01. Panoram:

In questa sezione dell'Osservatorio vengono pubblicati brevi quadri informativi
su filoni scientifici nazionali, scuole o indirizzi teorici o aree tematiche di ricerea
o interventa, che pur diversamente “affermate” nella letteratura corrente con-
vergono tuttavia in varia forma e in modo significativo a comporre il variegato
ambito di lavoro della anwopologia medica.

Antropologia dell’esperienza straordinaria

Fabio Dei

Jdotrore <i cicerca in mesodologie della ricerca etnoantropologica [Universita degli studi di Siena)

Studiando sistemi simbolici e pratiche rituali di altre culmire, agli emografi pud talvolta
capitare di imbattersi in esperienze soggettive non ordinarie, quali visioni, premonizioni,
percezioni paranormali e cosi via. Che fare di queste esperienze? L'anwropologia le ha
sempre viste con molto sospetto, come sintorno del peggior rischio in cui il ricercatore
accidentale pud incorrere - quello di “farsi native”. Di conseguenza, sono state per lo pitt
espunte dai resoconti etnografici, o comungue ricondotte a una dimensione “soggettiva”
della ricerca, rigidamente separata dal piano “oggettivo” dei dati. Cose di cul si parla
negli intervalli dei congressi o nei corridoi delle facolt, ma non certo nei libri. Le rap-
presentazioni etnografiche che hanno insistito sulle esperienze straordinarie - e lesem-
pio pil1 note & naturalmente quello di Carlos Castaneda - sono state di solito considerate
non scientifiche e relegate ai margini della disciplina.

It recente dibattito epistemologico, tuttavia, ha spinto gli antropologi a porre maggiore
attenzione al rapporto tra i “dad” e I'esperienza soggettiva compiuta sul campo; ¢ a rite-
nere la soggettiviri non tanio un impaccio di eui liberarsi, quanto una dimensione costi
(utiva e ineliminabile della produzione emografica. Mentre negli anni ‘60 poteva ancora
apparire scandalosa la pubblicazione det diari di campo di Malinowski, ad esempio, 0ggi
& del tutio normale la produzione di resocont di ricerca in forma autobiografica, diari-
stica, narrativa o “canfessionale”, come 1’ha definita ironicamente Clifford Geertz.

Questo otientamento ha influito a fondo anche sul campo dell’aniropologia medica, €
in particolare sulle modalita di studio e rappresentazione dei sistemi simbolico-rituali.
Victor Turner, tra gli altri, ha sostenwio nei suoi ultimi lavori l'idea di un’ “antropologia
delk'esperienza", in cui la comprensione del significato di certe performances riruall scatu-
risca da una direta pratica di partecipazione da parte del ricercatore. 1.antropologo,
scrive Turner, troppo spesso assiste a cerimonie e rituali nello stesso modo in cui un cri-
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tico teatrale assiste a una rappresentazione, vale a dire dall’esterno e in modo distaccato:
egli non accede cosi a quell’intensa esperienza intersoggettiva di coinvolgtmento che
caratterizza il teatro come il rituale, e a partire dalla quale i “significati” della performance
teatrale o rituale si determinano., Qccorre invece “vivere” fino in fondo 'esperienza emo-
tiva, cognitiva, relazionale chie il rito propane ai partecipanti; il che implica il rendersi
“vulnerabili”, come Turner si esprime, a dimensioni esistenziali diverse da quelle che ci
sono pilt familian, sospendendo per quanto possibile i nostri condizionamenti cultarali
e le nostre nozioni di ci$ che & reale e razionale (TURNER V., 1985: 205).

Una posizione non troppo diversa emerge nella scuola francese con i laveri di Jeanne
Favret-Saada, che studiando la stregoneria nella cultura bocage passa attraverso una diret-
ta esperienza di coinvolgimento nelle dinamiche relazionali attraverso le qualt si svilup-
pa Videologia dell” “attacco magico”, Favrer-Saada si trova ad essere ella stessa “stregata”,
e a dover reagire secondo le modalita tradizionali: e sostiene che di faito questa & I'uni-
ca possibile via per capire i significati di rituali e credenze di cui i nativi, normalmente,
non parlano esplicitamente, e che appartengeno anzi ad un ambito segreto e sotterra-

neo del sapere sacialmente condiviso. Occorre dunque farsi in prima persona protago-

nisti di certe pratiche sociali, divenendo informatori di se stessi, ricercando dentro di sé
significati che non emergone dalle tradizionali tecniche dell'inchiesta etnografica
(FAVRET-SAADA J. 1977).

Se nella tradizione malinowskiana il sapere antropologico si produceva mettendo fra
parentesi la soggettivitd, ¢ perseguendo un distacco oggettivante in grado di trasformare
I'esperienza in dato, qui esso poggia piuttosto su un’apernira soggettiva a forme di espe-
rienza radicalmente aliena. Il programma di capire una cultura “dal punto di vista del
nativo” viene esteso oltre i confini che per Malinowski erana invalicabili - quelli dell’af
fettivitd e dell'immaginario. Occorre - si dice - saper percepire la realtd come lerola per-
cepiscono, senza escludere alcunché a priori. In questo spazio epistemologico - per tor-
nare al tema - acquista nuova legittimita la riflessione sulle esperienze “straordinarie” vis-
sute nell'incontro con altre culture. Gli antropelogi non sembrano pit molto disposti a
rimuoverle con un certo imbarazzo dai resoconti di ricerca; anzi, in certi casi conferisco-
no foro un peso particolare, trattandole come chiavi di volta dell'intero processo di
“incontro etnografico”, come punti privitegiati di accesso alla cultura altra. In questa nota
vorrei limitarmi a segnalare alcuni autori ¢ lavori che si muovono in questa direzione,
soprattutto all’interno dell'antropologia nordamericana, rimandando ad occasioni suc-
cessive per una pitl sistematica rassegna e per una discussione critica dei testi - necessaria
in quanto 1" “antropologia dell’esperienza”, nel divenire nuove canone, approda spesso
a produzioni di grande ingenuitd metodologica -.

1l resoconto forse pil impressionante di un'esperienza straordinaria ci viene da Edith
Turner, vedova del piti celebre Victor ed anch'ella, come il marito, profonda conoscitri-
ce del simbolismo rituale degli Ndembu delio Zambia. Tornats sul campo qualche anno
dopo la morte del marito, Edith partecipa a un rituale di guargione ihamba in qualita
non di semplice osservatrice esterna, ma di “dottore” - ruolo che le viene attribuito pro-
prio in virti della sua conoscenza della tradizione, testimoniata dai libri pubblicai insie-
me a Victor -, [ rituale & volto a estrarre il dente di un cacciatore morto che, vagando nel
corpo del paziente, causa la malattia; it dente & estratto da un operatore specializzato, che
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agisce perd non da soio ma in un quadro di effervescenza collettiva dell'intera comunitd,
che partecipa seguendo il frenetico ritmo dei tamburi. Edith Turner ci riferisce di per-
cepire il “moto spiritmale” che pervade it gruppo dei partecipant al ritiale: «il corpa inte-
ro & profondamente coinvolto nel ritmo, e Wilo raggiunge un'uniti». Al cylmine di que-
sta esperienza di partecipazione, scrive la Turner, «vidi con i miei occhi una cosa gigan-
tesca emergere dalla carne della sua [della paziente] schiena. Era una grande massa gri-
gia e gelatinosa, larga circa sei pollici, opaca, qualcosa a metd tra il solido e il fumo»
(TurNER E. 1994: 8%).

Un'autorevole antropologa dice di aver isto uno spitito ihamba. Sullo statuto episterno-
logico di questa costruzione di una percezione straordinaria all'interno di un discorso
che, per il resto, corrisponde a un comune standard etnografico, ci sarebbe molto da
discutere. La Turner da conto della propria esperienza in mode abbastanza semplice
{semplhicistico, forse): ritiene che il suo coinvolgimento nella cultura ndembu le abbia
consentito di accedere a un livello profondo di “realta culturalmente determinata”, come
si sarebbe espresso Ernesto de Martino. Ma non inizia neppure ad affrontare i gigante-
schi problemi apert da questa concezione - sostanziaimente relativistica - dei rappord tra
cultura, esperienza ¢ realti.

1l resoconto di Edith Turner & pubblicato in un volume {Younc D.E. - GOULET }.-G. curr.
1994) che raccoglie analoghi casi di “antropologia dell’esperienza stragrdinaria’, & pro-
pone riflessioni su come integrare simili esperienze nel discorso scientifico dell’antropo-
logia. Le prospettive che emergono nel volume sono varie € disuguali'in quanto a serieti

- spessore. | casi riportati riguardano quasi tutt visioni, comprensibili solo all’interno
delle credenze della specifica cultura studiata da ciascuno degli autori, Abbiamo un’am-
pia gamma di visioni di santi buddist, di antenati indiani, di gnomi, di animali totemici.
Un esempio per wit. L'antropologe Y. Marton partecipa a rituali di iniziazione della
Santeria afro-cubana (tenuti, significativamente, a Los Angeles); la notte seguernte, rac-
conta, «fui sveghato [...] da una luce sospesa su di me, proprio al centro del mio campo
visivo. Era rotonda e splendeva vivamente (all’incirca delle dimensioni di una paila da
tennis, mi pare). Era ferma, ma in qualche modo pulsava per I'emissione di luce e con-
teneva qualcosa come una energia intelligente. Sentivo una sensazione pura e delicata
di felicitd, amore e luce fluire da essa verso di me, Aveva una presenza distinta e un distin-
to messaggio - allo stesso modo in cui I'amore sitlenzioso di una madre per il suo bambi-
no pud essere avvertito tangibilmente» (MARTON Y. 1994 277).

In questo come in altri resoconti, ka cosa che colpisce di pin &, per cosi dire, Ia forte dispo-
sizione dell’antropologo a provare un’esperienza straordinaria, che spesso viene attiva-
mente ricercata nel quadro di interessi piil esisteniziali che scientifici. In mold dei saggi
che compongono il volume, non & I'esperienza di un'alra cultura che “cambia” autore;
piuttosto, I'esperienza s determina all'interno di un preesistente orientamento di tipo
controculturale ¢ - in senso lato - alternatvo, in cui Vincontro emografico & assunto
romanticamente come apertura al “sacro”, all"alterita radicale. Si ha cosi l'impressione, a
tratti, che le visioni narrate {non diversamente dai prototipi di Castanieda) appartenga-
no pitt at contesto della cultura psichedelica della West Coast che non a quello delle cul-
ture tradizionali a cui fanno niferimento. Nonostante questo limite, it libro propone perd
riflessioni interessanti, sopranutto sul piano della interpretazione delle “realtd non ordi-
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narie”. Anche qui, le strade seguite sono diverse. Vi & chi, come [a stessa Edith Turner,
ritiene di poter spiegare 1a propria esperienza di visione solo accettando il resoconto dei
nativi stessi, accettando dunque le loro credenze come la descrizione in qualche modo
oggettiva di un livello peculiare di realta. Al fanno ricorse a complessi modelli esplica-
tivi, come lo “strutturalismo biogenetico” - un approccio neurclogico ai problemi det
comportamento ritale poco noto in ltalia {LavcHLN C.D. 1994, LavoHim C.D. -
D'AQUILL E.G. 1974, D'Agui E.G. & al. 1979). Altri ancora elaborano concetd fenome-
nologici ¢ insistono sui modi in cui I'esperienza & modellara daila cultura, e su come cul
ture diverse o diverse "province di significato”, come si esprimeva Alfred Schutz, possano
determinare “realta multiple” (in particolare, i saggi di Younc D.E. e GOULET J.-G.).

Nel complesso, il libro & interessante per i problemi che pone piil che per quelli che risol-
ve, Alcuni di questi problemi sono importanti - e i due curatori Young e Goulet ne col-
gono lucidamente le implicazieni metodologiche e teoretiche. In che modo le esperien-
ze affettive e persino le *visioni” del ricercatore possono divenire dati etnografici? In che
modo T'esperienza straordinaria influisce sul rapporto tra “soggetio” e “oggetto” della
ticerca? Come pud I'antropologo accettare una realtd altra senza per questo “farsi nati-
vo"? §i deve riconoscere, come si esprimono i curatori del volume (YOUNG D.E. - GOULET
J+G. curr. 1994: 309), che I'antropologia non ha ancora sviluppato un corpus coerente di
concetti per affrontare simili esperienze straordinarie, senza dismetterte come meri pro-
dotti dell'immaginazione soggettiva privi di qualunque valore conoscitivo. Chi lavora nel
carpo defl’antropologia medica, inoltre, sa che la possibilitd di esperienze non ordinarie
non & un elemento marginale della ricerca, né & riservata a pochi eccentrici con il gusto
morboso dell’irrazionale. E invece una condizione permanente e forse costitutiva delia
ricerca. La terribile possibilita che la magia sia vera - come si esprimeva Furio Jesi (JEst E
1979 [1977]): 164) - incombe ad esempio sugli incontri etnografici con i guaritori tradi-
zionali, in modi che ogni ricercatore percepisce soggettivamente ma che sono difficili da
dire, e che la riflessione epistemologica della disciplina non ha ancora fatto emergere alla
luce.

I} citato volume & utile nel conferire spessore e legittimita al problema. Inoltre, esso ha
I'effetto di rendere visibile e in qualche modo compattare una letteratura ampia ma assai
dispersa, che si & sviluppata su temi analoghi dagli anni ‘70 in poi ma che & spesso rima-
sta invischiata, per cosi dire, nell’ “effetto Castaneda”. Passare in rassegna quest studi
sarebbe interessante, ed equivarrebbe a ricostruire un capitclo per certi versi sotterraneo
della recente storia dell’antropologia. Qui posso solo proporre qualche indicazione a
titolo di esempio, a partire dai “classici” lavori degli anni ‘70 sull'ingesticoe di allucino-
geni ¢ sugli stati alterad di coscienza, come quelli di M.J. Harner {HARNER M,]. 1973) o
di B.G. Myerhoff (MYERHOFF B.G. 1972). Quest libri non hanno nulla del tono roman-
zesco di A scuola dallo stregons, ruttavia, gli Autori sperimentano lingestione del peyote, e
riferiscono le relative esperienze - nel caso della Meyerhoff, ad esempio, 1a visione del-
T'albero della vita maya (che, cosl ci viene riferito, ella non aveva mai visto prima). Ma é
nell'ambito della partecipazione al rituale che le esperienze straordinarie sono per lo pia
vissute: abbiamo tra altro la visione di un cadavere danzante durante un rito funebre tra
i Sisala (GRNDAL B.T. 1983); I'esperienza del “Vento interiore™ durante la transe prodot-
ta da uno sciamano malese (LEDERMAN C. 1991); sogni indotd ritualmente ¢ in qualche
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modo profetici, come quelli di cui rifertscono J. Fernandez (FERNANDEZ ]. 1991), in rela-
zione al consulto di un indovino zulu, o Dennis ¢ Barbara Tedlock nel loro apprendista-
to presso un sapiente Quiché (TEDLOCK D). 1990).

1 apprendistato magico ¢ forse il grande tema unificante di tale letteratura. L'iniziazione,
come ha mostrato James Clifford discutendo I'opera di Griaule, & una delle grandi “figu-
re” o posture retoriche dell’antropologia novecentesca - € rappresenta anche un'aporia
irresolubile che sta alla base di ogni ricerca nel campo del rituale magico: si pud avere
accesso alla conoscenza segreta solo a patto di rinunciare al ruolo di antropologo per
assumere quelio di apprendista stregone. Fra gli studiosi che hanno arrischiato questo
passo, solo alcuni sono riusciti a “tornare indietro” e a raccontare la loro esperienza in
un libro di antropologia. Fra gli esempi pit noti e significativi degli ultimi anni varrei
ricordare soltanto due lavori: Ecstasy and kealing in Nepal di Larry Peters (PETERS L. 1981)
e In sorcery’s shadow di Paul Stoller & Cheryl Olkes (sToLER P. - Ouxes C. 1987). 11 primo
narra dell’apprendistato sciamanico presso un guru tamang - con PAutore che si con-
vince della realta dei poteri del guru e dell’efficacia delle sue tecniche sciamaniche,
anche se non accetia le sue credenze.- Vale a dire, non accetia di spiegare i poteri scia-
manici (che sperimenta direttamente in pill occasioni) nei termini della visione del
mondo nativa, con il suo lessico di spiriti, possessioni etc. [l secondo libro ha al centro
uno dei piil classici temi anaepologici, quello della siregoneria africana, rivisitato in chia-
ve di apprendistato e in stile narrativo. Eccone il significativo incipit «dal 1976 at 1984
sono stato 'apprendista di stregoni Songhay, nei villaggi di Mehanna e Tillaberi nella
Repubblica del Niger [...] Da apprendista, hc memorizzato formule magiche, ho man-
giato i cibi speciali degli iniziati, e ho indirettamente partecipato ad un attacco magico
che ha prodotto 12 temporanea paralisi facciale della sorella della vitima designata.
Addentrandomi pit oltre net mondo della stregoneria Songhay, sono stato attaccato da
alcuni suoi praticanti, che mi hanno provocate una volta una paralisi temporanea alle
gambe. Dopo quell'esperienza, nel 1979, ho imparato a mangiare le polveri € a indossa-
re gli oggeui che mi avrebbero protetto dagli stregoni antagonisti» (STOLLER P. - Ovxes C,
1987: IX; il resoconto & in prima persona perché gran parie della narrazione ha per pro-
tagonista solo uno dei due Autori, Paul Stoller}.

Nell'apprendistato di Stoller, notevole & non tanto il racconto di esperienze straordina-
rie, quanta la progressiva immersione nel lessico e nell’univeso immaginativo della stre-
goneria, che I’Autore giunge a considerare un sistema simbolico adeguato ad esprimere
la propria soggettivit, la propria ricerca - come egli si esprime - di conoscenza ¢ di pote-
re. Stoller si muove continuamente a ridosso del rischioso confine in cul si diventa “altri™
Ia sua intelligenza non si limita ad esercitarsi sui conceuti della stregoneria songhay, ma
ne viene influenzata. La stregoneria e la sua filosofia divengone la lente attraverso cui
Stoller impara a guardare il mondo e le relazioni sociali. E interessante notare come la
narrativa sia l'unica forma che consente all'Autore di restare su questo confine, senza
abbandonare la propria identi di antropologo occidentale ma neppure quella di vero
apprendista stregone (per un resoconto pill convenzionale delle stesse esperienze vedi
STOLLER P. 1989). I libro & scritto con un'ironia e una riflessivita che lo rendono grade-
vole. T fatto stesso che sia stato scritto, naturalmente, dimostra che 1'Autore non ¢ dive-
nuto fino in fondo uno stregone, e che ha deciso di affidare i suoi “desideri di cono-
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scenza € di potere” alle convenzioni dell'accademia statunitense pid che a quelle degli
stregoni africani - alle ampie diffusioni della University of Chicago Press pili che ai polli
sguzzati, alle polveri magiche ¢ alla memorizzazione dei lunghissimi incantesimi del suo
maestro Adamu Jenitongo. 1 libro si conclude in effetti con una fuga dal mondo della
magia, dopo una notte di terrore in cui Stoller si era convinto di esser vittima di un poten-
te atracco stregonesco. La magia stava diventando troppo vera, per dirla ancora con Jesi,
E dove finisce la magia, cominciano i libri.
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