra-
re in trance, stato nel quale Muskrat can-
tava e ballava senza esserne cosciente.
Nello stato di trance era soggetta ad un
particolare tabu: non poteva essere colpi-
ta alle reni e tutti coloro che erano pre-
senti si davano da fare per evitare che un
colpo le giungesse alle reni per caso o
distrazione. Muskrat rischiava di esser
travolta da una situazione di lutto e le
visioni la hanno aiutata non solo a supe-
rare la crisi personale ma anche ad inte-
grarsi all’interno della società, rendendo-
la membro importante di una società di
tabacco. Muskrat divenne poi anche una
levatrice di successo e fondatrice di
importanti danze, al punto che l’intera
comunità era interessata a salvaguardarla
dai pericoli connessi con i suoi tabu. 
Entrambi questi casi illustrano il mecca-
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nismo della visione per i Crow.Lo stato
sociale di entrambi, Dap’ic e Muskrat,
dipende dalle visioni ricevute. Ignoriamo
le motivazioni di Dap’ic ma possiamo
ipotizzare che fosse “povero”, una situa-
zione cui la visione mette fine trasfor-
mandolo in curatore. Nel caso di Muskrat
la crisi è quella della perdita del figlio e
il recupero avviene integrandola social-
mente in un istituto pubblico di grande
importanza. La visione produce il nuovo
status sociale i entrambi, la loro nuova
realtà. Una realtà che non è definita per-
manentemente una volta per tutte e che
corre sempre il rischio di essere travolta
dal correre del divenire. E’ quel che
accadde a Dap’ic per aver violato il suo
tabu, è quel che potrebbe accadere a
Muskrat se fosse colpita alle reni e se la
sua possessione anziché rimanere all’in-
terno dei confini riconosciuti del bàt-
sir?’pe diventasse incontrollabile. 
La realtà prodotta dalle visioni è, per i
Crow, controllata ma mai definitiva:
“Power gained by the quest was not
given once for all, as in quasiautomatic
rites of passage; on the contrary, a
Plains visionary’s quest always placed
him at risk” (Torrance 1994: 250). La
visione può esser persa, oppure, nono-
stante gli sforzi, può non esser mai rag-
giunta e poiché il cosmo fluido, in conti-
nuo divenire, dei Crow rischia di annul-
lare il potere delle visioni passate, occor-
re ricercare sempre nuove visioni,
aggiornare le precedenti, tener dietro alla
realtà in modo da controllarla. La visione
non deriva da un certo comportamento e
non vi è mai certezza di poter ottenere
una visione. Benedict (1923: 25) parla di
“persistent record of failure”. Del resto
avere una visione non da ancora alcuna
garanzia di successo. Una visione può
esser falsa o falsamente interpretata. Solo
i fatti confermeranno il valore e la veridi-
cità della visione. Come rivela un infor-
matore: “Sometimes everything told in a
vision is false; perhaps some animal
plays the part of another” (Lowie 1922c:
334). Questo equivale a dire che la realtà
non è sempre controllabile automatica-
mente da parte dell’uomo e che resta un
ampio margine di incertezza: nulla è mai
garantito definitivamente nel cosmo
Crow.

3.4 Mutabilità Crow
Abbiamo visto come ricevere una visio-
ne sia essenziale per una corretta e piena
integrazione sociale. E’ la visione che
produce la realtà sociale degli individui.

Chi è privo di visione, tutti i bambini, la
maggior parte delle donne, i guerrieri che
non sono riusciti ad averne una, si trova-
no in una condizione di carenza, vivono
una realtà in qualche modo sminuita.
Naturalmente questa carenza è percepita
in vari modi e a vari livelli di gravità. Può
anche accadere che non sia percepita
affatto come tale. Solo i guerrieri privi di
visione si sentono in una condizione
limitata, poiché il ruolo delle donne è
“limitato” potremmo dire per definizio-
ne. Quando questa carenza è percepita
come tale, ovvero quando i singoli la
vivono come una situazione di crisi, si
mette in atto uno sforzo per ottenere una
visione. In tutti i casi, però, la carenza di
base rimane comunque una condizione di
fondo e i casi di visioni ottenute senza
esser state richieste sono la testimonian-
za che in qualche modo la condizione
naturale dei Crow, quella in cui si trova-
no tutti per il solo fatto di esser nati, è
sempre percepita come un limite. La
visione diviene allora lo strumento per
superare la condizione naturale dei Crow,
limitata e carente, e realizzare quella cul-
turale. La visione produce cultura, dise-
gna un universo, mette in moto le possi-
bilità di agire, consente di rendere stabile
un cosmo che è vissuto come eccessiva-
mente fluido, frenando il divenire e sot-
toponendolo ad una regola. Questo per-
mette all’uomo che ha ottenuto la visione
di sapersi regolare e di agire su quella
realtà con efficacia. La visione non can-
cella mai totalmente il fluire del cosmo e
pone sempre orizzonti che sono provvi-
sori: stabilisce infatti la regola a una certa
situazione ma non a tutte le altre situazio-
ni. Questo comporta che ad ogni crisi, in
linea di principio, occorre sempre ricor-
rere ad una nuova visione. Il cosmo non
è mai completamente stabile, come
sarebbe se esso fosse il risultato di
un’azione mitica, ma continua il suo
divenire e gli uomini devono continua-
mente ridefinire la loro dimensione, uti-
lizzando appunto lo strumento della
visione. In pratica il valore delle visione
è assai variabile: ci sono delle visioni che
hanno un campo di applicabilità limitato
(ad esempio: curano solo una particolare
malattia) ed altre che hanno invece un
campo di azione assai vasto (ad esempio
donano ricchezza, l’invincibilità in guer-
ra e il potere di guarire gli altri). Vi sono
poi visioni il cui potere si estende in un
tempo breve ed altre invece che hanno un
potere che si estende per generazioni. Ad
esempio una visione può insegnare a rea-
lizzare una particolare medicina o un
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potente rotolo sacro (bundle) il cui pote-
re viene trasmesso per generazioni e che
può, eventualmente, anche esser ceduto
dietro pagamento. I benefici delle visioni
(cioè soprattutto le medicine) possono
essere trasferiti (dono, vendita) in modo
che anche chi, per qualche motivo, non
ha avuto visioni può partecipare del pote-
re derivante dalle visioni stesse: “power
with its symbol could be transferred in
whole or in part” (Lowie 1935: 249).
Usualmente ciò avviene dietro pagamen-
to: chi non ha ottenuto visioni chiede a
chi ne ha avute di poter utilizzare i pote-
ri rivelati da quelle. Naturalmente l’ac-
quirente si rivolgerà ad un visionario che
ha dimostrato di aver acquisito dei poteri
solidi e duraturi. Capita anche il caso che
un uomo che ha avuto una visione poten-
te faccia dono a qualcuno, usualmente a
uno dei suoi figli maschi (12), dei poteri
relativi. 
La condizione ideale è quella per cui ad
una visione segue, successivamente, una
seconda visione,e  poi altre ancora, in cui
la rivelazione iniziale è via via perfezio-
nata e accresciuta di particolari e di capa-
cità. In pratica la persona la persona che
ha avuto la visione (o le persone, poiché
come si è visto una visione può esser
ceduta e il nuovo proprietario può perfe-
zionarla a sua volta con visioni successi-
ve) può ottenerne altre a quella collegata
e costituire una specie di ciclo “visiona-
rio” di suggerimenti ed istruzioni sempre
nuove in grado di permettere all’indivi-
duo di far fronte a nuove evenienze e da
cui trarre le regole per disegnare e con-
trollare via via settori sempre più artico-
lati del cosmo. 
Nonostante il divenire rimanga, in sé,
sempre precario e carico di ambiguità
potenzialmente pericolose, l’individuo
che ha la fortuna di conseguire la visione
può, almeno lui, stabilire un ordine prov-
visorio delle cose e dare a questo mondo
un contorno. Come già la divinazione
basata sulla casualità, la visione non
prende atto di un cosmo esistente ma lo
definisce di volta in volta nei termini
della possibile operabilità umana. Senza
la visione occorre rassegnarsi ad essere
trascinati dagli eventi incontrollabili, alla
passività e all’inazione. Priva della visio-
ne che offra il contesto dell’agire, infatti,
l’azione umana è scomposta, insensata,
priva di senso. Solo la visione definisce,
di volta in volta e secondo le particolari
occasioni, il mondo, lo rende intelligibile
e consente di agire. Sarebbe errato, per-
tanto, interpretare la visione come un
semplice modo per prevedere il futuro: la
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visione lo disegna il futuro, lo rende
intelligibile, stabilendo i corretti modi di
azione. Posto che l’azione sia possibile,
naturalmente. Infatti una visione che non
arriva equivale a definire  l’agire come
impossibile; analogamente è la stessa
visione che può stabilire che non c’è
nulla da fare e che lo spazio per l’azione
umana è ridotto e non resta che rasse-
gnarsi: Wraps-up-his-tail, il profeta
Crow, sogna che morirà e la sua rivolta
contro i bianchi resta infatti sterile e vel-
leitaria (Lowie 1922, 370-1). Il mondo
dei Crow è un mondo deliberatamente
affidato alla mutabilità. Pochi gli ele-
menti che i Crow hanno voluto immuta-
bili e reso tali con il mito. Per controlla-
re questa mutabilità hanno adottato l’isti-
tuto della visione. 

4 Conclusione
4.1 La produzione del cosmo Crow. 
Seguiamo ancora Lowie, che abbiamo
scelto come punto di riferimento privile-
giato: “In a crisis an African Negro calls
a diviner, who cast his sacred dice and by
occult lore interprets the throw. (…) The
Crow had no system of divination, never
worshiped their ancestors, and made no
sacrifices. When hard put to hit, the
Indian tried to meet divinity face to face.
A direct revelation without priestly go-
between was the obvious panacea for
human ills, the one secure basis for ear-
thly goods” (Lowie 1935: 237). Le cose
sono forse meno nette, lo abbiamo visto,
di quanto Lowie dichiari qui e tuttavia
ciò che interessa è che è proprio l’esper-
to della cultura Crow a comparare divi-
nazione e visione: quest’ultima tiene tra i
Crow il ruolo che è svolto in Africa dalla
divinazione. Proviamo allora ad ampliare
il ragionamento di Lowie e ad impostare
un confronto fra le varie funzioni cultura-
li utilizzabili per produrre il cosmo.
Scegliamo di confrontare: il mito, che è
formalmente costituito di varianti ed ha
per oggetto l’immutabile, ovvero ciò che
una cultura considera come necessario; il
rito, all’interno del quale consideriamo la
divinazione, che è formalmente necessa-
rio (un rito è idealmente svolto sempre
allo stesso modo) e che ha per oggetto il
variabile, il contingente; e la visione, che
idealmente è sempre diversa sul piano
formale (ciascuno ha una “sua” visione,
distinta da tutte le altre) e che ha per
oggetto anch’essa il variabile, il contin-
gente.
La visione stabilisce il momento cosmico
di un individuo, almeno provvisoriamen-

te, in relazione a un determinato conte-
sto, e lo rende intelligibile alla persona
definendo anche il suo nuovo status.
Formalmente l’uomo non può nulla e
l’iniziativa spetta agli esseri extraumani,
in realtà, però, nel momento in cui si pre-
sentano un mondo nuovo si apre al singo-
lo. Non c’è un mito a stabilire la realtà
una volta per sempre; non c’è neanche
una struttura rituale permanente capace
di agire sul mondo definendo le regole
del reale. I Crow hanno deliberatamente
rinunciato anche alla funzione rituale,
trasferendola quasi per intero all’interno
dell’istituto della visione: nulla, neanche
i riti sono definiti una volta per tutte. Di
volta in volta la visione produce una
nuova e provvisoria realtà fornendo al
singolo le condizioni per l’agire. Di volta
in volta la visione costruisce un nuovo
cosmo. Maggiore lo spazio attribuito dai
Crow alla visione, nella produzione del
cosmo, minore il ruolo attribuito al mito
(e al rito) nella definizione di una cosmo-
gonia autonoma. 
Abbiamo visto all’inizio come una delle
questioni che turbavano Lowie fosse se
Sole, il destinatario delle maggior parte
delle preghiere, fosse o meno identifica-
bile con Old Man Coyote, come a volte i
Crow riferivano. Sole, che Lowie non
esita a chiamare “dio”, sembra all’etno-
logo austro-americano privo di una pro-
pria personalità. Ora possediamo la chia-
ve per comprendere anche questa que-
stione: gli dei costituiscono la rappresen-
tazione stabile di un cosmo in essere; le
visioni costituiscono la rappresentazione
temporanea di un mondo in divenire. Ai
Crow, con il loro cosmo in perpetuo
divenire, la domanda sul carattere perma-
nente di Sole doveva apparire ben strana. 
Lungi dall’essere irrazionali i Crow
manifestano così tutta la loro originale
capacità creativa. Quello che appariva
come una carenza religiosa si manifesta
come una originalissima sintesi culturale.

Note
1. Con poche eccezioni le principali opere di

Lowie sui Crow sono oggi disponibili su inter-
net, e tutte gratuitamente. Ciò si deve alla meri-
toria azione di alcuni istituti statunitensi, e
segnatamente dell’American Museum of
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Natural History, che utilizzando i moderni stru-
menti digitali ha reso disponibili in formato
elettronico tutte le pubblicazioni originali
apparse sulla rivista del Museo dalla sua fonda-
zione (Athropological papers of the American
Museum of Natural History). Altro materiale
originale, sempre in formato digitale ma dietro
pagamento di un abbonamento, è disponibile
sul sito della celebre American Anthropologist.
Tra le opere maggiori di Lowie non riprodotte
digitalmente e disponibili unicamente a stampa
sono: The Crow Indians, New York, 1935; e
Indians of the Plains, New York, 1954.

2. A proposito della dubbia identificazione di
Sole con Old Man Coyote Lowie parla di due
tradizioni che si sarebbero sovrapposte.
Sovrapposizione che, è implicito nel discorso,
sarebbe avvenuta senza una grande coerenza.

3.  Lowie 1917: 87-88. E’ interessante notare che
la stessa a-sistematicità dei miti relativi alla
fondazione delle società militari è da Lowie
rinvenuta anche tra gli Hidatsa. In questo caso
però non “dubita” che il difetto sia dovuto a
limiti documentari e non al carattere della cul-
tura Hidatsa. Avanza anzi l’ipotesi che gli
Hidatsa abbiano maggiori capacità di coordina-
mento logico, di sintesi e di inventiva rispetto
ai Crow. Questi, da parte loro, sarebbero più
elastici. La riprova starebbe anche nel sistema
educativo dei Crow: per nulla strutturato, a dif-
ferenza dei loro vicini: i fanciulli Crow sempli-
cemente apprendono per emulazione, senza
alcuna regola, solo osservando e seguendo i
comportamenti degli altri più grandi.

4.  Lowie R., The Crow Indians, New York, 1935;
p. 111: “The line between these and more mat-
ter-of-fact tales cannot be sharply drawn, for
marvellous happenings belonged to the routine
of the life until a few decades ago, as shown by
reports of visions experienced by men I person-
ally knew”.

5.  Mentre manca un mito sull’origine della morte
(e scarsi sono anche i miti sulle condizioni del-
l’aldilà) l’eventualità di una vita che si prolun-
ghi indefinitamente è considerato negativa-
mente. I miti insistono sul fatto che morire,
passata l’età della giovinezza, sia un bene. La
precarietà della vita è fortemente sentita dai
Crow e l’augurio di una lunga vita è sempre
apprezzato, tuttavia se è bella una vita lunga
non è bella una vita troppo lunga. La vecchiaia
è disprezzata e molti miti presentano come un
disvalore l’età eccessivamente vecchia. Del
pari non è desiderata neanche l’immortalità. La
mortalità come condizione, pertanto, non è un
problema per i Crow. Il loro problema è vivere
sino al prossimo inverno, superare l’anno pros-
simo, avere una lunga vita prospera, ove però
l’accento è più sul “prospera” che sul “lunga”.
In ogni caso una vita che non si prolunghi irra-
gionevolmente troppo. Per garantirsi la prospe-
rità desiderata non è possibile utilizzare i miti:
occorrerà un altro strumento culturale. 

6.  Se applicati ad una cultura viva termini quali
“frammentato” ed “incoerente” sarebbero arbi-
trari giudizi di valore in grado di rivelare molto
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Mito Contingente Necessario
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più sull’etnocentrismo di chi giudica che sul-
l’oggetto giudicato. Poiché ad usarli è però
Lowie occorrerà una certa prudenza prima di
lasciarci andare ad accuse di etnocentrismo.
Lowie raccoglie i suoi dati agli inizi del ‘900,
quando la cultura Crow ha subito profonde tra-
sformazioni a seguito dell’urto con i bianchi.
Seppure il popolo Crow sembra essere riuscito a
resistere alle devastazioni culturali operate dai
bianchi – a paragone con altri popoli dell’area:
si pensi ad esempio ai Mandan, praticamente
dissolti nel giro di una sola generazione – non-
dimeno ha dovuto subire trasformazioni ed adat-
tamenti pesantissimi. Il fatto che i Crow abbia-
no saputo resistere e riplasmare la loro cultura
non cancella che proprio agli inizi del secolo
scorso il processo di deculturazione avesse rag-
giunto il suo apice, cosicché, effettivamente,
frantumazione ed incoerenza potevano esser
realmente un dato derivante dalla constatazione
di una crisi culturale ancora non superata. 

7.  L’achielleomanzia prende il nome dagli steli di
achillea, usati per produrre il responso. Un
mazzo di 50 steli costituiva la possibilità del
responso. Con 50 steli però il mazzo era “in
riposo”: per attivarlo occorreva prima togliere
uno stelo e poi, diviso il mazzo in due, un
secondo. Si procedeva poi eliminando via via
alcuni steli rispettando alcuni criteri numerolo-
gici, sino a che si otteneva un valore binario,
interpretato come yin e yang. Ripetendo il pro-
cedimento più volte si ottenevano tre trigram-
mi, ciascuno con tre alternative yin e yang. La
lettura dei trigrammi  permetteva di giungere al
responso. Di fatto le combinazioni erano un
numero finito e dietro il procedimento si cela-
va una logica matematica, una numerologia,
che era attiva anche ad altri livelli della cultura
cinese. 

8. In realtà occorrerebbe anche verificare gli
aspetti divinatori presenti in alcuni giochi
invernali praticati dagli adulti (Lowie 1922b:
234-251), in particolare i giochi con i dadi
riservati alle donne e quelli riguardanti il tiro
con l’arco. Anche considerando questi aspetti,
comunque, il valore delle forme di divinazione
rimarrebbe statisticamente irrilevante.

9.  In ciò i Crow seguono le usanze della maggio-
ranza dei popoli delle Pianure. Tra questi solo i
Dakota ed i Pawnee riservano la ricerca della
visione a personale sacrale specializzato.

10. “Social standing and chieftainship (…) were
dependent on military prowess. (…) The prop-
erty a man distributed was largely the booty he
had gained in raids; and any accomplishment,
prized as they might be, were merely decora-
tive frills, not substitutes for the substance of a
reputation, a man’s record as a warrior. (…)
Every single military undertaking was theoret-
ically inspired by a revelation in dream or
vision; and since success in life was so largely
a matter of martial glory, war exploit became
the chief content of prayer” (Lowie 1935: 215).
Anche: “In the old days the many tribes of the
Northwest Plains were constantly at war. The
cultural pattern of the Crow tribe was therefore
definitely militaristic. A man’s social prestige
depended on his military record. The search for
military prowless led to religious experiences
and dedications” (Medicine Crow 2000: 6)

11. La guerra è uno dei pochi tratti del mondo
Crow ad essere considerato come immutabile:
la sua origine è pertanto narrata in un mito.
Dopo aver costituito la terra a partire dalle
acque e averne definito i principali caratteri
fisici, Old Man Coyote e il suo compagno
Ci’rapé decidono di fare l’uomo e di distin-
guerlo dagli animali. Il segno della distinzione
sarà il possesso e l’uso delle armi: sono queste
a marcare la cultura e a distanziare l’uomo
dalla natura. Il mito prosegue narrando come i
due decidano di dare agli uomini la guerra: per
poter dare origine a questa occorre che gli
uomini parlino lingue diverse e si odino, non
c’è infatti felicità senza odio. La vera vita
umana e la felicità sono possibili soltanto con
la guerra. Anche il successo con le donne nasce
dall’ammirazione di queste per i guerrieri. Il
mito si conclude con i due che compiono
un’azione di guerra per vendicare l’uccisione
della moglie e del figlio di Old Man Coyote,
fondando allo stesso tempo il corretto modo di
compiere vendette e i rituali festivi per il ritor-
no delle spedizioni vittoriose. Il mito fonda
anche la distinzione tra alcuni caratteri tipici
delle donne e degli uomini, contrapponendo
l’indecisione, la passività, la lunghezza dei
tempi decisionali femminili alla decisione,
all’attività e alla rapidità di scelta degli uomini
(Lowie 1935: 128).

12. I Crow sono matrilineari e il figlio di un uomo
non appartiene al suo clan ma a quello della
madre. In genere ci si aspetti che i beni più
importanti di un uomo vadano alla moglie e ai
figli delle sorelle (o comunque a membri del
suo clan) ma è riconosciuto il diritto di donare
i poteri ottenuti dalle visioni ai figli e, in caso
di eredità, nonostante ai figli non spetti teorica-
mente nulla, ci si aspetta che le medicine di
proprietà del defunto passino ai figli.
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Introduction
In last years an important body of knowl-
edge in anthropology focused on the theo-
ry of non-places and its applications to the
tourism and cultural geographies research
(Kunstler, 1993) (Cabero Almenara,
1995) (Boswell, 1997) (Augé, 1998a;
1998b) (Augé, 1996) (Hannerz, 1998)
(McCabe and Stokoe, 2004) (Maccannel,
1992) (Mahyar, 1999) (Bartolome, 2004)
(Smith, 2003) (Hofmeister, 2002)
(Belting, 2007); researchers and scholars
whose area of expertise is the industry of
travel, mobility and tourism saw in non-
place insight a fruitful instrument in their
studies. From this angle, serious problems
at time of testing it with empirical facts
were omitted. Conceptualization of what
is a non-place is often understood as site
of transit in which case travelers can very
well experience a declination of their
identity. Examples of these sites, we come
across day-to-day with airports, train or
bus or subway stations. However, a ques-
tion immediately surfaces ¿what do we
really understand as non-places?.  
Influenced by part of geographical
insights, one of pioneers in investigation
of non-place was Marc Augé, a well-
known French ethnologist who launched
to the fame when wrote in 1992 a book
entitled Non-lieux: Introduction a une
antropologie de la submodernité that sold
thousand of copies throughout the world.
Preliminary, Augé´s career started with a
set of extended field trips towards West
Africa where he investigated Alladian
customs. A second stage had place in dif-
ferent studies carried out in Europe in
works as An Ethnologist on Subways or
Homes and Palaces wherein Augé
focused on some characteristics of
Parisian Society. On last facet on his
career, our famous ethnologist demon-
strated global interests in topics of a

broader nature such as the anthropology
of modernity or constitution of super-
modernity. Precisely we are concerned in
detaching on this ultimate part of his biog-
raphy as well as the notion regarding
anthropological places.   
For that reason, the present paper explores
critically how Augé develops his idea of
non-places as well as the problem or limi-
tation this type of development shows.
From this perspective, “whether a place
might be defined as a site of identity, rela-
tional and historic, a space that might not
be redefined as relational or historic is a
non-place” (Augé, 1996: 83).
Analytically, his work contains a pro-
logue accompanied with 3 chapters, an
epilogue and bibliographical references.

Non-Places theory under scrutiny 
On his introductory chapter, Augé
describes the situation of a flight departure
by Air-France Company where an
unknown traveler took a personal appear-
ance on Free-Duty to shop some gifts and
presents. Once on board of Airplane, he
read some magazines, fastened his belt
and tuned channel 5 to hear a concert of
Joseph Hayden. This narration allows
Augé introducing his thesis about the rela-
tionship between immediacy and remote-
ness. A distinction of this nature goes on
the inception of anthropology perform-
ance in XIX century whenever remote-
ness was close-up observed. As a result of
this, Augé questions as to how urban areas
can be studied following an anthropologi-
cal perspective. Starting from the premise
that otherness should transcend the
boundaries of time and identity, our author
supposes anthropology not only is circum-
scribed to a globalized reality wherein
identities are merged but also discordant
with the role played by history in post-
modern societies. 
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For instance, Augé reminds us that abun-
dance of presence saturates how we per-
ceive the past; this produces discor-
dances in identity process. To put this in
brutally, in postmodern times saturation
of ego is associated to a mass-consump-
tion, which takes presence in a site with-
out territorialization (Augé, 1996: 41). In
opposition to medieval times wherein
travels characterized by an encounter
between guests and hosts, modernity
very well created sites wherein personal
relationships with otherness are being
replaced by visual attractions. That way,
airports and bus stations work as places
wherein no involvement and indifference
marks the concerns of daily travelers. In
what follows, a growing sentiment of
disaggregation among people is being
conjugated to a process of depersonaliza-
tion that he termed anonymity. 
We have so far synthesized the main
argument of Augé relating to Non-
places; in part, his rhetoric impedes a
deep reading and understanding how a
term as non-places can take life in a sci-
entific discipline as anthropology. Of
course, the idea of non-places not only
defies classical ethnological and anthro-
pological body of knowledge but also
the ontology of what philosophically we
can understand as a place.  Augé com-
bines traditional texts as Durkheim, de
Certeau or Chateaubriand looking for
further support but his interpretation
remains out of context. Like
Chateaubriand, M. De Certeau is con-
cerned in analyzing the function of
sacred spaces in a time where seculariza-
tion is wreaking havoc in religious
believers. For that reason, we will in fol-
lowing section to discuss critically the
fundamental inconsistencies of this theo-
ry. However, this seems to be a surface
manifestation of a much more deep-seat-
ed issue. 
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Mobility and modernism 
(initial discussion)
On an article of immeasurable quality,
John Urry (2007) addresses the concept
of mobility and culture applied on the
field of displacement, acculturation and
migration. From a poststructuralist point
of view, author realizes that today 600
millions of arrivals are registered annual-
ly whereas in 1950 that number was only
for 25 millions, an insignificant cipher
whether we compare tourist and migrant
displacements with evolution of trans-
port in 50 years. More than 500.000 news
rooms inaugurated at hotels every year
on tourism while roughly 23 millions of
refugees strand around the globe. 
The underlying problem is the promi-
nence of visual image in different human
scenarios. For instance, Urry is con-
vinced people make tourism based on the
dominance of esthetic over other cultural
values; not only the reasons as to why
people travel following resting purposes
far-away from home but also an unques-
tionable growing of photography in all
spheres of social life reflect the validity
of his hypotheses. To wit, in a globalized
society characterized by the logic of
spectacle, journeys are encouraged as a
vehicle towards happiness, development
and emotional involvement. For that rea-
son, nations are reinventing their bound-
aries and identities constantly in the
interchange of tourists, migrants and
workers. This new forms of displace-
ments are part of social memory and
broader acculturation processes wherein
researchers should shed light on. 
In a similar manner, on a second work
authored by Carla Lois, we will come
across with an examination about the
representation Europeans had over the
Atlantic Ocean as well as America in the
XVI century D.C. Inasmuch as the geo-
graphical imaginary was related to the
drawing of maps and cartography, Lois
suggests that this Sea played in such a
epoch a relevant role; therefore, explor-
ers were needed to open a new channel
for commerce between Europe and India.
Technically, for the end of this century,
the Atlantic Ocean had many denomina-
tions such as Mare Occidentale or
Oceanus Occidentalis. In the popular
wisdom, no need to say that these seas
expressed more doubts than certainness.
Under this spectrum, two elements char-
acterized the old European imaginary by
respecting to Atlantic Ocean, the abun-
dance of Islands, and the belief that mon-

sters lived at the bottom of the sea. An
overview of the medieval literature
reminded us that whereas islands encour-
aged explorers to cross the unknown seas
in search of fame and glory, monsters
made them to see how dangerous this
adventure may be. Sociologically speak-
ing, the discovery of an island condensed
uttermost part of attractions for travelers
emphasizing in the conquest, experience
and feat. For the other hand, Lois
acknowledges that monsters were cir-
cumscribed in the cartography as a mech-
anism to create moral symmetries consti-
tuting an image of a world congruent
with other more complex schemes such
as religion. Basically, popular wisdom in
Europe valorized the experience of
explorers most of them written in books
in form of legends. Every discovery has
been baptized with a religious name
related to the culture of discoverer as
well as the exacerbation of Eurocentric
rhetoric. Taking her cue from M.
Foucault, Lois introduces the notion of
mirror which combines utopia and het-
erotopy. The term utopia refers to the
pivotal role played by Atlantic in assign-
ing to America an unreal place while het-
erotopy allows this ocean at hand materi-
alizing specific practices of hegemony
and territorial appropriation. 
Under such a context, it is strongly
important to re-examine the notion of
non-place as a space wherein there is no
anthropological or relational involment.
This encompasses a condensation of
presence and anonymity converging with
a much more rapid and comfortable form
of travelling. Just there, as Augé puts it,
founding parents as Weber or Durkheim
denounced a declination of reciprocity
due to the advance of industrialization.  

Limitations of Non-Places.    
For readers who wishing have clear the
point that Augé considers physical loca-
tions as non-places, it is important to
mention our author is a well-known eth-
nologist and self-oriented in the art of
observing. His experience in the field in
Africa and Europe gives credibility and
support to this development.
Nonetheless, some points of his work
should be critically re-considered. At a
first glance, it is important to mention
that Chateaubriand, Certeau and
Durkheim -who were in fact concerned
by respecting to secularization’s
advance-, deemed the place as a symbol-
ic convergence between theory and
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human praxis. Since places are deemed
as a product of social practices circum-
scribed to a determined tradition, it is
impossible to argue that there are places
which somehow transform them-selves
in non-places.  For example, airports like
many other constructions have a name
and are inserted in a history, a culture that
likely travelers do not know but there
exist. 
Secondly, these sites take different sym-
bolism depending on the role every actor
plays; that way an airport can acquire a
deep emotional sense for employees,
migrants and expatriates who return to
their own countries after a long absence.
It is not necessary to go too far-away to
realize airports represent for employees
who work there something else than a
simple territory.  For expatriates an air-
port is frequently viewed as a much
deeper feelings which trigger frustra-
tions, happy or unhappy memories and
homesickness. Solidarity and identity are
concepts very complex to define; in part,
expatriates hold a dual loyalty between
the land of birth and adoption. A migrant
is cut in two parts; one of them belongs
to the land where he or she was born
while other pertains to a future that
almost all remain uncertain and fuzzy.
Following this, Augé acknowledges that
conversion from a place to a non-place
depends upon involved perception. The
question as to whether a person can see a
place wherein other find a non-place is a
subject difficult to grasp. ¿How can we
scientifically determine what is or not a
place?.  
As a whole, we can find the following
guidelines in Auge´s development: a) a
saturation of sense is characterized by an
hegemony of present produced by
modernity; b) modern means of transport
in conjugation with a revolution in com-
munication fields generates a over-abun-
dance of present; c) exacerbation of vir-
tual territoriality exacerbate psychologi-
cal ego towards mass-consumption. The
condensation of present looses sight of
tradition, past, history and identity.
Anonymity of all travelers who are in
movement disarticulates the liaison
between symbols and soil. Terrorism that
usually is triggered by attacking in non-
places surfaces in response to the
advance of modernity. 
Third, there is a serious problem in the
way Augé assumes modernity works in
non-places. Legally, our author empha-
sizes on contractual relationship as a
form of realizing we are in presence of a
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place which lacks of history and tradi-
tion, in a contract both parts agree for-
mally in honor certain commitments; of
course this relation is characterized by
formality and impersonality. At airports,
traveler’s identity is only verified when-
ever he or she is obliged to submit a per-
sonal document for further verification;
in a major or lesser degree, tourists are
accompanied with a veil of indifference.
Unless otherwise resolved, tourism is
trivialized as a mechanism capable to
produce alienation and misunderstand-
ing. With this background in mind, Augé
has been seriously criticized because of
many reasons we have already men-
tioned in other work published a couple
of year ago (Korstanje, 2006).
Ultimately, our French ethnologist seems
to be unable to precise the contexts and
reasons as to why a place can be trans-
formed in a non-place; as previously
emphasized, there are some specific
cases that very well contrast with non-
places theory such as strikes at airports,
fatal accident in highways wherein friend
and love ones pay homage to victim or a
sporting triumph that congregates miles
of fans for celebration purposes. 
Finally, in an interesting essay, P. Wright
calls into question about the essence of
what we recognize as a space. The exis-
tence of spatial relationship depends on
the inter-linkages of both or more sub-
jects. Movement of elements that com-
pose a specific space can be interpreted
as the inception of own existence. This
idea is accompanied with the belief that
human interaction creates a circle of
expression that converges with the
capacities that human beings have to
transform a space. From this interesting
posture, any place is in such an anthropo-
logical location aside from its own
degree of historicity (Wright, 1995).   

Tourism as an impossible travel. 
After further examination, Augé accepts
that his frame-work shows some limita-
tions. In a posterior book entitled as
toward anthropology of contemporary
Worlds, he will stress that “what for one
is a place can be a non-place for other
and vice-versa. An airport -for example-
is conditioned to the involving eyes of
passenger who occasionally are en-route
whereas inversely for workers this stand-
point will vary substantially on” (Augé,
1998a: 147). 
Before closing the book on this issue, it
is important to question ¿what is the role

of history in this process?. Specifically,
he distinguishes two interpretations
along with history. For one hand, it can
be examined as an instrument to register
empirical facts in past re-elaborating
symbolically the preference of society. In
almost all groups coexists two antagonist
tendencies, one linked to rememorize
“golden times” by means of mythical
archetype while the other is related with
the history of future. ¿What does the his-
tory of future really mean?.
Paradoxically, inasmuch as modern tech-
nology allows reducing distances and
sites, otherness began to be considered as
dangerous. Whereas a part of foreigners
like tourists are welcomed the other
migrants are generally disavowed. The
logic of modernity entails to live every
day in an extreme situation blurring the
boundaries between actuality and history.
Movement of post-modernity creates an
immediate past in uncontrolled ways.
This past seems to have nothing to do
with historic conception of past it-self. 
The life in urban areas looks to be expe-
riencing a major saturation of images
which attracts miles of tourists moved by
needs of curiosity. Paradoxically, the
same process depersonalizes the relation-
ships between citizens while emerges the
consumption, images, nets of informa-
tion and news dissemination. Figures of
outlanders who are obliged to exile in
abroad as a migrant are relegated to live
in anonymity. Western societies have
institutionalized the journey as a stereo-
typed as a fictionalization of World.
Risks that historically have characterized
the needs for adventure have been col-
lapsed thanks to a newer artificial way of
making a travel, tourism (Augé, 1998:
15). In turn, travel agencies draw the
globe inventing different paths and desti-
nation emulating a pseudo-contact
between hosts and guests. Augé does not
to hesitate to suggest that tourism stimu-
lates a fictional reality which drives
towards alienation. Philosophically,
effects of tourism contribute to create a
bubble where a customer pays for a trav-
el or the lodging that has never existed.
This type of staged reality reinforces pre-
vious imbalances of economy and jeop-
ardizes a fairer wealthy re-distribution. 
Unlike other centuries, privacy is today
put at order of non-conflict or better said,
at the service of division between rich-
ness and poverty. The gap between fic-
tionalized tourist destinations and
peripherical zones of manual workers is
being enlarged. As a consequence of this,
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modern tourism represents a tendency
oriented to create a false-consciousness
of otherness.  Once again, in his three
examined books, Augé describes his
impression what for him it is real; the
point of what is apparent is circum-
scribed to an ideology of over-look.
Following the Kantian idea of synthetic
judgment, Augé combines erroneously
experience with a lineal causality.
Pretending a hermeneutic posture, he
trivializes tourism as a vehicle toward
alienation and misinformation. 
A more profound view on this issue sug-
gests Augé does not understand that
hermeneutic (a disciplined based on the
subject interpretation of context) does
not upend the object from subject.
Broadly speaking for this philosophical
wave, image is image, travel is travel and
dream is dream. On contrary, Augé
insists that social fact in their complexity
do not depend on a lineal causality but
are mutually influenced. In a kind of
spurean cyclic causality, cause and con-
sequence are inevitably merged. In
accordance to this, his explanation gets
the matter darker than clearer. A well-
known anthropologist H. Belting criti-
cized to Augé that “the production of
imaginary is subject to a broader social
process, for what anyone can understand
that fiction does not occupy the place of
imaginary. Auge in person, who holds an
argument of this nature, should realize
that an image cannot be another thing
than an image. The power that involves
an image is given by us. That follows,
anyway, it is not pretty anonymous to
exscind the ego from there” (Belting,
2007: 102). In part, even though Augé
has set certain precedents in emphasizing
in regards to the bridge between identity
and soil, his development should be put
under scrutiny. 

Conclusion
Quite apart from the afore-mentioned
serious limitations we have examined in
this paper, a second point of entry can be
how an argument like this has been intro-
duced, accepted, adopted and dissemi-
nated in anthropological academy and
culture studies. An alternative answer
would be that postmodern literature
seems to be inextricably related to the
theory of complexity.  Versed on a hard
rhetoric of paradox, this body of knowl-
edge is unclear and overcomplicated.
Enrooted in the belief as more difficult to
read the better and more credible for
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scholars, popular wisdom accepted non-
place theory without any qualms. Thus,
with emphasis on the facts that theory of
non-places has gained a considerable
attention and acceptance in Social
Science and beyond, the present
exploratory article was aimed at debating
critically its own main limitations and
ethical dilemmas.  In brief, there is no
place in the world that can be named
non-place or emptied of sense. Any sites
where people pass or reside are spaces
with less or more symbolic liaison. The
question as to why a site can be pointed
out as a non-place still remains unre-
solved. 
Ethically speaking, theory of non-places
facilitates many things for aristocracy
assuming that people living in these
spaces are persons who lack of rights,
duties, dreams and fears. Perhaps, this
reflects the volume of sales that the book
of Auge had in past. In general, it is not
surprising that non-places lodge day-to-
day many people who are relegated to
live under the line of poverty; they may
very well be homeless, vagrants, out-
landers, and exiled people who do not
have a good position on a hierarchal soci-
ety –in terms of Derrida (2006) all who
does not have an overt sense of hospital-
ity-. Implicitly, people who live in non-
place can be named non-persons. Of
course, bus and train station give protec-
tion to citizens who characterize to be out
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of the health and economic system.
Under such a context, Auge´s treatment
not only remains unable to provide a seri-
ous explanation as to why the absence of
Nation-State in covering basic needs of
its own citizenship is increasing but also
his perspective looks to be ethnocentric.
To the best of our knowledge, the ques-
tion as to whether Non-places engender
non-persons or non-rights still remains
unresolved and functional to hegemonic
interests. 
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Introduction
When considering modalities of citizen-
ship making, we must examine the crite-
ria by which nations and states regulate
processes of selection and the relations of
power politics used to normalize and
adjust subjects rendering them loyal,
governable citizens. In our times, the
State’s capacity to define cultural identi-
ty within very explicit and oftentimes
implicit socio-economic contexts and to
construct and manipulate social process-
es enables it to increasingly determine
the lives and activities of humans as sub-
jects.  A careful study of Western
European history reveals that the use of
normalizing judgment, often ambiguous-
ly disguised, successfully solicited com-
pliance and acted to influence the affairs
of human populations by altering the
terms of their self-understanding.
Foucault describes this practice as an
attempt to “manipulate the subjection of
those who are perceived as objects and
the objectification of those who are sub-
jected.” (Foucault, 1977).  Within this
context, biopolitics contributes to a con-
ceptual scheme of power relations by
focusing on a methodological approach
that seeks to define, exclude, marginalize
and minimize cultural difference.  Yet,
this is not a new sociopolitical process.
Nor does it present for the first time a
conceptual framework that uses discipli-
nary systems aimed at reconstructing
productive, governable subjects. 
During the eighteenth and nineteenth
centuries, the biomedical “gaze,” as a
political rationale, assisted European
nations in the expansion and control of
non-European territories and formulated
an explicit discourse that articulated a
certain imagery carrying with it a perva-
sive interpretation of the relationship of
the human body (Foucault, 1973,
Comaroff, 1992, Ong, 1996).  Indeed, the
dialogues of colonialism promoted con-
cepts and images about the dangers of the
“unclean” body and its threat to the
decency, cleanliness and health of the
colonial order (Comaroff, 1992).  A more

dramatic example of this process is
demonstrated by disease distribution. We
know for instance that during the seventh
and eighth centuries, the term “leper”
became a socio-cultural construct that
was used to identify the “purity” of insid-
ers versus the “dangers” of outsiders.
Armed with Old Testament beliefs and
ideas as a framework, any skin related
problems, deadened nerve endings or
collapsing bones became associated with
the disease.  As a form of hegemonic
control, this construct brought about new
social processes.  One such example was
the practice of social mediation by rigor-
ously policing human movement.
Another form appears in the capacity to
summon medical experts from outside a
community to judge truth by way of
expert pronouncements.  Today, biopoli-
tics takes on a similar role providing con-
ceptualizations that are inextricably
bound up with the politics of power in a
scheme for the regulation of human pop-
ulations.  

Normalizing Subjects
The fusion of scientific investigation, the
rise of colonialism, and the spread of
western cultural ideals constitute the
essential elements founding the rationale
for relations that shaped what’s often
referred to as the “normative gaze.”  In
fact, colonialistic expansion armed with
the biological theories of influential
European scholars such as Petrus
Camper, George Cuvier, and Johann
Friedrick Blumenbach (1) thrust upon
the world concepts that dictated fixed
and unchanging attributes of humanity
for the nineteenth century (Comaroff,
1992, Molnar, 1998).  In this social
space, structures were laid that deter-
mined the discourse on what we now
term “race.”   Moreover, this structured
space configured the fundamental system
of relations responsible for concepts and
beliefs in racial types that condensed into
the language of scientific racism that
would mature during the early twentieth
century.  However, let us first examine
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the concept of “normal” and how it drew
its influential form from Europe’s early
encounters with the non-European world.  
European science articulated a concep-
tion that was formulated mostly by expe-
ditions of missionary crusaders into
India, Asia, and Africa.  Coupled with the
effects of disease on early missionaries
and subsequent reports sent back to
Europe, reactions to non-European coun-
tries and cultures was often fear and sur-
prise on one hand and loathsomeness on
the other.  For example, Robert Moffat
(1842), the father-in-law of David
Livingston an early pioneer of the
London Missionary Society received a
report that stated:
“Africa still lies in her blood.  She
wants…all the machinery we possess, for
ameliorating her wretched condition.
Shall we, with a remedy that may safely
be applied, neglect to heal her wounds?
Shall we, on whom the lamp of life
shines, refuse to disperse her darkness?”
(Comaroff, 1992)
Here we see and example of the cultural
logic of the “civilizing” mission.  Moffat
went on to publish his Missionary
Labours and Scenes in Southern Africa in
1842, which made him an imminent fig-
ure in British society while Livingston’s
writings went on to receive tremendous
circulation in the scientific and popular
media of the times.  The implications of
these writings, confirmed and reinforced
by what was believed to be scientific evi-
dence transmitted a well-constructed fab-
rication about the nature of the bodily
form of non-Europeans.
During the late nineteenth century, the
two-dimensional space of classificatory
medicine took on a very paradoxical
quality.  On the one hand, the well-
founded corpus of medical knowledge
proceeded down a path that made visible
the definition of the relationship between
the body and disease.  On the other, it
proceeded toward that which conceals it.
In his important work on the medical
gaze “Birth of the Clinic,” Foucault
states that “…one of the tasks of medi-
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cine, therefore, is to rejoin its own condi-
tion, but by a path in which it must efface
each of its steps, because it attains its aim
in gradual neutralization of itself.  The
condition of its truth is the necessity that
blurs its outlines (Foucault, 1973).  The
obscurity that Foucault posits is the his-
torical conditions of the medical dis-
course that transformed from transparen-
cy and clarity to obscurity, from a system
of words that uncovers the rational order
of disease and illness to a system that is
complex and intermingled with politics.
It is at this point, we approach the notion
of biopolitics.  Not only did this new
concept of medicine change the social
importance and prestige of medical doc-
tors, it facilitated a politics of health and
disease – a politics that is regulated by
the relations of power.  The basis of this
perception lies where the gaze meets the
individual and the individual meets the
State.

Screening Processes
I arrived at the airport in Qui Nhon,
Vietnam early because I wanted to make
sure that I would be able to get a seat on
the first available plane heading to the
naval base at Cam Ranh Bay.  My two
years in a war-torn country almost com-
pleted, I was happy to be going back
“across the pond.” (2) After checking in
and finding a comfortable place to put
my bags and sit down (there is no bag-
gage check when “hopping” (3) a free
ride on an Air Force military plane), I
could not help noticing a young
Vietnamese woman with a baby sitting
with a young white GI.  Apparently, she
was married to the GI and he was going
back to the states with his Vietnamese
wife and Amerasian (4) child.  Again, I
could not help noticing how every two
hours or so, the GI would go back to the
counter and check to see if a plane had
come in with available seating for him
and his family.  Repeatedly, the white GI
behind the counter would claim that
nothing had become available and
assured the traveling GI to just wait.  I
had come out of the field two weeks
early and had been in the “rear” (5) wait-
ing for orders to go home and had
become somewhat accustomed to wait-
ing long hours.  However, I noticed that
the GI with his family seemed to be
somewhat impatient.  It never occurred
to me at the time that he had been there
for days trying to get a flight out and was
only getting the run-around. Finally, after
about six or seven hours my name was

called.  I went to the counter, showed my
ETS (6) orders and was given a pass and
instructions on which flight to catch and
where.  I mentioned the white GI and his
family and that I could wait a little longer
because they had been there before me.
It was then that they told me that he had
been there for a few days trying to get a
flight (in a snickering kind of way) and
that it would be a long time before they
gave “them” one. So, I gathered my bags
and as I left the airport’s transportation
waiting room, I could not help thinking
that the only reason the GI was getting
the run-around was because he was white
and married to a Vietnamese woman.
This was my first encounter with racism
of a different sort and my first introduc-
tion to the difficulties inherent in gaining
entrance into the U.S., custom require-
ments and “screening processes.”
Southeast Asian refugees were viewed,

in terms of the gaze, as the “contagious
others” and efforts to treat and transform
them were undertaken.  During the com-
munist regime of Pol Pot (7) in 1979,
millions of Cambodian peasants and
intellectuals were exterminated precipi-
tating a massive escape to refugee camps
near the Thai-Cambodian border.
Agencies were set up to “screen and
socialize” refugees through programs for
resettlement into host countries.  As part
of this effort, U.S. Immigration and
Naturalization Service (INS) officials
began selecting Khmers for resettlement
in the United States.  However, thou-
sands of refugees were rejected based on
a series of administered tests that were
made more complicated by problems in
translations, body language, and ideolog-
ical and medical fears on the part of INS
officials (Manalansan, 2000).  As part of
the Overseas Refugee Training Program
(ORTP), ideologically motivated strate-
gies were initiated to identify those
refugees with mental illness, to instruct
others to speak good English, work, and
to willingly accept welfare (provided
they are allowed entry into the U.S.), in
America (ibid: 88).  Biopolitical medi-
cine was used as a source of sociopoliti-
cal criteria in the control and regulation
of practices and discourses related to
refugee socialization processes.
Foucault wrote quite extensively about
this form of power in many of his publi-
cations particularly in terms of its reduc-
tionist strategies.  In his work, The
History of Sexuality, he states, “deduc-
tion has tended to be no longer the major
form of power but merely one element
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among others, working to incite, rein-
force, control, monitor, optimize, and
organize the forces under it” ( Rabinow,
1984).  One such biopolitical concept
termed “Southeast Asian Mental Health”
was created by INS officials who unfor-
tunately lacked cultural and political sen-
sitivity and knowledge when construct-
ing “psycho-cultural” models for
refugees in the resettlement camps of
Thailand.  For example, in the early
1980s, tools were used for assessing
mental disorders among refugees such as
the Depression Rating Scale, the
Children’s Global Assessment Scale
(CGAS), and diagnostic tools for deter-
mining Post-Traumatic Stress Disorder
(PTSD) in refugees (Manalansan, 2000).
Ong addresses this issue in her work
Making the Biopolitical Subject.   By
controlling, Ong said, “the medical terms
and practices, and seeking to instill them
in patients, academic and medical work-
ers are part of an overall scheme of
power that defines the form and content
of refugee illness and well-being…”
(Manalansan, 2000).   Thus, it was not
for humanitarian reasons nor the general
health of the U.S. that politicized medi-
cine was trying to protect when turning
away thousands of deserving refugees.
Rather, the normative gaze provided a
configuration to authenticate a false cul-
tural purity used to judge the dangers of
those considered as “others”.

Cultural Invisibility
The institutional context into which cul-
tural citizenship is framed often defines
in terms of “racial” difference or eco-
nomic worth.  Citizenship has become a
bifurcated process of self-identification
and institutional models within the realm
of power relations and conditions of
nation, states and civil societies.  Paul
Gilroy maintains that this is a new form
of racism that is characterized by shifting
constructions of racial politics capable of
accommodating various institutional
structures (Ong, 1996).  Clearly, global
conflicts have provided a framework for
massive waves of immigrants from Latin
America, Africa, and Asia impacting
economic and demographic restructuring
in the U.S. and other host countries.
As a result of the political ambiguity of
their status, refugee-processing centers
singled out U.S. bound Cambodians for
lower-class status. As mentioned earlier,
political conflicts and the withdrawal of
U.S. troops from Southeast Asia precipi-
tated massive migrations into the United
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States.  The perception that many
Cambodian refugees were Khmer Rouge
communist trying to gain entry into the
U.S. stigmatized their political status
from the very beginning.  In the camps,
they were only taught “survival” English
skills and were socialized to expect very
limited occupational positions, welfare,
and to behave in a subservient manner
(Ong, 1996).  These highly politicized
processes constructed them as “minori-
ties” and forced them into economic sit-
uations similar to that of other refugees
from third world countries.  Upon their
arrival in the U.S., ideology and social
policy positioned them for low-wage
employment and welfare dependency.
This form of ethnic politics succeeded in
inventing social and economic citizen-
ship that placed Cambodian refugees at
the bottom of socioeconomic ranking.
The analytical consequences of their sta-
tus make them what Renato Rosaldo
calls the “culturally invisible” (Rosaldo,
1989).  In his book, Culture & Truth: The
Remaking of Social Analysis, he states
“seen from a distinct but related angle of
vision, the conceptual difficulties that
have created zones of relative cultural
visibility and invisibility derive in large
part from tacit methodological norms
that conflate the notion of culture with
the idea of difference (ibid: 201). This
implies that immigrants become cultural-
ly invisible because they are no longer
what they once were and not yet what
they are trying to become.
Cultural differences that impact adjust-
ment for immigrants provides its own set
of internal difficulties.  The newcomer,
according to Salman Akhtar, faces three
very distinct variables in their attempts to
assimilate: 1) the nature of the host pop-
ulation’s existing community; 2) the his-
torical era in which the migration takes
place; and 3) the nature of any preexist-
ing relations between countries.  For
instance, if the nature of the host popula-
tion is made up primarily of immigrants
to begin with, then assimilation into this
community does not present a threat.  If,
on the other hand, the community is
made of an ethnically similar, homoge-
nous group, then the task is much more
difficult.  Similarly, the state of affairs in
terms of the historiography of political
relations at any given time influences the
attitudes and opinions of the host com-
munity.  Finally, the terms and conditions
of political affinity between the nation of
the immigrants and the host country
impact the context of their immigration.

Regardless of lived cultural states, i.e.,
whether defined as an immigrant or
refugee, dominant ideologies distinguish
and classify various immigrants assign-
ing them value based on relations of
power and ethnic politics.

Transformed Realities 
In the modern nation-state, heterogeneity
has been perceived as a threat to homo-
geneous human reality resulting in a need
to reduce or transform any experience
that is not continuous and coherent.  This
transformation not only acts as an explic-
it analytic but is backed by and made
effective by disciplinary systems and the
discursive practices that produce those
systems.  For instance, the cultural impe-
rialism of early European colonialism
deliberately used the gaze to create new
objective structures and organized ration-
al language around them.  The paradoxi-
cal nature of those structures lies in the
perception in which a dialogue originally
aimed at deciphering was transformed
into an examination designed to manipu-
late and control using the context of med-
icine as a conceptual framework.
Biopolitical medicine was and continues
to be a complex apparatus that econo-
mizes the functions of sociopolitical
importance.  The resulting institutional
frameworks impact processes of racial-
ization, ethnic politics, transnational
relations and “psycho-cultural” identity
making subjects the objects of bureau-
cratic regulation and control.  In this con-
text, refugee and immigrant cultural
manifestations are subverted in an effort
to reconstruct homogeneous regions of
governable subjects.  Unfortunately,
many attempts to transform these disad-
vantaged newcomers culturally and thus
establish a new form of cultural identity
have failed and often really only succeed
in constructing new heterogeneous
forms.  It is at this point that Biopolitics
is rendered problematic.  For when it
casts itself as the mediator of realities
that it can not possibly unearth through
discursive practices and that
autonomously attempts to determine
individual character and social behavior,
and yet somehow remain unaffected by
that behavior, it becomes the subject of
its own disparate appearance-determin-
ing reality.
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Notes
1. Petrus Camper (1722-1789), devised a scale that corre

lated the shape of the skull with aesthetic appearance
and mental capacity. George Cuvier (1769-1832), used
facial angles as an indicator of intellect and the moral-
ly.  Johann Friedrick Blumenbach (1752-1840), who
classified humanity into five “races” and also paid a
great deal of attention to skull shapes.

2. Across the pond – a term used by military personnel in 
Vietnam that referred to crossing the Atlantic Ocean to
return to the U.S.

3. Hopping (a plane) – a military colloquialism that refers
to getting a free ride on U.S. Air Force planes based on
standby status.

4. Amerasian – a descriptive name given to children
fathered by white or black GIs and Southeast Asian
women.

5. Rear refers to that area where there was very little if
any combat; where headquarters and military adminis-
tration units were located.

6. ETS – military terminology for Expiration Term of
Service.  This term was used primarily when referring
to the end of a tour of duty in a foreign country.  I
believe it is still in use today.

7. During the Communist Regime of Pol Pot, huge num-
bers of male teachers, doctors, businessmen and stu-
dents were imprisoned, tortured and executed by the
Khmer Rouge in the late 1970s.  The survivors were
largely from the uneducated, rural class of
Cambodians.  Many of these people had only three or
four years of formal education in their own country.
The aftermath of what has become known as the
Killing Fields left an estimated 1.7 million out of a
population of seven million Cambodians dead and was
responsible for a massive refugee population.  
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1. Universalità della cultura del limite
“Anziché produrre all’infinito una varie-
tà di culture divergenti”, scrive Marvin
Harris, “l’evoluzione culturale si è risol-
ta in orientamenti strettamente paralleli
e convergenti. E anche quando ha dato
vita a differenze l’ha fatto seguendo uno
sviluppo ordinato, in risposta a compren-
sibili limitazioni imposte da uno specifi-
co habitat sui modelli di produzione e
riproduzione di una determinata popola-
zione. (…) Poiché le culture rispondono
sempre allo stesso tipo di bisogni, desi-
deri e impulsi caratteristici del genere
umano, le popolazioni di tutto il mondo
tendono a fare scelte simili in condizioni
simili”. (Harris 2002, 361) Secondo l’an-
tropologo statunitense, principale espo-
nente della corrente del materialismo
culturale, i modelli delle culture umane
tendono a ripetersi poiché, nonostante le
diverse forme con cui essi si presentano,
rispondono sostanzialmente a bisogni
universali. Uno dei tanti che l’essere
umano ha dimostrato di dover soddisfare
è quello di dover mediare tra la propria
caducità, conseguenza della propria limi-
tatezza biologica, e l’infinita portata
delle proprie aspirazioni, dovuta alla
capacità di produrre cultura. La facoltà di
investire di senso il proprio ambiente,
ponendosi domande sul significato ulti-
mo del proprio essere al mondo, costitui-
sce la fonte di grandezza da cui l’uomo
attinge per irrorare l’elevato concetto che
ha di sé ma anche la sorgente del proprio
tragico destino. La consapevolezza di
dover morire getta l’essere umano in un
abisso dal quale cerca di uscire oggetti-

vandosi nel mondo che lo circonda, che
viene trasformato dalle sue proiezioni men-
tali e dalle sue estensioni corporee le quali
devono però sottostare all’ordine inaltera-
bile dell’universo tangibile. Diviene dun-
que fondamentale sviluppare una serie di
panacee che forniscano all’uomo una cor-
nice entro la quale circoscrivere i termini
del proprio essere ed agire nel mondo,
necessità che ha portato all’elaborazione di
una cultura del limite comune a molte civil-
tà capace di assumere forme via via diver-
se in seguito alla loro collocazione nel
tempo e nello spazio.

1.1. Gilgamesh: limite ultimo e invalica-
bile – discesa dell’uomo nel mondo
Non è certo un caso se uno dei miti più
noti ed antichi del mondo, quello sumero
di Gilgamesh, si risolva in una riflessio-
ne sul limite supremo, l’ineluttabilità
della morte, in cui dovrà incorrere anche
un sovrano per due terzi divino ma pur
sempre umano per il terzo restante (la
limitatezza biologica che annulla i van-
taggi derivati dal possedimento della cul-
tura). Ecco le parole con cui
Utnapishtim, grande saggio scampato al
diluvio universale (evento che ricorre
anche nel mito greco di Deucalione e
Pirra e in quello biblico di Noè), accoglie
il grande eroe dopo che egli ha sperimen-
tato la perdita dell’amato Enkidu: 
“Perché le tue guance sono così emacia-
te e la tua faccia stanca?
Perché il tuo cuore è così confuso e il tuo
sguardo assente?
Perché regna angoscia nel profondo del
tuo essere?

Ascesa e caduta dell’uomo da Gilgamesh a Death Note
Appunti per uno studio comparato della cultura del limite

FABIO BARTOLI

Antrocom 2009 - Vol 5- n. 2 111-117

Perché la tua faccia è simile a quella di
uno che ha viaggiato per lunghe distanze?
Perché la tua faccia porta i segni del
caldo e del freddo, e indossando soltanto
una pelle di leone, tu vaghi nella step-
pa?”.

(Tav X, vv. 40-5)
Gilgamesh, il semi-divino Gilgamesh, è
così annichilito dall’esperienza della
morte, che annulla in un solo colpo tutti i
prodigi dovuti alla sua possente natura.
La maestosità dei sogni originari è inevi-
tabilmente portata ad affievolirsi sotto il
peso delle amare parole ancora di
Utnapishtim:
“Perché ti sei agitato tanto? Che cosa
hai ottenuto?
Ti sei indebolito con tutti i tuoi affanni;
hai soltanto riempito il tuo cuore di
angoscia.
Hai soltanto avvicinato il giorno lontano
della verità.
L’umanità è recisa come canne in un
canneto. 
Sia il giovane nobile, come la giovane
nobile sono preda della morte. 
Eppure nessuno vede la morte, nessuno
vede la faccia della morte, nessuno sente
la voce della morte. La morte malefica
recide l’umanità”.

(Ibid., vv. 299-308)
Il segreto dell’immortalità anelata da
Gilgamesh si trova nella pianta dell’irre-
quietezza (simbolo della ricerca inces-
sante delle verità ultime che ci riguarda-
no), mangiata però da un serpente che
muta subito la sua pelle dopo averlo fatto
(il trascorrere del tempo che trascina con
sé ogni cosa). Il grande eroe è così desti-
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Abstract. Scopo dell’articolo è di tracciare un excursus volto a dimostrare, in accordo con le teorie di Marvin Harris, come culture diverse nel tempo e nello spazio
abbiano elaborato costrutti culturali simili per rispondere a bisogni analoghi. Nello specifico si prendono in esame i miti dell’ascesa e caduta dell’uomo, fondamentali
per tracciare i limiti entro cui circoscrivere il nostro essere ed agire nel mondo. Uno dei più antichi, Gilgamesh, ci pone infatti dinnanzi il limite ultimo e invalicabile,
la morte. Successivamente i greci hanno delineato i limiti del nostro operare alla luce dell’acquisizione della techné. Con la cristianità la caduta assume le sembianze del
diavolo, col quale l’uomo moderno stipula un patto al fine di trasformare il mondo lasciandosi sciaguratamente alle spalle le Colonne d’Ercole in precedenza innalzate.
Il processo culmina nella bomba atomica, violazione suprema di ogni ragionevole confine, il cui impiego ha segnato indelebilmente la coscienza e la memoria colletti-
va del Giappone. Proprio per questo è stato il paese del Sol Levante a sviluppare una serie di nuovi miti al fine di ristabilire i limiti infranti, veicolandoli tramite i pro-
pri prodotti culturali più tipici e diffusi nel mondo, manga e anime. Per offrire spunti iniziali di riflessione vengono introdotti al lettore manga come Devilman di Go
Nagai, rielaborazione della figura del demonio occidentale, e anime come Galaxy Express 999 e Danguard di Leiji Matsumoto, autore che ha saputo esprimere diversi
concetti fondamentali della propria cultura d’appartenenza. Per finire, si passa al case history Death Note di Tsugumi Ohba e Takeshi Obata, il manga più famoso degli
anni 2000, in cui convergono tutti i temi in precedenza trattati. 
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nato a scoprirsi uomo al termine di un
percorso di formazione in cui i patimenti
provati si rivelano necessari al fine di
giungere alla matura consapevolezza.

1.2 Dedalo e Icaro: nascita della ragio-
ne – techné – ascesa e caduta dell’uomo
Nessuno vede la faccia della morte e non
la vede nemmeno Icaro, col padre
Dedalo protagonista di un mito stavolta
presente nella civiltà greca, che attraver-
so il concetto di hybris (la tracotanza del-
l’uomo che sfida gli dèi e per questo
viene inevitabilmente punito) ha saputo
elaborare un’efficace e compiuta cultura
del limite. La techné che permette a
Dedalo di costruire il labirinto entro cui
imprigiona il Minotauro celebra la vitto-
ria della ragione sull’istinto e l’elevazio-
ne dell’uomo su un piano superiore della
realtà (anche Gilgamesh lotta col selvag-
gio Enkidu prima di diventarne il compa-
gno inseparabile), ponendo però anche le
basi della sua possibile caduta qualora si
abusi del potere acquisito: Dedalo
costruisce infatti anche le ali con cui fug-
gire dal labirinto insieme a suo figlio, il
quale vola troppo vicino al sole facendo
sciogliere la cera che dava saldava le loro
piume. La ragione che in Gilgamesh
dischiude all’uomo le porte della verità
sul mondo nella cultura greca diviene il
fondamento per la sua trasformazione
attraverso l’applicazione tecnica delle
conoscenze apprese. Il suo ordine è però
regolato da una ferrea necessità che pre-
siede allo svolgimento di ogni fenomeno
e non va in alcun modo alterato; la cadu-
ta di Icaro è dunque determinata dalla
volontà dell’uomo di ergersi al di sopra
dei limiti che esso impone. Come inse-
gna l’epopea sumera, è nell’accettarli che
risiede il segreto della saggezza: l’imma-
turo Icaro rappresenta allora il naufragio
delle speranze di un’umanità mentalmen-
te non ancora adulta. 
Questo è solo uno dei tanti possibili
esempi di come la cultura greca abbia fis-
sato i limiti dell’agire umano nel solco
della demarcazione già imposta a quelli
del nostro essere (Gilgamesh); il celeber-
rimo coro dell’Antigone di Sofocle, qui
riportato nella traduzione di Filippo
Maria Pontani, costituisce l’ammoni-
mento supremo a restare al di qua della
soglia partendo dall’orgogliosa consape-
volezza che solo l’uomo può valicarla:
“Molti i prodigi, e nulla più
prodigioso dell’uomo v’è: 
oltre il pelago candido,
con scirocchi d’inverno, va
nel gonfio d’acqua che avvalla

abissi, e la suprema dea,
la terra infaticata
inestinguibile, spossa, col volgere,
anno per anno, d’aratri, e col genere
dei cavalli la sconvolge.

Razze d’uccelli d’agile
cuore, fiere selvatiche
egli cinge, predandole,
e la fauna del pelago,
con un intrico di reti,
quest’uomo saggio. Piega a sé,
coi suoi espedienti, agresti
fiere mondane, il cavallo dall’ispida
folta criniera, e l’alpestre, l’indomito
toro sotto il giogo doma.
E poi la parola trovò,
l’aereo pensiero, le vie
scoprì degl’impulsi sociali, e i dardi
inospiti, gelidi,
i turbini, li schivò.
Tutto sa; né verso eventi futuri va
improvvido. L’Ade no,
non potrà fuggirlo mai:
da morbi irreparabili
sa lo scampo.
E con la sapienza che ha
di genio inventivo, di là
dall’attesa, ora al male ora al bene
volge.
Se venera leggi, ed è
devoto al dio cui giurò, 
alta, sì, la sua città; ma non ha città
chi osa e ha colpe in sé.
Oh non viva accanto a me
né mai con me concorde sia
chi fa questo”. (Pontani 1997, 31-2)
Tenuto conto che nel mondo greco la
città, la polis, costituiva la totalità che
abbracciava l’esistenza di ogni indivi-
duo, si può facilmente comprendere cosa
significasse l’esserne estromessi per i
destinatari di questi versi: chi “osa”, e
cioè si macchia dell’hybris, si auto-esclu-
de dalla comunità umana. 

2. Cristianità e cultura del limite
2.1 Adamo ed Eva: caduta ontologica
dell’uomo
Nel mito biblico di Adamo ed Eva la
caduta è dovuta all’assunzione del frutto
dell’albero del bene e del male (ancora
una pianta, quindi), che causa la cacciata
dall’Eden dei progenitori dell’umanità.
Come nell’epopea di Gilgamesh, è il
conseguimento della conoscenza a getta-
re l’uomo nell’abisso scacciandolo dal
paradiso dell’indeterminatezza, che
viene dissipato dall’individuazione di
una coscienza in grado di comprendere il
posto spettante all’uomo nel mondo. È
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bene però fare distinzioni: se nella ver-
sione kabbalistica del mito ciò assume
una valenza positiva, poiché in seguito
alla caduta sulla Terra di Adam Kadmon,
l’Adamo primordiale, l’essere umano
diviene in grado di ricongiungersi con la
dimensione originaria forte della consa-
pevolezza acquisita completando le dieci
sephirot dell’albero della vita, in quella
cristiana la caduta si configura come
sconfitta ontologica dell’essere umano. 

Vi è ancora un serpente a mettere l’uo-
mo di fronte alla realtà delle cose, con
l’invito a cogliere e mangiare il frutto
proibito per diventare sapienti come Dio.
Dopo averlo fatto, l’essere umano si
ritrova nudo e quindi consapevole del
suo destino. La coscienza che diviene la
forza di Gilgamesh qui si fa però debo-
lezza e nella dannazione perpetua inflitta
al serpente vi è in fondo una sostanziosa
attribuzione di disvalore all’essere
umano. Quest’ultimo non può infatti
affrontare con le proprie forze lo sgo-
mento già sopportato dall’eroe sumero
ed ecco che vi è un ribaltamento nella
risoluzione del conflitto esposto in aper-
tura: mentre Gilgamesh rinuncia alla pro-
pria natura divina scoprendosi definitiva-
mente uomo con tutti i limiti che questo
comporta, nel cristianesimo il credente
cerca di riappropriarsene mediante la
figura del Cristo (colui che nel deserto ha
saputo resistere alle tentazioni del demo-
nio). La ragione abdica e lascia il posto al
mistero della fede, affidandosi alla grazia
cessando di cercare in se stessa la forza
necessaria per risalire. Non è più Dedalo
a tenersi al di qua del limite grazie
all’esperienza accumulata; all’uomo,
essere macchiato dalla colpa, è impossi-
bile tracciare coscienziosamente la via da
seguire se non rispettando l’autorità della
Scrittura. Vi è quindi un passaggio di
consegne e soprattutto di responsabilità,
delegata all’autorità della Chiesa, la
quale si assume il compito di guidare il
genere umano verso la retta via. La dimi-
nuzione del raggio d’azione della libertà
individuale, limitata inoltre dall’ottica
comunitarista del medioevo cristiano,
frena lo sviluppo della scienza e della
techné e pone l’essere umano ben lonta-
no dalla prossimità del limite valicato da
Icaro. 

2.2 Lucifero: caduta della ragione e
ascesa della fede
La rielaborazione dei miti biblici operata
dalla Chiesa, forte di un monopolio sui
testi sacri inaccessibili alla maggioranza
della popolazione, fu di certo funzionale
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al suo programma di controllo e aggrega-
zione pressoché totale di un’Europa
frammentatasi dopo il crollo dell’impero
romano. Non è certo un caso se anche il
male supremo scaturisce da una ribellio-
ne che comporta la caduta e la conse-
guente dannazione: Satana è infatti raffi-
gurato come Lucifero, angelo che volle
sfidare Dio. Similmente al protagonista
di un altro mito greco, Prometeo, che
dona il fuoco agli uomini (e quindi la
techné padroneggiata da Dedalo), egli è
letteralmente “colui che porta la luce”.
Prometeo fu punito da Zeus “perché”,
come racconta Eschilo, “amò i mortali
ogni oltre misura” (Mandruzzato 1997,
110), spingendoli quindi oltre il limite
che non deve essere valicato. Egli viene
sì condannato ma i greci rimangono ben
consapevoli della riconoscenza di cui gli
sono debitori, dovuta alla sofferenza che
patisce per loro; Lucifero invece diviene
incarnazione stessa del maligno, che
l’uomo deve temere in eterno poiché in
eterno lo perseguiterà se si sarà dimostra-
to un peccatore (all’inferno, dove l’ange-
lo è – appunto – caduto). La declinazione
cristiana del mito luciferino costituisce
una sorta di doppio rafforzativo della
parabola di Adamo ed Eva, confermando
l’hybris quale colpa suprema svuotando-
la però del suo contenuto tragico in
seguito alla deresponsabilizzazione del-
l’individuo, che potrà in ogni modo otte-
nere la salvezza sottoponendosi al magi-
stero della Chiesa. Questo spiega la lon-
gevità in Europa dell’epoca medioevale e
la sua solidità dovuta alla coesione delle
diverse componenti sociali raggruppate
intorno un’unica autorità. 
La differenza con il mondo greco è
lampante e si può dedurre benissimo
confrontando la figura dell’Ulisse ome-
rico con quello dantesco: nell’Odissea
la hybris del re di Itaca, che ritiene di
poter rivaleggiare in ingegno con gli
dèi, dà inizio al suo viaggio destinato a
concludersi con l’incivilimento del
mondo greco alla base della democra-
zia ateniese (il patto tra Atena, dea
della giustizia, e Zeus evita di risolvere
le controversie un altro spargimento di
sangue nel XXIV canto); nella Divina
Commedia del pio Dante, invece, il suo
errare si risolve col naufragio oltre le
Colonne d’Ercole proprio a causa del-
l’uso improprio fatto in precedenza
della ragione, volta al male a causa
della mancata sottomissione di “virtute
e canoscenza” (Inf. XXVI, v. 120) ad
una luce divina che solo secoli dopo
sarebbe arrivata al suo fulgore.

3. Modernità e patto col diavolo
3.1: Faust: scienza, alchimia e magia nera
– la techné valica il limite del creato
L’uomo però era destinato a lasciarsi ben
presto alle spalle le Colonne d’Ercole che
Dante riteneva il confine estremo del
mondo. Nel 1492 la scoperta
dell’America disintegrò la cornice del
mondo medioevale e la Chiesa si vide
sfuggire le redini con cui aveva tenuto a
freno gli slanci dei suoi figli. La Riforma
protestante diede una spallata decisiva
alla pretesa universalistica della curia
papale, privata inoltre del monopolio
della Parola in seguito alla riproducibili-
tà tecnica dei testi sacri resa possibile
dall’invenzione della stampa a caratteri
mobili di Gutenberg. 
La gabbia entro cui l’ingegno era stato
rinchiuso era stata spezzata e così la
sapienza umana e le applicazioni prati-
che da essa dedotte iniziarono a cammi-
nare parallelamente con un passo sempre
più spedito. Lo sviluppo delle scienze
pratiche nel ‘500 culminato nella rivolu-
zione scientifica del secolo successivo
mise le ali di Dedalo al frutto proibito
ormai decisamente alla portata dell’uo-
mo. L’hybris diviene la norma e l’uomo
e Lucifero divengono intimi: nasce infat-
ti il mito del patto col diavolo, che ripro-
pone ancora una volta l’idea dello stret-
to rapporto tra conoscenza e dannazione.
Diffusosi già nel Medioevo in seguito
alla leggenda di Teofilo, che contrae
l’accordo usando un ebreo come media-
tore (1), tale costrutto culturale assurge
alla sua dimensione più compiuta e cele-
bre grazie al personaggio del Dr. Faust,
la cui biografia si nutre di un probabile
barlume di realtà storica corroborato
dalla viva fiamma della leggenda. Di
certo non è un caso se egli venga dipin-
to come un’alchimista: la trasformazione
tecnica del mondo che prendeva allora le
sue mosse, percepita con apprensione
dalle élite religiose per i motivi espressi
in apertura di paragrafo, era addebitata a
questa sorta di stregoni, le cui competen-
ze pratiche erano imputate anche alla
dimestichezza con la magia nera. La
sapienza che si discosta da quella conte-
nuta nella Bibbia non può che essere
demoniaca, e lo è più che mai quella in
grado di determinare la manipolazione
del creato, perfetto (e per questo inviola-
bile) al pari del suo artefice. L’uomo che
la persegue è quindi destinato a finire tra
le braccia del diavolo, perdendo la possi-
bilità di godere della vita eterna (venen-
do estromesso, quindi, dalla polis ultra-
terrena). 
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3.2: Marlowe: dominio degli elementi
naturali – dannazione eterna di Faust
Il mito di Faust ha visto la sua fortuna
amplificarsi grazie a celebri trasposizioni
letterarie. La prima, quella di
Christopher Marlowe, presenta lo scien-
ziato insoddisfatto della sapienza fin lì
accumulata, che contrae il patto con
Mefistofele al fine di dominare gli ele-
menti della natura (ripudia la teologia e
le conoscenze sottoposte al suo magiste-
ro per intraprendere la moderna avventu-
ra scientifica). L’angelo buono (2) e quel-
lo cattivo (3) che cercano di volgerlo
ognuno verso la propria parte, in cui si
collocano anche le epoche storiche che la
soglia dell’hybris in questo caso delimita
(l’accorto medioevo e lo spavaldo,
incombente mondo moderno), simboleg-
giano la doppia possibilità data all’essere
umano. Faust decide per il male e, dopo
una serie di prodigi rivelatisi in fondo
solo altrettanti trucchi da baraccone, (4)
arriva il momento di finire tra le braccia
di Lucifero; come per Adamo ed Eva si
presenta per lui il momento di fare i conti
con la propria “nudità”: “È nudo all’in-
ferno chi in terra ebbe tanta ricchezza”.
(Sc. XVIII) La somma conoscenza si
risolve ancora una volta in somma dispe-
razione. 

3.3 Goethe: discesa di Faust tra gli
uomini - redenzione di Faust
La versione più famosa del mito è però
sicuramente quella di Goethe, nel cui
poema lo scienziato subito afferma di
avere due anime: una legata al mondo
sensibile mentre l’altra protesa verso
l’infinito (si ripropone la polarità dell’es-
sere umano già enucleata in avvio); il ter-
reno è quindi fertile per la scommessa di
Mefistofele, il quale decide di contende-
re a Dio proprio un’anima così in bilico
tra dannazione e salvezza. Qui lo slancio
dell’essere umano a spingersi oltre i pro-
pri limiti e a dominare gli elementi natu-
rali, inclinazione demoniaca, porta nella
prima parte della tragedia alla morte del-
l’innocente Margherita, metafora del
sacrificio della virtù sull’altare della con-
cupiscenza. Per Goethe però l’anelito
all’infinito dell’uomo possiede in ogni
caso una radice positiva che ha bisogno
di svilupparsi per essere volta al bene,
sperimentando a tale fine anche i suoi
possibili esiti nefasti: proprio per questo
la caduta, come nella lettura kabbalistica
del mito di Adamo ed Eva, è necessaria,
propedeutica all’ascesa celebrata nel
finale dell’opera. Il Faust del poeta tede-
sco, a differenza di quello di Marlowe,
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ottiene la salvezza perché rinuncia
all’aspirazione di un’infinita sapienza
individuale per scendere nel mondo e
cooperare con gli altri esseri umani: la
vita contemplativa cede il posto a quella
attiva e la natura non si domina più con
la magia nera ma con l’aratro cantato da
Sofocle. Nel moderno Goethe il tema
della grazia si fonde con quello della
fiducia nell’essere umano, che porta la
sua grandezza celebrata nel mondo greco
a librarsi oltre il sole in virtù dell’unione
tra mondo classico ed epoca romantica
(Faust torna nell’antica Grecia dove può
ulteriormente perfezionare la sua crescita
spirituale). 

3.4 Mann: caduta di Faust e ascesa di
Lucifero
Nonostante la buona sorte toccata
all’anima di Faust, strappata alle grinfie
di Mefistofele, è pur sempre il caso di
ricordare cosa quest’ultimo dice a Dio
nel primo atto: 

“Il piccolo dio del mondo è sempre uguale,
stupefacente come il primo giorno.
Vivrebbe un poco meglio, se non gli aves-
si dato
il lume della tua luce celeste;
lui la chiama ragione e se ne serve solo
per essere più bestia di ogni bestia”. 

(Prologo in Cielo)
Nella rielaborazione del mito operata da

Thomas Mann dopo la catastrofe del
nazismo la fiducia nell’essere umano
espressa dall’autore del Werther non può
più trovare asilo. Il vortice creativo del
protagonista Adrian Leverkühn, compo-
sitore che vende l’anima al diavolo in
cambio dell’ispirazione creativa, simbo-
leggia la volontà di andare oltre i limiti
perdendo per questo la propria umanità,
anteponendo la gloria individuale agli
affetti. Egli rimane il Faust intento a sca-
lare le cime dell’intelletto in una titanica
solitudine che sfocia nella follia, non
compiendo il passo decisivo della disce-
sa/ascesa tra gli uomini del suo predeces-
sore goethiano. Metafora dell’abisso in
cui è sprofondata la nazione tedesca e la
sua nobile cultura, scivolata inesorabil-
mente verso la barbarie nazista, il Doktor
Faustus di Mann costringe a fare i conti
con l’inimmaginabile, mostruoso esito
dell’attuazione delle potenzialità umane.
Convinto di non dover più incorrere nella
punizione divina una volta macchiatosi
di hybris, l’uomo moderno ha usato la
“luce celeste (…) per essere più bestia di
ogni bestia”. Alla fine la grande ascesa è
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stata proprio quella compiuta da
Lucifero, capace di ribaltare addirittura il
verdetto divino.  

4. Manga e cultura del limite 
4.1 Devilman - vittoria di Lucifero
Satana riesce infatti ad averla vinta nel
manga di Go Nagai Devilman (1972), in
cui porta la razza umana all’estinzione.
Ciononostante resta una scintilla dell’an-
tica luce rubata a Dio per gli uomini che
brilla nel suo amore per Akira Fudo, da
cui sono destinati a generarsi i devilmen,
demoni con cuore e coscienza umani.
Della presenza tangibile di Dio non vi è
traccia, la guerra è tra razza umana e
demoni che si contendono il possesso del
pianeta Terra ora dominato dalla prima
ma un tempo appartenuto ai secondi. 
Opera straordinaria le cui riflessioni spa-
ziano dalle vette del cosmo agli abissi
dell’istinto, Devilman dimostra le possi-
bili conseguenze della scelta operata dal-
l’uomo di lasciar prevalere la propria
parte istintuale e demoniaca su quella
razionale che dovrebbe elevarlo al di
sopra delle bestie (Akira ed Amon si fon-
dono generando Devilman durante
un’orgiastica serata in discoteca).
Rielaborando i testi sacri giudaico-cri-
stiani (la caduta di Lucifero e
l’Apocalisse di Giovanni), la storia e la
letteratura europee (la caccia alle streghe
(5) e la Divina Commedia) (6), Nagai
riflette sulla possibilità della coesistenza
tra l’enorme potenziale distruttivo accu-
mulato dall’uomo e la permanenza dei
suoi impulsi bestiali (il maligno non è
partorito dalla ragione ma dal rifiuto di
esercitarla costantemente). Crollate le
mura del labirinto, Dedalo e il Minotauro
si ritrovano minacciosamente a coopera-
re. Quando i demoni si impadroniscono
dei burocrati del Cremlino si percepisce
dunque perfettamente il pericolo cui va
incontro l’umanità: dall’orrore nazista si
è passati all’incommensurabile assurdità
dell’atomica, strumento del possibile
annichilimento dell’essere umano capace
di causare la propria stessa estinzione,
che si consuma inesorabilmente in un
crescendo di “matta bestialitate”. (Inf.
XXXIII, vv. 82-3)  

4.2 Il Giappone e l’hybris suprema 
Dunque: dopo aver tracciato un breve
excursus sullo sviluppo e l’accantona-
mento di una cultura del limite nel
mondo occidentale che, come sottolinea-
to in avvio tramite la menzione del mito
di Gilgamesh, trova le sue radici in
un’universale esigenza dell’uomo, è

giunta l’ora di volgere lo sguardo al
Giappone. Nel discorso appena affronta-
to riguardo Devilman si è accennato alla
convergenza tra il diavolo e l’atomica
nell’immaginario fantastico creato da
Nagai. Lo sviluppo della techné occiden-
tale orfana della vigile saggezza di
Dedalo ha portato infatti l’uomo ad
incappare nell’hybris suprema: la cono-
scenza gli ha permesso di costruire l’ar-
ma definitiva in grado di scacciarlo
anche dalla Terra dopo l’esilio dal
Giardino dell’Eden, stavolta però spin-
gendolo non nel divenire storico bensì
nell’oblio eterno. Unico paese ad aver
fatto i conti coi demoni dell’apocalisse
nucleare, il Giappone ha dato vita ad una
mole enorme di nuovi miti allo scopo di
ridefinire una soglia del limite per porre
un freno alla cavalcata faustiana dell’uo-
mo. Naturalmente il maggior numero di
essi è veicolato dai prodotti più tipici del-
l’industria culturale nipponica, ovvero
manga (fumetti) e anime (cartoni anima-
ti), ormai ampiamente penetrati anche
nel tessuto occidentale. Il discorso natu-
ralmente non rimane circoscritto al solo
tema della bomba e alla tragica memoria
ereditata da Hiroshima e Nagasaki rinve-
nibile nella onnipresente e catartica
riproposizione del fungo atomico – per
esempio – nelle serie robotiche (7). Per
dimostrare ciò, prima di un’analisi
approfondita del caso Death Note, si
prenderanno in esame due opere del
mangaka Leiji Matsumoto, gli anime
Galaxy Express 999 (1978) e Danguard
(1976), mettendole in relazione con la
prima e l’ultima delle grandi narrazioni
fin qui riassunte, Gilgamesh e il Doktor
Faustus di Thomas Mann.

4.3 Galaxy Express 999 e Gilgamesh:
accettazione definitiva dei limiti umani 
Galaxy Express 999 racconta la storia
dell’adolescente Masai, il quale vuole
conseguire l’immortalità una volta subita
l’atroce perdita della madre. La vita eter-
na in questo caso non risiede in una pian-
ta ma nel corpo meccanico che il ragazzo
potrà concedersi alla fine del suo viaggio
sul Galaxy Express. Le lusinghe della
scienza che permette di potenziare il pro-
prio corpo biologico dapprima lo attirano
ma, una volta compiuto il viaggio esi-
stenziale ed iniziatico a bordo del treno
interstellare, saprà rifiutarle per accetta-
re, proprio come Gilgamesh, i limiti del-
l’essere umano compiendo una scelta
matura seppur dolorosa: “Durante il
viaggio”, scrive Cristina Mulinacci, “il
protagonista vivrà mille avventure e



conoscerà personaggi incredibili dai
corpi di metallo, di vetro o addirittura
invisibili come il guidatore del treno spa-
ziale: tutte queste creature il più delle
volte rimpiangono i loro corpi biologici.
Il racconto, struggente e suggestivo,
vede un’umanità disperata, disgustata
dalla sua stessa natura che rigetta la
propria identità, arrivando a desiderare
la trasformazione del corpo, invertire il
corso del tempo diventando immortale.
Ma Matsumoto ci mostra come l’uomo
possa essere felice solo accettando la sua
natura, così fragile e precaria ma pro-
prio per questo così preziosa”.
(Mulinacci 1998, 31-2) Nel porgere
all’umanità questa soluzione, il mangaka
giapponese si rivela un vero figlio della
propria cultura, la quale “ha saputo
esprimere in maniera profonda il senso
della caducità del mondo, l’essere effi-
mero di ogni elemento della realtà, e tut-
tavia sa considerare il mondo degno di
amore, di un trasporto emotivo irresisti-
bile (…)”. (Ghilardi 2003, 68)
Refrattaria all’idea di immortalità che,
come affermato nel primo paragrafo,
nasce dall’ansia di oggettivazione del-
l’uomo scopertosi finito, la cultura giap-
ponese ha elevato a suo simbolo assoluto
il fiore di ciliegio, che fiorisce e dopo tre
giorni cade ma proprio per questo
risplende di una struggente bellezza.
Quale migliore invito all’accettazione
delle leggi dell’esistenza?  

4.4 Danguard e il Faust di Mann: caduta
di Doppler – discesa tra gli uomini di Arken
Ciononostante c’è sempre chi è disposto
a captare nell’aria sinistri echi mefistofe-
lici, come fa il Cancelliere Doppler in
Danguard. In questa serie l’unica speran-
za del genere umano, spacciato in una
Terra ormai devastata dall’inquinamento,
è il decimo pianeta del sistema solare. Si
consuma una scissione tra i due scienzia-
ti che dirigono il piano della sua coloniz-
zazione, Cosmos e appunto Doppler, il
quale intraprende un folle piano per cre-
arvi un insediamento di superuomini
sacrificando il resto dell’umanità. 

Nell’anime vengono riproposti alcuni
miti antichi: innanzitutto il progetto per
la colonizzazione del decimo pianeta si
chiama “Prometeo” (riferimento costante
nelle opere di Matsumoto), dal momento
che l’impresa della salvezza dell’umani-
tà affidata alla scienza è di una portata
tale da essere paragonata all’acquisizione
stessa della capacità di produrre cultura.
Il “Progetto Prometeo” viene inoltre
definito «l’odierna Arca di Noè», che

mise una volta in salvezza l’umanità
minacciata da un diluvio che oggi si
ripropone sottoforma di catastrofe
ambientale. I riferimenti al Faust di
Mann, invece, si propongono nel richia-
mo esplicito al nazismo e alla sua dottri-
na della superiorità razziale del popolo
ariano. L’intenzione di Doppler di utiliz-
zare l’ultima ancora di salvezza del gene-
re umano a beneficio di pochi richiama il
titanismo solipsistico del Faust di
Marlowe e quello di Mann, quest’ultimo
portatore di una cultura priva di ogni
forma di umanità e passione civile seppur
formalmente elevata. Pur non facendone
la propria vita come Adrian Leverkühn,
anch’egli si diletta nel suonare uno stru-
mento (l’organo anziché il piano) con un
estetismo decadente che lascia presagire
una tragedia parimenti inquietante. Essa
però è destinata a non consumarsi poiché
uno dei fedelissimi di Doppler, Fritz
Arken, superuomo in cui il Cancelliere
aveva riposto enormi speranze, prenderà
coscienza della follia del piano in cui si
trova coinvolto. Inequivocabilmente
biondo come tutti i personaggi occiden-
tali dell’iconografia fumettistica giappo-
nese e dal nome tedesco (particolare
importante), Arken ristabilisce il limite
ignorato da Doppler, quello che pone
tutti gli esseri umani sotto un unico desti-
no.
Affinché lo scenario raccapricciante pre-
conizzato in Devilman non si realizzi,
sembra allora che l’unica prospettiva
saggia da assumere sia quella suggerita
dal filosofo Karl Jaspers: “Non rimane
che guardare lo splendore del mondo e,
amando, essere uniti agli uomini finché
questo è permesso. Non rimane che,
nella storicità del nostro amore, renderci
conto della origine e della eternità. Su
questa base rimane il senso del vivere nel
nostro mondo movendo dalla ragione, -
non tanto dall’intelletto finito, ma piutto-
sto dalla grande ragione, aperta su ogni
orizzonte, e con essa rivolgere i nostri
pensieri, impulsi, sforzi, cominciando dal
proprio agire quotidiano, verso il supe-
ramento della minaccia della catastrofe
finale”. (Jaspers 1960, 563). Quello di
Goethe rimane l’unico Faust possibile da
tradurre in realtà (8).

5. Cultura del limite in Death Note
5.1 Il nuovo patto col diavolo
Tutti i temi fin qui analizzati convergono
nel manga più famoso degli anni 2000:
Death Note (2004) di Tsugumi Ohba e
Takeshi Obata. Il tiolo viene dal quader-
no che in fin dei conti ne è il vero prota-
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gonista, grazie al quale si possono ucci-
dere le persone semplicemente scriven-
dovene il nome e pensandone il volto.
Esso giunge ovviamente da un mondo
soprannaturale, quello degli shinigami,
dèi della morte il cui compito è quello di
decretare il decesso degli esseri umani
nel modo appena indicato. L’esemplare
che cade sulla Terra è gettato da uno di
loro, Ryuk, non per contendersi un’ani-
ma come Mefistofele ma semplicemente
per fuggire la noia del tedioso mondo in
cui vive offrendo la possibilità agli “inte-
ressanti” umani (così li appella nel corso
di tutto il manga) di disporre dello stesso
enorme potere dei mietitori (altro epiteto
degli dèi della morte). Gli uomini agisco-
no infatti servendosi delle categorie di
bene e male di cui questi ultimi, a-valuta-
tivi e meccanici esecutori del loro compi-
to, sono privi. Naturalmente il quaderno,
vettore di facoltà incommensurabili, con-
ferisce al suo possessore umano una con-
dizione di esclusività suggellata proprio
con un patto che lo lega in maniera sim-
biotica al proprio shinigami, il quale può
essere visto solo dal nuovo possessore
terrestre del Death Note. 

5.2 Ascesa e caduta di Light Yagami 
Patto col “diavolo”, poteri soprannatura-
li… manca solamente un individuo
ambizioso e dotato di qualità eccezionali.
A trovare il quaderno fatale è allora il
diciassettenne Light Yagami: bello e
intelligente, ammirato dalle ragazze, ido-
latrato dalla madre e dalla sorella, atteso
da una brillante carriera nella polizia
(dove presumibilmente ricalcherà le
orme dell’integerrimo padre Soichiro) e
studente modello classificatosi primo nel
test scolastico nazionale. Tutte queste
virtù lo rendono straordinariamente sicu-
ro di sé, tanto da arrogarsi il diritto non di
sfidare Dio come Lucifero né di disubbi-
dirgli come Adamo ed Eva ma addirittu-
ra di proclamarsi tale: decide infatti di
usare il Death Note per uccidere tutti i
criminali e creare un mondo perfetto di
cui sarà il riconosciuto Signore. Egli si
sente investito di una missione divina che
però – si badi bene – è frutto semplice-
mente dei propri deliri di onnipotenza:
Ryuk è infatti chiaro fin dall’inizio quan-
do confuta ogni velleità di elezione del
protagonista affermando che le istruzioni
del quaderno sono scritte in inglese pro-
prio perché è la lingua più comune del
mondo.    
L’essenza “demoniaca” del quaderno e
del potere che ne consegue ha però man
mano il sopravvento anche sui propositi
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in parte benevoli di Light, il quale si
dimostra sempre più determinato non a
realizzare il suo piano per creare il suo
nuovo mondo ma per ottenere la confer-
ma della sopraffina intelligenza con cui
lo orchestra. Interessato solamente a vin-
cere la sua personale partita con l’antago-
nista L, detective che si mette sulle sue
tracce, non esita a servirsi dei suoi talen-
ti per manovrare le persone della sua
vita, soprattutto Misa Amane, della quale
sfrutta l’ardente e non ricambiato amore
(succede lo stesso, seppur in gradi diver-
si, con ogni donna con cui entra in con-
tatto) (9). Perfino la famiglia non sfugge
alle manipolazioni di Light, che non
mostra alcuna titubanza nel permettere a
suo padre di cambiare gli occhi con uno
shinigami dopo che Misa lo aveva già
fatto per ben due volte (10).

Anche qui dunque è il solipsismo, l’in-
capacità di agire con e per gli altri esseri
umani a lasciar prevalere gli aspetti peg-
giori sedimentati nei meandri della
coscienza. Nonostante Light si avvicini
verso la meta alimentando sempre più il
suo sconfinato ego, alla fine è destinato a
fallire proprio in virtù dei limiti cui devo-
no soggiacere tutti gli uomini, cui egli di
certo non sfugge nonostante si sia eletto
loro Dio: il suo nome è infatti scritto nel
Death Note da Ryuk, imparziale come la
ferrea necessità che regola ogni fenome-
no, il quale gli rammenta di come fin dal-
l’inizio avesse anticipato questo epilogo.
Yagami si è sentito in diritto di giudicare
gli altri ergendosi sopra di loro e in que-
sto è costituita la sua hybris: la morte,
afferma lo shinigami, rende tutti uguali,
non solo perché è la sorte riservata ad
ogni essere umano ma perché dopo di
essa non c’è né Inferno né Paradiso; il
Mu, il nulla, è ciò che attende ognuno.
Gilgamesh dopo millenni ha di nuovo
fatto esperienza del limite assoluto che
circoscrive ogni esistenza. Il cerchio può
dirsi definitivamente chiuso.

5.3 Lucifero oggi: hybris quale regola di
vita
Di certo Light Yagami, individuo fuori
dal comune, è un personaggio incline a
porsi al di sopra dei parametri della nor-
malità: egli è quindi il prototipo perfetto
del contraente del patto col diavolo. Ma
l’autore/autrice (11) invita a riflettere più
in profondità sulla sua essenza: nel capi-
tolo 22 Soichiro afferma infatti di aver
inizialmente pensato che Kira fosse l’in-
carnazione stessa del male, giungendo in
seguito alla conclusione che esso vada
cercato non nella persona che contestual-

mente lo esercita bensì nella possibilità
intrinseca di compierlo. In ogni (immatu-
ro) uomo c’è un potenziale Kira ed è per
questo che il valore dei messaggi di
Death Note assume una portata universa-
le. Ovviamente contestualizzata nella
propria epoca: quando sempre nel capito-
lo 22 Light, una volta cooptato da L
all’interno del team d’indagine, ipotizza
l’identità del grande ricercato quale teen-
ager di buona famiglia, liceale idealista
ma ignorante incapace di esercitare la
propria libertà poiché dedito solo all’uti-
lizzo di computer e TV, ci suggerisce in
fondo che il tipico adolescente dei nostri
tempi è una facile preda per il demonio.
Ma quale forma assume oggi quest’ulti-
mo? Nonostante il patto, di certo esso
non è Ryuk, esemplare della noetica
“razza” degli shinigami, e non è nemme-
no un’altra creatura della religiosità giap-
ponese, priva di categorizzazioni assolu-
te come sottolineato dallo stesso mietito-
re (12). No, il diavolo è una presenza
forse meno spaventosa per gli occhi di un
essere caprino dotato del forcone ma più
pericolosa ed inquietante per l’“anima”:
se all’inizio dell’era moderna esso pren-
deva le sembianze della trasformazione
tecnica del mondo che ne avrebbe radi-
calmente mutato il volto, oggi si annida
nell’ambizione illimitata di trust come la
Yotsuba o emittenti televisive come la
Sakura TV. Quando Light decide di
rinunciare momentaneamente al Death
Note questo finisce in mano proprio ad
un membro del gruppo finanziario,
Higuci, il quale decide di servirsene
esclusivamente per tentare la scalata
all’interno della holding senza adottare
alcun parametro morale a differenza del
possessore precedente, che – nonostante
tutte le condanne possibili  della sua con-
dotta arbitraria – almeno esternava un
senso di umanità seppur deviata nel
disporne. Lo stesso dicasi per
Demegawa, direttore della Sakura TV,
interessato al caso Kira non per i suoi
risvolti etici e sociali ma semplicemente
per il picco d’audience che gli garantisce
(non a caso il capitolo dedicato al consu-
mo televisivo, il 17, si chiama Trash,
“Spazzatura”) (13). In un mondo in cui
l’hybris è divenuta non la causa del-
l’estromissione dell’individuo dalla
comunità ma il motore primo ed ultimo
del suo agire, si può forse condannare
totalmente un giovane idealista che
abusa del potere di cui è dotato? Forse
no, ma si può comunque elogiare il nor-
male, mediocre Matsuda, che in virtù
dell’affetto  provato per il capo di un
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tempo Soichiro lo ferma prima che Ryuk
inferisca il colpo di grazia. 

Note
1. La stigmatizzazione dell’ebreo affarista era

piuttosto diffusa durante l’età di mezzo. Il mer-
canteggiare e soprattutto il lucrare col denaro
erano ritenute attività indegne durante il
Medioevo; proprio per questo gli ebrei, secondo
l’idea comune macchiatisi della condanna a
morte del Cristo e quindi interdetti da innume-
revoli altri ruoli sociali e professioni, avevano
accesso a tali attività. Il passo che portò a con-
siderare i figli di Davide naturalmente predispo-
sti ad esse fu abbastanza breve. Per una storia
del denaro e per la sua considerazione nelle
diverse epoche, anche tenuto conto dell’impo-
stazione del presente articolo, cfr. Fini M. 1998.
Il denaro «Sterco del demonio». Storia di un’af-
fascinante scommessa sul nulla. Edizioni
Marsilio, Venezia. 

2. “Faust, getta via quel libro maledetto, non guar-
darlo, tenterà la tua anima, attirerà sul tuo capo
il castigo di Dio. Leggi la Bibbia. Quello è un
sacrilegio”. (Sc. I)

3. “Avanti, Faust, in quest’arte famosa che rac-
chiude i tesori della natura. Sii sulla terra come
Giove è in cielo, signore e padrone degli ele-
menti”. (Ibid.)

4. Grazie ad uno di essi riesce a liberare il princi-
pe Bruno, detenuto in Vaticano, e portarlo
all’imperatore di Germania: una metafora per-
fetta dello scisma protestante. 

5. Il fatto che i demoni possano fondersi con gli
uomini porta ognuno a dubitare del proprio
simile. Quando allora si scopre che Devilman
alloggia dalla famiglia Makimura, i loro vicini
di casa si convincono che anche Miki e Taro, i
due figli dei coniugi Makimura, siano demoni e
quindi li decapitano brutalmente. La caccia alle
streghe che, come nell’Europa del medioevo e
dell’Inquisizione, porta alla morte degli inno-
centi a causa della bestialità umana, costituisce
uno degli eventi cardine del manga: la morte di
Miki sancisce sì, al pari di quella di Margherita
nel Faust di Goethe, la perdita definitiva dell’in-
nocenza del mondo ma assume anche un signi-
ficato di portata decisamente più vasta e decisi-
va. Ormai del tutto consapevole della spregevo-
le crudeltà dell’essere umano, Devilman decide
di smettere di difenderlo non cercando più di
invertire il corso del processo che lo porta
all’estinzione. 

6. Il Lucifero disegnato da Nagai è modellato su
quello dantesco del XXXIII canto dell’Inferno.

7. Cfr. Pellitteri M. 2006. Arrivano i robot, e sono
giapponesi. Animismo e simbiosi uomo-mac-
china. Diogene – Filosofare oggi, vol. 4, n. 4,
giugno-agosto, 26-32.

8. David P. Barash chiama infatti “Ned Ludd con-
troi tre volti di Faust” l’ultimo capitolo del suo
libro La lepre e la tartaruga, in cui riflette sulle
sorti dell’umanità futura terminando la sua spe-
culazione proprio con questo auspicio. Cfr.
Barash D.P. 1988. La lepre e la tartaruga, ed.
Longanesi & C., Milano, 266-273. 

9. A differenza del Faust di Goethe egli si perde
anche perché predilige sempre il freddo calcolo
alla soddisfazione delle pulsioni naturali, affat-
to stigmatizzate dalla cultura giapponese, per
niente sessuofoba come quella cattolica.

10. Si possono infatti scambiare i propri occhi con
quelli di uno shinigami, avendo così accesso
alla conoscenza del nome di ogni individuo e
della sua aspettativa di vita. Il prezzo da pagare
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però è salatissimo, ovvero la cessione di metà
dell’esistenza che resta da vivere. Misa arriva a
fare lo scambio per ben due volte, condannan-
dosi ad una morte prematura per ottenere il
favore – mai concesso – di Light. 

11. Tsugumi Ohba è uno pseudonimo che cela
un’identità misteriosa di cui si conosce solo la
nascita a Tokyo, l’hobby di collezionare tazzine
da tè e l’attitudine di creare intrecci narrativi
sedendosi con le ginocchia contratte sulla sedia
proprio come il suo personaggio L. Al di là di
chi effettivamente sia, non si può certo non rive-
lare un’analogia tra la sua scelta artistica e pro-
fessionale e due tra le regole principali dell’uso
del Death Note. Se nel manga si può morire in
seguito alla notorietà del proprio volto e del
proprio nome, ecco allora che la scelta di Ohba
sembra derivare da una volontà di preservazio-
ne e difesa nei confronti del mondo esterno e
appare dunque remota la possibilità di cono-
scerne in futuro la vera identità. Per adesso, ci si
accontenti di sapere che sta lavorando ad un
altro manga, Bakuman, sempre in compagnia
del disegnatore di Death Note Takeshi Obata. 

12 Basti prendere in esame le due “religioni” più
tipiche del Giappone (il fatto che non ve ne sia
una sola è già piuttosto esplicativo), lo
Shintoismo e il Buddhismo: la prima è un culto
animista che attribuisce un quid di divinità
(kami) ad ogni elemento della natura, grande
madre di tutti i viventi; la seconda non prevede
nemmeno l’esistenza di un Dio, ma è una dottri-
na salvifica che mira al conseguimento del nulla
liberandosi di ogni desiderio causa di affanno e
dolore. 

13. In questo capitolo Light, venuto a sapere delle
telecamere di sorveglianza installate in camera
sua, apprende i nomi dei criminali da uccidere
attraverso una mini-televisione nascosta in un
pacchetto di patatine. Una volta usata, la getta
nel cestino insieme alla confezione, evidenzian-
do quindi un parallelismo tra consumo (TV-
patatine) e spazzatura. 
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Introduction.
Profession: pirate au large de la côte
somalienne et dans le golfe d’Aden.
Quel enfant n’a pas rêvé d’être pirate ?
Les péripéties du capitaine Jack Sparrow,
et son équipage de la « Perle Noire »
vedette de la trilogie « pirates des
Caraïbes », comptent une base solide de
fans, partout dans le monde ! En ce
début du XXIe siècle, les pirates des
mers se portent bien, merci pour eux. Ils
ont même le vent en poupe. Rien qu’en
2005, 205 actes de piraterie et de brigan-
dage (contre moins de 90 en 1994) ont
été officiellement recensés sur tous les
océans. Un chiffre bien en dessous de la
réalité. On estime que plus de 30% des
attaques ne sont jamais déclarées. Les

petits pêcheurs ne savent vers qui se tour-
ner. Quant aux gros armateurs, ils préfè-
rent rester discrets pour ne par voir leurs
primes d’assurances augmenter et pour
ne pas effrayer leurs actionnaires. Rien
d’étonnant donc qu’une société comme
Total ne souhaite pas communiquer sur
ce sujet: Trop sensible. 
Si vous voulez comprendre les enjeux de
la piraterie moderne, explique Olivier
Halloui, spécialiste français de la sûreté
maritime, intéressez-vous aux côtes
somaliennes. Elles sont parmi les plus
dangereuses au monde. » Les chiffres du
Bureau Maritime International (BMI) lui
donnent raison. Jusqu’à l’année dernière,
les zones les plus touchées se trouvaient
en Asie du sud-est, au large de

Somalie: suicide collectif ou appel desespere a l'aide?
Essai de reponse
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l’Indonésie. Depuis, les miliciens soma-
liens sont entrés dans la partie. Rompus
au métier des armes et prêts à tout, ils ont
très vite battu tous les records de pirate-
rie: 12 attaques en mer, 241 prises d’ota-
ges et 29 utilisations d’armes légères et
de guerre, kalachnikovs, lance-roquet-
tes.(1)
A en croire un article de Farhat
Hussameddine, publié dans le quotidien
égyptien Al-Ahram (2), il y a en Somalie,
plus de 2300 pirates de la mer. « Parmi
eux, on compte de nombreux soldats, des
spécialistes des questions de sécurité, des
interprètes professionnels, etc. (...) Ces
gangs sont organisés, utilisateurs de
matériel high-tech, et leurs demandes de
rançon sont élevées. (...) Ces pirates sont
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Résumé: Un véritable casse-tête pour les spécialistes du droit international. Mais pas seulement. En ce début de XXIe siècle, les pirates des mers se portent bien, merci
pour eux. Ils ont même le vent en poupe. Rien qu’en 2005, 205 actes de piraterie et de brigandage (contre moins de 90 en 1994) ont été officiellement recensés sur tous
les océans. Un chiffre bien en dessous de la réalité. On estime que plus de 30% des attaques ne sont jamais déclarées. Les petits pêcheurs ne savent vers qui se tourner.
Quant aux gros armateurs, ils préfèrent rester discrets pour ne par voir leurs primes d’assurances augmenter et pour ne pas effrayer leurs actionnaires. Rien d’étonnant
donc qu’une société comme Total ne souhaite pas communiquer sur ce sujet :Trop sensible. 
« Si vous voulez comprendre les enjeux de la piraterie moderne, explique Olivier Halloui, spécialiste français de la sûreté maritime, intéressez-vous aux côtes soma-
liennes. Elles sont parmi les plus dangereuses au monde. » « Le cauchemar absolu serait que des pirates prennent le contrôle d’un méthanier de plusieurs milliers de
tonnes dans un détroit hyper fréquenté », ajoute M. Halloui. Une bombe flottante aux mains d’individus peu recommandables… Pour certains, ce n’est qu’une question
de mois, voire de jours, pour que le monde se réveille avec une telle catastrophe sur les bras.
Le droit maritime international est pourtant strict et précis. La piraterie ne concerne que les attaques en haute mer ou dans un lieu ne relevant de la juridiction d’aucun
Etat. En eaux territoriales, on ne parle que de brigandage. De plus, il est interdit de pénétrer dans les eaux nationales (jusqu’à 12 milles nautiques soit 22,224 km) d’un
Etat sans son autorisation. Même pour porter secours à un navire en détresse. Pour poursuivre les pirates somaliens, il faudrait donc recevoir le feu vert de l’Etat soma-
lien. Or, la Somalie n’a plus d’Etat central depuis la chute en 1991 de son dernier dictateur, le général Siad Barre. Au Nord, la région du Somaliland s’est autoprocla-
mée indépendante en 1997 et le Puntland, plus à l’Est, a fait de même en 1998. Dans le reste du pays, soit un peu plus de la moitié du territoire somalien, la loi des plus
forts prime : celle des seigneurs de guerre ou des prédicateurs islamistes. En 2000, un semblant de retour a la normal se fait jour, avec la formation d’un gouvernement
somalien de transition. Un gouvernement qui, pour des raisons de sécurité, ne peut toujours pas s’établir dans sa propre capitale Mogadishu et est basé, depuis à Nairobi,
au Kenya.
Mots-clefs: Somalie, Afrique, relations internationales, droit maritime, piraterie moderne, suicide collectif, faillite de l’Etat, nomadisme, tribalisme, haute mer, eaux
territoriales.

Abstract:What child has not dreamt of being a pirate? The adventures of Captain Jack Sparrow and his crew of the “Black Pearl” trilogy “Pirates of the Caribbean”
have a strong base of fans around the world! In this early twenty-first century, pirates are doing well, thanks for asking. They are actually doing quite well, under the
circumstances: In 2005 alone, 205 acts of piracy and brigandage (vs. less than 90 in 1994) were officially registered on all oceans. A figure well below reality, accord-
ing to their victims: it is estimated that over 30% of attacks are never reported. Small fishermen do not know where to turn. For the large shipping companies, they pre-
fer to remain discreet by not having their insurance premiums increase and not to frighten their shareholders. 
Yet, surprisingly, International (maritime) law is very strict and precise on the matter. Piracy concerns attacks taking place in the high seas or outside the jurisdiction of
any State. In territorial waters, it’s called acts of robbery. Also, it prohibits anybody from entering any national waters (12 nautical miles or 22.224 kilometers) of a State
without its authorization, even to rescue a ship in distress. To pursue Somali pirates, westerner’s ships are therefore required each time to solicit the green light from
neighboring states, say for example… the Somali state. But Somalia has had no central government since the fall of its last dictator, General Siad Barre, in 1991. The
northern region of Somaliland unilaterally declared itself independent in 1997 and Puntland, further east, did likewise in 1998. In the rest of the country, slightly more
than half of Somali territory, the law of the strongest rules: the warlords or Islamic preachers. In 2000, a seeming return to normalcy emerged, with the formation of a
transitional Somali government. A government that, for security reasons, still can not settle in his own capital Mogadishu and is based in Nairobi, Kenya. 
Pirates often complain that the Somali people are themselves robbed of their fisheries, by international companies they can’t compete with. They consider their acts a
just retaliation of « David against Goliath. » Digging deeper, we ask: whether it’s indeed piracy or just robbery, is it not simply the result of a country falling apart,
thanks to the hardships of a predatory world economy? Or is it just a means of financing domestic conflicts? Or even both? The choice for hundreds of young Somali
pirates to take this path is definitely one made in a political landscape that reminds us of a suicidal act. In the following, we will argue that piracy, a little like suicide -
or rather attempted suicide – masterfully studied by sociologist Emile Durkheim is actually a desperate cry for help.
Tags: Somalia, Africa, international relations, maritime law, modern piracy, mass suicide, failed state, nomadism, tribalism high sea, territorial waters.



riches et puissants. Ils possèdent souvent
de nombreuses sociétés commerciales. »
A ce jour, les pirates somaliens détien-
nent 11 cargos, dont le Faina, un bateau
ukrainien battant pavillon de Belize,
intercepté le 25 septembre dernier. Dans
le ventre du navire, les pirates ont trou-
vés 33 chars T-72 modernisés, des lance-
roquettes et des munitions pour mainte-
nir leurs activités terroristes. « Le cau-
chemar absolu serait que des pirates
prennent le contrôle d’un méthanier de
plusieurs milliers de tonnes dans un
détroit hyper fréquenté », ajoute M.
Halloui. Une bombe flottante aux mains
d’individus peu recommandables… Pour
certains, ce n’est qu’une question de
mois, voire de jours, pour que le monde
se réveille avec une telle catastrophe sur
les bras.
Les jeunes garçons ne sont pas les seuls à
adorer les pirates. En Somalie, les fem-
mes adultes les aiment aussi.
Hussameddine cite Jama Shino, un pirate
de la ville somalienne de Garowe, qui a
ainsi organisé une immense fête pour son
deuxième mariage, à laquelle des centai-
nes d’invités ont été conviés. Son épouse,
ainsi que plusieurs jeunes femmes pré-
sentes, l’ont confié: “Toutes les filles, en
Somalie, rêvent de marier un pirate. Ils
ont le pouvoir, l’argent, l’immunité, les
armes pour défendre la tribu et des fonds
pour soutenir les milices dans la guerre
civile.”
La piraterie est l’une des manières de
gagner sa vie en Somalie. Un rapport
récent par le think tank londonien
Chatham House indique que les pirates
ont totalisé plus de $30 millions de
dollars en rançons, l’année dernière. La
moitié de la population dépend de l’aide
humanitaire, et une génération entière
s’est développée ne sachant rien faire, en
dehors de la guerre. 
Le littoral anarchique de la Somalie
encadre une des voies de la navigation
les plus occupées du monde, qui lie la
mer Méditerranée et la Mer Rouge à
l’Océan Indien. Les attaques continuent
en dépit des patrouilles en des vaisseaux
de guerre de la France, l’Allemagne, la
Grande-Bretagne, les USA, l’Inde et de
la Chine. 
Mais, Concernant la piraterie ou le bri-
gandage, ne  s’agit-il pas plutôt d’une
économie de prédation ? D’un moyen de
financement de conflits intérieurs ? Ou
même des deux à la fois ? Le choix, pour
ces centaines de jeunes somaliens pour la
piraterie se fait dans un paysage dont la
précarité n’est plus à démontrer. En guise

d’hypothèse, nous postulons que la pira-
terie, un peu à la manière du suicide – ou
plutôt la tentative de suicide - étudié par
le sociologue Emile Durkheim est en fait
un appel désespéré à l’aide. En effet,
Durkheim suggérait dans son ouvrage (3)
un classique des sciences sociales, que
l’on se suicide généralement par ce que
les liens d’appartenance à un couple, une
famille, une profession, une religion, une
société, etc. sont défaits. Pour cet auteur,
le suicide dépend moins des facteurs
individuels que des facteurs sociaux, et la
tentative de suicide n’est parfois qu’un
appel désespéré à l’aide. Pour la Somalie,
il s’agirait, véritablement, d’un suicide
collectif, par les moyens a la fois les plus
rudimentaires et donc infligeant, sur la
durée, une mort à la fois certaine et trau-
matisante. A l’évidence, notre approche
s’inscrit dans la logique néo-réaliste des
relations internationales, en ce sens que
les Etats – et non une hypothétique «
communauté internationale » restent les
sujets primaires du droit et des relations
internationales ; toutefois, l’importance
stratégique de la Somalie impose une
approche plus large et une vision à long
terme de l’avenir de la sous-région ; en
d’autres termes, nul n’a vraiment intérêt
a ce que la situation actuelle perdure
indéfiniment.
En tout état de cause, les populations
somaliennes, avec un bilan selon diffé-
rentes estimations de 100.000 à 200.000
morts depuis le début de la guerre civile,
ont désespérément besoin d’aide, et dans
ce monde « globalisé », la communauté
internationale ne peut simplement pas se
permettre de laisser la situation perdurer.
Car, bien au-delà du seul destin de l’Etat
– les Etats se créent, vivent et meurent
depuis des temps immémoriaux – c’est
de la survie de tout un peuple qu’il s’agit.

Les fondements sociologiques du suicide.
Pour Durkheim, Ce qui est commun à
toutes les formes possibles de ce renon-
cement suprême – mettre fin à sa vie – «
c’est que l’acte qui le consacre est
accompli en connaissance de cause ;
c’est que la victime, au moment d’agir,
sait ce qui doit résulter de sa conduite,
quelque raison d’ailleurs qui l’ait amenée
à se conduire ainsi. Tous les faits de mort
qui présentent cette particularité caracté-
ristique se distinguent nettement de tous
les autres où le patient ou bien n’est pas
l’agent de son propre décès ou bien n’en
est que l’agent inconscient. Ils s’en dis-
tinguent par un caractère facile à recon-
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naître, car ce n’est pas un problème inso-
luble que de savoir si l’individu connais-
sait ou non par avance les suites nature-
lles de son action. Ils forment donc un
groupe défini, homogène, discernable de
tout autre et qui, par conséquent, doit être
désigné par un mot spécial. Celui de sui-
cide lui convient et il n’y a pas lieu d’en
créer un autre ; car la très grande généra-
lité des faits qu’on appelle quotidienne-
ment ainsi en fait partie. Nous disons
donc définitivement : On appelle suicide
tout cas de mort qui résulte directement
ou indirectement d’un acte positif ou
négatif, accompli par la victime elle-
même et qu’elle savait devoir produire ce
résultat. La tentative, c’est l’acte ainsi
défini, mais arrêté avant que la mort en
soit résultée (...) »
« Mais cette définition n’a pas seule-
ment l’avantage de prévenir les rappro-
chements trompeurs ou les exclusions
arbitraires ; elle nous donne dès mainte-
nant une idée de la place que les suicides
occupent dans l’ensemble de la vie mora-
le. Elle nous montre, en effet, qu’ils ne
constituent pas, comme on pourrait le
croire, un groupe tout à fait à part, une
classe isolée de phénomènes mons-
trueux, sans rapport avec les autres
modes de la conduite, mais, au contraire,
qu’ils s’y relient par une série continue
d’intermédiaires. Ils ne sont que la forme
exagérée de pratiques usuelles. En effet,
il y a, disons-nous, suicide quand la vic-
time, au moment où elle commet l’acte
qui doit mettre fin à ses jours, sait de
toute certitude ce qui doit normalement
en résulter. Mais cette certitude peut être
plus ou moins forte. Nuancez-la de quel-
ques doutes, et vous aurez un fait nouve-
au, qui n’est plus le suicide, mais qui en
est proche parent puisqu’il n’existe entre
eux que des différences de degrés. Un
homme qui s’expose sciemment pour
autrui, mais sans qu’un dénouement mor-
tel soit certain, n’est pas, sans doute, un
suicidé, même s’il arrive qu’il succombe,
non plus que l’imprudent qui joue de
parti pris avec la mort tout en cherchant à
l’éviter ou que l’apathique qui, en tenant
vivement à rien, ne se donne pas la peine
de soigner sa santé et la compromet par
sa négligence. Et pourtant, ces différen-
tes manières d’agir – diverses tentatives
de se donner la mort - ne se distinguent
pas radicalement des suicides propre-
ment dits. Elles procèdent d’états d’esprit
analogues, puisqu’elles entraînent égale-
ment des risques mortels qui ne sont pas
ignorés de l’agent, et que la perspective
de ces risques ne l’arrête pas ; toute la
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différence, c’est que les chances de mort
sont moindres. Tous ces faits constituent
donc des sortes de suicides embryonnai-
res, et, s’il n’est pas d’une bonne métho-
de de les confondre avec le suicide com-
plet et développé, il ne faut pas davanta-
ge perdre de vue les rapports de parenté
qu’ils soutiennent avec ce dernier. Car il
apparaît sous un tout autre aspect, une
fois qu’on a reconnu qu’il se rattache
sans solution de continuité aux actes de
courage et de dévouement, d’une part, et,
de l’autre, aux actes d’imprudence et de
simple négligence (…)»

La piraterie comme symptôme le plus
récent d’une société suicidaire, en
même temps qu’une source de diffi-
cultés majeures pour les spécialistes
du droit international.
Le phénomène de la piraterie au large de
la Somalie vient s’ajouter à une liste déjà
large d’actes violents, dans la spirale dés-
tabilisante de l’Etat somalien, et dont les
résultats les plus palpables – la mort et
l’insalubrité, en chiffres record, des ses
ressortissants – semblent tous pointer
vers un suicide. En effet, pour en revenir
à nos pirates, les choses parfois tournent
mal, et pas seulement pour les victimes
des actes de violence posés par les pira-
tes; comme on devrait si attendre, dans
ce genre de profession, dont le moins
qu’on puisse dire, est qu’elle ne vient
avec aucune garantie pour la sécurité de
l’emploi, les risques sont périlleux.
Ainsi, le 10 janvier dernier, on apprenait
que cinq des pirates qui ont détourné un
pétrolier géant saoudien se sont noyés
avec leur part d’une rançon, de $3
millions le jour après que l’argent ai été
apparemment lâché par le parachute sur
la plate-forme du bateau (4).
Le 1er février 2009, le MV Faina, ce
cargo ukrainien transportant des armes
de guerre dont l’abordage par des pirates
somaliens avait défrayé la chronique le
25 septembre dernier, était libéré. Selon
les pirates eux-mêmes, une rançon de 3,2
millions de dollars US leur a été versée
pour la libération du cargo. L’argent de la
rançon a été transporté depuis Nairobi,
capitale du Kenya, enfermé dans une
mallette, puis largué par parachute aux
pirates mercredi 31 janvier en début d’a-
près-midi. Les pirates somaliens avaient
initialement demandé 35 millions de
dollars, avant de réduire drastiquement
leurs exigences.
Le droit maritime international est strict
et précis : la piraterie ne concerne que

les attaques en haute mer ou dans un lieu
ne relevant de la juridiction d’aucun Etat.
En eaux territoriales, on ne parle que de
brigandage. De plus, il est interdit de
pénétrer dans les eaux nationales (jus-
qu’à 12 milles nautiques soit 22,224 km)
d’un Etat sans son autorisation. Même
pour porter secours à un navire en détres-
se. Pour poursuivre les pirates somaliens,
il faudrait donc recevoir le feu vert de
l’Etat somalien. Or, la Somalie n’a plus
d’Etat central depuis la chute en 1991 de
son dernier dictateur, le général Siyyad
Barre. Au Nord, la région du Somaliland
s’est autoproclamée indépendante en
1997 et le Puntland, plus à l’Est, fait de
même en 1998. Dans le reste du pays,
soit un peu plus de la moitié du territoire
somalien, la loi des plus forts prime :
celle des seigneurs de guerre ou des pré-
dicateurs islamistes. En 2000, un sem-
blant de retour à la normale se fait jour,
avec la formation d’un gouvernement
somalien de transition. Un gouvernement
qui, pour des raisons de sécurité, ne peut
toujours pas s’établir dans sa propre capi-
tale Mogadishu et est basé, depuis à
Nairobi, au Kenya.

Eléments d’anthropologie de la société
somalienne.
Selon un rapport publié en 2006 par
CRD-Somalie, (centre pour la recherche
du dialogue), une ONG à but non lucratif
oeuvrant dans la région (5), « la société
somalienne a utilisé pendant les années
avant le contact islamique et colonial un
système traditionnel efficace de gouver-
nement (TGS) pour gérer ses sujets.
Egalitaire de nature, le TGS était présent
dans toutes les relations sociales entre les
communautés, les conflits, le partage de
ressource, et les règles du droit par des
lois usuelles traditionnelles. Dans leur
grande majorité, les communautés soma-
liennes, la plupart du temps pastorales et
agropastorales, observaient et adhéraient
aux codes et aux conduites du TGS.
Selon Said Samatar, ce système tradition-
nel de gouvernement se composait d’un
ensemble d’accords contractuels (xeer),
qui définissent les droits et les responsa-
bilités de l’individu dans un groupe, et
unis par des liens de parenté basés sur la
descente patrilinéaire partagée d’un
ancêtre commun et d’un ensemble sem-
blable d’accords réglant les relations du
groupe avec d’autres groupes voisins.
Dans les années 1950 l’anthropologue
britannique Ioan M. Lewis effectuait une
étude approfondie de la société soma-
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lienne nordique et y décrivait un « systè-
me segmentaire de lignée » (6). Chaque
individu retrace son ou sa descendance
par la lignée de ses ancêtres masculins en
arrière aussi loin dans les générations
passées que le permet la tradition orale.
Ces généalogies deviennent de plus en
plus fictives, plus en arrière elles vont.
En dernier ressort, selon Marc-Antoine
Pérouse de Montclos du Centre d’Etudes
Noires à l’IEP Bordeaux, tous les
Somaliens se perçoivent comme descen-
dants de deux ancêtres, appelés Sab et
Samaale (7). Les groupes de sociétés de
parents à différents niveaux de segmenta-
tion sont des familles, clans, clans secon-
daires et des groupes qui payent une sorte
d’impôt de protection (Dia). Une famille
peut être composée plus de 20 généra-
tions et comporter plusieurs centaines de
mille personnes. Six grandes familles
claniques existent en Somalie (les
Darood, Isaaq, Dir, Hawiye, Digil et
Rahanwein), chacune avec des clans, des
clans-secondaires et ainsi de suite. Un
groupe dont les membres payent et reçoi-
vent les honoraires usuels pour homicide
(dia) ensemble, est situé au niveau le
plus bas de la segmentation ; Il a une pro-
fondeur généalogique d’environ cinq
générations et se compose de plusieurs
centaines de personnes. Les Somaliens
pastoraux égalitaires et manquant d’une
autorité impartiale pour composer les
différences, se tournent aisément vers la
violence. Des batailles sont combattues
pour sauvegarder l’honneur, pour réparer
un tort passé, à saisir la propriété ou à la
défendre contre la saisie, pour protéger
des droits de pâturage et d’eau ou pour
libérer simplement des tensions refoulé-
es. Là où les ressources sont maigres et la
concurrence pour elles est haute, comme
c’est souvent le cas parmi les pastoraux
de cette région semi-désertique, les con-
flits sont fréquents et poursuivis jus-
qu’aux extrémités les plus virulentes car,
en l’absence d’un arbitre impartial, l’ins-
trument final pour la résolution du conflit
est force.
Le professeur Said Samatar s’oppose
vigoureusement à cette dernière asser-
tion, qu’il taxe d’ailleurs d’eurocentris-
me, indiquant que si deux grands événe-
ments exogènes à la société somalienne
vont avoir un effet désastreux sur le TGS
à savoir l’arrivée de l’Islam et la coloni-
sation européenne, elle n’ont pour autant
pas détruit le socle des traditions millé-
naires, notamment en ce qui concerne le
management et la résolution des conflits
intertribaux. L’Islam s’est étendu, le long
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de la côte somalienne, dès le 7ème siècle,
peu après la mort du prophète Mohamed.
Une seconde vague de conquête religieu-
se atteint l’intérieur du pays somalien
beaucoup plus tard, au 10e siècle. Mais
pour Samatar, l’arrivée de l’Islam purge
la société somalienne de la plupart des
codes du TGS qui n’étaient pas compati-
bles avec la Sharia islamique par un pro-
cessus de négociation; la loi usuelle
somalienne se trouve donc rattachée aux
préceptes de la loi de la Sharia, et là où il
apparaissait des conflits, la Sharia pro-
gressivement sortit victorieuse. Ce
syncrétisme s’est néanmoins fait pro-
gressivement, car le somalien, un noma-
de dont la société est de type segmentai-
re-linéaire, demeure fondamentalement
indépendant d’esprit, et continue de ne
réserver son allégeance qu’à son clan.
Ceci est important, pour l’avenir, car il
faudra, aux somaliens pour se sortir du
gouffre dans lequel leur nation a som-
brée, puiser dans tout leur bagage, politi-
que, économique et surtout culturel. Si
rien n’est fait, la Somalie va continuer,
sous nos yeux, dans un bain de sang, sa
lente et douloureuse agonie.

Le point de vue politologique : L’Etat
de Somalie, une instabilité politique
intrinsèque.
Pour Jean du Bois de Gaudusson et Jean-
François Médard (8), la caractéristique
fondamentale de l’Etat en Afrique est son
instabilité sui generis. La Somalie, un
pays de 637,657 km°, avec une popula-
tion totale évaluée à 10 millions d’habi-
tants, n’échappe pas a cette distinction. A
cause de la guerre civile qui perdure, les
données économiques - statistiques géné-
ralement disponibles sur les banques de
données nationales et internationales, au
sujet du PIB, taux d’alphabétisation, etc.
– n’ont pas été mis à jour depuis plus de
4 ans (9). Pour certains auteurs, ce n’est
donc que logique, que l’on assiste pour
ainsi dire, à la « chronique d’une mort
annoncée », prévisible, de la Somalie.
Consistée en un ancien protectorat bri-
tannique et une colonie italienne, la
République Démocratique de Somalie a
été créée en 1960, quand les deux terri-
toires ont fusionné. Depuis lors, une des
nombreuses conséquences tragiques du
découpage arbitraire des pays par les
puissances coloniales, son développe-
ment a été constamment gêné par des
réclamations territoriales, au sujet de
régions frontalières avec l’Ethiopie, le
Kenya et Djibouti. En fait, le Somaliland
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britannique devient indépendant le 26
juin 1960, et l’ancien Somaliland italien
suit cinq jours plus tard. Le 1er juillet
1960, les deux territoires s’unissent pour
former la République de Somalie, dans
les limites élaborées par l’Italie et la
Grande-Bretagne. Le premier gouverne-
ment est constitué par Abdullahi Issa
Mohamud avec Aden Abdullah Osman
Daar comme président. Abdirashid Ali
Shermarke succède à Abdullahi Issa en
tant que Premier Ministre, pour devenir
plus tard président (de 1967-1969).
Pourtant, le 20 juin 1961 et par un réfé-
rendum populaire, les Somaliens adop-
tent une nouvelle constitution, qui consa-
cre un régime démocratique et un systè-
me de gouvernement parlementaire, sur
le modèle des démocraties occidentales.
Comme la plupart des pays africains, la
jeune république expérimente une démo-
cratie effervescente, pendant ses premiè-
res années. Cependant, les rivalités inter-
claniques, exacerbées par les colons, per-
sistent, même après l’euphorie de l’indé-
pendance, avec beaucoup de clans se
plaignant avoir été forcé dans l’Etat de la
Somalie. Les notions sociologiques et
politiques de citoyen, d’Etat et de nation,
imposées après celles de croyant musul-
man et de colonisée, sont difficilement
acceptées.
En 1967, El Haji Ibrahim Egal
Muhammad devient Premier Ministre,
désigné par Shermarke (Il se déclarera
plus tard président d’un Somaliland
sécessionniste). En 1969, profitant du
vide qui suit l’assassinat du deuxième
président de la Somalie Abdirashid Ali
Shermarke, les militaires conduits par
Mohamed Siyyad Barre, commandant de
l’armée, et Jama Korshel, chef de la poli-
ce, orchestrent un coup d’état le 21 octo-
bre 1969 (le jour après l’enterrement de
Shermarke). Siyyad Barre régnera sans
partage pendant les vingt-deux prochai-
nes années, au nom d’un « socialisme
scientifique », censé être enraciné dans
la tradition de « solidarité africaine » -
une lecture erronée des cultures subsaha-
riennes depuis dénoncées et abandonné-
es.
En 1970 M. S. Barre dissout les institu-

tions démocratiques, les accusant de dés-
tabilisation, emprisonne la plupart des
leaders d’opinions,  installe le régime du
parti unique et proclame un Etat socialis-
te, préparant le terrain pour des relations
étroites avec l’URSS. En 1977, à l’aide
de coopérants soviétiques, sous le prétex-
te que les populations vivant dans l’Est
Ethiopien sont d’origine somalienne,

Barre engage son pays dans un conflit
armé contre son voisin, dans le but de se
saisir de la région de l’Ogaden. Son pro-
jet de « Grande Somalie (10) » ne verra
jamais le jour, car les forces sous sa
direction subissent une cuisante défaite,
notamment en raison du support soviéti-
que et cubain à l’Ethiopie, qui entre
temps s’était tournée vers le marxisme,
quand Siyyad Barre, jouant comme beau-
coup le jeu du clientélisme des pays du
Tiers-monde pendant la guerre froide,
oscillait en sens inverse, se rapprochant
de l’Italie et du bloc occidental.
En 1991 le Président Barre est renversé
par les clans de l’opposition, conduits par
un autre militaire, le Général Muhammed
Farrah Aidid et après deux tentatives
infructueuses de retour, lancées de son
village natal de Geedo, l’homme qui
quelques jours avant déclarait, menaçant
: « When « I came to
Mogadishu...[t]here was one road built
by the Italians. If you try to force me to
stand down, I will leave the city as I
found it. I came to power with a gun;
only the gun can make me go» (11) s’en-
fuit à Nairobi, au Kenya et meurt finale-
ment en exil à Lagos au Nigeria, le 2 jan-
vier 1995. Ali Mahdi Muhammed lui
succède brièvement, de janvier a novem-
bre 1991.
Mais les liesses populaires seront de
courte durée : Ali Mahdi est de plus en
plus contesté par une fragile coalition, et
les chefs de clans ne s’entendent pas sur
un remplacement. Très vite ils plongent
le pays dans l’anarchie et la guerre de
clan. La famine s’installe, faisant d’une
situation déjà extrême, un véritable cau-
chemar pour les populations civiles.
Confronté à un désastre humanitaire sans
précédent, aggravé par la désintégration
complète de l’ordre civil et politique, les
Nations Unies créent la mission UNO-
SOM I (United Nations Operation in
Somalia I) en avril 1992, dont le mandat
est de redresser la situation humanitaire.
Cependant, l’intransigeance des seig-
neurs de la guerre locaux et leurs rivali-
tés mutuelles rendent le travail
d’UNOSOM inefficace. Le Conseil de
Sécurité adopte alors la résolution 794,
qui donne une nouvelle mission a une
force multinationale, l’UNITAF (Unified
Task Force ou UNISOM II) sous le com-
mandement des Etats-Unis, pour « créer
un environnement protégé pour conduire
des opérations humanitaires dans la moi-
tié méridionale de la République de la
Somalie. » Le mandat original
d’UNITAF, indiquait bien la frustration,



le ras-le-bol même de la communauté
internationale, face à la situation, et était
on ne peut plus clair : employer “tous les
moyens nécessaires en accord avec le
chapitre VII de la charte des Nations
Unies”, pour garantir la livraison de l’ai-
de humanitaire.
C’est le début de l’opération « restaurer
l’espoir », qui durera du 9 décembre
1992 au 4 mai 1993, et dont les images
traumatisantes de soldats américains traî-
nés à moitié-nus dans les rues de
Mogadishu par les hommes du général
Aidid (12) pousseront le président
Clinton à ordonner le retour abrupt des
GI’s, tandis que, côté somalien, les accu-
sations de viols systématiques et autres
exactions, vont raviver la haine des
populations pour les « blancs impérialis-
tes ».
En 2000, les aînés des clans et autres
figures de proue de la scène politique
désignent Abdulkassim Salat Hassan pré-
sident, lors d’une conférence à Djibouti.
Un énième gouvernement de transition
est installé, dans le but de réconcilier les
milices antagonistes, mais très peu chan-
ge sur le terrain, où le rapt et le racket
sont devenus monnaie courante, pour des
hommes armés et désœuvrés, dont près
de 60%  ont moins de 30 ans, la seule
scolarité disponible est celle des écoles
coraniques (madrassas), et l’espérance de
vie est de 40 ans (13).

Relations internationales : La Somalie
dans le concert des nations
aujourd’hui, une souveraineté à
jamais perdue ?
Si la reconnaissance par les autres Etats
n’est pas une condition fondamentale de
la souveraineté des Etats, au même titre
que le territoire, un gouvernement central
et une population, il n’en demeure pas
moins que, dans le cas de la Somalie, elle
constitue une illustration de l’importance
de cet acte unilatéral. En effet, la recon-
naissance conférerait, notamment aux
parties frondeuses et sécessionnistes un
vernis non-négligeable de légitimité. Il
n’en demeure pas moins que le problème
de l’unité nationale est la plus grande dif-
ficulté, en Somalie. Dans un article du
Monde Diplomatique publié en septem-
bre 2000 intitulé Des guerres à la crise
sociale – L’Afrique face au défi de l’Etat
multinational (14) Mwayila Tshiyembé,
Directeur de l’Institut panafricain de
géopolitique de Nancy déclarait, en subs-
tance : « (…) Pour de nombreux res-
ponsables politiques, la faillite de l’Etat

postcolonial constitue l’épicentre de la
marginalisation du continent et la cause
de la recrudescence de la violence, qui
plonge des pans entiers de l’Afrique dans
le chaos. Cette faillite serait aussi à l’ori-
gine de la misère exponentielle qui
menace la survie de dizaines de millions
d’individus, détruit ce qui reste de lien
sociétal et laisse le champ libre aux
redoutables pandémies du sida et de la
malaria, tandis que les cadres sont au
chômage, expatriés ou parqués dans une
fonction publique en banqueroute, rédui-
sant en poussière les savoirs conquis de
haute lutte à l’école occidentale (...) »
Après les attaques terroristes du 11 sep-
tembre 2001 sur les Etats-Unis, la
Somalie gagne une plus grande attention
internationale, en raison de l’émergence
de mouvements islamistes radicaux dans
ce pays, un potentiel vivrier pour le terro-
risme international - un souci qui est
devenu l’élément primaire de la politique
étrangère des États-Unis vers la Somalie.
Les Nations Unies prennent également
un intérêt accru pour Somalie, examinant
diverses propositions pour une présence
accrue de l’ONU et pour renforcer l’em-
bargo sur les armes décrété en 1992.
Mais selon Said Samatar, professeur
émérite d’histoire à la Rutgers
University, tandis que la menace terroris-
te en Somalie reste vraie, la riche histoi-
re, et les traditions culturelles uniques de
la Somalie empêchent le pays de devenir
un asile sûr pour le terrorisme internatio-
nal. Samatar présente sa thèse dans l’ou-
vrage “Oral poetry and Somali nationa-
lism” (15), arguant que les Somaliens ont
gardé vivace, à travers le temps et les dif-
ficultés, leurs principes d’indépendance
individuelle et de résolution de conflit
par les joutes verbales (compétitions de
poètes), qui, dans l’antiquité, déterminait
le vainqueur des conflits, plutôt que la
guerre.
En réalité, on a pu se rendre compte de la
viabilité de ces arguments, à travers les
multiples tentatives de résolution de la
crise de la part des somaliens eux-
mêmes, quelque chose d’assez unique.
En 2004, après des entretiens prolongés
au Kenya, les principaux seigneurs de la
guerre et des politiciens parviennent à
nouveau un accord politique pour insta-
ller un nouveau parlement, qui plus tard,
nomme un président, Abdullahi Yusuf
Ahmed, précédemment président du
Puntland.
La nouvelle administration, la 14ème
tentative d’établir un gouvernement
depuis 1991, n’a aucun bâtiment de fonc-
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tion publique ou de gouvernement à
Mogadishu et doit, pour des raisons évi-
dentes de sécurité, se résoudre à l’exil, à
Nairobi, Kenya. Elle fait face à la tâche
formidable d’apporter la réconciliation à
un pays divisé en fiefs de clans. 
Durant sa présidence, son autorité est
régulièrement mise à rude épreuve, non
seulement par les clans, mais surtout le
parti islamiste qui maintient un règne de
terreur sur une grande partie du sud du
pays, y compris la capitale, après que
leurs milices aient pris le pas sur les seig-
neurs de la guerre qui les y avaient précé-
dé  pendant les 15 dernières années. 
Avec le support des troupes éthiopiennes,
les forces fidèles à l’administration inté-
rimaire défont les islamistes à la fin de
2006, mais le 29 décembre 2008,
Abdullahi Yusuf Ahmed annonçait
devant le parlement réuni en séance plé-
nière à Baidoa sa démission de la prési-
dence de la Somalie. Dans son discours,
diffusé à la radio nationale, Yusuf regret-
tait ne pas être parvenu à arrêter le con-
flit qui décime son pays depuis dix-sept
ans comme son gouvernement avait pro-
mis, blâmait entre autres la communauté
internationale pour son manque de sou-
tien, et désignait son successeur en la
personne d’Aden Madobe Mohamed,
jusque là président du parlement, confor-
mément à la charte du gouvernement
fédéral transitoire.
La nuit du 31 janvier 2009, l’islamiste
modéré cheikh Charif Cheikh Ahmed,
âgé de 45 ans, était élu par le Parlement
de transition réuni à Djibouti. Il l’a
emporté au deuxième tour face à l’autre
favori de ce scrutin, le Premier Ministre
Nur Hassan Hussein. Ce samedi, le tout
nouveau président devait prêter serment
à Djibouti, devant le Parlement. Ensuite,
il se rendra au sommet de l’Union
Africaine à Addis-Abeba, avant de
rejoindre la Somalie avec une mission
délicate : Former un gouvernement véri-
tablement d’union nationale.

Falsification de la théorie sociologique
du suicide collectif.
Bien que Durkheim ne se soit pas intéres-
sé au cas spécifique du suicide collectif,
l’application de ses observations à l’en-
semble une collectivité, en l’occurrence
la société somalienne, ne nous semble
pas inapproprié, au contraire : il semble
en effet d’une plausibilité certaine d’ar-
gumenter qu’une société qui pose tous
les actes déterminant sa destruction cer-
taine, totale et sans lendemain, cadre par-
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faitement avec la définition même du sui-
cide. Raymond Boudon (16), emprun-
tant abondamment de Gabriel Tarde (17),
nous offre la réfutation scientifique du
suicide, conçu comme un évènement
social singulier, en l’inscrivant plutôt
dans la durée, une vision qui n’est pas
sans rappeler les vues du constructivisme
social d’un Alexander Wendt (18).
Pour Tarde, retrouver la cause sociale
d’un phénomène suppose de le saisir en
mouvement, et non chercher des causali-
tés permanentes. Dès lors, il est conduit
non pas à s’intéresser à une analyse des
corrélations ordinaires, comme
Durkheim, mais à mener une analyse
causale diachronique (et non synchroni-
que), révélant les processus à l’œuvre, à
travers l’étude des séries temporelles des
données statistiques issues des comptes
généraux de Justice.
Pour Boudon, si les causes intemporelles
ne le retiennent pas, c’est qu’en tant que
magistrat, il est davantage préoccupé par
le traitement possible du crime.
Reconnaître des causes intemporelles
aux crimes conduit à leur donner un
caractère de nécessité et à se priver de
tout moyen d’action pour y remédier, ce
que Tarde refuse.
On a donc là une dimension causaliste
chez Tarde, même s’il refuse de s’intéres-
ser aux causalités permanentes (dimen-
sion nomologique, au sens de Wilhelm
Dilthey (19). Mais le sociologue doit
retrouver les causes des phénomènes
sociaux. 
Pour en revenir à la Somalie, cela revien-
drait à se poser la question non plus du
comment  qualifier l’état des choses
mais, plus fondamentalement, pourquoi.
Pourquoi, de tous les « possibles », les
Somaliens ont optés, pour résoudre leurs
différends, pour une guerre fratricide
perpétuelle de clans, dont l’issue est une
destruction mutuelle assurée ? Pour
Eugénie Riboud, la relecture de Tarde
doit passer par une réévaluation du con-
cept d’imitation, hâtivement condamné
avec le psychologisme de Tarde à partir
de la lecture des Lois. Il est vrai que dans
cet ouvrage, il y a une dimension psycho-
logisante marquée de l’explication, qui
passe par la mise au jour des mécanismes
(loi) de l’imitation. On peut définir la
conception de la société qui sous-tend la
définition de l’objet de la sociologie chez
Tarde, à partir de cette notion d’imita-
tion. La société y est vue comme un
ensemble de ‘relations interpsychologi-
ques’, de rapports inter-individuels sous-
tendus par des mécanismes d’imitation
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entre les consciences individuelles. Le
fonctionnement social est rapporté à des
mécanismes psychologiques : l’imita-
tion. Il faut donc partir de la psychologie
pour analyser le social. D’où le ‘psycho-
logisme’ des Lois.
Néanmoins, à partir de sa pratique et de
ses études sur le crime, Boudon montre
qu’une explication du type psychologi-
que avec le recours aux processus d’imi-
tation peut constituer un outil d’analyse
fécond, loin du ‘schéma trop général’ des
Lois, (que Tarde suit mal en pratique
d’ailleurs, selon Boudon). Il recourt
ainsi en fait à un ensemble conceptuel
plus vaste avec la notion d’interaction
qui ne doit pas être oubliée.

Conclusion. Le long chemin vers la
réconciliation : ni sinécure, ni peine
perdue.
Nous sommes partis, au tout début de
notre démonstration, de la piraterie
comme symptôme le plus récent d’un «
Etat et une nation suicidaire », la
Somalie. Il s’agissait pour nous de dire,
en fin de compte que, comme pour le sui-
cide individuel, ce « suicide collectif »
que constitue toutes ces années depuis sa
création - où l’Etat de Somalie est allé de
crise en crise : crise politique/institu-
tionnelle, économique et enfin culturelle,
avec l’arrivée des islamistes au pouvoir –
la Somalie, à la manière du suicidaire qui
a tendance à répéter son acte, n’a cessé
d’attenter à sa vie. A l’évidence, la res-
tauration de l’ordre républicain et la
réhabilitation de l’Etat dans ses fonctions
régaliennes exclusives, l’Etat de droit et
la démocratie, l’Etat laïc, le désarme-
ment des milices et un gouvernement
d’union nationale constituent des condi-
tions sine qua non du retour de la
Somalie de son long cauchemar. Le peu-
ple somalien en a du reste les moyens,
selon le professeur Said Samatar, si tant
est que l’opportunité lui en est donnée.
C’est donc au tour de la communauté de
se re-engager, de manière décisive, aux
côtés des populations innocentes, qui ne
demandent pas mieux qu’à retrouver un
semblant de normalité, et de vaquer à
leurs occupations pacifiques.
L’indifférence, voire le silence des
acteurs majeurs de la politique interna-
tionale, s’il peut s’expliquer par une cer-
taine lassitude, un engourdissement cou-
pable des consciences, et l’impression «
que les choses ne changeront jamais »
après toutes les tentatives de résolution
du conflit, n’en demeure pas moins com-

plice des forces contraires à la paix. Les
atermoiements illimités, quant à la ques-
tion de l’ingérence pour raison humani-
taire, ne tiennent plus. Comme d’un sujet
suicidaire, il faut sauver la Somalie.
Même d’elle-même.
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Il perché di questo scritto. 
Questo documento è un “completamen-
to” antropologico de “Cosmologia Nalu.
Una ricostruzione antropologica fra pas-
sato e presente” pubblicato sul primo
numero di questa rivista (1). E’, se
vogliamo, l’altra faccia della medaglia.
Oppure la sua antitesi. In quello, infatti,
scrivevo di “aver scelto di privilegiare la
semplicità e la linearità della presenta-
zione […] per cogliere agevolmente
alcuni aspetti strutturali di queste socie-
tà in trasformazione”. A rileggerla, pare
una formula assai bizzarra. Ero riuscito
ad ottenere qualcosa di semplice e linea-
re a partire da una situazione, l’etnogra-
fia, che mancava proprio di queste quali-
tà. Di semplicità, linearità (e aspetti colti
agevolmente) non c’era traccia, nel men-
tre di quell’esperienza. Fanno capolino
alla fine, nel momento della stesura del
testo, che dovrebbe chiudere l’etnografia
stessa. Quel breve articolo era un estratto
un po’ rielaborato della tesi di laurea,
materiale pertanto nato, organizzato, svi-
luppato e fruito secondo i criteri igienici
propri dell’Istituzione accademica. 
Questo scritto è invece un prodotto para-
llelo alla tesi di laurea. E’ frutto della
stessa situazione di ricerca, ma ha un
registro diverso. E’ nato come scrittura
piuttosto libera attorno a certe esperienze
con alcune persone e riflessioni su alcuni
testi. 

C’è posto nella tua valigia?
Sono circa le diciassette del quattro
luglio duemilatre. Villaggio di Amidara,
foresta del Cubucarè, sud della Guinea
Bissau. 
Lui è seduto, come al solito, sul tappeto
davanti alla piccola moschea. Io sono in
piedi, sudato fradicio. In mano un regis-
tratore digitale impolverato. Ho appena
concluso la mia ultima intervista etno-
grafica, dopo cinque mesi di lavoro sul
terreno. Sarei partito per l’Italia l’indo-
mani.
Ricordo solo che quell’intervista fu più

inutile delle altre, perché avevo chiesto
se fosse stato possibile visitare alcuni
luoghi dove le persone con le quali avevo
vissuto svolgevano delle pratiche rituali
particolari. Ancora oggi mi chiedo il per-
ché avrebbe dovuto essere possibile visi-
tarle, o meglio, vederle. Al tempo crede-
vo ancora che il mio status di apprendis-
ta etnografo fosse il pass partout per
aprire ogni porta, compresa quella del
Cubucarè. Alla mia domanda lui aveva
risposto di no, che non sarebbe stato pos-
sibile. Cosa che infatti non fu. Ma lo
sarebbe stato una volta che fossi ritorna-
to, disse. Pausa.  
Improvvisamente, mi guarda e dice in
criolo: “c’è posto nella tua valigia?”.  E
si contorce leggermente, come per ran-
nicchiarsi. 
Io non capiscp ciò che vuole dirmi.
Mamasamba, amico e interprete traduce
in italiano: 
“vuol sapere se c’è posto nella tua vali-
gia…”
“Se c’è posto nella tua valigia vengo con
te in Italia, perché sono stufo di stare
qui.” - continua.
Io non ricordo quello che dissi, solo la
sensazione che provai. In quell’istante ho
sentito sulla mia pelle quanto enorme
possa essere l’abisso esistenziale che
divide due persone anche se queste sono
a un metro di distanza una dall’altra. In
questo caso tra me e lui, Isufu, capo
villaggio più o meno ottantenne, marabut
e persona considerata tra le più sagge
dalle persone del suo gruppo, i Nalu. In
quel momento ho cominciato a pensare
che il senso di essere un apprendista
etnografo avrei potuto trovarlo nell’es-
plorare questo abisso, nel cercare di avvi-
cinare i due margini di esso.
Un’esplorazione che serviva per impara-
re ad avere meno paura di quell’abisso.
E, forse, degli abissi in generale. 
Ma ho anche cominciato a riflettere su
quanto persone così diverse come Isufu e
io avessero almeno una cosa comune: il
cercare di servirsi dell’altro per uscire
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fuori da “qualcosa”, forse pure dallo stes-
so “qualcosa”. Ma non ho ancora com-
preso cosa. Questo scritto è un tentativo
di farlo. 

In aula e sul campo: due lezioni di
Antropologia Culturale
In ogni corso introduttivo di
Antropologia Culturale, credo, gli stu-
denti vengono posti dinnanzi ad una serie
di evidenze storiche e scientifiche che
sono imprescindibili per condurre etica-
mente e coscientemente una ricerca
antropologica su popolazioni “altre”: la
storicità delle diverse società, la tratta
degli schiavi, la colonizzazione economi-
ca e psicologica, la neocolonizzazione, le
nuove schiavitù, la desuetudine del con-
cetto di razza, l’ancora troppo scarsa
consuetudine con quello di “relativis-
mo”, inteso come metodo (cioè una dis-
posizione intellettuale) da utilizzare nel
momento in cui si entra in contatto con
culture diverse dalla propria. 
Levi-Strauss, Evans-Pritchard,  Malinowski,
e molti altri. Quasi un “abc” propedeuti-
co allo studio dell’anthropos, dell’Essere
Umano di ogni latitudine e longitudine.
Perché esiste una sola razza, quella
Umana. Perché quella che hai davanti,
che stai studiando, è prima una persona,
poi il tuo “oggetto” di studio. Una perso-
na come te. Prima lezione, in aula, di
Antropologia Culturale. Almeno per
come io l’ho intesa. 
Una lezione dinnanzi alla quale alcuni
rimangono perplessi. Con che faccia,
allora, posso andare a fare “ricerca sul
campo” dopo tutto quello che gli occi-
dentali hanno combinato nelle terre afri-
cane? Con che diritto registro il discorso
di un anziano per poi tornarmene in fret-
ta e furia a casa e presentare la mia tesi
davanti a professori spesso distratti? Sto
dando vita ad una nuova forma di sfrutta-
mento, quello della conoscenza? Mi cos-
truisco una “carriera” sulle spalle di per-
sone sfruttate da cinque secoli? Chi mi dà
il diritto e il potere di fissare sulla carta le
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storie orali di questi popoli, di plasmare a
mio piacimento la loro identità, (quasi)
esclusivamente a mio uso e consumo?
Sono temi importanti, che conoscevo
intellettualmente da tempo, ma dei quali
ho preso coscienza solo grazie a due per-
sone con le quali ho condotto il lavoro
antropologico in Guinea Bissau. 
Dopo qualche settimana dall’arrivo,
infatti, mi recai tutto entusiasta al primo
incontro per un’intervista con Isufu, un
anziano Nalu molto saggio e stimato.
Rispose con calma alle mie prime
domande, probabilmente fatte da chissà
quanti altri prima di me,  poi mi disse: 
“adesso ti rispondo in questo
modo…prendilo per buono. E’ una parte
di quanto io so. Quando saremo amici,
completerò.” 
Non colsi subito il significato della ris-
posta, ma dopo qualche giorno capii che
tradotta doveva suonare più o meno così:
“adesso ho solo parzialmente fiducia in
te. Quando ne avrò di più, ti dirò il resto”.
Fiducia, quindi. Trascorsero le settimane,
la ricerca pareva procedere dignitosa-
mente, cominciavo ad entrare sempre più
in confidenza con le diverse persone, con
i collaboratori e con le idee che intende-
vo portare avanti. Un giorno chiesi di
poter incontrare un’altra personalità rile-
vante del villaggio, un certo Ansumane.
Abitava nello stesso villaggio di Isufu e,
di fronte alle mia richiesta di colloquio,
accettò di buon grado. Rispose anch’egli
tranquillamente alle prime domande,
volte a ricostruire alcune linee di discen-
denza, i rapporti di parentela tra villaggi
e raccogliere informazioni sui cambia-
menti occorsi in occasione della grande
espansione dell’islamismo sul territorio,
e i rapporti di questa religione con le cre-
denze più tradizionali. Decisi di giocarmi
tutto, di fargli cioè una domanda su alcu-
ne concezioni mitologiche e sacre del suo
gruppo di appartenenza, i Nalu.
Questioni delicate, insomma. Cominciò a
raccontare, ma dopo qualche minuto si
fermò, mi guardò con maggior intensità,
e disse: 
“Io questa nostra storia te la racconterei
tutta, te la scriverei anche, se ne fossi
capace. Ma lo farò quando tu verrai qui e
ci aiuterai con un progetto di sviluppo
che ci permetta di avere una scuola per i
nostri bambini. Torni, e ci aiuti a costrui-
re una scuola. Allora te la racconterò nei
minimi dettagli”. Sostegno e scambio,
quindi. 
Ci rimasi un pò male, lo ringrazia ugual-
mente, e interruppi il nostro colloquio.
Sentivo che qualcosa non stava funzio-

nando nel mio modo di atteggiarmi ad
apprendista etnografo. Me ne tornai a
casa a meditare su quanto stava accaden-
do. Seconda lezione, sul campo, di
Antropologia Culturale. Almeno per
come io l’ho intesa.

Etnografia come fare della passione.
Contatto-con-tatto. L’etnografia può
essere questo. Scegliere di entrare negli
orizzonti geografici di un luogo e negli
orizzonti di esperienze di un gruppo di
persone. E vedere cosa succede. A sé e
agli altri. L’etnografia è una scelta che
dipende da ognuno di noi e, nella sua
essenza, è uno dei modi che ci siamo
inventati per fare diverse cose. Per me è
uno dei modi per orientarmi nel mondo,
nel senso di dare un senso, una direzione,
al modo di produrre il mio destino.
Quello che fanno tutti durante la loro
esistenza: produrre una direzione e per-
correrla. Direzione che se letta e interpre-
tata a ritroso diventa quello che chiamia-
mo identità, se guardata sul nascere, pos-
sibilità. Tra identità e possibilità si inse-
risce l’attualità.  
Abbiamo dato molti significati diversi
all’etnografia: descrivere qualcosa e
qualcuno per poi parlarne con qualcun
altro, registrare su carta una cultura che
sta per sparire, raccogliere informazioni
utili per fare qualcosa a qualcuno. Tutte
direzioni legittime. L’importante, credo,
è cercare di intuire che cosa si stia facen-
do, e farlo in modo che l’intuizione si
trasformi in una sorta di “certezza”.
Personalmente, vedo l’etnografia come
un processo utile a fare qualcosa a se
stessi attraverso la relazione con altre
persone. 
Sul perché qualcuno si prenda la briga di
viaggiare per vivere con un gruppo di
persone che non è il proprio di origine, in
un luogo geografico che non è quello abi-
tuale, resta un po’ un mistero.
Soprattutto, sembra al contempo una
cosa stranissima, e ovvia. Le interpreta-
zione del “perché” possono essere le più
varie, ma resta il fatto che l’etnografia è
in primis una esperienza che si vive,
qualsiasi siano gli effetti che poi questa
produce: documenti, emozioni, filmati,
titoli accademici, certezze, sofferenze,
complimenti, stupore, memoria, immagi-
ni. In altre parole, vita. Produce vita per-
ché l’atteggiamento etnografico è un
modo di essere delle persone che scelga-
no che sia tale. L’etnografia non è un
metodo per raggiungere uno scopo, come
potrebbe essere lo scrivere una etnogra-
fia per una tesi di laurea, o per presentar-
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si ad un concorso universitario. O
meglio, quello è un suo effetto collatera-
le generato dal fatto che essa è nata in un
determinato contesto storico e culturale.
Ma questo non cambia nulla: anche il
superare un concorso accademico è un
fare qualcosa a se stessi. Il problema
rimane capire cosa. Se è vero infatti che
la pratica dell’etnografia, come quella di
tutte le pratiche diventate discipline
accademiche, “riguarda il raggiungimen-
to della perfezione della propria anima”
(Barley, 1983), allora ritorniamo al punto
di partenza e il cerchio è chiuso, anche se
un po’ ovale: l’etnografia è, in primis,
fare qualcosa a se stessi. Tutto il resto,
ma veramente tutto, viene dopo. Del
resto, spulciando tra alcuni documenti
etnografici, le tracce di questa situazione
emergono chiaramente. Levì-Strauss ci
dice che la sua scelta di diventare antro-
pologo era legata ad una ragione incon-
fessabile: smania di evasione. Il diventa-
re antropologo era una soluzione che
Levì-Strauss aveva individuato per ris-
pondere ad un suo bisogno personale di
evasione. Quello che è interessante è
come, a partire da una motivazione così
“bassa”, Levi-Strauss sia poi diventato
ciò che gli è riconosciuto essere diventa-
to. Ben venga quindi che le persone
vadano sul terreno per bisogno di evasio-
ne, seguendo l’esempio di Levi-Strauss,
perché forse l’andarci per fare carriera
potrebbe produrre, al contrario, solamen-
te solida mediocrità. 
Ma la smania di evasione di Levi-Strauss
è una passione, non un ragionamento o
un calcolo. Quindi la base del suo proce-
dere etnografico, la sua origine, è una
emozione. Mi pare che possa essere una
situazione analoga a quella di cui dicono
i filosofi. Perché si fa filosofia? Perché si
è emozionati in un certo modo. Come ci
dice Platone nel Teeteto, “questo pathos -
la meraviglia - è davvero quello che
appartiene al filosofo. Non altra è l’ar-
chè della filosofia, che la meraviglia.”1

L’origine della filosofia è nella meravi-
glia. Levi-Strauss aveva studiato filoso-
fia. E probabilmente sapeva che emozio-
ne deriva dal verbo latino ex-movere,
cioè “muovere fuori”. 
Mi piace pensare che l’etnografia sia un
fare che ha origine da un’emozione, e
quindi da un’evasione. Mi piace pensare
che l’etnografia sia un muovere fuori da
un dentro verso un altro dentro che era
fuori. E diventa dentro. E così via all’in-
finito.
Contatto-con-tatto. L’origine del proces-
so etnografico è nello spazio del contatto
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tra questo “dentro” e questo “fuori” con-
tinuamente generati da un’emozione.
L’etnografia è un modo di dare forma al
proprio sentire. 
Ma qual’è la meraviglia che sta alla base
del fare etnografia? Di che cosa si può
stupire una persona per decidere di
diventare etnografo? Di moltissime cose,
certamente. Forse, quella emozione
nell’intuire quanto e cosa di sé ci sia
negli altri e quanto degli altri ci sia in
sé… ma questo bisognerebbe chiederlo
ad ogni etnografo.

Etnografia e Antropologia.
In molte situazioni i problemi nascono
quando si confondono i termini che com-
pongono un discorso. Quello che ci inte-
ressa qui è analizzare il termine “antro-
pologia” in relazione a quello di “etno-
grafia”. E’ un’operazione banale, ma
necessaria per chiarire quella direzione
che è poi il senso che diamo alle cose che
facciamo.
Se antropologia, letteralmente, è un
logos che ha per oggetto l’anthropos,
allora esso è ben diverso da etnografia,
che è un  graphein che ha per oggetto un
ethnos. Occuparsi di un “discorso
sull’Uomo” non sembra esattamente la
stessa che “scrivere di un popolo”. E’
innegabile che ogni scrivere sia parte di
un discorso, e che ogni popolo apparten-
ga all’umanità. Ma non viceversa. Ossia,
il processo etnografico è condizione suf-
ficiente per prospettare un’antropologia,
ma non necessaria. Si può benissimo
contribuire ad un “discorso sull’Uomo”
con modalità diversissime, mentre è dif-
ficile contribuire ad un discorso etnogra-
fico senza uno scrivere che sia intima-
mente connesso ad un “popolo”, che in
quanto tale deve essere distinto da quella
totalità di popoli che può essere conside-
rata l’umanità. Questo se si vuole ancora
attribuire un senso alle parole.
Il rapporto tra etnografia e antropologia è
da sempre oggetto di riflessione accade-
mica. Levì-Strauss lo risolve strutturan-
dolo in tre momenti: l’etnografia come
momento descrittivo di un popolo, l’et-
nologia come inizio di una interpretazio-
ne sintetica e l’antropologia come discor-
so generalizzante sull’umanità. E’ inte-
ressante notare la ragione della struttura
dei termini: etnografia à etnologia à
antropologia. Si passa cioè da un qualco-
sa di particolare (il popolo e lo scrivere),
ad un qualcosa di intermedio (sempre un
popolo, ma un discorso su di esso), per
giungere alla generalità (non più un
popolo, ma l’umanità). Nelle prime due

fasi rimane immutato l’”oggetto”, il
popolo, e muterebbe l’”approccio”, da
scrittura a discorso, mentre nelle ultime
due rimane immutato l’approccio, il dis-
corso, ma cambierebbe l’oggetto, da un
popolo particolare all’umanità intera. 
Il problema che nasce, a questo punto, è
il seguente: in base a che criteri identifi-
co un ethnos all’interno del più ampio
insieme di anthropos? La risposta è rile-
vante, perché in questo processo conosci-
tivo induttivo occorrerebbe allora com-
piere una azione piuttosto strana: scrive-
re su un gruppo di persone circoscritto
nel più ampio ambito dell’Umanità
(etnografia) per poi innescare un proces-
so di astrazione che ridimensioni neces-
sariamente le differenze al fine di ricom-
prenderle nell’umanità stessa e del dis-
corso su di essa (antropologia). In prati-
ca, individuare differenze per poi negar-
le. In questa pratica che ha, così presen-
tata, del paradossale, sembra si nasconda
una specie di atteggiamento archetipico
proprio dell’Uomo stesso: il riconoscere
tutto diverso da sé finché non ci siano
sufficienti prove che non lo sia. Con
questo atteggiamento, credo paradigma-
tico e fondativo, l’Uomo mostra una sua
peculiare modalità di esistere. Il sistema
tripartito proposto da Levi-Strauss sem-
bra essere la trasformata procedurale di
un sentimento di cautela generato da una
profonda spinta all’auto tutela.
L’etnografia sarebbe quel primo passo
sull’orlo di un potenziale abisso oltre il
quale non troverei più nell’altro quella
Umanità di cui mi sento parte. Un passo
critico perché potenzialmente pericoloso.
Un rappresentante dell’Umanità che si
spinge ad incontrare un rappresentante di
un popolo, con la segreta speranza di
poterlo accogliere nella propria Umanità
e di liberarlo così dallo stato di detenuto
delle categorie che strutturano la mente
dell’Umano stesso. 
L’etnologia, quindi, sarebbe qualcosa di
più fiducioso, visto che non si è caduti
nell’abisso dell’assoluta Alterità, disinte-
grandosi. Il rappresentante dell’Umanità
ha riconosciuto nel popolo studiato qual-
cosa di Umano, e ne ha sempre meno
paura. Comincia a questo punto ad esse-
re etnologo, cioè ad organizzare un dis-
corso vero e proprio, a dire qualcosa su
quel popolo, ad adattare ad esso le cate-
gorie discorsive proprie dell’Umano. E
passa da un semplice graphein ad un più
completo logos. A questo punto, la paura
dell’abisso è ormai lontana, e il rappre-
sentante dell’Umano, l’etnologo, può
assumere la nuova veste che spetta a chi
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abbia effettivamente riconosciuto nel
popolo una parte di Umanità, quella
dell’antropologo. Emerge questa nuova
condizione esistenziale di colui che, gra-
zie all’aver vinto la paura dell’abisso ed
essere andato ad incontrare sul proprio
terreno quel popolo, è ora pronto per dire
un logos che si riferisce alla nuova fami-
glia Umana allargata. 
Questa è una breve immagine, persona-
lissima, delle fasi che possono condurre
dall’etnografia all’antropologia. Ma è
anche la storia di ognuno di noi nell’apri-
re la propria via, nell’aprirsi al proprio
destino e alla comprensione di se stesso
attraverso l’altro. E’, soprattutto, la storia
della nostra coscienza, del tornare a noi
stessi nel nostro luogo dopo che si è stati,
più o meno, con tutti gli altri in tutti i
luoghi. L’antropologia può essere fatta
solamente da chi non vede più popoli, ma
solo una Umanità. Ma, a questo punto,
sarebbe legittimo aspettarsi che costui
avesse anche drasticamente mutato le
proprie forme del logos. In quale forma,
occorre chiederlo ad un antropologo. 
Mi piace pensare che l’etnografia sia il
primo passo concreto che si compie ani-
mati dallo stupore e che l’antropologia
sia l’arrivo. Mi piace pensare che l’etno-
grafia si faccia scrivendo e l’antropolo-
gia vivendo. 

La domanda di E.E. Evans-Pritchard
Perché scrivere qualcosa su degli esseri
umani? A quale scopo viaggiare, o anche
solo spostarsi tra due luoghi, per poi
ritornare al punto dal quale eravamo par-
titi con una cartella piena zeppa di
appunti tra le mani e una serie di nuove
immagini, tracce di emozioni e pensieri
tra le orecchie? Questi interrogativi non
debbono essere banali, se già uno dei
padri dell’antropologia sociale britanni-
ca, E.E. Evans-Pritchard, li poneva ne
Stregoneria, oracoli e magia tra gli
Azande (1937) in maniera schietta più di
mezzo secolo fa:
[…] ma è proprio necessario realizzare
un libro su degli esseri umani? Trovo i
tipici resoconti della ricerca sul campo
tanto noiosi quanto illeggibili - sistemi di
parentela, sistemi politici, sistemi rituali,
ogni tipo di sistema, struttura e funzione,
ma poca sostanza. Raramente si ha l’im-
pressione che l’antropologo si sia sentito
parte del popolo su cui scrive. Se questo
è romanticismo e sentimentalismo, accet-
to di buon grado questi termini.” 
Dalle parole di Evans-Pritchard emergo-
no per lo meno altre due domande: quale
tipo di relazione si instaura tra l’antropo-
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logo e gli individui con i quali questo
entra in relazione? Il padre della moder-
na antropologia ci dice che l’antropologo
dovrebbe sentirsi parte del popolo su cui
scrive. Il fare antropologia sarebbe quin-
di l’atto innescato da un sentire, da un
qualcosa che ha talmente tanto a che fare
con le emozioni da poter essere, nel suo
grado più alto, etichettato come “senti-
mentalismo”. Stando a questa prospetti-
va, l’antropologia avrebbe come suo
inizio proprio una emozione, e come suo
fine un artefatto documentario, un testo.
Nel mezzo, presumibilmente, la scelta
individuale e consapevole di volere tras-
correre una parte della propria vita in
relazione con persone che siano nate e
cresciute in un luogo geograficamente
diverso dal proprio.
Evans-Pritchard lamenta il fatto che i
libri scritti dagli antropologi siano astru-
si e noiosi. In effetti, l’antropologia è una
disciplina da sempre dilaniata da una
spaccatura tra quello che si definisce il
punto di vista “interno” e uno “esterno”.
L’antropologo è, allo stesso tempo, per-
sona fra persone e studioso fra gli orga-
nismi. Inoltre, è innegabile che produca
opere spesso estremamente noiose,
pesanti e, alla fine, inutili.
Nonostante gli antropologi, dall’interno
della loro disciplina, siano probabilmen-
te convinti di stare producendo una
conoscenza fondamentale e utile, chi li
osserva dall’esterno non è spesso della
loro stessa opinione. L’anomalia è, infat-
ti, sotto gli occhi di tutti, tanto che Pratt
in Scrivere le culture (2001, p.66) affer-
ma:
“per i non specialisti come me, la prova
più evidente che qualcosa non va è data
dalla semplice constatazione che la scrit-
tura etnografica tende ad essere sorpren-
dentemente noiosa. Com’è possibile, ci si
chiede di continuo, che persone così inte-
ressanti, che fanno cose tanto interessan-
ti, scrivano libri così insulsi? Che
cos’anno combinato?” 
Quello che hanno combinato è il risulta-
to, né più né meno, di aver rispettato
determinati criteri di ciò che si ritiene
essere “conoscenza”. Ogni disciplina,
appunto perché tale, è strutturata secondo
dei sistemi di valori che indicano ciò che
è giusto fare e ciò che non lo è, ciò che è
giusto evidenziare e ciò che va tralascia-
to, ciò che ha il valore di risultato e ciò
che va visto come processo per giungere
ad esso. 
Qualora si cambi leggermente questo
assetto, ci si sposta immediatamente
entro un’altra disciplina confinante.
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Qualora lo si stravolga, si cambia domi-
nio, passando per esempio dalla scienza
alla letteratura, o alla religione. Questi
confini sono socialmente costruiti e dif-
fusi attraverso le università, quindi l’ac-
cettarli e l’escluderli sono pratiche emi-
nentemente sociali e politiche che si
svolgono in un determinato contesto sto-
rico. 
Questo stato di cose fa sì che non esista
una “antropologia” bensì molte “antro-
pologie”, a seconda dei diversi assetti
valoriali, linguistici e  cognitivi che le
caratterizzano nei diversi momenti stori-
ci. E fa sì che ogni antropologo, soprat-
tutto all’inizio della propria carriera,
dedichi una cospicua quantità di tempo e
di energie per cercare di capire che tipo
di antropologia voglia fare, in relazione
all’ambiente nel quale è inserito.
Un’antropologia nel fare la quale si senta
rappresentato in quanto essere umano
particolare con una sensibilità particola-
re, attraverso la quale possa dire qualco-
sa che lo interessi, che lo entusiasmi, che
lo aiuti a dare senso alla propria realtà e
alla propria esistenza. Oppure, legittima-
mente, che gli faccia fare carriera più in
fretta. 
Molto spesso queste oscillazioni tra
antropologie diverse vengono definite
“epistemologiche”. In realtà, nei casi più
interessanti, esse sono “esistenziali”.
Come quella che considereremo adesso.

La risposta di Robert Jay.
In un articolo del 1972 apparso in
Antropologia radicale l’antropologo
americano Robert Jay parla della sua
evoluzione da un approccio “guidato
principalmente da valori professionali
interiorizzati superficialmente” ad “una
crescita di interesse per un ritorno alle
radici dei nostri modi di percepire e
conoscere, per un’ottica fenomenologica
sui problemi del lavoro sul campo”. Il
nocciolo di questa mutazione antropolo-
gica è riassunto in queste parole:
“sono giunto a rendermi conto che per
me volgere le spalle, professionalmente,
alle cognizioni che acquisisco diretta-
mente attraverso questa esperienza dei
“soggetti” individuali, significa perdere
una certa conoscenza di loro che può
rivelarsi importante per loro e per altri;
vuole anche venir meno alla responsabi-
lità verso me stesso.” (p.358)
Jay, in altre parole, è divenuto cosciente
di quanto siano interconnesse la conos-
cenze che acquisiamo e sviluppiamo sul
terreno di ricerca e le responsabilità che
ci troviamo di fronte proprio in virtù di

queste. Qui siamo proprio al cuore del
significato della pratica antropologica
per la persona che la compie e che, in
quanto prospettiva esistenziale, attribuis-
ce un preciso valore a chi gli sta attorno,
decidendo se considerarli delle “persone
che stanno vivendo” o degli “organismi
che si comportano in un ambiente”. 
Il concetto di “persona” contiene qualco-
sa di più rispetto al concetto di “organis-
mo”, e la decisione di usare il primo è
strettamente legata all’esperienza che
ognuno di noi fa del fatto di essere una
persona. 
La questione, quindi, si pone sostanzial-
mente a livello del sistema cognitivo ed
emotivo del ricercatore, sul suo modo di
dare senso a ciò che è e fa.
L’essere umano ha la capacità di entrare
in relazione secondo una doppia modali-
tà. Primo, in modo oggettivo e naturalis-
tico, descrittivo, etologico. Secondo, in
modo soggettivo ed umanistico, empati-
co, etico. 
La scelta dell’atteggiamento da adottare
è di capitale importanza perché pre-spe-
cifica le caratteristiche del “sapere” che
permetterà di ottenere. E questa scelta
riguarda, credo, quello che Evans-
Pritchard definiva come “sentire”.
Sentire di avere davanti degli elementi di
una struttura sociale, delle variabili di un
modello da interpretare, implica e produ-
ce una conoscenza diversa da quella che
produce chi pensa e agisce come se stes-
se con e tra persone come lui, come i pro-
pri familiari, come i propri amici. 
Evans-Pritchard, oltre che ad una scarsa
attenzione al “sentirsi parte”, lamentava
la noiosità dei resoconti etnografici.
L’etnografo, infatti, come tutti gli scien-
ziati, sia sociali che non, scrive. Anche il
fisico scrive. La differenza fondamentale
tra la scrittura di un fisico, o di un biolo-
go, e quella dell’etnografo, è che ques-
t’ultimo, attraverso la scrittura, dovrebbe
rendere conto, in qualche modo, anche
del tipo di atteggiamento emotivo di cui
si parlava poc’anzi. Il biologo, in genera-
le, “guarda il mondo dal punto di vista di
un biologo”: questo è un asserto dal sig-
nificato abbastanza preciso ed univoco. Il
modo in cui l’etnografo guarda il mondo
va invece fatto trasparire, e il luogo di
questa trasparenza (anche se spesso è più
un’oscurità) è proprio il suo prodotto
scritto. Inoltre, all’interno della comunità
dei biologi è abbastanza raro che qualcu-
no metta in questione cosa sia la biologia
e come vada fatta. Nella comunità degli
antropologi queste forse sono due delle
questioni ad un tempo più dibattute e ste-



rili nei risultati.
Pare che nella redazione del testo l’etno-
grafo si giochi la propria “ragione” di
etnografo. Egli deve permettere al lettore
di rilevare, attraverso la scrittura, anche il
modo di “sentire” con il quale ciò che
viene presentato va letto e interpretato.
Nello scrivere l’antropologo costruisce
implicitamente un sistema di valori che
servono come cornice emotiva per inter-
pretare in maniera più profonda e agevo-
le i contenuti cognitivi e fattuali che ven-
gono presentati. E’ in questa fase che la
problematicità del discorso antropologi-
co mostra tutta la sua rilevanza. Dopo
aver deciso di partire, dopo aver trovato
una più o meno personale risposta alla
domanda “perché sono partito?” e dopo
aver almeno intuitivamente scelto che
tipo di antropologia faccia più al caso
proprio, ci si trova davanti al fatto di
dover far precipitare tutte queste scelte
esistenziali ed epistemiche in un testo
scritto, l’etnografia. 
Questo è uno delle forme della problema-
ticità attuale in antropologia. Il dibattito
contemporaneo la distribuisce lungo due
assi: quello della rappresentazione etno-
grafica e quello della riflessività. Politica,
etica, psicologia, epistemologia e retorica,
quindi. Tutte in campo e tutte insieme.  
Gli interrogativi chiave prodotti da ques-
ti due filoni critici si incardinano attorno
al rapporto tra l’antropologo, il nativo e il
testo. Come è costruito il testo etnografi-
co, inteso come mezzo di comunicazio-
ne? Come viene rappresentato il nativo?
Che caratteristiche ha la relazione tra
antropologo e nativo vista attraverso il
testo? In altre parole, ciò che viene
messo in questione è l’autorità che l’an-
tropologo esercita nel selezionare ciò che
dovrà poi diventare una sua rappresenta-
zione dell’Altro. Ciò che più sembra
urtare i critici della rappresentazione è
che si voglia far passare per “neutro” il
processo etnografico, quando in realtà
tutti gli etnografi sanno quanta arbitrarie-
tà, casualità, incompletezza e improvvi-
sazione ci sia in tutte le fasi del processo
di ricerca etnografico. Nel fare ricerca
sul terreno ci sono io in carne ed ossa,
non un Etnografo trascendentale, ideale,
distaccato e astorico. La mia stessa espe-
rienza di etnografo potrebbe essere rac-
contata in mille e più modi diversi, senza
perdere alcun valore e senza compromet-
tere il grado di “conoscenza” raggiunto
della realtà nella quale si è inseriti: ma
occorre essere consapevoli di ciò, e non
negarlo in nome di una presunta “ogget-
tività scientifica”. L’etnografia non può

che essere un processo condotto secondo
una pratica personale (lo scrive
Honigman nel 1976, attirandosi le criti-
che di chiunque) per il semplice fatto che
a condurla è una persona avente caratte-
ristiche di soggetto etico, cioè di sogget-
to che si determina di volta in volta a
seconda delle azioni che decide di com-
piere e che potrebbe scegliere di non
compiere. Il fatto che nel nostro linguag-
gio il termine “soggettivo” rimandi al
significato di “arbitrario”, o quanto meno
a qualcosa che ha un valore “relativo”, è
chiaramente una distorsione massiccia
dei concetti che si usano. “Soggettivo”,
infatti, indica ciò che trova il proprio fon-
damento nel fare di un soggetto, mentre
“arbitrario” indica ciò che non trova nes-
sun fondamento nella propria enuncia-
zione perché esso è appunto il prodotto
dell’arbitrio di qualcuno. Una azione
“oggettiva” può quindi essere solo quella
di un soggetto che non sa quello che sta
facendo o che trova la determinazione
del suo agire al di fuori di se stesso, fun-
zionando come una specie di robot. Una
delle caratteristiche proprie di un sogget-
to che agisce dopo aver scelto come agire
è la sua possibilità di riflettere sulla strut-
tura della propria azione collegando l’o-
riginaria intenzione di metterla in atto
con l’effetto che essa ha prodotto. 
La riflessività in etnografia sembra lo
stratagemma con il quale gli etnografi
vorrebbero ridimensionare la propria
autorità. Probabilmente questo riesce
solo ai loro occhi, ma lo scopo è nobile:
se l’antropologo scrive delle proprie
emozioni, interrogativi e dubbi mentre si
trova sul terreno, sembra obiettivamente
più umano (e di fatto lo è, perché ammet-
te di essere un soggetto e agisce di con-
seguenza). La scrittura riflessiva è l’es-
plicitazione testuale del processo di presa
di coscienza dell’etnografo riguardo al
proprio essere etnografo-in-un-contesto.
Fino a non molto tempo fa i prodotti di
questo processo erano e rimanevano pri-
vati, destinati al diario personale e alle
lettere dal campo ad amici e familiari.
Abbiamo visto come, nonostante l’antro-
pologia sia una disciplina un po’ (troppo)
indisciplinata, alcuni etnografi riescano a
porsi con continuità domande abbastanza
radicali su loro stessi e sulle loro prati-
che. In questo, probabilmente, assomi-
gliano ad alcuni filosofi teoretici. Se
chiedere, come fa Evans-Pritchard in
chiusura ad un convegno, “perché scrive-
re un libro su degli esseri umani?” può
già destabilizzare, sentirsi chiedere dagli
abitanti del villaggio che si sta studiando
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“scusi, signor antropologo, ma dopo che
ci ha studiati per così tanto tempo,
potrebbe aiutarci a risolvere alcuni pro-
blemi che ci affliggono?” potrebbe risul-
tare letale. Credo si potrebbero utilmente
dividere gli antropologi in due categorie,
quelli che se lo sono sentiti chiedere e
quelli no. Robert Jay appartiene alla
prima categoria. Scrive:
“Verso il termine del mio lavoro sul
campo in un villaggio malese nel 1963,
fui avvicinato da una piccola delegazio-
ne degli abitanti del villaggio che mi dis-
sero: ‘lei è un professore universitario
americano che ha studiato il nostro
villaggio per un anno intero. Deve avere
imparato su di noi in questo periodo
tanto da poterci aiutare a risolvere i nos-
tri problemi. Ci vuole per favore dire
qualcosa di quello che sa?’
Io fui preso alla sprovvista, giacché
avevo sempre pensato che le conoscenze
da me acquisite riservassero interesse
soltanto per i miei colleghi e avevo rac-
colto materiale solo in vista di quel fine;
[…] Il mio atteggiamento nei loro con-
fronti era oscillato tra il considerarli, da
un lato, come gente per cui avevo un
interesse a livello personale e il vederli,
dall’altro, nelle loro parole e azioni,
come fonti di inferenze conoscitive circa
la loro società che non dovevano neces-
sariamente possedere qualche significato
per loro. Nel primo atteggiamento essi
contavano come persone; nel secondo
no. Ora mi chiedevano di unire i due
atteggiamenti.” (op.cit., p.359)
Credo che ai giorni nostri, anche grazie
allo sviluppo dell’antropologia applicata,
ci sia una più diffusa consapevolezza
della problematicità tra “ricerca di base”
e “applicata” in antropologia. Trent’anni
fa, quando scriveva Jay, le cose erano
probabilmente un po’ diverse. Egli
comunque ci dice di essere stato colto
alla sprovvista, ma di aver comunque
provato a fornire ad una assemblea di
abitanti dei consigli su come migliorare il
funzionamento di alcune cooperative
locali. Jay consigliò a quelle persone di
non criticare l’operato dei lavoratori
sulla base di motivazioni di ordine perso-
nale, ma di analizzare in modo più
impersonale e distaccato l’operato di
ognuno in base alle azioni effettivamente
compiute. Gli abitanti del villaggio lo
ringraziarono cortesemente, ma Jay non
ebbe la sensazione che la sua logica
weberiana avesse molto senso per loro.
Egli infatti non fece partecipare nessuno
alle proprie ricerche e indagini antropo-
logiche, e giunse a rammaricarsi di quan-
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ta conoscenza realmente antropologica
sia andata persa a causa di questa man-
canza, frutto di un atteggiamento di pro-
fonda arroganza intellettuale. Jay conclu-
de così il suo articolo: “tutti dobbiamo
partire da noi stessi e ritornare a noi
stessi.”

Antropologia ed iniziazione
La prima esperienza di ricerca sul terre-
no, oltre che una sorta di “rito di inizia-
zione” per accedere alla comunità degli
antropologi, rappresenta un importante
imprinting cognitivo ed emozionale des-
tinato a influenzare in modo determinan-
te la vita di una persona e la sua carriera
di antropologo, qualora non ne rappre-
senti la fine. 
Max Gluckman riteneva che l’antropolo-
gia fosse una disciplina molto “compatta
ed intrecciata” perché era una delle
poche rimaste ad avere ancora un “rito di
iniziazione” che consisteva nell’avere
studiato qualche comunità esotica. 
Al tempo, il criterio fondamentale era
evidentemente quello dell’”esotismo”
della comunità presso la quale si effettua-
va la ricerca ossia, nel suo senso prima-
rio, il suo carattere di stranezza, di diver-
sità e di inattesa novità e di potenziale
scoperta. L’esotico di Gluckman è qual-
cosa di lontano ma raggiungibile vincen-
do resistenze e difficoltà, qualcosa che,
nel suo immobile altrove, è relativamen-
te piccolo, omogeneo e ben gestibile  dai
“sensi” del ricercatore. Ai giorni nostri,
invece, l’esotico è in noi e tra noi. I
mezzi di comunicazione di massa, i flus-
si migratori globali e i nuovi stili di vita
hanno definitivamente rotto le barriere
fra il rassicurante e conosciuto al di qua
e l’esotico al di là, che aspetta di essere
raggiunto e studiato, se solo lo vogliamo.
Tutto è radicalmente mescolato.
La manifestazione contemporanea del
contatto con l’esotico che è in noi è la
perenne crisi di identità che le istanze
post-moderniste hanno fatto nascere e
alimentano in chiunque si accinga a var-
care la soglia del mondo delle scienze
sociali con un minimo di spirito critico.

E’ per questo motivo che credo che, al
giorno d’oggi, l’iniziazione alla ricerca
antropologica non sia più completamente
risolta recandosi in un paese esotico per
effettuare una ricerca. Certo quella rima-
ne un’esperienza fondamentale, con
valenze cognitive ed emotive di notevole
impatto. L’iniziazione, però, non è più
tanto geo-sociale, cioè “l’essere andati in
quel posto tra quella gente” quanto psico-
etica, cioè l’aver vissuto e gestito la pro-
fonda ansia generata dal rapporto fra la
debolezza, la frammentazione e l’arbitra-
rietà dei nostri strumenti interpretativi e
il trovarsi in casa d’altri sui quali si
vorrebbe dire qualcosa, anche se spesso
non si sa bene cosa, e le logiche per deci-
derlo sono le più varie (vincere un con-
corso, entrare in un gruppo di ricerca,
non avere troppi problemi di politically
correctness, sentirsi accettati dal proprio
gruppo di riferimento, contribuire allo
nascita di una coscienza planetaria, sal-
vare il pianeta, far progredire la Scienza,
avvicinarsi alla Verità, semplicemente
fare qualcosa di piacevole, sviluppare i
Paesi sottosviluppati, approfondire tema-
tiche disciplinari, e via di questo passo). 
Il simbolo dell’iniziazione antropologica
odierna non è districarsi in una foresta
vegetale, ma in una selva concettuale.
Non è più il rischio di perdere i bagagli e
i viveri, ma quello di perdere il senso di
ciò che si sta facendo.  
L’iniziazione antropologica contempora-
nea è resistere alla deflagrazione del sé
nel processo del fare antropologia, ed
innescare su questo filo un processo vir-
tuoso. Non è più studiare una comunità
esotica perché ormai, ai miei occhi, l’e-
sotico sono io, non chi mi sta di fronte.
Qualsiasi cosa esso dica, faccia o pensi,
so che nella mia descrizione della sua
“antropologia” ci sarebbe una compo-
nente enorme della mia “antropologia”,
tanto maggiore quanto meno è riflettuta
ed esplicitata, pensata, narrata. L’Altro è
tale solo attraverso di me. Lui è quello
che sono io, e diventerà ciò che io diven-
terò. E più cerco dei riferimenti esterni
per strutturare me stesso, più ho la sensa-
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zione di fallire, di essere goffo, ridicolo,
in balia dell’ignoto.
La mia goffaggine mi rende consapevole
di come occorra cambiare qualcosa
nell’atteggiamento con cui cerco di fare
questa cosa, cioè “etnografia”. Che senso
ha che nel XXI secolo io giri il mondo
per tornare a casa con resoconti organiz-
zati in base alle regole, più o meno impli-
cite, vigenti nel dipartimento presso il
quale studio e lavoro? Come può l’antro-
pologia essere così destrutturata da esse-
re “dipartimentale”? Ciò che è l’uomo e
l’esistenza umana dipende da quale
dipartimento lo si guarda? Che senso ha
dedicare la mia vita ad applicare modelli
per descrivere ciò che vedo e poi render-
ne conto a colleghi che, per lo più, ne
usano di identici? Mostrare quanto bene
sono stato addestrato al compito, quanto
bene conduco il processo, quanto bene
scrivo resoconti come se non dipendesse-
ro da me quando invece so che dipendo-
no radicalmente da me? A chi e a che
cosa servirebbe questa antropologia? Per
chi scrivo quello che scrivo? Chi mi
legge? Una piccola squadra di colleghi
specialisti della stessa area del mondo,
organizzata secondo la regole di un parti-
to di “politica culturale”? Cosa stiamo
producendo su quell’area del mondo?
Resta quindi in gran parte impensata la
questione posta da Evans-Pritchard che,
come tutti gli iniziatori di una prospetti-
va trasformatasi in disciplina, forse
intendeva creare qualcosa d’altro rispetto
a quello che i suoi successori, pur richia-
mandosi a lui, hanno di fatto sviluppato:
perché scrivere dei libri su degli esseri
umani?

Note
1. Stocchero D. 2005, Cosmologia Nalu: una ricos-

truzione etnologica tra passato e presente,
Antrocom Online Journal of Anthropology, 1, 1;
pp. 5-15 (http://www.antrocom.net/mod-sub-
jects-viewpage-pageid-18.htm)
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"Che tipo di antropologia nasce da questa
situazione di ricerca?"

(Fotodell'autore)



The unknown is frightening. Diversity is
frightening. When these two fears gather
in front of real or imaginary phenomena
with no apparent explication, irrationa-
lity prevails over rationality. Vampires
and other hematofages are part of this
process. The features of vampires change
depending on the period and on the cul-
ture of reference, but they are always
oscillating between a diabolic and wic-
ked aura and one of fascination and cha-
risma. In any case, all these aspects
represent a synthesis of the attitude
towards the life/death  dualism in a
human group culturally homogeneous.
Many cultures have developed myths
and legends about hematofages with dif-
ferent features and behaviours (Atwater
2000). These tales have many common
elements and in all of them the invisible
border between the two states of life and
death is part of a search for intelligibility
ever coveted by all human beings, even
though often with little success.
When death shows itself in anomalous
ways and situations, the fear for the unk-
nown joins the sense of disorientation and
it is exorcised by the creation of myth and
the related symbology. According to some
anthropogical currents, these symbols
don't come up from nothing, but follow a
process of transformation drawing ele-
ments from real experience, which are
intersected in the cultural tissue  and are
transformed depending on the message
they are meant to spread.
The lack of knowledge about the decay
of corpses and the transmission of illness
have given way to the proliferation of

myths about these characters and in some
cases have breeded collective  hysteria.
As a matter of fact, the haematofage
cathegory, of which the Vampire is only
one of the representatives, includes seve-
ral characteristics referable to those ill-
nesses and diseases which have mostly
marked human history, both from the
psychological and the physical point of
view. Plague, rabies (hydrophobia),
pellagra, catalepsy, anaemia, tuberculo-
sis, porphyria and schizophrenic syndro-
me are some of the possible rational
explanations put forward in the course of
time to understand such a widespread
folk phenomenon, where blood is the
junction between life and death, but also
where the relationship between eros and
thanatos shows itself.
If observed from a different perspective,
the evolution of this character can never-
theless represent the conscious and
unconscious desires of an age, or people-
's perception of their own time. The vam-
pire as an outcast, an ill person, as the
eccentric sum of shameful instincs has
also become a picture of the old tradi-
tions which, since the Enlightenment
Age, had to give way to the Modern Age,
when the countryside was drawing back
in front of the city, the peasant social
organization was yielding ground to the
bureaucracy of the National States, and
superstition was fading in the light of
science. 
In short, all hypothesis about vampirism
do not get to outline it entirely. They
seize only some more or less impressive
aspects of  the myth, and this is a confir-

Vampires and vampirism: pathological roots of a myth
MORENO TIZIANI

Antrocom 2009 - Vol 5- n. 2 133-137

mation both of its complexity and espe-
cially of the variety of cultural and envi-
ronmental elements of the whole picture,
and of its deepness in a diachronic sense.
On the other hand, the search for such
explanations does not escape the fascina-
tion of the very myth, which is inherent
in culture. The documentation, be it his-
torical, ethnological, bioarchaelogical, or
medical, put forward to support a hypo-
thesis, has to be considered as related to
the sociocultural environment which pro-
duced it, and decontextualized in a criti-
cal way. Keeping alive a dimension of
the myth, or trying to destroy it, is the
same as slowing down or accelerating its
changement, asserting a certain will of
independence which may cast its roots in
the old or offer new reasonings.

The figure of vampire between reality
and folklore
The description and  behaviour of  vam-
pire, as it is known in the western coun-
tries, comes out especially from the lite-
rary genre, born at the beginning of the
Nineteeth Century. "The Vampire" by
John Polidori and  "Dracula" by Bram
Stoker are the finest examples, and later
on the cinema, one of the Twentieth
Century's inventions, has amplyfied the
popularity of that literature, windening
its horizons (Teti 1994, 89; Atwater
2000).
Nevertheless, folklore has always been
populated by hematophage characters, in
some ways better constructed and more
complex than the literary ones, linked to
myths and superstitions far more older,
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ancestral. These figures have been long
and wrongly considered less interesting
than the literary vampire, more "roman-
tic" and recurring in recent fashion, espe-
cially the fashion starting from the
Nineties of the XX century.
The iconic connotation of the "modern"
vampire is set against the complexity of
the "ancient" vampire, which is not pos-
sible to describe on the basis of a single
model for all the popular beliefs. In fact
there are pale and emaciated vampires,
but also plump and ruddy ones; there are
vampires which cannot suffer daylight
and other which go around during the
day, vampires which can turn into some
animals while  others cannot.
Generally speaking the vampire is a
being who comes back from its grave,
and who lead a dissolute life, even vio-
lent, who committed suicide or was
buried with no religious rite. It's not by
chance that people are still debating
about its definition, and not all the scho-
lars agree on what a vampire is exactly
(Introvigne 1997). Among the ancient
civilizations in the Mediterranean area,
the hematophages were mostly associa-
ted with demonic and incorporeal figu-
res: if in the Mesopotamian cultures there
was the myth of Lilitu, later revived,
even though with different characteristics
by the Hebrew tradition, Greeks and
Romans described Empusa and Lamia,
semidivine beings with their own iden-
tity, which name was later associated
with a category of wicked spirits; and
also the Striges, winged beings which
were later associated with demonic figu-
res (Corradi Musi 1995, 9).
As far as it is true that at their origins
these ancient figures present those vam-
pire-like elements amplified in the fol-
klore in the following centuries, it still
has to be proved that their characteristics
have been transmitted to the Slav vampi-
re, which has mostly influenced the ori-
gin of the "modern" vampire. The classic
civlizations, sensitive to the Oriental
beliefs, but not as much as to modify
their own well-established ones, conside-
red the hematophages as incorporeal
beings linked to a pantheon of minor dei-
ties, as opposite to the "corporeal" vam-
pires of the Slav area (Corradi Musi
1995, 26). Neverthless, if we either deal
with the most ancient hematophage figu-
res, or the most recent, the central ele-
ment in the myths linked to them is the
vital energy taken from the victim, parti-
cularly its blood, ever considered a syno-
nim of death and life at the same time

(Teti 1994, 58-60). There is plenty of
ancient references. In the Deuteronomy
(XII, 23) we read that "blood is life"; the
dead have to drink blood to be able to
talk to Ulysses, in the Odissey; the
Etrurians devoted cruel fightings to the
dead, to transfer their own vital energy to
them (Corradi Musi 1995, 14).
Even a sort of "medical vampirism" was
making its way, unwinding from the flo-
kloric medicine: so the physicians in the
ancient Rome advised weak or sick peo-
ple, especially epileptics, to drink gladia-
tors's blood in order to gain strenght
(Sugg 2000); during the Renaissance,
Marsilio Ficino recommended blood
rather as an elixir of life than as a medi-
cament; a monk was famous for his
blood jams in the XVII century (Sugg
2008); and until some decades ago peo-
ple believed that drinking blood was an
effective remedy to fight anaemia. 
The hereafter, or the reign of the superna-
tural, which makes part of a bivalent atti-
tude towards the dead's spirits, is the other
pillar on which the myth of vampires is
founded and we find it in most cultures.
The corpse is respected, but also feared,
and it is often thought that the spirit
remains close to the body for some  time
and it is necessary to drive it away.
Freud in Totem and Taboo (quoted in Teti
1994, 55), remarked that the dead are
considered as enemies by their survivors.
The dead are envious of the living, try to
go back to their family to share their ple-
asures; the survivors feel someway
guilty, not being at the dead's place, and
they both cherish and fear them. Even
though this attitude is diluted in the piety
towards the dead, many of the rituals
related to mourning and burial reveal the
fear of the return of the dead. This is pro-
oved by some customs present since the
dawning of human history, such as the
double burials, which take place no soo-
ner than the decay of the body is comple-
ted. Therefore, moving the bones to a
final burial is the same as driving away,
symbolically, the danger represented by
the dead: better, it is the same as making
it a guardian spirit of the community.
Other methods included the custom of
burying the body prone, or of cutting the
tendons of its legs to prevent it to come
back (Brelich 1995, 23-24).
Recently in Trani (Bari, Italy) they disco-
vered two graves dating back to the XI-
VIII century b.C., containg four corpses,
probably inhumed with no particular
ritual ; this seems a further evidence of
these beliefs. In fact the four individuals
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were interred prone and crushed by a
stone slab. The lack of traces of recogni-
zable burial rituals and the slabs on the
bodies make us think of some outcasts
rejected by the community, which acted
in order to prevent them to go back
among the living. (Annibaldis 2002).
In short, the idea of the dead longing to
go back to life is a projection of the
living, which lays  its own thougts on the
dead. Coming back to life, the dead does
not only represent a violation of the bor-
der between life and death, but brings
along other meanings, which gain subs-
tance in the several oppositions between
the typical figure of the vampire and that
of the victim. Usually the first one is
ruddy and stout, while the second one is
pale and emaciated, following a strongly
symbolic dichotomy typical in  traditio-
nal societies, such as the dichotomies
between fat and lean, handsome and
ugly, strong and feeble. As a matter of
fact, the hard life conditions of peasants
in the past  have remarkably influenced
the spreading of legends, myths and
supernatural dealing with vampires. The
lack of food and the exhaustion may also
have caused psychic decompensations
and nervous deseases. To support this
hypothesis it should be noted how most
cases of "vampiric contagion" and its
consequent repression  often broke out at
the same time as virulent epidemics, or
strong social distress involving the whole
community (Teti 1994, 67-69). Anyway,
it is certain that the link between  possi-
ble pathological causes ,  rising of  myth
and life conditions should be considered
very carefully, without overlooking the
sociocultural  and historical indicators of
the given period, which greatly influence
the value of the vampire. For instance,
even a  greedy trader can be defined as a
"vampire" by the critics of the capitalist
system (Teti 1994, 66). 

The vampire epidemics
One of the best known vampire epidemic
dates back to the XVIII century (Teti
1994, 29; Gomez-Alonso 1998): as a
matter of fact, the period which akno-
wledged the rising of the Age of
Enlightenment also marks the shift from
witch-hunt to vampire-hunt, starting a
scientific debate taken up in that time's
chronicles and salons. That epidemic was
not only the ground on which flourished
the vampire literature of the following
century, but it also outlined the typical
characteristics of western vampire all
over Europe. 
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During the epidemic mass fear and hyste-
ria lead to the violation of several graves
and to the profanation of the buried
bodies. Among the methods to get rid of
the vampire menace, the beheading and
the cremation were mostly used, along
with the extirpation of the heart, as long
as there was evidence of fluid blood in it
or elsewhere in the body, undeniable
proof of life beyond death. The authori-
ties tried to relent the spreading hysteria
commanding scientifical research works
about what was happening. It was one of
those times when superstition was giving
way to the explanations of science,
which won't stop crowding on the pheno-
menon in the following centuries.
On the other hand, even today the vampi-
re keeps on arousing spell and fear, but
also inspiring it, and it's not difficult to
understand the reasons for epidemics,
slaughters and repressions of the past if
considered in the light of even recent
events. Between 2002 and 2003 the
African state of Malawi was shattered by
violent episodes generated by the belief
that vampires were going around amidst
the population assaulting people of any
age. The rumour had political repercus-
sions, as the Government was accused to
be colluding with the humanitarian agen-
cies to get food aids in exchange for
blood (Tenthani 2002). In 2004, in
Romania, the family of Petre Toma disin-
terred his body, fearing he was a vampi-
re. Once they extirped his heart, the
family cremated the corpse and drank its
ashes mixed with water, following a local
apotropaic ancient rite especially aimed
against vampires (Taylor 2007).
While vampirism keeps on feeding irra-
tionalism, of course the rational explana-
tions reject beforehand the possibility
that vampirism has got supernatural cau-
ses. On the contrary they search for any
possible physical interpretations of phe-
nomenons which have got an obscure
origin only at first sight. In this sense, the
primary explanation of vampire beliefs
resides in the poor knowledge about the
corpse decay (Barber 1994). The decay
varies with the composition of the soil,
the climate, the temperature and the kind
of burial, so it's not that uncommon to
find corpses still in a good state, even
after a long time (Canci & Minozzi 2005,
66-50). In particular, the absence of oxy-
gen prevents the dissolution of tissues,
while humidity, in certain conditions,
changes the lipides by saponification,
making them similar to wax and giving
them a "still living"look.  The making

and shifting of gas due to the putrefaction
would be the explanation for the noises
and the wheezings heard by the witnesses
in the graves of the presumed vampires,
and also of the flourishing and plump
aspect reported in the description of cer-
tain exhumations. Ironically, the putre-
faction would also explain the presence
of "live" blood observed on the mouth of
the presumed vampire, since the body
fluids tend to get out of the cavities.
More, the breaking of tissues, caused by
tuberculosis and lung plague, would
make it easy for the blood to emerge
towards  mouth and nose, while because
of skin dehydration nails and hair look
like they were still growing (Teti 1994,
51-52).
Moreover, the non-dead tends to move.
Sometimes the reports of exhumation for
vampire contagion  mention strange
positions of the body in the coffin, as an
unquestionable sign of movement: there-
fore of vampirism. Actually, corpses tend
to shift their position because of cadave-
ric spasmuses, if the rigor mortis is still
taking place (Canci & Minozzi 2005, 66-
50). But the shift of corpses can also be
caused by the activity of animals, or by
attempts to steal any objects considered
as belonging to the dead and interred
with it. Similarly, during epidemics and
plagues the dead were interred immedia-
tely, and this prevented from properly
ascertaining their clinical picture. In this
context, it may even happen to bury a
living in a cataleptic state, even though
as long as catalepsy may last, from some
minutes to several hours, it is difficult to
think that one can survive in a grave
without oxygen nor food until its "awa-
kening". Besides, when plagues occu-
rred, it was likely to happen that if a
family member was infected, it would
have been soon joined by its kindred. So,
in "vampire" cases, which especially
occurred in such periods as those ones,
once they re-opened the graves they
found the body in unnatural positions, or,
as legends used to tell, it happened that
the non-dead were ruthless especially
about their own family. 

The pathologies of vampirism
From this point of view, anaemia, as a
condition due to very low  hemoglobin or
hematocrit levels, can be considered as
one of the other factors involved in the
origin of the vampire myth, even though
this does not complete the whole picture
of the genesis of the myth, as it is for the
other explanations suggested. In a situa-

135

tion of heavy food shortage, anaemia is a
common and weakening condition. On
the other hand, we have to note that in
most cases the clinical picture connected
with the symptoms of this disease does
not explain the characteristics of vampi-
res as much as those of their victims.
Moreover, this interpretation of the phe-
nomenon is rather referred to "literary"
vampirism. The same can be said about
tubercolosis, which on one hand leads to
a wasted aspect typical of  victims, on the
other hand can make people suppose that
the sick person is a vampire on his way to
be exhumed, as mentioned above. Also in
this situation, it was very likely to have
more cases of tubercolosis in the same
family, and this fostered the suspicion
that the dead kept on acting cruelly
against their kindreds (Bell 2006).
In these situations it was necessary to
officiate an apotropaic rite to appease the
past. Speaking of which, the scientific
literature reports the bioarchaeological
analysis of a grave dating from the XIX
century, found in nowaday's Connecticut
(Sledzik & Bellantoni, 1994). Back then,
the Walton Cemetery was used by fami-
lies distributed in a rural environment.
The bone finds mostly show evidence of
hard labour involving both men and
women. The  remains of an adult male
aged 50-55 show out among the others;
his grave has been rearranged and his
bones show clear signs of lung tubercolo-
sis. Moreover, his thigh-bones had been
crossed on one another and the skull put
in the middle. On the basis of paleopa-
thological, archaeological and historical
evidence, the research workers suppose
that his kindreds, thinking that he was a
vampire or anyway a non-dead, had per-
formed an apotropaic rite similar to the
rite performed by Petre Toma's family.
One of the most widespread explanations
about vampirism - and a mistaken  one -
aknowledges in vampires the origin of
the myth of people affected by some
form of porphyria (Teti 1994, 36).
Porphiryas are a group of rare metabolic
diseases, subdivided into acute and non-
acute, mostly hereditary, due to the par-
tial or total lack of one of the several
enzymes in charge of the synthesis of
heme, one of the elements making the
red  blood cells (Guyton 1995; Casella &
Taglietti 1996). In some of these forms
the symptoms follow closely some of the
characteristics ascribed to vampires, such
as strong sensibility to light and ulcera-
tion of skin if exposed to sunbeams.
What's more, garlic contains substances
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which accelerate the photolytic reaction,
while the teeth take an odd fanglike
shape (Malik 2003). Even though there
aren't any reports about this subject, it's
not unlikely that the disease was more
widespread in the past, especially in
remote villages where crossbreeds may
have preserved the genes of this patho-
logy. It has to be noted that, due to the
existence of several forms of the disease,
its symptoms were rather various and
sometimes even confused. Nevertheless,
the hypothesis of a connection between
porphyria and vampirism, put forward
since at least the 1960s, has had a strong
relaunching, especially in the Eighties,
although nowadays it has been discredi-
ted. It is based on a mixture of naturalism
and influences of the literary and film
figure of the vampire, and not on folk tra-
ditions, even though it is possible that
some occasional  characteristics of this
pathology group have converged into the
myth.     
It is more likely to assert that the origin
of the myth is a disease which the ancient
rural population knew well from the
point of view of its symptomatology, but
not from an etiological perspective. The
metabolic pathologies due to food shor-
tage have pursued the human species and
are well known. Among these, pellagra
presents several symptoms compatible
with the figure of vampire. Described
and aknowledged only in 1735 (which is
to say in the period of the vampire epide-
mic), it is caused by the lack of niacine
vitamin (or of its precursor, the trypto-
phan). Among its symptoms they  report
a severe dermatitis, which becomes more
acute in sunlight, but also dementia,
insomnia and dysphagia, the latter cau-
sed by the rupture of tissues in the diges-
tive system, which in its  turn causes
anaemia and blood regurgitation. Blood
staunching in the tongue and lips gives
innatural turgor and a vermilion colour
and due to the edema the toothmarks
often remain on the tongue surface,
giving the impression that the subject has
got teeth out of proportion. These are
such syptoms which might be connected
to the figure of vampire, even though
they are still subject to the literary mea-
ning, and they explain how come that
these figures do show themselves at the
same time as periods of epidemic and
death. Probably those who died from
pellagra used to share their  diet with the
other members of the same group, espe-
cially of the same family (Hampl &
Hampl 1997).
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Insomnia and hypersensibility towards
garlic are also the syptoms of another
disease fairly widespread: rabies. From a
folk point of view, a connection with this
disease may explain the reasons why in
certain traditions the vampire interacts
with dogs and wolves both positively and
negatively, and in different forms and
conditions: these animals may help the
vampire, which can also turn into them,
but he may also be their fiercest enemy.
Usually the virus of rabies is passed by
the bite of an infect animal. The incuba-
tion may last several days with non spe-
cific symptoms, such as temperature,
anxiety, lack of appetite and weariness
(Gomez-Alonso 1998). When the disease
becomes clear, in some cases there may
be paralysis, while most times an ence-
phalitis breaks out. Due to this occurren-
ce, the sick person undergoes behaviour
disorder, sexual hyperactivity, state of
dread, hypersensibility to stimulus, ten-
dency to bite and hydrophobia. In some
cases the symptoms look like the charac-
teristics of vampires: the spasms cause
the contraction of the lips and the teeth
become more evident, there may be an
emission of blood from the mouth and
anxiety turns into fear of water and light.
Seeing oneself in a mirror can cause
dread in a patient. As a matter of fact, one
of the methods to understand if the
patient was affected by rabies consisted
in watching his reaction in front of his
reflected image. 
In past centuries several rabies epidemic
have been reported among wild animals
which have probably infected domestic
ones. Domestic animals are very likely to
have transmitted the disease to man,
while they even report some cases of
transmission from man to man by means
of biting (Gomez-Alonso, 1998).

Clinical vampirism
Clinical vampirism is also known as the
Renfield syndrome, from the name of
Count Dracula's assistant in Bram
Stoker's novel. By this name they espe-
cially mean those cases of pathological
criminality which seem to draw straight
on the vampire myth.  Based on  tho-
roughly schizoprhrenic attitudes, the
syndrome shows itself by deviant and
obsessive behaviours. This pathology
itself is quite rare and it rather consists of
behaviours belonging to pathologies
associable to cannibalism, even though
the press seems to  prefer the "vampire"
label.
The most remarkable historical example

of this pathology is represented by the
case of Elizabeth Bathory (Corradi Musi
1995, 194-195), the noblewoman from
Transilvania who, between the XVI and
the XVII century, obsessed by a morbid
cult for eternal beauty, devoted herself to
the sacrifice of victims - especially
young women - in whose blood she used
to bathe. We can't exclude, even though it
is not prooved, that she didn't only use
the women's blood  as a beauty balm, but
she also used to drink it.
Another famous vampire, one of the XIX
century's most famous ones, was
Vincenzo Verzeni, guilty of strangling
two women in order to suck their blood
(Teti 1994, 107).
All along the XX century, there is plenty
of such reports, which lead to the subdi-
vision into four categories of clinical
vampirism (Havely, Levi & Shnaker
1989). The first kind is the complete
vampirism, when blood ingestion,
sadism and necrophiliac activity are
reported; The second one is the kind of
vampirism without blood ingestion, but
distinguished by sexual or erotic activity
performed onto the corpses. The third
one is a kind of vampirism not connected
with necrophilia and can be defined as
autovampirism; it is subdivided into
voluntary autovampirism when there are
self-driven bleeding and ingestion of
one's own blood, and auto-hemofetis-
hism. The sexual characterization of this
practice is evident, and in it we can cle-
arly see the link between eros and thana-
tos which runs through the forming of the
vampire myth, although it is exaggerated
and diverted by the literary version
which focuses on certain characteristics.
Therefore is is quite clear that the charac-
teristics attached to vampires and other
hematophage beings are so various that is
fairly impossible to get to a so called
archetype, a protopype of these figures.
The possible pathological causes connec-
ted to them do not entirely explain the
success of the myth in folklore, but only
some more or less impressive aspects
following the particular historical and
social conditions. So the choice of exa-
mining the possible physical causes at
the origin of the success of the myth,
however desirable, cannot occur without
considering the wider anthropological
and cultural aspects which come along
with their forming and development.
Anyway a research is still needed, about
the historical conditions which all along
the XX century  have permitted the evo-
lution of the hematophage figure, from



the most ancient incarnation of the super-
natural negative to a highly romantic
figure recalling in itself the subversive
drama. The extirpation of its superstitious
component seems to have ended in its
spontaneous return, otherwise disguised,
so to reaffirm that man is not able to inter-
pret reality without it. In fact, reality can
be described  in scientific terms, but in this
way it really doesn't seem to suit him. 
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