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INTRODUZIONE

Questo lavoro ¢ nato innanzitutto dall’interesse per le problematiche antropo-
logiche e storico-religiose presente in me gia prima di intraprendere gli studi
universitari, ma che in questi anni ho avuto modo di maturare e approfondire.

Lo studio dell’opera di Vittorio Lanternari quindi ha rappresentato la
possibilita di conciliare una “passione” ancora astratta e indefinita con 1’ap-
proccio concreto a temi per me estremamente importanti ed attuali analizza-
ti con un metodo, quello storico-comparativo, che unisce rigore scientifico,
solidita di pensiero ¢ analisi di dati reali, metodo al quale ho cercato, nella
presente ricerca, di accostarmi.

Ho pensato di suddividere il mio lavoro in due parti complementari I’'una
all’altra: nello specifico, la prima parte costituisce il retroterra in cui contestua-
lizzare la formazione e ’attivita di studio e di ricerca di Vittorio Lanternari; la
seconda poi, a partire dalla formazione scientifica dell’autore, ne analizza la
metodologia di lavoro e, in modo sintetico, 1 contenuti e le problematiche da lui
trattate durante tutta una vita dedicata allo studio e alla ricerca.

Analizzare I’opera e la metodologia di Lanternari in relazione al filo-
ne di studi cui appartiene (mi riferisco agli studi storico-religiosi della scuo-

la romana fondata da Raffaele Pettazzoni) ¢ importante per sottolineare tanto



la continuita quanto lo sviluppo autonomo e originale del suo pensiero.

Credo di poter affermare con forza ’attualita delle argomentazioni e
dei temi affrontati da Lanternari: 1’attenzione alla contemporaneita e alla
realta circostante ha sempre rappresentato per 1’autore lo stimolo iniziale per
indagini e ricerche costantemente verificate, con metodo e rigore scientifi-
co, sul piano storico.

L’intento di questo mio lavoro ¢ stato pertanto quello di affermare 1’im-
portanza che Lanternari, con la sua opera, ha nell’ambito degli studi storico-
religiosi italiani e della disciplina dell’antropologia religiosa in particolare.

Nell’impostazione da lui adottata la religione viene ad essere un feno-
meno puramente culturale, con dinamiche e significati propri secondo la
civilta e il momento storico in cui si sviluppa. Questa laicita della disciplina
ha assicurato ad essa, negli anni, 1’obiettivita, aspetto piu volte al centro dei
dibattiti metodologici riguardanti I’antropologia.

Dall’opera di Lanternari emerge inoltre chiaro, accanto alla continua
ricerca e ad un’infaticabile attivita di studio, I’impegno etico, sociale e poli-
tico dell’uomo; ¢ costante nei suoi testi il richiamo a valori autentici e dina-
mici e ad un’azione pienamente responsabile. La scienza si fonde quindi
continuamente con I’umanita, con 1’esistente. Corollario e prova tangibile di

questo € stato per me I’incontro avuto con Lanternari il 9 maggio 2001



(riportato per intero nel settimo ed ultimo capitolo); estremamente coinvol-
gente nel ripercorrere le tappe delle sue ricerche, critico, a volte persino pun-
gente, nell’analisi di alcuni fenomeni contemporanei, dalle sue parole ¢
emersa una forte passione e, in alcuni momenti, un po’ di commozione, spe-
cialmente quando si ¢ trattato di ricordare persone come il collega e amico
Ernesto De Martino.

Al professor Vittorio Lanternari quindi, per la sua disponibilita ad
incontrarmi e per aver reso, attraverso 1 suoi studi, stimolante e piacevole il
mio lavoro di tesi, vanno tutta la mia stima e la mia riconoscenza.

Un grazie al professor Pier Angelo Carozzi per aver assecondato i
miei interessi e per avermi incoraggiato e sostenuto nella mia ricerca.

Un ringraziamento particolare infine va al professor Mario Gandini
per I’accoglienza riservatami nella biblioteca “Giulio Cesare Croce” di S.
Giovanni in Persiceto, presso la quale cura 1’archivio dell’illustre concitta-
dino Raffaele Pettazzoni (la biblioteca possiede infatti la pitu ampia raccolta
europea degli scritti di e su Raffaele Pettazzoni e dei suoi allievi), per I’in-
teresse che ha mostrato per il mio studio e, non da ultimo, per la sua dispo-

nibilita nel procurarmi tutto il materiale di cui avevo bisogno.






I PARTE

LE SCIENZE RELIGIOSE IN ITALIA






1. LO STUDIO SCIENTIFICO DELLE RELIGIONI

La storia delle religioni in Italia diventa una disciplina scientifica nel
1912, quando ad Uberto Pestalozza,! membro del gruppo dei modernisti
milanesi, viene affidato ’incarico di insegnamento alla Reale Accademia
scientifico-letteraria di Milano. E solo nel 1924 pero, subito dopo la
riforma scolastica avviata da Giovanni Gentile, che viene assegnata la
prima cattedra universitaria di ruolo di storia delle religioni a Roma. Il
primo titolare fu Raffaele Pettazzoni.?

“La storia delle religioni (...) ¢ del tutto moderna. Si puo dire che
nacque, col nome di scienza delle religioni, circa sessant’anni fa. Due

uomini la tennero a battesimo: Federico Max Miiller e Edoardo Burnett

Tylor”.3

1'U. PESTALOZZA (1872-1966) fu quindi il primo docente italiano di storia delle religioni. I suoi studi
si rivolsero subito alle antichita classiche per poi focalizzarsi sulla religione mediterranea indoeuropea.
Delle sue opere si ricordano: Pagine di religione mediterranea, vol.l Milano 1942; vol.Il Milano 1945; La
religione di Ambrogio, Milano 1949; Religione mediterranea, Milano 1951; Eterno femminino mediterra-
neo, Venezia 1954, Vicenza 1996%; Nuovi saggi di religione mediterranea, Firenze 1964.

2 R. PETTAZZONI (1883-1959), si puo considerare a tutti gli effetti il fondatore della storia delle religio-
ni in Italia. Dopo aver conseguito la libera docenza insegno all’Universita di Bologna dal 1914 al 1922,
per poi passare a Roma nel 1923 come titolare della prima cattedra di storia delle religioni. Nel 1925 fondo
la rivista “Studi e Materiali di Storia delle Religioni”. Le sue opere principali sono: La religione primiti-
va in Sardegna, Piacenza 1912; La religione nella Grecia antica fino ad Alessandro, Bologna 1921; Dio.
Formazione e sviluppo del monoteismo nella storia delle religioni, vol.l, L’Essere celeste nelle credenze
dei popoli primitivi, Bologna 1922; La confessione dei peccati, 3 voll., Zanichelli, Bologna 1929-36;
L’onniscienza di Dio, Torino 1955; L Essere supremo nelle religioni primitive, Torino 1957.

3 R. PETTAZZONI, Svolgimento e caratteri della storia delle religioni, Laterza, Bari 1924, un opuscolo
di pp.26.



A Max Miiller,* tedesco, faceva riferimento la scuola filologica, a
Tylor,® inglese formatosi alla scuola dell’evoluzionismo, la scuola antro-
pologica.

Mentre la ricerca filologica si fondava su documenti scritti e su ritro-
vamenti archeologici, la ricerca antropologica si svolgeva direttamente “sul
campo” presso quelle popolazioni la cui cultura si radicava su una tradizio-
ne orale. In paesi colonialisti come I’Inghilterra di Tylor 1’'indagine antro-
pologica ha trovato terreno fertile: erano molti infatti 1 territori delle colo-
nie inglesi nei quali, gia dal Settecento, si potevano compiere nuove studi
direttamente in loco.

Raffaele Pettazzoni, riferendosi a questi due orientamenti d’indagine
cosi diversi parla di dualismo, un dualismo che trova nella storia il suo stes-
SO superamento.

Da una parte le due discipline sembravano prendere le distanze dalla
prospettiva storica: la scuola antropologica si occupava, per definizione, dei

popoli “senza storia”, e tutta ’'umanita, secondo 1 suoi schemi, doveva pas-

4 FR. M. MULLER (1823-1900), tedesco di origine e di formazione, si trasferi successivamente in Gran
Bretagna. Insegno ad Oxford lingue moderne ¢ grammatica comparata. Fu direttore e collaboratore della gran-
de collana The sacred books of the East, composta di 51 volumi di traduzioni di testi induisti (1875-94), scris-
se in 20 volumi i Collected works e si occupo di linguistica in The science of language (1861-63).

S E. B. TYLOR (1832-1917), inglese di origine quacchera, venne iniziato all’etnologia da un viaggio in
Messico; dopo molte pubblicazioni ottenne nel 1896 la cattedra di antropologia a Oxford. La sua opera
principale, nella quale egli espone la sua teoria evoluzionista ¢ Primitive culture: researches into the deve-
lopment of mythology, philosophy, religion, language, art and custom del 1871.



sare per gli stessi gradini della scala evolutiva (animismo, politeismo,
monoteismo). Nella scuola filologica d’altro canto, era notevole la tenden-
za ad una pseudostoria che si concretizzava nella ricerca di una religione
che fungesse da paradigma per tutte le altre.

Dall’altra parte non bisogna comunque dimenticare che nella ricerca
filologica ¢ il testo, nella sua concretezza storica, ad essere al centro degli
studi; e anche nell’antropologia, affiora 1’esigenza di tracciare una storia
delle stesse civilta “inferiori”. Ecco allora che la storia diventa il termine
unico che unisce e fonde in un’unica storia delle religioni I’antropologia e

la filologia di fine *800.

1.1 I’indirizzo storico-comparativo di Raffaele Pettazzoni

Raftfaele Pettazzoni si puo considerare a tutti gli effetti il fondatore in Italia
della “storia delle religioni” come disciplina scientifica autonoma, indipen-
dente dalla tradizione storica confessionale presente a quel tempo (e tuttora
peraltro operante) nel nostro paese.

L’orientamento laico e il metodo storico-comparativo sono tra i prin-

cipi fondamentali proposti da Pettazzoni e seguiti da tutti gli studiosi che si
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riconoscono nel suo indirizzo di pensiero ¢ nel suo metodo di ricerca.

Applicare il metodo storico-comparativo significa confrontare due
o piu civilta e riuscire a coglierne tanto le differenze quanto le omologie
tenendo sempre presente il contesto sociale e culturale nel momento sto-
rico preciso in cui vengono analizzate. Non si deve dimenticare infatti
che la cultura muta con il passare del tempo, per questo motivo “nella
prospettiva d’una scienza delle religioni orientata secondo 1’indirizzo
storico-comparativo, ¢ altrettanto significativo il processo di genesi e di
sviluppo delle religioni, quanto quello del loro declino e dell’eventuale
estinzione o risorgenza”.®

L’altro presupposto fondamentale della scuola pettazzoniana ¢ la lai-
cita della prospettiva storico-religiosa, cio¢ la sua completa estraneita da
ogni principio confessionale, fideistico o metafisico. I fatti religiosi vengo-
no dunque studiati non come delle verita rivelate bensi come problemi sto-
rici € concreti.

I1 fenomeno religioso risulta allora evidente nella sua globalita (che

comprende gli aspetti simbolici, cognitivi, sociologici e culturali ) e nella

sua dinamicita.

¢ V. LANTERNARI, Antropologia religiosa.Etnologia, storia, folklore, Dedalo, Bari 1997, p.77.



Il comparativismo storico perseguito dalla scuola romana di storia
delle religioni si differenzia cosi sia dallo storicismo idealista di Benedetto
Croce, sia dall’irrazionalismo anti-storicista di studiosi quali Gerardus van
der Leeuw’ e Mircea Eliade.?

E quindi da respingere sia “la costruzione hegeliana di una storia
delle singole religioni dedotta a priori dalla dialettica dello spirito™, sia il
concetto di una religione-tipo, archetipo di tutte le altre.

Fra i tratti piu importanti che distinguevano la storia delle religioni da
altre discipline analoghe, vi era il rifiuto categorico dell’etnocentrismo.

“L’interesse di Pettazzoni, di Brelich e — secondo modalita diverse — di De

Martino per le culture ‘altre’, profondamente distinte nelle loro singole e

7 G. VAN DER LEEUW (1890-1950) ¢ considerato il fondatore della fenomenologia della religione. La sua
opera piu nota ¢ Phdnomenologie der Religion, 1933, (tr. it. Boringhieri, Torino 1960). La fenomenologia di van
der Leeuw ¢ influenzata dalla filosofia di Husserl (da cui riprende il concetto di epoche, ovvero la sospensione
del giudizio che il fenomenologo deve esercitare, se vuole individuare 1’essenza del fenomeno studiato) ma
anche dalla teoria dell’ Erlebnis di Dilthey e da alcuni temi dell’esistenzialismo di Heidegger. Secondo van der
Leeuw la fenomenologia della religione ha lo scopo di “comprendere” ’essenza della religione ed ¢ per questo
una disciplina ermeneutica. E fondamentale in questa teoria I’intuizione del fenomenologo (paragonata dal-
I’autore all’intuizione dell’artista): ¢ in lui infatti che il sacro si manifesta con tutta la sua potenza. Pur avendo
rappresentato il superamento delle posizioni del naturalismo positivista, la fenomenologia della religione viene
criticata per il suo carattere astorico e soggettivistico. Cfr. E. DE MARTINO, Fenomenologia religiosa e stori-
cismo assoluto in Storia e metastoria. I fondamenti di una teoria del sacro, ARGO, Lecce 1995, pp.47-74.

8 M. ELIADE (1907-1986) studio all’Universita di Bucarest dove segui le lezioni del metafisico Nae
Ionesco (ideologo vicino alla destra romena di Codreanu) rimanendone fortemente influenzato. Nel 1927
fece un viaggio in Italia (tornera I’anno successivo per la sua tesi di laurea su Marsilio Ficino e Giordano
Bruno). Qui conobbe Ernesto Buonaiuti e Vittorio Macchioro. Nel 1928 si trasferi in India dove visse per
un periodo studiando il sanscrito e le religioni antiche orientali. Tornato in Romania fu nominato consi-
gliere culturale dell’ambasciata romena di Londra; nel 1941 fu mandato a Lisbona e di 1i trovo rifugio in
Francia dove insegno per alcuni anni. Torno spesso a Roma dove venne a contatto con illustri studiosi
come il Pettazzoni. Tra le sue opere (tradotte quasi tutte in italiano): Techniques du yoga, 1948, (tr. it.
Einaudi, Torino 1952); Le mythe de [’éternel retour, 1948, (tr. it. Borla, Torino 1968); Traité d’Histoire des
religions, 1949, (tr. it. Boringhieri, Torino 1976); Images et symboles, 1952, (tr. it. Jaca Book, Milano
1987); Le sacré et le profane, 1963, (tr. it. Boringhieri, Torino 1973).

9 R. PETTAZZONI, Svolgimento e caratteri della storia delle religioni, op. cit.

11
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inconfondibili realta, non puod in alcun modo essere equiparato ¢ confuso
con I’interesse di chi studiava la storia ecclesiastica, o la letteratura tedesca
o magari la storia dell’arte giapponese mantenendosi totalmente ed esclusi-
vamente fedele nell’intimo ad un’ideologia eurocentrica, quale poteva esse-
re — tra le tante — 1’idealismo italiano. Il contatto con le culture ‘altre’(...)
rappresento per la Scuola romana uno scambio dinamico, in cui 1’oggetto
del sapere interagiva dialetticamente col soggetto. Questa era la forza del

metodo comparativo, la sua novita e il suo ardimento”.!?

1.2 I’indirizzo fenomenologico di Mircea Eliade

Anche la fenomenologia religiosa, che si presenta come soluzione alternati-
va al metodo storico, ha fatto propria I’istanza comparativista, senza pero
tenere conto dei fattori dinamici che comportano trasformazioni e muta-
menti: 1 fatti religiosi cosi vengono astratti dal loro contesto sociale e cultu-
rale e, isolati, formano 1’essenza della religione considerata come categoria

autonoma, innata e universale.

10 R, MASTROMATTEI, Un metodo in fieri, in Religioni e civilta. Scritti in memoria di Angelo Brelich,
Dedalo, Bari 1982, pp.372-373.



Utilizzando il materiale storico proveniente dalle varie culture la
fenomenologia cerca di risalire agli elementi costanti delle piu diverse espe-
rienze religiose, in modo da mostrare come queste non siano altro che mani-
festazioni di una realta o di una struttura comune a tutte. I modelli costruiti
a posteriori, sulla base del materiale documentario, vengono quindi arbitra-
riamente postulati a priori. Ecco allora che la fenomenologia trascura pro-
prio ci0 che piu interessa allo storico, ovvero la diversita e I’originalita di
clascuna creazione culturale.

Anche la teologia e la psicologia religiosa inoltre, considerano 1 fatti
religiosi del tutto a sé stanti, staccati dalla storia, rischiando di cadere nelle
stesse aporie della fenomenologia.

“Fenomenologia, psicologia, teologia, ritengono insignificanti 1 rap-
porti fra lo ‘specifico-religioso’ e ‘I’extra-specifico’. Esse fermano la pro-
pria attenzione sul fenomeno religioso irrelato e chiuso nella sua dimensio-
ne ‘specifica’. La storia delle religioni di indirizzo storicista-antropologico,
invece, pone al centro dei propri interessi gli svariati € mutevoli rapporti fra
lo specifico e I’extra-specifico, per intendere il fenomeno religioso nella sua

dimensione globale”.!!

'V, LANTERNARI, Antropologia religiosa, op. cit., p.79.

13
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Inoltre la fenomenologia, considerando la religione una “rivelazione”
del sacro, ignora lo svolgimento, inteso come formazione e sviluppo, che sta
dietro ad ogni fenomeno (e quindi anche al fenomeno religioso).

Il romeno Mircea Eliade ¢ lo storico delle religioni che meglio rap-
presenta 1’indirizzo fenomenologico; con le sue opere, diffusesi in Italia a
partire dagli anni ’60, contribui all’evasione mistica e irrazionalista di molti
giovani e all’utilizzo apologetico della storia delle religioni anche in ambi-
to cattolico.

La sua filosofia della storia ¢ in netto contrasto con 1’indirizzo stori-
co-comparativo di Pettazzoni: per Eliade la storia non ¢ che iterazione del-
I’1dentico, delle origini, tanto che le societa “primitive”, attraverso 1 loro riti
e 1 loro miti non fanno altro che esprimere la “nostalgia del paradiso”; per
lui 1 fenoment religiosi sono tutti riconducibili ad alcune strutture archeti-
pali metastoriche.

Secondo lo studioso romeno una storia delle religioni deve svolgersi

come una fenomenologia comparata delle “ierofanie”!?

piu diverse ed etero-
genee, volta ad individuare in esse la comune modalita di manifestarsi del

sacro e di conseguenza le strutture principali di tutti 1 sistemi mitico-religiosi.

12 M. Eliade si riferisce qui ai miti, il cui valore sta proprio nell’essere “rivelazioni del sacro”.



Pettazzoni nei suoi ultimi appunti attacca il collega romeno critican-
done la filosofia e la metodologia: “Ne viene fuori una filosofia delle reli-
gioni per la quale la religione ¢ tutta rivolta al passato, come stato paradi-
siaco, da cui procede una decadenza (salvo il ritorno ciclico al tempo auro-
rale), e quindi una disperazione umana, una vilta, una sfiducia nel corso
attuale della vita”;!3 per Pettazzoni invece la religione ¢ “di questo mondo,
non dell’evasione da questo mondo; non il terrore della storia, il pessimi-
smo, il disprezzo della vita, I’evasione dal mondo, I’aspirazione a un altro
mondo, bensi la religione come serena consapevolezza della condizione
umana, nella speranza di costruire un migliore avvenire terreno, nella con-
sapevolezza del mistero e nella suggestione stessa del mistero. La religione

come fattore positivo della vita”.!

13 R. PETTAZZONI, Gli ultimi appunti, (a cura di A. Brelich), in “Studi e Materiali di Storia delle Religioni”,
XXX (1960).
14 Ibidem.

15






2. LA STORIA DELLE RELIGIONI APERTA ALL’ANTROPOLOGIA

Grazie alle premesse metodologiche poste dalla scuola di Pettazzoni e alla
prospettiva olistica e pluridimensionale fornita dal metodo storico-compara-
tivo si arriva all’unita di storia ed etnologia.

Secondo Pettazzoni infatti attraverso lo studio delle religioni “primi-
tive” si comprendono anche elementi caratteristici di altre civilta sia antiche
che moderne.

“La produzione scientifica di Pettazzoni tocca le civilta piu diverse di
ogni epoca e 1 problemi teorici e d’interpretazione piu vari (...). Questo
scienziato puo dirsi percio il primo e ultimo esponente di una Storia delle
religioni umanisticamente trattata nella sua accezione universale, senza con-
fini né di epoche né di spazi geografici né di ambienti etnici”.!

La nuova scienza delle religioni che cosi si ¢ formata, non € piu costi-
tuita da un sapere frammentato e settoriale che si riferisce solo all’esame di
specifici documenti filologici, ma si occupa anche delle religioni piu arcai-
che prive di testi scritti.

Si puo dire allora che la prospettiva antropologica nello studio delle

religioni sia nata proprio con Pettazzoni: secondo questa prospettiva la reli-

I'V. LANTERNARI, Antropologia religiosa, op. cit., p.125.

17
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gione ¢ vista come un aspetto particolare della cultura e il fatto religioso
assume significato solo all’interno della dinamica della cultura medesima.
Questa apertura all’antropologia ¢ comune a due allievi di Pettazzoni,
sia ad Angelo Brelich? che ad Ernesto De Martino.? In particolare Brelich
studia le trasformazioni culturali che avvengono nelle religioni delle civilta
antiche “superiori” confrontandole con 1 sistemi mitico-rituali presenti nelle
civilta precedenti, arcaiche, mentre De Martino si verra occupando sempre
piu del folklore e del rapporto tra i diversi livelli sociali e culturali della

societa contadina del Sud Italia.

2.1 Raffaele Pettazzoni

Il comparativismo di Pettazzoni ha alla base una componente storica e
una componente etnologica. La componente storica risale alla tradizione

storiografica su base filologica inaugurata in Italia da Giambattista Vico,

2 A. BRELICH (1913-1977) nacque a Budapest e si laured nel 1937 all’Universita di Pecs. Fu allievo di Andreas
Alfoldi e Karoly Kerényi. Sempre nel 1937 si trasferi in Italia dove divenne assistente di Raffaele Pettazzoni
succedendogli, nel 1958, nell’insegnamento di storia delle religioni all” Universita di Roma. Tra le sue opere:
Tre variazioni romane sul tema delle origini, Roma 1955, (1976%); Gli eroi greci: un problema storico-religio-
so, Roma 1965; Introduzione alla storia delle religioni, Roma 1966; Paides e Parthenoi, Roma 1969 ¢ il volu-
me, edito postumo a cura di Vittorio Lanternari, Storia delle religioni, perché?, Napoli 1979.

3 E. DE MARTINO (1908-1965), dopo la laurea nel 1932 con Adolfo Omodeo in storia delle religioni si
dedico a ricerche di etnologia e folklore. Nel 1959 ottenne la cattedra di storia delle religioni all’Universita
di Cagliari. Tra le sue numerose opere si ricordano particolarmente: I/ mondo magico. Prolegomeni a una



proseguita da Ludovico Antonio Muratori, ma riveduta e riattualizzata,
dopo gli sviluppi dati dal Romanticismo, all’inizio del secolo XX, da
Benedetto Croce. 4

Pettazzoni considera Vico il precursore dello storicismo moderno
(secondo quest’ultimo infatti il fatto storico € un evento unico e irripetibile
e le realta religiose si devono considerare storiche e quindi analizzabili filo-
logicamente); critica invece Croce in quanto si rifiuta di pensare alla reli-
gione come ad una ‘“categoria” autonoma ed indipendente.

Cosi Pettazzoni, comunque erede di questa tradizione culturale italia-
na, sviluppa uno storicismo nuovo che, allontanandosi gradualmente dalle
posizioni positiviste e naturiste iniziali, approfondisce sempre di piu la com-
ponente etnologica e il metodo comparativo.

“Deve dunque lo studio delle religioni ignorare le religioni dei popo-
li incolti? Assolutamente no, magari a costo di dover rinunciare a chiamarsi
‘storia delle religioni’”.> Accanto allo studio delle civilta religiose antiche

mediterranee e italiche (della Sardegna soprattutto) Pettazzoni cerca di

approfondire aspetti religiosi tipici di popolazioni “primitive”.

storia del magismo (1948); Sud e magia (1959); Morte e pianto rituale nel mondo antico. Dal lamento fune-
bre pagano al pianto di Maria (1958); La terra del rimorso. Contributo ad una storia religiosa del Sud (1961);
Magia e civilta (1962); Furore, simbolo e valore (1962); La fine del mondo. Contributo all’analisi delle apo-
calissi culturali, (a cura di C. Gallini), Einaudi, Torino 1977.

4 Cfr. V. LANTERNARI, 4ntropologia religiosa, op. cit., p. 9.

> R. PETTAZZONI, La scienza delle religioni e il suo metodo, in “Scientia”, VII (1913), 13, p. 240.
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Il suo interesse per 1’etnologia lo porta, una volta stabilitosi a Roma
nel 1924, a fondare quello che oggi ¢ I'Istituto di Etnologia e la scuola di
perfezionamento in scienze etnologiche.

Il volume del 1922, Dio: formazione e sviluppo del monoteismo
nella storia delle religioni rappresenta un tentativo di raccolta di mate-
riale di etnologia religiosa, ma ¢ nel testo Onniscienza di Dio del 1955
che ’unione del momento storico con quello etnologico trova la giusta
sistemazione. In quest’opera Pettazzoni analizza la religione dei popo-
li “primitivi” cacciatori, coltivatori e pastori e le figure di esseri
sovrumani nelle quali questi popoli credono (rispettivamente il
“Signore degli animali”, la “Terra-madre” e I’“Essere supremo cele-
ste”). Per capire la religione di queste popolazioni occorre fare conti-
nuo riferimento alla loro struttura economica e sociale. L’autore arriva
cosi a dimostrare, in polemica con padre Wilhelm Schmidt,® fondatore
della scuola storico-culturale di Vienna e sostenitore della tesi del
“monoteismo primordiale”, che il monoteismo appunto, non nasce dal-
I’evoluzione del politeismo (come poteva essere quello dei Pigmei), ma

come risposta contro di esso.

6 W. SCHMIDT (1868-1954), rappresentante della scuola storico-culturale ¢ autore di un’opera monumentale
sull’origine dell’idea di Dio in 12 volumi intitolata appunto Der Ursprung der Gottesidee. Egli inoltre ha fon-
dato e diretto la rivista scientifica “Anthropos” e il Museo etnografico missionario del Vaticano.



L’equilibrio tra le due componenti, quella storica e quella etnologica,
si ritrova anche nelle opere di Pettazzoni che riguardano lo studio de La con-
fessione dei peccati’ e di Miti e leggende.®

“Il metodo storico studia le religioni nel tempo; il metodo comparati-
vo le studia nello spazio. Il primo ¢ il metodo particolarmente proprio per le
religioni storiche; il secondo, per le religioni dei popoli che non hanno sto-
ria, dei popoli incolti. N¢ all’uno né all’altro deve rinunziare lo studio delle
religioni, cosi come non rinunzia alla conoscenza di nessun ordine di mani-

festazioni religiose™.’

2.2 Angelo Brelich

Angelo Brelich ¢ il primo successore di Pettazzoni sulla cattedra romana di
storia delle religioni. Classicista prima di incontrare il maestro, egli segue il
metodo storico-comparativo problematizzandolo e adattandolo al mondo

classico, che rimane sempre il suo principale terreno d’indagine.

7R. PETTAZZONLI, La confessione dei peccati, 3 voll., Zanichelli, Bologna 1929-36.

8 R. PETTAZZONI, Miti e leggende, vol. I, UTET, Torino 1948; vol. III, 1953; vol. IV, 1959; vol. Il a cura
di V. Lanternari, 1963; cfr. a cura di C. Prandi L 'uomo e il suo destino, UTET, Torino 1990.

® R. PETTAZZONI, La scienza delle religioni e il suo metodo, op. cit., p.241.
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Contro I’evoluzionismo, la fenomenologia, lo psicologismo, Brelich ¢
sostenitore di uno storicismo che “si fonda anzitutto sul fatto obiettivo del
continuo — ora lento ora rapido, graduale o radicale — mutare delle culture e
sul riconoscimento che esso dipende dalle forze creative delle societa
umane, che si esplicano nelle varie forme della conservazione e dell’inno-
vazione. Questo storicismo prescinde da ogni presupposto metafisico (...)
esso mira a comprendere la novita e la portata di ogni siffatta soluzione
mediante il confronto con la situazione precedente e con altre soluzioni scel-
te in situazioni analoghe (seppure mai identiche) da altre societa: donde la
sua dimensione comparativa”.!”

Brelich fa propria la prospettiva antropologica nata con Pettazzoni,
secondo la quale la religione ¢ vista come un aspetto particolare della
cultura. Per lui sono fondamentali i rapporti tra i sistemi mitico-rituali di
una civilta e le condizioni economiche e politiche della stessa. “Una reli-
gione non si comprende senza la conoscenza precisa della civilta di cui
fa parte”.!! Il suo interesse per 1’etnologia inoltre, ¢ dimostrato da lavo-

r1 teorici quali I’/ntroduzione alla Storia delle religioni e da ricerche

sulla mitologia e sugli eroi dell’antichita classica, sempre confrontati

19 A. BRELICH, Storia delle religioni, perché?, Liguori, Napoli 1979, p.222.
W Ibidem, p.235.



con le figure mitiche e gli eroi fondatori delle civilta etnologiche.

A questo proposito rivestono particolare rilievo le monografie su Gli
eroi greci'? del 1958 e Puaides e Parthenoi'® del 1969. Nella prima I’autore
traccia il quadro completo di tutte le figure eroiche della Grecia classica, com-
prese quelle di esseri umani che rivestirono un ruolo fondamentale nella sto-
ria della polis come fondatori della citta, capi guerrieri e vincitori di agoni.

In Paides e Parthenoi, dopo molte pagine introduttive dedicate alle
iniziazioni tribali moderne, che, confrontate con le pagine seguenti, offro-
no spunti comparativi di grande interesse, Brelich analizza i culti, le pra-
tiche rituali e iniziatiche e la formazione degli istituti religiosi vigenti in
Grecia nell’antichita.

Questo percorso di ricerca prosegue e si matura fino alla pubblicazio-
ne postuma, nel 1985, di un manoscritto che prende la forma di un volume
intitolato / Greci e gli déi,'* dove Brelich traccia la storia della religione
greca passando dall’eta preellenica, all’eta classica e infine all’ellenismo;
lungo questa linea, la religione ¢ analizzata all’interno di uno specifico con-
testo sociale, politico, filosofico, dal quale essa dipende. L’autore infine, non

tralascia di rapportare la mitologia greca ai miti delle popolazioni “primiti-

12 A. BRELICH, GIi eroi greci: un problema storico-religioso, Ateneo, Roma 1965.
13 A. BRELICH, Paides e Parthenoi, Atenco, Roma 1969.
14 A. BRELICH, I Greci e gli déi, Liguori, Napoli 1985.
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ve” e di seguirne poi il mutamento e lo sviluppo, tenendo cosi fede ai prin-
cipi del comparativismo e del dinamismo.

La dinamica religiosa, come ben dimostra Brelich, non riguarda solo
1 mutamenti, 1 sincretismi o lo sviluppo di una civilta, ma affronta anche
fenomeni di declino e magari di perdita di tradizioni culturali e religiose
presenti in epoche precedenti. E questo il caso che riguarda il problema
della “demitizzazione” nell’antica civilta romana. Brelich, ancora una
volta, propone un’interpretazione basata sul confronto fra le civilta poli-
teiste e le culture “primitive”. Mentre le societa etnologiche fondano la
loro identita culturale sui miti delle origini, le societa che hanno una reli-
gione politeista, come quella romana, secondo la quale gli déi sono pre-
senti, non sentono piu il bisogno di ricorrere ai miti per fondare la realta e
pertanto I’importanza viene data ai riti delle feste pubbliche che esprimo-
no la sacralita dello Stato.!>

Si potrebbe concludere affermando che “il comparativismo storico di
matrice pettazzoniana trova nelle opere di Brelich una delle espressioni piu
alte nella duplice prospettiva dell’approfondimento teorico e dell’applica-

zione pratica”.!®

15 Cfr. A. BRELICH, Tre variazioni romane sul tema delle origini, Ateneo, Roma 1976 ( ristampa).
16 M. MASSENZIO, Prefazione a A. Brelich, I Greci e gli dei, op. cit., p.11.



2.3 Ernesto De Martino

Con Ernesto De Martino la prospettiva antropologica nello studio delle
religioni acquista una piu precisa connotazione. Erede della scuola roma-
na di Pettazzoni, De Martino ha fatto proprio il principio del comparati-
vismo storico sviluppando il suo storicismo in direzione dell’etnologia e
del folklore.

“Con De Martino si apri la strada, nel campo delle scienze antropolo-
giche, alla ricerca diretta sul terreno. Fondendo il meglio della tradizione
folklorica italiana — dei Pitre, dei Cocchiara, ecc. — con le esigenze compa-
rativiste della nuova scienza etnologica avviata da Pettazzoni, De Martino
portava I’etnologia e 1’antropologia sul piano di uno studio-inchiesta con-
creto, scoprendo la cultura meridionale italiana come problema storico: o
meglio, valorizzando gli elementi della cultura meridionale italiana in una
prospettiva storico-antropologica”.!’

Allievo dello storico crociano Adolfo Omodeo, nel suo primo testo
del 1941 Naturalismo e storicismo nell’etnologia, De Martino critica le

posizioni teoriche del “naturalismo” in etnologia e 1’etnocentrismo che

caratterizzava il pensiero filosofico europeo, soprattutto all’alba della gran-

17V. LANTERNARI, Antropologia e imperialismo e altri saggi, Einaudi, Torino 1974, p.334.
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de guerra. Segnalando la debolezza teorica di alcuni tra gli indirizzi piu rap-
presentativi dell’eta moderna, sempre tenendo fermo come punto di riferi-
mento lo storicismo crociano, egli “insegna come si deve fare 1’etnologia,
mostrando, con esempi ben scelti, come essa non si deve fare, se si vuole
fare della storia”.!®

De Martino inoltre, precisa quale deve essere secondo lui il compito
dello storico di fronte alla civilta in crisi, quello cio¢ di un “allargamento
dell’autocoscienza per rischiarare 1’azione”.!” Ma per fare questo lo storico
deve possedere tutti 1 “fili dell’ordito”, anche quello del mondo primitivo:
da qui lo stimolo iniziale agli studi etnologici.

“L’incontro etnografico che acquista particolare rilievo nell’Italia di
oggi ¢ quello con il mondo contadino del sud, sotto la spinta dell’attuale fase
della questione meridionale”.?°

Nei successivi lavori di De Martino sono chiari i riferimenti al marxi-
smo e in particolare a Gramsci: il folklore religioso del meridione d’Italia ¢

visto come espressione dello scontro fra classi subalterne e classi egemoni

e, piu in generale, fra religione popolare e religione ufficiale.?! Anche lo sto-

18 R. PETTAZZONI, Pubblicazioni italiane di etnologia, in “Studi e Materiali di Storia delle Religioni”, XVII
(1941), p.75.

19 E. DE MARTINO, Naturalismo e storicismo nell’ etnologia, Bari 1941, p.12.

20 E . DE MARTINO, Furore, simbolo, valore, Feltrinelli, Milano 1980, p.165.

21 Cfr. A.GRAMSCI, Osservazioni sul folklore in Letteratura e vita nazionale, Le idee, Editori Riuniti,
Roma 1975, pp.267-274.



ricismo si fa piu radicale e diventa “assoluto”: secondo questa teoria la sto-
ria, da sola, risolve “senza residui” la comprensione dei fatti religiosi.
“Conoscenza storica delle religioni significa risolvere senza residuo in
ragioni umane ci0 che nell’esperienza religiosa in atto apparvero ragioni
numinose”.??

A differenza di Brelich, al centro delle proprie analisi, De Martino pone
non tanto 1 miti, quanto piuttosto i riti, che egli interpreta in chiave psicologica.

La funzione del rito ¢ infatti quella di far fronte ad una situazione
di crisi, quella che De Martino chiama “crisi della presenza”, ovvero il
disgregarsi della personalita dell’individuo di fronte alla negativita della
vita. La crisi comporta, per la persona che ne ¢ colpita, il passaggio
dall’*agire come potenza di decisione e di scelta secondo valori”
all’“esperienza di essere—agito—da”.?*> Ecco allora che il rito, nell’itera-
zione della sofferenza vissuta, si presenta come tecnica di liberazione
dall’angoscia e come messa in atto della “destorificazione del negativo™.
Il simbolo mitico-rituale funziona allora, su un piano metastorico, come

strumento tecnico che protegge dal rischio di crisi insito in ogni diveni-

re storico: con il rito si torna in illo tempore, dove tutto era gia deciso;

22 E. DE MARTINO, Storia e metastoria. I fondamenti di una teoria del sacro, Argo, Lecce 1995, p.76.
23 E. DE MARTINO, Sud e magia, Feltrinelli, Milano 1987, p.98.
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con il rito si sta nella storia “come se” non ci si stesse.?* Questa dimen-
sione simbolica del rito (e di conseguenza dei miti, condivisi da tutta la
collettivita, sui quali il rito stesso si fonda), riguarda sia I’istituto del
lamento funebre studiato da De Martino in Lucania ed esposto in Morte
e pianto rituale nel 1958, sia il tarantismo pugliese, analizzato ne La
terra del rimorso del 1961.

Elemento fondamentale presente nel folklore popolare studiato da De
Martino ¢ la magia, tecnica che protegge dalle crisi di “miseria psicologica”
€ socio-economica in cui si trovavano i1 contadini meridionali. La magia ¢ un
insieme di tecniche protettive da ricondurre al rischio dell’*“essere — agito —
da”, il cui senso storico si comprende solo se queste tecniche vengono con-
siderate come dinamica all’interno di una societa particolare e storicamente
determinata.?

Oggi, parlando di magia, non ci si riferisce piu solo al magismo del
Sud; ma ¢ grazie all’approccio metodologico che De Martino ha operato
in quella precisa realta storica e culturale, che sono state poste le basi per
una ricerca sul campo e per un’indagine etnologica scevre di qualsiasi

pregiudizio etnocentrico.

24 Cfr. E. DE MARTINO, Mito, scienze religiose e civilta moderna, in “Nuovi Argomenti”, n. 37 (marzo-apri-
le 1959), pp.32-48.
25 Cfr. E. DE MARTINO, Sud e magia, op. cit., pp.111-112.



L’incontro etnografico ¢ un paradosso, ¢ “lI’occasione per il piu radi-
cale esame di coscienza che sia possibile all’'uomo occidentale”,?¢ il quale,
di fronte ad un’altra umanita, deve mettere in causa s¢ stesso, la propria
civilta e le proprie categorie di pensiero, guardandosi dalla minaccia dell’ir-
razionalismo ma anche da quella del relativismo culturale.

La ricerca sul campo ¢ allora la necessaria verifica di un’indagine

che, con De Martino, diventa parte essenziale di una nuova metodologia

storiografica.

26E. DE MARTINO, La fine del mondo. Contributo all’analisi delle apocalissi culturali, (a cura di C. Gallini),
Einaudi, Torino 1977, p.391.
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3. PANTROPOLOGIA RELIGIOSA

E solamente dal secondo dopoguerra del Novecento che in Italia prende avvio
in modo autonomo 1’antropologia religiosa, disciplina che fino ad allora, aveva
trovato collocazione solo all’interno di discipline di piu lunga tradizione come
I’etnologia, I’antropologia, la sociologia, il folklore e la stessa storia delle reli-
gioni. Questo perché il fascismo, che tra I’altro aveva fatto del cattolicesimo la
religione di Stato, non poteva ammettere una disciplina che studiasse le reli-
gioni su basi laiche e comparative.!

Per capire la formazione, lo sviluppo e le peculiarita di questi studi nel
nostro paese, (anche in relazione agli sviluppi internazionali delle ricerche),

occorre contestualizzarli storicamente.

3.1 La fase romantico-risorgimentale

Gia nell’atteggiamento antiquario settecentesco di Ludovico Antonio

Muratori si puo riscontrare un interesse per ricerche demologiche che si

! Quello dell’aconfessionalita della scienza e della pari dignita di tutti i popoli sono oggi tra i principi fon-
damentali dell’antropologia religiosa italiana che si inserisce nel filone di studi storico-comparativi. Se
oggi questi principi possono sembrare scontati, non lo erano quando nacque questo filone di studi in Italia.
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inseriscono nel quadro degli studi eruditi sui documenti dell’antichita: si
cominciano ad esaminare gli usi e i costumi popolari non piu come miti
idilliaci di una civilta ora scomparsa, ma come i resti del passato del pro-
prio paese.?

E soprattutto nell’Ottocento perd, con quello che viene chiamato il
popolarismo romantico, che il popolo, considerato I’anima della nazione,
acquista sempre piu importanza, come del resto ogni suo prodotto culturale.
Si assiste cosi alla scoperta e all’esaltazione, ad esempio, della “spontanei-
ta” della poesia e dei canti popolari, anche se questo avviene con un po’ di
ritardo in Italia rispetto a Germania e Inghilterra.

Carlo Cattaneo, intellettuale e politico, fu uno dei maggiori rappresentanti
della corrente romantica risorgimentale italiana, che rivendica il diritto dei popo-

li di autodeterminarsi. Protagonista delle cinque giornate di Milano del 1848 era

sostenitore di una politica federalista che tenesse conto delle autonomie locali e

L’antropologia “religiosa” non ¢ né “cattolica”, né “musulmana”, ma in quanto “religiosa” appunto, riguar-
da tutte le manifestazioni religiose presenti nelle societa piu diverse, siano esse lontane o vicine. Sarebbe
errato inoltre vedere lo studio degli usi e dei costumi di popoli diversi dai nostri come strumento in fun-
zione di un progetto politico, magari espansionistico e colonizzatore (come d’altronde ¢ avvenuto in pas-
sato). Si veda V. LANTERNARI, 4ntropologia religiosa, op. cit.

2 L. A. MURATORI (1672-1750) dedico i suoi studi al Medioevo; le fonti narrative e documentarie da lui
raccolte vennero pubblicate nell’opera monumentale in 25 volumi Rerum italicarum scriptores (1723-51)
e in Antiquitates italicae Medii Aevi (1738-42), opere ancora oggi utilizzate dai medievisti. In italiano com-
pose tra il 1744 e il 1749 gli Annali d’Italia, in 12 volumi; in quest’opera Muratori ricostruisce in forma
annalistica la storia d’Italia dall’inizio dell’era volgare fino al 1500 per poi proseguire fino alla pace di
Aquisgrana del 1748. Grazie alle sue trattazioni per la prima volta la storiografia italiana prese coscienza
della peculiarita dei funzionamenti politici e sociali del Medioevo: egli infatti tocco, mosso da una vivis-
sima curiosita, argomenti disparati, dalla topografia alla lingua ¢ 1’onomastica, dalla cultura letteraria alle
istituzioni politiche, ai riti e le usanze.



delle differenze sociali e culturali in cui la popolazione italiana viveva; per lui il
folklore era appunto lo strumento di conoscenza di queste differenze.’

Costantino Nigra, uomo politico vicino a Cavour, scrive negli anni del-
I’unificazione italiana e sulla scia di Cattaneo approfondisce il problema delle
identita etniche, storiche e culturali delle diverse regioni d’Italia. E sua la teo-
ria del sostrato etnico, secondo la quale la poesia popolare italiana si puo far
risalire, per le diverse caratteristiche morfologiche e contenutistiche presenti in
essa, a due diverse etnie, quella dell’Italia del nord, di sostrato celtico, e quella
dell’Italia del sud, di sostrato italico. Nigra, con questa teoria traccia una bipar-
tizione che non riguarda solo la produzione letteraria italiana, e in particolare la
produzione di poesia, ma che coinvolge direttamente le origini etniche e cultu-
rali della popolazione.*

I1 clima romantico-risorgimentale continua a suscitare interesse per il
folklore. Giuseppe Pitré, medico siciliano, ¢ lo studioso che piu di tutti, in
questi anni, a livello nazionale, fa di questo interesse il motivo essenziale

della propria ricerca.’

3 C. CATTANEO (1801-1896) fondo nel 1837 il periodico scientifico “Il Politecnico™; tra le sue opere prin-
cipali si vedano Notizie naturali e civili sulla Lombardia (1844), Dell’insurrezione di Milano nel 1848 e
della successiva guerra (1849) e Psicologia delle menti associate (1859-1866).

4 Tra gli scritti di C. NIGRA (1828-1907) si vedano La poesia popolare italiana (1876), Canti popo-
lari del Piemonte (1888), Rappresentazioni popolari in Piemonte (scritto in collaborazione con D. Orsi,
in 3 volumi, 1894-96).

5 G. PITRE (1841-1916), medico dal 1865, comincio la sua attivita di studio occupandosi della poesia popo-
lare e indirizzandosi solo successivamente, sulla scia di Angelo De Gubernatis, verso altri settori del folklo-
re. La sua prima opera fu la raccolta in 4 volumi dei Proverbi siciliani (1862); oltre alla gia citata
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La sua fu un’immane opera di raccolta di tradizioni popolari, orali e
scritte, soprattutto siciliane (comprendenti canti, poesie, fiabe, racconti, gio-
chi, proverbi, indovinelli, usi e costumi), che egli riuni nei venticinque
volumi della sua Biblioteca delle tradizioni popolari siciliane. Da questo
lavoro emerge una concezione del folklore come disciplina unitaria, per
metodo e oggetto, ¢ indipendente.

Le tradizioni popolari sono, secondo il Pitre, un fatto storico in continuo
rinnovamento, anche se il termine che egli usa per definire la disciplina della
quale si occupa ¢ quello di demopsicologia. Sembra essere sempre presente, nel
lavoro dell’etnografo siciliano, la concezione romantica di popolo, cosi che le
indagini folkloriche da lui condotte tra i contadini della Sicilia, in fondo, esu-
lano dall’analisi storica e contingente della questione meridionale.

Pitré non si occupo solo della raccolta dei documenti direttamente sul
terreno, ma entro in contatto, diffondendone cosi la conoscenza in Italia, con

alcuni tra i maggiori indirizzi europei e mondiali del suo tempo.®

Biblioteca delle tradizioni popolari siciliane (1870-1913) riguardano il complesso delle tradizioni popolari
anche la collana delle Curiosita popolari tradizionali (1885-99), la Biografia delle tradizioni popolari
d’ltalia (1894) e la rivista demologica, fondata e diretta con Salvatore Salomone-Marino, “Archivio per lo
studio delle tradizioni popolari” (1882-1909). Illustre cittadino palermitano il Pitré¢ fu nominato consigliere
della sua citta nel 1895 e nel 1903 assunse la presidenza dell’Accademia di Scienze, Lettere e Arti di
Palermo, innalzandola ai piu alti livelli di popolarita nazionale. Per riunire e valorizzare le sue trattazioni fu
creato a Palermo il Museo Etnografico Siciliano. Negli ultimi anni della sua vita Pitre si dedico all’insegna-
mento universitario che gli permise di lasciare in eredita alle future generazioni i suoi studi e le sue ricerche.
6 Sulla scia di questi studi si colloca ’opera del veronese ARRIGO BALLADORO (1872-1927), il quale, in
corrispondenza col Pitre e con altri folkloristi dell’epoca, ¢ da considerare il maggiore studioso delle tradi-
zioni popolari del veronese. Di nobile famiglia comincio molto giovane a raccogliere proverbi. Ebbe come
maestri nei suoi studi folklorici Francesco Cipolla e Pietro Sgulmero. Studio paletnologia, archeologia,



Gli ultimi decenni dell’Ottocento, in particolare, sono caratterizzati,
per quanto riguarda gli studi di etnologia in Europa, da un approccio positi-
vista-evoluzionista, che si riscontra chiaramente nelle opere di studiosi
come Max Miiller e Edward B. Tylor.’

Tylor, in Primitive Culture (1871) sosteneva che di tutte le societa era
possibile tracciare la medesima successione degli stadi di sviluppo e che
forme culturali simili in ambienti diversi si sono sviluppati per “convergen-
za”, ovvero grazie al naturale convergere delle attivita umane verso soluzio-
ni e risultati identici. All’interno di questo sistema teorico, i fatti folklorici
venivano visti come “sopravvivenze”, in stadi piu avanzati, di concezioni o
istituzioni nati in stadi precedenti.

La tesi di Tylor fu combattuta dai funzionalisti (soprattutto da
Bronislaw Malinowski) in nome appunto della funzionalita di tutto cio che
esiste socialmente; quindi la “sopravvivenza” di riti € miti in un particolare
contesto culturale, puo trovare la propria “funzionalita”, ad esempio, nella

conservazione del potere.

numismatica ¢ antropologia. A ventiquattro anni pubblico la prima raccolta di Proverbi e il Saggio sui modi di
dire. Dal 1896 al 1900 pubblico nella collana “Folklore veronese” tredici volumi. Collaboro con importanti
riviste specialistiche di folklore. Sulla sua figura e sul suo lavoro di raccolta di materiali folklorici ¢ stato pub-
blicato a cura di Giorgio Bovo una raccolta di Inediti. Manoscritti pronti per le stampe, ed. Comune di
Povegliano Veronese, 1994.

7 Per il contributo dato da questi autori alla nascita della storia delle religioni in Europa e per la loro
influenza sugli studi italiani si vedano note n. 4-5, p.8.
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E bene sottolineare, a questo punto, la differenza tra folklore ed etno-
logia: la denominazione della scuola inglese del termine folklore compren-
deva sia le “sopravvivenze” degli antichi stadi evolutivi conservate presso i
popoli “civili”, sia fatti culturali spirituali tutt’oggi presenti nei popoli etno-
logici; per I’Italia con il termine folklore si intendono tutte le tradizioni
popolari, siano esse orali o materiali, dei popoli “civili” e si differenzia
appunto dal termine etnologia che indica lo studio delle tradizioni dei popo-
li “primitivi” extra europei.

E in questo clima che nel 1911, a Roma, si tiene il I Congresso di

Etnografia Italiana.

Le tematiche discusse affrontano problematiche
europee, aprendo cosi un orizzonte piu vasto agli studi italiani. Si avverte
la presenza degli indirizzi dell’antropologia anglo-sassone e della scuola
storico-culturale tedesca. La poesia popolare, tema cosi caro al folklore
romantico del nostro paese, lascia spazio all’esame degli usi nuziali o
funebri, degli amuleti, delle feste religiose.

Raffaele Pettazzoni, presente al congresso e ancora in parte legato al

positivismo, articola il suo intervento sul concetto di superstizione.” Egli

8 Gli interventi degli studiosi che hanno partecipato al congresso sono raccolti negli “Atti del Primo
Congresso di Etnografia Italiana, Roma 19-24 ottobre 1911, Perugia 1912.

9 R. PETTAZZONI, Le superstizioni, in “Atti del Primo Congresso di Etnografia Italiana, Roma 19-24
ottobre 19117, pp.135-144.



manifesta la volonta di prendere una posizione critica volta ad affermare I’au-
tonomia dell’etnologia prima e della storia delle religioni poi: le “superstizio-
ni” allora non vengono piu viste come “sopravvivenze” astoriche, bensi come
parte di una storia religiosa dinamica e sincretica.

Etnologo di spicco in questi anni ¢ Lamberto Loria: ricercatore sul
terreno studio sia le culture popolari italiane sia le culture “primitive”
lontane, raccogliendo moltissimi oggetti di cultura materiale che furono
utilizzati per creare un museo etnografico a Firenze.!? A lui inoltre si deve
la fondazione della rivista “Lares”, pubblicata dal 1913 al 1915 e riedita
poi da Paolo Toschi.

Questa fase, che attraversa molti momenti fondamentali della storia
d’Italia, dalle guerre d’indipendenza all’unificazione e all’inizio della
grande guerra, “si distingue per i primi sforzi di porre un ordine teorico e
discutere i metodi nell’affrontare lo studio dell’uomo nelle sue manife-
stazioni piu eterogenee, contemporanee e preistoriche, italiane, europee

ed extraoccidentali”.!!

10 L. LORIA (1855-1913), etnologo e viaggiatore si reca, fra i primi in Italia, negli anni intorno al 1890,
tra le popolazioni della Nuova Guinea e della Papuasia. La fondazione del Museo di Etnografia Italiana di
Firenze risale al 1906. Nel 1911, per celebrare il cinquantenario dell’Unita d’Italia, si tiene a Roma una
mostra sulle Arti e le Tradizioni Popolari (che andra poi a costituire il Museo delle Arti e delle Tradizioni
Popolari di Roma) di cui Loria fu coordinatore.

'V, LANTERNARI, Antropologia religiosa, op. cit., p.102.
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3.2 1l periodo tra le due guerre

Dopo la prima guerra mondiale in Italia si assiste all’ascesa del fascismo e con
esso all’avvio di una politica estera di espansione e di potenza. Abbandonata la
concezione romantica del ruolo di nazione, viene ripreso e accentuato quel sen-
timento nazionalista che aveva gia guidato la politica crispina e che era poi
riemerso con forza nel 1911, quando il governo Giolitti aveva iniziato la conqui-
sta della Libia con la guerra italo-turca.!? Nel 1936 Mussolini diede il via all’a-
zione contro 1’Etiopia, paese gia da tempo nelle mire espansionistiche italiane.'?

Nel campo scientifico della ricerca la presa di potere del fascismo ha
significato forti limitazioni ideologiche, pur consentendo lo svolgersi di ori-
ginali ricerche nelle colonie.

In questo periodo gli studi etno-antropologici europei si pongono tutti

in contrasto con le concezioni evoluzionistiche che avevano invece caratte-

rizzato la fase precedente.

12 Con la colonizzazione della Libia del 1911 la cultura cristiana ( europea e italiana in particolare) e la cul-
tura araba musulmana vengono in contatto nel modo violento tipico della guerra di conquista. Questo
incontro-scontro permette pero all’Italia e agli studi etnologici e religiosi del nostro paese di avvicinarsi a
tradizioni e a credenze religiose completamente diverse dalle proprie.

13 Mentre i primi tentativi di colonizzare i territori africani compiuti dal governo Crispi, sconfitto ad Adua
nel 1896, e dal governo Giolitti nel 1911 con la gia ricordata guerra italo-turca, si iscrivono ancora in un’e-
poca di colonialismo europeo di tipo nazionalista, 1’azione di Mussolini nel 1936 si inserisce in una dina-
mica completamente diversa: la stessa dinamica di potenza che portera alla seconda guerra mondiale.
L’Etiopia era infatti, al momento dell’attacco fascista membro della Societa delle Nazioni e in quanto tale
era un Paese riconosciuto dal tutta la comunita internazionale. Cfr. A. DE BERNARDI - L. GANAPINI,
Storia d’Italia. 1860-1995, Bruno Mondadori, Milano1996.



In polemica diretta con la teoria poligenetica degli evoluzionisti &,
ad esempio, la scuola storico-culturale di Vienna di padre Wilhelm
Schmidt, che sostiene invece una tesi monogenetica e diffusionista.'* Le
forme culturali simili che si trovano in luoghi diversi, non sono frutto di
convergenza, bensi sono il risultato della diffusione di quelle forme da un
preciso punto d’origine.

In Italia invece, nettamente ostile al romanticismo e al positivismo
ottocentesco ¢ lo storicismo idealistico di Benedetto Croce. Secondo Croce
I’unica vera scienza ¢ la storia individuante, quella cio¢ che coglie 1 feno-
meni nella loro unicita e irripetibilita.!>

Tutte le scienze comparative e generalizzanti cadono allora in un
naturalismo positivistico da condannare.

I1 clima rispetto al Congresso di Etnografia del 1911, ¢ quindi sensi-
bilmente mutato.

Nel 1929 si tiene il I Congresso Nazionale di Tradizioni Popolari:
emerge, come figura di riferimento in questo campo Raffaele Pettazzoni, il
quale imposta la sua metodologia storico-religiosa sia contro I’idealismo

crociano (che nega legittimita scientifica alla storia delle religioni) sia con-

14 Sulla tesi del monoteismo primordiale e sulla conseguente polemica di Schmidt con Pettazzoni si veda p.20.
15 Le opere in cui B. CROCE (1866-1952) meglio espone la sua teoria della storia sono Teoria e storia
della storiografia (1917) e La storia come pensiero e come azione (1938).
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tro la scuola diffusionista dello Schmidt (che sostiene la tesi di un monotei-
smo primordiale di impronta confessionale e che ¢ considerata dalla chiesa
cattolica la prova dell’esistenza di Dio).

Nel 1925 Pettazzoni aveva fondato la rivista “Studi e Materiali di Storia
delle Religioni” dove 1’etnologia religiosa, e quindi lo studio delle credenze e
dei riti delle popolazioni di tradizione orale, occupa un posto di primo piano.'6

Si puo affermare con certezza che sia stato soprattutto grazie a questo
studioso che in Italia si ¢ mantenuto un collegamento con gli indirizzi antro-
pologici e storico-religiosi delle grandi scuole europee.

Considerando nello specifico gli studi di tradizioni popolari, va ricor-
dato Paolo Toschi, il quale, dopo aver rifondato la rivista “Lares” nel 1936,
si dedica allo studio dei canti religiosi italiani, della poesia e del teatro.!”

Per quanto riguarda la poesia, in Italia, in questo periodo, domina

la teoria di Benedetto Croce secondo il quale I’esame delle poesie (e delle

16 La rivista “Studi e Materiali di Storia delle Religioni” fu diretta da Pettazzoni fino al 1954 (1’anno dopo
infatti Pettazzoni assunse la direzione della nuova rivista internazionale di Storia delle religioni,
“Numen”), ma continuera ad essere pubblicata fino al 1969 recando sempre sul frontespizio il nome del
fondatore. Nel 1970 la rivista comparve come nuova serie col titolo di “Religioni e Civilta”, di cui usciro-
no pero soltanto due volumi. Nel 1977, sotto la direzione di Giulia Piccaluga e con la collaborazione di
specialisti e studiosi quali C. Grottanelli, V. Lanternari, M.G. Mara, F. Pitocco, M. Simonetti usci la rivi-
sta “Studi Storico Religiosi”. Dal 1983, anno che ricorda il centenario della nascita di Pettazzoni, si torno
alla prima intestazione, “Studi e Materiali di Storia delle Religioni”: era ricominciato cosi, in nome di una
storia delle religioni come scienza autonoma, un dibattito critico ¢ un confronto epistemologico aperto a
livello internazionale.

7P, TOSCHI (1893-1974) ha insegnato storia delle tradizioni popolari all’Universita di Roma dal 1933
al 1963. Tra i suoi saggi piu significativi si vedano Saggi sull 'arte popolare (1945), Fenomenologia del
canto popolare (1947-49), Le origini del teatro italiano (1955), Guida allo studio delle tradizioni
popolari (1962).



fiabe) non va fatto in senso comparativo. La distinzione tra poesia popo-
lare e poesia d’arte € solo di tono: semplice la prima, complessa la secon-
da; il testo inoltre non va inserito nel contesto culturale nel quale ¢ stato
prodotto. Risulta a questo punto chiaro I’ostacolo posto da Croce, figura
comunque di riferimento nell’opposizione al fascismo, allo sviluppo di
discipline folkloriche e storico-comparative.

La prospettiva idealista ¢ pero rovesciata da due studiosi germanisti:
Giuseppe Vidossi'® e Vittorio Santoli'® per i quali invece la cultura orale
andava studiata basandosi sui testi che venivano esaminati da un punto di
vista filologico. Le loro opere rappresentano un punto di riferimento per
quanti ricercavano, nello studio della poesia, un rigore scientifico € metodo-
logico che si ispirava agli indirizzi linguistici europei delle scuole di
Jakobson e di de Saussure.

Nel 1938 si tiene I’VIII Congresso Volta indetto dall’Accademia

d’Italia dove si affrontano tematiche di africanistica, per dare anche

18 G. VIDOSSI — gia Vidossich — (1878-1969) fu un autentico ricercatore e cultore di studi linguistici e di
tradizioni popolari. Collaboro all’esecuzione dell’Atlante linguistico italiano: questioni di metodo e di fini
(1932) e scrisse e recensi moltissimi saggi; si occupo delle tradizioni istriane (quelle della sua terra natia)
ma anche del folklore di guerra, degli ex-voto, delle canzoni epico-liriche e delle poesie. Tra le sue opere:
Le leggende d’Attila in Istria e 25 villotte istriane (entrambe del 1910), La prima raccolta di canti popo-
lari istriani (1913), Canzoni popolari narrative dell Istria (1951), Saggi e scritti minori di folklore (1960),
Studi sul dialetto triestino (1962).

19 V. SANTOLI (1901-1971) si laureo in lettere nel 1923. Nel 1936 ottenne la cattedra in lingua e lettera-
tura tedesca presso 1’Universita di Firenze che conservo fino al’67. Ha coltivato I’interesse per la germa-
nistica e, sull’esempio di Michele Barbi, per la storia della poesia popolare italiana. Santoli ¢ autore de /
Canti popolari italiani. Ricerche e questioni (1940), Storia della letteratura tedesca (1955), Fra Germania
e Italia. Scritti di storia letteraria (1962).
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ufficialita alla recente conquista dell’Etiopia.?’

E presente al convegno Lidio Cipriani, uno studioso che, sostenendo
la superiorita della razza bianca nelle sue ricerche in Africa, dimostra come
non sempre la scienza antropologica dell’epoca riusciva a mantenere le
dovute distanze dall’ideologia di regime.?!

Le opere I primitivi di Remo Cantoni?> e Naturalismo e storicismo
nell etnologia di Ernesto De Martino,>* entrambe del 1941, rappresentano il
primo contatto critico del pensiero italiano con la scuola storico-culturale e
con gli altri indirizzi europei e quindi segnano il passaggio verso quella che
sara la fase di svolta nel campo degli studi etno-antropologici.

I1 fascismo da un lato e gli ostacoli posti dall’idealismo crociano (pur

su un piano strettamente teorico € metodologico) dall’altro, fecero si che in

20 1’ Etiopia fornisce 1’occasione agli studiosi italiani di approfondire le problematiche pitl diverse riguar-
danti la religione e ’etnologia. In Etiopia infatti, paese dell’ Africa nera, fin dai primi secoli dell’era vol-
gare, vene adottato il cristianesimo copto con la formazione delle prime chiese monofisite. (Basti pensare
che I’Etiopia aveva seguito nello scisma monofisita del V secolo Alessandria d’Egitto e fino al 1959 fu sot-
toposta al suo patriarcato). L’impero etiope cristiano fu ridotto drasticamente verso il 1527 a causa della
guerra santa promossa dall’Islam che da allora si diffuse sempre di pit. Anche la composizione delle popo-
lazioni etiopiche ¢ molto interessante: linguisticamente suddivisi fra parlate semitiche, cuscitiche e negro-
africane, gli etiopi presentano caratteri somatici misti europoidi e negroidi.

21 L. CIPRIANI (1892-1962) si laureo in scienze naturali e nel 1926 ottenne la libera docenza in antropo-
logia. Da allora compi una serie di viaggi in Africa, in India, in Europa, in America, addirittura nelle isole
Andamane. Nel 1940 complesse e misteriose vicende mai chiarite sconvolsero la sua vita di studioso;
venne allontanato dal Museo Nazionale di Antropologia e Etnologia di Firenze presso cui collaborava e
venne radiato da tutte le societa scientifiche e culturali di cui era membro. Nel giugno 1945 venne arre-
stato con 1’accusa di essere stato uno dei firmatari del Manifesto della razza. Scrisse moltissimi articoli su
riviste scientifiche. La sua opera piu voluminosa ¢ In Africa dal Capo al Cairo (1932).

22 R. CANTONI (1914-1978), filosofo, allievo di Antonio Banfi, fu professore di filosofia morale. Fondo
le riviste “Studi filosofici” e “Il pensiero critico”. Tra le altre sue opere si vedano Mito e storia (1955) e
Hllusione e pregiudizio. L’uomo etnocentrico (1967).

23 Sulla figura di Ernesto De Martino e sul suo fondamentale contributo dato allo studio della storia delle
religioni in Italia e in particolare all’antropologia religiosa si vedano pp.25-29.



questa fase, nonostante iniziassero a svolgersi nuove ricerche sul campo (sia
in Africa, sia nel sud Italia) e si stesse facendo strada il metodo pettazzonia-
no, I’etnologia fosse ancora per lo pit un’analisi retrospettiva delle origini e
della diffusione di determinati processi culturali che non teneva conto delle
dinamiche presenti nelle societa studiate, ma si limitava, come lo studio del

folklore, ad una descrizione acritica e spesso astorica dei fatti.

3.3 Il secondo dopoguerra

Con il secondo dopoguerra, accanto alle prosecuzioni delle ricerche tradi-
zionali continuate da studiosi come Giuseppe Cocchiara,?* Paolo Toschi e
Vittorio Santoli, si assiste ad una vera e propria svolta nel campo degli
studi etno-folklorici italiani.

Grazie alle mutate condizioni storiche, cambiarono anche le interpreta-

24 G. COCCHIARA (1904-1965) studio all’Universita di Palermo e fu allievo del Pitré dal quale cerco di
ereditare le virtu pratiche e il progetto complessivo della sua opera. Pubblica moltissimi libri: il primo ¢
del 1923 e si intitola Popolo e canti nella Sicilia d’oggi; del 1928 ¢ invece la sua prima opera storiografi-
ca Gli studi delle tradizioni popolari in Sicilia. Cocchiara si trasferi da Palermo a Firenze, dove stabili sti-
molanti contatti culturali. Nel 1929 fu segretario con Paolo Toschi del I Congresso Nazionale delle
Tradizioni Popolari e qui strinse amicizia con Raffaele Pettazzoni. Su consiglio di Pettazzoni, Cocchiara
ando a Londra (allora centro degli studi folklorici ed etnologici europei) e qui si avvicino all’evoluzioni-
smo di Tylor, per allontanarsene nell’ultima fase della sua produzione. Si deve a lui la ricostruzione e il
riordinamento del Museo Etnografico Pitre e la fondazione nel 1950 della rivista “Gli Annali del Museo
Pitre”. Tra le altre sue opere Storia degli studi delle tradizioni popolari in Italia (1947), Popolo e lettera-
tura in Italia (1959), Eterno selvaggio (1961).
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zioni dei fatti culturali: mentre sul piano internazionale vi fu la crisi del colo-
nialismo, in Italia vi fu la fine della guerra che, bisogna tenerlo presente, non
significo solo la fine di una dittatura, ma anche I’emersione da un silenzio
secolare delle classi sociali subalterne, soprattutto dei contadini del Sud.

I fatti culturali allora vengono visti in stretta relazione con 1 fatti
sociali e politici e nasce da parte degli studiosi una nuova consapevolezza
critica nei riguardi sia della storia che dell’attualita.

Anche Raffaele Pettazzoni, il quale gia negli anni tra le due guer-
re si era distinto per I’impostazione storico-religiosa dei suoi lavori e per
la sua metodologia comparativa, sviluppo e maturo ulteriormente il suo
pensiero. E infatti del 1955 L onniscienza di Dio: questo lavoro ripren-
de, modificandola, la problematica affrontata nel 1922 con il testo Dio,
formazione e sviluppo del monoteismo. L’essere celeste nelle credenze
dei popoli primitivi. Nel ’55 Pettazzoni non ritiene piu che 1’Essere
supremo sia una mitizzazione del cielo uguale in tutte le societa etnolo-
giche, ma pensa invece che esso vari secondo la struttura sociale ed eco-
nomica di una determinata societa presa in esame. Cosi, ad esempio, i
popoli coltivatori hanno una Madre Terra, mentre 1 popoli allevatori si
rivolgono al Signore degli Animali.

Questo nuovo criterio di studio viene applicato in diversi campi.



Nella letteratura un esempio per tutti € Cristo si e fermato a Eboli di
Carlo Levi, scritto tra il 1943 e 1l 1944.

In questo libro 1’autore racconta la vita dei contadini della Lucania,
terra povera e immobile, dove Cristo non ¢ arrivato (dove cio¢ non si € cri-
stiani, uomini, ma animali). Con estremo realismo Levi si avvicina alle cre-
denze magico-religiose e all’irrazionalita propria di quel contesto sociale,
tanto diverso dal suo e denuncia la condizione della gente di Gagliano, il suo
essere fuori dalla storia o, peggio ancora, I’essere manovrata da essa.?

Nel 1950 escono le Osservazioni sul folklore di Antonio Gramsci,
scritte in carcere vent’anni prima. L’intellettuale comunista interpreta le
dinamiche che nel Sud Italia si creano fra una “concezione del mondo e
della vita” propria degli strati sociali subalterni (cioe¢ il folklore) e le

266

“concezioni del mondo ‘ufficiali’* proprie della chiesa cattolica.?® La sua
analisi sociale e politica ha un’impostazione chiaramente marxista oppo-

sta allo storicismo idealista di Croce, che negava il legame fra fatti cultu-

rali e fatti sociali, qui invece ristabilito. Il folklore infatti ¢ inteso da

25 C. LEVI (1902-1975), laureato in medicina, coltivo gli interessi pitl diversi dimostrando una vera pas-
sione per la pittura. Fu tra i fondatori di Giustizia e Liberta; piu volte incarcerato, nel 1935 venne confi-
nato in Lucania e nel 1939 espatrio in Francia. Torno in Italia nel 1941 e partecipo attivamente alla resi-
stenza. In tutti i suoi testi, accanto alla riflessione fondamentale sulla liberta, si ritrova I’attenzione per il
mondo popolare arcaico, quel mondo che, posto drammaticamente di fronte alla storia, entra in crisi. In
Cristo si e fermato ad Eboli I’autore entra in contatto con questo mondo attraverso la figura della dome-
stica Giulia, la quale riveste il ruolo di quello che oggi, per ’antropologia, ¢ 1’informatore.

26 Cfr. A. GRAMSCI, Osservazioni sul folklore in Letteratura e vita nazionale, op. cit., p.267.
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Gramsci come una caratteristica propria di una societa divisa in classi.?’

Le riflessioni di Carlo Levi e le analisi politiche di Gramsci trovano il
loro riscontro etnologico nelle ricerche di Ernesto De Martino: le pratiche
magiche e 1 comportamenti rituali che caratterizzano, ad esempio, il lamen-
to funebre in Lucania?® o il morso della tarantola nel Salento,?® sono la rea-
zione, propria dei contadini meridionali e condivisa dalla collettivita, ad una
crisi esistenziale e rappresentano la resistenza alla penetrazione della reli-
gione ufficiale.

Le discipline folkloriche ed etnologiche sono entrambe chiamate a
formare un’antropologia critica e dinamista sempre piu attenta alla conte-
stualizzazione storica e sociale dei processi di trasformazione culturale
all’interno delle diverse societa.

Ed ¢ proprio nel campo di questa nuova antropologia, in particolare
dell’antropologia religiosa, che si inserisce la figura di Vittorio Lanternari.

Erede in primo luogo del metodo storico-comparativo di Pettazzoni e

allievo di Ernesto De Martino, Lanternari fa suo I’orientamento laico della

27 Per A. GRAMSCI (1881-1937) la questione meridionale ha occupato un posto centrale nelle sue rifles-
sioni politiche. Gramsci non vedeva nei contadini del Sud solamente una massa staticamente legata a cre-
denze arcaiche, ma vedeva in essi i potenziali protagonisti di una rivoluzione proletaria; questo pero solo
a condizione di una saldatura politica e culturale con gli operai del Nord.

28 Cfr. E. DE MARTINO, Morte e pianto rituale nel mondo antico. Dal lamento funebre pagano al pian-
to di Maria, Boringhieri, Torino 1958.

29 Cfr. E. DE MARTINO, La terra del rimorso. Contributo ad una storia religiosa del Sud, 1l Saggiatore,
Milano 1961.



scuola romana e contribuisce, dagli anni *60 in poi, allo sviluppo delle scien-
ze antropologiche in Italia.

Mentre De Martino era impegnato nello studio della cultura rurale del
Mezzogiorno, Lanternari si indirizzava verso lo studio delle religioni delle
civilta etnologiche per poi approfondire le dinamiche sociali e religiose sca-
turite dall’incontro-scontro culturale di queste societa con 1’Occidente colo-
nizzatore. Instancabile ricercatore e scrittore, nelle sue opere affronta la pro-
blematica religiosa in tutti i suoi aspetti. Studioso dai molti interessi,
Lanternari ben rappresenta il nuovo clima di apertura che caratterizza 1’an-

tropologia di questi ultimi decenni.
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4. LA FORMAZIONE SCIENTIFICA DI VITTORIO LANTERNARI

La figura di Vittorio Lanternari e la sua opera di studioso e di ricercatore ¢
fondamentale per capire gli sviluppi degli studi di antropologia religiosa in
Italia dal secondo dopoguerra ad oggi.

Lanternari parla cosi del suo approccio alle problematiche etno-
antropologiche: “Per quanto riguarda la formazione dei miei interessi sto-
rico-religiosi, etnologico-religiosi e poi etnologici nel senso piu ampio,
nonché lo sviluppo di una metodologia propriamente ‘antropologica’, gli
stimoli provennero a me da fonti assai varie, dirette e indirette”.! Da un
lato gli studi classici e umanistici, dall’altro 1 riferimenti alla tradizione
filosofica italiana, in particolare i testi Teoria e storia della storiografia
di Benedetto Croce e Osservazioni sul folklore di Antonio Gramsci, con-
tribuirono a formarne il pensiero.

Nato ad Ancona da genitori ebrei non praticanti nel 1918 si iscrisse
alla Facolta di Lettere dell’Universita di Bologna nel 1937. L’anno succes-
sivo, a causa delle leggi razziali emanate dal Fascismo dovette sospendere

gli studi, ma riusci comunque a laurearsi in Scienze Agrarie nel 1941.

' V. PETRARCA, Demologia e scienze umane. Intervista a Vittorio Lanternari, in “Prospettive
Settanta”(1982), 3-4, p.492.
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Nel 1945 riprese a Roma la facolta di Lettere e, sotto la guida di
Pettazzoni, nel 1946 si laured con una tesi in Etnologia religiosa su i “Riti
iniziatici australiani e prescrizioni rituali ai giovani iniziandi”’; 1’assidua let-
tura delle opere del maestro apri 1 suoi interessi alla storia delle religioni e
nizio6 ad affrontare la problematica del metodo comparativista.

Nel 1948 ci fu I’incontro con Ernesto De Martino: grazie a lui
Lanternari capi che vi era una forte analogia di condizioni storiche e cultu-
rali tra le popolazioni del Terzo Mondo e i ceti sottosviluppati del Sud Italia,
cosi come, di conseguenza, vi era analogia tra le religioni “primitive” e il
folklore religioso italiano meridionale. Era questa un’analogia che si preoc-
cupava di sottolineare le differenze intese come le particolarita di una preci-
sa realta e dinamica storica e sociale; cosi “era posto il problema, ed il meto-
do, del comparativismo storico: che era maturato con crescente consapevo-
lezza nell’ambito della scuola di storia delle religioni di Roma, creata da
Pettazzoni e continuata dai contributi di Angelo Brelich”?

Si delinea cosi anche I’importanza per Lanternari della figura di
Angelo Brelich, il quale, oltre che essere ufficialmente il continuatore
dell’insegnamento di Pettazzoni a Roma, fu per Lanternari, anche se in

modo diverso rispetto sia a Pettazzoni che ad Ernesto De Martino, una

2 Ibidem, p.493.



presenza fondamentale sia come amico che come studioso.’

I primi saggi di antropologia religiosa di Lanternari furono /I culto
dell’acqua in Sardegna (1953), Il culto dei morti e della fecondita-fertilita
(1954) e La politica culturale della chiesa nelle campagne. La festa di San
Giovanni (1955).* 1 primi due testi, in particolare, nacquero dall’entusiasmo
dell’autore verso un’idea di De Martino, poi mai realizzatasi, di compiere
una campagna di ricerca in Sardegna.’

Comunque nell’aprile del 1954 Lanternari segui De Martino in un
brevissimo sopralluogo a Pisticci, non potendo “far altro che svolgere il
modesto ruolo di accompagnatore”.®

Lanternari aveva nel frattempo iniziato la carriera accademica: dopo
aver insegnato per cinque anni Letterature Classiche nei Licei e frequentato, a
Roma, il Corso di Perfezionamento in Storia delle Religioni, nel 1950 vinse il

concorso di Assistente di Etnologia per I’Universita di Roma. Nel 1958 supe-

10 gli esami di abilitazione alla libera docenza in Storia delle Religioni e nel

3 Cft. V. LANTERNARI, La mia alleanza con Ernesto De Martino e altri saggi post-demartiniani, Liguori,
Napoli 1997, pp. 30-38.

4 Questi saggi vennero poi presentati al Convegno di Studi religiosi Sardi indetto da De Martino a Cagliari
nel 1962 e nel 1984 furono raccolti con altri saggi in un volume dal titolo Preistoria e folklore: tradizioni
etnografiche e religiose della Sardegna, 1’ Asfodelo, 1984.

5 Lo studio delle religioni primitive della Sardegna interesso, prima ancora che De Martino e Lanternari,
lo stesso R. PETTAZZONI, che se ne occupo nel volume La religione primitiva in Sardegna del 1912. Un
altro allievo di Pettazzoni, Ugo Bianchi, rivolse la sua attenzione a tematiche sarde affrontate inizialmen-
te dal maestro (per la bibliografia completa di U. Bianchi si veda, a cura di G. Sfameni Gasparro, ’Aya6n
"EATH G Studi storico-religiosi in onore di Ugo Bianchi, Roma 1994).

¢ V. LANTERNARI, La mia alleanza con Ernesto De Martino..., op. cit., p.24.
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1959 in Etnologia. Insegno all’Universita di Bari per tredici anni e nel 1971 fu
promosso ordinario di Etnologia all’Universita di Roma dove si trasferi; qui
tenne la cattedra di Etnologia prima alla facolta di Magistero, fino al 1989, poi
alla facolta di Sociologia dove rimase fino al 1994.

Una tappa importante nel percorso dei suoi studi ¢ 1’uscita della prima
edizione, nel 1959, della sua prima monografia su La grande festa. Storia
del capodanno nelle civilta primitive,’ con cui Lanternari fondava in Italia
un’antropologia di impegno laico.

Contro ogni storiografia eurocentrica e quindi etnocentrica, il compa-
rativismo, entrato a far parte della metodologia storico-religiosa di
Lanternari, dava spazio alle culture del Terzo Mondo, nuove realta politiche
emergenti, in lotta per I’indipendenza. Opere come Movimenti religiosi di
liberta e di salvezza dei popoli oppressi® e Occidente e Terzo Mondo® sono
I’esempio di uno studio approfondito e di un interesse ancora attuale che
riguarda I’incontro tra religioni e societa diverse. Tradotti in diverse lingue
(anche in giapponese) i lavori di Lanternari vennero conosciuti ed apprez-

zati in tutto il mondo, tanto che fu invitato da varie universita e accademie

7 V. LANTERNARI, La grande festa. Storia del Capodanno nelle civilta primitive, 11 Saggiatore,
Milano 1959.

8 V. LANTERNARI, Movimenti religiosi di liberta e di salvezza dei popoli oppressi, Feltrinelli, Milano
1960.

?V. LANTERNARI, Occidente e Terzo Mondo. Incontri di civilta e religioni differenti, Dedalo, Bari, 1967.



scientifiche a tenere lezioni e conferenze, come ad esempio alla Columbia
University di New York, nel 1965, e all’Instituto Nacional de Antropologia
e Historia di Citta del Messico, nel 1973 e nel 1978.

Fondamentali per la sua esperienza di antropologo e di studioso furo-
no le ricerche da lui compiute in Ghana negli anni Settanta. La prima nel
1971 in una missione diretta agli inizi da L. V. Grottanelli, poi ancora nel
1974 e nel 1977 per approfondire il problema della religione locale e il for-
marsi di nuove religioni sincretiche.!'”

Negli anni *80 gli interessi di Lanternari si rivolsero soprattutto alle
feste religiose popolari del nostro Sud, ai nuovi movimenti e istituti religio-
si in Italia a sfondo carismatico e mistico-esorcistico. Risalgono infatti agli
anni compresi tra il 1983 e il 1987 le ricerche sul rituale esorcistico pratica-
to dal vescovo africano Milingo a Roma; nel 1985 inoltre si reco per un
sopralluogo a Galatina, in Puglia, terra del tarantismo studiato da De
Martino; sempre di quel periodo sono 1 suoi studi sulle feste religiose popo-
lari in Campania, in Basilicata e in Calabria.

E stato collaboratore dell’Enciclopedia Italiana e dell’Enciclopedia

Einaudi e ha scritto su giornali e su molte riviste scientifiche nazionali come

10 Dai risultati di queste ricerche condotte sul campo risultera il volume Déi, profeti, contadini. Incontri
nel Ghana, Liguori, Napoli 1988.
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“Lares”, “La ricerca folklorica”, “Rivista italiana di antropologia”, “Nuovi
Argomenti”, “Studi e Materiali di Storia delle Religioni”. Uno degli intenti
di Lanternari ¢ stato proprio quello di rendere la cultura accessibile a tutti,
di — sono parole sue — “far si che la ‘cultura’ non si arroccasse nella torre
chiusa degli scienziati, uscisse all’aperto, a scuotere menti”;!! i suoi sono
pertanto anche lavori e contributi di divulgazione, ma non per questo meno
impegnati di altri, magari prettamente accademici.

I suoi volumi principali sono una raccolta ragionata dei saggi e degli
articoli pubblicati sulle riviste, sempre ampliati e arricchiti con nuove ricer-
che e con contributi inediti. Secondo Placido Cherchi “i libri di Lanternari
sono come dei segmenti significativi ritagliati all’interno di un flusso conti-
nuo (...). Essi si compenetrano ¢ fondono 1’uno nell’altro, al di 1a del loro
provvisorio presentarsi come opera separata, ¢ finiscono col costituire un
solo libro, una sola opera in pit volumi che accenna sempre pitt a comporsi
in esiti tanto estesi da rivelarsi fin dall’inizio come accesso a una totalita
monumentale”. !

L’impegno scientifico di Vittorio Lanternari non puod essere separato

dal suo impegno etico e politico. Contro la minaccia di un’antropologia piu

'V, LANTERNARI, La mia alleanza con Ernesto De Martino.., op. cit., p.29.
12 p. CHERCHLI, Introduzione a V. Lanternari, Preistoria e folklore, L’ Asfodelo, Sassari 1984, p.18.



volte in passato strumentalizzata dal potere in funzione di politiche espan-
sionistiche e di sopraffazione, “il compito dell’antropologo impegnato, nella
nostra societa, deve essere primariamente quello di allargare la sfera del
conoscere attraverso una divulgazione scientifica a livello estremamente
serio, in vista di una graduale estensione della coscienza critica a livello di
massa, circa i problemi culturali del Terzo Mondo e circa 1 valori e la digni-
ta riconoscibili nelle culture da noi anche lontanissime”.!? In piu occasioni
comunque egli ebbe modo di dimostrare questo suo impegno: fu, ad esem-
pio, insieme con Cirese, il promotore nel 1973 di un appello di protesta con-
tro I’azione del governo degli Stati Uniti in Vietnam, sottoscritto da altri
quarantacinque fra docenti e cultori di scienze umane.

Nel 1975 Lanternari era stato invitato a Verona per partecipare ad
una tavola rotonda, indetta dalla rivista “Nigrizia”, dal titolo Istituti mis-
sionari e missione nuova. Vi torno dieci anni dopo in occasione della IV
Settimana di Antropologia. Fu in questa occasione che ebbe modo di fare
la conoscenza di Alessandro Zanotelli, missionario comboniano, allora
direttore di “Nigrizia”. Lanternari lo ricorda, assieme ad Isaac Rabin ¢ a

<

Primo Levi come esempio rarissimo di “uomo vero”, “difensore dei

poveri, degli emarginati, contro I’iniqua situazione nei rapporti tra i

13 V. PETRARCA, Demologia e scienze umane. Intervista a Vittorio Lanternari, op. cit., pp. 518-519.
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popoli”.'* La sua, dice Lanternari, “¢ la voce di un uomo esemplare che
come missionario si fece defenestrare in Italia per le denunce di compli-
cita della chiesa col colonialismo, e per le denunce di connivenza dei
governi italiani e delle grandi ditte coinvolte nell’uso criminoso dei
fondi iscritti nel bilancio ufficiale come ‘aiuti al Terzo Mondo’”.!3
Oggi Lanternari, varcata la soglia degli ottanta, continua, sempre con
la stessa passione e in nome di una vera ricerca scientifica, a scrivere ¢ ad
aggiornare 1 suoi studi, con esercizio coerente di attivita intellettuale e coin-

volgimento etico.

14 Cfr. V. LANTERNARI, La mia alleanza con Ernesto de Martino.., op. cit., pp.50-53.
15 Ibidem, p.51.



5. IL METODO DI RICERCA

Fin dai primi approcci alla storia delle religioni appare chiaro, nell’opera di
Lanternari, I’influsso della metodologia storico-comparativa di Pettazzoni:
consapevole dell’eredita lasciatagli dal maestro, egli si fa trasmettitore,
attraverso le sue opere, dell’insegnamento di quest’ultimo.

Pettazzoni ha lasciato alla cultura italiana “una scienza religiosa con-
sapevolmente storica, e in quanto tale libera, autonoma, svincolata da preoc-
cupazioni extrascientifiche”.!

Sono pochi i testi di Lanternari che trattano esclusivamente proble-
matiche teoriche e metodologiche. Uno di questi ¢ il saggio del 1961, La
religione e la sua essenza: un problema storico.? Qui I’autore enuncia in
modo chiaro e deciso 1 principi fondamentali per uno studio scientifico e,
in quanto tale, obiettivo delle religioni.

Per il resto la metodologia di ricerca adottata da Vittorio Lanternari

non ¢ esposta in nessuna sua opera particolare, ma emerge esplicitamente in

tutti 1 suoi scritti. Cosi avviene ad esempio ne La grande festa, dove la

1'V. LANTERNARI, Scienza delle religioni e storicismo, in Preistoria e folklore, L Asfodelo, Sassari 1984,
p.215.

2 V. LANTERNARI, La religione e la sua essenza: un problema storico, in “Nuovi Argomenti”, n. 49-50,
marzo-giugno 1961.
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Prefazione del 1958 e I’ Introduzione alla seconda edizione del 1976 rappre-
sentano, 1’una, la breve ma chiara esposizione del metodo seguito, 1’altra, la
conferma (dopo diciassette anni) da parte dell’autore delle scelte metodolo-
giche compiute all’interno di un percorso di studi preciso e in continuita con
la scuola di Pettazzoni e di Ernesto De Martino.

Nello studio della storia, e quindi dell’etnologia, si procede, secondo
Lanternari, per “induzione”, ovvero “dal piano al vertice, insomma saggian-
do la multiforme realta e di li risalendo alla sintesi”.?

In generale tutto il percorso di studio (cosa che Lanternari precisa fin
dagli inizi) avviene sempre secondo tre fondamentali esigenze metodologiche:
quella storicistica, quella dinamistica e quella comparativa e storico-culturale.

Intendere una manifestazione religiosa come parte integrante della
storia culturale di una civilta & proprio dello storicismo della scuola roma-
na, che, per quanto riguarda questo aspetto, prende le distanze dalla tra-
dizione crociana, e si ricollega invece, in particolare con la teoria demar-
tiniana dello storicismo assoluto, alla lettura gramsciana della societa.
Come ci tiene comunque a precisare Lanternari stesso, non si tratta di uno

storicismo inteso dogmaticamente in senso marxista, bensi del tentativo

3 V. LANTERNARI, La grande festa. Vita rituale e sistemi di produzione nelle societa tradizionali,
Dedalo, Bari 19762, p.18.



di fondare “un’etnologia religiosa di impianto materialista”,* in aperta
polemica sia contro I’etnologia teologizzante della scuola di Vienna, sia
contro gli irrazionalismi misticheggianti.

Inoltre, come piu volte avra modo di sottolineare lo stesso Lanternari
(soprattutto riferendosi ai movimenti profetici, da lui definiti come “il docu-
mento piu esplicito e clamoroso del dinamismo religioso nei suoi momenti
piu acuti™), i fatti religiosi, in quanto si svolgono e si sviluppano all’inter-
no di un preciso processo storico, sono in s¢ stessi dinamici e portano, all’in-
terno della civilta in cui si manifestano, trasformazioni ¢ mutamenti alle
volte cosi radicali da poter essere definiti “rivoluzionari”.

Da ultimo, ma non per questo meno importante, ¢ essenziale “per una
Storia delle Religioni che ambisca al ruolo di scienza™® I’istanza della com-
parazione. “Il comparativismo, soprattutto come unione di etnologia e sto-
ria religiosa (Lanternari si riferisce qui al comparativismo su basi etnologi-
che del Tylor e a quello su basi linguistiche del Miiller) ¢ un carattere fon-
damentale di una Storia delle Religioni moderna”,” quella disciplina cioé

che in Italia nasce grazie agli studi di Raffaele Pettazzoni.

4 Ibidem, p.7.

5 Ibidem, p.224.
¢ Ibidem, p. 218.
7 Ibidem, p.222.
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Ora, Lanternari, come gli altri componenti della scuola romana
(Angelo Brelich ed Ernesto De Martino), assume queste istanze metodolo-
giche come punto di partenza da cui prendere le distanze in modo critico e
consapevole. Secondo Placido Cherchi “gli elementi caratterizzanti della
scuola storica italiana di studi religiosi incontrano il loro pieno riconosci-
mento nell’autostoricizzazione che Vittorio Lanternari fa delle proprie posi-
zioni e nella messa a punto dell’entroterra culturale da cui egli, come stori-
co delle religioni e come etnologo, proviene (...). In realta Lanternari non ¢
solo uno dei protagonisti della stagione alta della scuola, ma ¢ soprattutto
colui che piu organicamente si ¢ identificato con le ragioni teoriche e meto-
dologiche che ne costituivano la soglia comune”.?

Alla base della metodologia di Lanternari quindi c’¢ la concezione di
un’etnologia intesa come ‘“‘storia”.

La religione, da sempre aspetto fondamentale della vita umana, appar-
tiene alla cultura ed ¢ con essa inserita nella dialettica della storia: astrarre
la vita religiosa dalla cultura “é conseguenza di un arbitrio metodologico”.’

“Le forme della vita religiosa debbono e possono storicizzarsi. Anzi,

soltanto se storicizzate — come accade per le forme dell’arte, della musica e

8 P. CHERCHLI, Introduzione a V. Lanternari, Preistoria e folklore, op. cit., p.13.
? V. LANTERNARI, La grande festa.., op. cit., p.33.



d’ogni prodotto dell’umana cultura — la loro ‘comprensione’ risulta obietti-
va e umanamente comunicabile”.!”

Sono essenzialmente due gli errori metodologici in cui, secondo
Lanternari, pud cadere la scienza dell’etnologia religiosa: il primo ¢ quello
di “chi, nella correlazione tra fenomeni o complessi religiosi fra loro disfor-
mi e culturalmente eterogenei, pretende indebitamente di postulare un mini-
mo comune denominatore religioso, entro cui in definitiva vanno a confon-
dersi le disformita ed entro cui si perdono le peculiari caratterizzazioni sto-
rico-culturali”;!'! il secondo invece ¢ di “chi — per converso — finisce col ten-
dere eccessivamente la corda nelle distinzioni, a scapito del processo di
comparazione”.!2 E chiara a questo punto 1’accusa di Lanternari, da un lato
alla fenomenologia, dall’altro al funzionalismo, in nome di una scienza con-
creta che trova il suo fondamento nelle realta storiche particolari. Tutto que-
sto pero non significa, per Lanternari, fare una storia dei dettagli: 1 singoli
fenomeni, con le loro differenze e con le loro specificita vanno visti € con-
frontati in un orizzonte omogeneo piu ampio.

L’opera di Lanternari e la metodologia da lui perseguita si inseriscono

in pieno nel processo italiano ed europeo che ha visto, nell’ambito delle scien-

10 Ibidem, p.37.
W Ibidem, p.544.
12 Ibidem.
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ze umane, I’integrazione della visuale propriamente antropologica con quella

storica, contribuendo cosi al rinnovamento di entrambe queste discipline.

5.1 1l comparativismo storico-dialettico

Perseguendo, con sfumature nuove e originali, il metodo comparativo inau-
gurato dal maestro Pettazzoni, Lanternari parla di un comparativismo stori-
co-dialettico. “Storico, perché associa e confronta fenomeni religiosi in base
al loro processo di sviluppo, non in base ad apparenti o illusorie somiglian-
ze formali. Dialettico, perché si fonda sul duplice opposto processo di com-
parazione-distinzione”.!3

Una chiara dimostrazione di come Lanternari applichi questa com-
plessa metodologia si ha gia ne La grande festa, suo primo grande lavoro:
qui I’autore analizza in senso comparativo la festa di Capodanno e le tema-
tiche che in questa si esplicano, ovvero considera questa istituzione nelle
varie societa di livello etnologico (raccoglitori, cacciatori, coltivatori, alle-

vatori, pastori) facendo risaltare le differenze cosi come le analogie tra le

componenti che costituiscono questo fenomeno cosi complesso.

13'V. LANTERNARI, Scienze delle religioni e storicismo, in Preistoria e folklore, op. cit., p.222.



Lanternari inizia la sua ricerca dall’analisi della festa di Capodanno
Milamala tipica dei Trobriandesi. Il problema che si pone I’autore ¢ quindi
quello di vedere “fino a qual punto la festa Milamala costituisca un ‘caso
unico’, o se essa appartenga a un complesso religioso e culturale unitario™;!4
per rispondere a questo interrogativo fondamentale occorre allora esaminare,
dapprima, tutte quelle manifestazioni religiose, d’ambiente melanesiano, che
abbiano analogia con il “tipo” di festa Milamala, per poi procedere alla com-
parazione dei complessi festivi polinesiani e infine all’esame storico-compa-
rativo dei riti di Capodanno presso le civilta di caccia e raccolta.

La conclusione a cui I’autore giunge, per induzione, dopo aver esami-
nato nei particolari il fenomeno religioso della festa nelle diverse societa (risa-
lendo anche ad alcuni temi culturali e religiosi delle grandi civilta antiche del
Mediterraneo e del vicino Oriente) ¢ che esso cambia funzione e significato
secondo I’ambiente culturale e sociale in cui prende forma e si sviluppa.

Riguardo ad un’analisi piu generale sul comportamento festivo
Lanternari si era cosi espresso: “Il primo problema mi sembra, ¢ quello di
individuare le radici storico-culturali di questi distinti comportamenti

(analisi storico-etnologica), per poi rintracciare le linee della loro dinami-

ca, 1 processi di trasformazione attraverso 1 differenti tipi di societa, a par-

14V, LANTERNARI, La grande festa.., op. cit., p.99.
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tire dalle societa primitive di cacciatori e fino alla moderna societa consu-
mistica. Implicitamente, ci0 significa anche identificare, da un lato, certe
costanti strutturali nella fenomenologia della festa e dei comportamenti
festivi, dall’altro lato le variabilita rapportabili ai differenti contesti socio-
economici e culturali”.!

Il criterio storico-comparativo adottato da Lanternari costituisce la
struttura necessaria di tutti 1 suoi lavori, soprattutto perché grazie ad esso,
oltre I’individuazione di similitudini e analogie tra due o piu aspetti di civil-
ta tra loro comparabili, vengono messe in risalto le differenze. “E non solo
differenze morfologiche, ma differenze di situazioni e di dinamiche storiche,
nei rapporti con i portatori della cultura cosiddetta ufficiale, da un lato i ceti
egemoni rispetto a quelli subalterni, dall’altro 1 colonizzatori € 1 missionari
rispetto ai popoli colonizzati .1

Un altro dei testi principali in cui Lanternari si sofferma (ampia-
mente) su questioni metodologiche ¢ Occidente e Terzo Mondo. Qui, nel-

I’ultimo capitolo, I’autore sottolinea nuovamente I’importanza della com-

parazione, soprattutto quando oggetto d’esame, sono, come in questo

15 V. LANTERNARI, Spreco, ostentazione, competizione economica. Antropologia del comportamento
festivo, in Festa: antropologia e semiotica, Atti del Convegno di Montecatini Terme, ottobre 1978, Nuova
Guaraldi, Firenze 1981, p.132.

16V, PETRARCA, Demologia e scienze umane. Intervista a Vittorio Lanternari, op. cit., p. 493.



caso, nuovi movimenti religiosi che nascono dall’incontro di civilta e
religioni differenti. In questi casi si tratta di individuare situazioni analo-
ghe, storicamente fondate, che hanno portato alla nascita di questi movi-
menti. Per capire il significato globale dei nuovi movimenti religiosi (per
analizzarli cio¢ da un punto di vista non solo religioso ma anche sociale,
politico e culturale) occorre, pur entro certi limiti, secondo Lanternari
“unificare in una visione generale la ‘etnologia religiosa’ con la ‘storia
delle religioni’, e comparare 1 movimenti religiosi a livello etnologico
con quelli a livello ‘storico’, antico € moderno”,!” ovviamente senza per-
dere di vista le differenze.

In altre parole, “‘comparando’ fra loro le analogie e — contestualmen-
te — le differenze fra un movimento religioso e 1’altro, si potra capire qual-
cosa di piu della loro singola individualita (...). Del resto 1’etnologia ¢ essa
stessa scienza storica, in quanto studia i1 fenomeni culturali nel quadro di
un’intera civilta e di un certo sviluppo dinamico ben determinato”.!8

Dopo aver descritto un tentativo mal riuscito di comparativismo sto-

rico,! Lanternari torna a ribadire la sua continuitd con la scuola di

17V. LANTERNARI, Occidente e Terzo Mondo, Dedalo, Bari 19722, p.366.
18 Ibidem.

19 Vittorio Lanternari si riferisce al volume Millenial dreams in action: essays in comparative study, in
“Comparative studies in Society and History”, Suppl. II, The Hague 1962.
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Pettazzoni e con il metodo da lui fondato, specificando come in esso lo stu-
dio del fenomeno individuale (la “storia”) si integri con il confronto con
altri fenomeni storicamente simili ad esso (la “comparazione”).?’
Inseritosi nel dibattito internazionale sui rapporti tra storia e
sociologia e storia e antropologia, Lanternari ¢ un convinto sostenito-
re della complementarita tra la visuale storica e quella antropologica:
da un lato infatti egli ritiene fondamentale, per I’antropologia, 1’ap-
porto della storia, al fine di evitare di fondare la propria analisi su
presupposti empirici € meccanici. L’universale della storia ¢ un “uni-

versale concreto’?!

che considera il passato e il presente delle singo-
le realta esaminate. Dall’altro lato la storia ¢ debitrice verso 1’antro-
pologia, che con la ricerca sul terreno, ha fornito ad essa nuovo mate-
riale di studio.

Secondo Lanternari quindi, 1’'uso del metodo storico-comparativo,

adottato e perseguito da discipline quali I’etnologia e 1’antropologia religio-

20 Cfr. ibidem, pp. 376-377.

2l Cfr. U. BIANCHI, Storia dell’etnologia, Abete, Roma 1971%. Si citano le parole di Bianchi:
“L’universale, in storiografia, sara solo un ‘universale concreto’(...). E chiaro quanto insufficienti e ambi-
gui sarebbero, storiograficamente, degli universali che fossero solo pure forme senza contenuto (...); che
fossero, cio¢, solo schemi, strutture e tendenze che andrebbero in ogni caso attestati storicamente, consta-
tati (o differenziati) concretamente e comparativamente, e non solo genericamente presupposti” (p.250). E
ancora: “ Nella storia, cosi come nella storiografia, non esiste la religione come forma astratta, ma esiste
la religione come universale concreto, come realta o complesso di realta risultante da un’indagine storico-
comparativa (...) esistono religioni, con tutto cio che esse hanno di comune, di diverso, di divergente e con-
vergente geneticamente e tipologicamente, sul piano del concreto e non su quello astratto e storiografica-
mente insufficiente del concetto puro” (p.253).



sa, ha contribuito ad arricchire la metodologia storiografica tradizionale,
attenta solo alla descrizione dei particolari.

“Il grado di penetrazione e intelligenza storica delle ‘peculiarita irri-
petibili’ guadagnava infatti, dalla comparazione orizzontale, una profondita
mai prima sospettata dalla storiografia precedente, ‘unilineare e verticale’. Il
comparativismo storico entrato nel campo della scienza religiosa apriva
spazi nuovi all’individuazione delle peculiarita etniche e culturali, ed alla
ricostruzione delle uniformita e delle corrispondenze, per cio che attiene alla
sfera delle istituzioni religiose, dei sistemi mitico-rituali, dei processi di svi-
luppo nelle singole civilta religiose”.??

D’accordo con Lanternari sul ruolo innovativo dell’antropologia nel
campo della storiografia tradizionale (idealista e crociana) sembra essere Di
Nola: “la definizione e la scoperta della nozione di ‘cultura’ ha aiutato a
sostituire ad una storia amorfa di dati, catalogati sotto etichette nominali tra-
dizionali, una storia dinamica che guarda alle complessita e ricchezze di
quei mondi umani che sono le culture nei loro meccanismi genetici e nella

loro funzionalita”.?3

22V. PETRARCA, Demologia e scienze umane. Intervista a Vittorio Lanternari, op. cit., p.495.
23 A. M. DI NOLA, Antropologia religiosa, Vallecchi, Firenze 1974, p.12.
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5.2 1l dinamismo culturale

Complementare al metodo comparativo e indispensabile per una rigorosa
indagine storico-religiosa ¢ lo studio dinamico della realta storica, sia essa
religiosa, culturale o politica.

Questo significa, nell’analisi di una societa o di una cultura, presta-
re attenzione agli elementi che mutano all’interno di essa. Questi danno
luogo a trasformazioni, molte volte anche radicali; all’interno di una socie-
ta pero, vi possono essere anche tendenze conservative che ostacolano
ogni tipo di mutamento. I cambiamenti comunque avvengono secondo le
modalita e le cause piu varie.

Lanternari quindi individua nell’“invenzione”, nella “diffusione-
migrazione”, nella “selezione-integrazione” e nell’*“acculturazione” 1 princi-
pali fattori della dinamica culturale, soprattutto quella che scaturisce dal-
’incontro delle societa a livello etnologico con la cultura occidentale.?*

“Contro 1 fattori del dinamismo culturale agiscono 1 fattori del con-
servatorismo culturale. Essi sono fondamentalmente due, strettamente con-

giunti fra loro: la tradizione e ’inculturazione”.?

24 Cfr. V. LANTERNARI, Occidente e Terzo Mondo, op. cit., pp.458-463.
2 Ibidem, p.463.



Il dinamismo proposto da Lanternari trova in parte un esempio e un
modello nell’opera dell’antropologo francese Roger Bastide,?® il quale ¢
appunto in Francia uno degli esponenti della corrente dinamistica.?’” Questo
indirizzo si proponeva di esaminare le culture non piu secondo la loro stati-
cita (e quindi attraverso una ricerca dei dati esclusivamente sincronica),
bensi tenendo conto dei mutamenti e degli sviluppi avvenuti nelle culture
stesse, attraverso una ricerca dinamica e diacronica. Nelle sue analisi della
societa, ad esempio, Bastide distingue due tipi di causalita: quella interna,
che rappresenta la dinamica intrinseca dell’organizzazione sociale, e quella
esterna, che ¢é costituita dall’incontro fra civilta diverse.

Riprendendo la medesima distinzione operata dal francese, Lanternari
stesso, a proposito della dinamica dei profetismi religiosi, specifica come
I’origine di questi possa essere esterna o interna.

In generale si puo dire che, mentre i profetismi d’origine esterna, cio¢

nati da conflitti interculturali, pongono la via della salvezza nella lotta e nel-

26 R. BASTIDE (1898-1974) si ¢ occupato prevalentemente dei fenomeni di sincretismo religioso, spe-
cialmente presso i neri d’America ¢ in Brasile; i suoi studi sulla possessione contribuirono allo sviluppo
della scienza etnopsichiatrica. Tra le sue opere principali: Bresil: terre des contrastes, 1957, (tr. it.
Garzanti, Milano 1964); Sociologie des maladies mentales, 1965, (tr. it. La Nuova Italia, Firenze, 1981);
Les Ameriques noir: les civilisations africanes dans le nouveau monde, 1967, (tr. it. Sansoni, Firenze
1970); Anthropologie appliquée, 1971, (tr. it. Boringhieri, Torino 1975).

27 Cfr. V. LANTERNARI, Antropologia e imperialismo, op. cit.: Lanternari analizza soprattutto il testo di
Bastide Les religions africanes au Brésil e, differenziando la sua metodologia sia dalla scuola strutturali-
sta di Lévi-Strauss, sia da quella sociologica di Durkheim, lo definisce come un “autore proteso a coglie-
re, attraverso una precisa documentazione, il dato storico e le forme reali delle trasformazioni sociali, cul-
turali, religiose, in rapporto continuo e dialettico con il mutare delle situazioni sociopolitiche, economiche,
ambientali” (p.290).
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I’azione immediata contro la potenza egemonica, in quelli d’origine endo-
gena la salvezza ¢ rivolta all’azione religiosa e morale e si cerca di realizza-
re una radicale evasione dalla realta e dalla storia.?®

Un esempio che Lanternari porta di movimento religioso nato da un
conflitto interno e per questo a carattere fortemente “trascendentista” ¢ quel-
lo del Cristianesimo, dove tuttora si protrae il contrasto tra religione “uffi-
ciale” e religione “popolare”.?’

Per usare le parole dell’autore si pud dire pertanto che “lo studio
socio-antropologico, storico, comparato dei movimenti social-religiosi ha
portato ad una piu profonda conoscenza, analitica e sintetica, di importanti
aspetti della dinamica socio-culturale, sia delle societa semplici sia di quel-
le complesse. Una chiarezza nuova ¢ stata acquisita, in generale, circa i rap-
porti tra la nascita di una nuova religione e le condizioni storiche, economi-
che, sociali, politiche, culturali che la favoriscono o la determinano”.°

Lanternari comunque analizza da un punto di vista dinamico non

solo 1 movimenti social-religiosi, ma con essi anche tutti quei fenomeni

28 Cfr. V. LANTERNARI, Fermenti religiosi e profezie di liberta fra i popoli coloniali, in “Nuovi
Argomenti”, n.37, 1959, pp.82-88.

29 Lanternari avra modo di approfondire questa tematica in altri suoi testi, come ad esempio in Religione
popolare: prospettiva storico-antropologica, in “Civilta delle macchine”, XXVII, 4-6, 1979, pp.131-140;
oppure, in modo ancora pit completo, in Crisi e ricerca d’identita. Folklore e dinamica culturale, Liguori,
Napoli 1977.

30V, LANTERNARI, Riconsiderando i movimenti social-relgiosi nel quadro dei processi di acculturazio-
ne, in “Religioni e civilta”, I, 1972, p.58.



culturali che producono trasformazioni e cambiamenti nella societa. Ecco
allora che anche nell’analisi del gioco, ad esempio, viene chiamato in
causa il dinamismo storico: Lanternari infatti nota che il gioco muta signi-
ficato e funzione a seconda del processo di sviluppo che coinvolge la
societa e la cultura presso cui esso ¢ in uso.?! Affiancato al mito, e in par-
ticolare alla figura del trickster, dell’eroe-buffone tipico delle societa etno-
logiche, I’elemento del gioco puo diventare fondamentale nel processo di
creazione del mondo di introduzione in esso della cultura; ma nel caso del
film di Kubrik “Il dottor Stranamore”, dove “Stranamore € un trickster tra-
sposto sul piano della civiltd tecnologica”,?? il gioco stesso diventa la
causa della distruzione apocalittica del mondo.

Lanternari mostra quindi come, il linguaggio simbolico del gioco,
basato sulla tensione fra /usus e ludus, fra divertimento privato e gioco isti-
tuzionalizzato, sociale, sia una delle espressioni del dinamismo culturale,
comune a societa anche molto diverse tra loro.

Un esempio, ancora diverso, di dinamica culturale si pud vedere

nel caso di Fiorano Modenese studiato da Lanternari in collaborazione

con la demologa Isabella Dignatici. Uno dei centri dell’industria cera-

31 Cfr. V. LANTERNARI, Dal trickster al dottor Stranamore: dal gioco costruzione del mondo al gioco
distruzione del mondo, in Religioni e civilta. Scritti in memoria di Angelo Brelich, Dedalo, Bari 1982, p.242.
32 Ibidem, p.268.
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mica italiana, Fiorano, offre I’occasione per studiare, come dice il tito-
lo stesso del libro, una cultura in movimento, le sue trasformazioni
socio-economiche, ideologiche, psico-sociali, in senso appunto dinami-
co e storico-culturale.?? Fiorano Modenese ¢ assunto come esempio del
passaggio dalla non-industria all’industria. Le risposte umane al muta-
mento sono complesse e variabili, soprattutto quando, come in questo
caso, 1 gruppi sociali coinvolti sono molto diversi tra loro. “Nella coesi-
stenza di quattro o cinque etnie diverse, I’etnologo rileva ancora una
volta come la valorizzazione delle differenze — e non la rinuncia alla
propria identita — puod essere un fecondo presupposto per la formazione
di fenomeni comunitari consapevolmente pluralistici e dialetticamente
aperti alla reciprocita”.?*

Questi sono solo alcuni degli esempi di ricerca, forse i piu espliciti,
condotti sotto il segno del dinamismo culturale, aspetto metodologico
costantemente presente nei lavori di Lanternari, sostenitore di un’antropolo-

gia che vuole essere una scienza storica della genesi dei valori e dei loro svi-

luppi in rapporto alla dinamica sociale.

33 V. LANTERNARI-I. DIGNATICI, Una cultura in movimento. Immigrazione e integrazione a Fiorano
Modenese, Dedalo, Bari 1990.

34 P. CHERCHI, recensione a V. Lanternari-1. Dignatici, Una cultura in movimento.., op. cit., in “L’Indice”,
n.7, 1991.



5.3 La ricerca sul campo

La maggior parte delle opere di Lanternari, a partire dalla prima monografia
su La grande festa, sono basate su un’ampia e documentata ricerca a tavolino.
A questo riguardo Lanternari stesso precisa come “I’etnografo sul campo
e ’etnologo da tavolino, ormai superata la sterile fase polemica, vengono rico-
noscendo le posizioni € i compiti reciproci come complementari ¢ a vicenda
integrantisi. In effetti, € a ben guardare le cose, come non esiste problema che
non nasca da documento vivo, osservato e raccolto, cosi per converso nessuna
inchiesta — su qualsiasi fatto, costume, manifestazione culturale — potra contri-
buire attivamente a una piu chiara conoscenza dell’'uomo, se a sua volta non ¢
rischiarata da una luce di pensiero, cio¢ in definitiva dalla luce della storia”.3
D’altronde la tendenza dell’etnologia italiana (in ritardo in questi
studi rispetto al resto d’Europa)® nella sua fase iniziale fu proprio quella di
essere un’“‘etnologia da tavolino”: erano rari 1 casi di studi e di ricerche sul

campo. Fu con De Martino che, in Italia, si apri la strada della ricerca sul ter-

reno e nacque I’antropologia culturale.

33 V. LANTERNARI, La grande festa.., op. cit., pp. 19-20.

36 Con un giudizio da lui stesso successivamente definito “affrettato”, Lanternari indicava come cause prin-
cipali del ritardo italiano negli studi etno-antropologici, in particolare rispetto agli studi di antropologia
sociale inglesi, il freno posto dalla nostra cultura eurocentrica ed idealistica (con chiaro riferimento a
Benedetto Croce) e la chiusura ideologica del fascismo. Cfr. V. LANTERNARI, Antropologia e imperia-
lismo.., op. cit., pp. 322-324 e Antropologia religiosa, op. cit., p.99.
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Mentre in America la ricerca etnologica sul terreno aveva assunto
sempre pitl importanza grazie alla scuola di Franz Boas,?” in Europa fu la
monografia di Malinowski,*® Argonauts of the Western Pacific, del 1922 ad
inaugurare “la nascita di una scienza antropologica autenticamente ‘moder-
na’.3° “Nessun evoluzionista e nessun diffusionista concepi il minimo inte-
resse per la cultura come fatto umano e sociale, ossia come prodotto di una
determinata societa in rapporto ad una particolare sua storia e al proprio
ambiente specifico”,* merito questo che ebbe invece, secondo Lanternari, il
funzionalismo di Malinowski, per il quale ogni fatto culturale (e di conse-
guenza anche quello religioso) va inserito, per essere compreso, all’interno
delle varie istituzioni e dei diversi aspetti della cultura stessa.

II metodo di ricerca maturato e teorizzato da Malinowski

nell’Introduzione ad Argonauts of the Western Pacific ¢ quello che venne

37 F. BOAS (1858-1942), antropologo e linguista di origine tedesca, si trasferi negli Stati Uniti dove con-
dusse numerose ricerche sul campo presso gli esquimesi e presso gli indiani della Columbia Britannica.
Contro la teoria evoluzionista, Boas sostiene I’origine per “diffusione” dei tratti culturali comuni in socie-
ta separate geograficamente e nell’analisi dei significati dei fatti etnografici si propose di tenere conto del
punto di vista dell’indigeno. Tra le sue opere principali: The mind of primitive man, 1911, (tr. it. Laterza,
Bari 1972); Primitive art, 1927, (tr. it. Boringhieri, Torino 1981); Anthropology and modern life, 1943, (tr.
it. Ei Editori, Roma, 1998).

38 B. K. MALINOWSKI (1884-1942), di origine polacca, ¢ considerato il caposcuola della teoria funzio-
nalista. Le sue ricerche si sono svolte prevalentemente nell’area del Pacifico (Isole Trobriand e Nuova
Guinea). Oltre ad Argonauts of the Western Pacific, 1922, (tr. it. Newton Compton, Roma 1973), ormai
considerato un classico dell’antropologia, si ricordano: Crime and custom in savage society, 1926, (tr. it.
Newton Compton, Roma 1972); Sex and repression in savage society, 1927, (tr. it. Boringhieri, Torino
1969); A4 scientific theory of culture and other essays, 1944 postumo, (tr. it. Feltrinelli, Milano 1971).

39 V. LANTERNARI, Prefazione a B. Malinowski, Argonauti del Pacifico occidentale, Newton Compton,
Roma 1973, p.7.

40 Ibidem, p.8.



poi chiamato dell’osservazione partecipante; I’opera di Malinowski rap-
presenta la tappa obbligata per chi si accosta alla disciplina etnologica,
anche se, molti dei problemi che egli si era posto allora, oggi andrebbero
rivisti criticamente.

Lanternari ebbe modo di occuparsi in prima persona di questo aspet-
to della ricerca in quanto partecipo, nel 1971, ad una missione etnologica
diretta da Grottanelli in Ghana, fra la popolazione degli Nzima. I risultati di
questa ricerca sul campo vennero esposti nel volume Déi, profeti, contadini,
che, dopo il ritorno in Africa dell’autore nel 1974 e nel 1977, venne amplia-
to e aggiornato con del nuovo materiale raccolto.

Pur non essendo questo un testo teorico e metodologico, esso ¢ fon-
damentale per capire 1 problemi ¢ le difficolta che, nell’incontro culturale
con una societa e una cultura completamente diversa dalla propria, si pre-
sentano all’antropologo, in quanto studioso e in quanto uomo. “L’etnografo
non puod non rendersi conto, al momento di scendere sul terreno presso una
comunita nativa, di quanto sia arduo sfuggire alle maglie di un etnocentri-
smo che lo insidia da piu parti”;*! nasce in lui “una tensione psico-culturale
fra la coscienza anti-etnocentrica che opera in lui sul piano dell’intelletto,

della morale, della volonta, ed i richiami meno consapevoli ¢ meno control-

41V, LANTERNARI, Déi, profeti, contadini. Incontri nel Ghana, Liguori, Napoli 1988, pp.16-17.
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lati della cultura, del mondo d’idee e degli stilemi espressivi propri della
civilta da cui egli proviene”.#?

L’etnocentrismo, concetto su cui Lanternari in pit occasioni ha riflet-
tuto, € un atteggiamento presente in ognuno di noi, ma si puod manifestare a
diversi livelli: quello psicologico o viscerale, che si esprime in un vero e pro-
prio razzismo; quello morale o etico-sociale, che non ha rispetto dei valori
altrui e infine quello intellettuale, concettuale, espressivo e linguistico.*?
Quest’ultimo ¢ forse il piu difficile da superare perché chiama in gioco le
nostre categorie mentali, che, al momento del contatto, vengono inevitabil-
mente a scontrarsi con un sistema conoscitivo ed espressivo profondamente
diverso. L’etnocentrismo linguistico e concettuale ad esempio, ¢ quello che
piu di tutti € legato alla comunicazione con gli indigeni, aspetto fondamenta-
le nel lavoro dell’etnologo sul campo; superarlo vuol dire usare la lingua loca-
le cercando di capire cosa si puo chiedere e in che modo.

Secondo Lanternari non ¢ possibile per 'uomo “annullare” completa-
mente sé stesso e le proprie radici culturali per immedesimarsi nell’altro. E

invece necessario per chi, come I’antropologo, cerca di capire la diversita,

entrare in crisi di fronte ad essa: solo “attraverso una coerente € metodica

42 Ibidem, p.17.
43 Cfr. ibidem, pp.17-25.



‘tensione contro I’etnocentrismo’ nelle sue forme piu latenti € inconsce, puod
avviarsi un rapporto razionalmente o scientificamente efficace, e soprattutto
un ampliamento della propria coscienza morale, della propria umanita” 44

Non bisogna dimenticare infatti che per Lanternari il lavoro di ricer-
ca dell’antropologo implica un presa di posizione responsabile tanto nei
confronti della societa d’origine quanto nei confronti della societa studiata.

L’etnologo “quanto ¢ piu responsabile, tanto piu dovra superare il
suo ruolo d’osservatore partecipante tradizionale: tanto piu percepira 1’i-
nadeguatezza delle analisi circoscritte in senso retrospettivo e sentira 1’e-
sigenza di adottare una prospettiva aperta in senso dinamico”;* tutto cid
vuol dire, secondo Lanternari, valutare in modo soggettivo e secondo pre-
cise scelte ideologiche gli aspetti piu significativi da prendere in conside-
razione di una societa che si trova ad esempio in una situazione di con-
flitto o di guerra etnocida.*®

“P1u in generale, compito dell’etnologo sul campo sara quello di valuta-

re con criterio continuativo e metodico — qualunque tratto della cultura nativa

egli esamini — I’incidenza dei fattori economici, politici, storici d’origine occi-

4 Ibidem, p.25.

4 V. LANTERNARI, Antropologia e imperialismo, op. cit., p.374.

46 Gli esempi riportati da Lanternari a questo proposito si riferiscono in particolare alla situazione nel
Vietnam e all’etnocidio delle popolazioni dell’Amazzonia. E chiara, in entrambi i casi, la posizione di
Lanternari contro I’imperialismo statunitense e contro qualsiasi tipo di servilismo verso questa ideologia
sterminatrice da parte della scienza antropologica.
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dentale su quelli autoctoni: al fine di poter apprezzare nella giusta misura gli
effetti, sia palesi, sia latenti, del colonialismo e del neocolonialismo”.4’
Ecco allora che per Lanternari la prassi della ricerca sul campo ¢ stretta-

mente collegata con la teoria, che si esprime nell’analisi dei dati raccolti, cosi

come la scienza ¢ unita all’ethos, inteso come rapporto etico-sociale-politico.*3

5.4 L’alleanza con Ernesto De Martino

Come Raffaele Pettazzoni fu per Lanternari maestro e punto di riferimento
per un’indagine storico-comparativa dei fenomeni religiosi, cosi la figura di
Ernesto De Martino, ricercatore e studioso, la cui opera fu fondamentale per
lo sviluppo degli studi etno-antropologici italiani, ¢ esempio di quell’unita
tra scienza e impegno etico-politico piu volte dichiarata.

E lo stesso Lanternari che, in un suo saggio, intitolato non a caso La
mia alleanza con Ernesto De Martino, racconta gli interessi comuni e il con-

tatto umano e scientifico avuto con I’etnologo meridionalista.*’

47V. LANTERNARI, 4ntropologia e imperialismo, op. cit., p. 374.

48 Cfr. ibidem, p.401.

491 saggio di Vittorio Lanternari La mia alleanza con Ernesto De Martino & contenuto insieme ad altri (tra
i quali De Martino etnologo meridionalista: vent’anni dopo gia in “L’Uomo. Societa, tradizione, svilup-
po”, I, 1977, pp.29-55) nel volume La mia alleanza con Ernesto De Martino e altri saggi post-demarti-
niani, Liguori, Napoli 1997.



L’incontro con De Martino fu suggerito a Lanternari da
Pettazzoni e subito si rivelo intenso e stimolante. Soprattutto dagli anni
’50, fino al 1965, anno in cui De Martino mori, vi fu tra 1 due studiosi
una vivace collaborazione in nome di una “comune battaglia cultura-
le”.”% Questa si svolgeva su due filoni di ricerca diversi ma comple-
mentari, cercando di capire 1 significati nascosti sottostanti da un lato
alle manifestazioni folkloriche e religiose del Sud d’Italia e dall’altro ai
movimenti religiosi del Sud del mondo. L’impegno era per entrambi
quello di “contribuire alla fondazione forte di una etnologia (come
scienza della cultura e della storia culturale), impegnata nel suo nuovo,
originale ruolo di critica, di autocritica ricostruttiva, e di emancipazio-
ne da pregiudizi sociali ed etnici”.>!

In comune 1 due studiosi, pur con alle spalle percorsi di ricerca diver-
si (De Martino, ricordiamo, fu legato ad un’interpretazione crociana della
storia) elaborarono, grazie anche alla lezione gramsciana di un marxismo
non dogmatico, la medesima impostazione metodologica critico-storicista e

laica. Da qui, ad esempio, la polemica contro gli irrazionalismi, visti da

entrambi come sinonimo di antistoricismo, sintomo di crisi ¢ voglia di fuga

0 Cfr. V. LANTERNARI, La mia alleanza con Ernesto De Martino.., op. cit., p.5.
St Ibidem, p.16.
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dalla realta;>? contro la minaccia di queste correnti misticheggianti lo stori-
cismo della scuola romana di storia delle religioni, propone e mette in pra-
tica un’attenta analisi razionale delle civilta prese in considerazione e
soprattutto dei fenomeni religiosi che in esse si manifestano.>

I punti di contatto tra i due antropologi non si ritrovano solo nell’im-
postazione scientifica e metodologica, ma anche in molte delle tematiche da
loro affrontate. Si puo dire ad esempio, basandosi anche sulle considerazio-
ni che al riguardo fa lo stesso Lanternari, che entrambi vedessero nel rito un
elemento strettamente legato al contesto socio-culturale, espressione del
riscatto della societa, da una particolare situazione di crisi (“crisi della pre-
senza” per De Martino, “angoscia di frustazione” per Lanternari). Anche le
riflessioni fatte sul tema dell’etnocentrismo (che De Martino defini “critico”
e Lanternari “epistemologico”) stanno ad indicare in entrambi una comune
consapevolezza della difficolta che I’antropologo responsabile si trova ad
affrontare quando entra in contatto con una cultura “altra”; c’era in loro 1’e-

sigenza di analizzare criticamente e di cogliere gli aspetti della propria iden-

tita all’interno di una civilta moderna e contemporanea.

32 Cfr. E. DE MARTINO, Storicismo e irrazionalismo nella Storia delle Religioni, in “Studi e Materiali
di Storia delle Religioni” (1957), n.28, pp.89-107 ¢ Promesse e minacce dell etnologia, in Furore, sim-
bolo, valore, Feltrinelli, Milano 1980; V. LANTERNARI, L’irrazionalismo in Etnologia, in La grande
festa, op. cit. .

33 Per la specificita della polemica lanternariana contro I’irrazionalismo, in confronto con la posizione di
De Martino, si veda P. CHERCHI, Introduzione a V. Lanternari, Preistoria e folklore, op. cit., pp.23-28.



A questo proposito De Martino, introducendo La grande festa, disse
di Lanternari: “In particolare, ’autore ha una viva sensibilita per il caratte-
re ‘contemporaneo’ di ogni ricerca storiografica e, nel caso specifico, per
una storia delle religioni che, anche quando si occupa dell’arcaico, ¢ impe-
gnata a rischiarare problemi attuali e a meglio comprendere I’'uomo moder-
no e la sua civilta”.>

E ancora, anche se in un contesto diverso, fu sempre De Martino ad indi-
care I’opera di Lanternari, in particolare il volume uscito nel 1960 Movimenti
religiosi di liberta e di salvezza dei popoli oppressi, come una delle “‘promes-
se’ dell’etnologia, uno dei termini piu fecondi per esercitare, attraverso la scien-
za dell’ethnos, un esame di coscienza della civilta occidentale”.>

Lo schema interpretativo di derivazione gramsciana, che si basava
sulla contrapposizione tra cultura ufficiale e cultura subalterna, fatto proprio
da De Martino, ha fatto si che Lanternari approfondisse il parallelo esisten-
te tra la religione popolare e le religioni tradizionali del Terzo Mondo: “di
demartiniano v’era anche lo stimolo a unire interessi rivolti ai mondi lonta-

ni di societa arretrate, con quelli rivolti al vicino mondo popolare, folklori-

co, da intendere perd secondo la lezione — comune a lui ¢ a me stesso —

34 E. DE MARTINO, Nota introduttiva a V. Lanternari, La grande festa. Storia del Capodanno nelle civil-
ta primitive, 1l Saggiatore, Milano 1959.
35 E. DE MARTINO, Furore, simbolo, valore, op. cit., p.157.
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venuta da Gramsci: dunque considerando preliminarmente che qualunque
persistenza da noi vista come arcaizzante (preconcettualmente come ‘super-
stizione’), se esiste e ‘persiste’, vuol dire che agisce, ‘funziona’”.>

Il rapporto con De Martino continua per Lanternari anche dopo la
morte dell’etnologo napoletano, nel 1965, “riflettendo e scrivendo a piu
riprese sull’opera sua e nell’insegnamento universitario”.>’

Lanternari, avendo avuto modo in piu occasioni di lavorare e con-
frontarsi con De Martino, si rese conto del loro diverso approccio all’etno-
logia. Mentre quello dell’antropologo marchigiano ¢ un approccio “macro-
dimensionale”, all’interno di un quadro storico e dinamico, basato su un’am-
pia comparazione, “I’approccio etnografico di De Martino segue un criterio
d’ordine — per cosi dire — ‘micro-dimensionale’, in termini di acutissimo
approfondimento psico-culturale dei significati e dei valori del reperto sot-
toposto ad esame”.>8

Inoltre non mancano, da parte di Lanternari, alcune critiche alle impo-

stazioni teoriche del collega, soprattutto al fatto che spesso, nelle sue inda-

gini, egli parta da posizioni eurocentriche;>® Lanternari poi considera inac-

36 V. LANTERNARI, La mia alleanza con Ernesto De Martino.., op. cit., pp.12-13.
37 Ibidem, p.39.

38 Ibidem, p.27.

39 Cfr. ibidem, p.125.



cettabile oggi la tesi demartiniana secondo cui “sud” e “magia” sono due ter-
mini identificabili: 1 tempi sono mutati e tutta la societda moderna (non solo
quella dell’Ttalia meridionale) sta vivendo un revival magico e folklorico di
tipo evasionista, spesso dettato dal consumismo.5°

L’opera di De Martino comunque viene spesso riproposta, in quanto
risulta ancora oggi per molti suoi aspetti attuale e strettamente legata alle
problematiche contemporanee: Lanternari sottolinea soprattutto 1’importan-
za del tema demartiniano del rapporto tra il simbolismo rituale, 1’influenza
che questo esercita sull’uomo e la funzione terapeutica che puo avere (tema
questo che sara poi sviluppato e approfondito, a livello anche internaziona-
le, in una nuova disciplina, ’etnopsichiatria) e il tema dell’apocalisse.
Quest’ultima problematica in particolare si riscontra ancora pit duramente
oggi di quanto le parole di De Martino avevano fatto prevedere; addirittura
Lanternari, pensando al “disagio della civilta” postmoderna, alla “globaliz-
zazione del male”, a tutti gli eccidi che avvengono tra persone e tra intere
popolazioni e all’indifferenza che domina davanti a questi orrori, di fronte
al “rischio di perdita radicale del valore-cultura, parla di una condizione di

“anticultura” e di “morte dell’uomo”.%!

0 Cfr. ibidem, p.141.
1 Cfr. ibidem, p.49.
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Il lavoro e la ricerca di De Martino hanno lasciato una preziosa eredi-
ta non solo a Lanternari, sul piano personale e sul piano scientifico-culturale,
ma anche agli studi italiani e stranieri che si sono sviluppati proprio a partire
da quegli anni. Grazie soprattutto all’interdisciplinarietd proposta e attuata
dall’etnologo napoletano, in nome del carattere complementare della disci-
plina antropologica rispetto ad altre discipline umane e sociali, presero vita
diverse linee di studi riguardanti tanto 1’etnomusicologia, quanto 1’etnopsi-
chiatria, quanto la religione popolare e il folklore.

“Per la scienza delle religioni, anzitutto egli [De Martino] ha ribadito con
insistenza e convinzione 1’obbligo di interpretare la religione in rapporto alle
condizioni di esistenza, di storia e cultura. Egli ha inoltre ribadito la sistematica
relazione che intercede fra religione, crisi, e riscatto dalla crisi. Ha riaffermato il
valore dell’etnologia come scienza storica, e cioe come storia del mondo primi-
tivo, vista in dialettica opposizione e integrazione con il ‘mondo moderno’. Ha
valorizzato il mondo del Mezzogiorno d’Italia nella sua dignita culturale. Cio
noi dobbiamo allo studioso (...). Nel campo delle scienze storico-sociali in
Italia, credo si possa affermare senza enfasi che tutti gli siamo debitori di
immancabili stimoli e suggestioni, di un qualche arricchimento interiore dovuto

sia alla lettura delle opere sia al colloquio fecondo con I’'uomo”.?

62 Ibidem, p.65.



5.5 La polemica nei confronti degli irrazionalismi e in particolare di

Mircea Eliade

La polemica contro gli irrazionalismi ¢ un aspetto che ha caratterizzato tutta
la scuola di storia delle religioni che faceva capo a Raffaele Pettazzoni.
L’intento era infatti quello di “contrapporre a quelle correnti d’ispirazione
extra-scientifica una prospettiva chiarificatrice, fondata sulla ragione laica e
sulla scienza aconfessionale”.®3

L’impegno che Lanternari si prende, a partire da La grande festa, ¢
proprio quello di cercare di fondare un’etnologia religiosa di impianto

materialista,%* contro 1’etnologia teologizzante di Padre Schmidt®’ da un
g g

lato, e contro i vari irrazionalismi di Lucien Lévy-Bruhl,®® Leo

03 V. LANTERNARI, La grande festa..., op. cit., p.9.

4 Sull’impostazione metodologica data da Lanternari al suo lavoro su La grande festa si segnalano in par-
ticolare due critiche, opposte fra loro.

S. PUCCINI, Vita rituale ed economica dei credenti, in “Paese Sera”, 28 agosto 1977, dice del libro di
Lanternari: “ esso rappresentd un avvenimento culturale significativo: frattura e anticipazione rilevante
nell’ambito degli studi etnologici italiani. La frattura — netta e decisa — era quella operata nei confronti di
tutta una tradizione di studi storico-religiosi e antropologici fortemente influenzati tanto dall’idealismo
crociano quanto (..) dall’irrazionalismo. L’anticipazione era invece rispetto a un tipo di approccio verso i
fenomeni religiosi che, all’epoca della prima uscita del libro, venne definito da alcuni marxista e che oggi,
piu ampiamente, diremmo materialista”.

V. SALTINI, Ewviva, ¢ Capodanno, in “L’Espresso”, 23 ottobre 1977, contesta invece fermamente la cri-
tica che Lanternari fa agli irrazionalisti e in particolare a Mircea Eliade, definendo I’autore “un po’ drasti-
co” e “un illuso storicista”.

65 Cft. nota n. 6, p.20.

6 L, LEVY-BRUHL (1857-1939), francese di origine e di formazione, si rivolse allo studio della sociolo-
gia sotto I’influenza del pensiero di A. Comte e di E. Durkheim. Ricollegandosi alla teoria di quest’ultimo
sulle “rappresentazioni collettive”, defini la mentalita primitiva come “mistica”. E sua la teoria, da piu parti
criticata, (e per questo da lui stesso rinnegata nei suoi Quaderni postumi) del prelogismo: secondo Lévy-
Bruhl la struttura della mentalita primitiva ¢ “prelogica”, in quanto obbedisce ad una “legge di partecipa-
zione” che mira a stabilire connessioni emozionali tra oggetti, ¢ non tiene conto dei principi di identita e
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Frobenius,®’ Mircea Eliade®® e Van der Leeuw?®® dall’altro.

Per questi autori tutti i beni culturali profani, dalle manifestazio-
ni tecniche ed economiche a quelle artistiche e linguistiche, hanno in
realta un’origine sacrale risalente ad un’eta mitica archetipale; la vita
religiosa delle civilta viene separata, attraverso un procedimento meto-
dologico di astrazione, dal contesto storico dove in realta essa nasce e
si sviluppa.

“Ora, 1 fenomenologi quali I’Eliade e il Van der Leeuw tendono ad
assumerne i valori religiosi in sé, fuori dalla loro vitale dialettica, come
gli unici validi ai fini della piu intima comprensione dell’'uomo.
Pertanto il corso della vita profana — come antitesi dialettica di quella
religiosa —, e le stesse trasformazioni inerenti alle singole civilta reli-
giose, perdono presso di loro ogni mordente. Per essi lo sviluppo cultu-

rale, e anche religioso, insomma la storia stricto sensu non ha altra vali-

di non-contraddizione che regolano invece la mentalita occidentale moderna. Per questo inoltre, la menta-
lita primitiva ¢ piu portata a cogliere il soprannaturale e il simbolico. Tra le sue opere: Les fonctions men-
tales dans les sociétés inférieures, 1910, (tr. it. Newton Compton, Roma 1970); La mentalité primitive,
1922, (tr. it. Einaudi, Torino 1966); L’ame primitive, 1927, (tr. it. Boringhieri, Torino 1948); Le surnaturel
et la nature dans la mentalité primitive, 1931, (tr. it. Newton Compton, Roma 1973); Cahiers, pubblicati
postumi, a cura di M. Leenhardt, 1949, (tr. it. Einaudi, Torino 1952).

67 L. FROBENIUS (1873-1938), tedesco di origine, compi molte spedizioni etnologiche tra le popolazio-
ni dell’ Africa. Diffusionista, sostenne la teoria dei “cicli culturali” (secondo la quale i singoli elementi cul-
turali tendono a migrare non isolatamente, ma in quanto componenti di un ciclo di cultura). Fu iniziatore
della cosi detta “scuola morfologica”, la cui teoria principale era quella che faceva derivare 1’origine delle
forme di civilta da un’esperienza psichica primordiale. Tra le sue opere: Ursprung der afrikanischen
Kulturen (1898); Kulturgeshichte Afrikas: prolegomena zu einer historischen Gestaltlehre, 1933, (tr. it.
Bollati-Boringhieri, Torino 1991).

%8 Cfr. notan. 8, p.11.

9 Cfr. notan. 7, p.11.



dita che quella di un inconsapevole, irresponsabile sottoprodotto della
religione in s¢”.70

Lanternari invece ci tiene a ribadire I’autonomia del momento profano
nella vita dell’uomo e ritiene che la fenomenologia, in quanto basata su un pre-
supposto irrazionale, sia inconciliabile con il metodo razionale della storia.

La storia delle religioni quindi, si fa, secondo Lanternari, studiando il
rapporto, dinamico e dialettico che sussiste tra fatti religiosi e fatti non-religio-
si, tra sacro e profano. “La festa di Capodanno non ¢ né una ‘struttura religio-
sa’ né un ‘archetipo’, per usare termini e concetti propri rispettivamente della
fenomenologia religiosa e di certa scienza delle religioni nettamente impronta-
ta alla ‘psicologia analitica’ e cio¢ all’irrazionalismo psicologistico di Carl
Jung. La festa di Capodanno insomma non ‘preesiste’ in nessun modo alla cul-
tura, perché ¢ all’opposto essa stessa il prodotto, sic et nunc determinato e con-
creto, di civiltd a loro volta — hic et nunc — determinate e concrete”.”!

Anche Mircea Eliade si era occupato del Capodanno’? e quindi &

anche per questo che Lanternari lo chiama in causa direttamente, con-

futandone alcune tesi.

70V. LANTERNARI, La grande festa..., op. cit., p.34.

"V Ibidem, p.537.

72 Cfr. M. ELIADE, Le mythe de [’éternel retour. Archétypes et répétition, Paris 1949, ( tr. it. Borla, Torino
1968).
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Per lo storico delle religioni romeno “la festa (di Capodanno) esauri-
sce in se stessa il suo fine e la sua funzione; ed anzi la dialettica del sacro e
del profano si risolve per lui in una tensione del ‘profano’ verso il ‘sacro’. E
il momento del ‘sacro’ che giustificherebbe la storia, sia come causa obiet-
tivamente preposta sia come fine cui tenderebbe la storia medesima”.”®
Eliade, affermando questo, sottovaluta ancora una volta il valore dinamico
del momento profano nelle civilta religiose, fondamentale invece, secondo
Lanternari, per lo svolgersi dialettico della storia religiosa.”

Anche De Martino, Brelich e, prima di loro Pettazzoni, ebbero modo
di criticare il metodo fenomenologico e I’impostazione misticheggiante di
Eliade, incompatibili con lo storicismo italiano.

Pettazzoni riteneva che 1’affermazione di Eliade dell’esistenza di
un’epoca dell’uomo archetipico anteriore all’'uomo storico fosse una
“costruzione inconsistente”. Secondo Pettazzoni “I’uomo fin da quando
comincia ad essere uomo ¢ insieme archetipico e storico, mitico ¢ razionale,
magico e religioso. Non esiste una umanita archetipica, anteriore all’'uomo
storico. Il tempo storico ¢ altrettanto reale quanto il tempo aurorale non sto-

rico, perché ambedue sono costruzioni dell’uomo”.”>

3 V. LANTERNARI, La grande festa..., op. cit., p.540.
7* Cfr. V. LANTERNARI, Antropologia religiosa, op. cit., p. 324.
5 R. PETTAZZONI, Gli ultimi appunti, (a cura di A. Brelich), op. cit., p. 30.



La critica di De Martino invece era piu che altro indirizzata, sul piano
metodologico, a mettere in risalto I’errato meccanismo di Eliade che lo porta
ad identificare il ruolo di storico e studioso della religione con quello di uomo
religioso, che si lascia coinvolgere dal suo stesso oggetto di ricerca.”®

Anche la posizione di Brelich al riguardo ¢ molto chiara: egli distin-
gue chi, come Eliade, vede nella storia una pura illusione per I’'uomo e nella
realta solo I’iterazione del tempo mitico delle origini, da chi invece, come sé
stesso e gli altri esponenti della scuola storica, basano sulla storia e sui cam-
biamenti che essa produce, I’indagine della realta e in particolare del feno-
meno religioso.”” Brelich insomma distingue 1’“antistoricismo” (termine
che egli preferisce a quello di “irrazionalismo™) dallo “storicismo” e in
nome di quest’ultimo arrivo a “disconoscere”, in quanto antistoricista, il suo
maestro ungherese Karoly Kerényi.”®

Secondo Lanternari infine “il vezzo metodologico di Eliade — e che ¢

in generale vezzo comune ai ‘fenomenologi della religione’ per lo piu ingiu-

76 Cfr. E. DE MARTINO, Prefazione a M. Eliade, Le tecniche dello yoga, Einaudi, Torino 1952.

77 Cfr. A. BRELICH, Storia delle religioni, perché?, Liguori, Napoli 1979, pp.209-210.

78 K. KERENYI (1897-1973) insegno scienza delle religioni a Budapest e filologia classica a Pécs e
Szeged . Elaboro un metodo di interpretazione dei testi classici che teneva conto dei risultati della storia
delle religioni e dell’etnologia. Nel 1929 I’incontro con Walter F. Otto lo influenzo molto e decise di appro-
fondire gli studi sulla mitologia. Collaboro con C. G. Jung pur senza condividerne i concetti di archetipo
e di inconscio collettivo. Nel 1943 si trasferi in Svizzera. Tra le sue opere si ricordano: Einfuhrung in das
Wesen der Mythologie, 1941, (tr. it. Boringhieri, Torino 1980); Tochter der Sonne, 1944, (tr. it. Boringhieri,
Torino 1991); Die Mythologie der Griechen, 1951, (tr. it. Garzanti, Milano 1988); Dionysos, postumo,
1976, (tr. it. Adelphi, Milano 1992).
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stamente polemici o estranei verso il richiamo alla storia in quanto visione
globale dei fatti e dei fenomeni — sta nel tralasciare, anzi nel negare per prin-
cipio la contestualizzazione. Contestualizzare, infatti, significa cogliere
attentamente la dinamica interna dei rapporti sincronici tra 1 diversi e fun-
zionali aspetti della cultura, e insieme cogliere la dinamica dei rapporti dia-
cronici tra 1 vari momenti dell’esistenza storica d’ogni societd presa in
esame. E alla dimensione ‘dinamica’, Eliade sfugge aprioristicamente”.””

Tra le tante polemiche di carattere metodologico, vi fu 1’accusa, nei
confronti di Mircea Eliade, sostenuta da alcuni studiosi tra 1 quali Crescenzo
Fiore,3® Furio Jesi®' e Alfonso Di Nola,?? di antisemitismo e di una sua
appartenenza ideologica e, per un periodo anche militante, nelle fila della
destra tradizionale e reazionaria romena.

In particolare 1’accusa di antisemitismo, sostenuta anche dal fran-
cese Daniel Dubuisson nel suo libro Mythologies du XX siécle,?® partiva
dalla concezione eliadiana della storia. Secondo Eliade infatti, mentre la

dimensione archetipica della sacralita si identificava in un “eterno ritor-

no”, motivo di rigenerazione per I’umanita e per la natura, la storia, era

7 V. LANTERNARI, Antropologia religiosa, op. cit., p.325.

80 Cfr. C. FIORE, Storia sacra e storia profana in Mircea Eliade, Bulzoni, Roma 1986.

81 Cfr. F. JESI, Cultura di destra, Garzanti, Milano 1979.

8 Cfr. A. M. DI NOLA, Mircea Eliade e I’antisemitismo, in “Rassegna mensile di Israel”, gennaio-feb-
braio 1977.

83 Cfr. D. DUBUISSON, Mythologies du XX siécle, Lille 1993, (tr. it. Dedalo, Bari 1995).



vista come la causa principale della corruzione del mondo e dell’ango-
scia dell’uomo. Questa fu introdotta nel mondo dagli Ebrei, 1 quali ela-
borarono una concezione del tempo non piu ciclico, ma lineare e dunque
storico. La storia quindi ¢ corruzione e gli Ebrei, che [’hanno inventata,
sono la causa di tutti 1 mali.

Lanternari, nell’introduzione al libro di Dubuisson,?* dopo aver
seguito 1 testi di Eliade sull’analisi dell’antica religione ebraica riportati
dall’autore francese, arriva alla conclusione di non potersi piu astenere
dal denunciare I’antisemitismo dello studioso romeno.?

E comunque difficile per Lanternari sostenere questa tesi, dal
momento che, nonostante molti limiti “I’opera di Eliade ha proposto
come nodi problematici grandi complessi mitico-rituali e simbolici, e li
ha ordinati entro una visione d’assieme di amplissime dimensioni, sulla
base d’una vastissima erudizione. Percio difficilmente uno studioso di
fatti e fenomeni religiosi, laico e aggiornato, puo disconoscere a Eliade
il merito di aver offerto contributi utili e fecondi, degni d’attenta consi-

derazione” .80

84 Cfr. V. LANTERNARI, Introduzione a D. Dubuisson, Mitologie del XX secolo, Dedalo, Bari 1995.
85 Cfr. V. LANTERNARI, Antropologia religiosa, op. cit., pp. 341-356.
86 Ibidem, p.340.
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5.6 11 dibattito sull’antropologia culturale italiana

A questo punto ¢ interessante, per capire 1’originalita e la forza delle posi-
zioni lanternariane, vedere come queste si inseriscano nel dibattito sugli
studi antropologici italiani e in cosa differiscano dagli altri indirizzi di ricer-
ca, in particolare dall’“antropologia culturale”.

Lanternari, a sostegno della sua posizione storicistica e in nome
di un’indagine comparativa, critica la tendenza dell’antropologia cultu-
rale italiana, rappresentata da Tullio Tentori,®” di allontanarsi sempre
piu dalla storia per avvicinarsi invece ad una visione filosofica privile-
giando cosi lavori di carattere teorico e metodologico rispetto a quelli
di analisi e di ricerca.

Questa corrente di studi, che deriva i suoi aspetti teorici € metodolo-
gici dalla “Cultural Antropology” statunitense, si ¢ sviluppata in Italia

soprattutto a partire dagli anni ’60.

8 T. TENTORI, nato a Napoli nel 1920, si pud considerare il portavoce in Italia della “Cultural
Anthropology” americana. Laureato in lettere, ottenne la libera docenza in Etnologia nel 1956, in
Americanistica nel 1958 e di Antropologia culturale nel 1960. Dal 1948 al 1951 compi una ricerca sul
campo a Matera. Nel 1956 ha fondato e poi diretto per circa un ventennio il Museo nazionale delle Arti e
Tradizioni Popolari di Roma. Nel 1960 condusse a Tivoli un’indagine sulla condizione femminile. Nel
1972 lascio I’incarico di direttore del Museo per dedicarsi completamente all’insegnamento universitario.
Tra i suoi numerosi scritti si segnalano: Antropologia culturale, Roma 1960, 1983%; Miti e leggende
dell’America Centrale e Meridionale, in collaborazione con R. Pettazzoni, UTET, Torino 1959; Scritti
antropologici, voll. I-V, Roma 1970-1976; Educazione alla pace, Roma 1970; Antropologia economica,
Milano 1974; Per una storia del bisogno antropologico, Roma 1983.



Lanternari ci tiene a sottolineare alcuni dei principali limiti dell’an-
tropologia culturale italiana: anzitutto la carenza di originalita delle proprie
tesi che dipendono troppo, in modo passivo e acritico sia dalla “Cultural
Anthropology”, sia dall’antropologia strutturale di Lévi-Strauss.®

L’antropologo marchigiano parla poi di “paradosso pseudoscienti-
fico” intendendo il fatto che si ritenga, da parte dei cultori di questa
disciplina, di poter spiegare la cultura mediante se stessa; inoltre un altro
aspetto negativo, che esemplifica I’impostazione “culturologica” di
fondo propria di questo indirizzo, consiste nella pubblicazione, da parte
di cultori di antropologia culturale, di manuali che si basano solo su teo-

rie e riflessioni astratte e generali, senza tenere conto delle connessioni

con i fatti sociali concreti.

88 C. LEVI-STRAUSS, nato nel 1908 a Bruxelles si laureo in filosofia a Parigi nel 1931. Nel 1934 venne
invitato a ricoprire la cattedra di sociologia all’universita di San Paolo. Durante la sua permanenza in
Brasile, fino cio¢ al 1939, compi due spedizioni etnografiche nel Mato Grosso e in Amazzonia, che costi-
tuiranno per lui un’esperienza fondamentale. Tornato in Francia nel 1939, si trasferi a New York nel 1941.
Qui conobbe il linguista russo R. Jakobson, dalle cui lezioni trarra il metodo dell’analisi strutturale. Nel
1947 torno definitivamente a Parigi. Venne nominato vicedirettore del Musée de [’Homme e nel 1950 suc-
cedette a M. Leenhardt nella cattedra di “religioni comparate dei popoli senza scrittura” presso 1’Ecole
Pratique des Hautes Etudes; nel 1959 venne nominato titolare della cattedra di antropologia sociale pres-
so il Collége de France e nel 1973 fu eletto all’Académie Frangaise. 11 suo nome ¢ legato, nel campo etno-
antropologico alla teoria dello strutturalismo, secondo cui nella societa vi sono delle strutture mentali
“inconsce” che restano costanti, atemporali. La storia allora € solo una serie di variazioni contingenti all’in-
terno di queste invarianti. Secondo Lévi-Strauss v’¢ analogia di metodo fra la linguistica e 1’antropologia:
le societa allora sono considerate come insiemi di individui che comunicano attraverso vari aspetti non
verbali della cultura che funzionano come veri e propri “sistemi simbolici”. Tra le opere principali di Lévi-
Strauss si ricordano: La vie familiale et sociale des Indiens Nambikwara, 1948, (tr. it. Einaudi, Torino
1970); Les structures elementaires de la parenté, 1949, (tr. it. Feltrinelli, Milano 1972); Tristes tropiques,
1955, (tr. it. EST, Milano 1997); Anthropologie structurale, 1958, (tr. it. Il Saggiatore, Milano 1975); Le
pensée sauvage, 1962, (tr. it. Il Saggiatore, Milano 1971); Le cru et le cuit, 1964, (tr. it. Il Saggiatore,
Milano 1974); Anthropologie structurale deux, 1973, (tr. it. Il Saggiatore, Milano 1978).

In Italia la corrente strutturalista riscosse molto successo soprattutto a partire dalla meta degli anni ’60.

89 Cfr. V. LANTERNARLI, Antropologia e imperialismo..., op. cit., p. 335.
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Infine Lanternari crede che “il limite piu grave dell’odierna antropo-
logia culturale consista nella inversione, che essa persegue, del normale rap-
porto tra realta e teoria, tra filologia e filosofia”.”

In particolare Lanternari respinge 1’idea di una disciplina antropolo-
gica autonoma e superiore alle altre e rifiuta la netta distinzione che Tentori,
il piu vicino alle teorie statunitensi, fa, polemicamente, tra antropologia ed
etnologia, contrapponendo 1’uso del termine “cultura”, proprio della prima,
a quello di “civiltd”, proprio della seconda.”!

Il timore di Lanternari ¢ soprattutto quello che “I’antropologia cul-
turale italiana, indulgendo vieppiu al clima di facile millanteria da un
lato, istituzionalizzando d’altro lato 1 suoi legami con la filosofia, intesa
come tendenza a librarsi sul livello dei principi generali e di una teoreti-
cita che si compiace di s¢€, di fatto avulsa dall’effettivo processo sociale e
culturale, abdichi e divorzi sempre piu — anche se inconsapevolmente —
dalla storia e da quella disciplina storica che ¢ I’etnologia, dalla quale

essa trasse i natali e il suo alimento primario”.”?

L attacco di Lanternari alle posizioni espresse da Remo Cantoni,”?

%0 Ibidem, p.33.

1 Cfr. T. TENTORI, Antropologia culturale, Nuova Universale Studium, Roma 1976, pp.10-11.
92 V. LANTERNARI, Antropologia e imperialismo.., op. cit., p.34.

93 Cft. nota n. 22, p.42.



Carlo Tullio-Altan®* e da Tullio Tentori suscitd un ampio dibattito con
Alberto M. Cirese” sulle pagine della rivista “Problemi”.

Cirese, da un lato, condivide la critica di Lanternari verso chi vede nel-
I’antropologia esclusivamente un discorso teorico e speculativo, dall’altro
lato invece attacca lo stesso Lanternari e “quella linea Croce-Gramsci, all’in-
terno della quale egli ritiene che gli studi e le ricerche sociali si siano finora
mosse, subendo le preclusioni che da quella impostazione derivano”.®

Secondo Solinas Lanternari ha commesso I’errore “di non entrare nel
merito delle affermazioni filosofiche degli avversari e, in ultima analisi, di
non porsi il problema di una teoria filosofica come fondamento scientifi-
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co”,”’ e Cirese I’errore, in parte simile, di limitarsi alla disputa sul metodo

senza impegnarsi a sufficienza sul piano filosofico.

% C. TULLIO-ALTAN, nato nel 1916, ¢ professore emerito all’universita di Trieste. Allievo di Croce, ha
dedicato la sua vita alla ricerca e all’insegnamento, esercitato fino al 1991.Tra le sue opere ricordiamo: La
filosofia come sintesi esplicativa della storia (1943); Pensiero d’umanita (1949); Lo spirito religioso del
mondo primitivo (1960); Manuale di antropologia culturale (1971); I valori difficili (1974); Antropologia.
Storia e problemi (1983, 19852); La nostra Italia. Arretratezza socioculturale, clientelismo, trasformismo
e ribellismo dall’Unita ad oggi (1986); Soggetto, simbolo e valore (1992); Ethnos e civilta (1995);
Religioni, simboli, societa, in collaborazione con M. Massenzio (1998).

% A. M. CIRESE, nato nel 1921, studioso delle tradizioni popolari, ha insegnato alle universita di Cagliari,
Siena e Roma. Ha dedicato molta attenzione ai problemi della cultura meridionale e insulare, compiendo
varie ricerche sulla metrica, sulle espressioni proverbiali. Ha diretto la campagna di registrazione sul
campo di fiabe e altri documenti orali tradizionali effettuata dalla Discoteca di Stato negli anni 1968-69.
Fra le sue pubblicazioni si ricordano: La poesia popolare, Palumbo, Palermo 1958; Cultura egemonica e
cultura subalterna, Palumbo, Palermo 1971; Intellettuali, folklore, istinto di classe. Note su Verga,
Deledda, Scotellaro, Gramsci, Einaudi, Torino 1976; Segnicita fabrilita procreazione. Appunti etnoantro-
pologici, Cisu, Roma 1984; Ragioni metriche, Sellerio, Palermo 1989.

% P. SOLINAS, Il dibattito sull antropologia culturale, in A. M. Cirese, Folklore e antropologia. Tra sto-
ricismo e marxismo, Palumbo, Palermo1972, p.212.

97 Ibidem, p.208.
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Occorre comunque precisare che il giudizio di Lanternari verso la scuola
di antropologia culturale italiana non ¢ stato solo negativo. Egli ha apprezzato,
ad esempio, il tentativo, compiuto dallo stesso Tentori, di richiamare 1’attenzio-
ne alla ricerca sul campo (aspetto che purtroppo, secondo Lanternari, rimase in
molti autori solo teorico).”® Positiva ¢ vista anche ’apertura allo studio dei valo-
11; questo aspetto ¢ sottolineato da Lanternari, molti anni dopo questo dibattito,
soprattutto nell’opera di Carlo Tullio-Altan. In Antropologia religiosa
Lanternari a proposito di questo studioso e della sua opera dice: “i rapporti d’in-
teriore connessione tra attivita simbolica, esperienza religiosa e dimensione
‘valori’, sono poi enucleati in termini di estrema lucidita e di approfondimento
speculativo nell’opera che si colloca come la pit importante e la piu diretta-
mente correlata con le problematiche di antropologia religiosa. Mi riferisco al
volume Soggetto, simbolo, valore, del 92 (...). Egli sviluppa in termini di raffi-
nata ermeneutica il tema demartiniano dell’ ‘ethos del trascendimento’”.%”

Un ultimo aspetto positivo dell’antropologia culturale rilevato da
Lanternari ¢ lo spazio da essa dedicato allo studio di gruppi o sottogruppi

metropolitani (sull’esempio, del resto, come nota puntualmente 1’autore, di

quanto aveva fatto De Martino).

98 Cfr. V. LANTERNARI, Antropologia e imperialismo.., op. cit., p. 335.
9 V. LANTERNARI, Antropologia religiosa, op. cit., p.55.



I1 dibattito sull’antropologia culturale che aveva coinvolto Lanternari
e Cirese negli anni 60 ha quindi segnato un momento importante di rifles-
sione all’interno delle scienze sociali del nostro paese in parallelo a quanto
avveniva in quegli anni in Europa e negli Stati Uniti; ¢i0 ha permesso di svi-
luppare meglio le specificita delle singole discipline definendone 1’ambito e
la metodologia e trovando infine riconoscimento ufficiale nei corsi di studio

universitari.
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6. 1 NODI DEL PROBLEMA RELIGIOSO

I modo migliore per analizzare sinteticamente la vasta produzione di
Vittorio Lanternari credo sia quello di suddividerla in quattro filoni che
rispecchiano le tematiche e gli interessi da lui affrontati e approfonditi
durante una vita di ricerca e di studio, tenendo conto anche del percorso cro-
nologico e degli sviluppi del suo pensiero fino ad oggi.

La prima fase della produzione lanternariana si puo allora identifica-
re con I’interesse per il fenomeno festivo analizzato, grazie ad un vasto lavo-
ro comparativo, presso le societa etnologiche, fino ai suoi sviluppi carisma-
tici nel contesto dei nuovi movimenti religiosi, sia presso le societa tradi-
zionali come presso la civilta moderna.

Il secondo filone di studi e di ricerche, pur essendo in continuita con
il primo, in quanto riprende lo studio dei movimenti religiosi, ne allarga ulte-
riormente 1’orizzonte analizzando queste nuove formazioni religiose nel rap-
porto di scontro-incontro reciproco che avviene a causa del contatto tra
Occidente e Terzo Mondo.

La terza fase invece approfondisce 1’interesse verso il profetismo
inteso perd come carismatismo funzionale alla salute e alla salvezza; da

qui allora il passaggio dall’etnologia all’etnopsichiatria attraverso lo
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studio delle psicoterapie, delle medicine tradizionali e I’attenzione alle
figure dei guaritori.

Infine il quarto filone di studi riguarda le ricerche che Lanternari sta
compiendo attualmente; i suoi interessi si sono indirizzati alle problemati-
che ecologiche e al confronto tra il modo di rapportarsi alla natura tipico
delle societa tradizionali e quello invece dell’'uomo moderno, che sta
distruggendo 1’ambiente e auto-distruggendo sé stesso.

Per seguire nel migliore dei modi questo complesso percorso scienti-
fico, occorre sempre aver presente che 1’oggetto della ricerca di Lanternari
¢ la religione, intesa, secondo una definizione, “di natura antropologica”,
come “/’insieme di atteggiamenti culturalmente determinati, socialmente
riconosciuti, che l'individuo assume, in rapporto a reazioni d’ordine emo-
zionale, di fronte all’incontrollabile. Tali atteggiamenti, congiunti in un
complesso di istituzioni, stabiliscono determinati rapporti con alcune poten-
ze sovrane, ipostasi di quell’ ‘incontrollabile’, rispetto alle quali ['uomo, per
garanzia dei valori umani e per una salvezza da realizzarsi su un piano di
extrastoricita, tende ad attuare una convergenza reciproca, sia col forzare

le potenze a proprio vantaggio, sia assoggettandosi ad esse”.!

1'V. LANTERNARI, La religione e la sua essenza: un problema storico, in “Nuovi Argomenti”, op.
cit., p.47.



La religione cosi intesa, e le sue diverse componenti (o 1 diversi atteg-
giamenti di fronte all’incontrollabile), vengono quindi problematizzati
all’interno di quella dialettica con il momento profano, che regola la realta

storica nel suo dinamico svolgimento.

6.1 Lo studio della festa

La prima fase della ricerca di Lanternari si identifica con il primo grande
lavoro del 1959 su La grande festa che prosegue poi con lo studio della festa
in quanto esperienza che si ritrova nella vita comunitaria di qualsiasi socie-
ta umana, non ultima quella moderna dell’Occidente industrializzato.

Nella festa Lanternari individua una componente soggettiva, che
nasce dall’esigenza psicologica ed esistenziale di far fronte alla negativita
dell’esistenza, ed una componente oggettiva, che risulta dalla festa in quan-
to istituzione culturale.?

In particolare, nel libro del 1959 viene analizzato, in senso compara-
tivo, il grande complesso religioso della festa di Capodanno tra le piu varie

societa tradizionali. Il suo significato e la sua funzione variano a seconda

2 Cfr. V. LANTERNARI, Antropologia religiosa, op. cit., p.260.
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dell’ambiente, del regime economico e sociale delle diverse culture prese
in esame (da quelle al livello della caccia-raccolta, a quelle agricole, ai
pescatori fino ai pastori nomadi, livello, quest’ultimo, che piu si avvicina a
quello delle civilta storiche). Emergono da questa ricerca, assieme alle
peculiarita locali delle tematiche rituali e mitologiche del Capodanno, I’im-
portanza e la centralita, presso tutte le societa, a qualsiasi livello e forma di
cultura, dell’*organizzazione del tempo della vita collettiva secondo un
preciso ordine calendariale, legato ai cicli vitali e naturali (...) con il signi-
ficato originario d’una periodica rifondazione del mondo, dell’ordine vita-
le, culturale e sociale”.?

In un saggio del 1978 dal titolo Spreco, ostentazione, competizione eco-
nomica. Antropologia del comportamento festivo, Lanternari indica nella
socialita, nella partecipazione, nella ritualita e nell’annullamento temporaneo
¢ simbolico dell’ordine gli elementi essenziali che definiscono la struttura
della festa. Su questa struttura antropologica della festa, continua Lanternari,
“si regge la funzione del momento festivo: che ¢ quella, in ogni caso, di fon-
dazione d’una realta e condizione esistenziale desiderata, esorcizzando, su un

piano simbolico rituale, tutta la negativita accumulata e patita™.*

3 Ibidem, p. 13.
4 V. LANTERNARI, Spreco, ostentazione, competizione economica. Antropologia del comportamento
festivo, in Festa: antropologia e semiotica, op. cit., p.136.



La festa rappresenta il tempo sacro, il tempo extra-ordinario positivo,
contrapposto, dialetticamente, al tempo profano della quotidianita e del
lavoro, segnato da un sentimento di negativita esistenziale e di “angoscia”.
“Il lavoro e la festa — tempo profano e tempo sacro — si congiungono in un
procedimento dialettico, di cui il ‘tempo sacro’ rappresenta quel particolare
momento che si fonda da un lato su trascorse esperienze reali e ‘culturali’ di
insuccesso — ossia di lavoro frustrato —, dall’altro sull’angoscia di un rischio
futuro, e cio¢ di un lavoro frustrabile”.?

Funzione del tempo sacro allora ¢ quella di riscattare dal male e dal-
I’angoscia e questo avviene attraverso pratiche simbolico-rituali e forme
istituzionali di comportamento diverse da quelle abituali. Si tratta in defi-
nitiva di una vera e propria performance festiva che si basa sulla finzione
rituale e sull’uso del linguaggio simbolico del come se: I’individuo ¢ la
collettivita “mettono in scena” un ribaltamento dei ruoli fino a creare un
mondo alla rovescia.®
Ecco allora che, ad esempio, tra le societa tradizionali di cacciatori, il

momento della festa coincide con il momento dello spreco rituale del cibo,

della prodigalita e del consumo: queste popolazioni, che quotidianamente

> V. LANTERNARI, La grande festa.., op. cit., p.62.
¢ Cfr. V. LANTERNARI, Festa, in “L’Universo del corpo”, vol. 111, Istituto della Enciclopedia Italiana,
Roma 1999, p. 548.
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vivono in una situazione di precarieta, durante il periodo di festa agiscono
come se vivessero nell’abbondanza e nell’agiatezza.

Secondo Lanternari proprio il linguaggio simbolico del come se “pos-
siede una duplice e contraddittoria potenzialita sul piano dei rapporti tra
conservazione e creativita culturale”” spingendo da un lato il soggetto all’e-
vasione, dall’altro fornendogli la forza di affrontare la vita di ogni giorno.

“La festa di per sé non ¢ né fuga né contestazione, il suo ruolo non
¢, di per se¢, né di conservazione né di trasformazione perché essa tiene
incorporati elementi di entrambi gli ordini. Ma caso per caso, nella realta
effettiva la festa finisce per caratterizzarsi come istituzione tendenzial-
mente evasionistica e conservatrice, o piuttosto dinamica, contestativa e
trasformatrice, a seconda che prevalgano componenti d’ordine mitico-
rituale, o al contrario componenti d’ordine sociale e civile (...). Insomma
¢ la dinamica storica e culturale che pud portare via via una stessa mani-
festazione festiva ad esiti di tipo evasionista e soporifero, o al contrario
verso un iniziativismo collettivo volto all’innovazione o anche alla prote-
sta, alla trasformazione delle condizioni di vita vigenti”.®

Ogni festa ha quindi una dinamica interna che dipende dalle condi-

7V. LANTERNARI, Festa, carisma, apocalisse, Sellerio, Palermo 1983, p.30.
8 Ibidem, p.31.



zioni sociali e culturali della societa e che puo portare alla trasformazio-
ne delle tematiche, dei valori e dei significati della festa stessa.

Le feste, presso le civilta tradizionali, erano spesso legate all’evento fune-
bre e, in generale, al calendario che scandiva tutte le ricorrenze della collettivita
rispecchiando la struttura sociale ed economica della societda medesima.

Di fronte alla morte il rito della festa “costituisce la risposta e la con-
trosfida corporalmente segnata della collettivita alla shock psichico che
viene provocato dall’esperienza del lutto (...). La risposta ¢ una controsfida
che, riconfermando il ‘valore-vita’ contro il ‘disvalore-corpo’, segna la
rivalsa psicologica dell’uomo. Proprio nel culto dei morti che diviene festa
funebre si puo individuare uno dei piu elementari e universali indici del con-
flitto mente/corpo, psiche/soma, che nelle grandi occasioni festive, calenda-
riali e stagionali, rinnova il ricorso ai comportamenti di riscatto”.’

Per quanto riguarda le feste calendariali invece, esse hanno un forte
significato di rinnovamento; cosi la stessa festa di Capodanno (ampiamente
descritta da Lanternari ne La grande festa) non va considerata, in modo
semplicistico e superficiale, come la celebrazione di una nuova stagione,

bensi va misurata nella sua “polisemia”, ovvero nella molteplicita di signi-

ficati e di valori che la costituisce.

9 V. LANTERNARI, Festa, in “L’Universo del corpo”, op. cit., p.549.
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“La stessa struttura della festa sottende 1’idea di un simbolico rinno-
vamento totale del modo di esistere, applicabile in modo plurivalente ai pit
diversi livelli dell’umana esperienza, a seconda del momento storico e della
comunita che ne formano il quadro”.!?

Occorre tenere presente che 1 riti festivi hanno sempre una duplice
funzione: di fondazione da un lato e di eliminazione dall’altro. Celebrando 1
miti delle origini (in quanto tali fondanti), la festa elimina la negativita del
quotidiano per rifondare un mondo che dia senso all’esistenza.

“Il rituale eliminatorio sia esso d’ambito magico-religioso (espulsio-
ne di malattie, demoni, ecc.) sia d’ambito civile e socio-politico (contesta-
zione d’un sistema sociale o politico) implica di per sé, come momento inte-
grante di un unico processo logico-espressivo, quello alternativo della fon-
dazione, anzi della rifondazione”.!!

Lanternari sottolinea anche come la dinamica interna della festa sia
costituita dalla dialettica della coesione partecipativa da un lato e dall’anta-
gonismo competitivo dall’altro. La coesione del gruppo sociale, secondo

I’analisi svolta da Lanternari, trova la sua conferma nelle varie forme di

competizione e di sfida organizzate in occasione della festa. E questo, ad

10V, LANTERNARI, Antropologia religiosa, op. cit., p. 268.
'V, LANTERNARI, Festa, carisma, apocalisse, op. cit. p. 51.



esempio, il caso del Potlach, festa tipica fra le tribu indiane del Nord
America, o il caso della festa dei maiali, in Nuova Guinea.
Tutte queste caratteristiche non sono estranee alle feste popolari tradi-
zionali nell’ambito delle civilta industriali avanzate del mondo occidentale.
La comparazione che Lanternari attua tra feste distinte secondo contesti
storici e culturali differenti (cio€ presso le civilta etnologiche da un lato e pres-
so la cultura popolare moderna dall’altro lato) e I’analisi che egli fa del muta-
mento e dello sviluppo storico di una singola festa, aiutano a comprendere
ancora meglio la molteplicita dei significati propri del fenomeno festivo.'?
Lanternari nota, nella nostra societa moderna, una reviviscenza del
folklore e delle tradizioni popolari che, a suo parere, rappresenta 1’esigenza
di consolidare le diverse tradizioni locali contro il tentativo di omologazio-
ne della cultura di massa attuato dall’attuale sistema di potere. “I rassem-
bramenti delle feste religiose popolari costituiscono oggettivamente un
potente fattore di riunificazione e d’identificazione socio-culturale”.!3
Lanternari compie, negli anni 70 e ’80, numerose ricerche sul

campo che riguardano le feste religiose nel Sud Italia, in particolare la

festa del Maggio di Accettura a Matera, la sagra dei gigli a Nola, la festa

12 Cfr. V. LANTERNARI, Antropologia religiosa, op. cit., pp. 268-269.
13V, LANTERNARI, Crisi e ricerca d’identita. Folklore e dinamica culturale, Liguori, Napoli 1977, p. 23.
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della Madonna dell’ Arco, la processione dei misteri a Procida, la proces-
sione dei battenti a Guardia Sanframondi e il Palio di Siena.'*

Anche queste feste, pur con caratteristiche e forme assai diverse tra
loro, presentano la stessa struttura che hanno le feste presso le societa tradi-
zionali. Anche queste rappresentano importanti momenti di aggregazione
sociale e di partecipazione collettiva volti ad una riconferma di una comune
identita di fronte alla condizione precaria dell’esistenza quotidiana; si basa-
no inoltre su una precisa ritualita ciclica e fondante, che pud comprendere,
secondo 1 casi, I’aspetto penitenziale, quello competitivo, o ancora 1’aspetto
orgiastico o quello dello spreco e del consumo sfrenato.

Certo ¢ comunque che nell’attuale societa capitalistica, secondo
Lanternari, “la festa e il tempo festivo sono sottoposti ad un processo di ridi-
mensionamento e sono trasposti entro una dimensione ideologica che ne
muta significato e valore (...). La nuova organizzazione economica € socia-
le incentrata sul consumismo esalta la dimensione e lo spazio del piacere,
quindi del gioco e della festa, come supreme occasioni di consumo”.!3

Nonostante sembri venire meno il significato originario della festa,

come momento socializzante e catartico nella societa moderna capitalistica

14 Cfr. V. LANTERNARI, Antropologia religiosa, op. cit., pp.286-302 e Crisi e ricerca d’identita, op. cit.,
pp-172-182. Per la festa di S. Giovanni in Sardegna cfr. nota n. 32, p. 120.
15V, LANTERNARI, Festa, carisma, apocalisse, op. cit., p.61.



e fortemente individualistica, Lanternari insiste sull’analogia tra I’atteggia-
mento delle societa tradizionali e quello delle classi emarginate del mondo
occidentale moderno: ‘“continuano ad attribuire al momento festivo una
complessa funzione fondante e insieme socializzante, con effetti psicologi-
camente catartici. Anche per queste classi sociali moderne il momento festi-
vo funge da istituzione semanticamente antagonista, alternativa e millenari-
sta nei confronti dell’insicurezza della vita ordinaria”.!®

A questo riguardo il volume del 1983, Festa, carisma e apocalisse,
segna un ulteriore sviluppo nel pensiero di Lanternari.

Di fronte alla profonda crisi in cui si trova la societa moderna
occorre elaborare nuove risposte cosi che sulla festa ciclica tradizionale
analizzata finora viene ad innestarsi la festa escatologica, 1’ultima, quel-
la che prepara all’apocalisse.!”

I1 rischio della fine del mondo infatti ha sempre costituito una minac-

cia per I’uomo, di qualsiasi societa e cultura.

“Quando la societa si riconosce impotente dinanzi a forze incontrolla-

16V, LANTERNARI, Spreco, ostentazione, competizione economica. Antropologia del comportamento
festivo, op. cit., p.147.

1711 tema dell’apocalisse era gia stato affrontato da De Martino nel volume, pubblicato postumo nel 1977,
La fine del mondo. Contributo all’analisi delle apocalissi culturali. 11 proposito di De Martino era quello
di individuare il processo di creazione di nuovi valori, attuato dall’uomo e definito “ethos trascendentale
valorizzante”, che rappresenta per 1’individuo la via di salvezza piu diretta, quella cio¢ che consente il
superamento della crisi e dell’angoscia quotidiana di fronte al rischio della fine del mondo.
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bili ed oppressive o a negativita oggettivamente insuperabili, allora subentra il
ricorso ad attivita mitico-rituali coinvolgenti, che su piano simbolico tendono
alla realizzazione d’una catarsi psicologica collettiva. E allora il tempo della
‘festa’ con la sua atmosfera emozionale, rituale, simbolica. Ma la festa assu-
me I’emergenza di un rituale escatologico, ultimo e definitivo, sciogliendosi
dal ritmo ciclico originario, quando la crisi collettiva prelude a un travolgi-
mento radicale dell’ordine tradizionale: come accade precisamente nei piu
vari movimenti apocalittici”.!®

Nell’apocalisse, tempo ultimo e irripetibile, ¢ annullata la ciclicita
iterativa della festa, e 1’evento escatologico ricorre solo alla fine di un
ciclo di sofferenza.

Secondo Lanternari la societa contemporanea sembra avere un
forte bisogno di risposte e di soluzioni a questa crisi di valori ed ¢ per
questo che si assiste alla nascita di nuovi culti religiosi a carattere salvi-
fico. L’autore definisce questo fenomeno di ritorno al sacro e al religioso
come ‘“neo-carismatismo”: esso si articola in forme diverse tra i piu vari
strati della cultura occidentale.

Nelle societa tradizionali invece, oppresse per decenni dalla domi-

nazione coloniale dell’Occidente, si assiste alla nascita e allo sviluppo di

18 V. LANTERNARI, Festa, carisma, apocalisse, op. cit., pp.15-16.



numerosi movimenti religiosi di liberta e di salvezza spesso con intenti
sociali e politici precisi. In questi casi “la festa tradizionale viene traspo-
sta a livello escatologico come ‘festa di fine del mondo’: ed ¢, questa, la
risposta data da una societa nativa alle soperchierie di un potere stranie-
ro oppressivo, che incombe come minaccia sull’identita sociale e cultura-
le della comunita”. !

Il passaggio tra la festa e I’apocalisse ¢ individuato da Lanternari
nel fattore “carisma” e in particolare nella presenza di una personalita
leader, anche se, ci tiene a precisare Lanternari, “il carisma del leader non
fa, in realta, che sviluppare gli elementi miracolistici gia embrionalmen-
te presenti nell’istituzione della festa, volgendoli verso un telos con il
quale si vuole adempiere il destino storico della societd come tale”.?°

Queste ultime riflessioni di Lanternari si collegano inevitabilmente
alla tematica che riguarda appunto la nascita e lo sviluppo dei movimenti
religiosi profetici e carismatici, in Occidente, come nelle societa tradiziona-
li del Terzo Mondo, e di conseguenza allo studio delle dinamiche che si crea-

no dall’incontro-scontro tra due civilta e due culture completamente diverse

tra loro.

19 Ibidem, p.18.
20bidem, p.16.
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6.2 Lo studio del rapporto tra Occidente e Terzo Mondo

Il problema del rapporto tra Occidente e Terzo Mondo, €, a mio parere, il
tema che piu di tutti, oggi, risulta attuale. Lanternari ha iniziato ad occupar-
sene sistematicamente, facendolo cosi risultare uno dei problemi centrali
della sua ricerca, fin dal 1956 quando usci il suo primo saggio: Origini sto-
riche dei culti profetici melanesiani.

In questo testo 1’autore, dopo aver tracciato una morfologia dei culti pro-
fetici melanesiani e averne individuato 1 singoli elementi, analizza le dinamiche
della trasformazione avvenuta presso la civilta melanesiana tradizionale a segui-
to dell’incontro con la civilta occidentale che ha portato alla nascita di nuovi culti
messianici. “Essi sono un prodotto culturale storicamente determinato delle
societa sedentarie di coltivatori, nella loro reazione con la cultura dei bianchi: sia
questa da intendere come propaganda religiosa, sia come introduzione di beni
materiali. E cosi che i culti profetici si pongono nella storia culturale della
Melanesia come uno svolgimento particolare della grande festa originaria del
Capodanno o dei morti, propria della piu antica civilta coltivatrice di questa vasta

regione”.?! Con I’avvento dei colonizzatori bianchi infatti, il culto tradizionale dei

21 V. LANTERNARI, Origini storiche dei culti profetici melanesiani, in “Studi e Materiali di Storia delle
Religioni” XXVII (1956), p.66.



morti che tornano a bordo di un vascello viene modificato con quello dei bianchi
che scendono dalle loro navi recando con sé merci e ricchezze di ogni genere.

Questo saggio ¢ un’anticipazione del libro Movimenti religiosi di
liberta e di salvezza dei popoli oppressi, del 1960.

La metodologia che Lanternari adotta ¢ sempre quella di analizzare le
dinamiche dell’incontro-scontro tra le societa cosidette “primitive” e
I’Occidente, potenza egemone e colonizzatrice, da una prospettiva antropo-
logico-religiosa e comparativa.

La risposta che le comunita indigene danno agli stranieri invasori ¢ di
tipo religioso: esse affermano la propria identitad recuperando e reinterpre-
tando miti e riti della loro tradizione e sviluppano, di solito con la guida cari-
smatica di un leader, movimenti messianici, profetici, nativisti.

“Certamente 1 movimenti profetici hanno un indubbio carattere religio-
so. Tuttavia essi rivendicano e intendono attuare beni di importanza vitale: beni
la cui rinunzia appare ai popoli come incompatibile con una esistenza degna di
essere vissuta. Tali sono la liberta e la salvezza: liberta da ogni soggezione e
asservimento (...), salvezza dal rischio di perdere la propria individualita cultu-

rale, dal rischio dell’annullamento come entita storiche”.??

22 V. LANTERNARI, Movimenti religiosi di liberta e di salvezza dei popoli oppressi, Feltrinelli, Milano
1977 (1960"), p.289.
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Il volume del 60 ¢ un esempio dello studio di questi movimenti
secondo i1l metodo che Lanternari stesso, nella conclusione, definisce
“sociologico-storico” in contrapposizione a quello “tipologico-fenomenolo-
gico”. Grazie al criterio sociologico-storico anzitutto, il fenomeno religioso
viene contestualizzato, e inoltre “i due elementi piu tipici del profetismo,
cio¢ la presenza di una personalita profetica ed una funzione religiosa di
massa” vengono collegati.??

Evidenziati, nella prefazione alla seconda edizione, i caratteri fonda-
mentali dei movimenti profetici (che Lanternari, per quanto riguarda I’ac-
culturazione, individua nella religione, nell’aggiustamento e nell’esigenza di
un autonomismo culturale, e infine nella presenza di un periodo di “crisi”),
I’autore si sofferma sui movimenti profetici dell’Africa, dell’Asia e delle
Americhe, attuando cosi una comparazione a trecentosessanta gradi.

“L’analisi di questi movimenti, condotta col criterio del comparativi-
smo storico, permette allo studioso di scoprire omologie strutturali tra movi-
menti anche di culture lontane e indipendenti tra loro”.>*

Questa prospettiva olistica, guidata dal metodo storico-comparativo, &

perseguita anche in Occidente e Terzo Mondo, del 1967.

23 Ibidem, p. 291.
24 V. LANTERNARI, Antropologia religiosa, op. cit., p. 34.



La maggior parte dei capitoli di questo testo tratta infatti dei movimenti
social-religiosi che nascono e si sviluppano in Africa, Oceania, Asia, America,
“qui presentati come un particolare aspetto — fra altri — del processo di sviluppo
e trasformazione culturale, sociale e politica dei popoli e dei gruppi ‘frustati’”.2>

Come precisa Lanternari stesso nella prefazione, questo non € un testo
organico, ma un insieme di saggi, scritti dopo il 1960, alla base dei quali sta
pero un unico filo conduttore: il tema “dell’incontro fra civilta differenti,
con accento particolare sui fenomeni di disgregazione socio-culturale che ne

conseguono”,%°

il tema appunto dell’incontro fra Occidente e Terzo Mondo.

L’Occidente stesso, in questo incontro, sara chiamato direttamente in
causa e dovra ridefinire la sua posizione e il suo ruolo nel mondo. Lanternari
parla, a questo proposito, di “integrazione”, processo che implica, da parte
di una societa che entra in stretto contatto con un’altra, un cambiamento
dovuto all’“adozione di conoscenze e portati di origine esterna”.?’

Oggi, nell’era della globalizzazione, dove tutto sembra perfettamente
omologato, il termine integrazione risuona piu che mai provocatorio, spe-

cialmente quando si affronta il problema dell’immigrazione, del contatto

con ’altro, della diversita.

23 V. LANTERNARI, Occidente e Terzo Mondo, op. cit., p.8.
26 Ibidem, p.17.
27 Ibidem, p.13.
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Quando non si riesce ad attuare una reazione o una risposta positiva e
creativa emergono situazioni di profondo disagio e squilibrio: “le grandi
crisi di disintegrazione sono causate, di massima, dallo scontro fra due dif-
ferenti ‘sistemi di valori’(...). I nostri valori occidentali, quando entrano in
contatto con una societa differente, non sono sempre accettati. E quando
sono accettati, non vengono sempre facilmente integrati”.?8

Lanternari, in questo volume, ¢ interessato soprattutto alle reazioni
dei popoli nativi provocate dal contatto con la civilta occidentale (anche se
occorre sempre tenere presente anche I’altro lato della medaglia, ovvero il
debito che la cultura occidentale ha nei confronti delle culture che incontra).

All’inizio dell’era coloniale il contatto fu segnato piu che altro da
scontri e violenze che si attenuarono, mai completamente, solo con la rag-
giunta indipendenza politica delle popolazioni native. Le risposte delle civil-
ta indigene alla colonizzazione sono diverse e variabili, anche se in genera-
le I’autore nota una reazione ambivalente: il desiderio cio¢ da parte dei nati-
vi di avvicinarsi alla novita portata dai bianchi (novita che si identifica con
lo sviluppo, con la tecnologia, con ’efficienza) e quello, se si vuole oppo-

sto, di rimanere legati alla tradizione, elemento indispensabile di identita.

“Cosi nasce in ciascuna civilta una risposta culturale precisa, all’in-

28 Ibidem, p.94.



troduzione di elementi culturali europei. Tale risposta, a sua volta, ha un suo
variabile dinamismo interno, per cui si trasforma nel tempo, in conformita
di fattori storici determinati”.?® Le risposte culturali indigene variano da
quella che Lanternari definisce “rigidita culturale”, fino alla “debolezza cul-
turale”, cio¢ da un atteggiamento di totale rifiuto del modello esterno ad una
accettazione smodata e passiva di esso, anche se entrambi questi atteggia-
menti tendono a risolversi nella “plasticita”, ovvero in un processo di adat-
tamento culturale.?

I1 contatto tra I’Occidente e il Terzo Mondo ha toccato tutte le sfere
della cultura, da quella linguistica a quella politica ed economica, ma lo stu-
dio di Lanternari riguarda in particolare la sfera religiosa.

La nascita di nuovi movimenti religiosi a carattere messianico, neo-
tradizionalista, sincretico o nativista, in quello appunto che viene chiamato
Terzo Mondo, caratterizza infatti tutto il periodo coloniale e post-coloniale.

L’autore analizza molti casi, ma i piu significativi sono quelli che
riguardano 1’India, il Congo e gli Stati Uniti. Qui infatti, se pur con diver-
se modalita, dettate dalle contingenze storiche del momento, i nuovi

movimenti religiosi stringono uno stretto legame con le problematiche

29 Ibidem, p. 22.
30 Cfr. V. LANTERNARLI, Antropologia e imperialismo e altri saggi, Einaudi, Torino 1974, pp.19-20.
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socio-politiche del paese in cui si sviluppano e si fanno portatori di un’i-
deologia di indipendenza e autonomia.

Cosi ad esempio in India 1’azione non-violenta di Gandhi sottolinea il
nesso che unisce la visione religiosa a quella sociale, mentre Ambedkar
recupera il buddhismo per ribellarsi alle ingiustizie del sistema castale.

In Africa centrale 1 movimenti post-coloniali di Mulele e Lumumba
alimentano 1’azione politica insurrezionale e infine, negli Stati Uniti, con 1
Black Muslims, I’Islam diviene la bandiera di lotta contro 1 bianchi in nome
della liberta dei negri. Lanternari, con questi casi, ci tiene a specificare quin-
di che “la religione ¢ messa al servizio, come valore culturale fondamenta-
le, d’un programma emancipazionista”.3!

L’autore inoltre, affrontando la problematica del contatto tra
Occidente e Terzo Mondo, dal punto di vista religioso, non poteva tralascia-
re il rapporto tra il cristianesimo e le religioni etniche e in particolare il feno-

meno della cristianizzazione di gruppi indigeni.*? Le adesioni al cristianesi-

mo risultano essere spesso solo formali e per nulla legate a motivazioni reli-

31'V. LANTERNARI, Antropologia religiosa, op. cit., p.36.

32 Come esempio di incontro concreto tra cristianesimo e paganesimo in Occidente, viene riportato da
Lanternari il caso della festa di S. Giovanni in Sardegna, di cui I’autore si era occupato gia nel 1955 (cfr.
La politica culturale della Chiesa nelle campagne: la festa di S. Giovanni, in “Societa”, V, pp. 64-95).
Nella sua forma tradizionale, basata essenzialmente su rituali pagani, essa presenta tutte le caratteristiche
di un festa tipica di una societa agricola e contadina ed ¢ 1’esempio della resistenza attuata dalle plebi rusti-
che all’azione repressiva della Chiesa ufficiale.



giose, anche se c¢i sono comunque, in questo caso medesimo, le reazioni piu
varie (rielaborazione, sincretismi, accettazione totale, rifiuto). Secondo
Lanternari il cristianesimo istituzionalizzato € un cristianesimo secolarizza-
to ed ¢ per questo che la maggior parte delle reazioni che suscita sono di tipo
mondano o magico-utilitaristico. Cosi avviene soprattutto nell’ Africa nera,
dove le religioni hanno come loro caratteristica principale proprio quella
della mondanita, ovvero di essere orientate non tanto all’aldila, quanto verso
la soluzione di problemi esistenziali di questa vita.>> Quando le comunita
indigene si avvicinano al messaggio cristiano di salvezza e lo fanno proprio,
ci0 avviene indipendentemente dalle organizzazioni ecclesiastiche. Accanto
al cristianesimo poi, che, non bisogna dimenticarlo, era visto come la reli-
gione dei bianchi colonialisti e oppressori, si espande sempre di piu nel con-
tinente africano 1’Islam.

I1 saggio che chiude Occidente e Terzo Mondo riguarda le questioni di
metodo di fronte al problema delle trasformazioni culturali. Visto che “la
nascita di nuove religioni ¢ una delle manifestazioni piu frequenti tra popo-
li arretrati, a seguito del contatto culturale con i bianchi”,** Lanternari

sostiene ancora una volta ’importanza di accostarsi ai nuovi movimenti

33 Cfr. V. LANTERNARLI, Antropologia e imperialismo e altri saggi, op. cit., p.270.
34 V. LANTERNARI, Occidente e Terzo Mondo, op. cit., p.361.
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social-religiosi con una metodologia storico-comparativa, cosi che lo studio
del fenomeno storico individuale sia completato dal confronto con altri
fenomeni storici ad esso simili.

“Il caso dei movimenti social-religiosi, e del resto lo studio dei feno-
meni di contatto culturale in genere, mostrano che solo la fusione di un’a-
nalisi volta da un lato alla genesi, alle trasformazioni, agli sviluppi (analisi
‘storica’ in senso tradizionale) con 1’analisi — d’altro lato — funzionale e
comparativa (cio¢, in senso tradizionale, ‘sociologica’ e ‘antropologica’)
puo condurre ad una conoscenza relativamente soddisfacente degli aspetti
multiformi e complessi di questi fenomeni sociali”.?>

Compito dell’etnologia ¢ infatti quello di spiegare 1’antico e il “pri-
mitivo” non solo in sé stesso, ma anche nel suo trasformarsi e nel suo rap-
portarsi al mondo occidentale. Un nuovo culto religioso, ad esempio, qual-
siasi forma esso abbia, ¢ segno del dinamismo culturale che caratterizza la
popolazione presso la quale si sviluppa.

La dinamica culturale ¢ spesso ostacolata dalla tradizione e dall’in-
culturazione, quest’ultima intesa come la trasmissione della cultura da una

generazione all’altra. “Ogni modifica da apportare ad una cultura, dall’in-

terno o dall’esterno, deve e ha sempre dovuto far fronte all’inerzia della tra-

35 [bidem, p.422.



dizione. Fra i motivi piu gravi delle crisi intervenute in tempi odierni fra i
popoli in via di sviluppo o ancora in regime coloniale, sono quelli che deri-
vano dall’urto di un mondo potente e organizzato, quello occidentale, con-
tro un mondo tradizionale legato al passato”.3¢

Legato ai problemi dell’incontro fra culture e religioni diverse ¢,
senza dubbio, il problema dell’etnocentrismo e, congiuntamente, del relati-
vismo culturale di cui Lanternari si occupera in modo piu approfondito e
sistematico ne L incivilimento dei barbari.

In Occidente e Terzo Mondo, intanto, grazie all’interpretazione forni-
ta da Lanternari, I’incontro tra due mondi culturali diversi, nonostante gli
urti e 1 conflitti evidenti, risulta essere I’occasione per produrre valori sem-
pre nuovi, nel segno di una liberta creativa e spontanea propria di ogni popo-
lo. Le societa che entrano in contatto infatti, elaborando risposte sempre
diverse e soluzioni dinamiche, sono sia “riceventi” sia “datrici” di valori.

“Le culture e le societa insomma vanno considerate come altrettan-
ti centri di un sistema policentrico, nel quale tutte le culture e le societa

» 37

hanno pari valore”.

L’integrazione, tema principale nel contatto tra Occidente e Terzo

36 Ibidem, p.465.
37 Ibidem, p.469.
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Mondo, ¢ ripresa, ampliata e approfondita da Lanternari nel testo
Antropologia e imperialismo e altri saggi del 1974.

Qui "autore si inserisce nel dibattito antropologico usando il ter-
mine “acculturazione”, di origine statunitense, e preoccupandosi di chia-
rirne il significato anche rispetto ai concetti, ad esempio, di “assimilazio-
ne”, “diffusione” o “deculturazione”: concetti “a loro volta legati al pre-
supposto rigidamente dogmatico dell’etnocentrismo europeo e — storica-
mente — alla ideologia deculturatrice che le varie nazioni e istituzioni
coloniali e religiose praticarono, per secoli, per fini economici di sfrutta-
mento o di evangelizzazione”.?®

Il processo di “acculturazione” invece va inteso come dinamica crea-
tiva, e non piu solo ricettiva, all’interno di due o piu civilta che si incontra-
no, e analizzato nella concretezza di contatti storicamente reali, con un
metodo ancora una volta comparativo.

Uno degli aspetti che sembra interessare maggiormente Lanternari ¢
quello della “reciprocita del commercio culturale che ha luogo nel corso del

contatto”,?” cio¢ il fatto che la cultura occidentale, da sempre vista come

superiore, espansionista e datrice essa solo di cultura, sia in realta debitrice

33 V. LANTERNARLI, Antropologia e imperialismo e altri saggi, op. cit., p.9.
39 Ibidem, p.11.



in molti suoi aspetti (dall’arte alla musica, dalla moda alla danza) verso le
culture extra-occidentali.

L’autore riflette infatti sul ruolo dell’**Occidente acculturato dal Terzo
Mondo” e qui, ancora una volta, emerge la straordinaria attualita del suo
pensiero, in particolare quando afferma che il “dilemma essenziale della sto-

40 ¢ quello, bifronte, dell’esclusione o dell’in-

ria contemporanea mondiale
tegrazione tra Occidente e Terzo Mondo.

L’autore analizza i movimenti studenteschi europei e americani come
esempi di manifestazioni recenti a lui contemporanee di un nuovo atteggia-
mento verso il Terzo Mondo che viene preso come modello di riferimento o
di identificazione in opposizione ai modelli tradizionali locali. I valori della
societa occidentale, che si trova in una situazione di crisi, vengono respinti
per essere sostituiti con valori e simboli diversi, propri di societa del Terzo
Mondo in via di emancipazione. In Occidente allora si parla di condanna dei
pregiudizi sociali ed etnici, ma anche, su esempio dell’azione di Gandhi in
India, di non-violenza.

Ogni qual volta 1 valori tradizionali di una civilta entrano in crisi e

vengono screditati ¢ piu facile assistere ad un processo di integrazione di

nuovi valori provenienti da una cultura esterna. In questi casi allora “¢ leci-

40 Ibidem, p.35.
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to parlare, piu che d’integrazione, di reintegrazione”:*! I’“integrazione” vera
e attiva infatti risulta essere una “riplasmazione”, un’elaborazione di ele-
menti nuovi, sotto lo stimolo dell’incontro con il diverso”.*

La situazione disgregativa, che precede la fase di “reintegrazione” ¢ pre-
sente anche nel Terzo Mondo all’arrivo della civilta occidentale: il problema,
lo ricordiamo, ¢ “bifronte” e questo ben risulta dall’analisi comparativa com-
piuta da Lanternari. A contatto con il cristianesimo portato dagli occidentali si
assiste alla nascita di nuovi movimenti religiosi sincretici, cosi come il princi-
pio, tipicamente europeo della democrazia liberale viene rielaborato autono-
mamente tanto da formare un valore nuovo, quello dell’irredentismo.*?

Questo in generale. In particolare invece 1’autore si sofferma sul
fenomeno dell” acculturazione fra gli Nzima del Ghana,** come esempio
del processo di modernizzazione che sta investendo i paesi dell’Africa
venuti a contatto prima con la guerra dell’imperialismo europeo e poi con
la penetrazione economica del neocolonialismo che continua ancora oggi,

dopo vent’anni dalle prime riflessioni di Lanternari. Per la civilta Nzima

I’incontro con I’Occidente ha significato un mutamento radicale del siste-

41 Ibidem, p.45.

42 Ibidem, p.54.

43 Della reazione del Terzo Mondo al contatto con 1’Occidente e dei diversi livelli di integrazione analiz-
zati da Lanternari in Occidente e Terzo Mondo si vedano le pp. 117-121.

# Cfr. V. LANTERNARI, De¢i, profeti, contadini. Incontri nel Ghana, Liguori, Napoli 1988.



ma economico ¢ dell’organizzazione della societa. Popolazione contadina,
gli Nzima basavano la loro economia sull’agricoltura e in parte sulla
pesca. Con I’arrivo dei colonizzatori (portoghesi e inglesi), al sistema tra-
dizionale di coltivazione (che riguardava prodotti destinati all’autoconsu-
mo) venne affiancato un nuovo sistema, destinato a coprire un mercato
industriale prima di allora sconosciuto. Anche il sistema tradizionale che
regolava la proprieta della terra, basato sull’ereditarieta matrilineare lega-
ta al lignaggio, venne sostituito dal “sistema-abusa” che prevedeva 1’ac-
quisto di un terreno con moneta (elemento introdotto dagli occidentali).
Nasce cosi anche una nuova figura sociale: quella del contadino-proprie-
tario che si differenzia sempre di piu dal contadino-lavoratore.

Secondo ’analisi condotta da Lanternari le trasformazioni dell’agri-
coltura, iniziate con I’arrivo della civilta europea capitalista, hanno modifi-
cato anche gli aspetti socio-culturali della societa Nzima, societa ancora in
movimento, ma inizialmente passiva di fronte al dominio dell’Occidente.

“Il problema piu importante, per una societa tradizionale, ¢ quello di
trovare una ‘via propria’ su cui avviare il processo di modernizzazione,
senza un’acritica condanna del proprio passato, € senza immeritate infatua-

zioni per la cultura ‘europea’.*

4 V. LANTERNARI, Antropologia e imperialismo e altri saggi, op. cit., p. 112.
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Con il volume del 1977, Crisi e ricerca d’identita. Folklore e dinami-
ca culturale, Lanternari volge lo sguardo soprattutto all’Italia e all’Europa,
pur tenendo sempre conto degli esempi e dei fenomeni corrispondenti che
gli vengono dal Terzo Mondo.

Al centro delle riflessioni di Lanternari € la nozione d’identita sia
etnica che socio culturale e tutti 1 processi dinamici che sono in stretta
relazione con essa.

Sia 1 nativismi che sorgono nelle societa a livello etnologico, sia le
manifestazioni di folklore contestatario o magico-religioso borghese (la cui
analisi occupa la maggior parte del testo di Lanternari), hanno alla base una
crisi d’identita. L’identita ¢ cio¢ minacciata dall’azione disgregatrice di
forze prevaricatrici quali il consumismo e il neocolonialismo; di fronte alla
sfida deculturatrice che porta all’espansionismo economico, culturale e poli-
tico di gruppi di potere minoritari, la societa elabora delle risposte che pos-
sono essere contestative o conservative a seconda dei casi.

L’autore si propone di affrontare “un problema di dinamica culturale, e
cio¢ quello che concerne il movimento, o meglio 1 movimenti che il folklore

» 46

subisce e ha subito in epoche recenti nella nostra societa e nella nostra cultura”.

Accennando alle varie interpretazioni date al fenomeno del folklore (da

46V, LANTERNARI, Crisi e ricerca d’identita. Folklore e dinamica culturale, Liguori, Napoli 1977, p.86.



quella di Gramsci per il quale esso rappresentava la concezione del mondo dei
ceti subalterni; a quella di De Martino che distingueva tra un folklore conser-
vatore, quello religioso del Sud Italia, ed un folklore progressivo; a quella di
Lombardi-Satriani che definiva il folklore come cultura di contestazione)
Lanternari inizia la sua analisi partendo da una serie di osservazioni concrete
riguardanti appunto le dinamiche culturali incentrate sul folklore.

Nei primi capitoli del libro ’autore si sofferma sui movimenti conte-
statari e magico-religiosi di estrazione borghese che, all’interno della socie-
ta consumistica contemporanea, recuperano 1 modelli e le tradizioni prebor-
ghesi: “il revival della magia e delle forme di religiosita arcaica o esotica ¢
I’aspetto individualistico di quello stesso processo di folklorizzazione della
borghesia, che ha i suoi aspetti comunitaristi e sociali, su piano contestativo,
nei movimenti underground dei giovani, e su piano evasionista-religioso, nei
movimenti carismatici, dai neo-pentecostali al movimento di Gesu e ai
movimenti di estrazione indo-buddhista”.4’

Proseguendo nell’analisi invece viene affrontato il “fenomeno del
recupero spontaneo, a livello popolare e non piu borghese, di un folklore

indigeno e tradizionale, con carica nativista”.*®

47 Ibidem, pp. 156-157.
48 Ibidem, p. 159.
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Nell’introduzione alla seconda edizione (intitolata Identita culturale e
ideologia, in cui I’autore chiarisce le finalita del suo libro con nuovi appor-
ti esemplificativi riguardanti la setta carismatica del Moonismo) Lanternari,
a questo proposito, aveva precisato che “ anche le piu ingenue e spontanee
aspirazioni nativiste di popoli o gruppi subalterni possono inavvertitamente
cadere nella trappola di una strumentalizzazione e manipolazione ad opera

di abili individui e organismi di potere”*

e aveva portato I’esempio del
Mobutismo come caso di un nativismo degenerativo, che, legato al potere
dispotico e alleato ai grandi centri di potere internazionale, agiva in realta
come uno strumento ideologico.

Con il termine “nativismo” comunque si intende la risposta di una
societa ad una situazione di frustrazione e di dominazione e come ben ha
rilevato Lanternari, esso ha caratterizzato non solo la societa occidentale,
ma anche le societa indigene del Terzo Mondo, nel periodo colonialista e
neo-colonialista.>°

In Italia, e in particolare nel meridione, le feste locali patronali, come

la festa del “Maggio” di Accettura in Basilicata o quella dei “vattienti” a

Nocera Terinese (con altre in pit occasioni descritte e studiate da Lanternari)

49 Ibidem, p.61.
30 Cfr. di V. LANTERNARI, Occidente e Terzo Mondo, op. cit. e Movimenti religiosi di liberta e di sal-
vezza dei popoli oppressi.., op. cit.



sono I’esempio tangibile di reviviscenze folkloriche e tradizionali ancora
attuali nel nostro paese e che interessano, secondo modalita simili, anche 1
gruppi di emigrati all’estero.

Si puo dire allora che il fenomeno del risveglio e del recupero di vec-
chi costumi e rituali religiosi tradizionali, espresso nelle feste religiose
popolari da noi, sia omologo a quanto ¢ avvenuto tra le popolazioni del
Terzo Mondo in epoca post-coloniale.

Al di 1a dei vari etnicismi e delle diverse reviviscenze folkloriche, la
tipologia dei nativismi linguistici ¢ quella che Lanternari approfondisce
maggiormente in questo testo, riportando per esteso, tra gli altri, i casi signi-
ficativi del popolo sardo, per quanto riguarda 1’Italia e il caso occitano e
basco, per quanto riguarda 1I’Europa e non dimenticando di richiamare nuo-
vamente all’attenzione 1 casi di nativismi linguistici nelle civilta a livello
etnologico, per le quali la lingua ¢ stata “una decisa resistenza ai modelli
imposti dallo straniero dominatore™.>!

Quindi, a detta di Lanternari, la lingua, piu della religione, rappresen-
ta il legame d’identita che unisce I’individuo al proprio popolo e alle proprie
tradizioni; essa ¢ per eccellenza il simbolo di un’identita di gruppo.

Interessante € la recensione di Giovanni Bronzini al libro di

S1'V. LANTERNARI, Crisi e ricerca d’identita.., op. cit., p.215.
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Lanternari. Dopo aver sottolineato 1 meriti di quest’opera (“1’impianto ¢ sti-
molante, il discorso ¢ sempre tenuto su un binario di scorrimento coerentis-
simo, fatti e problemi sono presentati e affrontati con chiarezza esempla-
re”>?) Bronzini inizia la sua critica. Egli non concorda “sulla possibilita di
applicare 1 concetti di identita culturale e nativismo fout court al mondo con-
tadino, che non ¢ una sfera a sé, né una categoria, ¢ neppure un insieme —
su ci0 Lanternari ¢ certamente d’accordo —, ma ¢ solo la denominazione di
realtd storiche diverse”.>® Quella che per Lanternari ¢ “ricerca d’identita”,
per Bronzini ¢ “cultura tradizionale attiva”, che non ¢ mai venuta meno tra
le classi subalterne della nostra societa. Analogo discorso viene fatto per il
concetto di “nativismo”, concetto, secondo Bronzini, di natura psicologica.

Infine nel volume L’incivilimento dei barbari, scritto nel 1983,
Lanternari approfondisce lo studio dei processi di incontro culturale riflet-
tendo sui concetti di “identitda”, “etnocentrismo”, “imperialismo culturale”,
sviluppando cosi ulteriormente quelle problematiche che gia erano emerse
nei suoi precedenti lavori.

Lanternari si propone di mettere in discussione la nozione di “incivi-

limento dei barbari”, intesa come la missione dell’Occidente verso le popo-

52 G. BRONZINI, recensione a V. Lanternari, Crisi e ricerca d’identita. Folklore e dinamica culturale, 22
ed., Napoli, Liguori 1977, in “Lares” (1979), XLV, n.3, p.431.
33 Ibidem.



lazioni del Terzo Mondo, che, in quanto “barbare”, si riteneva fossero da
“civilizzare”. Egli torna ad insistere sulla dinamica “bifronte” dell’accultu-
razione, sul fatto cioé che anche 1’Occidente in realta subisce le influenze
culturali che provengono dall’incontro con societa “altre”.

A causa dell’intreccio dei rapporti interetnici, dovuto alla colonizzazio-
ne e a causa della corsa verso 1’omologazione culturale ed economica, indot-
ta dall’egemonia del modello occidentale, ¢ necessario ridefinire le categorie
antropologiche di “identita” e di “etnocentrismo”. “E giunto il momento della
rigorosa analisi storico-antropologica comparativista, volta a definire 1 termi-
ni e le fasi di sviluppo dei vari etnocentrismi, ma contestualmente anche i limi-
ti psico-culturali inerenti al postulato dell’anti-etnocentrismo”.>*

L’etnocentrismo ¢ un fenomeno complesso e per nulla unitario. Esso
infatti puo riguardare tanto i rapporti tra due etnie diverse, quanto le dina-
miche tra gruppi o classi all’interno della medesima popolazione.

L’analisi di Lanternari inizia con una panoramica sulle diverse tipo-
logie di etnocentrismi: mitologici ed espressivi, linguistici, epistemologi-
ci, percettivo-emotivi, aggressivi e discriminatori. Tutti questi vengono

definiti dall’autore come etnocentrismi “attitudinali”, ovvero come pro-

34 V. LANTERNARI, L’incivilimento dei barbari. Problemi di etnocentrismo e d’identita, Dedalo, Bari
1990 (1983, p.9.
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spettive percettive e conoscitive nelle quali a prevalere ¢ il pregiudizio,
che nasce quando si applicano 1 valori della propria cultura a contesti cul-
turali dove operano valori differenti.

Lo “strumento culturale piu avanzato rispetto al problema del cono-

> ¢, secondo Lanternari, il concetto di

scere, nel rapporto fra piu culture™
“etnocentrismo critico” introdotto da De Martino, con il quale viene supera-
ta anche la posizione indifferente del relativismo culturale statunitense.
Quest’ultimo si basava sull’astensione dal giudizio di valore e finiva cosi
per considerare allo stesso modo forme culturali tra loro sostanzialmente
diverse. Con I’“etnocentrismo critico” invece, 1’etnologo occidentale, inevi-
tabilmente “imprigionato” nella propria storia e nella propria cultura, cerca
di uscire da se stesso per capire 1’altro aprendosi in modo critico al confronto
storico-culturale.>®

Ma, a detta di Lanternari, “solo un etnocentrismo critico nella sua
accezione radicale impegna il soggetto ad una presa di coscienza etico-
politica operativa, e non piu soltanto logico-cognitiva e culturale. In que-
sta sua espressione piu alta I’etnocentrismo critico si trasforma decisa-

mente in un ‘pluralismo critico partecipativo’.%’

33 [bidem, p.164.
36 Cfr. E. DE MARTINO, La fine del mondo.., op. cit. pp. 396-397.
57V. LANTERNARI, L incivilimento dei barbari, op. cit. p. 164.



Quando dall’attitudine inconsapevole si passa alla falsa coscienza,
allora I’etnocentrismo diventa ideologia e, in quanto tale, diventa pericoloso.

In comune gli etnocentrismi “attitudinali” quelli “ideologici” hanno il
bisogno di identita, il bisogno cio¢, proprio di un individuo o di un gruppo,
di riconoscersi e di essere riconosciuti all’interno di una struttura sociale e,
di conseguenza, il bisogno di distinguersi da un’alterita contrapposta.
Quando un etnocentrismo da attitudinale diventa ideologico, il pericolo sta
proprio nel fatto che all’alterita venga negata la pari dignita umana e per
questo venga discriminata, perseguitata e persino annientata.>®

Per evitare questa rottura e per consentire al gruppo di mantenere la
propria identita nascono e si sviluppano movimenti antietnocentrici come 1
nativismi, 1 comunitarismi, 1 tribalismi, 1 neo-tradizionalismi, gli emancipa-
zionismi e gli autonomismi.

39 che

Questi movimenti, rappresentano la “periferia” di un “centro
si identifica, a seconda delle situazioni, con I’Occidente capitalista o con
le classi egemoni. Essi, recuperando le tradizioni piu arcaiche del proprio

passato, sottolineano la loro differenza e affermano la propria identita.

Tutto questo per far fronte alla “spinta centripeta omologatrice mossa dal

38 Cfr. ibidem, pp.150-151.

39 Lanternari usa questa immagine del “centro” e della “periferia” per spiegare le dinamiche tra Occidente
¢ Terzo Mondo, riferendosi esplicitamente alla teoria del sociologo Rudolph Strahm.
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sistema neo-capitalista industriale”® ¢ al processo di unificazione, accen-
tramento e livellamento culturale oppressivo ¢ imperialista che
I’Occidente, guidato da una logica di superiorita, ha portato con sé nella
conquista del Terzo Mondo, da sempre considerato come un’ alterita
“esterna” e “inferiore”. A questo proposito, senza riserve, Lanternari
parla di un “imperialismo culturale indissolubilmente legato a quello eco-
nomico e politico”.%!

A causa del processo di omologazione, di massificazione e di
appiattimento, introdotto a partire dagli anni 50 dal nuovo sistema di
mercato dell’Occidente, ovvero dall’avvio del modo di produzione con-
sumistico, nasce una nuova alterita per cui “ciascuno finisce con il per-
cepirsi come ‘altro’ rispetto a sé stesso, reificato, traditore e tradito al
tempo stesso nella propria potenzialita originaria di creatore e custode
di valori”.%?

Lanternari giunto alla fine della sua analisi, con evidente pessi-
mismo, fa sua la tesi di De Martino, definendo questa situazione come

un’“apocalissi senza escaton”;%* egli perd auspica, sull’esempio dei

0V, LANTERNARI, L incivilimento dei barbari, op. cit., p.218.
ol Ibidem, p.168.
2 Ibidem, p. 242.
3 Ibidem, p.242.



nuovi movimenti nativisti € comunitari, il tentativo di andare al di la
della crisi per ricostruire su basi creative e dinamiche la propria identi-
ta di individui e di popoli.

Le sue riflessioni si avvicinano alle tesi di Herbert Marcuse,®* for-
temente critiche nei confronti della societa industriale avanzata. Secondo
il filosofo tedesco in questa societa, apparentemente tollerante, domina la
strumentalizzazione e la repressione; in essa ’'uomo ¢ ridotto a schiavo, ¢
ad una dimensione: “I’alienazione ¢ diventata completamente oggettiva;
il soggetto dell’alienazione viene inghiottito dalla sua esistenza alienata.
V’¢ soltanto una dimensione, che si ritrova dappertutto e prende ogni
forma”.%> L’ideologia, la “falsa coscienza” (di cui anche Lanternari parla)
viene assorbita nella realta. Il sistema tecnologico ha la capacita di far
apparire razionale cid che ¢ irrazionale, ipnotizzando I’individuo all’in-

terno dell’universo consumistico.

64 H. MARCUSE (1898-1979). Si laured con M. Heidegger nel 1921 e dalla meta degli anni *20 entrd a
far parte dell’Istituto per la ricerca sociale di Francoforte. Collaboro con M. Horkeimer e nel 1934 emigro
negli Stati Uniti dove lavoro presso I’Istituto per la ricerca sociale della Columbia University. Il suo pen-
siero si rifa in modo particolare ad Hegel, Marx ¢ Freud. Tra le sue opere principali: Hegels Ontologie und
die Grundlegung einer Theorie der Geschichtlichkeit, 1932, (tr. it. La Nuova Italia, Firenze 1969); Reason
and revolution: Hegel and the rise of social theory, 1941, (tr. it. Il Mulino, Bologna 1971); Eros and civi-
lisation: a philosophical inquiry into Freud, 1955, (tr. it. Einaudi, Torino 1982); One-dimensional man:
studies in the ideology of advanced industrial society, 1962, (tr. it. Einaudi, Torino 1967%); Das Ende der
Utopie, 1967, (tr. it. Laterza, Bari 1968).

% H. MARCUSE, L’uomo a una dimensione. L’ideologia della societd industriale avanzata, Einaudi,
Torino 1967 3, p. 31.
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6.3 Dall’antropologia all’etnopsichiatria

Il contatto tra Occidente e Terzo Mondo costituisce il punto di partenza da
cui prende avvio questa terza fase degli studi di Lanternari.

I movimenti profetici nati nelle societa colonizzate dai bianchi e le
“nuove religioni” sorte in Occidente vengono ora analizzati da Lanternari
sotto I’ottica di un carismatismo funzionale alla salute e alla salvezza.

Il lavoro che meglio rappresenta questa fase degli studi di Lanternari
¢ il primo volume di Medicina, magia, religione, valori, del 1994 .6

Il libro di Lanternari occupa un ambito poco esplorato nel panorama
delle ricerche italiane: quello dell’antropologia medica. Fu De Martino 1’i-
niziatore in Italia degli studi psicologici e psichiatrici legati alla antropolo-
gia. De Martino infatti reinterpreto, in senso totalmente nuovo, il fenomeno
del tarantismo pugliese in chiave culturale e antropologica, “come rituale
simbolico di riscatto dal malessere del soggetto in cura e come complesso
mitico-rituale legato storicamente ad una cultura originaria di contadini, in

un sincretismo pagano-cattolico”.’

% V. LANTERNARI, Medicina, magia, religione, valori, vol. I, Liguori, Napoli, 1994. Questo volume
contiene tutti saggi di Lanternari, ad esclusione del primo e dell’ottavo capitolo tratti rispettivamente da un
articolo di L. Frighi e da un articolo di J. Nicolas. Il secondo volume, del 1998, curato da V. Lanternari e
M. L. Ciminelli, ¢ una raccolta di saggi d’ambito extraoccidentale e di folklore etnomedico europeo.

67 V. LANTERNARI, Antropologia religiosa, op. cit., p.160.



Ma Lanternari allarga lo sguardo e, attraverso un approccio transcul-
turale, attua una comparazione tra i vari sistemi ritualizzati di cura presso le
societa tradizionali, il folklore europeo e le nuove religioni di guarigione
presenti nel mondo moderno.

I saggi di Lanternari che costituiscono il volume analizzano i culti
carismatici comunitari diffusisi in Occidente, 1 vari rituali terapeutici delle
medicine tradizionali e i caratteri e 1 tipi di operatori-terapeuti, sottolinean-
done la particolarita del ruolo e delle funzioni specifiche nelle diverse cul-
ture, riportando infine le diverse interpretazioni che vengono date di volta in
volta a termini come “medicina”, “malattia”, “salute”, “cura” e “salvezza”.

In particolare il volume si apre con un saggio dello psichiatra
Frighi il quale critica la tesi demartiniana, secondo cui il mondo della
magia ¢ legato al sottosviluppo economico e all’emarginazione sociale
dell’Italia meridionale.®®

Anche Lanternari sembra essere d’accordo con Frighi nel prendere le

distanze dal razionalismo scientifico della tesi demartiniana che legava la

medicina prescientifica agli strati sociali inferiori e sottosviluppati.

%8 Cfr. L. FRIGHI, Patologia psichiatrica, magia e religione nella societa occidentale di massa, in Magia,
medicina, religione, valori, op., cit., pp. 21-33, gia in Tematiche d’influenzamento nella cultura popolare
e nella patologia psichiatrica, in “Atti del convegno dell’Associazione Mediterranea di psichiatria” 1985,
pp. 235-252.
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“Non solamente si protraggono usi e credenze proprie della medi-
cina tradizionale delle classi subalterne, intrisa di magismi, fascinazione,
scongiuri, culti sincretici di guarigione con ricorso ai santi, ai pellegri-
naggi, agli ex-voto, ai riti penitenziali ecc. Ma ¢ peculiare della cultura
contemporanea della societa avanzata borghese, 1’affermarsi ed il molti-
plicarsi ex-novo di un’inopinata varieta di ‘medicine alternative’ su base
extrascientifica o parascientifica rispetto alla medicina ufficiale”.

E quindi proprio a partire dalla riflessione sul disagio della civilta e
sulla crisi che di conseguenza investe la societa contemporanea che si svi-
luppa il pensiero di Lanternari.

“E la ‘sofferenza’ (...) la vera fonte della svolta culturale segnata nella
odierna societa dalla perdita dei valori, insieme con 1’avvento del rischio nuclea-
re e lo spettro del disastro ecologico, come annunci di una possibile autentica
apocalisse, da cui con le nuove religioni ci si vorrebbe forse salvare”.””

Il ricorso sempre piu frequente a “nuove religioni” e, nel campo medi-
co, a medicine tradizionali “alternative” proprie di societa extra-occidentali,

rispecchia, secondo Lanternari, il malessere della societa occidentale moder-

na ed € indice di una trasformazione che sta avvenendo nella nostra cultura.

V. LANTERNARI, Medicina, magia, religione, valori, vol. 1, op. cit., p.39.
70 Cfr. V. LANTERNARI, Le “medicine alternative”, in “Prometeo”, n.59, settembre 1997, p.105.



I nuovi culti carismatici si presentano pertanto come la terapia alla
crisi della societa contemporanea di massa: “I’individuo risulta diviso fra la
minaccia di perdita della sua identita personale, nel gran mare omologatorio
della societa di massa, ed il rischio opposto dell’autoisolamento chiuso,
inerte e sterile. Aderendo al gruppo, alla setta, alla comunita il soggetto rea-
lizza il suo bisogno di riaggregazione e di comunicazione diretta”.”!

La presenza nella civilta contemporanea, accanto ad un orientamento
medico scientificamente ortodosso, fondato sui principi della scienza speri-
mentale, di un orientamento extra-scientifico, fondato su riti a carattere reli-
gioso e pratiche magiche, spinge Lanternari ad approfondire 1’analisi sul
diverso modo di intendere la malattia e di conseguenza la guarigione presso
le societa tribali, rispetto a quanto avviene invece nella nostra societa.

Fra le popolazioni cosiddette “primitive” (Lanternari si riferisce
soprattutto alle popolazioni africane), una patologia che colpisce I’individuo
non ¢ mai dovuta al caso: essa, al contrario, ¢ causata dalle azioni o dalle
omissioni dell’uomo, sia egli lo stesso paziente o un suo nemico.

“Malattia e guarigione si collocano entro un orizzonte di simbolismo

etico, sociale, cosmico. L’equilibrio delle condizioni individuali di salute coin-

cide con I’equilibrio dell’ordine socio-culturale (...). Dunque malattia di un

"I'V. LANTERNARI, Medicina, magia, religione, valori, vol. 1, op. cit., p.48.
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soggetto significa malattia, squilibrio della comunita nel suo insieme; signifi-
ca contestualmente disordine nei rapporti con le entita sovrannaturali”.”?

Il fatto che il disordine e lo squilibrio causato dalla malattia coinvol-
gano tutta la societa, significa che presso le popolazioni etnologiche la malat-
tia ¢ intesa e vissuta come un “fatto sociale globale”.”®> Essa ¢ vista come
segno di una “dissocializzazione” del soggetto e di conseguenza il principa-
le obiettivo della cura ¢ quello di “risocializzare” il soggetto malato.”*

“La malattia ¢, in sé stessa, un ‘segno’ da decifrare. E il suo signifi-
cato si colloca nell’ordine del simbolismo magico-religioso o legato a rife-
rimenti della tradizione, ossia al mondo degli antenati”.”

Lanternari a questo punto, affermando che per le societa tribali la
tradizione ¢ 1l valore costitutivo del vivere comunitario, si sofferma ad
analizzare 1 rapporti esistenti tra medicina e valori. L’autore precisa che
al termine “valori” non ¢ corretto attribuire un significato esclusivamen-
te morale, in quanto nelle societa tribali i valori “si risolvono nell’espe-
rienza ¢ nella coscienza di ‘identita socio-culturale’, attraverso il rispetto

del codice etico-sociale, del codice rituale, e della tradizione culturale”.”®

72 Ibidem, p.108.
3 Ctr. ibidem, p.196.
74 Cfr. ibidem, p.146.
75 Ibidem, p.179.
76 Ibidem, p.180.



E quindi valore, secondo la definizione data da Lanternari, “ogni nucleo
di idee-forza che funga da guida ai componenti di una comunita e da cui
acquisti senso vivere insieme”.”’

Detto questo, ritornare ad una situazione di benessere e guarire signi-
fica ristabilire I’ordine naturale delle cose con la natura e con il divino.

Un altro aspetto che caratterizza la concezione della malattia presso le
societa tradizionali ¢ quello per cui il malato puo anche essere un privile-
giato, una persona scelta dal dio. L’iniziazione al culto, da parte del posse-
duto, rappresenta in questo caso la risposta alla chiamata divina e 1’inizio di
un percorso di guarigione che conduce alla salvezza.”®

Le terapie tradizionali, studiate in modo approfondito da Lanternari,
anche grazie alle osservazioni da lui compiute direttamente sul campo, sono
in un rapporto di reciproca complementarita con il sistema di credenze reli-
giose e con le pratiche magiche e simboliche vigenti nella societa. E molto

frequente ad esempio, presso le societa tribali, il ricorso alla magia per pre-

venire il male ed eventualmente per curarlo.”” Alla base delle medicine

77 Ibidem, p.217.

8 Cfr. ibidem, p. 260.

79 Non solo la magia, ma anche le sostanze qualificate come droghe rivestono un’importante funzione tera-
peutica tra le societa tradizionali. Cfr. V. LANTERNARI, Droga, in “L’Universo del corpo”, vol. III,
Istituto dell’Enciclopedia Italiana, Roma 1999, pp.268-276. In questo testo 1’autore sottolinea la differen-
za tra I’uso rituale e terapeutico di sostanze allucinogene e psichedeliche presso le popolazioni etnologi-
che rispetto all’uso edonistico ed evasionistico della droga presso la societa occidentale moderna.
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cosiddette “alternative” risulta quindi esserci una logica simbolica, che si
differenzia notevolmente dalla logica razionale e scientifica tipica invece
della medicina occidentale ufficiale.

Se infatti in Occidente si segue ufficialmente, in campo terapeutico, una
razionalita scientifica, non avviene cosi nella pratica. L’interesse di Lanternari
quindi ¢ rivolto alla diffusione, nella societa moderna, di terapie fondate sul
ricorso a riti propriamente religiosi dove viene ristabilita e riaffermata la con-
nessione tra religione, terapia e guarigione, in nome della quale la salute si
identifica con la salvezza totale dell’individuo e della collettivita.

In epoca moderna nasce una nuova figura di operatore terapeuta: il
profeta. Egli si pone quasi sempre, grazie al suo “carisma”, alla guida di una
“nuova religione” che vede in lui il suo fondatore e il suo riferimento spiri-
tuale. Le nuove sette che cosi sorgono sono il piu delle volte a carattere ini-
ziatico ed esoterico; molte sono d’indirizzo orientale, ma non mancano quel-
le pentacostali o quelle d’indirizzo cristiano.?° Tutte in ogni caso “si presta-
no a fungere da terapie contro 1 mali inerenti alla civilta contemporanea, ben

spesso con ’equivoco effetto di produrre nuova alienazione individuale”.8!

80 In particolare Lanternari approfondisce il culto terapeutico di matrice cattolica, che presenta caratteri per
la maggior parte specifici di un culto di possessione africano, inaugurato in Italia dal vescovo Emmanuel
Milingo. Cfr. V. LANTERNARI, Dall’Africa in Italia: il culto esorcistico terapeutico, in Medicina, magia,
religione, valori, vol. I, pp. 277-304.

81 Ibidem, p.52.



“La corsa verso la ‘nuova religione’ che risolvera tutti 1 mali individua-
li, insegnera la nuova verita, donera al seguace la piena ‘autorealizzazione’ sal-
vandolo da ansia, da turbe psichiche, dal senso di frustrazione e di insignifi-
canza, vuole essere la risposta ad uno stato di malessere generico e diffuso”.8?
C’¢ quindi un recupero della dimensione religiosa percepita come il rimedio
piu efficace al male che ci insidia. “Comprendiamo allora che la ricerca della
salute ¢ oggi e dovette essere all’origine della civilta, uno degli elementi pri-
mari, forse il primario, per la nascita delle religioni, anzi della religione™.3

La civilta moderna inverte, rispetto alle societa tribali, 1 rapporti tra sof-
ferenza soggettiva e istituzioni socio-cuturali comuni: non € piu a partire dalla
malattia individuale che si genera il disordine sociale, bensi ¢ il “disagio della
civilta” contemporanea che procura all’individuo un profondo malessere.*

Lanternari con queste sue riflessioni si inserisce a pieno titolo sulla
strada intrapresa dai piu recenti studi etnopsichiatrici, quella cio¢ di crea-
re una complementarita tra la componente tradizionale e quella scientifi-
ca della medicina, la prima propria delle societa etnologiche del Terzo

Mondo, la seconda tipica della civilta europea.

Dall’analisi dell’autore risulta infatti come 1l contatto tra Occidente e

8 V. LANTERNARI, Le “medicine alternative”, op. cit., p.104.
83 Ibidem, p. 105.
84 Cfr. V. LANTERNARI, Medicina, magia, religione, valori, vol. I, op. cit., p.195.
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Terzo Mondo abbia portato all’incontro tra due sistemi terapeutici comple-
tamente diversi, dando cosi avvio, anche nel campo della medicina, a un gra-
duale processo di acculturazione.®?

Partendo da un discorso di natura antropologica Lanternari ¢ dunque
pervenuto ad un approccio di tipo etnopsichiatrico.

L’etnopsichiatria si pud definire come una disciplina che fornisce 1
principi teorici e le tecniche per attuare un intervento psicoterapeutico in una
societa multiculturale, proponendo allo stesso tempo una visione pit ampia
e integrata della psichiatria tradizionale, sottolineando I’importanza dei fat-
tori contestuali e culturali nel determinare e nel risolvere le patologie.

“Gli psicopatologi devono ammettere che, accettando con serieta psi-
chiatrie radicalmente ‘altre’ e consacrandosi a saggiarne le risorse tecniche,
la nostra psichiatria diventa piu profonda e fa un passo avanti nella direzio-
ne di un’autentica scientificita”.5¢

Occorre pertanto, anche in campo medico-psichiatrico cercare di libe-
rarsi da quell’etnocentrismo epistemologico, piu volte denunciato da
Lanternari, che tende ad applicare a culture “altre”, acriticamente, le nostre

99 €6 b b 13 99 ¢¢

nozioni di “medicina”, “magia”, “religione”, “valori”.

85 Cfr. V. LANTERNARI, Le “medicine alternative”, op. cit., p.107.
86 T. NATHAN, Principi di etnopsicanalisi, Boringhieri, Torino 1996, p.80.



6.4 Nuovi sviluppi dell’antropologia: tra ecologia e bioetica

L’ultima fase delle ricerche di Lanternari rispecchia gli interessi attuali del-
I’autore; egli infatti sta ancora lavorando ad un volume nel quale riprende-
ra, approfondendole ulteriormente, le sue riflessioni riguardanti appunto le
problematiche legate all’ecologia e alla bioetica.?’

“L’antropologia religiosa parte dall’'uomo come centro creatore del-
I’intera sfera delle forme di religione, dalle primitive alle grandi religioni
profetiche del libro, assumendo la religione come creazione del pensiero,
della attivita psichica, dei bisogni spirituali propri dell’uomo. Ma nella piu
ampia visuale dello studio antropologico dell’'uomo, rientra ’intera e com-
plessa analisi delle diversificate forme di rappresentazione della realta,
riscontrabili nelle piu varie civilta e nella dinamica storica d’ognuna di esse.
Vi rientra poi I’analisi e I’interpretazione dei comportamenti, delle relazioni
intersoggettive dell’'uomo e di quello con I’ambiente, con la Natura, con la
vita stessa come evento biologico e insieme come esperienza etico-esisten-
ziale. E precisamente in rapporto con questi ultimi indicati campi d’interes-

se da essa seguiti, che I’antropologia non puo sfuggire al piu vivo interesse

87 Questa informazione mi ¢ stata riferita da Lanternari stesso durante una conversazione telefonica avuta
con lui il 30 marzo 2001.
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per la somma di problemi nascenti oggi, da un canto dagli sviluppi della
nuova ingegneria genetica, d’altro canto dalla ormai maturata consapevo-
lezza delle responsabilita umane nei confronti dell’ambiente e dei propri
rapporti con esso”.%8

L’indagine ¢ svolta sempre, gia a partire dal saggio /I rapporto con la
realta, pubblicato sulla rivista “Prometeo” nel 1989, da una prospettiva
antropologica e storico-comparativa, che tiene conto della dinamica e dei
valori insiti nei processi culturali presi in esame.

Si tratta quindi innanzitutto di porre a confronto i comportamenti e le
coscienze delle societa tradizionali con le azioni e il pensiero vigenti invece
nella civilta postmoderna.

Di fronte cio¢ all’epoca moderna, segnata da sempre nuovi sviluppi in
ambito scientifico e contemporaneamente da genocidi di intere popolazioni,
da un incombente disastro ecologico dovuto alla scoperta e all’impiego di
derivati del petrolio, dell’energia nucleare, all’avvio della deforestazione di
intere zone verdi del pianeta e alla conseguente formazione di quel che viene

comunemente definito “buco dell’ozono”, di fronte a questo (e ad altro anco-

ra), Lanternari sente il dovere di richiamare ad un’etica di responsabilita eco-

8 V. LANTERNARI, // difficile cammino della “civilizzazione”: teocentrismo, antropocentrismo, eco-
centrismo, in Le tribu della terra, “Testimonianze”, suppl. al n.1, 1998, pp.88-89.



logica e bioetica. Il “riconoscimento della indivisibile unita del destino del-
I’'uomo con il destino dell’ambiente”,® apre una nuova fase della cultura
umana, quella che Lanternari definisce come 1’epoca “eco-antropocentrica’.

L’antropologia, ricorrendo al confronto con le societa cosiddette “pri-
mitive” del Terzo Mondo e al loro modo di rapportarsi alla realta e, in par-
ticolare, all’ambiente naturale, contribuisce a formare una nuova cultura
“ecocentrica”.

Il principio cardine su cui si basa ogni cultura, e di conseguenza
anche la riflessione antropologica, ¢ quello della “autodelimitazione delle
scelte”, secondo il quale ogni comunita umana si impone delle regole da
seguire e dei tabu da rispettare per garantire la propria esistenza. Si trat-
ta pertanto del principio che segna il passaggio “dalla fase preumana e
preculturale alla fase umana e cioé¢ culturale”.?® Riconoscendo i limiti
costituzionali della sua propria natura, I’'uomo conquista la dignita che fa
di lui un essere pienamente sociale.

Mentre il riconoscimento della limitatezza umana tra le societa “pri-

mitive” avviene a livello “autopercettivo”, presso la societa occidentale

(Lanternari porta I’esempio della Grecia antica e del motto “Conosci te stes-

8 Ibidem, p.84.
%0V, LANTERNARI, /I rapporto con la realtd, in “Prometeo”, n. 27, settembre 1989, p.89.
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s0” posto sul frontone del tempio dell’oracolo di Delfi) si sviluppa una con-
sapevolezza critica e “autoriflessiva”.”!

Lanternari ci invita piu volte a riconsiderare le popolazioni “primiti-
ve” prendendo come modello il loro atteggiamento di rispetto nei confronti
della natura e della realta che ci circonda. Gli esempi da lui riportati riguar-
dano varie societa a livello etnologico.

Anzitutto 1 popoli cacciatori: costoro hanno con la natura, e con la
foresta in particolare, un legame molto stretto;’* la foresta ¢ il luogo sicuro
e la fonte che assicura loro la sussistenza ed ¢ ad essa e al “Signore degli ani-
mali” che la governa che essi offrono la primizia dell’animale cacciato.
L’uccisione ¢ infatti una violenza alla natura che va immediatamente riscat-
tata. Inoltre uccidere selvaggina piu del necessario ¢ considerato un atto col-
pevole e sacrilego.

Anche tra 1 popoli coltivatori il rapporto tra uomo e ambiente ¢ cir-
condato da un alone mitologico e religioso: secondo queste popolazioni, col-
tivando si “violenta” la terra e quindi per discolparsi ¢ ad essa e agli “Spiriti

dei morti” che la proteggono che si offre il primo prodotto raccolto.

Infine 1 pastori e gli allevatori: “per conciliare la contraddizione fra il

ol Cfr. ibidem, p.91.
92 V. LANTERNARI-D. LANTERNARI, Approccio antropologico alla foresta, in G. P. Biancardi, G. P.
Borghi, R. Roda (a cura di), /n foresta, Il Megalito di Tosi, Ferrara 1997, p.19.



bisogno biologico ed il rispetto dovuto alla vita degli animali, e con essa
all’Ente preposto miticamente al controllo della condotta degli uomini, queste
genti ricorrono all’ausilio religioso del rito. Essi ‘sacralizzano’ I’animale”.”3

In particolare Lanternari riporta un esempio significativo, quello
offerto dalla popolazione contadina africana degli Nzima del Ghana. Prima
di abbattere un tratto di foresta per impiantare una nuova coltivazione il con-
tadino nzima compie un rito scusandosi con gli spiriti ¢ pregandoli di pro-
teggere ancora quel suolo.”*

Il ricorso ad un simbolismo rituale e all’invocazione degli déi non
vanno considerate come azioni ingenue o irrazionali, bensi come azioni
rispettose che tengono conto dell’eventualita di un effetto disastroso pro-
vocato dalla stessa azione umana in seguito ad uno sfruttamento eccessi-
vo dell’ambiente.”?

“Non si puo non cogliere in tali culture un senso di autodisciplina
comportamentale e morale, che ¢ ispirata dalla coscienza precisa dei limi-
ti umani, insiti irrefutabilmente nei rapporti con la realta. Ed ¢, questa,

una lezione che non sembra essere stata superata, ma semmai dimentica-

ta in piu casi, dalla civilta di casa nostra, di noi occidentali, che vantiamo

9 V. LANTERNARI, /I rapporto con la realta, op. cit., pp.93-94.
%4 Cfr. ibidem, p.96.
95 Cfr. ibidem; Lanternari parla a questo proposito di “pronosticabilita sociale”.
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peraltro le mirabili scoperte della scienza e le meravigliose applicazioni
delle piut moderne tecnologie. Proprio la perdita del senso dei limiti sta
alla base, a ben riflettere, dei gravissimi disastri ecologici in corso nel
mondo contemporaneo”.”®

Il confronto interculturale attuato da Lanternari mette in luce I’abisso
profondo che esiste tra la nostra societa e le culture “primitive”: mentre la
societa “moderna e civilizzata” si basa sul “principio dell’avere”, le societa
“primitive” si fondano sul “principio dell’essere”.”’

“Il problema dei rapporti fra bisogni biologici elementari e dall’altra
parte bioetica, o etica sociale, ¢ al centro delle preoccupazioni anche fra cul-
ture ‘primitive’ ed ivi da luogo a istituzioni mitico-rituali di riscatto o com-
penso simbolico. La nostra civilta postmoderna in modo parallelo, ma con
effetti ben piu concretamente temibili, € giunta al bivio dove la tendenza alla
rinuncia ai valori della persona umana, ad un equilibrato rapporto tra uomo
e ambiente, come fra tecnologia e valori, puo diventare rinuncia alla ‘cultu-
ra’ come tale, in quanto conquista definitiva dell’'uomo”.”8

Il quadro presentato da Lanternari, lo dice lui stesso, € apocalittico.

Egli nota nell’'uomo contemporaneo una pericolosa tendenza a scavalcare

% V. LANTERNARI-D. LANTERNARI, Approccio antropologico alla foresta, op. cit., p.23.
97 Cftr. ibidem, p.20.
% V. LANTERNARLI, 1/ rapporto con la realta.., op. cit., p. 96.



ogni limite. La piena fiducia nel razionalismo scientifico e nell’onnipotenza
dell’uomo rappresenta una seria minaccia per un’etica sociale, ecologica e
biologica davvero responsabile.

Siamo di fronte alla “crisi d’una civilta giunta all’apice del suo ‘pro-

? sempre dominata da un cieco e bieco etno-

gresso’ tecnico e scientifico”,’
centrismo che rende indifferenti alla dimensione dell’alterita e della sociali-

ta in nome di un sempre piu sfrenato individualismo, governato dal profitto

e dal consumismo di massa.

9 V. LANTERNARLI, /! difficile cammino della “civilizzazione” ..., op. cit., p.91.
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7. COLLOQUIO CON VITTORIO LANTERNARI DEL 9 MAGGIO 2001.*

B. Oltre che uno degli eredi e tra i prosecutori della scuola pettazzo-

L.

niana, mi sembra che lei si possa considerare a pieno titolo iniziato-
re e maestro, in Italia, degli studi di antropologia religiosa.

Non posso essere considerato 1’unico iniziatore, forse invece I’iniziato-
re di un’ antropologia religiosa in quanto disciplina dotata di una sua
autonomia, distinta dalla storia delle religioni, con dei caratteri specifi-
ci propri. L’antropologia religiosa attribuisce allo studio delle religioni
delle componenti che sono storico-culturali, comparative, cio¢ pervasi-
ve riguardo a tutte le storie delle religioni e con particolare riguardo alle
religioni cosidette “primitive” o, per meglio dire, alle religioni dei popo-
11 di livello etnologico e a quelle manifestazioni del folklore religioso di
casa nostra ed europeo.

Il mio libro Antropologia religiosa ad esempio contiene elementi di sto-
ria religiosa, di antropologia religiosa pertinenti a culture esterne a quel-
le dell’Occidente e altri di folklore religioso pertinente all’Occidente

stesso, ma a livello popolare. Questo ¢ il carattere dell’antropologia reli-

* B. = domande di Elena Benoni

L. = risposte di Vittorio Lanternari
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giosa come lo intendo io, come differenziantesi dalla storia delle reli-
gioni, nella quale invece I’individualita di una particolare storia di una
cultura religiosa, ¢ vista nella sua dinamica temporale, di sviluppo.
Non posso essere inteso come unico iniziatore; c¢’¢ accanto a me e
poco prima di me Ernesto De Martino, che ¢ un altro cultore, esimio,
di antropologia religiosa: egli ¢ studioso di scienze religiose viste nella
loro dinamica storica, ma soprattutto di folklore religioso. Si tengano
presente gli studi fondamentali di De Martino dedicati al tarantismo
pugliese e al lamento funebre: sono due capisaldi della sua antropolo-
gia religiosa, intrisa di psicologismo.

Lo psicologismo demartiniano influisce anche su di me, fin da La gran-
de festa; in questo mio libro traspare chiara I’attenzione data allo studio
e all’interpretazione dei miti e dei riti. Il rito Milamala degli indigeni
delle Trobriand ¢ da me interpretato in senso psicologico-sociale: questa
festa ¢ da me intesa come rivalsa dall’angoscia data dal rischio del fal-
limento del prodotto. Nel momento del massimo sviluppo del prodotto
¢ fatta esplodere una crisi culturalmente determinata, come riscatto e
tentativo di garanzia per la prosecuzione dei prodotti.

Questa ¢ un’interpretazione tipicamente demartiniana. Alcuni si sono

complimentati per questa impostazione psicologizzante dei miei



primi studi, altri invece (Brelich in particolare) 1’hanno considerata
un errore assoluto, in quanto la psicologia non ha nulla a che fare con
la storia delle religioni.

Forse perché questa posizione appariva a costoro poco scientifica...
Brelich era un autore straordinariamente intelligente, mentalmente
ricco, ed eccezionale anche sul piano umano, di una personalita com-
plessa, perd anche lui, rispetto ad altri (rispetto a De Martino, per
esempio) ha 1 suoi limiti. Brelich ha sempre rimproverato a De
Martino di aver dato eccessivo rilievo all’aspetto psicologico nello
studio delle religioni: esse vanno studiate da un punto di vista stori-
co-mitologico, storico-simbolico, ma non psicologico.

Vorrei chiederle qual ¢ stato il suo rapporto, a livello umano e pro-
fessionale, con Raffaele Pettazzoni e come ¢ nato, nello specifico, il
suo interesse per I’antropologia religiosa.

L’interesse per I’antropologia religiosa € pervenuto in parte come sti-
molo da Pettazzoni, soprattutto vedendo che egli aveva lavorato su
temi che riguardavano singole religioni messe a confronto e anche su
religioni antiche e folkloriche. Il primo libro che ho letto (che fu
anche il primo lavoro di Pettazzoni, del 1912) e che mi ha fornito una

guida di interessi ¢ stato La religione primitiva in Sardegna. Mentre
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Raffaele Pettazzoni ¢ il portatore di un’archeologia religiosa, 1’inte-
resse per il folklore mi viene soprattutto da De Martino. Il mio rap-
porto con De Martino, ci tengo a ricordarlo, fu stimolato dallo stesso
Pettazzoni: ero ancora allievo di Pettazzoni, in procinto di laurearmi
con lui, quando egli mi spinse a contattare De Martino; anche per
Pettazzoni De Martino era qualcosa di diverso, perché aggiungeva un
interesse nuovo, quello psicologico.

Non ebbi con Pettazzoni un rapporto intenso, ma tuttavia fu un rapporto, per
me e per 1 miei studi, determinante. Mi propose di diventare suo assistente,
indisse il concorso e lo vinsi. Non si trattava di favoritismo, semplicemente
c¢’erano pochi candidati, uno di questi, ricordo, era Tullio Tentori.

Nel 1959, dopo la morte di Pettazzoni, andai a trovare la vedova; lei mi
disse che potevo prendere uno dei libri del marito in suo ricordo: presi
la copia che io stesso gli avevo donato de La grande festa, con dei suoi
appunti e ancora oggi la conservo.!

Piu volte lei ha avuto modo di definire decisivo il suo rapporto con

Ernesto De Martino,> ma ¢ con il volume del 1997 La mia alleanza

! Lanternari ha assegnato gia in grandissima misura i suoi libri al Museo Pigorini di Roma dove ¢ stato
costituito un fondo a lui intitolato.

2 Cfr. V. PETRARCA, Demologia e scienze umane. Intervista a Vittorio Lanternari, in “Prospettive
Settanta” (1982), 3-4, p. 493.
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con Ernesto De Martino e altri saggi post-demartiniani che emerge
chiara la vostra “comune battaglia culturale”.?
L. Quando conobbi De Martino conobbi un uomo di impegno civile, per

2¢¢

me esaltante allora e tuttora. Fu lui a propormi un’*“alleanza”, una
comune battaglia di “redenzione culturale” dei popoli sottosviluppati
del Sud nostro e del Sud del mondo: 10 ero specialista nello studio dei
popoli primitivi, lui era specialista del folklore come produzione cul-
turale della societa povera del Sud d’Italia.

Certamente la figura di De Martino ¢ stata per me una guida fondamen-
tale fino alla sua morte avvenuta nel 1965.

La proposta di una “comune battaglia culturale” mi piacque enorme-
mente: 10 mi ero educato, attraverso 1’anti-fascismo, ad una cultura, non
solo liberale, libertaria e indipendentista, ma anche ad una necessita di
impegnarsi, da parte dei ceti piu istruiti, di operare per far conoscere al
mondo intero le diversita e le sperequazioni che esistono nel mondo tra
1 vari ceti sociali. Era la speranza di una redenzione sociale dei poveri e
dei sofferenti, una specie di “religiosita civile”, la stessa che anche ora

mi muove, nei confronti di coloro che oggi, in Occidente soprattutto,

ricadono nei magismi e nelle superstizioni.

3 V. LANTERNARI, La mia alleanza con Ernesto De Martino.., op. cit., p. 5.
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B. Pero il ricorso odierno a superstizioni e magie ¢ diverso dal magi-

smo meridionale di cinquant’anni fa.

De Martino vide nel magismo meridionale 1’espressione della poverta
culturale del Sud, indice a sua volta di una poverta economica; oggi tutto
¢ cambiato e viceversa si potrebbe dire che, il rapporto tra magia-cultu-
ra-societd non ¢ piu una caratteristica propria solo dei ceti sociali piu
poveri, anzi oggi della magia si sono impadroniti i ceti medio-borghesi
e alto-borghesi, ceti colti e per nulla “primitivi” per quanto riguarda il
grado di istruzione. Il magismo oggi impera in televisione, non ¢ piu
quello tradizionale dei poveri, ¢ un magismo decadente, corrotto dalla
ricchezza. A questo riguardo devo muovere un rilievo a De Martino il
quale diceva che I’avvento delle scienze e dei mezzi di comunicazione
di massa avrebbero posto fine a tutti gli elementi oggetto di processi
magicizzanti (come ad esempio le malattie o le difficolta professionali),
da lui interpretati come sottoprodotto mentale di una societa poco edu-
cata e poco istruita. Oggi questo pensiero va a mio parere riformulato,
di fronte ad un’attuale ricaduta invasiva del magismo.

L’ America ¢ un paese che sta diffondendo in tutto il mondo, sulla linea
del suo vecchio imperialismo culturale, che era anche imperialismo eco-

nomico, prodotti culturali che rappresentano la distruzione degli studi



critici del passato (per esempio del marxismo). lo non sono mai stato
marxista in senso stretto, non mi sono mai iscritto ad un partito, tranne
che al Partito d’Azione, ma I’impegno civile resta per me ancora oggi
molto sentito. Sono molto vicino a Tullio-Altan, amico e collega: lo
ammiro molto per aver avuto il coraggio di scrivere un libro intitolato
L’Italia: un paese senza religione civile. Gli italiani hanno perso la reli-
gione della propria cultura, la religione unica laica, quella cioe di avere
un sentire € un impegno culturale per la propria identita e quindi il
rispetto per le norme e 1 valori della nostra cultura che risale all’antichi-
ta classica e al cristianesimo.

Quali sono gli esiti concreti in ambito accademico dell’impegno
comune con De Martino? O si tratta piuttosto di un’eredita da cer-
care al di fuori degli studi ufficiali?

Gli esiti e le conseguenze determinati da questa fondazione demartinia-
no-lanternariana esistono tuttora ma sono delimitati al campo accademi-
co. Clara Gallini e Marcello Massenzio sono i1 prosecutori del filone
demartiniano e lanternariano. Personalmente ho avuto la fortuna, una
volta lasciata la facolta di magistero a Roma, di proporre come mia suc-
ceditrice proprio Clara Gallini. I suoi interessi, pur molto diversi dai

miei, sono comunque strettamente legati all’antropologia e tra di noi si
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¢ stabilito un legame, anche d’amicizia, che continua ancora oggi.

In alcuni dei suoi lavori (penso ad esempio a La grande festa) il
metodo da lei usato ¢ quello della “ricerca a tavolino” basata su
fonti etnografiche e storiografiche esterne; in altri ( mi riferisco a
Dei, profeti, contadini) il metodo & basato sulla sua esperienza di
ricerca sul campo, propria dell’etnologia.

In quale di queste due metodologie d’indagine si ritrova maggior-
mente e come crede si dovrebbe intraprendere oggi una ricerca sto-
rico -antropologica ?

La grande festa ¢ un lavoro assolutamente teoretico, caratterizzata
appunto da una “ricerca a tavolino”, non solo per una scelta libera, ma
per una scelta obbligata: non avevo mai avuto, fino ad allora, la possi-
bilita di disporre dei mezzi pratici per fare ricerca; ero condizionato dal-
I’ambiente generale delle ricerche etnologiche. Negli anni Cinquanta ci
volevano mezzi particolari di cui disponevano solamente persone con
determinati agganci o con particolari disponibilita economiche. Uno di
questi fu Vinigi Grottanelli di cui fui, per parecchi anni, assistente. Egli
si occupo di africanistica e compi moltissime spedizioni sul campo; le
sue furono ricerche etnografiche piu che etnologiche (distinguendo tra

due dimensioni degli studi etnico-culturali, da un lato la descrizione



etnografica, dall’altro la riflessione sui dati raccolti), senza con questo
negare il valore delle sue ricerche, delle quali io stesso ho fatto gran uso.
Fu proprio la collaborazione con Grottanelli che mi spinse a muovermi
e mi proposi come suo collaboratore in una spedizione in Africa. Lui
accettd molto volentieri. Era il 1971.

Ero gia stato in Aftrica nel 1964, per un breve periodo, per un motivo
tutto particolare. Subito dopo La grande festa pubblicai Movimenti reli-
giosi di liberta e di salvezza dei popoli oppressi: 1a prima recensione del
libro, estremamente positiva, usci sul 7imes di Londra (non era firmata
ma 10 sapevo che I’autore era Eric Hobsbawn). Il libro ebbe un enorme
successo ¢ fu tradotto in sette lingue. Georges Balandier, figura domi-
nante negli studi di africanistica francese, mi invitd a partecipare ad un
seminario sui nuovi movimenti religiosi in Africa, con altri studiosi
francesi. Fu cosi che feci il mio primo viaggio in Africa.

Torniamo alla differenza tra “ricerca a tavolino” e “ricerca sul campo”:
le due metodologie si integrano a vicenda, non si puo fare solo teoria,
occorre avere almeno qualche esperienza di carattere concreto. 11 con-
tatto che uno puo avere con uomini portatori di culture diverse ¢ neces-
sario per garantire la possibilita di dare poi interpretazioni di carattere

personale proporzionate e fondate, in quanto basate direttamente sulla
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realta di un’esperienza vissuta, e non solo su fatti raccontati e descritti
da altri autori ma non vissuti personalmente. Credo quindi che sia
importantissima la conoscenza diretta, vissuta, per un po’ di tempo
almeno, con la cultura che si vuole studiare. Parlando in termini astratti
dovremmo dire che un etnologo vero e proprio dovrebbe andare, duran-
te la sua vita, presso una decina e piu di culture diverse sparse in tutto il
mondo, ma questo ¢ un pensiero assurdo e folle. Per cui si verifica spes-
so che un autore si € specializzato solo su una cultura: ¢ un po’ poco. lo
stesso, per esempio, in Africa sono stato a studiare solo la cultura degli
Nzima del Ghana; ma affiancando a quest’esperienza i dati relativi, per
esempio, ai riti degli Indiani d’America, o alle popolazioni
dell’Oceania, anche la cultura Nzima da me studiata si arricchiva di una
nuova luce. Quindi le due dimensioni metodologiche si compenetrano
I’una con D’altra arricchendosi. Credo comunque che almeno un’espe-
rienza sul campo, il piu possibile approfondita, si debba fare.

In passato, soprattutto in Italia, era difficile compiere ricerche sul terre-
no; a questo proposito ricordo come in un convegno, a cui partecipai,
tenutosi in Francia, sulla situazione francese e italiana dei fondi econo-
mici dedicati alla ricerca sul campo, fui costretto a dichiarare la “mise-

ria” in cui versavano le ricerche etnologiche nel nostro paese.



L.

Adesso non ¢ piu cosi perché si ¢ dato piu slancio alle ricerche sul campo
e tutti siamo d’accordo nel dover integrare 1 due aspetti metodologici.
Personalmente non potei piu tornare in Africa (mi ammalai di epatite in
Italia, per due volte a distanza di quattro anni e fui impossibilitato a pro-
seguire le mie ricerche sul campo).

Ogni cultura si esprime non solo attraverso 1’organizzazione socia-
le, ma anche attraverso riti, credenze ed istituzioni religiose.

Ne La grande festa avevo raccolto le forme e le tecniche della religiosi-
ta tradizionale: 1 riti, 1 miti, il loro collegamento, il modo di concepire la
realta proprio dei popoli “primitivi”, prendendo come primo esempio
quello dei melanesiani, per poi ampliare volutamente il discorso ad altre
culture, viste non come singolarita ma come categorie culturali (i colti-
vatori semplici, privi di gerarchia sociale; 1 coltivatori polinesiani, con
una precisa gerarchizzazione della societa a cui anche la religione si
adatta, per poi passare ad altre categorie ancora).

Gia allora mi resi conto di come la religiosita ¢ fondamentale per capi-
re la base stessa delle culture tradizionali (oggi si parla giustamente di
culture “tradizionali” e non di culture “primitive” per sottolineare il fatto
che esse danno un peso religioso alla tradizione). Presso queste culture

tutto (I’organizzazione della societa, le istituzioni, 1 comportamenti indi-
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viduali) si capisce in collegamento con la religiosita e viceversa.
Anche chi studia la nostra religiosita, oggi, € bene che colleghi gli aspet-
ti della religiosita nelle sue manifestazioni piu elementari, con gli inte-
ressi politici e sociali.

Non si puo studiare il cristianesimo oggi senza tenere conto della fun-
zione che questo Papa riveste: egli sta diventando il fondatore della glo-
balizzazione; in questo Papa I’ecumenismo ¢ il corrispondente dell’i-
deologia della globalizzazione. Prendiamo ad esempio il recente viaggio
del Papa in Grecia: esso ha un evidente sapore politico, oltre che eccle-
siastico, in quanto si avvale del riconoscimento del capo dello stato
greco nei confronti del Vaticano. Il capo dello stato greco cio¢ ¢ favore-
vole al viaggio di Karol Wojtyla ad Atene, mentre 1 vescovi ortodossi
locali non lo vogliono riconoscere; il Papa quindi approfitta della bene-
volenza del capo dello stato per andare 1a e cercare di incidere sulla con-
trarieta che ostinatamente gli oppongono i vescovi locali.

Questo per dire che tutte le forme della vita religiosa, di qualsiasi
civilta, vanno studiate senza mancare di collegarsi agli altri fattori
vicini alla religione.

In Medicina, magia, religione e valori, uno dei suoi ultimi lavori,

appare chiaro il suo interesse per I’aspetto taumaturgico della reli-



gione e per il particolare ruolo della donna come soggetto e oggetto
coinvolto nella guarigione.

Attraverso lo studio dei nuovi movimenti religiosi sorti in Occidente, ci si
accorge della grande importanza che ha la figura del leader-profeta.
Prendiamo ad esempio il movimento religioso del Moonismo (di cui io
stesso ho parlato nel libro Crisi e ricerca d’identita): questa nuova reli-
gione, che si propone come profezia rinnovatrice del cristianesimo, ¢
scandalosamente aberrante e corrotta. Moon si presenta, nel suo libro
Divine Principles, come un nuovo Gesu, migliore. Questo movimento ¢
un esempio di religiositd moderna: esso appartiene ai cosiddetti culti neo-
orientali, che dall’America californiana si diffondono in tutto il mondo
occidentale; questi nuovi culti sono detentori di ricchezze immense, sono
vere e proprie multinazionali della religione. Filoramo ne studia la teolo-
gia senza accorgersi della politica e degli interessi economici che vi stan-
no dietro e del coinvolgimento estremo da parte di molti giovani; non si
puo tenere conto solo dei contenuti delle credenze, ma ¢ inevitabile chie-
dersi come mai vi sono persone che si fanno coinvolgere da queste cre-
denze e quali caratteristiche hanno queste personalita.

Mi sono accorto, attraverso lo studio dei movimenti religiosi, che moltis-

simi leaders di questi movimenti sono guaritori. Ho deciso allora di dare
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spazio a queste nuove figure nei miei studi approfondendo cosi il feno-
meno del ricorso al sacro per guarire dalle malattie; ho notato quindi che
molte delle tecniche di guarigione impiegate sono intrise di significati psi-
cologici. Spesso 1 guaritori usano certi accorgimenti psichici per guarire.
Il caso di Milingo, per esempio, mi ha confermato quello che gia avevo
visto in Africa, ovvero che 1 guaritori sono carismatici; essi manifestano i
loro poteri carismatici anzitutto nella capacita di influenzare una folla di
persone, convincendola della loro forza in quanto essi, appunto, detengo-
no dei poteri capaci di guarire; questi poteri vengono loro conferiti diret-
tamente dagli spiriti, cosi che essi risultano essere i favoriti e 1 prescelti
dalle divinita. Nello stesso tempo i guaritori entrano essi stessi in una par-
ticolare condizione, quella della possessione (nel caso particolare di
Milingo, il guaritore non entra in possessione, ma fa entrare gli altri).

In Africa vidi delle profetesse entrare per prime in uno stato di pos-
sessione, durante un culto pubblico, aiutate da tecniche di esaltazio-
ne, quali musica, danza e canti. La profetessa da inizio ad una danza
quasi sfrenata, ma pur sempre contenuta, nella quale, via via, ¢ segui-
ta da altre persone (spesso e volentieri da altre donne). Questa pos-
sessione ¢ utilizzata dai profeti-guaritori come tecnica di guarigione

da una malattia, o, per lo meno, alla candidata, che si presta ad entra-



re in uno stato di possessione, ¢ conferita la percezione del migliora-
mento della propria condizione psichica. Questo senso di migliora-
mento puo essere determinato da alcuni fattori, tra i quali, innanzitut-
to, la convinzione vera di avere un rapporto privilegiato con una divi-
nita e poi il fatto che la possessione conferisce un certo prestigio
morale e religioso.

Quasi sempre la possessione ¢ un privilegio delle donne,* in quanto le
donne sono largamente assoggettate nelle piu diverse societa. Era cosi
gia nella civilta ebraica delle origini, una delle piu avanzate; dalla
Bibbia traspare chiaramente come la donna fosse considerata una cosa
secondaria, tanto che non poteva nemmeno partecipare al culto o occu-
parsi dell’educazione dei figli (che era un’educazione religiosa).> Cosi &
nell’Islam, dove anche se Maometto non ha detto nulla di specifico sulle
donne, poi le sue parole sono state interpretate come si vede ancora
oggi. Nelle culture povere dell’Africa la donna occupa in famiglia un
ruolo determinante, ma il potere ufficiale, con la struttura clanica ¢ in

mano agli uomini (salvo rare eccezioni).

4 Cfr. V. LANTERNARI, [ riti di possessione come prerogativa del genere femminile?, in “Studi e
Materiali di Storia delle Religioni” (1996), 62, pp.247-268.

3> Ancora oggi, perché 1’assemblea cultuale (gahal) sia legittima, occorre la presenza di un numero mini-
mo di dieci maschi adulti (minian).
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Ecco allora come ¢ nato in me I’interesse a fare uno studio piu autono-
mo del fenomeno delle guarigioni psicologico-psichiatriche presso cul-
ture non occidentalizzate e pre-scientifiche, fenomeno che, come si ¢
visto, si accosta molto alla situazione del mondo moderno occidentale.
Non c’¢ piu differenza tra Occidente e Terzo Mondo: ovunque domina-
no 1 guaritori, considerati addirittura sant’uomini e veri e propri messia
(come nel caso di Milingo).

Oggi, in presenza della “terza rivoluzione industriale” che fa delle
menti, delle credenze, dell’immaginario delle masse la propria
materia prima, il metodo comparativo da lei praticato nelle sue
ricerche ¢ ancora valido o ha bisogno di essere riveduto?

Adesso piu di prima! Se potessi continuare a scrivere sosterrei che
siamo all’inizio di un processo che sta dimostrando sempre piu come le
differenze, presunte come abissali, tra le societa tradizionali e quelle del
nostro mondo, pieno di scientismo, di laicismo ecc.. tendano a scompa-
rire. lo ho il pieno rispetto delle societa tradizionali, perché rispondono
alla loro condizione originaria, ma non posso avere il medesimo rispet-
to per una societa che ha respinto i valori della religiosita civile che ¢ il
senso della civilta di un popolo: questo ¢ invece un valore da preserva-

re, da salvare e da difendere. E adesso dobbiamo considerare un altro



valore, altrettanto importante, quello della mondialita.

Oggi si parla di globalizzazione, ma sotto sotto vi sono degli interessi
sordidi da parte di un imperialismo americano di base o di un capitali-
smo occidentale: infatti la globalizzazione, come il “berlusconismo”,
favorisce la ricchezza e il capitalismo, non I'uguaglianza; si tratta quin-
di di un finto panumanesimo che mira esclusivamente al profitto; esiste
pero, ed ¢ uno dei bisogni fondamentali dell’uomo, 1’esigenza di essere
compartecipanti ¢ aperti alla concertazione intercontinentale, interna-
zionale, interpopolare, superetnica.

Cosi per vincere una malattia come 1’ Aids occorre una concertazione dei
mezzi di prevenzione e di cura, lo stesso discorso si potrebbe fare per il ter-
rorismo e le mafie. Tutti i mali peggiori sul piano sociale sono mali di por-
tata mondiale. Penso al fondamentalismo religioso islamico, anch’esso
forma terroristica, che va combattuto innanzitutto dallo stesso Islam, e
ancora alla pratica delle mutilazioni genitali femminili ancora vigente in
molti paesi africani: in questo caso non spetta a noi occidentali vietare que-
sta tradizione, se non per i musulmani che vengono a vivere nel nostro
paese; occorre invece che emerga in Africa un élite di donne capaci di rive-
lare al mondo quanto quelle mutilazioni siano un marchio maschilista, fatte

per evitare la partecipazione attiva della donna nel rapporto sessuale.
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La comunicazione ¢ il primo settore investito dall’esigenza di globalizza-
zione: se si scopre una cosa in un posto, questa deve interessare tutto il
mondo; se si scatena un conflitto in qualche parte del mondo tutti devono
intervenire: nasce cosi la cosiddetta “ingerenza umanitaria”, che sarebbe
un principio bellissimo, ma difficile da applicare, perché per farlo spesso
si contravviene ad altri principi, per esempio quello del divieto di ricorre-
re alle armi.

Di cosa si sta occupando attualmente?

Oggi mi interesso di ecologia perché la dimensione ecologica riguarda
il rapporto tra uomo e natura, in senso estremamente complesso, per cui
I’uomo non puo permettersi di ignorare la natura a proprio piacimento.
Oggi infatti la natura, con i mezzi tecnologici disponibili, rischia di esse-
re addirittura martoriata, a dispetto dell’'uomo stesso che non pensa alle
generazioni seguenti e ai danni che ha procurato e sta ancora procuran-
do. Penso all’effetto serra, ma anche alle slavine e alle continue alluvio-
ni, che, anche nel nostro paese, non sono altro che il risultato, a lungo
termine, di devastazioni della foresta originaria.

Con questo non voglio dire che non si deve piu coltivare, ma certamen-
te bisogna preservare quel tanto di bosco e di foresta per salvaguardare

I’equilibrio dell’ambiente, che ¢ un equilibrio che salva anche le citta.



Occorre quindi attuare in parte delle forme di salvaguardia locale, affi-
date ai singoli stati e alle singole regioni. Mi riferisco alla tutela delle
zone protette dei Parchi Regionali e Nazionali; in questo senso un esem-
pio negativo viene dalla decisione di ridurre una parte dell’area protetta
del Parco di Bracciano. La nostra cultura ¢ in grado, grazie a tutte le
nuove conoscenze tecniche e scientifiche, di prevedere le conseguenze
future delle azioni dell’uomo sull’ambiente.

In conclusione torno a ribadire la necessita della combinazione, a livel-
lo mondiale, dei rapporti tra noi e gli altri; dovremmo abituarci ad
apprezzare il valore della mondialita, il valore di aiutare il fratello lon-
tanissimo, che non si colloca piu né in una dimensione territoriale, né in
una dimensione geografica, entrambe tipiche del passato.

Io comunque mi sento italiano ed europeo: dietro le spalle dell’Italia sento
Catullo e Omero, 1 tragediografi antichi; sia la grecita, sia la romanita, sono
il sottofondo della nostra civilta, che poi, nei secoli si ¢ arricchita.

Ho trovato molto interessante ed estremamente attuale ’analisi del
fenomeno che lei chiama “imperialismo culturale” e tutti i lavori e le
ricerche che lei ha condotto sul rapporto tra Occidente e Terzo
Mondo. Quali sono oggi i fenomeni che suscitano il suo maggior inte-

resse e che ritiene dovrebbero essere indagati tra quelli nuovi emer-
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genti dalla globalizzazione in atto? Puo uno di questi fenomeni essere
individuato nella forte posizione politica espressa dal movimento
zapatista in Messico?

Mi sembra che per la prima volta il governo messicano stia prendendo
dei provvedimenti di carattere nuovo. Quella del Messico ¢ una grossa
questione. Io non 1’ho seguita molto da vicino, ma mi pare che I’inizia-
tiva di Marcos accenni ad avere un certo successo, perché ha costretto a
prendere in considerazione tutto il problema degli indios. Sono stato in
Messico e gli indios nelle citta occupano una posizione subordinata e
rappresentano i ceti bassi. Essi perd hanno una straordinaria cultura che
si esprime anche attraverso pregevoli opere artistiche.

A questo punto il professor Lanternari mi conduce in una stanza
attigua per mostrarmi oggetti d’arte provenienti dai vari posti del

mondo da lui visitati.



UNA CONCLUSIONE IN FIERI

Pur cercando di trattare 1’opera di Vittorio Lanternari nel modo piu comple-
to ed esauriente possibile non mi ¢ consentito giungere ad una conclusione;
¢ questo, personalmente, ritengo sia un bene, in quanto significa che Vittorio
Lanternari non ha ancora detto tutto e che il suo insegnamento continua.

Nella prima parte di questo lavoro ho cercato di contestualizzare sto-
ricamente la nascita e gli sviluppi dello studio scientifico delle religioni,
distinguendo fin dall’inizio, I’indirizzo storico-comparativo, fondato in
Italia da Raffaele Pettazzoni, da quello fenomenologico, che vede tra i suoi
principali teorici Mircea Eliade.

In particolare, ho rivolto la mia attenzione alla metodologia che i prin-
cipali esponenti della scuola romana di storia delle religioni (Raffaele
Pettazzoni, Angelo Brelich ed Ernesto De Martino) hanno adottato nelle loro
ricerche, sottolineandone le differenze, come d’altronde una comune aper-
tura ad una dimensione antropologica.

Nell’ultimo capitolo della prima parte ho tracciato, in modo sintetico,
la storia delle origini dell’antropologia religiosa in Italia come disciplina
autonoma: essa affonda le sue radici nel romanticismo risorgimentale e nelle

prime ricerche folkloriche, legate in particolare al nome di Giuseppe Pitre.
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Si sviluppa successivamente nel periodo tra le due guerre, durante il quale,
st fanno strada diverse teorie di ricerca (lo storicismo crociano, il diffusio-
nismo della scuola di Vienna, ¢ la stessa scuola storico-religiosa di
Pettazzoni). E solo nel secondo dopoguerra perd che 1’antropologia religio-
sa viene ufficialmente riconosciuta come disciplina scientifica autonoma. Ed
¢ proprio in quest’ultimo periodo che si collocano, accanto ai lavori di Carlo
Levi e di Antonio Gramsci, le ricerche di Ernesto De Martino e in particola-
re di Vittorio Lanternari.

La seconda parte del mio lavoro quindi ¢ interamente dedicata all’a-
nalisi della figura e dell’opera di Vittorio Lanternari.

Mentre nel quarto capitolo si ripercorrono le tappe della formazione
scientifica dell’autore, il quinto capitolo ¢ dedicato al metodo di ricerca da lui
adottato: egli riprende il metodo storico-comparativo-dialettico della scuola
storico-religiosa, insistendo, in modo originale, sull’aspetto dinamico che
caratterizza ogni cultura; accanto a questa impostazione teorica di ricerca, rive-
ste un ruolo primario nella metodologia lanternariana anche la ricerca sul
campo, propria della disciplina etno-antropologica. Analizzando il percorso
scientifico di Lanternari non poteva essere taciuto il suo rapporto di “alleanza”
con Ernesto De Martino, al quale ¢ legato non solo dal punto di vista teorico e

metodologico, ma anche da quello tematico e contenutistico. La polemica nei



confronti degli irrazionalismi e 1’attiva partecipazione al dibattito italiano sul-
I’antropologia culturale infine, ben sottolineano la posizione di Lanternari nel
campo degli studi storico-antropologici a livello nazionale e internazionale.

Nel sesto capitolo si ¢ cercato di analizzare in modo sintetico le pro-
blematiche affrontate da Lanternari durante tutta una vita dedicata alla ricer-
ca, e, per una maggiore chiarezza, le si ¢ suddivise in quattro gruppi temati-
ci: lo studio della festa, lo studio del rapporto tra Occidente ¢ Terzo Mondo,
I’interesse per I’etnopsichiatria e le ultime ricerche, non ancora concluse, in
ambito ecologico.

I1 settimo ed ultimo capitolo riporta per intero un colloquio avuto con
Vittorio Lanternari (precisamente il 9 maggio 2001).

Questo capitolo ¢ parte integrante della mia tesi a dimostrazione,
appunto, dell’attualita del pensiero e dell’opera di Lanternari e di un’attivi-
ta di ricerca che continua ancora oggi.

Infatti, nonostante la difficile situazione familiare in cui, gia da alcu-
ni mesi, si trova, lo abbia costretto a sospendere la stesura del suo ultimo
lavoro, Lanternari continua a trasmettere un vivo interesse e una sincera pas-
sione per lo studio e la ricerca.

Il colloquio avuto con lui ¢ stato, in questo senso, una conferma: dalle

sue parole ¢ emersa un’instancabile attenzione alle problematiche piu attua-
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li e significative che riguardano 1’uomo, culturalmente inserito in una
dimensione mondiale e globale, all’interno della quale acquista sempre piu
forza una prospettiva comparativista che tiene conto, non tanto delle omo-
logie quanto piuttosto delle differenze e delle specificita.

Personalmente lavorare sull’opera di Lanternari ¢ stata un’esperienza
entusiasmante; parlare con lui, anche se per poco, mi ha arricchito e ha
suscitato in me il desiderio di continuare a coltivare questo tipo di studi.

Affermando ancora I’importanza del contributo dato dai lavori di
Vittorio Lanternari nel dibattito antropologico e storico- religioso nazionale
e internazionale, attendo fiduciosa la pubblicazione del suo ultimo libro,
che, ne sono certa, rappresentera un ulteriore stimolo per intraprendere

nuovi percorsi di ricerca.
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Intervento alla tavola rotonda: “Attivita missionaria oggi”, “Nigrizia”,
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Feltrinelli, Milano 19777 (1960").
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Napoli 1979, pp.11-18.
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Voce: “Sogno-visione”, in Enciclopedia, Einaudi, Torino 1981, vol. XIII,

Societa-Tecnica, pp.94-125.
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Convegno di Montecatini Terme ottobre 1978, Nuova Guaraldi, Firenze
1981, pp.132-150.

Dal “Trickster” al dottor Stranamore. Dal gioco-costruzione del mondo
al gioco-distruzione del mondo in Religioni e civilta. Scritti in memoria
di Angelo Brelich, Dedalo, Bari 1982, pp.235-275.

Demologia e scienze umane. Intervista a Vittorio Lanternari (intervista
di V. Petrarca), “Prospettive Settanta” (1982), 3-4, pp.491-519.

(°)Le terapie carismatiche. Medicina popolare e scienza moderna, “La
ricerca folklorica” (1983), 8, pp.83-90.
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Sellerio, Palermo 1983.

L’incivilimento dei barbari. Problemi di etnocentrismo e d’identita,
Dedalo, Bari 1983.
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pp.195-203.

Preistoria e folklore. tradizioni etnografiche della Sardegna, I’ Asfodelo,
Sassari 1984.

Introduzione ad A. Brelich, I Greci e gli déi, Liguori, Napoli 1985, pp.13-19.
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(°©)I! fabbro africano fra tecnica e mitologia, in M. Liverani, A. Palmieri,
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pp.3-45.

Identita e differenza, “Prometeo” (1985), 3, 9, pp.34-41.

(**)Festa, guarigione, salvezza: una struttura semantica della religiosi-
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