benissimo cos’era la scrittura, ma di fatto non sapevano come utilizzarla. Insomma,

cosi come in Bangladesh, tutti sapevano cos’era la scrittura, ma se ne servivano

grazie a un mediatore, un altro che scriveva e che grazie a questa capacita godeva di

un potere veramente speciale, sapendo di poter mettere in campo un ‘bene’ raro e
prestigioso.

2
IDENTITA’, CORPI, PERSONE

Noi e gli ‘Altri’....

Si puo dire che tutte le societa hanno da sempre rivolto la loro attenzione sia al
mondo della natura, a cid che avevano attorno, sia all'umanita stessa, ossia al ‘sé’ e
all’ “altro’, tanto come singoli individui che come collettivita. D’altro canto, tutti si
sono posti e si pongono il problema del ‘chi siamo noi’ e chi invece ‘sono loro’,
oppure di poter dare un significato, al di la dell’evidenza biologica, al carattere
‘femminile’ e a quello ‘maschile’, o ancora di stabilire cosa rende diversi un bambino
e un adulto, e cosi via.

Quando pensiamo alla nostra identita, ci ritroviamo a pensare la nostra appartenenza
ad un gruppo con cui condividiamo, spesso in gran parte, gli stessi modelli culturali.
Insomma, si puo dire che-l'idea di un ‘Noi’ (una triby, una nazione, una confessione
religiosa, una casta, una tifoseria, ecc.) si realizza proprio attraverso una serie di
comportamenti e di rappresentazioni mentali che ci ‘fanno’ diversi da qualcun altro,
che tracciano dei confini, delle frontiere nei confronti degli ‘Altri’. Quindi,
appartenenza e distinzione, pur essendo oppost, sono due facce della stessa
medaglia, quella del vivere e del sentire umani.

La ‘cultura occidentale’, la nostra cultura, e tra quelle che ha dato maggiore
importanza alla questione dell'identita, soprattutto alla propria identitd come
contrapposta ad altre identita. A partire dal 1400, con le prime spedizioni esplorative,
I'Occidente si e mostrato particolarmente aggressivo nei confronti delle altre culture,
e lo & tutt'ora, ma questo atteggiamento ha impedito di prendere nella giusta
considerazione quanto la cultura occidentale sia stata plasmata dall'incontro con
I’Altro — arabi, indiani, africani, indiani americani, e molti altri. La nostra idea, quella
di una precisa identita con confini netti, in realta non & particolarmente diffusa. In
moltissime parti del mondo, come ad esempio in Africa, vi sono gruppi ben coscienti
del fatto che la loro identita altro non & che il risultato della relazione con I'altro. Il
caso piu clamoroso ¢ quello degli indios Tupinamba, che praticavano il cannibalismo
di guerra, cioe i prigionieri venivano mangiati, ma non subito, bensi dopo un
inserimento piuttosto lungo nella comunita dei vincitori. Venivano procurate loro
delle donne, una casa, insomma potevano metter su famiglia. La permanenza poteva
durare anche diversi anni, ma i prigionieri ben sapevano che la loro fine era stabilita,
e l'attendevano sereni, con la prospettiva di ‘rivivere’ nel nemico. Un bel giorno,
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infatti, il prigioniero era sottoposto a una serie di rituali che culminavano con la sua
messa a morte e un pasto cannibalico cui partecipava tutta la comunita.
Evidentemente non si trattava di cannibalismo ‘alimentare’, bensi rituale, attraverso
il quale i Tupinamba praticavano la distruzione del nemico dopo averlo assimilato
_alla propria identita con un lungo processo di socializzazione. Il risultato era che,
‘mangiandosi 1'un laltro, i rispettivi nemici erano alla fine indissolubilmente e
materialmente legati attraverso la ‘sostanza umana’ incorporata, in una identita
‘mescolata’ all'infinito.

‘Stare al mondo’. .

Il caso dei Tupinamba mette in evidenza un particolare aspetto dellidentita, quello
del rapporto con il corpo, il proprio e quello degli altri. Sappiamo che il corpo &,
irmé.nzimtto, una sorta di mediatore tra noi e il mondo, sia esso naturale che sociale,
infatti & il mezzo attraverso cui gli esseri umani fanno esperienza del mondo, entrano
in relazione con il mondo e lo comprendono.

Una volta un missionario residente in un villaggio della Nuova Caledonia, una
grande isola in mezzo all’Ocgano Pacifico, stava discutendo sotto una capanna, lungo
una spiaggia, con un indigeno, e stava facendo quel che era il suo mestiere, cioe stava
cercando di convertirlo alla fede cristiana. Il tema di quel giorno, aveva deciso il
missionario, sarebbe stato il rapporto tra il corpo e lo spirito, e stava anche cercando
di convincere quell’indigeno come fossero stati proprio gli europei a introdurre
presso di loro, in un paese cosi sperduto, 'idea di ‘anima’, di spirito , insomma una
concezione spirituale dell’esistenza. I poveri “primitivi’, si pensava allora, erano
quasi sempre immersi in un modo di pura materialita, dal quale si allontanavano
soltanto per credere in qualche cosa di magico o di superstizioso. Ma il missionario,
che poi — forse anche sulla base di questa esperienza — diventd un famoso
antropologo, resto ad un certo punto anche deluso, perché I'indigeno gli disse: “Noi
ci siamo sempre comportati secondo lo spirito. Quello che ci avete portato voi
europei non € lo spirito, ma il corpo!”. Ed e chiaro qual’era il tipo di corpo cui si
riferiva I'indigeno: quello disprezzato dai missionari, cioe il loro corpo nudo, perché
a quelle latitudini non si vestivano: che bisogno c’era! Un corpo, proprio perché
nudo, ritenuto anche peccaminoso. E anche un corpo ozioso, sfaccendato, magari
anche malato e sporco, un corpo che tanto i missionari quanto i colonizzatori
ritenevano tipico di questi isolani ‘incivili’ e ‘arretrati’! Per questa ragione avevano
subito rifornito i “selvaggi’ dei relativi rimedi: vestiti morale sessuale cristiana,
lavoro forzato, e molto altro ancora. Come se quei popoli non avessero anche loro
un’idea di decenza, un’idea di morale, un’idea di operosita. Cosa si pu0 trarre,
allora, da questo esempio? Sicuramente che ogni societa, ogni cultura ha i suoi
metodi per educare il corpo. Ci sono delle culture che lo disprezzano, lo considerano
un fardello, un semplice “involucro’, un contenitore per qualcosa di pili importante
che ¢ all'interno, che ¢ lo spirito, 'anima o qualche altra cosa. Ci sono invece culture
che lo esaltano, ritenendolo proprio I’espressione del nostro essere nel mondo. I latini
dicevano ‘mens sana in corpore sano’, cercando appunto di trovare un giusto equilibrio
tra un atteggiamento intellettuale e un corpo vigoroso, capace di godere di questa
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esistenza. Ma ci sono culture dove due visioni contrastanti addirittura convivono.
Per esempio la nostra, dove la religione ci ha insegnato che il corpo & materia
corruttibile, ma allo stesso tempo viviamo in una societa che ha culto del benessere,
della giovinezza, dello sport, una societa prontamente attenta al corpo. Insomma, &
sempre molto difficile trovare un equilibrio. Cid che & certo & che noi viviamo nel
mondo con il corpo. Ma cosa ci facciamo dentro questi corpi? Questa & la domanda
che un viaggiatore indli che sta andando a morire nella citta santa indiana di
Varanasi pone al protagonista di “Notturno indiano”, un bellissimo romanzo breve
di Antonio Tabucchi. Per I'indu che va a morire nella citta santa, siamo solo delle
anime che attendono di tornare ad abitare altri corpi in una futura reincarnazione
senza fine, com’é prevista dalla sua religione. Ma, d’altra parte, sentite cosa dice il
guerriero della tribu dei Tupinamba ai suoi nemici che lo hanno catturato, e che sa
che lo uccideranno e poi lo divoreranno. “Questi muscoli, questa carne e queste vene
* sono i vostri” - dice il guerriero sprezzantemente ai nemici — “matti che non siete
altro! Non vi rendete conto che dentro questo mio corpo c’e ancora la sostanza delle
membra dei vostri antenati! Assaporateli bene quando sara il momento, perché ci
troverete il sapore della vostra stessa carne. Insomma cosa credete di fare, voi che mi
_ avete preso? Mi ucciderete e mi mangerete. Mi mangerete, certo, ma mangiandomi
mangerete voi stessi”. Questo e un dialogo proveniente dai tempi in cui i primi
viaggiatori sbarcavano in quella enorme terra sconosciuta che era il Brasile, abitata,
tra i molti popoli, anche dai nostri Tupinamba, ma questo dialogo riflette anche una
concezione particolare dell’identita, e pone una domanda ancora molto attuale: chi
siamo noi? O meglio, cosa sono i nostri corpi? I due esempi, I'indu e il Tupinamba,
riflettono due concezioni molto diverse del corpo, potremmo dire completamente
opposte, ma in entrambi i casi il corpo e il risultato momentaneo di un ciclo senza
fine: nel caso dellind1 il ciclo infinito delle reincarnazioni, nel caso del Tupinamba la
serie infinita di atti di cannibalismo da parte degli uni e degli altri.

Il corpo dunque fa parte a pieno titolo della nostra identita di individui, ma le
variazioni di intendere il corpo come particolarita di ogni singolo individuo, diverso
da un altro, sono moltissime. Quando i primi antropologi arrivarono a Bali, la
meravigliosa isola dell’arcipelago indonesiano, notarono che c’erano famiglie i cui
figli avevano, oltre a vari altri nomi, anche i nomi di Primo, Secondo, Terzo e Quarto.
E anche quando i figli erano piu di quattro, i loro nomi non speravano mai questo
numero, cioe il quinto si sarebbe comunque chiamato Primo, e il dodicesimo Quarto.
Pit1 tardi si scopri che in effetti ‘quattro’ e il numero base su cui si fonda una visione
cosmica, cioé una visione dell’'universo, tipica della religione balinese, per cui ogni
bambino che veniva al mondo doveva essere fatto rientrare in questo conteggio, che
dal nostro punto di vista potremmo chiamare “magico’. Persino i bambini nati morti
venivano calcolati, ma sempre all’interno di un numero finito: quattro. Insomma a
Bali I'identita, legata all’esistenza fisica di un individuo, sembra quasi dipendere da
uno schema che si ripete e che fa di ciascun individuo I'esempio di quattro possibili
‘tipi” legati all’ordine di nascita.

Presso i Baluchi del Pakistan meridionale, cosi come ci racconta Ugo Fabietti e molti
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altri antropologi, una delle questioni maggiormente dibattute durante le
conversazioni con la gente locale era il rapporto tra uomini e donne. D’altra parte
cosa c’e di piu critico nel corpo (e nell’identita) se non gli argomenti legati al sesso?
Molto curiosi, a-questo proposito, delle usanze dei paesi di provenienza degli
antropologi occidentali, i Baluchi assegnano alle loro donne un ruolo sociale
abbastanza Importante nspetto ad altre situazioni dell’area musulmana, nonostante
siano tenute pubblicamente in disparte. Innanzitutto ereditano, come gli uomini, poi
trasmettono I'eredita ai loro figli, sia maschi che femmine. Ma certamente agli occhi
dei Baluchi le donne occidentali godono di una liberta infinitamente superiore. Cosi
volendo spiegare, secondo le loro motivazioni, le ragioni di queste differenze,
cercando insomma di giustificare il fatto che le loro donne fosse tenute pit1 “sotto
controllo” di quanto non avvenisse in occidente, cercavano di mostrarsi realisti,
imputando l'atteggiamento nei confronti delle loro donne ai costumi della loro
societd e alla mentalitd. “Le donne — dicono i Baluchi — hanno la stessa intelligenza
_ degli uomini, ma sono pill'istintive”, cio® hanno una natura pilt emotiva, pilt
‘viscerale’, diremmo noi, opinicné peraltro alquanto diffusa anche nella nostra
societa. “Ma la loro intelligenza — dicono ancora i Baluchi — non & sufficiente per
muoversi nel mondo esterno all’ambiente domestico, perché, per affrontare il mondo
esterno, ci vuole una specifica ‘capacita di stare nel mondo’. E a differenza
delllintelligenza ‘naturale’, questo ‘stare ‘nel mondo’ lo si pud soltanto imparare.
Quindji, siccome la maggior parte delle donne vive nell’ambito della casa, & difficile
per loro stare altrove, in un mondo dove rischierebbero di fare e mettersi nei guai...”
Per noi questo & un ragionamento del tutto circolare, un cane che si morde la coda,
visto che le donne non uscendo non imparano e se non sanno non possono uscire,
ma per i baluchi e perfettamente lineare.

Ma di cosa parlano i Baluchi quando si riferiscono al ‘saper stare al mondo’? Si
riferiscono a qualcosa che conosciamo tutti, anche se il contenuto & diverso da cultura
a cultura, significa che sappiamo, il pitt delle volte in modo automatico, come
dobbiamo comportarci nelle circostanze che ci troviamo a vivere e che conosciamo,
da quelle piti quotidiane a quelle un po’ pili complesse. Infatti il corpo — essendo
stato esposto fin dalla nascita a cid che potremmo chiamare le ‘regolarita’ del mondo
in cui viviamo - ha in sé la ‘disposizione’ e la prontezza ad anticipare quelle
‘regolarita’ assumendo certi comportamenti che sono adeguati alla situazione. La
“Conoscenza che guida questo tipo di comportamento non & né riflessiva, né
intenzionale, bensi ‘incorporata’, cioe¢ assimilata dentro il nostro stesso corpo.
Pensiamo ad esempio com’é immediata ed istintiva la nostra conoscenza del mondo
familiare, inteso sia come famiglia di origine che come cultura di appartenenza, dove
sappiamo muoverci praticamente ad occhi chiusi. Ma anche in un mondo cosi
abituale, i nostri compoi-tamenti sono solo in apparenza ‘naturali’. In realta essi sono
il frutto di un prolungato addestramento, del corpo e della mente, realizzato
attraverso la ripetuta esperienza di particolari situazioni, circostanze, opinioni,
giudizi, emozioni, e via dicendo, in altre parole le ‘regolarita’ di cui dicevamo. Il
sociologo Pierre Bourdieu ha chiamato questo particolare tipo di conoscenza del
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mondo habitus, cioé quel complesso di atteggiamenti psico-fisici mediante i quali gli
esseri umani “stanno nel mondo’. Ma si poiché si tratta di uno ‘stare al mondo’ in
senso sociale e culturale, I'habitus ovviamente varia, sia in ragione delle nostre
caratteristiche personali, sia della nostra appartenenza culturale, come abbiamo visto
parlando dei Baluchi.
Il corpo, dunque, rappresenta un veicolo privilegiato per manifestare la propria
identita, sociale e culturale. Si puo dire che il corpo, oltre ad essere un mezzo, &€ un
luogo dove ognuno di noi ‘mette in scena” sé stesso, un sé stesso sociale ovviamente.
Le pitture facciali degli indi amazzonici, il velo delle donne musulmane, il bikini
delle donne occidentali, 'orecchino portato da certi uomini qui da noi, i tatuaggi, i
capelli punk, il piercing, e molto altro, sono tutti modi di ‘fare cultura’ e di ‘stare al
mondo’ con il proprio corpo.
Certamente in tutte le societa il corpo & il mezzo per affermare la prima di tutte le
differenze identitarie, quella tra maschile e femminile. La differenza dei tratt
sessuali e la diversa funzione nella riproduzione sono state da sempre e dovunque
oggetto di particolare attenzione proprio perché sono aspetti dell’esperienza
_quotidiana di ognuno e, secondo molti antropologi, questo rapporto
identico/differente proprio del maschile/femminile & alla base delle opposizioni su
cui € costruito il nostro modo di pensare, sia in astratto (alto/basso,
inferiore/superiore, ecc.), che nel concreto (caldo/freddo, secco/umido, ecc.). Ma
anche questo modo di i.nterpretare la realta, cioe utilizzando il riferimento
dell’opposizione identico/differente, e solo uno dei modi (culturali) per dare un
significato al maschile e femminile. Ad esempio tra gli Inuit o Esquimesi, I'identita
‘sessuale’ di un md1v1du0 non & legato alla sua natura biologica, ma all’identita
sessuale dell’anima-nome reincarnata nel neonato a cui viene assegnato sulla base di
determinati ’sé'g'r'ii"; interpretati dagli sciamani. Un bambino dall’anima-nome
femminile sara allevato come una ragazza fino alla puberta, ma da quel momento in
poi dovra assumere i tratti, il comportamento e il ruolo sociale di un maschio, anche
se manterra per tutta la vita la sua anima-nome e i legami di affetto della sua
precedente ‘identita femminile’.
Un elemento di distinzione tra i sessi oggi particolarmente dibattuto e il velo
indossato dalle donne musulmane. Cio che noi chiamiamo “velo’ & una traduzione
approssimativa del termine arabo hijab, che letteralmente vuol dire “protezione’, e che
indica pill precisamente uno ‘stato mentale’, una disposizione d’animo, che si
~ manifesta, tra gli altri, in comportamenti come la modestia, il riserbo, I’autocontrollo,
lo sfuggire agli sguardi degli altri. E secondo il pensiero islamico ortodosso Guesta
disposizione d’animo dovrebbe interessare non solo le donne ma anche gli uomini.
Di fatto pero e il ‘velo’ delle donne ad essere al centro dell’attenzione, anche se
tendiamo a chiamare con lo stesso nome questo capo di vestiario che conosce, invece,
numerose varianti a seconda del contesto culturale. Si va dal semplice fazzoletto
- legato al mento in uso nel Nordafrica, un po” all’uso delle nostre anziane fino a non
molti anni fa, al velo vero e proprio che lascia scoperti solo gli occhi diffuso in molte
regioni mediorientali, alla burqua integrale delle donne pashtu dell’ Afghanistan e del
Pakistan. Paradossalmente il velo pud assumere anche un significato di contestazione
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e di rivendicazione di parita con i maschi, come accade per i movimenti “femministi’
musulmani. A noi puo sembrare molto strano, ma indossando il velo questi gruppi
di donne intendono affermare il loro carattere intellettuale e razionale oltre a quello
semplicemente sessuale e riproduttivo con cui vengono viste dai maschi. Una donna
con il velo, infatt, puo reclamare rispetto e considerazione anche in un luogo
pubblico, come quello del lavoro. Inoltre, molte donne islamiste che sono scese in
piazza, chiedendo a gran voce l'applicazione della legge coranica (shari‘a), come &
accaduto in diverse comunita musulmane d’Europa, sono in realta le prime donne a
prendere la parola in una scena pubblica e politica, al di fuori dell’ambiente
domestico, I'unico finora riservato a loro. Facendo cio si sono scontrate in diverse
occasioni, particolarmente in Turchia e in Iran, con i militanti islamisti, interessati
esclusivamente a farle tacere e a riconfinarle tra le mura di casa. Alcune di queste
donne hanno dato vita ad un ‘femminismo islamista’ proprio con l'intenzione di
mettere in discussione il ‘machismo’ che impera nei movimenti islamici. E’ probabile,
come sostengono alcuni studiosi, che questi siano i germi della futura democrazia

musulmana. ,

A

Corpi sani e corpi malati.
Corpo e persona sono strettamente collegati all’idea di salute e malattia. E” evidente
che ogni cultura fa una distinzione tra ‘stare bene’ e ‘stare male’, tuttavia non in tutte
le culture si riscontra lo stesso significato, la stessa visione, né lo stesso. metodo di
cura o la spiegazione delle cause che hanno provocato uno stato di sofferenza. Gli
studi antropologici, infatti, hanno mostrato che ogni cultura mette in campo una
propria interpretazione di queste esperienze — di benessere o malessere del corpo e
della mente — nello sforzo di fornire una spiegazione coerente e in sintonia con il suo
generale modo di pensare. Si ftratta quindi di ‘sistemi medici® diversi, che
propongono differenti interpretazioni. Il nostro ‘sistema medico’, ad esempio, &
fondato su una visione biomedica della salute e della malattia che deriva da una
specifica rappresentazione del corpo, delle sue parti, dei suoi collegamenti con il
mondo esterno, con il comportamento della persona, con gli stili di vita, e cosi via, in
‘definitiva una visione molto lineare di causa ed effetto. La cura sara percid
prevalentemente ‘sintomatica’, o per meglio dire ‘puntuale’, cioé sara finalizzata a
ristabilire il funzionamento normale di un organo o di una funzione dell’organismo.
Da qualche tempo cominciano ad essere conosciute ed apprezzate anche presso di
noi interpretazioni e forme di cura diverse provenienti da altre culture.
L'agopuntura, la naturopatia, 1'omeopatia, e molte altre vengono considerate ormai,
da numerose persone, una valida alternativa alla medicina classica. Quindi, la
biomedicina non & universale, viceversa molte culture sono depositarie di
conoscenze sul mondo naturale che hanno consentito loro di elaborare terapie efficaci
basate sull’utilizzo di sostanze ricavate dalle piante e dagli animali. Ma cid che
differenzia in modo profondo la biomedicina e le altre forme di ‘sistema medico’
riguarda 'opinione secondo cui gli stati di benessere o-malessere del corpo e della
mente si intrecciano con vari piani della vita e dell’ordine sociale, costantemente
influenzati dalle concezioni locali del corpo e della persona.
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Un esempio di particolare interesse & rappresentato dalla ‘malattia’ che conosciamo
con il nome di "'menopausa’;- Il termine ‘menopausa’ & relativamente recente; fu
proposto per la prima volta nel 1821 dal medico francese Gardanne e deriva dalla
congiunzione di due parole greche che stanno a significare ’cessazione del mensile’.
Pili 0 meno nello stesso periodo, un medico inglese pubblicava un articolo intitolato
“Sul disturbo del climaterio” in cui venivano descritti i sintomi di tale disturbo:
debolezza, affaticamento, palpitazioni, irritabilita, agitazione, mal di testa, paure
vaghe, cui all'inizio del secolo successivo, il 1900, un altro medico aggiunse i sintomi
delle vampate e degli attacchi improvvisi di sudorazione. Secondo questi ultimi due
medici, il quadro di sofferenza si presentava in un particolare periodo della vita,
intorno ai’ cinquant’anni. Tutte cose assolutamente familiari, diremmo noi, alla
maggior parte délla popolazione femminile, ma con un piccolo particolare: i pazienti
di cui parlavano i due medici nel descrivere il disturbo erano uomini e non donne.
Anzi, il primo, il dottor Halford, sosteneva nel suo articolo che alcune volte il
disturbo da climaterio era presente in modo rimarchevole sia nelle donne che negli
uomini, ma che non aveva in alcun modo riscontrato che cid fosse decisamente
maggiore nelle donne _ri:ifnetto agli uomini. A dire, secondo Halford, che la
‘menopausa’ non faceva particolari distinzioni tra uomini e donne. Com’e che, allora,
questo disturbo si & trasferito, secondo la cultura medica che conosciamo,
esclusivamente sulle donne? Per capire occorre fare un passo indietro. Fino al ‘600 le
mestruazioni era considerate un beneficio della natura perché ogni mese
contribuivano a purificare I'organismo dall’eccesso di sangue o dalle impurita che si
erano -accumulate, ma nel 1700, il secolo delle scienze, I'attenzione si concentra
sull'utero ‘e sugli effetti irritanti che provoca sul sistema nervoso femminile al
passaggio del flusso mestruale. L'arrivo della menopausa viene quindi salutato
positivamente, dal momento che, in presenza di gravi disturbi dell’'umore, le donne
venivano “curate’ con l'asportazione chirurgica delle ovaie proprio per indurte una
menopausa e ristabilire una certa tranquillita d"animo. Quando, nel 1800, si osserva i
stessi’ disturbi anche negli uomini, si conclude che I'irritabilita e gli altri disturbi da
climaterio non possono essere collegati al flusso mestruale. Menopausa maschile e
femminile si sovrappongono e per diversi anni si confondono I'una nell’altra, fino a
che Gardanne collega definitivamente la “conclusione del ciclo mestruale’, e quindi il
ciclo riproduttivo femminile, con la menopausa. Da questo momento un evento’
fisiologico diventa progressivamente una questione medica, proprio quandb,
storicamente, si vanno consolidando le professioni ginecologiche ed ostetriche. I
manuali di medicina si sono arricchiti nel tempo di diagnosi sempre pitt précise e
sofisticate e di protocolli terapeutici sempre pilt personalizzati con il risultato che
. sempre-piu donne ‘sentono’ e soffrono i disturbi della menopausa. L’antropologa
canadese Margareth Lock ha studiato per lungo tempo come le donne giapponesi e le
donne americane e canadesi affrontavano l'arrivo e la presenza della menopausa,
confrontando anche i rispettivi stati di salute o malattia legati a questa condizione. Le
donne giapponesi, e le orientali in genere, vivono questa esperienza in modo molto
pill sereno che non le coetanee occidentali. Anche per quanto riguarda le tipiche
manifestazioni della menopausa, I'insonnia, le vampate e l'irritabilita, le differenze
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sono significative: le Occidentali dichiarano un malessere maggiore e pili prolungato
rispetto alle Orientali. Lo stesso si riscontra per quanto riguarda la frequenza di
disturbi piut gravi, come problemi cardiocircolatori o tumori. Vediamo in che modo
I'antropologia culturale pud aiutarci a spiegare questa differenza. Premesso che in
ogni caso siamo di fronte ad una fase di ‘passaggio’ tra un ciclo della vita ed un altro,
vi sono due ordini di fattori da prendere in considerazione, ma tutte € due hanno a
che fare con quanto accade nella societa e con il modo di “vedere’ le persone nelle
diverse fasi della vita. In tutto I'Occidente la progressiva riduzione demografica
registrata negli ultimi 20-30 anni ha orientato linteresse della medicina (e del
mercato sanitario) verso le eta piit ‘mature’ o anziane della popolazione. Cid ha
portato ad una diffusa medicalizzazione non solo dei disturbi pitt gravi, ma anche di
quegli eventi fisiologici della vita che, fino a qualche decennio fa, erano visti con
occhio molto diverso. In una societa con il mito della giovinezza, della salute ad
oltranza e con una fiducia incondizionata nella tecnica medica, questa operazione &
avvenuta senza incontrare resistenza. Anche in Giappone e nelle altre societa
orientali il climaterio e ben conosciuto, sia dal punto di vista medico che
dell’espenenza personale, ma viene riconosciuto per entrambi i sessi ed e collegato al
declino fisiologico di alcune funzioni dell’organismo. Qui la vecchiaia & vissuta
soprattutto come un processo sociale e non come un particolare disturbo medico.
L’eta che avanza non & visto come un problema del singolo individuo ma come un
evento che coinvolge ed interessa tutta la famiglia dove, per cultura, 'anziano ha
sempre rivestito un ruolo determinante e di prestigio. |

Se ci spostiamo in Africa, vediamo come l'intreccio tra corpo malato e concezioni
locali sulla vita, sulla morte e sul mondo sia davvero stretto. Presso i Ndembu dello
Zambia, quando una persona mostra determinate malattie, viene eseguito un rito di
cura, lo thamba, con cui si cerca di liberare il malato dalla sofferenza. I Ndembu
ritengono che questa sofferenza venga inflitta dall’azione di qualche antenato
arrabbiato perché ritiene di essere stato trascurato dai suoi discendenti, e dunque si
vendica. in questo modo. L'ira dell’antenato si manifesta arrecando sofferenza a
qualcuno della sua famiglia, e ha l'effetto, dicono i Ndembu, di “un dente che morde
sotto la pelle”. La cura dello ihamba consiste quindi nell’ “estrarre” il dente, con
I'aiuto della radice di un particolare albero, attraverso una sorta di ‘terapia di
gruppo” durante la quale tutti i parenti del malato debbono esprimere pubblicamente
i loro risentimenti verso il malato e i contrasti degli uni nei confronti degli altri.
‘Facendo venire fuori le cose nascoste’ & possibile ‘estrarre’ anche la sofferenza dal
malato, questa ¢ la filosofia della cura presso questa popolazione. La malattia, e la
sofferenza che ne deriva, & vista dunque come l’espressione di un “disordine sociale’
che puo essere ricomposto solo attraverso una ‘cura’ che coinvolge l'intero gruppo
familiare. _

Come abbiamo visto, ogni cultura possiede una sua idea dell’essere sano o malato,
ma tutte riconducono questo stato al piano sociale, tutte ad eccezione del modello
‘biomedico’, il nostro, dove prevale l'idea che la malattia possa essere spiegata
esclusivamente attraverso la presenza di cause organiche. Ecco allora che il malato,
per essere curato, viene allontanato dalla comunita familiare e lavorativa, e il suo
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corpo diventa il luogo della ‘messa in scena’ del sistema medico che ne fara un corpo
medicalizzato in modo razionale, oggettivo, scientifico ma sempre meno “‘umano’.

Persone e relazioni sociali.
La distinzione tra pura materia orgamca il il corpo, e soggetto umano, la ‘persona’ ,
non & solo oggetto di dibattito nella nostra cultura (come di recente sull’aborto o
sull’accanimento terapeutico), ma e una questione su cui evidentemente si sono
interrogate tutte le culture, ognuna fornendo una propria specifica risposta. Se il
concetto di ‘individuo’ si riferisce al singolo come unico esemplare diverso da tutt
gli altri, il concetto di “persona’ si riferisce al modo in cui il singolo individuo entra in
relazione con il mondo sociale e condivide le molte caratteristiche presenti in tutti gli
altri componenti il suo gruppo di appartenenza. Infatti, cid0 che noi chiamiamo
‘persona’ si presenta ovunque come un insieme di elementi propri, di natura sia
materiale che spirituale, che si integrano in modo coerente a formare l'unita del
soggetto. Ad esempio i Samo del Burkina Faso ritengono che I'essere umano sia
costituito da nove componergti che solo se presi in associazione possono dar luogo ad
una ‘persona’. Essi sono:7il corpo, il sangue, I'ombra, il sudore, il soffio, la vita il
pensiero, il ‘doppio” e il destino individuale. Tra tutti questi elementi, gli ultimi due
sono certamente quelli a noi meno familiari. Il ‘doppio’ & una sorta di anima posta
dal dio creatore nel seno della madre dell'individuo ma, diversamente dalla nostra
‘anima’, il mere — come viene chiamata dai Samo — abbandona il corpo durante il
sonno e se ne va in giro. Facendo questo accumula molte esperienze ma pud anche
prendere malattie e, in entrambi i casi, li ritrasmette al suo possessore. Il mere infine,
abbandona il corpo dell'individuo tre o quattro anni prima della sua morte, purche
non si tratti di morte violenta. Il “destino’, invece, & chiamato lepere che significa
~ letteralmente “la bocca che parla’. I Samo ritengono che, quando il feto & ancora nel
ventre della madre, il dio creatore chiede al futuro individuo di pronunciare il
proprio destino, che sara in ogni caso mortale ma diverso da soggetto a soggetto, a
seconda dei suoi pronunciamenti. Secondo i Samo il lepere di un individuo &
strettamente legato a quello della madre, per questo sono soliti ‘interrogare” il lepere
di una donna per sapere se avra figli o meno, quanti ne sopravvivranno, se saranno
sani, e cosi via. A questi nove componenti si aggiungono tutta una serie di “attributi’
che il soggetto ereditera dal suo gruppo familiare: il nome, la forza di un antenato, gli
spiriti, ecc. che rappresentano le componenti sociali della sua persona e il suo destino
nell’ambito della comunita. Nella ‘persona’ samo tutti questi elementi si intrecciano,
interagiscono, si armonizzano o entrano in conflitto, imponendosi 1'uno sull’altro, in
una visione estremamente dinamica della concezione della personalita individuale.
-Si capisce, allora, che il modo in cui una cultura ‘vede’ la persona e ‘da senso’ alle
molte questioni fondamentali che riguardano il mondo umano e il mondo naturale,
dipende dal sistema di pensiero che adotta.
Fino alla prima meta del ‘900, gran parte degli antropologi e dei missionari che erano
entrati in contatto con popolazioni ‘primitive’ davano per scontato che questi
ragionassero secondo una ‘mentalitd’ e dei principi del tutto diversi dalla logica
razionale utilizzata da noi. Le ricerche condotte dopo gli anni ‘50 hanno ampiamente
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respinto questa posizione, osservando che certamente vi sono differenze tra i
rispettivi sistemi di pensiero, ma anche molti punti in comune. Ad esempio,
I'antropologo inglese Robin Horton mise a confronto i ‘sistemi di pensiero
tradizionali africani’ con il moderno pensiero scientifico europeo. Horton riteneva
infatti che questi due modi di pensare, pur cosi diversi, avevano in comune il
medesimo sforzo di cercare una spiegazione coerente ad interrogativi che spesso
vanno al di 1a del senso comune. In altre parole, sia il pensiero africano che quello
scientifico cercavano di spiegare i fenomeni rintracciando un ordine, una regolarita,
una unita dei principi e delle cause in un mondo complesso e spesso caotico. La
differenza sta nel fatto che i sistemi di pensiero africano affrontano i problemi in
termini di concetti religiosi e di divinita, mentre quello scientifico moderno in termini
di forze fisiche. I popoli africani spiegano la realta utilizzando come scenario la
tensione e l'opposizione che si viene a creare tra un ristretto numero di entita:
uomini, spiriti, antenati ed eroi mitici divinizzati. Anche se a prima vista tutto cio
puo apparire ai nostri occhi lontano dai fini razionali di una spiegazione e privi di
una logica causale, ad un esame piti approfondito si nota che tutte le azioni e i
pensieri degli agenti divini tendono agli stessi obiettivi perseguiti dal pensiero
scientifico moderno, cioe individuare una unita di principi, una spiegazione coerente
e comprensibile, un ordine e una regolarita nelle cose del mondo. Di fronte a
spiegazioni tipo ‘il tal dio & responsabile del vaiolo’, oppure “il tal individuo & morto
in conseguenza di un atto di stregoneria’, noi giudichiamo che siano modi di
ragionare sbagliati, assurdi, senza ricordare che molte delle teorie della scienza
moderna possono sembrare — e in passato sono sembrate - assurde agli occhi
dell'uomo comune.

Come certamente saprete, 1’ Africa sub-sahariana e stata colpita negli ultimi anni da
una devastate diffusione di AIDS. Tra le popolazioni maggiormente coinvolte vi sono
anche i giovani del Camerun di lingua Nso”, nella regione nord-occidentale del
paese. Secondo la leggenda, circa due secoli fa, arrivarono in queste terre, chiamate
Grassfields, alcuni migranti provenienti dalla regione dell’Adamawa, una terra a
cavallo tra la Nigeria e il Camerun. Ne faceva parte la principessa’ Ngonso che era
fuggita dal suo regno, il regno di Kimi nel Tikar, mettendosi sulle tracce dei fratelli
che si erano allontanati perché esclusi dalla successione al trono. Quando i fratelli si
accorsero che Ngonso li seguiva, per liberarsene, distrussero il ponte sul fiume
Mbam, cosicché la principessa non li raggiungesse. Costretta a rallentare e a seguire
una via pit lunga per attraversare il fiume, la principessa perse le tracce dei fratelli e
il gruppo si diresse verso la regione di Kumbo, nei Grassfields. Qui i migranti si
sarebbero uniti alla popolazione visaly locale e, quando il fon, ciog il re, visaly mori
senza lasciare eredi, si decise di nominare fon il figlio di Ngonso, di sangue reale. Fu
cosi che il regno Nso’ vide la luce, diventando nel tempo un attivo interlocutore
locale nei rapporti con i bianchi. La particolare posizione geografica e 1'origine regale
poneva infatti il regno Nso’ al centro di numerosi commerci - regionale,
extraregionale e anche di lunga distanza - dai quali i re e l'aristocrazia Nso’
derivavano molta parte del loro potere attraverso 1’accumulazione di beni diversi e a
volte prestigiosi (come avorio, cauri, fucili, stoffe, sale, perlopiu irreperibili nella
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regione), che li poneva al vertice della piramide di una societa estremamente
stratificata e gerarchizzata. Diversi documenti testimoniano il coinvolgimento di
tutta la regione dei Grassfields, e di quella Nso’ in particolare, nel reperimento di
uomini e donne da utilizzare per la tratta degli schiavi, per circa due secoli. Questo
commercm era destinato sia al mercato regionale, per accrescere il numero e la
capacitad produttiva delle famiglie aristocratiche, sia al mercato extraregionale. In
entrambi i-casi i profitti andavano ad accrescere il potere materiale e simbolico dei
_ regnanti e dei notabili, che aumentava proporzionalmente al possesso di beni
introvabili localmente. Ciononostante, il fon non era considerato un sovrano assoluto.
Egli era il depositario della ‘sostanza’ ancestrale per l'intero regno, era considerato
padre del popolo e della terra ed era chiamato a mostrare la sua potenza attraverso
azioni generose con cui ridistribuire la sua ricchezza. Dal momento che la carica e
non la persona era considerata sacra, il fon poteva essere chiamato a rendere conto al
popolo delle sue inadempienze. In particolare al fon veniva (e viene) richiesto di
garantire la protezione dei suoi sudditi da ogni nemico esterno. Questa protezione,
secondo in pensiero Nso’, viene attuata innanzitutto con il controllo notturno dei
confini del regno ad opera, del re e dei suoi notabili che, nel sonno, lasciano i loro
corpi sottoforma di animali — il leone per il fon e il leopardo per i notabili - e
percorrono il territorio a caccia dii malvagi, gli stregoni della notte, i quali
posseggono i medesimi poteri dei regnanti. Ecco che la notte diventa un campo di
battaglia di poteri sovrumani che si confrontano per difendere la forza vitale della
popolazione. 11 fon &, quindi, considerato il depositario di una forza occulta che gli
conferisce il potere della trasformazione o kibay. A Nso’ questo potere prende il nome
di sém e si ritiene che sia custodito nell'addome e venga trasmesso per via materna,
cosi come e trasmessa per via materna la capacita di individuare la stregoneria e la
sostanza che la attiva. L'idea di un potere derivante da una sostanza custodita
nell’addome, sia esso buono o cattivo a seconda delle intenzioni di chi lo possiede, &
un tema diffuso in tutta ’Africa centrale e occidentale. Sém, la capacita della
trasformazione, e virim, la stregoneria malvagia, appartengono entrambe al potere,
ma si differenziano nel fatto che la prima & al servizio del benessere collettivo mentre
la seconda serve l'arricchimento personale ed egoistico, a discapito degli altri. Chi
possiede virim la usa anche (e soprattutto) contro i propri parenti, che vengono
‘mangiati’ (kfér) al fine di arricchirsi. Nel mondo Nso’, quindi, il potere e i suoi mezzi
possono essere buoni se rispettano un ordine morale, che porta al benessere comune,
in caso contrario, quando il potere viene usato a scopi esclusivamente personali e si
“oppone all’ordine morale, e malvagio.
A questo punto direte voi : interessante, ma cosa c’entra tutto questo con I’ AIDS?
Vediamo. Quando I'antropologo italiano Ivo Quaranta si reco, alcuni anni or sono,
nella regione Nso’ per condurre una ricerca sull’AIDS, si scontrd immediatamente
con la posizione dei locali secondo i quali a Nso” I’AIDS non esisteva, almeno non nei
termini occidentali. Infatti, a Nso’ I’AIDS si trova ad essere spiegata ed interpretata
secondo un quadro culturale che ha come punto essenziale di riferimento il mondo
delle relazioni tra le persone - il mondo sociale insomma - ed in particolare le
‘relazioni di potere, sia a livello locale tra notabili anziani e giovani, sia a livello
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