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Il presente Dizionario delle religioni del Nordamerica risponde al progetto di Mircea Eliade di trasformare l’Enciclopedia delle Religioni di lingua inglese (da lui realizzata in sedici volumi in ordine alfabetico per una distribuzione nelle biblioteche e negli istituti accademici) in dizionari indipendenti per l’Europa, affinché il lavoro potesse essere diffuso anche nelle librerie. In Italia è già uscita una prima versione dell’Enciclopedia in quindici volumi autonomi, cinque metodologici, gli altri riguardanti singole religioni. Questo Dizionario è tratto da un volume dell’Enciclopedia in lingua italiana, curata da Dario M. Cosi, Luigi Saibene e Roberto Scagno. Il lavoro diretto a pubblicare nuovi Dizionari in brossura ha permesso di realizzare anche il Dizionario dei simboli, quello del Mito, dei Riti, dell’Esperienza, delle Concezioni religiose, i due volumi sugli Dei, quello sui Luoghi del sacro, oltre a riprendere quelli sulle varie religioni.
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AVVERTENZA

Il presente Dizionario delle religioni del Nordamerica è dedicato alla trattazione dei fenomeni religiosi, o variamente legati alla religione, che si sono sviluppati nell’America del Nord. Il suo indice rispecchia la particolare storia religiosa del continente, alternando lemmi di carattere generale dedicati alle tradizioni indigene e lemmi sulla presenza e lo sviluppo delle religioni monoteistiche in quei territori. Sono presenti, inoltre, numerose voci più specifiche dedicate alle credenze e alle pratiche religiose di singole popolazioni o gruppi di popolazioni dell’America settentrionale («Apache», «Inuit», «Irochesi», «Lakota», «Navajo», «Piedi Neri»), mentre alcune altre forniscono notizie biografiche sulle principali guide spirituali o profetiche dei nativi («Black Elk», «Handsome Lake», «Neolin», «Wovoka»). Si aggiungono, infine, alcune voci sulle particolari modalità di espressione che nelle Americhe hanno caratterizzato fenomeni o concezioni universalmente diffusi nel mondo delle religioni e qualche lemma che descrive tradizioni culturali di estrema rilevanza per la definizione della struttura dei sistemi religiosi americani.

Le bibliografie di ciascun lemma sono state riviste e aggiornate dai curatori, che hanno dedicato particolare attenzione alle indicazioni accurate delle edizioni originali e delle eventuali traduzioni.

DARIO M. COSI

LUIGI SAIBENE

ROBERTO SCAGNO








DIZIONARIO DELLE RELIGIONI DEL NORDAMERICA








A



AFROAMERICANE (religioni)


[Questa voce, divisa in due articoli, esamina le tradizioni religiose – sia indigene che importate – dei nordamericani di origine africana. Il primo articolo, Panoramica generale, offre una ricostruzione storica delle religioni dei neri dall’arrivo degli schiavi africani nelle colonie britanniche dell’America settentrionale nel XVII secolo fino ai movimenti per i diritti civili e alla teologia della liberazione nella seconda metà del secolo scorso. Il secondo articolo, I movimenti musulmani, approfondisce il crescente ruolo svolto dall’Islam nella vita religiosa dei neri nordamericani. Per quanto riguarda le tradizioni religiose dei popoli della diaspora africana in altre zone delle Americhe, vedi AFROBRASILIANI (culti); AFROSURINAMESI (religioni); CARAIBI, RELIGIONI DEI, articolo Religioni afrocaraibiche; SANTERÍA; e VUDU].

PANORAMICA GENERALE

Le origini delle religioni nere nell’America settentrionale vanno ricercate in Africa. Le tradizioni religiose dell’Africa occidentale e centrale furono trasmesse dagli schiavi ai loro discendenti nel Nuovo Mondo, ma esse furono anche trasformate dalle condizioni di schiavitù.

L’eredità africana. Separati dalle loro famiglie, dalla loro cultura e dalla loro nazione, gli schiavi africani di diversa origine non poterono ricreare le proprie religioni nell’America settentrionale, ma mantennero le prospettive fondamentali e le visioni del mondo simboleggiate nelle proprie religioni, anche nel momento in cui mutuarono le tradizioni religiose dagli Europei, dagli Indiani americani e da altri Africani, e ne fecero una commistione creando nuove religioni «creole». In alcuni Paesi (per esempio Haiti, Cuba, Brasile) è ancora evidente il carattere africano della vita religiosa dei neri. Religioni quali il Vudu haitiano, la Santería cubana, e il Candomblé brasiliano attestano la continuità di teologie africane e riti africani in un diverso contesto.

Di contro, l’influenza africana sulle religioni nere dell’America settentrionale è meno evidente e più difficile da rilevare. Due fattori principali contribuiscono a spiegare questa divergenza nelle culture afroamericane: la differenza tra il tipo di devozione dei cattolici e quella dei protestanti, e la diversa distribuzione della schiavitù nell’America coloniale. Nelle colonie cattoliche, come Haiti, Cuba e il Brasile, il culto dei santi fornì agli schiavi una struttura utile per nascondere, e al tempo stesso alimentare, la loro adorazione degli dei africani. Nelle colonie britanniche dell’America settentrionale questo sostegno mancava, dato che i protestanti condannavano la venerazione dei santi come idolatria. Inoltre, solo un numero relativamente piccolo di Africani furono portati nell’America settentrionale, e questo numero fu presto superato da quello degli schiavi nati nel Nuovo Mondo che non avevano alcuna esperienza di prima mano dell’Africa. Al contrario, nei Caraibi e in Brasile un flusso continuo e numeroso di Africani fece crescere l’influenza delle usanze e delle credenze africane. Mentre gli schiavi nell’America settentrionale erano distribuiti all’interno di una vasta popolazione bianca, quelli nell’America Latina di solito erano concentrati in gruppi talmente numerosi da superare di molto la popolazione bianca. Di conseguenza, con poche eccezioni, il contatto culturale e al tempo stesso le pressioni verso l’acculturazione furono più forti negli Stati Uniti che in qualunque altro luogo nell’emisfero.

L’influenza delle religioni africane, quindi, fu più pervasiva e istituzionalizzata nell’America Latina che negli Stati Uniti, ma le tradizioni religiose africane rimasero vive anche negli Stati Uniti. Gli schiavi negli Stati del Sud reinterpretarono alcuni rituali cristiani, come il battesimo, collegandoli ai riti di iniziazione africani. Marciavano attorno ai luoghi di culto in senso antiorario facendo delle danze religiose i cui passi richiamavano da vicino quelle fatte in Africa in onore degli dei; diedero molto rilievo alla possessione da parte dello spirito del Dio cristiano, proprio come gli Africani davano importanza alla possessione da parte degli dei; e gli ornamenti delle loro tombe ricordavano da vicino gli usi funerari dei Kongo.

Gli stili del canto e le pratiche magico-mediche degli schiavi nordamericani derivarono anch’essi dall’Africa, così come il sistema onomastico, i racconti popolari e una gran quantità di altre usanze culturali che si tramandarono parallelamente al Cristianesimo.

Dal periodo coloniale alla guerra civile. Durante il periodo coloniale nell’America settentrionale britannica, i tentativi di convertire gli schiavi al Cristianesimo iniziarono solo a partire dal XVIII secolo ed ebbero qualche effetto solo negli anni ’40 di quel secolo. In quel decennio una serie di movimenti revivalisti religiosi portarono un numero significativo di schiavi ad accettare il Cristianesimo. Molti di più si sarebbero convertiti in occasione dei movimenti revivalisti di fine secolo. Il Revivalismo cristiano attirava gli schiavi per diverse ragioni: incoraggiava la componente estatica del comportamento religioso, il che era in sintonia con il retaggio religioso africano degli schiavi; dava importanza all’esperienza della conversione piuttosto che all’indottrinamento della catechesi, cosa che rendeva più facile per gli schiavi analfabeti fare proprio il Cristianesimo; permetteva alle classi non istruite e povere, compresi gli schiavi, di pregare e persino di predicare in pubblico; infine, servì da ispirazione per i bianchi che propugnarono l’abolizione della schiavitù.

Sin dagli anni ’70 del XVIII secolo, nel Sud i primi predicatori neri fondarono congregazioni indipendenti e organizzarono delle Chiese. Con la loro politica di indipendenza congregazionale, i battisti furono i primi a fondare Chiese nere separate. Nonostante le occasionali proscrizioni e i frequenti attacchi, nel Sud le Chiese battiste crebbero in numero e in grandezza durante il periodo precedente alla guerra civile, superando per grandezza le Chiese bianche in diverse associazioni statali. Sebbene nominalmente esse fossero controllate dai bianchi, molte di queste congregazioni di fatto avevano ministri neri.

Nel Nord, le Chiese nere indipendenti iniziarono a esistere alla fine del XVIII secolo. Richard Allen (1760-1831), un ex schiavo, fu a capo della prima Chiesa metodista nera, fondata nel 1794 a Philadelphia. Dopo un lungo scontro con i metodisti bianchi per il controllo della Chiesa, la congregazione di Allen si unì a diverse altre Chiese metodiste nere nel 1816, formando così una nuova denominazione nera, conosciuta come African Methodist Episcopal Church. Nei primi decenni del XIX secolo, i neri episcopaliani, presbiteriani e battisti fondarono altre Chiese indipendenti nel Nord. Sebbene i cattolici neri non fossero in grado di riprodurre il modello di leadership del ministro protestante nero, né l’indipendenza della Chiesa protestante nera, alcune comunità di cattolici neri a Baltimora e a New Orleans fondarono in questo periodo due ordini religiosi femminili, le Oblate Sisters of Providence nel 1829 e le Holy Family Sisters nel 1842. L’emergere di istituzioni religiose nere separate fu un passo importante nell’organizzazione delle comunità nere libere del Nord, poiché le Chiese diventarono il principale spazio di espressione per i leader neri, che spesso erano gli stessi ministri di tali Chiese, nel quale poter sollevare questioni rilevanti per i neri americani del XIX secolo, come la colonizzazione e l’antischiavismo.

La questione della colonizzazione africana. Nel XIX secolo alcuni tra i più importanti leader bianchi proposero il rimpatrio in Africa dei neri liberi come soluzione al problema razziale nell’America settentrionale. Per sostenere questa causa, nel 1816 fu fondata l’American Colonization Society. Pur non opponendosi all’emigrazione volontaria, i ministri neri e le loro Chiese temevano che la Colonization Society avrebbe spinto verso un’emigrazione forzata dei neri liberi al fine di sopprimere la loro opposizione alla schiavitù. Il clero e i laici neri protestarono contro la colonizzazione in sermoni, discorsi e pamphlet che affermavano l’identità dei neri americani e attaccavano l’idea che i neri potessero ottenere la libertà solo in un altro Paese. Circa nello stesso periodo, iniziarono i primi tentativi di missionari afroamericani in Africa, come quelli di Daniel Coker nel 1820 e Lott Carey nel 1821.

Abolizione della schiavitù e altre cause sociali. L’abolizione della schiavitù fu la seconda grande questione affrontata dalle Chiese nere del Nord e dai loro ministri. Gli attacchi più radicali alla schiavitù, come quelli di David Walker (1785-1830) e di Henry Highland Garnet (1815-1882), furono espressi in un linguaggio religioso apocalittico. In questi e in altri dibattiti, gli Afroamericani iniziarono ad articolare in testi stampati le proprie riflessioni teologiche sulla loro storia nell’America settentrionale. Molti dei leader tra gli abolizionisti neri furono ministri della Chiesa. Oltre ad essere attivi nei movimenti antischiavisti, essi di solito si battevano per le più importanti cause sociali del periodo precedente alla guerra civile: la temperanza, la riforma morale e i diritti delle donne. Partecipavano anche al movimento della National Negro Convention, un tentativo di organizzare i neri a livello nazionale per affrontare i problemi del razzismo, specialmente la legislazione discriminatoria, che minacciava sempre più le comunità nere libere. La prima di queste assemblee nazionali si riunì nel 1830 a Philadelphia nella Chiesa di Bethel di Richard Allen, il quale la convocò e fece da presidente, il che dimostra l’importanza delle Chiese nere nella vita politica e sociale degli Afroamericani.

La religione sotto la schiavitù. Negli Stati del Sud, il Cristianesimo raccolse gradualmente sempre più schiavi durante i decenni immediatamente precedenti alla guerra civile. Alcuni neri frequentavano la Chiesa insieme ai bianchi, mentre altri, soprattutto nelle aree urbane, appartenevano a Chiese nere indipendenti. Molti organizzavano i propri incontri di preghiera nelle piantagioni e nelle piccole fattorie del Sud. A volte a questi incontri di preghiera partecipavano anche i bianchi; altre volte gli incontri si tenevano in segreto per evitare severe punizioni. Sebbene bianchi e neri si influenzassero a vicenda nella vita religiosa sotto la schiavitù, gli schiavi svilupparono una propria versione del Cristianesimo, nella quale condannavano la schiavitù e difendevano la propria umanità contro il potere brutale dello schiavismo. Per gli schiavi, l’esperienza personale della conversione era fonte di autostima, poiché essi scoprivano di essere stati scelti da Dio nella condizione disumana della schiavitù. Gli schiavi si identificavano con il popolo biblico di Israele e preannunciavano che Dio li avrebbe liberati così come aveva liberato gli antichi Israeliti dalla schiavitù in Egitto. Nel corso di cerimonie emotivamente intense, gli schiavi riaffermavano la propria visione del Cristianesimo nei sermoni, nelle preghiere e nei canti.

Emancipazione e Ricostruzione. Durante la guerra civile, i missionari del Nord, sia bianchi sia neri, si spostarono nel Sud per istruire gli ex schiavi e farne nuovi membri delle loro Chiese. In diversi casi, i missionari neri erano ex schiavi o neri liberi che tornavano nel Sud dopo essere fuggiti al Nord durante il periodo della schiavitù. Oltre a portare assistenza materiale, i missionari istituirono delle scuole, nelle quali gli ex schiavi si riversarono in gran numero. Molti dei college neri di oggi, tra cui Fisk, Dillard, Hampton, Tuskegee e Tougaloo, devono le loro origini al lavoro delle società assistenziali di neri liberi sponsorizzate dalle Chiese durante la Ricostruzione.

Almeno per un breve periodo, la Ricostruzione rese possibile ai neri del Sud l’accesso al potere politico. Alcuni ministri neri, come Hiram Revels (1822-1901) e Richard Harvey Cain (1823-1887), fecero parte di governi statali durante la Ricostruzione e ricoprirono cariche persino a livello nazionale. Dal 1865 al 1877, il periodo della Ricostruzione, i ministri neri contribuirono a organizzare partiti politici, fondare giornali e istituire Chiese.

Con l’emancipazione, gli ex schiavi abbandonarono in massa le Chiese bianche per fondare le proprie Chiese. I neri che facevano parte della Methodist Episcopal Church South se ne staccarono per fondare la propria Colored Methodist Episcopal Church nel 1870. I battisti neri si unirono per formare associazioni di soli neri e assemblee a livello statale, che infine avrebbero portato, attraverso varie trasformazioni, alla formazione della più grande denominazione nera, la National Baptist Convention, nel 1896.

Intanto, anche i metodisti neri del Nord accoglievano tra le loro fila ex schiavi, facendo crescere più che mai le loro Chiese. Le tensioni tra i missionari neri del Nord, molti dei quali erano istruiti, e i predicatori neri del Sud, molti dei quali erano invece analfabeti, riflettevano la più vasta tensione tra la religione più pacata e moralistica delle persone colte e quella emotiva della gente analfabeta. Quando la Ricostruzione fallì, la chiesa nera, di solito piccola, povera e rurale, rappresentò per i neri una fonte di continuità con la cultura degli schiavi. Man mano che la distanza dalla schiavitù aumentava, la Chiesa rimaneva una forza di conservatorismo così come un’occasione di adattamento a circostanze nuove e diverse.

Transizione: dalla post-Ricostruzione alla prima guerra mondiale. Il periodo che va dalla fine della Ricostruzione (1877) alla prima guerra mondiale rappresentò una fase di straordinaria transizione per gli Afroamericani. Fu il periodo della nascita del terrorismo bianco, delle leggi «Jim Crow» sulla segregazione razziale e dell’inizio della «grande migrazione» dei neri dalle zone rurali alle città del Sud e del Nord. La reazione dei neri all’esplosione del razzismo, alla segregazione e all’urbanizzazione fu in gran parte determinata dalle Chiese, sebbene si sentissero sempre di più anche voci diverse da quelle dei ministri. Tra le nuove generazioni vi era la tendenza a distanziarsi dalla cultura della schiavitù, mentre al tempo stesso intellettuali e artisti celebravano lo spirito della «religione dei tempi antichi».

Sullo sfondo di un’oppressione sempre maggiore negli ultimi decenni del XIX secolo, il clero e i laici neri portarono avanti delle riflessioni teologiche sul significato delle sofferenze dei neri in America. Alcuni rappresentavano i neri americani come «servi sofferenti», destinati a salvare il Cristianesimo americano dal razzismo, dal militarismo e dal nazionalismo di quei tempi.

Altri prevedevano che la civiltà americana sarebbe presto finita e che il compito di civilizzare e cristianizzare il mondo sarebbe stato affidato alle razze dalla pelle più scura, che non avrebbero solo predicato il Cristianesimo, ma lo avrebbero messo in pratica. Altri ancora combattevano il razzismo appellandosi al glorioso passato storico dell’Africa. Nella loro visione della storia, Dio aveva permesso che gli Africani fossero ridotti in schiavitù in modo che gli Afroamericani potessero un giorno ritornare a redimere l’Africa pagana e in tal modo restituire alla civiltà africana la sua passata gloria tra le nazioni del mondo.

In questo periodo, la colonizzazione africana sembrava la soluzione più attraente al problema del razzismo che affliggeva gli Afroamericani. Secondo il vescovo Henry McNeal Turner (1834-1915) dell’African Methodist Episcopal Church, soltanto in Africa i neri americani avrebbero potuto affermare pienamente i propri diritti. Inoltre, secondo l’episcopaliano nero Alexander Crummell (1819-1898), il loro destino era quello di convertire l’Africa.

Per gli Afroamericani che in questo periodo aderirono alla colonizzazione africana, l’idea di stabilirsi in Africa era legata a un nuovo spirito di orgoglio nero. Ciò era particolarmente evidente nelle parole del vescovo Turner, che parlava della necessità di un Dio nero per la gente nera. L’interesse per la colonizzazione africana si diffuse negli Stati Uniti anche grazie a Edward Wilmot Blyden (1832-1912), ministro presbiteriano e ministro dello Stato della Liberia, che propugnava discorsi ampiamente dedicati all’Africa.

L’Africa fu più potente come idea, come simbolo del destino afroamericano, di quanto non lo fu come effettivo campo di azione per i missionari afroamericani. Le Chiese nere erano del tutto prive delle risorse economiche per organizzare missioni all’estero su larga scala. Tuttavia, alcuni missionari neri americani andarono in Africa sotto gli auspici delle denominazioni bianche. In alcuni casi le Chiese che essi contribuirono a fondare ebbero un’influenza importante sull’organizzazione politica nazionale delle popolazioni africane. Malgrado le difficoltà del periodo, pochi Afroamericani emigrarono in Africa. Migrarono su larga scala, invece, all’interno degli Stati Uniti, verso il Nord, verso l’Ovest e specialmente dalla campagna alla città.

Gli Afroamericani nel contesto urbano. Durante il XX secolo l’urbanizzazione ebbe un enorme impatto sulla cultura e la religione dei neri. Dal contesto rurale che gli era familiare, caratterizzato da stretti legami sociali e valori tradizionali, un popolo essenzialmente contadino fu trapiantato nelle aree, per esso del tutto nuove, anonime e impersonali, dell’America urbana. Nei ghetti affollati, in un ambiente ostile e sconosciuto, gli immigrati neri cercarono un senso di sicurezza nella Chiesa.

Ma anche l’edificio sacro era cambiato. Alla piccola cappella rurale nella quale avevano trovato un ruolo e una propria identità si sostituivano ora i più grandi edifici sacri della città, dove nessuno li conosceva o li stimava. Sotto la guida di alcuni ministri impegnati socialmente, alcune Chiese urbane più grandi elaborarono dei complessi programmi di azione sociale per aiutare gli immigrati e gli altri residenti dei ghetti che diventavano sempre più affollati. Gli stessi immigrati tentarono di ricreare l’intimità delle piccole chiese rurali fondando nuove Chiese, di solito in case private o in negozi vuoti affittati. Le chiese nelle case o nei negozi divennero dei luoghi familiari per le comunità nere urbane. In queste nuove strutture religiose si radicò un nuovo movimento religioso, il movimento pentecostale della Santità (Holiness-Pentecostalism), che in effetti non era altro che un ritorno a quelle caratteristiche di emotività ed estasi che si erano attenuate in molte Chiese battiste e metodiste.

Uno dei fondatori del Pentecostalismo negli Stati Uniti fu William J. Seymour (1870-1922), un ministro nero che fu la figura centrale del risveglio (revival) di Azusa Street a Los Angeles nel 1906. Le origini del moderno movimento pentecostale si possono far risalire a questo risveglio. La tradizione del movimento pentecostale della Santità dava nuova importanza alla dimensione esperienziale del Protestantesimo, ponendo particolare enfasi sulla guarigione, la profezia e la glossolalia. A questa tradizione si deve anche un importante contributo alla musica afroamericana, grazie al nuovo uso nella musica sacra di strumenti «secolari» quali la chitarra, le percussioni e il pianoforte, il che portò alla nascita di quell’originale genere musicale nero conosciuto come «musica gospel».

Oltre al movimento pentecostale della Santità, diverse altre nuove realtà religiose iniziarono ad attrarre i neri urbanizzati nei primi decenni del XX secolo. La varietà della vita cittadina apriva orizzonti che erano stati relativamente limitati nelle aree rurali. Il secolarismo aumentava, così come tutta una serie di nuove religioni e strani messia. Sullo sfondo dell’urbanizzazione, un certo numero di piccole Chiese nere e di comunità religiose si svilupparono attorno alle personalità carismatiche di alcuni leader religiosi non tradizionali. In molti di questi nuovi gruppi, che rappresentavano in parte una forma di disincanto dei neri rispetto al Cristianesimo americano, razza e religione confluirono, offrendo così ai neri una nuova identità nazionale e religiosa. Un’altra conseguenza dell’urbanizzazione fu l’avvicinamento di molti neri, più che in passato, al Cattolicesimo. Attraverso il meccanismo delle scuole parrocchiali, i neri americani si convertirono al Cattolicesimo per la prima volta in gran numero.

Il contesto urbano e il permanere del problema razziale favorirono lo sviluppo di nuove forme di religione nella comunità nera urbana. L’Islam e l’Ebraismo apparvero come scelte possibili per quei neri convinti che il razzismo fosse radicato presso i cristiani bianchi. Il movimento dei Black Jews (comprendente gruppi di vario tipo) e il Moorish Science Temple fondato da Timothy Drew (conosciuto anche come Nobile Drew Ali, 1886-1929) offrirono agli Afroamericani una nuova identità. Gli Afroamericani non erano più chiamati «Negri»: essi erano i «veri Ebrei» oppure i «Mori». La loro religione «naturale» non era il Cristianesimo ma l’Ebraismo o l’Islam, nell’interpretazione di Drew e di vari «rabbini» neri. In queste versioni esoteriche dell’Ebraismo e dell’Islam alcuni Afroamericani individuarono un passato mitico che contraddiceva gli stereotipi razziali del tempo. Altri trovarono conforto religioso nei culti della personalità di Father Divine (George Baker, 1877-1965) e del vescovo Emmanuel «Daddy» Grace (1881-1960). Stanchi di rimandare la speranza a un Aldilà, i discepoli di questi «dei» neri cercarono una salvezza tangibile dalla malattia e dalla povertà. Molti neri si affidarono a Father Divine, Daddy Grace e ad altri perché guarissero i loro mali materiali, così come quelli spirituali.

Il movimento più popolare, tuttavia, fu quello di Marcus Garvey (1887-1940), un nero caraibico fondatore, nel 1914, della Universal Negro Improvement Association, che combinava l’interesse per l’Africa, vista come una nuova Sion nera, e l’affermazione dell’orgoglio razziale nero. La sua associazione era un’organizzazione semireligiosa, con inni, sermoni, catechismo e rituale del battesimo propri. Al tempo stesso, essa era largamente sostenuta da ministri neri di varie denominazioni.

Una soluzione all’evidente conflitto tra la dottrina cristiana e il comportamento razzista dei cristiani americani bianchi fu di abbandonare il Cristianesimo considerato come una religione per i bianchi e di creare un’altra religione per i neri. La forma più importante che assunse questa combinazione di identità razziale e religiosa fu la Nation of Islam, fondata a Detroit negli anni ’30 del XX secolo da Wallace D. Fard (1877?-1934?) e guidata, dopo che Fard si ritirò, da Elijah Muḥammad (1897-1975). I Black Muslims, come vennero chiamati, insegnavano che i neri erano gli esseri umani originari e che i bianchi erano dei diavoli creati da uno scienziato malvagio di nome Yakub. Malgrado questo mito risulti incredibilmente inverosimile se preso alla lettera, il suo potere simbolico attrasse un numero significativo di neri, così come la disciplina dell’insegnamento morale della Nation of Islam, che aiutava i neri a ordinare e razionalizzare la vita quotidiana.

All’estremo opposto dei Black Muslims vi erano quei neri che facevano parte delle Chiese bianche e che vedevano nella religione una forza che trascendeva la razza. Per esempio, i cattolici neri si consideravano appartenenti a una Chiesa universale, cosmopolita, che trascendeva i confini nazionali ed etnici. Con l’aumentare del numero dei neri convertiti al Cattolicesimo nelle città, crebbero anche le parrocchie fondate per andare incontro alle loro esigenze. Il numero di sacerdoti neri, tuttavia, rimaneva basso, poiché pochi neri americani venivano ordinati sacerdoti nella Chiesa cattolica.

Con l’immigrazione dei neri caraibici verso gli Stati Uniti arrivarono nelle comunità urbane dell’Est le religioni del Vudu e della Santería. Combinando religione, medicina e magia in sistemi coerenti di credenze e rituali, queste religioni caraibiche perpetuavano l’antica venerazione degli dei ancestrali africani nell’America del XX secolo, dovunque si trovassero comunità di Cubani, Haitiani o Portoricani.

Diritti civili e potere nero. Con l’affermarsi del movimento per i diritti civili negli anni ’50 e ’60 del XX secolo, le Chiese nere, che storicamente erano state centri di organizzazione sociale e politica all’interno della comunità nera, assunsero un ruolo di guida. Ma la partecipazione della religione al movimento non si esauriva con il coinvolgimento di particolari congregazioni o di singoli ministri: per molti neri, il movimento stesso era un movimento religioso ed essi utilizzarono consapevolmente la dimensione spirituale degli inni, dei sermoni e delle immagini bibliche per risvegliare la coscienza della nazione. Un esempio classico della dimensione religiosa della lotta per i diritti civili è il ruolo di guida assunto dal ministro battista Martin Luther King Junior (1929-1968). La sua carriera, e in altro modo, quella di Malcolm X (Malcolm Little, 1925-1965), esemplificano la natura religiosa della lotta per l’eguaglianza.

Negli anni ’60 e ’70 del secolo scorso, le Chiese nere furono oggetto di aspre critiche da parte di militanti neri, i quali consideravano il Cristianesimo incompatibile con il «potere nero». Diversi sacerdoti neri hanno tentato di rispondere alla sfida dei militanti costruendo una teologia nera che dialogasse con la teologia della liberazione e con il marxismo del Terzo Mondo. Nonostante le critiche, la religione rimane una forza potente alla base della cultura delle comunità nere americane.
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ALBERT J. RABOTEAU

I MOVIMENTI MUSULMANI

Gli Afroamericani iniziarono ad organizzarsi in movimenti che si riconoscevano come musulmani nel 1913, ma la storia dell’Islam tra i neri americani è molto più antica. Infatti, si è ipotizzato che i musulmani neri, cioè i «Mori» che arrivarono insieme agli esploratori spagnoli, siano stati i primi a introdurre l’Islam in America. Tra gli schiavi nella parte britannica dell’America settentrionale vi erano musulmani provenienti dalle zone islamizzate dell’Africa, alcuni dei quali hanno lasciato dei resoconti delle proprie esperienze; ne esistono tuttora diversi scritti in arabo. I missionari notarono che gli schiavi musulmani nella Georgia e nella Carolina del Sud, nel periodo precedente alla guerra civile, mescolavano l’Islam con il Cristianesimo identificando Dio con Allāh e Gesù con Muḥammad. Negli anni ’30 del XX secolo i discendenti di questi schiavi ricordavano ancora che i loro nonni pregavano cinque volte al giorno, rivolgendosi a est verso Mecca. Tuttavia, l’Islam non si diffuse tra gli schiavi degli Stati Uniti, la maggior parte dei quali seguì invece le religioni tradizionali africane e adottò alcune forme di Cristianesimo.

L’emigrazione musulmana dal Medio Oriente nel XIX secolo non portò i musulmani arabi e gli Afroamericani ad avere contatti tra loro rilevanti né, tanto meno, a forme di proselitismo religioso. La potenziale attrattiva dell’Islam per i neri americani fu espressa nel modo più efficace da Edward Wilmot Blyden (1832-1912), ministro del governo della Liberia, il quale tenne una serie di discorsi negli Stati Uniti. Nel suo libro, Christianity, Islam, and the Negro Race (1888), Blyden mise a confronto gli atteggiamenti razziali dei missionari cristiani e musulmani in Africa, giungendo alla conclusione che l’Islam dimostrava di essere molto più attento all’eguaglianza tra le razze di quanto non lo fosse il Cristianesimo.

Il Moorish Science Temple. Alla fine del XIX secolo, gli intellettuali neri divennero sempre più critici nei confronti dei cristiani bianchi che sostenevano la segregazione razziale in America e il colonialismo in Africa. Essi denunciavano il pericolo che Europei e Americani trasformassero il Cristianesimo nella «religione dell’uomo bianco». All’inizio del secolo, Timothy Drew (1886-1929), un facchino nero della Carolina del Nord, iniziò a predicare che il Cristianesimo era la religione dei bianchi e annunciò che la vera religione dei neri era l’Islam. Nel 1913, il Nobile Drew Ali, come lo chiamavano i suoi seguaci, fondò il primo Moorish Science Temple a Newark, nel New Jersey. Secondo Ali, la conoscenza di sé era la chiave per la salvezza, ed egli era stato inviato da Allāh per restituire agli Afroamericani la conoscenza della loro vera identità, rubata loro dagli europei cristiani. Gli Afroamericani non erano «Negri», bensì «Asiatici». La loro patria originaria era il Marocco e la loro vera identità era moorish-american. Una volta impossessatisi della propria identità e della propria religione, i Moorish-Americans avrebbero avuto la forza di liberarsi dell’oppressione razziale ed economica. Le dottrine della Moorish Science erano spiegate in The Holy Koran, un libretto di sessanta pagine che non aveva alcuna somiglianza con il Corano dell’Islam. Nel 1925 Ali aveva fondato diversi templi e aveva trasferito il proprio quartier generale a Chicago, dove nel 1929 morì in circostanze misteriose. Il movimento si divise in varie fazioni, ma sopravvisse, mentre vari gruppi seguirono diversi pretendenti che affermavano di essere la «reincarnazione» del Nobile Drew Ali. Benché eretico secondo i musulmani ortodossi, il Moorish Science Temple fu la prima organizzazione che diffuse la consapevolezza dell’Islam come alternativa al Cristianesimo tra i neri americani.

I primi missionari dell’Islam vero e proprio che tentarono di convertire gli Afroamericani provenivano dal movimento della Aḥmadīya che aveva avuto origine in India nel 1889. Gli aderenti alla Aḥmadīya, che consideravano il fondatore del loro movimento, Mīrzā Ġulām Aḥmad (1835-1908), un riformatore dell’Islam, inviarono i loro primi missionari negli Stati Uniti negli anni ’20 del secolo scorso. Nel decennio successivo, una percentuale significativa di convertiti fu rappresentata da neri. L’influenza della Aḥmadīya, tuttavia, fu superata di gran lunga da un secondo gruppo di musulmani neri, conosciuto come Nation of Islam.

La Nation of Islam. Nel 1930 un venditore ambulante di nome Wallace D. Fard (in seguito conosciuto come Walli Farrad, Professor Ford, Farrad Mohammed e con molti altri nomi) fece il suo ingresso nella comunità nera di Detroit. Fard diceva di essere venuto da Mecca per rivelare ai neri americani la loro vera identità di musulmani della «tribù perduta e ritrovata di Shabazz». Come il Nobile Drew Ali, Fard insegnava che la salvezza per la gente nera stava nella conoscenza di sé. Nel giro di pochi anni fondò il Temple of Islam, un’«università» (in realtà una scuola elementare e secondaria), una classe per l’istruzione delle ragazze musulmane e un gruppo paramilitare, chiamato Fruit of Islam. Nel 1934 Fard scomparve misteriosamente così come era comparso. La guida della Nation of Islam passò al principale ministro di Fard, Elijah Poole (1897-1975), un bracciante nero della Georgia, che Fard aveva ribattezzato Elijah Muhammad.

Elijah Muhammad annunciò agli appartenenti alla Nation of Islam che Wallace D. Fard era in realtà la reincarnazione di Allāh e che egli stesso, Elijah, era il suo messaggero. Nei successivi quarant’anni fu ritenuto tale dai suoi seguaci, conosciuti poi come Black Muslims. Secondo gli insegnamenti del Messaggero Muhammad, come si faceva chiamare, l’umanità in origine era nera, fino a che uno scienziato malvagio non creò una razza di individui bianchi attraverso l’ingegneria genetica. I bianchi così creati si rivelarono essere diavoli. La loro religione è il Cristianesimo, mentre quella degli uomini originari neri è l’Islam. Allāh ha permesso che la razza di diavoli bianchi governasse il mondo per 6.000 anni, periodo che sarebbe terminato con la distruzione del mondo, dopo di che ci sarebbe stato un nuovo mondo governato da una nazione di uomini neri giusti. Anziché lottare per l’integrazione, dunque, i neri dovrebbero tenersi separati dalla società bianca che è corrotta e destinata a finire.

Elijah Muhammad elaborò un programma dettagliato per la Nation of Islam, che includeva anche l’idea di avviare imprese commerciali di Black Muslims al fine di ottenere l’indipendenza economica e chiedere al governo federale di riservare agli Afroamericani dei territori separati come compensazione per la schiavitù. I Black Muslims si rifiutavano di votare, di partecipare al servizio di leva o di fare il saluto alla bandiera. La consapevolezza di un’identità separata propria degli appartenenti alla Nation of Islam era rafforzata dall’adesione a un rigido codice etico. Erano proibiti l’alcol, le droghe, il tabacco, gli sport, il cinema e i cosmetici, insieme al maiale e ad altri cibi considerati impuri o dannosi.

Negli anni ’50 del secolo scorso Malcolm Little (1925-1965), che si era convertito alla Nation of Islam mentre era in prigione, si fece conoscere come principale portavoce di Elijah Muhammad. Con il nome di Malcolm X divenne uno dei più eloquenti critici dell’ingiustizia razziale nel Paese durante il periodo della lotta per i diritti civili. Rifiutava l’approccio nonviolento di Martin Luther King Junior e sosteneva che il separatismo e l’autodeterminazione erano necessari perché i neri potessero ottenere una vera eguaglianza. Durante il suo pellegrinaggio a Mecca nel 1964, tuttavia, egli ebbe modo di notare il cosmopolitismo razziale dell’Islam e ne concluse che la dottrina della Nation of Islam era incompatibile con la sua nuova visione della religione. Dopo avere rotto con Elijah Muhammad, fondò una sua organizzazione, la Muslim Mosque, Inc. a New York. Poco dopo fu assassinato. La vita e la morte di Malcolm X hanno contribuito a far crescere l’interesse dei neri americani per l’Islam.

Nel 1975 Elijah Muhammad morì, e il figlio Warithuddin (Wallace Deen) Muhammad (1933-2008) gli successe a capo della Nation of Islam. In breve tempo egli iniziò a convincere gli appartenenti alla Nation of Islam ad abbracciare l’Islam ortodosso, e spiegò che gli insegnamenti di Wallace D. Fard e di suo padre andavano interpretati allegoricamente, e non letteralmente. Estese anche ai bianchi la possibilità di far parte della Nation of Islam e incoraggiò i membri a partecipare alla vita civile e politica del Paese. Questi mutamenti radicali furono simboleggiati anche dal cambiamento del nome, poiché la Nation of Islam divenne la World Community of Islam in the West e quindi la American Muslim Mission. Il nome di quest’ultima stava a indicare lo stretto legame che l’imam Warithuddin Muhammad cercò di stabilire tra i musulmani afroamericani e la comunità islamica nel mondo.

Alcuni tra i Black Muslims rifiutarono tali cambiamenti e, sotto la guida del ministro Louis Farrakhan (1933-), questa fazione si staccò dall’American Muslim Mission, ritornò agli insegnamenti originali e agli ideali di Elijah Muhammad e adottò nuovamente il vecchio nome di Nation of Islam.

Sebbene il Moorish Science Temple e la Nation of Islam abbiano suscitato il maggiore interesse nella stampa popolare e in quella accademica, un crescente numero di neri americani si è convertito all’Islam nel XX secolo al di fuori di questi movimenti eterodossi, attraverso, invece, organizzazioni e associazioni musulmane ortodosse che gli hanno fatto conoscere direttamente il Corano e la storia della cultura e della spiritualità musulmana.

[Vedi anche ELIJAH MUHAMMAD e MALCOLM X].
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AMERICA SETTENTRIONALE, INDIANI DELL’


[Questa voce prende in esame i sistemi religiosi delle popolazioni indigene nelle varie regioni dell’America settentrionale e si compone di sette articoli:

Gli Indiani dell’Estremo Nord

Gli Indiani delle Foreste nordorientali

Gli Indiani delle Foreste sudorientali

Gli Indiani delle Pianure

Gli Indiani della Costa nordoccidentale

Gli Indiani della California e della Regione intermontana

Gli Indiani del Sud-Ovest

Per la trattazione delle religioni dei Nativi americani in un contesto continentale, vedi AMERICA SETTENTRIONALE, RELIGIONI DELL’].

GLI INDIANI DELL’ESTREMO NORD

La regione subartica dell’America settentrionale si estende dall’Alaska al Labrador, una vasta area che comprende zone di vegetazione diverse. La tundra ricopre l’area lungo la costa artica, una fascia di terra selvaggia senza alberi con un’estensione compresa fra 160 e 640 chilometri che si insinua in profondità all’interno dell’Alaska settentrionale e in Canada a ovest della Baia di Hudson. L’uniformità di questa pianura ricoperta da muschi e licheni è interrotta da sporadici arbusti nella zona di confine che compaiono con crescente frequenza procedendo verso sud. Infine, la «foresta di neve fredda» comincia nel Canada occidentale, attorno alla regione del Grande Lago degli Schiavi, del Lago Athabasca e del Lago delle Renne, con innumerevoli abeti frammisti ad abeti rossi, pini, betulle e pioppi che si trasforma in prateria e foreste di latifoglie procedendo verso l’Atlantico orientale prima di raggiungere il confine fra il Canada e gli Stati Uniti.

Adattamento al clima. Il clima inospitale della regione, con lunghi e rigidi inverni e brevi estati, ha plasmato la cultura degli abitanti nativi. Data l’impossibilità di praticare una qualsiasi forma di coltivazione, l’umana esistenza dipendeva dalla caccia e dalla pesca e in questo caso determinati fattori naturali si sono dimostrati di grande aiuto. Il cervo, il caribù e l’alce cercavano rifugio nella foresta in autunno e ritornavano di nuovo nella tundra settentrionale in primavera. Tali continui spostamenti mettevano in movimento enormi mandrie migranti di caribù, e ciò facilitava la caccia di animali di grossa taglia e l’accumulo di riserve di cibo. Tuttavia, nel tardo inverno la caccia si limitava all’inseguimento di piccoli branchi o di animali isolati. Estese reti fluviali che abbondavano di pesce, in particolare di salmone, fornivano cibo in estate. La caccia e la pesca, due attività stagionali – una con la lancia e la freccia, l’altra con il rampino e la rete – costituivano la base dell’economia del Subartico, lasciando la popolazione nativa isolata da influssi esterni. Tale alternanza di vita economica indusse il nomadismo, che spesso comportò lo spostamento delle dimore a breve termine. In inverno si erigeva una casa rotonda a forma di cupola coperta di corteccia o di paglia; per l’estate si preferiva una casetta rettangolare con tetto a due falde. Più di recente, tali strutture hanno lasciato il posto alla tenda conica e successivamente alla capanna di tronchi d’albero.

Gli Europei in arrivo incontrarono tribù appartenenti a tre famiglie linguistiche: gli Inuit (Eschimesi) lungo l’Oceano artico, gli Athabasca nel Canada occidentale e gli Algonchini nel Canada orientale. Fra gli Algonchini si includono anche gli Abenaki del New Brunswick e del Maine (Micmac, oggi chiamati Mi’kmaq; Malecite, detti anche Maliseet; Passamaquoddy; Penobscot; Abenaki) che hanno preservato le vestigia dello stile di vita del Subartico fino ad oggi. Gli Inuit non nativi non verranno trattati qui, essendo il soggetto di un articolo separato.

La suddivisione consueta prevede ventiquattro gruppi o tribù di provenienza athabasca e tredici di provenienza algonchina. Tutti sono inequivocabilmente plasmati dallo stile di vita subartico con l’alternarsi di foresta e acqua, l’assenza di qualsiasi tipo di coltivazione e la caccia di animali di grossa taglia d’inverno e la pesca d’estate.

L’esistenza umana nel Subartico è sempre dipesa dalla sopravvivenza all’inverno. Gennaio e febbraio rappresentano il periodo peggiore della stagione fredda: la temperatura registra il punto più basso, le riserve sono esaurite, la brevità del giorno limita il raggio d’azione del cacciatore e l’ultimo caribù e l’ultima alce nelle vicinanze degli accampamenti invernali sono già stati catturati. È un periodo di privazioni estreme. L’isolamento delle famiglie – ciascuna ha un proprio territorio di caccia – costituisce un impedimento al mutuo soccorso e sostegno. I primissimi resoconti riferiscono di carestia e di morte per fame e di intere bande che affrontano fatalmente la morte.

Gli attrezzi a disposizione e i metodi di caccia non erano sempre adeguati alle condizioni ambientali. Per esempio, non vi erano procedure e dispositivi per cacciare ingenti stormi di uccelli acquatici che comparivano in autunno sulla superficie dei laghi interni, come osservato da Cornelius Osgood (1932, p. 42). Similmente, i Nativi delle montagne avevano poco controllo sull’importante caccia alla lepre, che spesso veniva meno a causa delle inattese fluttuazioni della popolazione delle lepri (Helm, 1981, p. 376).

In via di raffronto, le culture inuit lungo la Costa artica sapevano dominare qualsiasi difficoltà ambientale: fra le loro invenzioni si pensi solo all’igloo, all’abbigliamento di pelliccia, alla caccia alla foca dai buchi nel ghiaccio per la respirazione e alle lampade a olio – una capacità di sfruttare la natura che non si riscontra fra gli Athabasca e gli Algonchini. È come se le popolazioni indigene del Subartico interno fossero migrate da altre regioni e fossero state in qualche modo bloccate durante il loro necessario processo di riadattamento.

Mitologia. La carenza di una cultura materiale si pone in netto contrasto con l’abbondanza delle tradizioni spirituali. Perfino la gente comune, non annoverata fra l’élite degli sciamani, possiede una visione del mondo incredibilmente ricca. Le foreste e le acque abbondano di moltitudini di esseri dalle sembianze in parte umane, in parte animalesche, simili alle prime figure della superstizione popolare europea.

Così i Nativi che parlano lingua athabasca temono i nekani, gli indiani «cattivi» che si aggirano nelle lande desolate e rapiscono i bambini; i nekani compiono i loro misfatti solo d’estate, quando non c’è la neve che ne riveli le orme. Gli Algonchini narrano di mostri come il cannibale Windigo, secondo alcuni alto come un uomo, secondo altri come un albero; e inoltre di nani benevoli, spiriti d’acqua e irsute creature con facce affilate come rasoi che conducono un’esistenza misteriosa nel folto del bosco.

Tale moltitudine di creature spaventose ha portato all’erronea impressione che il mondo spirituale dei Nativi del Subartico non sia altro che un caos di pura fantasia che emerge dalla paura e dall’ansia. In realtà, di fatto, tutte le mitologie canadesi mostrano un accurato ordine cronologico e di figure. La tradizione mitologica è strutturata da una serie di epoche che iniziano con gli eventi del tempo primordiale (come il diluvio). Inoltre gli esseri mitici sono soggetti a un ordinamento gerarchico, con grandi differenze che separano le figure importanti da quelle non importanti.

Le ere del mondo. La cronologia mitica si suddivide in tre fasi (vedi, Rand, 1894; Osgood, 1932; e Goddard, 1916). Nei tempi più remoti non vi erano divisioni fra le creature viventi; ciascuna poteva assumere una qualsiasi forma animale e liberarsene a piacimento, tutte le creature che si muovevano parlavano un’unica lingua e non vi erano barriere nella comprensione. Il secondo periodo cominciò con la nascita dell’eroe culturale, il grande maestro e guida dell’umanità da cui derivava la conoscenza materiale e spirituale. La casa, la tenda, la scarpa da neve, la slitta, la canoa di corteccia d’albero, l’arco, la freccia e il coltello – in breve, ogni accessorio dell’uomo – derivano da lui, come pure la conoscenza della terra dei morti, le stelle e le costellazioni, il sole, la luna e i mesi del calendario. È stato questi a fare immergere il topo muschiato nelle acque dopo il Diluvio e a creare un nuovo mondo dal fango che gli era stato portato, divenendo così un secondo creatore (ammesso che ce ne fosse stato uno prima).

Le attività di tale eroe sono concepite per un unico fine: elevare l’umanità a una posizione speciale, così da separare l’uomo dalla comunanza con le altre creature del mondo. La costante battaglia dell’eroe contro i mostri maligni serve anche a tale scopo. Di conseguenza, con l’apparire di questo archetipo di Eracle dell’antichità la comunanza delle creature viventi cessa di esistere: l’uomo rimane uomo e gli animali rimangono animali; l’uomo non è più in grado di trasformarsi, né può capire la lingua degli animali.

L’era attuale rientra nella terza epoca. Sebbene l’eroe sia scomparso, la posizione speciale dell’umanità rimane e comincia a espandersi. Solo gli sciamani sono in grado di attraversare i confini fra gli esseri umani e le altre creature.

Le singole tribù estendono tale cronologia universale. Per esempio, i Koyukon, la tribù athabasca più a nord-ovest dell’Alaska, parla di non meno di cinque periodi del mondo: 1) il periodo nebuloso precedente alla luce sulla terra; 2) l’epoca in cui l’uomo poteva trasformarsi in animale e l’animale in uomo; 3) il tempo in cui l’eroe culturale creò lo stato presente; 4) il tempo passato delle leggende; e 5) il presente fino al passato ricordato dalla memoria (Helm, 1981, p. 395).

Unità della vita. La sequenza delle epoche del mondo è qualcosa di più di un ricordo sbiadito. Continua a vivere oggi nelle credenze e nei costumi tradizionali che ricordano gli eventi o le condizioni di quelle epoche – specialmente il periodo più antico, con l’idea di base di un’unica famiglia del mondo e dell’unità di tutte le creature viventi. Così i Kutchin, una tribù athabasca del Nord che abita i territori tra il delta del fiume Mackenzie e lo Yukon superiorie, hanno una relazione speciale con il caribù; essi credono che ogni uomo abbia in sé una piccola parte di cuore di caribù e ogni caribù una parte di cuore umano, perciò ciascuno sa cosa l’altro sente e pensa (Helm, 1981, p. 526). I Sekani della Columbia Britannica credono che un legame mistico unisca l’uomo e l’animale (Helm, 1981, p. 439); i Koyukon chiamano l’orso «Nonno» e il lupo «Fratello» (Helm, 1981, p. 593); e i Chipewyan, che vivono a occidente della Baia di Hudson, si identificano con il lupo (Helm, 1981, p. 279).

Le denominazioni di certi gruppi tribali athabasca quali i Beaver, i Dogrib e gli Hare, mettono in evidenza legami familiari con certi animali. In tutti questi esempi udiamo un’eco dell’epoca più antica, quando prevaleva un linguaggio comune e tutte le creature avevano la capacità di trasformarsi, superando così ogni barriera fra loro. Inoltre, la selvaggina che viene uccisa è trattata con rispetto. Ci si riferisce all’animale in termini familiari, la sua morte viene pianta, le sue ossa vengono protette dai cani, altrimenti lo spirito «guida» del particolare tipo di animale nasconderà la selvaggina al cacciatore, riducendolo alla fame. L’autentico concetto di un maestro di caccia insegna ai Nativi a mostrare una reverenza religiosa verso le creature non umane del mondo. Essi sanno che ciascuna forma animale ha uno spirito protettore e soccorritore al quale le anime degli animali uccisi ritornano e, se autorizzate, si lamentano dei maltrattamenti subiti. Sanno, inoltre, che nessuna selvaggina fa ritorno sulla terra senza il consenso del maestro, e che tale consenso dipende dal mantenimento di certe pratiche religiose. Perciò l’attività del cacciatore è un atto religioso: egli è, infatti, costantemente conscio di essere osservato da esseri non umani.

L’eroe culturale. L’eroe culturale rimane la figura più potente all’interno di questa gerarchia. Come i vari animali hanno il proprio maestro, così l’umanità ha il proprio Essere superiore, che è contemporaneamente maestro di tutti i maestri. Ci si sposta così dalla serie di epoche mitiche al centro mitico del tempo. Per il cacciatore questa figura eroica è un ideale che non può essere eguagliato. Gli Ojibwa della sponda settentrionale del Lago Superiore paragonano tale maestro al capitano di un battello a vapore o al governo di Ottawa, una guida di tutti i maestri minori (D. Jenness, The Qjibwa Indians of Parry Island, Ottawa 1935, p. 30).

L’eroe culturale è responsabile anche dell’abbondanza e della ricchezza della mitologia subartica. Intorno al fuoco nell’accampamento o all’interno della tenda, le azioni dell’eroe, maestro e amico dell’umanità forniscono il più importante materiale per lo storytelling. Altre figure mitiche vengono plasmate su di lui creando così una continua espansione dei cicli del mito. Si dice che i Koyukon abbiano un «repertorio altamente sviluppato e sofisticato di miti e leggende» (Helm, 1981, p. 595), mentre altri gruppi un «profondo rispetto e attaccamento alla propria mitologia» (Helm, 1981, p. 195). La tradizione orale non è intesa come solo divertimento, le storie mitiche le conferiscono una dimensione sacrale che è ancora riconosciuta presso le popolazioni native.

La figura dell’eroe culturale è più chiaramente sviluppata fra gli Algonchini della Costa atlantica. I Micmac di Cape Breton Island, per esempio, chiamano il maestro dell’umanità Kuloscap («bugiardo» o «imbroglione») perché fa sempre il contrario di ciò che dice di fare. Le tappe della sua vita si possono ancora rinvenire nella struttura naturale del paesaggio: Cape Breton Island abbonda di riferimenti all’eroe. Ogni grande roccia, ogni fiume, ogni cascata è testimone delle sue azioni. Una simile geografia mitica si riscontra presso tutti i Nativi subartici.

A occidente dei Micmac compaiono altri nomi per l’eroe culturale. Presso i Montagnais-Naskapi (oggi chiamati Innu) del Labrador egli si chiama Little Man o Perfect Man («Piccolo uomo» o «Uomo perfetto»); presso i Cree, che vivono su entrambe le sponde della James Bay, The One Set in Flames or the Burning One («Colui a cui è stato dato fuoco» o «Colui che brucia»); presso i Chipewyan, Raised by His Grandmother (Allevato dalla Nonna); presso i Beaver, He Goes along the Shore (Egli va lungo la riva).

Quest’ultimo esempio ci porta al gruppo di nomi che si trovano nelle mitologie degli Athabasca settentrionali, che prestano particolare attenzione all’infaticabile spirito vagabondo dell’eroe. Nelle regioni intorno ai grandi laghi canadesi, i Kutchin, i Koyukon e i Kolchan parlano del Wanderer (Girovago), Ferryman (Traghettatore), Celestial Traveler (Viaggiatore celeste), He Paddled the Wrong Way (Colui che remava nella direzione sbagliata), He Who Went Off Visiting by Canoe (Colui che è andato a fare visita in canoa), oppure One Who Is Paddling Around (Colui che rema senza meta), denominazioni che si riferiscono a un particolare compito dell’eroe. Si dice che, per il bene dell’umanità, sia continuamente impegnato a combattere giganti, cannibali e mostri. La moltitudine di figure immaginarie delle cui imprese abbondano le mitologie – come eroi minori quali Moon Boy (Ragazzo della luna), Moon Dweller (Abitante della luna), Shrew (Toporagno), Moss Child (Bambino del muschio), Wonder Child (Bambino delle meraviglie), White Horizon (Orizzonte bianco), The Hero with the Magic Wand (L’eroe con la bacchetta magica) – segue lo stesso percorso dell’infaticabile figura del Vagabondo. L’appellativo di First Brother (Primo fratello) fra questi, rivela che l’eroe culturale si può identificare con una coppia di fratelli.

Il resoconto di Robin Ridington della cultura religiosa degli Indiani Beaver dell’Alberta è il rapporto più realistico su una popolazione athabasca di cui siamo in possesso (1978, pp. 13ss.). La comparsa di una genesi del mondo squisitamente subartica è di per sé rilevante, ma acquista un’analoga importanza l’immagine dell’eroe culturale Swan (Cigno) che viene portato alla luce dal documento di Ridington. I Nativi vedono tale figura come un modello, un esempio; si identificano quasi completamente con lui. Il giovane che attraverso la ricerca della visione acquisisce una guida e un «canto», cioè il suo personale «potere di medicina», non solo segue questo modello, ma diventa Swan stesso, un duplicato dell’eroe. Il cacciatore maturo che vede la sua selvaggina nei sogni è una personificazione di un aspetto di Swan, detto Saya. Nei miti, Saya elimina i mostri ostili e insegna all’uomo come cacciare e come evitare di essere cacciato. Preparate e guidate dai sogni, le attività quotidiane divengono una ripetizione di esperienze primordiali.

La situazione muta lungo il margine occidentale della regione athabasca nella cordigliera e sul plateau dell’Alaska. Qui gli eroi appaiono sotto forma animale. I cicli delle storie ruotano intorno a Raven o Crow (Corvo), e ciò suggerisce il probabile influsso degli Indiani della Costa nordoccidentale, le cui mitologie sono dominate dal Raven, Yeti (Helm, 1981, pp. 410, 502).

Storytelling e rito. La florida e sviluppata tradizione orale che si incentra sulla figura mitica della guida dell’umanità è una creazione originale del Subartico. Durante le infinite buie notti del lungo inverno nessuno lascia volentieri l’accampamento. Là fuori si aggirano i giganti mangiatori di uomini. Il rumore più impercettibile fa trasalire. Tutti gli abitanti si accalcano attorno al focolare e ascoltano il narratore (storyteller) i cui racconti contengono la conoscenza religiosa di generazioni. La solitudine della taiga e della tundra ha favorito lo sviluppo dell’arte della narrazione orale (storytelling). La pratica del rito richiede la partecipazione di grandi gruppi, come è immediatamente evidente nelle celebrazioni cultuali che si praticano più a sud (per esempio, la Cerimonia della Grande Casa, Big House Ceremony, dei Delaware o la Danza del Sole celebrata da molte tribù delle Pianure). Nelle regioni subartiche, invece, il clima rigido e il terreno difficilmente praticabile rendevano estremamente difficoltoso radunare grandi gruppi di persone, particolarmente d’inverno, e ciò spiega il predominio della parola nella vita religiosa dei Nativi dell’Estremo Nord.

Le tribù del Subartico eseguono solo brevi, essenziali riti come il semestrale Alimentare il Fuoco (Feeding the Fire), durante il quale si gettano tra le fiamme pezzi di carne e alle anime dei morti si chiede di alimentare i vivi come questi alimentano il fuoco. Come ha messo in rilievo Goddard, «questa sembra essere stata la cerimonia più importante del Nord» (1916, p. 230). La festa del Nuovo Anno dei Tanaina dell’insenatura di Cook, nella Columbia Britannica, inizia non appena il salmone comincia a nuotare controcorrente. Il rito significa il rinnovamento della natura con l’arrivo del periodo caldo.

Davanti alle porte di casa si sparge dell’erba fresca che serve da letto per la prima pesca del pesce, si fanno bagni di sudore per rinfrescare il corpo, si indossano gli abiti più belli e vengono fatte muovere nell’aria mite nuvole di fumo di un’erba fortunata (vedi Osgood, 1966, p. 148).

La festa nazionale dei Micmac, il 26 luglio, il giorno di sant’Anna, è un misto di tradizioni cristiane e indiane. Viene celebrata con gare in canoa o a piedi, danze, matrimoni, battesimi e banchetti, ed è certamente una derivazione di precedenti costumi tribali. Sono rari nei riti nativi i riferimenti alle cerimonie del calendario che erano determinate dal corso del sole. I Koyukon, per esempio, celebrano il solstizio d’inverno durante un periodo nel quale onorano anche i propri morti. Essi dicono che questo sia il momento «in cui i giorni lunghi e brevi si incontrano» (Helm, 1981, p. 593). In tale espressione è implicita la conoscenza dei solstizi, determinati dall’osservazione delle posizioni limite del sole all’orizzonte.

Un più netto contrasto fra la carenza di riti e l’abbondanza e la vivacità della mitologia è difficilmente immaginabile. La distintiva differenza delle religioni del Subartico è dovuta a certi aspetti religiosi che emanano dalla figura di un Essere supremo.

L’Essere supremo. In generale, la ricerca sulle religioni dei Nativi subartici tende a supporre l’assenza di una credenza in un Essere supremo. L’affermazione di Lane sui Chilcotin della Columbia Britannica – «Non si credeva in un Essere supremo» (Helm, 1981, p. 408) – si pensa possa essere applicabile a tutti i gruppi athabasca e algonchini. Ogni accenno a tale credenza, che effettivamente si verifica, si ritiene attribuibile all’influsso cristiano.

Tale semplicistica teoria probabilmente non sarebbe mai sorta se i suoi sostenitori non avessero fatto riferimento al dizionario compilato dal sacerdote francese Émile Petitot (1876). Sotto la voce «Dieu» Petitot distingue fra termini nativi per la divinità e termini che sono stati introdotti nel lessico come risultato dell’attività missionaria dopo il 1850. Nella prima categoria troviamo le seguenti denominazioni: The One by Whom One Swears (Colui davanti al quale si giura), Vault of the Sky (Volta celeste), The One through Whom Earth Exists (Colui per il quale la terra esiste), Eagle (Aquila), Sitting in the Zenith (Seduto sullo zenit), The One Who Sees Forward and Backward (Colui che vede avanti e indietro), Having Made the Earth (Chi ha fatto la terra), The One through Whom We Become Human (Colui mediante il quale diveniamo umani). A fianco a queste prime denominazioni native compaiono i termini cristiani Creatore, Padre dell’umanità, Colui che abita nel Regno dei Cieli, ma i primi due termini cristiani si trovano anche fra le antiche denominazioni native e Petitot li include in entrambe le categorie. Evidentemente egli voleva indicare che gli appellativi Creatore e Padre dell’Umanità esistevano prima che arrivassero i missionari.

Il missionario Silas Tertius Rand che operò fra i Micmac che vivono lungo la costa atlantica del New Brunswick a metà del XIX secolo, ha anche notato la formazione di parole che si riferivano all’Essere supremo come creatore, ad esempio, He Creates Us (Colui che ci crea) e Our Forebear (Nostro antenato). Il lavoro di Frank Gouldsmith Speck presso le tribù algonchine del Sud conferma tale interpretazione: anche loro parlano di Nostro creatore e Nostro signore. La supposizione di Osgood che la concezione di un essere divino supremo sia autentica è corretta (1932, p. 132). In questo caso l’opera dei missionari ha attivato e rafforzato una credenza arcaica, ma non l’ha di certo creata.

Le ricerche di Ridington sui Beaver forniscono la prova definitiva della correttezza della supposizione di Osgood. In origine, riporta Ridington, la tribù resistette alla cristianizzazione, e infine, intorno al 1900 i Beaver accettarono il battesimo della Chiesa cattolica, ma la loro conversione rimase simbolica. Ridington osserva: «Avevano assimilato idee cattoliche come arricchimento delle proprie tradizioni invece di rinunciare a esse a favore della religione dei missionari» (Helm, 1981, p. 358).

Tale resistenza spiega probabilmente la conservazione della propria concezione della creazione del mondo. In principio, si narra, che Heaven Sitter (Il guardiano del cielo) tracciò una croce sulla superficie del mare primordiale. In seguito, ordinò a Muskrat (Topo muschiato) di portare su dal fondo dell’acqua un pezzo di fango, poi, Heaven Sitter pose questo pezzo di terra al centro della croce e gli ordinò di crescere. La terra fu creata come un disco diviso in quattro parti, poiché quattro sentieri conducono dal centro al limitare del cielo ai punti cardinali. Il collegamento fra Est e Ovest segna il percorso del sole. Su e giù, cioè cielo e terra, si incontrano nell’intersezione al centro, di modo che sei direzioni si riuniscono nel punto centrale del mondo: quattro linee verticali e due orizzontali. Tale fascio di direzioni continua a ordinare la vita quotidiana. I Beaver dormono con la testa rivolta verso il sorgere del sole; nel percorso del sole vedono una nuova manifestazione della creazione poiché il corpo si rinnova ogni giorno (Helm, 1981, p. 354).

Non sono mai stati scoperti equivalenti di tale mito cosmico fra gli altri Athabasca, per cui in questa sede è importante considerare l’intero continente, specialmente dal momento che l’immersione degli animali è un motivo predominante dei miti di creazione presenti anche in altre parti dell’America settentrionale.

Il motivo compare in due versioni: nella prima l’animale che si immerge discende nel mare primordiale delle origini; nell’altra, che si riferisce a un evento di gran lunga successivo, l’animale scende nelle acque del diluvio. In ciascun caso la causa è chiaramente distinta: il creatore è il principale motore delle acque primordiali; l’eroe culturale delle acque del diluvio. È l’eroe culturale che sospinge la zattera attraverso l’immensità delle acque e che, istigando gli animali passeggeri a tuffarsi, assume la funzione di secondo creatore.

La frequente ricorrenza di tale mito rivela una sorprendente distribuzione geografica. La variante del diluvio è predominante al centro del continente e nelle regioni più interne del Canada settentrionale; la variante del mare primordiale si trova nelle aree di confine di questa zona (nelle Pianure occidentali, in California, lungo il Mississippi inferiore, nel Sud-Est e sul plateau dell’Alaska). È come se il mito del diluvio abbia sostituito il mito del mare primordiale spingendolo verso le regioni costiere. Entrambe le versioni si escludono a vicenda; dove compare il diluvio, non c’è il mare primordiale.

La distribuzione geografica del mito della creazione si presta alla seguente interpretazione: il diluvio e l’animale che si immerge rappresentano una variante più recente dell’antico mito del creatore e della genesi dell’acqua. La sua distribuzione corrisponde esattamente ai confini delle famiglie linguistiche athabasca e algonchine; nessun altro gruppo avrebbe potuto inventare e preservare questa nuova versione. Queste hanno attribuito all’eroe culturale ciò che un tempo apparteneva alla sfera del creatore.

Qui si evidenzia uno spostamento dell’enfasi religiosa. Il creatore si ritira e l’eroe passa in primo piano. Ciò spiega i contorni sfumati dell’Essere supremo e l’intenso sviluppo dei cicli eroici. La comparsa degli Athabasca e degli Algonchini mette in moto una tendenza che conduce alla deposizione dal trono del dio supremo. Egli perde il suo compito più importante: la creazione del mondo. Ciò spiega perché le mitologie subartiche non parlano quasi mai di creazione, ma narrano solo di una seconda genesi dalle acque sconfinate del diluvio. La tradizione dei Beaver è l’unico esempio della conservazione di entrambe le versioni da parte di un singolo gruppo: qui troviamo il mare primordiale e il diluvio, il creatore e l’eroe (Ridington, 1978, p. 13; Goddard, 1917, p. 344).

Tale spostamento di valori di base, cioè lo sradicamento dell’Essere supremo e l’ascesa dell’eroe, deve essere iniziato molto prima del primo contatto con gli Europei, perché il tentativo di degradare il creatore si può notare perfino nei nomi delle divinità. Nomi che richiamano le figure di Giano, come The One Who Looks Forward and Backward, sono del tutto inadeguati per un Essere supremo che ha lasciato la funzione di ordinatore del mondo all’eroe culturale. Similmente, il nome Boatsman è collegato all’eroe vagante, ma non al reggente dell’universo.

L’antagonismo fra queste due figure religiose chiave è del tutto evidente. L’eroe si identifica strettamente con l’uomo e con i suoi fini e traguardi. Il dio sommo, tuttavia, racchiude il mondo nella sua interezza, egli è il cosmo stesso. Secondo i Penobscot, «egli è il sole, la luna, le stelle, le nuvole del cielo, le montagne e perfino gli alberi della terra» (Speck, 1935b, p. 4). Anche i Naskapi dichiarano che «egli è uno spirito come il sole, la luna e le stelle, che ha creato ogni cosa incluse queste» (Speck, 1935a, p. 29).

Il motivo per cui il rito nel Subartico non si è mai evoluto al di là della scarna fase iniziale diviene così più chiaro. I culti per un dio universale richiedono una base cosmica, e, per essere efficaci, la presenza di tutti gli abitanti della «casa del mondo» – esseri umani, animali e piante –, dato che solo le preghiere, i canti e il suono del tamburo dell’intera comunità mondiale raggiungono l’orecchio del dio universale. Tale idea di base è, tuttavia, contraria allo stile di vita del Subartico. L’ambiente rigido e ostile tende a isolare le persone; esso impedisce ogni tipo di attività sociale, ostacolando così le celebrazioni della comunità. Non appena il terreno sterile del Nord lascia il posto alle foreste di latifoglie, improvvisamente appare il poema religioso senza eguali della Grande Casa, Midewiwin e la Danza del Sole. Con tali riti, che comprendono il mondo nella sua interezza, il sommo dio comincia a vivere come il creatore all’apice dell’universo. [Vedi l’articolo Gli Indiani delle Foreste nordorientali della presente voce, e DANZA DEL SOLE].

Il Subartico e il relativo eroe culturale vengono lasciati indietro. Il mito profetizza chiaramente la direzione verso cui l’eroe si sta muovendo. Un giorno l’eterno Girovago tornerà e allora la terra sarà avvolta dalle fiamme (Speck, 1935b, pp. 5s).

Sciamanismo. I riti onnicomprensivi sopra menzionati formano il baluardo della vita umana alle latitudini più a sud. Essi incorporano ciascun essere nell’unità cosmica della vita. Tali celebrazioni universali forniscono un rifugio indistruttibile nella casa del mondo e impediscono l’isolamento dell’individuo. Tuttavia, nella taiga e nella tundra l’individuo dipende solo da se stesso. Quando ha bisogno di aiuto l’indiano del Subartico si rivolge allo sciamano. È lui che fornisce l’unico aiuto quando il tempo cattivo rovina la caccia, quando la selvaggina si nasconde in luoghi inaccessibili, quando meno pesci nuotano controcorrente, quando la malattia annuncia la perdita dell’anima e quando la sventura continua rivela l’attacco di uno sciamano ostile.

Sogni, canti e viaggi. Lo sciamano fa sogni affidabili; prevede eventi futuri; allontana gli spiriti malvagi; esegue efficaci canti o incantesimi. Il termine sciamano deriva dal tunguso ed è quindi una parola straniera per le lingue native. I nomi indigeni equivalenti di «chiaroveggente», «dottore dei sogni», «cantante» e «sognatore» (Helm, 1981, pp. 660s.) o «uomo dell’ombra», «arrogante» e «testa piena di canti» (Petitot, 1876, p. 224) sono di gran lunga più descrittivi delle vaghe designazioni europee quali «uomo di medicina», «stregone» e «mago».

Le caratteristiche essenziali e importanti dello sciamano vengono conseguite attraverso i sogni. Le visioni accadono a candidati selezionati. Il prescelto deve avere una «propria inclinazione» (Helm, 1981, p. 607), ma anche l’eredità familiare può svolgere un proprio ruolo. La forza di uno sciamano dipende dagli spiriti guida che si possono acquisire tramite i sogni o possono essere ereditati dal padre o dallo zio materno. Ogni cacciatore possiede una tale guida acquisita durante gli anni dell’infanzia tramite il digiuno per sognare (dream- fasting), ma lo sciamano ne possiede almeno una mezza dozzina. Gli spiriti si manifestano nella forma di animali, nei fenomeni naturali come il sole e la luna o nelle anime degli sciamani defunti (Helm, 1981, p. 609).

Ogni spirito guida ha il proprio canto e, quando uno sciamano intona il canto di uno spirito, lo spirito interessato si precipita in soccorso del suo protetto. L’attività dello sciamano svolge una funzione lenitiva molto superiore alle cure quotidiane. Si ritiene che il suo spirito lasci il corpo ogni notte, compia viaggi per lunghe visite nel cielo e lì impari tutto ciò che desidera conoscere. Quando il suo spirito ritorna dal volo accompagnato dalle guide dello sciamano, il tamburo sul muro comincia a suonare senza essere toccato. Il suo canto viene udito a grande distanza e il suo corpo inizia a danzare a dieci centimetri da terra (J.A. Mason, Notes on the Indians of the Great Slave Lake Area, New Haven/Conn. 1946, p. 40).

Questi «viaggi» definiscono la reputazione di uno sciamano. Mentre il suo corpo giace rigido e immobile per terra, la sua anima si affretta ad attraversare spazi sconfinati e terre ignote, incontra figure mitiche e ne riceve istruzioni. I pochi resoconti in nostro possesso indicano che le immagini in queste esperienze oniriche sono le stesse di quelle che si trovano nelle mitologie tribali. Il visionario vede nella sua trance solo ciò che conosce. I suoi viaggi onirici rivitalizzano la conoscenza religiosa; senza la continua conferma esercitata dai sogni, le immagini mitiche si dimenticherebbero. Lo sciamano rappresenta perciò il più importante protettore delle tradizioni tribali.


Un tempo, presso gli Indiani Hare viveva un potente stregone di nome Nayeweri (Colui che fu creato con il pensiero). Un autunno, mentre guardava gli uccelli volare verso le terre calde, li seguì e presto giunse ai piedi del cielo. Lì si apriva un’enorme caverna e da essa scorreva un fiume. La caverna era la dimora invernale delle anime dei morti. In estate questi vagano sulla terra, ma con l’arrivo del freddo si dirigono a sud, verso questa caverna, con gli uccelli migratori.

Nayeweri si guardò intorno, ma poté scorgere le anime solo fino alle ginocchia. Alcune gettavano reti, altre remavano nelle canoe e altre ancora danzavano. Davanti alla caverna c’era un albero alto; con l’aiuto di quell’albero Nayeweri salì fino in cielo. Il suo corpo giacque sulla terra senza vita per due giorni, ma il terzo giorno Nayeweri fece ritorno dal suo viaggio e si alzò in piedi.

(adattato da Petitot, 1876, p. XXXI).



Ciò che vide qui il visionario si basa su un’idea comune a tutti gli Aborigeni canadesi: il Sud-Ovest è la dimora dei morti. Questa è un’immagine familiare nel mondo concettuale del cacciatore. I Micmac collocano la loro dimora ancestrale nel Sud-Ovest e perfino i Narraganset, una popolazione algonchina che abitava una regione coltivata a granoturco sulla costa del Rhode Island, situano la propria terra dei morti nel Sud-Ovest, che si dice sia anche la fonte del granoturco e dei fagioli (Rand, 1894, p. 110 e n. 2; e R. Williams, A Key into the Language of America, London 1643, pp. 7, 70).

Anche la croce del mondo dei Beaver, che il creatore ha tracciato sulla superficie del mare primordiale e che ha formato la base del disco terrestre, appartiene a tali immagini di sogno. Quando è conservata come rappresentazione grafica sulla pelle di un tamburo, l’immagine si basa senza dubbio su un’esperienza onirica. Non sappiamo molto riguardo a tali esperienze, ma le poche prove a nostra disposizione mostrano una caratteristica fondamentale delle epifanie sciamaniche: la loro natura pittorica. Vengono dipinte sulla corteccia o sulla pelle con bastoncini e colori e sono anche cucite come motivi su articoli di abbigliamento. Non intendono mai esprimere astrazioni, come invece suggerirebbe l’indiscriminato uso del termine «medicina».

Il tamburo dello sciamano. Le rappresentazioni pittoriche si trovano con maggior frequenza sul tamburo, l’accessorio più importante dello sciamano. Fisicamente, il tamburo consiste in un cerchio di legno ricoperto di pelle. La parte superiore è dipinta con diverse figure, tutte illustrazioni che derivano da esperienze oniriche. Il tendine di animale, dentro al quale sono intrecciati pezzi di osso, viene teso sulla pelle del tamburo e, quando questo viene percosso con un bastone di legno, i frammenti di osso cominciano a vibrare, «cantano».

Speck (1935a) riferisce che gli sciamani del Labrador credono che i loro tamburi siano esseri viventi in grado di parlare e comprendere la lingua umana (p. 175). La stretta associazione fra tamburo e suonatore è insita anche nella parola penobscot per «sciamano», che significa «l’uomo dal suono del tamburo».

Il tamburo viene utilizzato per introdurre la trance nel suonatore; il suono vibrante e ronzante ottunde la coscienza e apre la via al «viaggio». Al contempo il tamburo richiama gli spiriti guida, come si può riscontrare nel seguente canto del tamburo dei Passamaquoddy:


Siedo e suono il tamburo, e con il suo suono chiamo gli animali dalle montagne. Perfino le grandi tempeste prestano attenzione al suono del mio tamburo.

Siedo e suono il tamburo, e la tempesta e il tuono rispondono al suono del mio tamburo. La grande tromba d’aria cessa la sua furia per ascoltare il suono del mio tamburo.

Siedo e suono il tamburo, e lo spirito-dell’aria-della-notte viene e ascolta il suono del mio tamburo. Perfino il grande uccello-della-tempesta cesserà di muovere le ali per prestare attenzione al suono del mio tamburo.

Siedo e suono il tamburo, e lo spirito-sotto-l’acqua viene in superficie e ascolta il suono del mio tamburo, e lo spirito-del-legno cesserà di tagliare e presterà attenzione al suono del mio tamburo.

Siedo e suono il tamburo, e il grande uomo con i lunghi capelli rossi uscirà dal profondo e presterà attenzione al suono del mio tamburo.

Il lampo, il tuono, le tempeste, il vento forte, lo spirito della foresta, la tromba d’aria, lo spirito-dell’acqua e lo spirito-dell’aria-della-notte sono riuniti tutti insieme e stanno ascoltando il suono del mio tamburo.

(J.D. Prince, Notes on Passamaquoddy Literature,

in «Annals of the New York Academy

of Sciences», 13 [1901], pp. 385s.).



Questo canto, con la sua ricchezza pittorica, testimonia, inoltre, la temporalità delle concezioni sciamaniche. Lo sciamano vive con le realtà del mondo, non nell’irraggiungibile Aldilà. Persino gli spiriti sono una parte di questo mondo; siedono e ascoltano, e partecipano alla vita della casa cosmica.

La tenda che si scuote. Oltre al tamburo, gli Algonchini del Canada orientale utilizzano un altro mezzo per comunicare con gli spiriti: la tenda che si scuote, che consiste in una struttura cilindrica appositamente costruita con un’intelaiatura di grossi pali. La cima della tenda rimane aperta per permettere agli spiriti di entrare. Non appena lo sciamano si infila nella tenda e inizia a cantare, i sostegni, che sono fissati in profondità, cominciano a scuotersi.

Si sentono arrivare in fretta gli spiriti chiamati; si levano lamenti di animali; lo sciamano pone domande e gli spiriti rispondono. Tutta la tenda ondeggia come se fosse battuta da una tempesta. Anche a coloro che si sono radunati all’esterno è concesso porre domande su oggetti smarriti, rimedi per malattie e minacciosi disegni di persone ostili. La seduta termina quando tutti i partecipanti sono soddisfatti (Helm, 1981, p. 251).

Gli Europei che hanno assistito alla cerimonia, tutte persone assennate e perspicaci, hanno riferito nei loro resoconti un certo sconcerto. Hanno affermato ripetutamente che lo sciamano entrava nella tenda da solo e che una sola persona non avrebbe potuto avere la forza di muovere sostegni così profondamente affondati nel suolo per l’ampiezza di un dito. Hanno, inoltre, asserito, che lo sciamano non avrebbe affatto potuto produrre una tale confusione di così vari suoni simultaneamente. Per loro, l’intero fenomeno rimane incomprensibile e inspiegabile. Il solito riferimento all’inganno e alla ciarlataneria è fuori luogo.

La ricerca di spiegazioni empiriche o meramente razionali non può confrontarsi con la tipologia di poteri spirituali a cui hanno accesso le persone del Subartico.
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WERNER MÜLLER

GLI INDIANI DELLE FORESTE NORDORIENTALI

I Nativi delle Foreste nordorientali occupano un’area compresa tra 70° e 90° di longitudine ovest e 35° e 47° di latitudine nord. Tale regione si può suddividere in tre aree geografiche più piccole: 1) la parte settentrionale dei Grandi Laghi e la regione della valle del fiume Ohio; 2) la parte meridionale dei Grandi Laghi; e 3) la regione costiera. I modelli di insediamento variavano da gruppi di famiglie allargate provenienti da nord che praticavano caccia nomadica a bande miste di villaggi semisedentari fino a insediamenti rurali relativamente permanenti. La discendenza del lignaggio era organizzata per via matrilineare fra le popolazioni che parlavano l’irochese, matrilineare o bilaterale fra quelle della costa che parlavano algonchino, patrilineare o bilaterale fra coloro che abitavano l’area settentrionale dei Grandi Laghi e le popolazioni del fiume Ohio che parlavano siouan e algonchino. La densità della popolazione era variabile nel Nord-Est. Al momento del primo contatto con gli Europei il numero di persone per cento chilometri quadrati andava da dieci a venticinque nelle aree settentrionali dei Grandi Laghi e del fiume Ohio; da venticinque a sessanta nella regione meridionale dei Grandi Laghi; e presso gli Algonchini della costa da trecento nell’area della Virginia e della Carolina del Nord a, diminuendo verso nord, meno di venticinque nelle regioni più settentrionali del New England (Driver, 1969).

Le tribù più importanti, suddivise in base ai gruppi linguistici, sono: 1) i parlanti algonchino (Ojibwa meridionali, Ottawa, Potawatomi, Menomini, Sauk, Fox, Kickapoo, Miami, Illinois, Shawnee, Narraganset, Moicani, Delaware, Nanticoke e Powhatan); 2) i parlanti irochese (Uroni, Erie, Neutral, Petun, Seneca, Oneida, Onondaga, Cayuga, Mohawk e Tuscarora); e 3) i parlanti siouan (Winnebago e Tutelo).

Il materiale etnografico più datato a cui fanno affidamento ora gli studiosi tratta queste popolazioni in base alla loro collocazione originaria. Tuttavia, successivamente è stato raccolto materiale rilevante man mano che varie tribù sono emigrate o si sono riorganizzate nelle riserve.

Tali popolazioni indigene iniziarono un periodo di movimento intenso nel XVII secolo o prima, che per molte tribù è continuato fino al XX secolo. Anche se in questa sede non si effettuerà un’analisi approfondita, non si può tentare di fare una trattazione della vita religiosa di questi popoli senza riconoscere le esperienze profondamente sconvolgenti dei quattro secoli passati. La separazione di legami culturali e religiosi con specifici luoghi geografici è stata vista da alcuni leader religiosi nativi americani non semplicemente come perdita di risorse naturali, ma come un evento sacrificale con profonde conseguenze per la sopravvivenza delle singole tribù e delle loro pratiche religiose. In particolare, la perdita di antichi luoghi ancestrali ha distrutto il legame fra i popoli nativi dell’America settentrionale e la terra attraverso cui il potere e il significato della loro cultura religiosa si manifestava.

Credenze cosmologiche. Le credenze cosmologiche dei popoli delle Foreste nordorientali comportano il concetto di potere come è manifestato nella terra, nella dialettica fra sacro e profano e nei modelli di spazio e di tempo. Secondo il pensiero mitico di tali popoli, il potere è quella presenza trasformatrice visibile più chiaramente nei cicli del giorno e delle stagioni, nella terra feconda e nelle visioni e nelle azioni degli spiriti, degli antenati e delle persone viventi. Tale potere numinoso è presente in modo così manifesto che non esiste adeguata spiegazione verbale per definirlo, piuttosto è esso stesso la spiegazione di tutte le trasformazioni nel corso della vita. Seppur generalmente considerato neutrale, gli individui possono utilizzare il potere a fin di bene o di male.

Il potere. Fra le tribù di lingua algonchina tale potere assoluto viene espresso dal termine manitou o da una sua variante linguistica. Manitou è un’esperienza rivelatrice personale che solitamente si manifesta nei sogni o nelle visioni di uno spirito capace di trasformarsi in una specifica forma umana o animale. L’efficacia del potere è simboleggiata dalla «medicina» o come oggetto tangibile tenuto rispettosamente in un involto di pelle (bundle), o come un’intangibile «energia» posseduta internamente. Il termine manitou è qui usato per indicare sia la particolare forma di potere come il concetto unificante di tutti i sistemi di credenze algonchine fortemente individuali, sia come forma rappresentativa di tutti gli spiriti tutelari che impersonificano tale forza unificante. Manitou, nei vari contesti, rappresenta sia forme nominali indicanti entità che danno potere, sia forme verbali che esprimono una responsabilità morale a coltivare il potere.

La credenza in manitou si può riscontrare fra gli Algonchini della costa dal New England alla Carolina del Nord; si possono trovare somiglianze nel nome Grande Manitou: per i Narraganset egli era Kautantowwit, mentre per i Penobscot, Ktahandowit. I Delaware veneravano come Grande Manitou uno spirito chiamato Keetan’towit, che aveva undici assistenti (manitowuks), ciascuno dei quali controllava uno degli undici «cieli» organizzati gerarchicamente. Il più antico dei manitou era Nostro Nonno, la grande tartaruga che trasporta la terra sulla schiena. Gli Algonchini della Virginia chiamavano quei manitou che erano benevoli quiyoughcosuck; questo era anche il nome che davano ai loro sacerdoti. I manitou cattivi erano detti tagkanysough. Gli influssi delle Foreste sudorientali portarono alla raffigurazione di manitou in sculture e statue, sovente rinvenute nell’architettura sacra degli Algonchini della Carolina del Nord e della Virginia.

Il concetto di oki degli Uroni si riferiva sia alla sovrabbondanza del potere o capacità, sia a forze-spiriti del cosmo, sia a spiriti custodi. Un oki poteva essere sia benevolo, sia malvagio. L’oki supremo, Iouskeha, dimorava nel cielo, vegliava sulle stagioni e gli affari degli uomini, testimoniava i voti, faceva crescere le messi e possedeva gli animali. Aveva un fratello cattivo, Tawiskaron.

L’irochese orenda, una forza magico-religiosa, veniva esercitata da forze-spiriti dette Otkon e Oyaron; era presente negli esseri umani, negli animali, o negli oggetti che mostravano potere eccessivo, grande forza o grandi dimensioni. Gli Irochesi avevano un sistema dualistico secondo cui tutte le forze-spiriti ritenute buone erano associate a Good Twin (Gemello buono) e tutte quelle cattive a suo fratello Evil Twin (Gemello cattivo).

La terra. In molte delle mitologie dei popoli delle Foreste nordorientali questo potere cosmico era intimamente collegato alla terra. I Menomini, nel loro mito delle origini, narrano di essere venuti al mondo vicino alla foce del fiume Menominee nel Wisconsin; lì due orsi sono emersi dalla terra e sono diventati il primo uomo e la prima donna. Vicino a Fond du Lac, dove una grande roccia sporgente si proietta nel lago Winnebago, sono discesi tre uccelli del tuono e pure loro sono diventati umani. Così i Menomini usano le storie sacre associate al paesaggio locale per indicare le proprie origini e per descrivere la divisione della tribù in clan di terra e di cielo. L’intreccio del mito tribale e della geografia sacra serve a unire la comunità su livelli sia personali, sia cosmici. L’intima relazione con la terra di questi parlanti algonchino era riflessa nell’immagine della terra come Nokomis (nonna terra), che nutriva i propri nipoti. Tale intimità di parentela con la terra faceva anche parte di un’elaborata prospettiva gerarchica che collocava la terra entro un ampio schema di strati di potere nel cosmo. Sia i parlanti algonchino, sia i Winnebago parlanti siouan, svilupparono cosmologie in cui i cieli di sopra e le regioni della terra di sotto erano visti come stratificati in gerarchie di spiriti dannosi e benefici. Il più alto potere era l’Essere supremo detto Grande Spirito dai Potawatomi, Ottawa, Miami e Ojibwa; Maestro di Vita dai Menomini, Sauk e Fox; Colui che finisce le cose (Finisher) dagli Shawnee e Kickapoo; e Colui che fa la terra dai Winnebago. Tale «grande misteriosa» presenza manteneva una relazione unica con gli ultimi e più deboli membri della creazione, cioè gli esseri umani.

Le forze-spiriti. Il potere e la guida entravano nell’esistenza umana da forze-spiriti cosmiche, da spiriti custodi di individui e di società di medicina e da spiriti di amuleti, involti e maschere. I sogni, in particolare, erano un veicolo per contattare il potere e per ottenere così consiglio in merito a decisioni militari e politiche. Nuovi canti, danze e costumi venivano spesso trasmessi al sognatore ed erano usati per rinvigorire e riordinare la vita culturale; i sogni incanalavano il potere sotto forma di consolazione e speranza durante i tempi di crisi e spesso scaturiva un contatto fra il potere visionario e gli sciamani. Un mezzo per descrivere l’esperienza umana di questo potere cosmico è la dialettica del sacro e del profano.

Tale dialettica è utile anche se i popoli delle Foreste nordorientali non tracciavano una netta distinzione fra il sacro e il profano. La dialettica si riferisce alla logica interna della manifestazione del potere numinoso tramite certi simboli. Oggetti profani, eventi o persone potrebbero divenire personificazioni del sacro in manifestazioni di ierofania. Tale manifestazione del sacro nel profano, e attraverso di esso, divenne di frequente l’ispirazione per storie sacre e mitologie che narravano il sapere tribale. Fra i Winnebago e altri popoli delle Foreste nordorientali le narrazioni erano distinte fra worak (ciò che è raccontato) e waika (ciò che è sacro). Raccontare storie worak di eroi, tragedie umane e avvenimenti memorabili era un evento profano, mentre narrare storie waika evocava gli spiriti ed era quindi un rito sacro. In tal modo il consueto atto di parlare poteva diventare la ierofania che manifesta il potere. Non solo la narrazione ma anche l’intreccio dello spazio e del tempo sacri davano dimensioni reali al potere cosmico.

Spazio sacro. Un luogo di orientamento che fornisce a individui o a gruppi sia un senso di centro unificante sia un limite cosmico si chiama «spazio sacro». Tale concetto è esemplificato dal rito della società di medicina che ha avuto origine presso gli Ojibwa ed è stato trasmesso durante tutto il XVIII secolo alle altre tribù dell’area settentrionale dei Grandi Laghi. Per questo rito di medicina veniva costruita una capanna speciale di alberi arcuati che coprivano un pavimento di terra con al centro una pietra e un palo lavorato. Questi elementi variavano leggermente nell’area della diffusione del rituale, ma in ogni caso erano utilizzati per delineare uno spazio sacro e per simboleggiare il cosmo. Per i Winnebago, gli alberi arcuati della capanna simboleggiavano gli spiriti dell’acqua (i serpenti che occupavano le quattro direzioni cardinali). Per i Potawatomi, il pavimento di terra era Nokomis (nonna terra). Presso i Sauk, la pietra centrale della capanna indicava la presenza durevole del potere. Per gli Ojibwa, che hanno dato origine a tale cerimonia, che chiamavano Midewiwin (atti mistici), il palo era il simbolo dell’albero cosmico che penetrava l’universo stratificato su più livelli e univa tutti i manitou adunati.

Gli Irochesi e i popoli algonchini della costa vivevano in longhouse o big house rettangolari, in gruppi composti da diverse famiglie collegate per via matrilineare. Che le longhouse e big house fossero viste come microcosmi è più chiaramente riflesso nel simbolismo della big house delaware. Il pavimento e il soffitto rappresentavano rispettivamente la terra e il cielo. Vi era una porta dove sorgeva il sole e una dove tramontava e queste erano collegate dal cerimoniale Buon Sentiero Bianco, che simboleggiava il viaggio che fanno gli esseri umani dalla nascita alla morte. Il fatto che ci fosse una porta, un’apertura verso occidente, e il fatto che alla fine le danze seguivano un percorso circolare tornando al punto di partenza, indicano la speranza dei Delaware in una vita dopo la morte e, per alcuni, in una rinascita. Al centro della big house vi era un palo con un volto scolpito fatto da un albero e che simboleggiava l’axis mundi; si credeva che dalla base il palo corresse verso l’alto attraversando i dodici livelli cosmici dove l’ultimo era il luogo di Grande Manitou. Questo palo era il bastone di Grande Manitou, il cui potere riempiva tutta la creazione. Il potere manifestato negli spiriti era simboleggiato dalle facce intagliate su pali bassi situati intorno al perimetro interno della big house.

Il tempo sacro. Il periodo di contatto con il potere di sussistenza è il «tempo sacro». Si credeva che tale contatto avvenisse nel movimento delle stagioni, nella fecondità della natura e nel ciclo di vita personale. Presso i popoli nativi dell’area settentrionale dei Grandi Laghi il tempo veniva sacralizzato nelle narrazioni e nei riti che ricostituivano il tempo mitico della rivelazione di manitou. Durante il Mitawin, o rito di medicina dei Menomini, mentre veniva narrato il mito di origine della cerimonia stessa, i membri della società partecipavano idealmente all’assemblea originaria del manitou che iniziò la cerimonia nel tempo mitico. Una tale evocazione della relazione con i poteri cosmici e l’identificazione con essi nelle narrazioni orali strutturavano un’esperienza di tempo sacro.

La cerimonia delaware della Big House evocava poteri che rendevano possibile la transizione dall’anno vecchio del caos al nuovo anno del cosmo. Il mito delle origini narrato durante quella cerimonia stabiliva il contesto per un rinnovamento della terra e delle relazioni che legavano la tribù con le forze-spiriti. Il mito narrava che molto tempo fa le fondamenta della vita stessa, la terra, furono spaccate in due da un devastante terremoto. Le forze del male e del caos eruttarono dall’oltretomba sotto forma di polvere, fumo e liquido nero: tutte le creature furono colpite dalla paura durante questi eventi. Poi, gli esseri umani si riunirono in consiglio e conclusero che gli sconvolgimenti erano avvenuti perché essi avevano trascurato la loro giusta relazione con il Grande Manitou. Pregarono per il potere e per la guida. Il manitou parlò nei sogni dicendo loro come costruire una casa che ricreasse il cosmo e come condurre una cerimonia che evocasse il potere di sostenerla. Questa cerimonia avrebbe ristabilito la loro relazione morale con il manitou e tramite gli intagli delle loro mesingw (facce) sui pali sarebbe avvenuta un’identificazione con ciascuna delle forze cosmiche man mano che ci si fosse mossi ritualmente lungo il Buon Sentiero Bianco. Inoltre, la ripetizione di visioni-sogni della pubertà avrebbe rinnovato e ravvivato la relazione dell’individuo con il suo manitou personale. Il vecchio tempo era un tempo di impurità, simboleggiato dal fango e dal fumo. Per attuare la transizione nel tempo sacro ogni persona e ogni cosa dovevano essere purificate, inclusi i custodi, i narratori di sogni e la big house stessa. Fuochi purificatori bruciavano su entrambi i lati del palo centrale. Persone o oggetti in stato di impurità, come le donne con le mestruazioni, venivano sempre escluse dalla big house.

Pratiche cerimoniali. Una certa comprensione della ricca e complessa vita rituale delle popolazioni delle Foreste nordorientali si può ottenere considerando cerimonie selezionate che hanno a che fare con la sussistenza, i cicli vitali e con visioni personali, di clan e di società.

La sussistenza. Tramite i riti di sussistenza le tribù contattavano il potere per assicurarsi successo nella caccia, nella pesca o nel tendere trappole per gli animali; nella raccolta di erbe, di frutta o di radici; e nelle attività agricole. Presso i Sauk e i Menomini vi erano cerimoniali per la caccia sia privati, sia pubblici che si concentravano su oggetti sacri genericamente definiti «medicina». Per i riti pubblici vi erano tre tipi di grandi involti di medicina e si credeva che l’eroe culturale-trickster Manabus li avesse ottenuti dai Nonni, o spiriti di manitou. Il primo involto per la caccia, detto Misasakiwis, aiutava a sconfiggere le persone di medicina cattive che cercavano di ostacolare il successo del cacciatore. Sia il secondo involto, Kitagasa Muskiki (fatto di pelle di cerbiatto) sia il terzo (di pelle di daino, lupo e gufo) promuovevano il successo nella caccia. Ciascun involto poteva contenere una varietà di potenti oggetti quali pelli di animali, strumenti per la caccia in miniatura, figure di legno, preparati di erbe e spesso un vero e proprio odore che attirasse l’animale. Il possessore dell’involto otteneva il diritto di prepararlo o acquistarlo tramite una visione personale. In particolare, i canti evocavano i poteri dell’involto e spesso ricordavano l’accordo fra il visionario e il manitou, come pure i divieti e gli obblighi che incombevano sul possessore dell’involto. In tal modo colui che deteneva l’involto e i cacciatori che aiutava contrastavano i cattivi e contattavano i capi dei manitou degli animali cacciati. Così gli oggetti potenti dell’ambiente circostante, i cacciatori dotati dei poteri e gli spiriti-manitou chiamati in causa, agivano insieme per portare sostegno alla gente.

La maggior parte di queste popolazioni praticava una forma di agricoltura, nonostante la stagione della crescita delle diverse colture variasse molto nel Nord-Est. Con l’introduzione dell’agricoltura si svilupparono nuove serie di simboli, che davano significato e potere a questa nuova attività di sussistenza e la integravano in un più ampio ordine cosmico. Gli Irochesi settentrionali, per esempio, collegavano fra loro la donna, la terra, la luna e i cicli della nascita e della morte.

Secondo la mitologia degli Irochesi settentrionali i prodotti agricoli emersero per la prima volta dal corpo morto della madre del Creatore: dai seni crebbero due steli di mais e dalle braccia e dal corpo vennero fagioli e zucche. La sua morte era stata causata dal fratello malvagio del Creatore, frequentemente associato all’inverno e al ghiaccio. Dando alla luce l’inverno, la Terra Madre «muore», ma genera la vita in primavera. La raccolta di piante e la piantagione di colture costituivano anche le attività pratiche delle donne irochesi. Di conseguenza, queste donne svolgevano un ruolo determinante nella programmazione e nella celebrazione delle cerimonie che segnavano il ciclo della vita annuale: le Danze dei Sostenitori-Della-Nostra-Vita, la Danza della Boscaglia, e i riti dell’Acero, della Piantagione di Semi, della Fragola, del Lampone, del Fagiolino, del Mais Piccolo, del Mais Verde e del Raccolto.

Lo spirito della Terra Madre era anche stato trasformato nella Luna da suo figlio, il Creatore (o Maestro) della Vita. Nonna Luna era collegata alla vita, dato che il suo compito era quello di vegliare su tutte le cose viventi durante la notte. I cicli, mensile della luna e annuale della vegetazione, erano associati al mistero della vita, della morte e della rinascita; le donne e la terra erano percepite come unite poiché entrambe hanno il potere di generare e alimentare la vita.

La cerimonia domestica di giustificazione per aver tolto la vita si riscontra anche presso tutte queste popolazioni delle Foreste nordorientali. Questa semplice cerimonia mostra il carattere morale della forza che si riteneva tenesse il cosmo unito. La cerimonia consisteva in una giustificazione proferita a voce e in un dono di tabacco sacro per il turbamento causato alla trama della vita con il taglio di alberi, la raccolta di piante o di minerali. Per esempio, William Jones, in Ethnography of the Fox Indians (1939), cita un membro della tribù Fox che dice: «Non ci piace fare del male agli alberi. Quando possibile facciamo sempre un’offerta di tabacco agli alberi prima di abbatterli. Se non pensassimo alle loro sensazioni… prima di abbatterli, tutti gli altri alberi della foresta piangerebbero, e ciò renderebbe tristi anche i nostri cuori» (p. 21). Questa cerimonia è al contempo un ringraziamento per la benedizione di un sostegno materiale e un riconoscimento di moralità ambientale che tiene uniti il mondo umano e quello naturale.

I cicli della vita. I riti del ciclo della vita sono esempi illuminanti della conferma che per questi popoli il passaggio attraverso le fasi della vita richiedesse un incontro strutturato con il potere. Tali cerimonie includevano azioni private che invocassero il potere in momenti liminali come le mestruazioni, il matrimonio e la nascita. Per esempio, le donne, quando avevano le mestruazioni si ritiravano in capanne appositamente costruite e la cerimonia del matrimonio era generalmente sancita da un ampio scambio di regali fra le famiglie. Similmente il concepimento era garantito da spiriti fetali protettivi e la nuova nascita richiedeva un periodo di isolamento per la purificazione della madre e degli amuleti per la culla del bambino. Sebbene vi fossero tabu circa la gravidanza e il parto, non vi erano elaborati riti della nascita presso gli Irochesi settentrionali o gli Algonchini della costa. Altri cerimoniali dei cicli vitali, tuttavia, erano segnati da elaborate attività rituali quali le cerimonie del nome, della pubertà e della morte.

La nascita e la prima infanzia. Le cerimonie per l’assegnazione del nome derivano sia dalla credenza che gli esseri umani siano nati deboli e richiedano potere per la crescita e la sopravvivenza, sia dalla credenza che la nuova vita debba essere presentata al cosmo. Di solito, sono stati trovati due tipi di cerimonia per il nome. Presso le tribù delle Foreste sudorientali veniva dato al bambino un nome ancestrale del clan. Questo situava quel bambino nella stirpe del clan e gli dava pieni poteri mettendolo o mettendola in collegamento diretto con la visione ancestrale incarnata nell’involto di medicina del clan. Un’altra cerimonia associata a Menomini, Potawatomi, Ojibwa e Ottawa, ma occasionalmente praticata da altri gruppi, prevedeva l’assegnazione del nome in virtù di una visione onirica. In tale rito i genitori sceglievano una persona che si sottoponesse a un digiuno o a una purificazione nella capanna sudatoria (sweat lodge) cosicché potessero ricevere un nome per il bambino dal manitou.

Presso gli Irochesi e i Delaware la cerimonia del nome, che veniva celebrata nella longhouse, era il rito più significativo della prima infanzia. I genitori delaware stavano attenti ai propri sogni per una rivelazione del nome, davano il bambino a un anziano nella big house, il quale avrebbe annunciato il nome del bambino e avrebbe offerto preghiere e benedizioni per questo. Una cerimonia simile si eseguiva per un adulto, maschio o femmina, che decideva di cambiare nome a causa di un’azione significativa o perché il primo nome non sembrava più appropriato. Gli Uroni foravano le orecchie del bambino e gli davano un nome subito dopo la nascita; tale nome, allora, apparteneva al clan e non poteva essere usato da un altro membro della tribù. Gli Irochesi davano il nome ai bambini o durante la cerimonia del Mais Verde in estate o prima delle cerimonie di Metà Inverno. Un bambino o una bambina che rassomigliasse a un antenato morto poteva ricevere il nome di quell’antenato o antenata, dato che si credeva che il nome potesse contenere parte della personalità dell’antenato. Il nome rimaneva privilegio esclusivo del bambino o bambina e il centro della sua formazione spirituale fino alle cerimonie della pubertà.

La pubertà. Non è certo che i riti della pubertà degli Algonchini della Virginia e della Carolina del Nord comportassero una ricerca della visione. Tuttavia, la ricerca della visione faceva parte dei riti della pubertà di tutte le popolazioni della parte settentrionale dei Grandi Laghi, con variazioni a seconda della tribù. Alcuni gruppi del basso Ohio come gli Shawnee enfatizzavano esperienze meno estatiche come la prima caccia da parte di un ragazzo. Presso i Potawatomi, tuttavia, in particolari mattine stabilite i genitori o i nonni proponevano a un ragazzo o a una ragazza all’inizio dell’adolescenza di scegliere fra cibo o carbone. Incoraggiati a scegliere il carbone e ad annerirsi il volto, i giovani venivano portati in un luogo isolato, spesso per stare appollaiati sul ramo di un albero. Là, in solitudine, essi digiunavano al fine di avere delle visioni durante il sogno. Sebbene sia i ragazzi sia le ragazze potessero intraprendere ricerche di visioni, molte tribù in questa area avevano cerimonie speciali per le ragazze.

Gli Irochesi settentrionali, i Delaware e gli Algonchini della costa isolavano le ragazze in capanne durante le prime mestruazioni. Presso i Delaware le ragazze osservavano rigide regole sul cibo, sul bere e sulla cura del corpo; mentre si trovavano rinchiuse, esse indossavano coperte sulla testa e non era permesso loro di lasciare la capanna fino alla seconda mestruazione. Tale rito significava che erano pronte per il matrimonio. Esistono prove che alcuni Irochesi del Nord non isolassero le loro donne durante le mestruazioni, sebbene si dovessero osservare certe proibizioni.

Presso i Kickapoo una giovane ragazza veniva isolata dal villaggio in una piccola capanna durante il suo primo ciclo mestruale. Accudita da una sua consanguinea, la ragazza veniva sottoposta a rigorose proibizioni. I suoi sogni, come quelli dei giovani isolati nella foresta, avevano una rilevanza particolare. I resoconti di queste importanti visioni parlano di incontri con manitou tutelari che concedevano benedizioni. Visioni di entità quali il vento, gli alberi, il fuoco o gli uccelli erano tutte considerate indicazioni simboliche della vita futura della giovane persona. Un giovane che riusciva a sognare poteva narrare parte o tutto il suo sogno a un membro anziano della famiglia o a uno sciamano dotato dei poteri per interpretare i sogni. Tale sogno-visione era un mezzo per acquisire un rafforzamento psichico e una forza spirituale per far fronte alle sfide della vita e della morte.

Uno dei riti di pubertà più singolari era l’Huskanawe degli Algonchini della Virginia. A tale rito venivano sottoposti ragazzi selezionati per diventare futuri capi o sacerdoti, posizioni di grande rilievo in una società altamente stratificata. Il rito della cerimonia cominciava strappando i figli alle proprie madri e ai propri padri, i quali da quel momento dovevano accettarli come «morti». I ragazzi venivano portati nella foresta e reclusi tutti insieme in una piccola capanna. Veniva dato loro poco da mangiare per mesi e venivano fatte loro bere pozioni intossicanti e fatti assumere emetici. Al termine di questo periodo di disorientamento mentale ed emotivo essi dimenticavano completamente chi fossero ed erano incapaci di comprendere o di parlare la lingua che avevano conosciuto. Quando coloro che conducevano tale rito iniziatico erano sicuri che i fanciulli fossero non più condizionati, li riportavano al villaggio. I ragazzi si formavano una nuova identità sotto la supervisione delle loro guide; riapprendevano la lingua e veniva insegnato loro cosa indossare e le complessità dei nuovi ruoli che erano stati loro assegnati. Come capi o sacerdoti dovevano essere liberi da ogni attaccamento alla famiglia o agli amici. Le loro menti erano state purificate e rimodellate affinché potessero vedere con chiarezza e agire con saggezza. La loro affermazione di autorità e il potere di condurre gli altri si poggiava sulla riuscita transizione rituale verso una condizione sacra.

Morte. La forma dei riti della morte variava enormemente presso le popolazioni delle Foreste nordorientali. Nelle tribù dell’area settentrionale dei Grandi Laghi i corpi erano di solito sistemati secondo i desideri dell’individuo o le prerogative del clan per l’esposizione del catafalco, per la sepoltura o per la cremazione. Presso i Fox la morte era un evento altamente ritualizzato, comunicato al villaggio tramite un annunciatore. I membri del clan del deceduto si radunavano per una notte di lutto. Il leader del clan si rivolgeva al cadavere consigliandolo di non guardare indietro con invidia coloro che sono ancora vivi, ma di continuare il viaggio verso ovest per raggiungere gli antenati. Dopo la sepoltura c’era il rito della costruzione di un riparo per la tomba e dell’installazione di un palo del clan, poi, seguiva un periodo di lutto di sei mesi durante il quale un membro della tribù, veniva adottato secondo il cerimoniale, come sostituto della persona deceduta, specialmente durante le cerimonie commemorative.

Le pratiche di sepoltura differivano fra le popolazioni dei Grandi Laghi meridionali e della regione costiera. Gli Algonchini della Carolina seppellivano la gente comune individualmente in tombe poco profonde; gli Algonchini della Virginia avvolgevano i corpi delle persone comuni in pelli e li esponevano su impalcature; dopo che la decomposizione della carne era completa, le ossa venivano bruciate. I capi di entrambi i popoli, però, erano trattati in modo diverso: dopo la morte i corpi venivano sventrati e la carne veniva tolta, ma i tendini venivano lasciati attaccati alle ossa; poi, la pelle veniva ricucita allo scheletro dopo essere stata preparata con sabbia bianca, o talvolta con ornamenti. L’olio impediva agli umori del corpo di seccarsi. I cadaveri venivano posti su una piattaforma sul lato occidentale del tempio e assistiti da sacerdoti.

I Nanticoke e altre tribù del Maryland meridionale e dell’area peninsulare del Delaware praticavano una seconda sepoltura dell’ossario funerario, in alcuni casi preceduta da una inumazione e in altri da esequie con catafalco. I capi della maggior parte di queste tribù venivano trattati come quelli degli Algonchini della Virginia e della Carolina del Nord. Anche alcuni fra i Delaware meridionali avevano un secondo rito di sepoltura delle ossa, ma il gruppo tribale principale aveva una sola inumazione e nessun trattamento speciale per i capi.

Gli Uroni e alcuni gruppi algonchini avevano due inumazioni, la seconda veniva fatta in un ossario. La loro Festa dei Morti era eseguita a intervalli periodici di dieci anni. In quel momento tutti i corpi sepolti durante il decennio precedente venivano dissotterrati, la carne rimanente tolta e dopo una cerimonia di dieci giorni gli scheletri venivano sepolti nuovamente. Durante queste cerimonie in cui le ossa venivano intenzionalmente mischiate, le bande del villaggio rafforzavano le alleanze. Questo era un simbolo dell’unità che dovrebbe esistere fra i viventi. I Petun seguivano gli Uroni, mentre i Neutral e i Wenro eseguivano un rito funerario con catafalco al quale seguiva poi la sepoltura in un ossario. I Wyandot e gli Irochesi avevano una sola inumazione, ma celebravano una o due feste annuali per i morti. Lo Stato di New York orientale inclusa Long Island può segnare la linea di demarcazione lungo la costa settentrionale per la seconda sepoltura.

Tali cerimoniali del ciclo vitale costituivano una parte integrante del passaggio attraverso la vita di ciascun membro della tribù. Infatti, nel rito di medicina dei Winnebago, l’immagine dell’invecchiamento umano in quattro fasi è presentata come paradigma di tutta la vita. Tuttavia, tali riti cerimoniali di passaggio si differenziano da certi riti di gruppo, di clan e personali.

Individuo, clan e gruppo. Gli oggetti di potere dati dal manitou, quali gli involti di medicina, amuleti e disegni dipinti sul volto, diventavano il centro di riti, canti e danze personali. Un individuo evocava il proprio spirito e si identificava con esso tramite canti ritmici, suoni di tamburo, di sonagli e canti sacri; a quel punto, si indirizzava il potere portato dallo spirito verso una necessità specifica come la caccia, la guarigione di persone malate, o, in taluni casi, verso scopi più egoistici.

Gli Uroni possedevano aaskouandy (amuleti), molti dei quali venivano trovati nei visceri della selvaggina, specialmente negli animali che erano stati più difficili da uccidere. Gli amuleti potevano essere piccole pietre, ciuffi di capelli e così via. Una delle abilità di un amuleto di potere era quella di cambiare forma, così che una pietra, per esempio, poteva diventare un fagiolo o il becco di un uccello. Gli aaskouandy erano di due tipi: quelli che portavano fortuna in generale e quelli che andavano bene per un compito particolare. L’uso specifico di un amuleto era rivelato in sogno al suo possessore.

Un individuo o una famiglia poteva raccogliere un certo numero di amuleti e tenerli in un sacchetto, che poteva contenere, per esempio, ciuffi di capelli, ossa o artigli di animali, pietre e maschere in miniatura. Il possessore era obbligato a offrire periodicamente una festa per i suoi amuleti, durante la quale lui e i suoi amici intonavano ad essi canti e li onoravano. Di solito il possessore stabiliva una relazione con lo spirito dell’amuleto simile a quella che si instaurava fra un individuo e uno spirito custode, sebbene fosse noto che gli spiriti degli amuleti erano più imprevedibili e pericolosi degli spiriti custodi. Un individuo o una famiglia che voleva liberarsi di un amuleto doveva celebrare un rito e seppellirlo; anche in questa circostanza una certa inquietudine circondava l’evento.

Presso gli Uroni e gli Irochesi ci si doveva prendere cura anche di maschere, oltre che di amuleti o involti. Una persona, o vedeva una maschera in sogno e l’acquisiva, o seguiva le prescrizioni di uno sciamano. Un intagliatore andava nella foresta a cercare un albero vivente; tiglio, magnolia e salice erano i legni preferiti. Mentre bruciava tabacco, recitava preghiere allo spirito dell’albero e agli spiriti dalla Faccia Falsa. La maschera veniva intagliata nell’albero e poi tolta in un unico pezzo. I ritocchi di finitura, inclusi i buchi per gli occhi (circondati da metallo) e il buco per la bocca, erano aggiunti in seguito. Se l’albero era stato trovato al mattino, la maschera sarebbe stata dipinta di rosso; se, invece, era stato trovato nel pomeriggio, di nero. Alla maschera venivano attaccati dei crini di coda di cavallo a mo’ di capelli.

Poiché la maschera era considerata sacra e piena di potere il suo proprietario doveva trattarla con cura. Egli la teneva, con un sonaglio di tartaruga posto nella sua parte concava, in un contenitore di panno. Se una maschera veniva appesa al muro, doveva essere rivolta verso il muro, per timore che qualche ignara persona fosse posseduta da questa. La maschera era nutrita periodicamente con una farinata di mais e unta con olio di girasole. Se una maschera cadeva o se qualcuno sognava la sua maschera, bruciava del tabacco in segno di rispetto. All’interno della maschera venivano anche appesi uno o due sacchetti di tabacco. Il proprietario di una maschera apparteneva alla società della Faccia Falsa ed era impegnato nei suoi riti di guarigione. La maschera, non solo portava potere e protezione al suo possessore, ma anche capacità di guarire i malati.

Il potere personale poteva sopraffare gli individui accrescendo solo la loro cupidigia. Gli Shawnee hanno miti che mettono in relazione l’origine della stregoneria con quel tempo mitico in cui il cuore di un coccodrillo, che era la personificazione del male, veniva estratto e portato nel villaggio da inconsapevoli membri della tribù. Sebbene le tribù nordorientali incoraggiassero la credenza nel contatto con il potere, nel contempo ne condannavano il suo cattivo uso nella stregoneria. Esse cercavano di controllare le loro personalità eccezionali minacciando di rimandare al colpevole tutte le congiure malvagie. Nonostante ciò le società che si dedicavano alla stregoneria sono state di rilievo nella storia dei Menomini. Sebbene tali pratiche negative di medicina fossero a volte molto diffuse presso le tribù delle Foreste nordorientali, le loro numerose società religiose non abbandonarono mai completamente l’uso costruttivo del potere.

Queste società religiose potevano essere sia temporanee, sia permanenti. I loro partecipanti di solito venivano scelti secondo criteri basati sull’appartenenza al clan, sulla benedizione da parte dello stesso spirito tutelare o sulla rettitudine e sul successo personale. Le loro attività cerimoniali, inclusi i riti narrativi, le feste, le danze e i giochi, avevano tutte un significato sacro perché venivano eseguite per onorare gli antenati del clan, gli spiriti custodi, o i membri delle società passate. I Miami e i Winnebago avevano ciascuno delle società religiose incentrate intorno agli involti di guerra del clan. I Kickapoo hanno ancora società di clan che tengono cerimonie di rinnovamento di primavera incentrate su involti ancestrali. Si sono sviluppate società di visione anche presso singoli individui winnebago, sauk, fox, kickapoo, Illinois, miami e shawnee che avevano ricevuto, durante le visioni, rivelazioni dallo stesso spirito di manitou. In tutta questa regione si sono formate società anche intorno a quei guerrieri o uomini coraggiosi le cui azioni eroiche in battaglia erano viste come segni speciali di potere personale. Così, anche le Danze dei Potawatomi meridionali radunavano temporaneamente membri della tribù ancora in lutto per parenti scomparsi. Le società di medicina e altri gruppi, come la Danza del Sogno (o Danza del Tamburo) e la Native American Church, lasciavano entrare i membri della tribù che si sentivano chiamati a queste società ed erano desiderosi di sottomettersi alla loro etica.

Attualmente la principale società di medicina presso gli Irochesi è la Società degli Uomini di Medicina (nota anche come Shake the Pumpkin, «Agitare la zucca»), alla quale appartiene la maggior parte di membri di altre società. Tale società è dedicata agli animali di medicina che molto tempo fa hanno promesso di guarire gli essere umani in cambio di cerimonie e feste.

La Società degli Animali Mistici include le società dell’Orso, del Bisonte, della Lontra e dell’Aquila; i membri di ciascun gruppo acquisiscono il loro spirito tutelare quando questo li guarisce. La società di medicina di Acqua Piccola protegge e guarisce con le medicine irochesi più potenti che derivano da parti di animali, uccelli e piante. I riti per rinnovare il potere di questa medicina si tengono varie volte all’anno. La società della Gente Piccola (anche nota come Danza Scura) riceve il potere dalla sua relazione con la «gente piccola» che vive sulle sponde del ruscello, nelle foreste e sotto terra.

La società della Faccia Falsa è una delle società irochesi più famose. Come descritto prima, le facce di legno rappresentano gli spiriti della foresta che appaiono alla gente nei sogni. La società ha le sue cerimonie di guarigione, ma partecipa anche alla cerimonia di Metà Inverno. Le Husk Faces (Facce di buccia; maschere fatte d’involucro di mais) sono le corrispondenti in agricoltura delle Facce False e sono dedicate agli spiriti del mais, dei fagioli e delle zucche. Oltre a tenere cerimonie di guarigione private, i membri della società delle Husk Faces fungono da guardiani della porta della long-house quando le Facce False si esibiscono. Inoltre, esse ricoprono il ruolo di guardiani durante le cerimonie della Longhouse.

Personalità religiose. Lo sciamano è la figura religiosa più importante fra le popolazioni native dei Grandi Laghi settentrionali e del fiume Ohio. Principalmente guaritore e veggente, lo sciamano contatta il potere tramite la trance e lo indirizza verso le necessità specifiche. Gli sciamani sono noti con una varietà di nomi che derivano dai richiami alla vocazione che hanno ricevuto tramite le visioni, e anche dalle loro particolari tecniche di guarigione. Di solito, presso le popolazioni algonchine nordorientali si trovano quattro vocazioni sciamaniche. Vi sono anche numerose tecniche sciamaniche. Sia le vocazioni, sia le tecniche sono documentate sin dal XVII secolo.

La figura sciamanica più celebrata presso le popolazioni algonchine è quella del veggente e del guaritore della tenda che si scuote (shaking tent), che gli Ojibwa chiamano tcisaki, i Menomini tcisakos e i Potawatomi tcisakked. Presso gli Ojibwa, questa figura sciamanica riceveva la vocazione dopo che un sogno «richiamo» proveniente dal manitou detto Mistabeo si era verificato per quattro volte. La tecnica del tcisaki era quella di entrare in una capanna speciale che si scuoteva all’arrivo del manitou. Allora il tcisaki mediava tra gli spiriti e il pubblico durante una sessione di domande e risposte in cui si cercava un oggetto smarrito o la causa di una malattia. Nel caso della malattia, il veggente poteva determinarne la causa mentre era all’interno della tenda che si scuote e poi uscire ed eseguire una guarigione attraverso la suzione della malattia stessa.

Un’altra antica professione sciamanica è quella in base alla quale il guaritore, chiamato nanandawi dagli Ojibwa, utilizza un tubo per l’aspirazione. Molti manitou potevano dare tale vocazione di guarigione, ma il Tonante (Thunderer) era particolarmente preferito. Il guaritore-aspiratore spesso usava le ossa di uccelli rapaci per aspirare la parte interessata e per togliere gli oggetti che si riteneva fossero stati iniettati nella persona da streghe maligne. Il guaritore inghiottiva parzialmente sette ossa nel suo esofago e applicava le ossa che uscivano dalla sua bocca sull’area trattata del corpo del paziente.

Anche la manipolazione del fuoco per scopi di guarigione costituisce un’antica vocazione sciamanica; gli Ojibwa chiamano tale guaritore waheno, i Menomini wapanows, e i Potawatomi wapno. Il richiamo tradizionale a questa vocazione proveniva da Stella del mattino, che si immaginava come un manitou con le corna. Il waheno, che lavorava individualmente o in gruppo, guariva usando il calore di tizzoni ardenti per massaggiare e incantare i propri pazienti.

L’ultima personalità sciamanica che si considererà in questo articolo è il membro di una delle società di medicina. Per esempio, l’ojibwa Mide, o società di medicina, è composta da sciamani riconosciuti dalla tribù, così come da candidati iniziati alla società e da pazienti guariti. Così gli sciamani guaritori e i membri iniziati secondo i riti si esibiscono insieme ai pazienti guariti durante il rito. Vi è una differenza di base nella tecnica fra i membri di queste società sciamaniche e i guaritori sciamanici individuali analizzati in precedenza. Fra i guaritori individuali, la guarigione tramite trance spontanea è centrale, mentre nelle società sciamaniche la trasmissione della conoscenza sacra è primaria e gli stati di trance sono strutturati più formalmente e sono di secondaria importanza. Così il ruolo del leader religioso nelle società di medicina può essere descritto in maniera più precisa come quello di uno sciamano-sacerdote.

Lo sciamanismo presso gli Uroni e gli Irochesi del XVII secolo era principalmente un’impresa individuale, sebbene alcune società sciamaniche esistessero effettivamente. Nei secoli successivi gli Irochesi indirizzarono poteri e abilità sciamaniche verso il crescente numero di società di medicina, come descritto sopra. La preoccupazione centrale degli sciamani uroni era la guarigione della malattia. La malattia era causata da eventi naturali, stregoneria, oppure desideri dell’anima. Il primo caso poteva essere curato da un erborista o da un altro medico generico, il secondo e il terzo richiedevano capacità diagnostiche e curative di uno sciamano (arendiwane), incluse la divinazione, l’interpretazione dei sogni, la suzione, il soffiare sulle ceneri e il manipolare i carboni ardenti.

L’ocata era uno sciamano specializzato nella diagnosi. Nel caso di un desiderio nascosto dell’anima la cui frustrazione causava la malattia, egli cercava di avere una visione di ciò che era desiderato. Per fare questo poteva fissare lo sguardo in una bacinella d’acqua finché l’oggetto non appariva, oppure entrare in uno stato simile a trance per vedere l’oggetto, o sdraiarsi in una piccola tenda buia per contattare i suoi alleati spirituali affinché lo assistessero.

Lo spirito alleato (oki) si otteneva dopo un lungo digiuno e isolamento nella foresta; poteva assumere la forma di un essere umano, di un animale o di un uccello come il corvo o l’aquila. Talvolta il potere e l’abilità necessari per guarire arrivavano attraverso un sogno. Vi erano specialisti sciamanici che maneggiavano carboni ardenti o tuffavano le braccia in acqua bollente senza farsi male; di frequente veniva eseguito un canto di potere che permetteva alla persona di compiere questi gesti. Altri sciamani guarivano soffiando ceneri calde su una persona o strofinandole sulla sua pelle.

La stregoneria veniva combattuta dall’aretsan; di solito l’aretsan aspirava l’incantesimo malvagio che lo stregone aveva magicamente iniettato nella sua vittima. Ancora altri sciamani potevano vedere le cose a distanza, provocare la pioggia, persuadere spiriti custodi animali a liberare la selvaggina, oppure dare consigli su questioni politiche o militari.

Al di fuori di queste vocazioni stabilite, certe tecniche sciamaniche erano disponibili a tutte le persone comuni fra le tribù nordorientali. Queste tecniche includevano il tatuaggio, l’assegnazione del nome, la predizione, il salasso, l’induzione del vomito come cura, il controllo delle condizioni atmosferiche e la guarigione con le erbe. Tuttavia, a volte sciamani individuali o società sciamaniche erano così potenti che decretavano queste e altre pratiche di guarigione come loro prerogativa esclusiva.

Altre notevoli personalità religiose comprendevano i capi di guerra, che guidavano cerimonie di involti di guerra e riunioni di guerra, e i capi di pace, che non andavano a combattere ma agivano da mediatori, lavorando per la pace all’interno della tribù come pure fra tribù separate. I Menomini sceglievano i capi di guerra ereditari dal clan dell’Orso e i capi di pace dal clan del Thunderer. Tutte le tribù delle Foreste nordorientali utilizzavano un sistema di capi di pace e di capi di guerra, ma i totem dei clan da cui tali leader venivano scelti spesso differivano da banda a banda.

Di tanto in tanto appaiono figure religiose singolari nell’etnostoria delle popolazioni delle Foreste nordorientali. I Winnebago hanno avuto clown sacri e «contrari» che eseguivano azioni rituali all’indietro o in modo umoristico per accentuare l’ambiguità della vita. Uomini travestiti come le «faccebianche» miami indossavano abiti da donna e facevano lavori femminili; di tanto in tanto si guadagnavano la reputazione di guaritori o divinatori a causa dei loro insoliti richiami e abilità personali. Fra le altre personalità eccezionali vi erano i visionari estatici spesso chiamati «profeti». Il profeta delaware Neolin incoraggiò il rifiuto di influssi provenienti dai bianchi e un ritorno alle vecchie tradizioni e ispirò molti a unirsi alla rivolta di Pontiac negli anni ’60 del XVIII secolo. I famosi profeti shawnee Tecumseh e Tenkswatawa diedero inizio a un movimento nativista che univa molte popolazioni delle foreste contro l’espansione americana nel tardo XVIII e all’inizio del XIX secolo. Handsome Lake, della tribù Seneca, ispirò e riformò lo stile di vita degli Irochesi all’inizio del XIX secolo. Durante lo stesso periodo il profeta kickapoo Kenekuk fu a capo di un movimento religioso che incentivò l’adattamento della sua gente a certi influssi culturali americani. Il profeta winnebago Wabokieshiek iniziò una rivitalizzazione dei valori tradizionali di breve durata durante la guerra di Black Hawk (Falco Nero) negli anni ’30 del XIX secolo. Questi e altri profeti minori hanno ricevuto rivelazioni riguardo la necessità di trasformare specifiche situazioni storiche. Nel pensiero religioso di queste popolazioni native, essi hanno rappresentato il passaggio da una preoccupazione prevalentemente individuale e un impegno per stabilire l’armonia con i poteri cosmici della natura a un’etica più strutturata basata su un imperativo religioso interiore.

Le popolazioni delle Foreste nordorientali hanno combattuto per mantenere le proprie tradizioni fino ai giorni nostri. Le tradizioni native non solo hanno resistito alle incursioni culturali di un gran numero di missionari cristiani, ma hanno anche resistito alla frammentazione tribale e al degrado. Questa battaglia si è riflessa nella vita del capo Seneca Handsome Lake; egli fu in grado di attirare l’attenzione sulla condizione negativa del suo popolo attingendo al potere spirituale dei sogni che giunsero a lui durante una malattia causata dall’ubriachezza e dalla disperazione. La tradizionale convalida dei sogni e delle visioni nelle religioni native delle Foreste nordorientali continua nell’attuale rivitalizzazione della capanna sudatoria, della ricerca della visione e dei raduni della ruota di medicina. L’importanza di tali cerimonie tradizionali per le necessità contemporanee è sottolineata dalla crescente partecipazione di non Nativi a questi riti meditativi.

[Per una trattazione dettagliata di una tradizione delle Foreste nordorientali, vedi IROCHESI, RELIGIONE DEGLI. Vedi anche, SCIAMANISMO NELLE AMERICHE, articolo Lo sciamanismo nell’America settentrionale; HANDSOME LAKE; NEOLIN; e TECUMSEH].
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GLI INDIANI DELLE FORESTE SUDORIENTALI

I Nativi che erano gli abitanti aborigeni del Sud-Est degli Stati Uniti vivevano in una regione i cui confini erano approssimativamente gli stessi di quelli del Sud contemporaneo, cioè si estendevano da circa 95° di longitudine ovest verso est fino alla costa atlantica e da circa 37° di latitudine nord verso sud fino al Golfo del Messico. I Nativi delle Foreste sudorientali erano linguisticamente diversificati. La più importante famiglia linguistica era il muskogean, ma erano presenti quattro ulteriori famiglie linguistiche: iroquoian, siouan, algonquian e caddoan. Elementi storici e preistorici hanno plasmato le caratteristiche culturali e sociali dei Nativi sudorientali.

Nel periodo tardo preistorico o mississippiano (dall’800 al 1540 d.C.) i Nativi del Sud-Est svilupparono una forma di organizzazione sociale e un sistema di credenze che sembra siano stati generalmente uniformi in tutta la regione. I Nativi sudorientali coltivavano la terra ricca e facile da lavorare sui margini dei fiumi più grandi e i loro villaggi e città si trovavano lungo gli stessi fiumi. Erano organizzati in chiefdom, società governate da stirpi di capi i cui appartenenti possedevano uno status più elevato degli altri, sebbene la distanza sociale fra capi e normali membri della comunità variasse da società a società e di volta in volta. Questi chiefdom erano molto militaristici e i loro giovani uomini rivaleggiavano fra loro nel guadagnarsi onori di guerra.

I Nativi sudorientali condivisero una storia comune nel XVIII e nel XIX secolo perché la regione degli Stati Uniti che era la migliore per l’agricoltura con la zappa era anche ideale per l’agricoltura a piantagione. Per questo motivo vennero coinvolti loro malgrado nelle guerre che Inghilterra, Francia e Spagna ingaggiarono per la supremazia nel Sud, e all’inizio del XIX secolo avevano il controllo su vasti tratti di terra che i colonizzatori desideravano coltivare con l’utilizzo della manodopera di schiavi neri. In quell’epoca la maggior parte dei Nativi sudorientali furono «rimossi» dalla loro terra e obbligati a migrare verso lo Stato attuale dell’Oklahoma. Solo alcuni Cherokee, Choctaws, Catawbas e Seminoie elusero la deportazione e i loro discendenti vivono ancora nel Sud.

Sono state proposte varie stime sull’entità delle popolazioni native delle Foreste sudorientali per il periodo immediatamente precedente all’esplorazione europea nel XVI secolo. Queste variano da un minimo di 170.000 a un massimo di 1.700.000, ma qualunque fosse il numero della popolazione aborigena, a partire dal XVI secolo essa iniziò a soffrire di una serie di epidemie che provocarono una fortissima perdita di vite umane. Nel 1755 il loro numero si poteva aggirare tra i 50.000 e i 70.000. È evidente che tale crollo demografico abbia causato un profondo cambiamento sociale e culturale. La struttura sociale degli Indiani divenne meno stratificata e la loro vita rituale e religiosa fu semplificata. Le informazioni più dettagliate sulle credenze e sulle pratiche religiose degli Indiani sudorientali furono raccolte alla fine del XIX e all’inizio del XX secolo, sebbene alcune buone informazioni siano state registrate da osservatori del XVIII secolo, integrate da sporadiche informazioni del XVI e XVII secolo. Si possono individuare alcune linee di continuità fra le credenze e le pratiche per tutto il periodo di questi quattrocento anni.

Il sistema di credenze. La concezione del cosmo degli Indiani sudorientali rassomigliava, a grandi linee, alle cosmologie di molti altri popoli del Nuovo Mondo. I Nativi del Sud-Est credevano, per esempio, che questo mondo – la terra su cui vivevano – fosse un’isola circolare adagiata sulle acque. Il cielo in alto si pensava fosse una volta di pietra a forma di tazza rovesciata. All’alba e al crepuscolo la tazza saliva in modo tale che il sole e la luna, le due divinità principali, potessero passare sotto di essa all’inizio e alla fine del loro transito attraverso i cieli.

Oltre alla terra su cui stavano e al mondo in cui vivevano, gli Indiani credevano che esistesse un mondo superiore sopra la volta celeste e uno sotterraneo sotto la terra e le acque. Il mondo superiore era popolato dal sole e dalla luna e da grandi e perfetti archetipi di tutte le creature che vivevano sulla terra. Il mondo sotterraneo era popolato da spiriti e mostri che vivevano in un luogo caotico pieno di novità e invenzioni. Per gli Indiani sudorientali il mondo superiore era un luogo di struttura, regolarità e ordine perfetto. Il suo opposto era il mondo sotterraneo, un luogo di caos e di disordine come pure di fecondità. Sembra che gli Indiani abbiano tentato di seguire una via di mezzo fra l’ordine compulsivo del mondo superiore e il folle caos del mondo sotterraneo. Infatti, essi credevano che all’inizio vi fossero solo due mondi, quello superiore e quello sotterraneo e che questo mondo fosse stato creato quando il fango molle venne portato su da sotto le acque per formare l’isola terra. Inoltre, essi credevano che l’isola fosse sospesa in modo piuttosto precario alla volta celeste tramite quattro corde, una per ciascuna delle quattro direzioni cardinali. Sembra che essi credessero che l’incapacità dell’uomo a comportarsi rigorosamente secondo precetti religiosi e morali indebolisse le corde e, quindi, temevano che la terra un giorno sarebbe sprofondata sotto le acque.

I Nativi sudorientali credevano che certi esseri fossero più puri e più sacri di altri. Gli esseri sacri erano quelli che sembravano in grado di resistere alle costrizioni naturali. Le piante sacre includevano il cedro, il pino, l’abete rosso, l’agrifoglio e l’alloro perché rimanevano verdi in inverno mentre gli altri alberi perdevano le foglie. Gli animali sacri comprendevano il gufo e il puma, perché entrambi erano in grado di muoversi nell’oscurità e perciò possedevano uno straordinario vantaggio sugli animali che non vedevano nelle tenebre. Le persone sacre comprendevano i sacerdoti e i medicine men, che vivevano più integralmente secondo i precetti sacri di quanto facessero le persone comuni. Quindi, si riteneva che essi possedessero poteri che le persone comuni non possedevano.

Il sole, la divinità principale del mondo superiore, era rappresentato sulla terra dal fuoco sacro. Il fumo che saliva dal fuoco sacro collegava questo mondo terreno al mondo superiore. I Nativi sudorientali credevano che, quando si comportavano male in presenza del fuoco sacro, il sole venisse immediatamente a conoscenza della loro condotta. Il mezzo che collegava la gente sulla terra con il mondo sotterraneo era l’acqua dei torrenti e dei fiumi, che si ritenevano essere vie o strade di quel mondo. I Cherokee personificavano i fiumi e i torrenti chiamandoli le «persone lunghe». Il fuoco e l’acqua erano considerati opposti, e in quanto tali erano una delle numerose serie di forze e esseri in opposizione all’interno del sistema di credenze degli Indiani sudorientali.

I Cherokee, e probabilmente altri Indiani sudorientali, classificavano gli esseri viventi in grandi categorie, e le relazioni fra queste categorie erano caratteristiche strutturali importanti del loro sistema di credenze. Le tre categorie di esseri viventi erano le persone, gli animali e le piante. Le persone cacciavano gli animali e poiché talvolta li uccidevano in modo sconsiderato o distrattamente, il mondo animale si arrabbiava o si risentiva. Per vendicarsi sulle persone, gli spiriti degli animali mandavano le malattie. Il cervo, per esempio, tormentava cacciatori negligenti o sconsiderati con reumatismi o artriti invalidanti. Le piante, la terza categoria degli esseri, si riteneva fossero amiche delle persone e, come tali, fonte di gran parte delle medicine. Queste tre categorie e le relazioni fra di esse plasmavano la concezione della malattia e la teoria della medicina degli Indiani sudorientali.

Ciascuna di queste tre categorie era ulteriormente suddivisa in categorie più piccole. La gente era suddivisa in clan matrilineari. Le piante erano classificate secondo una tassonomia elaborata. Gli animali erano divisi in uccelli, animali a quattro zampe e animali nocivi, quest’ultima categoria includeva i pesci, i serpenti e altre creature che abitavano il regno delle acque. Molti di questi animali erano investiti di un valore simbolico. Nel pensiero degli Indiani sudorientali ciascuna di queste tre categorie animali era esemplificata da una specie particolare. Il serpente a sonagli, il serpente velenoso più temuto nel Sud-Est, era l’epitome della categoria degli animali nocivi, e il cervo della Virginia, l’animale da selvaggina più importante della regione, era l’epitome degli animali a quattro zampe. Gli uccelli potevano essere rappresentati da due creature: l’aquila dalla testa bianca, l’uccello supremo della pace, e il falco pellegrino, l’uccello supremo della guerra. Se la frequente comparsa del falco pellegrino nella tarda arte preistorica è una misura affidabile di importanza simbolica, allora questo era chiaramente il più importante dei due uccelli.

Oltre agli animali che incarnavano le categorie normali, il sistema di credenze degli Indiani sudorientali riconosceva una vasta serie di esseri anomali che non si inserivano precisamente in una singola categoria. In ogni caso a queste anomalie veniva dato uno speciale valore simbolico. Per esempio, le piante carnivore Dionaea muscipula, detta venere acchiappamosche, e Sarracenia purpurea, dato che «catturano» e «digeriscono» insetti, erano considerate piante che si comportavano come animali. I Cherokee credevano che le radici di entrambe le piante possedessero straordinari poteri magici.

L’orso era considerato anomalo perché è un animale a quattro zampe che possiede certe caratteristiche che richiamano le persone: è in grado di avere una locomozione bipede; la struttura dello scheletro del piede rassomiglia molto a quella del piede umano; nella sua dieta è onnivoro, come le persone e le sue feci rassomigliano a quelle umane. Nella mitologia cherokee l’orso è descritto come un buffone che cerca di agire come gli esseri umani, ma non ci riesce a causa della sua goffaggine e perché è, dopo tutto, un animale.

L’essere più anomalo nel sistema di credenze degli Indiani sudorientali era un mostro formato dalle parti di molte creature. Esistono prove che gli Indiani considerassero tale mostro un essere reale e non una creatura la cui esistenza fosse esclusivamente spirituale. I Cherokee chiamavano tale mostro uktena. Il suo corpo era come quello di un serpente a sonagli, solo più grande, della dimensione di un tronco d’albero. Si credeva vivesse ai margini del mondo conosciuto, in profonde pozze d’acqua e in prossimità di alti passi di montagna. La sola vista di un uktena poteva causare sfortuna e il solo odorarne il respiro portava alla morte.

Nell’arte degli Indiani sudorientali di epoca tardo preistorica, immagini di creature simili a uktena sono incise su conchiglie e terrecotte. Tali figure hanno una forma di serpente, ma sono dotate anche di ali, corna di cervo, denti di erbivori o carnivori e altre caratteristiche non tipiche dei serpenti. Inoltre, secondo la mitologia cherokee il primo uktena fu creato quando un uomo venne trasformato.

L’uktena, tuttavia, non era una creatura puramente malvagia dalla quale non potesse scaturire del bene. I Cherokee credevano che l’uktena avesse una cresta splendente sulla fronte, la quale, se se ne entrava in possesso, era il mezzo di divinazione più potente. Questa cresta aveva la forma di un cristallo, e si poteva guardare dentro di essa e vedere il futuro riflesso, proprio come un albero è riflesso in una calma pozza d’acqua.

Sia per la forma, sia per il ruolo che avevano nel più ampio sistema di credenze, l’uktena e altri mostri a forma di serpente, rassomigliavano sia al serpente piumato degli Aztechi, sia al drago dell’Eurasia. Perché tali mostri immaginari dovessero essere stati strutturalmente simili rimane inspiegato.
	
Stregoneria. I Nativi sudorientali spiegavano molti degli eventi della loro vita come una ricompensa o una punizione assegnata da esseri spirituali che agivano in base a standard di comportamento noti. Per esempio, i giovani uomini troppo disattenti o ostinati nel non osservare certe proibizioni e regole di comportamento potevano mettere in pericolo la loro sicurezza e quella dei loro compagni in guerra. Alle donne veniva chiesto di isolarsi durante il ciclo mestruale; se non lo facevano, la loro sola presenza era ritenuta inquinante e poteva compromettere qualunque seria impresa. Gli Indiani sudorientali spiegavano alcune delle sventure della vita come emanazione di un principio giusto: le cose cattive accadevano quando la gente si comportava male.

Questo principio, tuttavia, non poteva spiegare perché le persone moralmente virtuose fossero colpite dalla sventura, né perché le persone moralmente corrotte avessero notevole successo. Gli Indiani sudorientali credevano che eventi di questo tipo fossero causati dall’azione misteriosa della stregoneria, cioè credevano che gli stregoni fossero persone reali e irrimediabilmente malvagie che vivevano nelle loro comunità e che causavano certe sventure alle persone virtuose.

Le credenze di stregoneria degli Indiani sudorientali sono in gran parte note attraverso fonti storiche. Pertanto esse non si possono conoscere con gli stessi dettagli di credenze simili documentate in società che sono state studiate più di recente con osservazioni di prima mano. Tuttavia, si sa abbastanza per chiarire che nel Sud-Est, come altrove, le credenze di stregoneria sono sorte dalle potenti tensioni e ambiguità che esistono nelle società di piccole dimensioni. In tali società le persone si influenzano fortemente la vita l’un l’altra e a causa di ciò esaminano continuamente il comportamento altrui in modo estremamente critico, ricercando cause e intenzioni. Le credenze di stregoneria prosperano in un clima sociale come questo.

Nei miti cherokee gli stregoni sono descritti come persone irreparabilmente malvagie che possono assumere le sembianze di una qualsiasi persona, di un animale a quattro zampe o di un uccello. Si pensa che gli stregoni assumano più di frequente l’aspetto di un gufo cornuto o di un corvo. I Cherokee stavano alzati tutta la notte con molta cura al capezzale di chiunque fosse gravemente malato poiché credevano che gli stregoni potessero attaccare più facilmente tali persone deboli e indifese. Essi credevano che gli stregoni rubassero i giorni, i mesi, o gli anni di vita rimanenti alla persona malata, allungando le proprie vite aggiungendo questo tempo al proprio. Per tale ragione i Cherokee credevano che gli stregoni fossero spesso dei vecchi.

I Cherokee credevano che l’attività degli stregoni potesse essere talvolta scoperta tramite la divinazione. Ciò era specialmente necessario nel caso di persone che erano malate. Il medicine man che si prendeva cura della persona colpita attizzava un cumulo di carbone a forma di cono nel camino e poi cospargeva del tabacco polverizzato (Nicotiana rustica) sul cono. Utilizzando il cumulo di carboni come una specie di bussola, il medicine man riconosceva la direzione della presenza di uno stregone dal punto sul cono dove la scintilla splendeva. Se le particelle aderivano strettamente fra loro e divampavano con una forte esplosione, lo stregone era proprio fuori dalla casa. I Cherokee credevano che uno stregone potesse essere ucciso semplicemente venendo a conoscenza della sua identità. L’inganno e il raggiro erano al centro della stregoneria e senza questi uno stregone non poteva esistere.

Riti. Gli Indiani sudorientali manifestavano le proprie credenze sul mondo nei riti in occasione di eventi critici della loro vita, sia di piccola sia di grande entità. Nella vita quotidiana osservavano divieti e proibizioni che dipendevano dalle loro fondamentali categorie di pensiero. Il fuoco e l’acqua, per esempio, simboleggiavano l’opposizione fra il mondo superiore e quello sotterraneo; pertanto, gli Indiani sudorientali avevano il divieto di estinguere il fuoco con l’acqua, tranne in occasione della morte di qualcuno, quando tale azione forse simboleggiava la dissoluzione di una vita umana. Molti divieti e proibizioni erano fondati su altre opposizioni e anomalie categoriche. Per esempio, i maschi e le femmine venivano rigorosamente separati in determinate occasioni; alcuni Indiani sudorientali proibivano la cottura di uccelli e animali a quattro zampe nella stessa pentola e ai bambini veniva proibito di toccare le talpe a causa della loro anomala vita sotto terra. I Nativi sudorientali tenevano costantemente in mente i divieti e le proibizioni.

L’immersione in acqua era un rito che tutti i Nativi sudorientali eseguivano ogni giorno, sebbene alcuni lo praticassero più fedelmente di altri. Si dovevano recare in un torrente all’alba e immergersi nell’acqua che rinnova la vita, e questo anche nel caso in cui la superficie fosse ghiacciata. Sembra che tale rito sia stato osservato più rigorosamente dai maschi, particolarmente dai più giovani, dal cui vigore dipendeva la difesa della società.

Tutte le importanti transizioni della vita erano sottolineate da riti di passaggio. Le madri di solito partorivano nelle piccole case dove le donne si isolavano durante le mestruazioni. Prima che al neonato fosse permesso di poppare, questi veniva portato a un ruscello o a una fonte e immerso nell’acqua. Poi, veniva strofinato su tutto il corpo del bambino dell’olio di orso. Al padre del neonato veniva richiesto di digiunare per quattro giorni.

I matrimoni venivano suggellati da una serie di scambi. I parenti dello sposo raccoglievano per primi i doni che venivano offerti ai parenti della sposa. Nella cerimonia nuziale stessa, le azioni più importanti erano l’uccisione di un cervo o di un orso da parte dello sposo, che simboleggiava il suo ruolo di procacciatore di carne, e la cottura di un piatto di granturco da parte della sposa, che simboleggiava il suo ruolo di produttrice di granturco.

La preoccupazione principale dei giovani uomini nel Sud-Est aborigeno era quella di acquisire onori di guerra, che si guadagnavano con meritevoli atti di valore. A ogni frangente della carriera militare veniva concesso loro un nuovo nome durante una cerimonia in loro onore. I giovani uomini da onorare strofinavano sul corpo olio di orso e indossavano abiti speciali. Gli amati anziani tenevano discorsi solenni sul valore dei giovani ed esortavano gli altri a osservare i precetti sacri.

Nella guarigione delle malattie, i sacerdoti e i medicine men nativi sudorientali si affidavano ai riti e alle piante medicinali. Come si è visto, essi credevano che molte malattie fossero causate dagli spiriti vendicativi degli animali che avevano ucciso. Se, per esempio, un medicine man concludeva che la malattia del suo paziente era stata causata da un vendicativo spirito di pesce, egli poteva invocare lo spirito di un martin pescatore o di un airone affinché volasse giù a strappar via lo spirito del pesce responsabile dell’offesa. Oppure, se la malattia sembrava essere il reumatismo causato da uno spirito di cervo arrabbiato, il medicine man poteva richiedere al paziente di bere una medicina fatta di varie felci e poi invocare lo spirito di una tartaruga d’acqua perché venisse ad alleviare il reumatismo dalle ossa del paziente. Inoltre, il medicine man poteva dare da osservare al suo paziente numerosi divieti e proibizioni, come non mangiare sale, lisciva di cenere (un condimento per cibo), o cibo caldo ed evitare gli scoiattoli, i gatti, i bisonti o qualsiasi altro animale che curva la schiena come una persona con artrite reumatoide.

I funerali erano i riti di passaggio in concomitanza dei quali i Nativi sudorientali organizzavano i loro rituali più elaborati. In epoca tardo preistorica, e in alcuni luoghi anche all’inizio dell’epoca storica, la morte di una persona importante poteva far sì che diverse altre persone si concedessero alla morte volontariamente in modo da poter accompagnare il defunto nell’altro mondo. La sepoltura del corpo di una persona importante era l’occasione per una cerimonia solenne con molto cordoglio. Dopo mesi il corpo veniva dissotterrato, le ossa pulite e poste in un cesto o in una scatola, conservati in un sacrario. Le persone meno importanti ricevevano un trattamento meno elaborato, ma anch’esse potevano essere sepolte con alcuni beni di loro proprietà, come pure con contenitori di cibo per il viaggio nell’altro mondo. In alcuni casi gli animali domestici preferiti venivano uccisi e sepolti con i loro padroni.

Oltre a una moltitudine di divieti e proibizioni quotidiane, riti cruciali della vita e riti di passaggio, gli Indiani sudorientali organizzavano cerimonie periodiche che venivano eseguite nell’interesse dell’intera società. Vi sono prove che i Nativi sudorientali del periodo tardo preistorico praticassero una serie di tali riti durante tutto l’anno. Tuttavia nel XVIII secolo solo uno di questi veniva diffusamente eseguito: la cerimonia del Mais Verde. Tale cerimonia veniva effettuata quando i chicchi della pianta del mais maturavano e si potevano arrostire e mangiare come granturco dolce. Perciò, il momento preciso in cui la cerimonia veniva eseguita variava dalla fine di luglio all’inizio di settembre, e nell’estremo Sud si poteva perfino fare in giugno.

La cerimonia del Mais Verde era una cerimonia delle primizie e un rito di ringraziamento, ma era anche un importante veicolo dell’infinita ricerca della purezza degli Indiani sudorientali. In realtà, la cerimonia del Mais Verde era un mezzo rituale per purificare l’intera società.

Quando gli uomini più importanti di una società decidevano la data in cui la cerimonia doveva iniziare, lo annunciavano a tutti i villaggi. Il giorno designato la gente si riuniva e iniziava un banchetto in cui si mangiava il cibo dell’anno vecchio, poiché era proibito mangiare il mais nuovo fino quasi alla fine della cerimonia. In seguito, gli uomini pulivano e restauravano tutte le strutture pubbliche e le donne facevano lo stesso nelle loro case gettando via le vecchie terrecotte e manufatti e sostituendoli con nuovi. Veniva imposto un rigoroso divieto fra i sessi, cosicché un uomo non poteva toccare nemmeno una neonata per la durata della cerimonia.

Nella fase successiva della cerimonia, gli uomini digiunavano per un giorno e due notti bevendo emetici ripetutamente e vomitando gli ultimi resti del cibo dell’anno vecchio. Durante tale periodo di digiuno gli uomini discutevano su tutti i conflitti e le azioni da condannare dell’anno precedente. Molti di questi venivano risolti in quel momento e tutto, eccetto l’omicidio, veniva perdonato. Le persone che per vari reati, come l’adulterio, erano fuggite dal villaggio o erano state espulse ora potevano ritornare alla società con i loro peccati perdonati.

In seguito aveva luogo il rito cruciale del rinnovamento. Tutti i fuochi venivano estinti e tutte le persone cadevano in un silenzio assoluto, come se il tempo si fosse fermato. Poi, uno dei sacerdoti, usando un acciarino, innescava un nuovo, puro fuoco e da questo tutti i fuochi delle case venivano rinnovati. Ciò segnava l’inizio di un nuovo anno. Poi tutti indossavano gli abiti più belli e la cerimonia del Mais Verde terminava con banchetti e danze. Dunque era come se l’intero ordine sociale fosse stato pulito e purificato.

Le missioni cristiane e i movimenti religiosi moderni. La cristianizzazione dei Nativi sudorientali iniziò alla fine del XVI secolo, quando gli Spagnoli costruirono un sistema di missioni lungo la costa della Georgia e in Florida settentrionale. Un primo tentativo di istituire delle missioni da parte dei gesuiti fallì, ma, all’inizio del 1583, i francescani gettarono le basi per un sistema missionario che durò fino alla fine del XVII e all’inizio del XVIII secolo. I frati spagnoli insegnarono agli Indiani delle missioni i dogmi cattolici e ad alcuni di loro a parlare spagnolo; qualche indiano divenne perfino istruito nella lingua. I missionari introdussero anche i cereali, gli ortaggi e la frutta europei. I frati furono in grado di mantenere le missioni solo nelle regioni costiere; non riuscirono mai a costruire efficacemente missioni nell’entroterra, nonostante alcuni sporadici tentativi.

Il sistema di missioni spagnole fu distrutto rapidamente dopo che gli Inglesi fondarono la colonia della Carolina del Sud nel 1670. Nella loro nuova colonia gli Inglesi presto si accinsero ad allestire piantagioni da coltivare con il lavoro degli schiavi. Armarono mercenari nativi per ricevere un aiuto negli attacchi alle missioni spagnole, schiavizzarono molti Indiani e li misero a lavorare con gli schiavi africani. Entro il 1705 il sistema spagnolo delle missioni presso gli Indiani sudorientali era stato completamente distrutto.

Per tutto il XVIII secolo i Nativi sudorientali furono coinvolti nella lotte fra Inglesi, Francesi e Spagnoli per la supremazia nel Sud-Est. I Francesi mandarono alcuni missionari presso gli Indiani, ma furono relativamente inefficaci. Nelle colonie britanniche l’Anglican Society for the Propagation of the Gospel fece un po’ di opera missionaria, seppur mai con grande entusiasmo. Anche John e Charles Wesley (fondatori del movimento metodista) per un certo periodo cercarono di convertire i Nativi della colonia della Georgia, ma senza successo.

Dopo quello spagnolo, il primo serio tentativo di convertire i Nativi sudorientali arrivò nel tardo XVIII e all’inizio del XIX secolo, quando diversi gruppi protestanti iniziarono a operare tra gli Indiani. In questo stesso periodo un movimento nativista dilagò presso un gruppo di Indiani sudorientali, gli Upper Creek, con risultati disastrosi. In parte stimolati da una visita del leader shawnee Tecumseh, che tentò di unire gli Indiani contro gli Americani, sorsero numerosi profeti tra gli Upper Creek che credevano di poter espellere gli Americani con un’azione religiosa e militare. Questo portò alla guerra Creek del 1813-1814, che si concluse con la decisiva sconfitta degli Indiani. [Vedi TECUMSEH].

Proprio nel periodo in cui i missionari protestanti del XIX secolo cercavano di «civilizzare» gli Indiani sudorientali insegnando loro oltre al Cristianesimo anche l’agricoltura moderna e le arti meccaniche, aumentava la pressione dei colonizzatori del Sud per «rimuovere» gli Indiani dalle loro terre. Alla fine i pionieri ebbero la meglio e all’inizio degli anni ’30 del XIX secolo quasi tutti gli Indiani delle Foreste sudorientali furono costretti a emigrare verso il Territorio Indiano, l’attuale Oklahoma.

Sebbene frammenti del vecchio sistema di credenze degli Indiani sudorientali siano perdurati, spesso segretamente, tali credenze sono diventate delle curiosità nel XX secolo. In alcuni luoghi i discendenti degli Indiani sudorientali prendono parte a stomp dances (balli sincopati), ma danze simili sono eseguite da molti Nativi americani di oggi. In alcune parti continua a essere praticata la cerimonia del Mais Verde, sebbene manchi del significato potente e penetrante di un tempo.
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Le informazioni disponibili sulle credenze e sulle pratiche religiose dei Cherokee sono maggiori di quelle per ogni altro gruppo di Indiani sudorientali. Cfr. specialmente, J. Mooney, Myths of the Cherokee, in « Annual Report of the Bureau of American Ethnology», 19 (1900) e J. Mooney e F.M. Olbrechts, The Swimmer Manuscript. Cherokee Sacred Formulas and Medicinal Prescriptions, Washington/D.C. 1932. Cfr. anche R.D. Fogelson, An Analysis of Cherokee Sorcery and Witchcraft, in Ch. Hudson, Four Centuries of Southern Indians, Athens/Geo. 1975; J. Mooney, The Cherokee River Cult, in «The Journal of American FolkLore», 13 (1900), pp. 1-10 e F.M. Olbrechts, Some Cherokee Methods of Divination, in Proceedings of the Twenty-Third International Congress of Americanists, New York 1930. La maggior parte delle informazioni disponibili sulla religione dei Creek viene esaminata in J.R. Swanton, Religious Beliefs and Medical Practices of the Creek Indians, in «Annual Report of the Bureau of American Ethnology», (42) 1928. Il periodo delle missioni spagnole è studiato in J.T. Lanning, The Spanish Missions of Georgia, Chapel Hill/N.C. 1935 e in M.E Boyd, H.G. Smith e J.W. Griffin, Here They Once Stood. The Tragic End of the Apalachee Missions, Gainesville/Flo. 1951.

CHARLES HUDSON

GLI INDIANI DELLE PIANURE

La religione dei Nativi delle Pianure è tanto varia e complessa quanto i molteplici popoli che abitano la regione delle Pianure, un’area delimitata dalle Montagne Rocciose a ovest, dalle province canadesi di Alberta, Saskatchewan e Manitoba a nord, dal fiume Mississippi a est e dal golfo del Messico a sud. Le Grandi Pianure misurano quasi tre milioni di chilometri quadrati, un’area approssimativamente pari a un terzo della superficie degli Stati Uniti, che ospita più di trenta gruppi etnici nativi americani, noti convenzionalmente con le denominazioni di bande, tribù, nazioni e confederazioni. Le Pianure presentano una complessità sia linguistica sia etnica, con sette famiglie linguistiche. In tempi storici questi gruppi linguistici sono stati identificati nel seguente modo:

1. Algonchino, rappresentato dagli Arapaho settentrionali del Wyoming e dagli Arapaho meridionali dell’Oklahoma; dagli Atsina, o Gros Ventre delle Pianure; dalla Confederazione dei Piedi Neri, che comprende i Siksika, i Kainah (o Blood) e i Piegan; dagli Cheyenne settentrionali del Montana e dagli Cheyenne meridionali dell’Oklahoma; dai Cree delle Pianure; e dagli Ojibwa delle Pianure (noti anche come Chippewa, o Bungi).

2. Athabasca, rappresentato dai Lipan Apache e dai Kiowa Apache dell’Oklahoma, e dai Sarsi dell’Alberta. I Sarsi si annoverano fra i Piedi Neri malgrado la differenza linguistica.

3. Caddoan, rappresentato dagli Arikara, o Ree; dai Caddo; dai Kichai; dai Pawnee; e dai Wichita. Queste tribù abitavano aree che andavano dal Texas al Dakota del Nord, ma ora risiedono in Dakota del Nord (Arikara) e in Oklahoma (tutte le altre).

4. Kiowa-Tanoan, rappresentato nelle Pianure da una sola tribù, i Kiowa, che ora vive in Oklahoma.

5. Siouan, di gran lunga il più grande delle Pianure, rappresentato dagli Assiniboin, in Canada noti anche con il nome di Stoney; dai Crow, o Absoroka, del Montana; da una suddivisione della famiglia Siouan nota come Deghiha, che comprende i Kansa (o Kaw), gli Omaha, gli Osage, i Ponca e i Quapaw, tutti vivono in Oklahoma; dagli Hidatsa, o Gros Ventre del Fiume; dagli Iowa, dagli Oto e dai Missouri, che formano una suddivisione linguistica detta Chiwere e che risiedono in Oklahoma; dai Mandan, che dividono una riserva con gli Arikara e gli Hidatsa in Dakota del Nord; dai Dakota, o Santee; dai Lakota, o Teton; e dai Nakota, o Yankton. Attualmente ci si riferisce ai Manda, agli Arikara e agli Hidatsa come le Tre Tribù Affiliate. I Dakota, i Lakota e i Nakota vengono convenzionalmente designati «Sioux», un termine che, nonostante la sua origine denigratoria, continua a essere utilizzato dagli studiosi come l’unico disponibile sotto il quale raggruppare queste tre tribù e le loro numerose suddivisioni strettamente collegate [Per un ulteriore approfondimento, vedi LAKOTA, RELIGIONE DEI].

6. Tonkawan, rappresentato esclusivamente dai Tonkawa dell’Oklahoma.

7. Uto-Aztecan, rappresentato da una tribù, i Comanche dell’Oklahoma.

Sebbene gli archeologi ritengano che la regione delle Pianure sia stata continuamente abitata da esseri umani negli ultimi 12.000 anni, la cultura dei Nativi delle Pianure rappresenta un fenomeno storico che ha inizio dopo l’introduzione e la diffusione del cavallo nel XVII secolo, che portò allo sviluppo di bande equestri, nomadiche, la cui economia si basava sulla caccia al bisonte, sebbene alcuni gruppi conservassero aspetti di un precedente modo di vita attinente all’orticoltura. Continuarono a fiorire villaggi sedentari presso i Mandan, gli Hidatsa e gli Arikara, sulle alte Pianure settentrionali, e presso i Pawnee e i parlanti deghiha, nelle Pianure meridionali. Queste popolazioni vivevano parte dell’anno in casette di terra e aravano il terreno vicino casa. Le tribù più nomadiche vivevano in tipi per la maggior parte dell’anno e il trasporto avveniva tramite cavalli e travois trascinati sul terreno e con imbarcazioni a forma circolare (bullboat).

Vi era un commercio diffuso presso le tribù delle Pianure, agevolato da un’invenzione unica di questa regione, il linguaggio dei segni, che permetteva ai commercianti che parlavano diverse lingue di comunicare per scopi commerciali. Sebbene esistessero somiglianze culturali fra le tribù durante il periodo storico, particolari gruppi etnici mostravano un’insolita quantità di variazioni culturali. Tuttavia, vi era una progressiva omogeneizzazione, in parte come risposta al contatto europeo e alle conseguenti malattie, guerre e, in definitiva, alla conquista. Sebbene i dati della consistenza demografica siano difficili da conoscere, attualmente vi sono 225.000 Nativi nelle Pianure e la maggior parte degli specialisti ritiene che, a seguito di un pericoloso calo demografico all’inizio del XX secolo, la popolazione nativa di oggi eguagli o superi appena le cifre del periodo precedente al contatto.

La cultura delle Pianure include essenzialmente un insieme di idee religiose provenienti da altre parti degli Stati Uniti e del Canada, ed è utile vedere le Pianure come un punto di sintesi di vari costumi, credenze e riti che si amalgamano come risultato di emigrazione e, alla fine, di diffusione. Quasi tutte le idee religiose basilari di altre parti dell’America settentrionale si trovano nelle Pianure. Se l’interesse è incentrato sul periodo storico, tali fondamentali idee religiose possono ricadere in tre categorie principali.

La prima categoria può essere considerata come religione tribale, credenze e riti peculiari che sono percepiti dai loro adepti come unici della propria tribù. In pratica, i riti peculiari possono in realtà essersi diffusi in altre tribù, all’insaputa degli adepti, come nel caso del Pawnee Hako e del Lakota Hunka, varianti rituali ritenute da ogni tribù uniche della propria cultura.

La seconda categoria è costituita da una religione pantribale, da credenze e riti che si riconosce siano stati diffusi di solito da una fonte singola nota. Frequentemente si verifica uno sforzo conscio per imparare una nuova religione da un gruppo etnico straniero. Esempi di religione pantribale sono la caratteristica della religione delle Pianure e includono la Danza del Sole, la Danza degli Spiriti e la Native American Church (in ordine di apparizione storica), sebbene non tutte queste religioni siano limitate all’area delle Pianure.

La terza categoria si situa fra le prime due e consiste principalmente di due onnipresenti istituzioni religiose, la ricerca di visione e la cerimonia della Sweat Lodge (capanna sudatoria), come pure di molte altre credenze e pratiche, che, seppur presenti in tutte le tribù delle Pianure, sono ancora considerate uniche di ciascuna dai loro seguaci.

La ricerca di visione e la Sweat Lodge (capanna sudatoria). Le idee che stanno dietro alla ricerca di visione e alla cerimonia della Sweat Lodge e ai loro relativi oggetti rituali sono essenzialmente le stesse presso tutte le tribù delle Pianure, ma si può trovare qualche variazione perfino all’interno di ogni singola tribù. Durante la ricerca di visione, una persona, di solito un uomo, si cimenta in prove durante le quali si isola dal resto della tribù. Sotto la direzione di un medicine man, egli viene condotto su una collina o in un altro luogo isolato dove rimane per un numero di giorni concordati e digiuna finché non riceve una visione che verrà in seguito interpretata dal medicine man. Di solito la visione assume la forma di una comunicazione fra il supplicante e un animale, un uccello o un oggetto inanimato, come una pietra. Il supplicante può anche visualizzare uno spirito, ma, in ogni caso, riceverà istruzioni che influenzeranno il suo futuro. Egli può anche ricevere istruzione per ottenere la pelle di un animale, o le piume di un uccello, o un altro oggetto che servirà come feticcio personale o portafortuna; può imparare un canto, acquisire un nome, o perfino ricevere la chiamata a diventare un medicine man.

I guardiani, o spiriti tutelari, vengono talvolta acquisiti durante la ricerca di visione, in altri casi vengono ottenuti durante un rito da uno sciamano. Gli spiriti guardiani possono essere rappresentati da animali, uccelli, oggetti inanimati, o da spiriti di esseri umani. Di frequente lo spirito guardiano si manifesta nella forma di un bundle (un involto o sacchetto di pelle), di un feticcio, o di un altro oggetto che l’individuo indossa o porta durante prove ardue o incontri pericolosi, come quelli che avvengono sul sentiero di guerra. Oltre all’oggetto, un cercatore di visioni può acquisire preghiere o canti speciali imparati durante le stesse e può usare tali incantesimi in tempi di necessità.

Durante la cerimonia della Sweat Lodge, un numero ristretto di maschi (di solito) si unisce a un medicine man in una piccola capanna a forma di cupola costruita di arboscelli e ricoperta da pelli di animali e coperte per renderla ermetica e buia. Al centro è scavato un buco e pietre, scaldate all’esterno della capanna, vi vengono introdotte per mezzo di una paletta dal custode del fuoco e poste dentro alla cavità centrale. Le pelli vengono fissate saldamente sulla capanna e il medicine man spruzza dell’acqua sulle pietre roventi causando un grande afflusso di aria calda che riempie la capanna. I partecipanti sudano abbondantemente e colpiscono i loro corpi con fruste fatte di rami di pino o di code di bisonte al fine di aumentare la pressione sanguigna. Nel contempo cantano e pregano insieme chiedendo favori speciali agli spiriti che sono entrati nella capanna; pregano anche per il benessere generale della gente. Durante il corso della cerimonia la capanna viene aperta di tanto in tanto per fare respirare aria fresca agli adepti e in quel momento si fuma la pipa cerimoniale.

Di frequente, la cerimonia della Sweat Lodge viene compiuta come rito preparatorio prima di scendere sul sentiero di guerra, o di intraprendere una ricerca di visione, o qualche altra cerimonia religiosa. La Sweat Lodge viene considerata come mezzo di purificazione fisica e spirituale.

Gli esperti del rito. La figura più importante nella religione delle Pianure è il leader rituale, che può essere uomo o donna ed è noto con una varietà di denominazioni a seconda della specializzazione. Di solito uno sciamano guarisce persone da malattie tipiche tramite riti quali il canto, la danza, o la preghiera, mentre un medicine man, o una medicine woman, è specialista nella guarigione con le erbe. Nella maggior parte dei casi entrambe le tipologie di leader rituali impiegano la conoscenza dell’altro, e, di frequente, il medicine man, o la medicine woman, si affidano all’aiuto soprannaturale nella scelta dell’erba adatta, proprio come lo sciamano usa occasionalmente i tè alle erbe e altre misture durante una cerimonia sciamanica. Sebbene sciamano sia il termine preferito fra gli studiosi che si occupano del comportamento rituale altamente individualista e informale, la maggior parte dei Nativi delle Pianure si riferisce, in inglese, a entrambi i guaritori con l’appellativo di «medicine man». Nelle lingue native, tuttavia, vengono usati termini distinti.

Ciascun esperto del rito è ben noto all’interno di una comunità tribale e raggiunge uno status elevato compiendo guarigioni per i suoi pazienti e conducendo le cerimonie importanti. Spesso è un illusionista, o un mago capace di sorprendere gli adepti con le sue abilità mistiche. Con un po’ di destrezza manuale può dare l’impressione di aspirare un oggetto estraneo dal corpo di un suo paziente attraverso un tubo di osso, oggetto che viene poi sputato fuori di modo che tutti vedano un uccello, o una pietra, o un’altra sostanza che presumibilmente ha causato la malattia o il dolore. L’esperto del rito di solito è ben remunerato per i suoi servizi, prima con cavalli, abiti di pelle di bisonte, o coperte, ora con cibo e denaro, nonostante la maggior parte degli sciamani dichiari di non richiedere alcun pagamento. Parte della popolarità dell’esperto del rito si fonda sulla percentuale di successo con i pazienti e sulle modalità particolari con cui egli conduce le importanti cerimonie pubbliche. Spesso, la più grande differenza nella tecnica fra gli sciamani è stilistica: esistono molte varianti di cerimonie private e pubbliche, dato che vengono condotte ed eseguite secondo istruzioni ricevute durante le visioni dai singoli sciamani. In molti casi lo sciamano di successo è quello che riesce ad allestire la rappresentazione più interessante, ma la capacità di intrattenere il pubblico non è vista come qualcosa che può minare la sincerità delle rappresentazioni.

In tempi precedenti lo sciamano era consultato su guerra, caccia, spostamenti di accampamento, e anche per trovare bisonti, dare il nome ai bambini, condurre le grandi cerimonie pubbliche e analizzare le visioni. In cerimonie formali quali la Danza del Sole, lo sciamano continua a servire come intermediario fra la gente comune e gli esseri soprannaturali che controllano l’universo. Alcuni possono servire come direttori della Danza del Sole per la loro conoscenza esclusiva dei misteri cosmologici. Spesso, tale conoscenza viene discussa fra i medicine men in un gergo speciale, una lingua sacra che si riteneva comprensibile solo da esseri soprannaturali e da altri medicine men. A causa delle loro capacità soprannaturali, gli sciamani sono spesso temuti dalla gente comune e, in certi casi, da altri sciamani che credono che certi esperti del rito siano in grado di dare luogo a magia e stregoneria.

Sebbene il sortilegio e la stregoneria non siano comuni nelle Pianure, svariate tribù hanno tali credenze. I Cree delle Pianure e gli Ojibwa delle Pianure hanno portato dalla loro terra d’origine dei Grandi Laghi numerose cerimonie, e sebbene presto abbiano imparato la Danza del Sole dagli Assiniboin, continuarono a seppellire i morti nella terra e a celebrare una Festa dei Morti annuale. Essi erano particolarmente spaventati dalla stregoneria e dal sortilegio e avevano una cerimonia, probabilmente collegata alle cerimonie dei Midewiwin, o della società della Grande Medicina, nei Grandi Laghi, nella quale uno sciamano veniva legato mani e piedi e posto in un tipi isolato. Si credeva che gli spiriti entrassero nel tipi, slegassero lo sciamano e gli insegnassero come guarire i malati e come trovare gli oggetti smarriti. Talvolta, con stupore dei devoti, la tenda cominciava a scuotersi mentre lo sciamano veniva slegato e frequentemente veniva trovato in una posizione ridicola, talvolta incastrato fra i pali del tipi. Per tale ragione, questa particolare cerimonia (detta «istituzione del culto sciamanico» nella letteratura antropologica) viene definita rito della Tenda che si scuote (Shaking Tent). Forme modificate di tale cerimonia sono ancora diffuse nelle Pianure settentrionali fra gli Arapaho, gli Cheyenne, i Lakota e altri. I Lakota chiamano tale rito Yuwipi, un termine che si riferisce all’atto di avvolgere in una palla la fune con cui lo sciamano è legato.

Il soprannaturale. I concetti di sacro e di proibito sono comuni nella religione delle Pianure. Entrambi designano condizioni, desiderabili o meno, che si possono cambiare con la mediazione della preghiera, del canto, della danza, o con la propiziazione generale degli specifici spiriti. L’idea del sacro viene più spesso espressa dai termini nativi quali il wakan lakota; le varianti algonchine di manitou; il ponca xube; e il comanche puha. Tutti gli oggetti animati e inanimati sono in grado di servire da ricettacolo per questa condizione sacra. I riti impiegati per trasformare le persone o gli oggetti da una condizione profana a una sacra sono stati frequentemente, ed erroneamente, chiamati «medicina», oppure «fare medicina». Spesso la fonte di un potere personale di un medicine man viene tenuta in un medicine bundle. Medicina è in questo caso una definizione non appropriata per potere sacro.

Tutte le popolazioni delle Pianure distinguono, nelle loro rispettive lingue, il potere dalla sacralità. Il Grande Mistero e il Grande Spirito sono termini occidentali associati alla credenza delle Pianure in un dio creatore o primo motore, una credenza che ha portato all’interpretazione cristiana che gli Indiani delle Pianure credessero in un dio monoteistico prima del contatto europeo. Tuttavia, non vi sono prove empiriche per questo e oggi il termine Essere supremo di solito designa la totalità di tutti gli esseri soprannaturali e di tutti i poteri dell’universo tribale. Così la parola lakota wakantanka, più spesso tradotta con «Grande Mistero», o «Grande Spirito», più precisamente significa «il più sacro» e simboleggia sedici entità separate nel sistema di credenze lakota.

Più spesso, i simboli usati per designare gli dei importanti dei pantheon tribali vengono rappresentati o personificati con riferimenti a fenomeni astrali, e il dio capo di molte religioni tribali viene definito «il Sole», mentre la controparte terrestre è sempre «Madre Terra», ma non vi sono prove ad avallare l’idea che questi riferimenti non siano che metaforici.

L’eroe culturale, o trickster, delle Pianure, che appare in modo importante come mediatore fra gli esseri soprannaturali e il genere umano, possiede numerosi nomi: Inktomi (ragno) presso i Lakota; Grande Lepre Bianca presso i parlanti algonchino; e Vecchio o Coyote presso i Crow. Nei miti della creazione, questo essere insegna la cultura agli esseri umani dopo la creazione della terra. Egli svolge anche un altro importante ruolo nella mitologia delle popolazioni delle Pianure: è il personaggio principale di un ciclo di storie sulla moralità in cui i valori positivi dei Nativi vengono insegnati tramite esempi negativi (cioè l’eroe fa sempre errori e dimostra scarsa capacità di giudizio). Ai bambini viene detto di non comportarsi come il trickster.

Le proibizioni associate al rapporto sessuale, alle mestruazioni e al cibo sono predominanti nelle Pianure così come in altre culture native americane, nonostante recenti scoperte mostrino che le proibizioni sulle mestruazioni siano positive nel loro rafforzamento del ruolo biologico femminile, come pure negative nel rafforzamento della paura maschile di «inquinamento».

L’Aldilà. La credenza che ciascuna persona avesse più di una sola «anima» (una che appartiene alla vita fino alla morte e un’altra che corrisponde al comune concetto di fantasma) era diffusa presso le tribù delle Pianure.

L’Aldilà era descritto come un duplicato evanescente del mondo dei viventi. Là gli spiriti vivevano in accampamenti di tipi, cacciavano il bisonte, cantavano, facevano feste, danzavano e si riunivano con i propri consanguinei. Inoltre, in questo luogo i nemici abbondavano e si doveva fare attenzione alla vendetta dello spirito di un nemico ammazzato. Si sostiene che la pratica dello scalpo impedisse allo spirito del nemico di andare nell’accampamento degli spiriti dopo la morte.

La Via Lattea appare in modo predominante come il percorso su cui le anime degli scomparsi viaggiano verso la loro ultima destinazione, la miriade di stelle rappresenta i fuochi degli accampamenti dei deceduti. A un bivio sulla strada celeste viene pronunciato un giudizio sull’anima, di solito da una donna che istruisce alcune delle anime a procedere verso l’Aldilà, mentre altre vengono rinviate sulla terra per vivere come fantasmi.

Le forme di sepoltura più comuni nelle Pianure erano la sepoltura su alberi o impalcature. Il defunto veniva vestito con begli abiti e avvolto in una pelle di bisonte, poi, il corpo veniva messo su un’impalcatura, o su un albero, e fissato strettamente; rimaneva lì fino alla decomposizione. La maggioranza dei Nativi in genere temeva che lo spirito del defunto infestasse il luogo della sua sepoltura, per cui i cimiteri venivano solitamente evitati. Tuttavia, al momento della sepoltura, i parenti stretti del defunto si intrattenevano a lungo vicino al cadavere; preparavano cibo per il viaggio dello spirito nell’Aldilà e mettevano vicino all’impalcatura nuovi strumenti per la caccia e per il combattimento. Spesso, veniva ucciso il cavallo preferito e posto ai piedi dell’impalcatura di modo che lo spirito del defunto potesse cavalcare quello del cavallo nell’altro mondo.

Coloro che erano in lutto potevano rimanere vicino al corpo di un parente stretto per molti giorni. Le donne, per mostrare il loro dolore, spesso si tagliavano i capelli molto corti, si sfregiavano le braccia e le gambe e si annerivano il volto. Era anche usanza dei parenti dei defunti regalare tutti i loro effetti personali ai bisognosi.

I Lakota rimanevano in lutto per un anno; avevano una speciale cerimonia detta Ghost Keeping (Mantenimento dello spirito) nella quale un familiare stretto teneva in un bundle un ciuffo di capelli del defunto per un anno. Ogni giorno il fantasma veniva nutrito ritualmente dal suo custode e alla fine dell’anno venivano tenute elaborate cerimonie in suo favore. In quel momento tutte le persone nell’accampamento si radunavano per osservare l’alimentazione del fantasma per l’ultima volta e l’anima del defunto veniva infine liberata.

Si credeva anche comunemente che quando una persona moriva il suo fantasma tentasse di indurre un parente stretto a unirsi a lei nella morte. Questi fantasmi annunciavano la loro presenza in vari modi e alcuni credevano che se udivano un bambino piangere fuori nella notte, o un lupo ululare, o un gallo cantare, si trattasse di uno spirito girovago che chiamava qualcuno a morire. Quando ciò accadeva, i membri della famiglia sparavano colpi di fucile per spaventare lo spirito. Gli sciamani bruciavano incenso con un aroma non gradito a questi fantasmi adirati. La credenza nei fantasmi era comune e si riteneva che questi fossero in grado di dare consigli agli esseri umani sul benessere della tribù. Si credeva che gli sciamani di notte comunicassero con i fantasmi. Gli sciamani chiedevano apertamente il consiglio dei fantasmi circa la guarigione della gente e i fantasmi prevedevano certi eventi della vita dei viventi. I fantasmi erano anche capaci di trovare oggetti perduti o rubati e in certi casi erano in grado di uccidere un’altra vita.

I simboli principali. Forse non esiste un simbolo della religione dei Nativi delle Pianure che sia più universale della pipa con il cannello lungo, detta talvolta «pipa della pace». La pipa è essenzialmente un mezzo per la preghiera e quando la gente prega con la pipa si crede che il fumo che ne esce porti il messaggio dei supplicanti agli spiriti in cielo. Fumare la pipa è un necessario preludio a ogni importante cerimonia religiosa. In passato la pipa veniva frequentemente fumata anche quando si doveva prendere una decisione di caccia o di guerra. Generalmente ciascun uomo possedeva la propria pipa e la teneva in una borsa o in un bundle elaborato.

La pipa pregiata è quella fatta con un fornello intagliato in catlinite, una pietra rossa che si trova a Pipestone, in Minnesota, diffusa ampiamente attraverso il commercio in tutte le Pianure. Il fornello è fatto separatamente dal cannello, che viene realizzato in legno o, in alcuni casi in pietra rossa (pipestone). Per certe tribù conservare la pipa con il fornello attaccato al cannello è considerato di cattivo augurio e, di conseguenza, le due parti vengono disgiunte quando non sono utilizzate. Poiché la pipa è un mezzo potente nella comunicazione con gli esseri soprannaturali, viene trattata con molto rispetto da ognuno. Ai bambini non è permesso toccarla, né perfino avvicinarsi ad essa per paura che la oltraggino. Mostrare irriverenza alla pipa scavalcandola o facendola cadere potrebbe causare un grave disastro o perfino la morte a qualcuno della famiglia dell’irriverente.

Nella pipa vengono fumati vari tipi di tabacco indiano che a sua volta è ritenuto possedere un certo potere sacro. Spesso il tabacco è avvolto in borse e appeso agli alberi come offerta agli esseri soprannaturali. Prima del confinamento degli Indiani nelle riserve, vari tipi di tabacco venivano scambiati fra i commercianti e i Nativi, come pure tipi indigeni venivano coltivati da tribù, come i Crow.

Presso i Crow il tabacco era considerato così importante per il benessere generale della tribù che venne istituita una società del tabacco ai cui membri veniva assegnato il compito di supervisionare la piantagione e il raccolto delle piante. Vi potevano appartenere sia uomini, sia donne. La società aveva i suoi canti, le sue danze e cerimonie, la maggior parte dei quali avevano una natura segreta. Per i Crow il tabacco era sinonimo di medicina, ed essi credevano che fosse stato donato alla loro tribù da forze soprannaturali. [Vedi TABACCO].

L’aquila era considerata dalla maggioranza delle tribù l’uccello principale per la sua capacità di volare più in alto di qualsiasi altro uccello. Si riteneva che essa fosse il messaggero supremo del Grande Spirito, e di conseguenza le sue piume erano altamente apprezzate per scopi cerimoniali e per indicare prestigio, come nel caso del famoso copricapo delle Pianure, il warbonnet.

Gli Hidatsa sono i più noti fra le tribù delle Pianure per la loro capacità di catturare le aquile con trappole. Intrappolare le aquile era considerato un evento al contempo sacro e pericoloso. In autunno avanzato i cacciatori di aquile costruivano un accampamento a circa un chilometro e mezzo dal villaggio. In alto, in cima alle colline, ogni cacciatore scavava una cavità profonda circa un metro che copriva con erba e ramoscelli per renderla invisibile. Usando un coniglio o una piccola volpe come esca, l’uomo scendeva nel buco e aspettava che l’aquila si librasse in volo e individuasse l’esca. Quando l’aquila atterrava in cima al buco, l’uomo stendeva le braccia in alto e afferrava l’aquila per le zampe, tirandola giù nel buco e strangolandola. Dopo che le piume erano state ottenute vi era talvolta una cerimonia in cui il corpo dell’aquila veniva sepolto e venivano fatte offerte al suo spirito.

I miti della creazione. Le tribù sedentarie che vivevano in villaggi permanenti dedicavano molto tempo a riti elaborati e alle loro relative credenze. Pare che i Pawnee siano stati grandi innovatori religiosi, avendo istituito una delle filosofie più complete di tutti gli Indiani delle Pianure. I Pawnee elaborarono una serie di miti che descrivevano la creazione del mondo, l’origine degli esseri umani e il potere degli dei. I Pawnee credevano che Tirawa, l’Essere supremo, fosse sposato con Volta Celeste e che entrambi regnassero da qualche parte nei cieli in un luogo oltre le nuvole. Eppure, questi erano esseri puramente spirituali e non assumevano una forma terrena. Tirawa inviava i suoi ordini agli esseri umani tramite numerosi dei minori e messaggeri che si manifestavano ai Pawnee.

A Tirawa e a sua moglie, seguiva per importanza Tcuperika (Stella della Sera), che era personificata in una giovane donna. Stella della Sera era la guardiana di un giardino a occidente che era la fonte di tutto il cibo. Aveva quattro assistenti, Vento, Nuvola, Lampo e Tuono. Ella sposò Oprikata (Stella del Mattino) e da loro nacque il primo essere umano della terra. Stella del Mattino era visto come un forte guerriero che guidava il resto delle stelle prima di lui. In alcune cerimonie pawnee gli veniva offerto il sacrificio di una giovane prigioniera, evocando un legame fra la religione pawnee e le religioni del Messico centrale, dove il sacrificio umano era anche praticato.

Di rango inferiore erano gli dei delle quattro direzioni, il Nord-Est, il Sud-Est, il Sud-Ovest e il Nord-Ovest e, dopo di loro, vi erano i tre dei del Nord: Stella del Nord, capo di tutte le stelle; Vento del Nord, che ha donato il bisonte agli uomini; e Hikus (respiro), che ha dato la vita stessa alle persone. I successivi dei erano Sole e Luna, che erano sposati e generarono un figlio, la seconda persona sulla terra, il cui matrimonio con la progenie di Stella del Mattino e Stella della Sera diede origine ai primi esseri umani.

Vi erano dei minori compresi anch’essi nella mitologia pawnee. Stella del Sud, per esempio, stava all’estremità meridionale della Via Lattea, che comprendeva i fuochi d’accampamento dei defunti, e riceveva gli spiriti dei morti. Si riteneva anche che un’altra stella chiamata Skiritiuhuts (lupo sciocco), durante uno dei consigli del popolo delle stelle, si offese e per vendetta introdusse la morte per l’umanità.

I principali riti sociali. I Pawnee non solo possedevano una ricca filosofia e mitologia, ma anche le loro cerimonie erano molte e varie. Vi erano cerimonie dedicate a Tuono, a Stella del Mattino e Stella della Sera, per la semina e il raccolto di Madre Mais, come pure cerimonie minori per il benessere generale della gente.

L’Hako. Uno dei riti meglio documentati delle Pianure, l’Hako, era eseguito affinché la tribù potesse ingrandirsi ed essere forte, e la gente godesse così di una lunga vita, di felicità e di pace. La cerimonia era condotta da un uomo chiamato kurahus (uomo di molti anni), che era venerato per la sua conoscenza ed esperienza. A lui veniva affidata la supervisione dei canti e delle preghiere, che dovevano essere eseguiti precisamente nello stesso ordine ogni volta. L’Hako, di solito, veniva celebrato in primavera, quando gli uccelli facevano il nido, oppure in autunno quando questi si riunivano, perché si credeva che, quando venivano offerte preghiere per la vita, la forza e la crescita delle persone, ciò doveva avvenire quando tutta la vita era in movimento.

Coloro che prendevano parte alla cerimonia si dividevano in due gruppi, i padri che promuovevano la cerimonia e i figli che ricevevano le intenzioni, le preghiere e i doni dai padri. Il capo del gruppo dei padri, detto Padre, era responsabile dell’incarico di kurahus. Anche il capo del gruppo dei figli, detto Figlio, aveva una parte importante nella cerimonia, rappresentando gli altri figli.

Gli accessori più importanti utilizzati durante l’Hako erano le bacchette sacre di piume che rassomigliavano a cannelli di pipe senza i fornelli attaccati. La cerimonia durava tre giorni e tre notti e durante questo tempo venivano eseguiti ventisette riti, e ciascun rito e ciascun canto svelava le credenze tradizionali sacre dei Pawnee. Alla fine della cerimonia, le bacchette venivano agitate sui figli, sigillando così il legame fra padri e figli. Alla fine della cerimonia la maggior parte degli accessori rituali veniva eliminata tranne le bacchette di piume, che venivano date a uno dei figli perché le custodisse. Nel tempo i figli potevano prendere il posto dei padri e offrire le preghiere a un altro gruppo di figli, perpetuando così la cerimonia e la continua solidarietà dei Pawnee. Si credeva anche che i figli potessero portare le bacchette ad altre tribù come offerta di pace. Indubbiamente, quest’ultima usanza portò alla diffusione dell’Hako presso i Lakota, che un tempo erano in guerra con i Pawnee.

La Danza del Sole. La più caratteristica cerimonia religiosa delle Pianure era la famosa Danza del Sole, di solito eseguita all’inizio dell’estate in concomitanza con l’annuale caccia al bisonte della comunità. Deve il suo nome al fatto che certi uomini, che avevano preso i voti per partecipare, danzassero per diversi giorni fissando il sole, o più precisamente, nella direzione del sole. È utile notare che la Danza del Sole era tenuta anche in caso di condizioni atmosferiche nuvolose o piovose, e vi sono anche ipotesi che all’inizio la Danza del Sole possa essere stata in realtà eseguita di notte durante il tempo di una luna piena. Esistono prove linguistiche a sostegno di tale supposizione. Per esempio, in lingua lakota non vi è distinzione fra sole e luna; entrambi si dicono wi, l’unica distinzione è data da un qualificatore: wi di giorno e wi di notte. Così «fissare il sole» non viene differenziato linguisticamente da «fissare la luna», sebbene la traduzione convenzionalmente corrente sia il sole.

Vi è un certo accordo sul fatto che la versione più antica della Danza del Sole risalga ai Mandan. A differenza della Danza del Sole di altre tribù, quella dei Mandan, detta Okipa, si teneva al chiuso, nella capanna di medicina della tribù. La cerimonia durava quattro giorni durante i quali i danzatori venivano letteralmente appesi ai travetti della capanna tramite cavicchi che trapassavano il torace; i corpi erano fatti girare dai sottostanti assistenti. Di solito la danza veniva fatta prima che i guerrieri partissero per un spedizione di gruppo.

In altre tribù i danzatori avevano cavicchi di legno che perforavano la carne del torace; i cavicchi erano attaccati a lacci di cuoio grezzo legati al palo centrale. I danzatori si allontanavano saltellando al ritmo del tamburo finché non si strappavano la carne, liberandosi così dai lacci. I Lakota riflettevano sul fatto che l’unica cosa che si potesse offrire al Grande Spirito fosse il proprio corpo, poiché era l’unica cosa che un essere umano possedeva veramente. La Danza del Sole era un modo per operare questa offerta. La trafittura della carne del danzatore era anche paragonata allo stato di ignoranza e la liberazione dai lacci era il simbolo del conseguimento della conoscenza.

Il tipo di Danza del Sole dei Piedi Neri differiva da quello di altre tribù, dal momento che era incentrato attorno a una donna nota per la sua operosità che aveva fatto il voto di guidare i danzatori e che portava il titolo di medicine woman. Ella non era sottoposta alle torture delle sue controparti maschili in altre tribù, pur partecipando a numerose ed elaborate cerimonie che precedevano la vera danza. Due importanti cerimonie a cui ella presiedeva erano la Lingue di Bisonte e la Sweat Lodge. Prima della Danza del Sole, alla gente dell’accampamento veniva chiesto di portare delle lingue di bisonte in una speciale capanna eretta per quello scopo. Nella capanna le lingue venivano spellate secondo il rito, pulite, bollite e poi distribuite alla restante popolazione dell’accampamento. In seguito, veniva costruita una speciale capanna sudatoria da cento giovani alberi di salice che venivano posti sul terreno e legati insieme per la cima come quelli di una comune capanna sudatoria. I danzatori poi digiunavano e si univano alla cerimonia della Sweat Lodge prima di danzare. A causa dell’automortificazione praticata da alcune tribù e dalla credenza generale che la pratica religiosa nativa fosse primitiva, il governo degli Stati Uniti vietò la Danza del Sole durante gli anni ’80 del XIX secolo. Non venne mai più rinnovata nelle Pianure meridionali, tuttavia, in quelle settentrionali la Danza del Sole fu praticata clandestinamente, riemergendo di nuovo pubblicamente nel 1934. Dal 1959 i Lakota e gli Ojibwa delle Pianure incorporarono di nuovo l’automortificazione che continua fino ad oggi. [Per una trattazione ulteriore, vedi DANZA DEL SOLE].

Il Rinnovamento delle Frecce Sacre. Oltre alla Danza del Sole, vi erano altre cerimonie pubbliche a cui partecipavano le tribù delle Pianure. Una delle più importanti per gli Cheyenne era il Rinnovamento delle Frecce Sacre.

Gli Cheyenne credono che molto tempo fa il loro Essere supremo, Maiyun, abbia dato quattro frecce sacre all’eroe mitologico Dolce Medicina in una grotta nelle attuali Black Hills del Dakota del Sud. Maiyun insegnò a Dolce Medicina che due frecce avevano poteri soprannaturali sul bisonte e le altre due sugli esseri umani. Maiyun inoltre lo istruì sulla corretta custodia delle frecce e sulle cerimonie sacre associate a esse e gli affidò la responsabilità di insegnarne agli Cheyenne i poteri misteriosi.

Dolce Medicina insegnò agli Cheyenne che se le due frecce associate alla caccia erano puntate semplicemente verso la mandria di bisonti, questi sarebbero stati facili da uccidere. Insegnò anche che se le altre due frecce erano puntate sui nemici prima della battaglia ciò avrebbe causato loro cecità, confusione, vulnerabilità fino alla sconfitta da parte dei guerrieri cheyenne.

Gli Cheyenne dicono che dal momento in cui Dolce Medicina insegnò loro il rito delle frecce sacre, le frecce sono state tenute in un bundle di pelle di volpe, tramandato da una generazione all’altra e custodito da una persona nota come il responsabile delle frecce sacre. Ad anni alterni un individuo si impegna solennemente a promuovere la cerimonia del Rinnovamento delle Frecce Sacre; le frecce vengono tolte dall’involucro e mostrate a tutti i membri maschi della tribù. L’uomo che prende l’impegno lo fa al fine di tenere fede a un voto, come nel caso della Danza del Sole. Il voto veniva fatto originariamente quando un guerriero era minacciato durante una lotta, o qualcuno si ammalava e aveva paura di morire. Nonostante che solo una persona prenda tale impegno, la cerimonia è tenuta nel nome di tutti gli Cheyenne per assicurare loro una vita lunga e prospera.

La cerimonia del Rinnovamento delle Frecce Sacre tradizionalmente richiedeva quattro giorni. Il primo giorno si preparava una capanna speciale. I guerrieri che godevano di elevata stima erano selezionati per scegliere il luogo su cui la capanna sarebbe stata eretta. Venivano tagliati nuovi pali e la copertura della capanna veniva presa in prestito da famiglie di buona reputazione. Dentro alla capanna i sacerdoti della tribù sedevano su letti di salvia. Come parte della preparazione ciascuna famiglia cheyenne dava uno speciale bastone all’officiante della cerimonia per la successiva conta. Simbolicamente i bastoni rappresentavano ciascun membro della tribù. Il secondo giorno si ricevevano le frecce sacre dal guardiano e il bundle veniva aperto ed esaminato. Se le piume di uccelli delle frecce erano in qualche modo danneggiate, veniva scelto un uomo noto per il suo coraggio per sostituirle. Il terzo giorno le frecce venivano rinnovate e ciascun bastone per la conta era fatto passare sopra l’incenso per benedire tutte le famiglie della tribù. L’ultimo giorno le frecce venivano mostrate ai membri maschili della tribù. Gli Cheyenne dicevano che era difficile guardare direttamente le frecce perché emanavano una luce accecante. Per concludere la cerimonia i sacerdoti facevano affermazioni sul futuro del popolo cheyenne. La cerimonia della Sweat Lodge concludeva ufficialmente quella del Rinnovamento delle Frecce Sacre e gli Cheyenne ricominciavano simbolicamente la vita.

La Danza degli Spiriti. Sebbene i missionari presentassero il Cristianesimo come alternativa alle religioni native, le religioni tradizionali degli Indiani delle Pianure hanno continuato ad esistere nella maggior parte della regione. A pochi anni dall’istituzione delle prime missioni, vi fu un ultimo tentativo di ribellione contro la dominazione dei bianchi messo in atto da un movimento pacifista chiamato Danza degli Spiriti. Esso ebbe inizio nello Stato del Nevada, quando un Indiano paiute di nome Wovoka ebbe una visione secondo la quale l’uomo bianco sarebbe scomparso dalla faccia della terra a seguito di un evento catastrofico: la terra si sarebbe rovesciata portandosi via tutti gli uomini bianchi. Tutti i vecchi Indiani che erano morti, come pure i bisonti, ora quasi estinti, sarebbero ritornati a vivere la vita tradizionale. Wovoka affermava che nella sua visione era andato a far visita a questi spiriti degli Indiani deceduti, i quali gli avevano insegnato una danza che avrebbe causato la distruzione dei bianchi. Wovoka predicava alle altre tribù che era inutile combattere contro l’uomo bianco perché presto questa calamità sarebbe ricaduta su di lui e sarebbe scomparso.

Dopo gli insegnamenti di questo messia indiano, che era stato allevato da una famiglia di bianchi che leggeva la Bibbia, la Danza degli Spiriti si diffuse rapidamente in tutte le Pianure, espandendosi occasionalmente nelle aree culturali confinanti. Tutti parteciparono, tranne i Comanche, che preferirono la loro forma di religione più individualista.

Durante il rito i danzatori si esibivano a lungo fino ad andare in trance. Al loro risveglio cantavano di grandi incontri con i loro parenti morti e di quanto fossero contenti che le vecchie tradizioni sarebbero ritornate presto.

Il cataclisma, però, non si verificò. Invece, il governo federale, per paura che la Danza degli Spiriti sarebbe servita a generare ostilità fra gli Indiani, ordinò di fermare tutte le danze. Il 29 dicembre 1890, una banda di Danzatori degli Spiriti sotto la guida del capo Big Foot (Piede Grosso) fu fermata sul torrente Wounded Knee nel luogo in cui si trova attualmente la riserva indiana di Pine Ridge. Risuonarono colpi di fucile e 260 uomini, donne e bambini furono massacrati, ponendo fine così a questo movimento di così breve durata. [Per ulteriori approfondimenti, vedi DANZA DEGLI SPIRITI e WOVOKA].

La Native American Church. Una religione pantribale che si è diffusa dall’inizio del XX secolo è la Native American Church (Chiesa Nativa Americana), meglio nota nella letteratura antropologica come «culto del peyote». Molto prima che Colombo arrivasse nel Nuovo Mondo, i popoli nativi del Messico utilizzavano una pianta sacra della famiglia del cactus nei loro riti religiosi. Gli Aztechi la chiamavano peyotl, un termine che si riferisce a diverse piante con elementi che producono sensazioni di allucinazione se ingerite allo stato essiccato o verde, o nel tè. A causa dei suoi effetti, il peyote (Lophophora williamsii LeMaire), come è noto negli Stati Uniti e in Canada, è stato considerato dai Nativi una pianta sacra, un dono del Grande Spirito che può essere consumato per il benessere della popolazione durante gli incontri di preghiera.

Dato che il peyote è classificato come sostanza controllata, vi sono state moltissime controversie sull’uso della pianta da parte degli Indiani durante i loro incontri religiosi. Ma né l’argomento legale né l’implicita immoralità, agli occhi dei bianchi, riguardo all’uso del peyote ha impedito al Peyotismo o, come i suoi membri preferiscono dire, alla Native American Church, di diventare un importante movimento religioso negli Stati Uniti e in Canada.

La maggior parte dei peyotisti si trova presso le tribù delle Pianure meridionali, sebbene appartengano al movimento membri di quasi tutte le tribù delle Pianure e anche di altre aree culturali.

La pianta del peyote, i cui «bottoni» contengono l’agente allucinogeno mescalina, si trova in Messico e in Texas su entrambe le sponde del Rio Grande. Dalle tribù del Messico la pianta stessa e certe cerimonie ad essa associate si sono diffuse verso nord presso gli Apache, i Tonkawa, i Kiowa, i Comanche, gli Cheyenne, gli Arapaho e infine presso le tribù circostanti.

Il Peyotismo è fortemente influenzato dal Cristianesimo e da credenze tribali particolari; per questo si riscontrano leggere differenze nelle cerimonie da una tribù all’altra. Esistono due principali divisioni; e analoghe denominazioni: la Mezza Luna, di gran lunga la più nota, e il Cross Fire (Fuoco incrociato). I riti delle due divisioni sono piuttosto diversi, e la differenza ideologica principale è il fatto che il Cross Fire usa la Bibbia nelle sue cerimonie. Le cerimonie del peyote sono soggette a variazioni anche da una tribù all’altra, o perfino da un esperto della cerimonia all’altro. Se tutti i membri presenti a un incontro sono della stessa tribù, è probabile che si utilizzi la lingua nativa. Se si adunano membri di varie tribù, viene usato l’inglese come lingua franca religiosa. Malgrado le molte varianti del peyotismo, tuttavia, vi sono alcuni costumi, riti e accessori che sono comuni a tutti.

Gli incontri del peyote vengono tenuti il sabato notte, di solito dal tramonto all’alba della domenica. La cerimonia avviene in un tipi di forma tradizionale fatto di tela. Esso viene eretto specificamente per l’occasione e smontato dopo che la cerimonia si è conclusa. La porta del tipi è rivolta a oriente e dentro viene costruito un altare che contiene un camino al centro della capanna dietro il quale vi è l’altare di terra a forma di mezza luna. In cima all’altare è posto un grande «bottone» di peyote detto Padre o Capo Peyote. Tra il fuoco e l’altare vi è un’altra mezza luna fatta di ceneri. Tra il camino e la porta della capanna vengono posti del cibo e dell’acqua che in seguito saranno consumati secondo la cerimonia.

Ai leader principali dell’incontro vengono assegnati speciali posti all’interno del tipi. Il capo del peyote, noto anche come «uomo della strada» o «capo della strada», siede sul lato direttamente opposto alla porta, cioè nel posto che per la maggior parte delle tribù delle Pianure è considerato il posto d’onore tradizionale. Alla sua destra siede il capo del tamburo, il custode del tamburo speciale usato nella cerimonia. Alla sua sinistra siede il capo del cedro. Vicino alla porta siede il ragazzo del fuoco. I restanti membri dell’adunanza sono sparpagliati fra i leader rituali intorno al perimetro del tipi. Se si usa la Bibbia, questa viene posta fra l’altare di terra e il capo del peyote.

Ciascun membro ha i suoi oggetti rituali che sono tenuti in una «scatola di piume», di solito rettangolare e fatta di legno e spesso decorata con intarsi di argento o con disegni dipinti che includono rappresentazioni della mezza luna, del tipi, di una versione stilizzata di un’aninga (Anhinga anhinga), di una stella e degli oggetti usati nella cerimonia. La scatola di solito contiene un «ventaglio allentato», così detto perché le piume non sono fissate rigidamente al manico; un grande Capo Peyote; un’asta costruita da tre sezioni di un legno raro come l’ebano tenute insieme quando in uso per mezzo di anelli (nei riti influenzati dal Cristianesimo si chiama «asta della vita», ma secondo l’interpretazione indiana è un arco senza corda, e quindi un simbolo di pace); un sonaglio di zucca e una freccia con una testa spuntata, anch’essi simboli di pace. La maggioranza dei peyotisti indossa una coperta fatta di stoffa rossa e blu, di solito una copia costosa di stoffa di lana dei vecchi tempi ricevuta dai commercianti. Il rosso è il simbolo del giorno e il blu della notte.

Al capo del tamburo viene affidata la custodia di un comune bollitore di ottone a tre piedi sul quale egli tende una pelle di animale. Il bollitore viene riempito parzialmente d’acqua per regolare la tonalità del suono e la pelle viene legata a esso con una fune in modo tale che quando la legatura è terminata la fune formi sulla parte inferiore del tamburo il contorno di una stella a sei punte detta «stella del mattino». Ognuno ha la sua bacchetta del tamburo, di solito intagliata nello stesso legno dell’asta e del manico della zucca.

Gli incontri del peyote si possono tenere per scopi speciali quali cerimonie di guarigione, compleanni, funerali, commemorazioni o quando qualcuno lascia la comunità indiana per andare lontano o quando ritorna dal servizio di leva. Alcuni sono semplicemente incontri di preghiera tenuti regolarmente, simili alle funzioni cristiane. Coloro che desiderano partecipare alla cerimonia arrivano a casa del promotore il quale fornisce tutti i «bottoni» di peyote per il consumo durante l’incontro, come pure il cibo che verrà condiviso dai partecipanti alla fine dell’incontro. All’imbrunire l’«uomo della strada» chiede a tutti coloro che desiderano pregare di seguirlo nel tipi. Dapprima egli conduce la fila di membri intorno al tipi prima di entrare dalla porta. Una volta entrati, tutti prendono posto e dispongono i loro oggetti nelle posizioni stabilite.

L’«uomo della strada» pone il Capo Peyote sull’altare e il capo del cedro sparge aghi sul fuoco. Invece di usare la tradizionale pipa con cannello lungo, vengono arrotolate sigarette fatte con la buccia del mais e il tabacco e vengono fatte passare fra i partecipanti disposti in cerchio. Quando il fumo rituale finisce, le ceneri delle sigarette vengono raccolte e poste vicino all’altare. Viene fatta passare la salvia, che ogni partecipante sfrega sulle mani, sulle braccia e sul volto, oppure mastica un po’. Poi, vengono fatti passare i «bottoni» di peyote e ciascun membro ne prende quattro. A quel punto inizia il canto.

Il capo del peyote prende della salvia, l’asta, il sonaglio di zucca e dice al capo del tamburo di cominciare. Mentre il tamburo risuona, il capo del peyote canta il canto di apertura della cerimonia. Questo è un canto piuttosto standardizzato che si fa a tutti gli incontri di peyote, indipendentemente dalla tribù. Il capo del peyote lo canta quattro volte, il numero sacro per la maggior parte dei Nativi delle Pianure. Quando finisce, ciascun membro a turno mangia un po’ di «bottoni» di peyote e canta quattro canti. L’uomo alla destra del cantante suona il tamburo, mentre il cantante agita il sonaglio di zucca. In tal modo il rito del mangiare e del canto continua attorno al tipi in senso orario. Il suono particolarmente veloce sul tamburo ad acqua e il rapido fraseggio dei canti del peyote possono avere molto a che fare con gli effetti allucinogeni provati dai partecipanti durante gli incontri del peyote.

Concomitante con l’esperienza di chi ha visioni mistiche è la sensazione di vicinanza con Dio. Poiché il Peyotismo ora è estremamente influenzato dal Cristianesimo, gli adepti pregano Gesù Cristo, paragonano il consumo del peyote alla Santa Comunione e abbracciano i dogmi di base delle Chiese cristiane nelle loro preghiere e nei loro canti.

La preghiera, l’assunzione del peyote e il canto continuano fino a mezzanotte, quando inizia una cerimonia speciale. Il ragazzo del fuoco informa il capo del peyote che è mezzanotte e poi lascia il tipi per prendere un secchio d’acqua, ritorna con l’acqua e la presenta al capo del peyote che immerge una piuma nel secchio e spruzza acqua sulla gente nel tipi. Dopo il fumo e le preghiere, l’acqua viene fatta girare tra i partecipanti cosicché ciascuno possa bere. Durante questa parte della cerimonia viene cantato un altro canto tipico. Dopo aver bevuto l’acqua a mezzanotte il secchiello viene tolto e si riprende a mangiare il peyote e a cantare.

Prima di ogni segmento principale del rito, il capo del cedro brucia l’incenso e i partecipanti purificano se stessi e i loro oggetti rituali nel fumo. La cerimonia dura fino all’alba quando viene chiamata una donna nella capanna con un altro secchio d’acqua. Questa è chiamata «donna dell’acqua del mattino» ed è di solito una parente del capo del peyote, che ora canta il «canto dell’alba». Dopo aver pregato e fumato di nuovo, l’acqua viene fatta passare in cerchio nel tipi. Il capo del peyote fuma e prega e può curare i malati o semplicemente pregare per il benessere della gente. Dopo aver bevuto l’acqua secondo il rito, la donna recupera il secchio e abbandona il tipi. Il capo del peyote, allora, canta il «canto del commiato» mentre la donna dell’acqua del mattino prepara la colazione tradizionale che consiste di acqua, mais, frutta e carne.

Malgrado i suoi aspetti cristiani, il Peyotismo è disapprovato da molti missionari. Eppure, la Native American Church ha un notevole successo. Essa è divenuta progressivamente famosa anche presso tribù che un tempo aderivano solo alle loro religioni native o erano completamente cristiane. Durante i primi anni il Peyotismo era estremamente popolare presso le vicine comunità dei neri americani e oggi molti altri non nativi aderiscono alla Native American Church.

[Per la trattazione dei sistemi religiosi di due tribù delle Pianure che sono state oggetto di gran parte degli studi etnografici, vedi LAKOTA, RELIGIONE DEI e PIEDI NERI, RELIGIONE DEI].
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WILLIAM K. POWERS

GLI INDIANI DELLA COSTA NORDOCCIDENTALE

Le popolazioni della Costa pacifica nordoccidentale dell’America settentrionale vivevano lungo una stretta striscia di terra che si estende dalla foce del fiume Columbia a nord fino alla baia di Yakutat in Alaska. Tali popolazioni, tagliate fuori per la maggior parte dalle tribù circostanti a causa delle aspre montagne di foreste impenetrabili che iniziano dal mare e relativamente isolate fra loro dalla scarsità di spiagge abitabili, hanno sviluppato una varietà di tradizioni locali distinte, ma pur sempre intrecciate.

Per comodità, la cultura della Costa nordoccidentale è stata suddivisa in tre sottoaree: l’area settentrionale era abitata dai Tlingit, dagli Haida e dagli Tsimshian; quella centrale da gruppi di Bella Coola, Nootka e Kwakwaka’wakw (precedentemente noti come Kwakiutl); e quella meridionale da tribù Coast Salish e Chinookan delle coste dell’Oregon e dello Stato di Washington. Mentre le culture entro ciascuna sottoarea condividevano alcuni tratti di base che le distinguevano da quelle delle altre sottoaree, la sorprendente diversità di variazioni linguistiche, sociali, politiche e ideologiche all’interno di ciascuna area implicava numerose migrazioni, acculturamenti e prestiti culturali che rendono una qualsiasi sintesi retrospettiva della cultura della Costa nordoccidentale un compito arduo.

Ad aggiungere complessità sono gli effetti del contatto con la cultura dei bianchi, che non sono cominciati prima della fine del XVIII secolo. L’enorme ricchezza introdotta nell’area dal commercio di pellicce di lontre marine modificò l’equilibrio fra ricchezza e potere che era esistito nel periodo aborigeno. Durante il XIX secolo (di solito definito periodo «storico», il periodo che si considera in questo saggio) le popolazioni della Costa nordoccidentale hanno subito un fortissimo cambiamento sociale, che include un enorme sviluppo culturale, una drastica diminuzione della popolazione, l’abbandono in massa di villaggi ancestrali, la formazione di nuovi villaggi compositi, l’aumento del commercio e i matrimoni intertribali; tutto ciò contribuì alla diffusione delle tradizioni religiose a un ritmo molto accelerato. I popoli indigeni infine furono sottoposti a una forte pressione da parte del governo e dei missionari ad abbandonare tutti i loro costumi nativi.

Cultura materiale. La vita dei Nativi della Costa nordoccidentale era interamente rivolta al mare, dalla cui generosità essi dipendevano. Il cibo principale dell’area era il salmone; vari tipi di salmone venivano affumicati e se ne facevano scorte in enormi quantità. Tuttavia, venivano raccolti molti altri tipi di pesci, di mammiferi marini, di grandi mammiferi di terra, di uccelli acquatici, di molluschi e di svariate piante selvatiche. Sebbene il cibo fosse abbondante, l’aspra topografia della terra limitava l’accesso ai luoghi di raccolta del cibo. L’accesso a tali siti era anche controllato da un’oligarchia di nobili ereditari (detti «capi») che mantenevano il loro potere prevalentemente tramite rappresentazioni rituali che legittimavano le loro richieste.

La tecnologia della Costa nordoccidentale si fondava su un insieme di prodotti di origine animale e di legno. Il legno e la corteccia d’albero, specialmente di cedro, erano i materiali fondamentali ed erano usati ovunque. Gli esseri umani vivevano in case, viaggiavano in canoe, prendevano il pesce con uncini, intrappolavano il salmone con sbarramenti, mettevano da parte le loro cose e seppellivano i morti in casse, e indossavano abbigliamento e costumi cerimoniali tutti fatti di prodotti di legno. Un sistema di corrispondenze simboliche fra gli oggetti era alla base dell’intero sistema cerimoniale. Anche le pelli, la carne e le ossa di animali venivano usate e avevano un ruolo simbolico essenziale nelle attività religiose.

Organizzazione sociale. I princìpi di base dell’organizzazione della Costa nordoccidentale sono stati oggetto di molte polemiche teoriche. Le denominazioni tribali tradizionali possono riunire insieme gruppi con lingue simili ma con costumi molto diversi e vice versa. Essenzialmente l’unità di base dell’organizzazione sociale e politica era la famiglia locale allargata e indipendente, individuata da un certo grado di discendenza in linea diretta e dalla residenza in un’unica unità familiare comunitaria in un solo villaggio cerimoniale invernale (l’inverno era la stagione in cui di fatto si tenevano tutte le cerimonie). L’appartenenza al gruppo era definita meno dalla consanguineità che non dalla concordata attività economica e cerimoniale, sebbene nella sottoarea settentrionale i gruppi consanguinei suprafamiliari svolgessero un ruolo importante nello stabilire i confini di un gruppo. Il capo di ciascuna unità familiare ne era il capo politico e spirituale, l’erede e custode dei titoli aristocratici della casa e il suo ambasciatore per il mondo umano e per quello soprannaturale. Tutti i titoli aristocratici in ciascuna area erano classificati gerarchicamente per tutte le attività cerimoniali. Che il sistema gerarchico crei una struttura di classe, come pure una struttura di rango, è una questione teorica controversa. Anche se vi era una certa mobilità sociale, la posizione sociale veniva principalmente attribuita ed ereditata. Tutte le successioni di rango dovevano essere convalidate con un potlatch nel quale l’erede raccontava o metteva in scena tramite la danza i miti della famiglia che provavano la legittimità della sua richiesta; il potlatch provava anche il suo potere personale e il fatto di esserne spiritualmente degno con la distribuzione della ricchezza dall’erede ad altri capi. Il potlatch era un meccanismo molto importante per promuovere la solidarietà di gruppo, l’organizzazione del lavoro e il mantenimento della struttura del sistema gerarchico. [Vedi POTLATCH]. Man mano che si procede verso nord all’interno dell’area, i sistemi gerarchici sembrano aumentare d’importanza ed essere fermamente radicati in una matrice religiosa. I popoli della sottoarea meridionale sembravano porre poca attenzione alla gerarchia e mostravano una struttura sociale e un’ideologia religiosa con più somiglianze con le popolazioni delle aree del Plateau o Altopiano e della California che con i popoli della Costa a nord.

Credenza e rito. Vi era poca sintesi di idee e istituzioni religiose sulla Costa nordoccidentale. I riti e i miti si svilupparono in una miriade di tradizioni locali che integravano direttamente la storia locale e le caratteristiche geografiche con gli elementi più universali della creazione. Famiglie diverse e loro componenti potevano avere descrizioni contrastanti della loro storia familiare e dei suoi mitici eventi dando alla religione una qualità atomistica che consentiva un adeguamento continuo delle cerimonie e una rinegoziazione dei significati. Tuttavia, gran parte del conflitto cognitivo che poteva insorgere da tali discrepanze fu mitigato dal fatto che, sebbene vi fosse un’enorme quantità di cerimonie pubbliche, la maggioranza dei riti veniva eseguita in segreto ed era nota solo al detentore del rango e al suo erede.

Come le religioni di altri popoli nativi americani, le credenze degli Indiani della Costa nordoccidentale si incentravano sulla critica relazione del cacciatore con la preda e su una serie di princìpi morali che permettevano a quella relazione di continuare. Si pensava che gli esseri umani fossero essenzialmente inferiori al resto degli abitanti del mondo e che fossero dipendenti dalla buona volontà di altre creature per la loro sopravvivenza. Gli esseri umani erano importanti come mediatori fra i vari regni dello spirito, perché gli esseri soprannaturali avevano concesso loro i doni della conoscenza e dell’intuizione su come funziona il mondo e su come essi si inseriscono nel mondo. Le caratteristiche peculiari della religione della Costa nordoccidentale si incentravano sulla proprietà privata e sul controllo delle istituzioni religiose ereditato da aristocratici titolati. L’accesso agli esseri soprannaturali (detti «spiriti» dagli antropologi a causa della loro natura essenziale più che corporea) e al loro potere era sotto lo stretto controllo dei capi, come lo era l’accesso al cibo.

Spiriti. L’origine di tutto il potere – sia il potere di controllare, sia, più importante, il potere di diventare consapevoli – era nel mondo dello spirito, e le azioni del potere dello spirito, che davano forma e scopo a ogni cosa, erano visibili ovunque. Si riteneva che tutti gli oggetti, le idee, le forze e gli esseri avessero un potere intrinseco che si poteva sprigionare e dirigere negli affari umani, se correttamente integrato nell’azione rituale. Il mondo era visto come colmo di potere dello spirito che si poteva reificare nei riti umani. Gli spiriti, le categorie personificate del potere, erano meno personaggi che forze ineffabili. Come un salmone poteva essere portato nel mondo umano quando era catturato in una rete appositamente costruita, così il potere dello spirito poteva essere portato nel mondo umano quando era preso in una rete di azione rituale costruita adeguatamente. Gli esseri umani non potevano mai percepire la vera natura degli spiriti, ma potevano vedere che i costumi – creati come coperture per gli spiriti – diventavano animati quando gli spiriti si coprivano con essi e danzavano.

Un esempio può spiegare meglio l’idea degli spiriti come essenze: il sisiutl, visibile agli esseri umani nelle sue manifestazioni come un enorme serpente a due teste, era uno degli spiriti più potenti della religione kwakwaka’wakw. Era la reificazione di tutte le qualità intrinseche e del potere di ciò che è umido e fluido – l’oceano, la pioggia, il sangue, le lacrime e così via – e per estensione di tutto ciò che è incontenibile e transitorio e di tutto ciò che è insignificante in piccole quantità, che sostiene la vita in quantità adeguate ed è pericoloso in quantità eccessive. Il sisiutl fornisce così una metafora per un principio ideologico fondamentale del pensiero kwakwaka’wakw: il mondo è in moto e può essere fermato (e quindi percepito come entità materiale) solo temporaneamente; la vita umana, il rito, la comprensione, il benessere e il potere esisteranno, ma scorreranno via come l’acqua. Il sisiutl era solo una fra le centinaia di creature descritte nei miti e nei riti della Costa nordoccidentale – a ciascuna corrispondeva una visione, una realizzazione, della natura processuale dell’universo, e una espressione metaforica di un’idea filosofica fondamentale.

Le popolazioni della Costa nordoccidentale vedevano il loro mondo come un mondo in cui miriadi di forze personificate erano all’opera, in competizione per una limitata fornitura di cibo e di anime. Ciascun essere umano, gruppo, specie e spirito aveva le sue necessità, la sua nicchia specializzata nella catena alimentare. Tutte le loro richieste e necessità conflittuali dovevano essere bilanciate tra loro, e ciò si poteva raggiungere solo tramite il rito, che era visto come un metodo di mediazione fra le varie creature dell’universo. Il mondo era pieno di un’apparentemente infinita varietà di creature rapaci che si cibavano di carne umana e di anime, proprio come gli esseri umani si cibavano di carne di salmone. Gli uccelli e altri animali che mangiavano uomini, orchi, nani, giganti e mostri si riteneva che cacciassero gli esseri umani come gli uccelli rapaci predavano i topi (immagine frequente nei miti della Costa nordoccidentale).

Gli animali, visti come rappresentazioni materiali di esseri spirituali, si sacrificavano per il bene della sopravvivenza umana perché gli esseri umani avevano accettato di sacrificarsi per il bene degli spiriti. Le metafore del rito della Costa nordoccidentale ripetono continuamente l’immagine della responsabilità degli esseri umani nel sostenere il mondo degli spiriti. Gli esseri umani e gli spiriti, che vivevano in uno stato di mutua dipendenza, erano intrecciati in una rete di reincarnazioni. Mangiando a vicenda la sostanza dei loro corpi, liberavano le anime permettendo la loro reincarnazione. Se veniva perso un qualsiasi legame nella catena rituale, l’intero sistema della reincarnazione si spezzava.

Cibo. Il cibo era così una sostanza sacramentale e i pasti erano intrinsecamente occasioni cerimoniali. La religione della Costa nordoccidentale poneva un forte accento sul controllo del comportamento collegato al cibo, sulla negazione della fame (che si pensava fosse un desiderio inquinante) e sulla distribuzione rituale del cibo e di altre sostanze materiali. Le regole, le proibizioni e i riti associati al cibo sono onnipresenti ed estremamente numerosi.

Di tutte le cerimonie indirizzate alla propiziazione degli animali dei quali gli esseri umani si nutrivano, quelle note collettivamente come cerimonie del primo salmone erano le più diffuse. Si trattava di una serie di riti eseguiti tutti gli anni in ogni area all’inizio della stagione della cattura del salmone di ogni varietà. Esistevano cerimonie simili anche per altre specie. Ci si rivolgeva ai pesci come se fossero capi di alto rango e venivano uccisi, preparati e serviti in modo cerimoniale. Le loro anime liberate ritornavano alla terra dei loro simili per informarli del degno trattamento che era stato loro riservato. Come la maggior parte dei riti della Costa nordoccidentale, queste cerimonie erano proprie di singoli capi, che le celebravano a beneficio di tutti. Tutta l’attività della caccia era colma di cerimonie, poiché il suo successo dipendeva strettamente dalla corretta relazione rituale con l’animale cacciato. Le cerimonie associate alla caccia costituivano una parte importante dell’eredità di una famiglia.

Spiriti custodi. In teoria, una persona avrebbe potuto ottenere uno spirito custode attenendosi a un regime di automortificazione, fatto di astinenza, digiuno, preghiera e bagni rituali. Tuttavia, gli accordi più potenti con gli spiriti erano ottenuti nei tempi mitici dagli antenati del gruppo e tali contratti erano la base del sistema di rango. Ogni posizione di rango era in realtà una personificazione di un accordo spirituale – un patto solenne fra il detentore del rango e il mondo degli spiriti. La relazione fra l’antenato e lo spirito era l’elemento principale del patrimonio della famiglia ed era costantemente riaffermata nel rito. Come rappresentante vivente dell’antenato, il detentore del rango agiva come intermediario con gli spiriti in occasioni terrene e come colui che personifica o incarna uno spirito in occasioni sacre.

Le relazioni fra determinati aristocratici e alcuni spiriti erano manifestate con un sistema di «stemmi nobiliari», che erano immagini di spiriti divenuti alleati con le singole famiglie. Il diritto di rappresentare l’immagine di uno spirito, o in alcuni casi perfino di pronunciare il suo nome in pubblico, era una prerogativa difesa tenacemente. Tutti gli oggetti di importanza spirituale erano decorati con immagini di spiriti custodi di una persona. Ciò dava agli oggetti un nome, un’identità, e la capacità di agire come mezzo attraverso cui il potere dello spirito poteva essere indirizzato. Anche se le immagini degli stemmi nobiliari agivano su un livello come emblemi di uno status del gruppo, esse erano più che semplici insegne nobiliari – erano oggetti rituali dotati di potere causale. La maggior parte delle immagini degli stemmi mostrava rappresentazioni di trasformazioni, un’idea chiave del pensiero della Costa nordoccidentale che esprimeva identità e destini intrecciati degli esseri umani e degli spiriti. Tramite lo stemma, l’identità dell’aristocratico era collegata a quella dell’essere spirituale e attraverso questo collegamento si espandeva fino a raggiungere un’identità più cosmica. L’uso diffuso di stemmi era la prova visibile del grado in cui le idee religiose permeavano l’intero tessuto della cultura della Costa nordoccidentale.

Oltre che per il fatto di condividere i destini, gli esseri umani e gli spiriti erano posti in relazione poiché tutte le creature erano considerate umane e dotate di anime umane. Ciascuna creatura viveva nel suo posto in uno dei livelli dell’universo, dove abitava una casa, celebrava cerimonie e agiva in altre circostanze come un essere umano. Nella stagione convenuta gli spiriti indossavano costumi e visitavano il mondo degli esseri umani, dove apparivano con un’identità trasformata. Similmente, gli esseri umani che apparivano a se stessi come umani si mettevano dei costumi e apparivano agli spiriti come spiriti.

Con l’eccezione del resoconto di Federica De Laguna sulla cultura tlingit (1972), le idee dei Nativi della Costa nordoccidentale sull’anima, sulle sue componenti e sulle sue relazioni con gli spiriti, non sono ben documentate. È chiaro che si riteneva che l’anima avesse diverse manifestazioni materiali come pure diverse componenti intangibili. Una persona era vista come una combinazione di forze vitali e di parti provenienti da diversi livelli di esistenza e perciò in possesso di collegamenti spirituali in molte direzioni. Qualsiasi cosa fossero le parti di cui erano costituite, si pensava che le anime esistessero solo in numero limitato, che fossero sottoposte a metempsicosi, che fossero trasferite da una specie all’altra e che fossero reincarnate alternativamente prima in un essere umano e poi o in uno spirito, o in un essere animale. Una morte umana liberava un’anima per un animale o uno spirito e viceversa, collegando gli umani, gli animali e gli spiriti in un ciclo di mutua dipendenza. Le idee sull’anima e la sua natura sembra che siano state meglio codificate presso le popolazioni del Nord, sebbene tale impressione possa essere un prodotto dell’alta qualità dell’etnografia di De Laguna.

Sciamanismo. I collegamenti con il mondo dello spirito potevano avvenire per via ereditaria o per acquisizione, attraverso una visione, del potere di guarire una malattia. Tutte le malattie e la morte erano considerate un male dello spirito, che era causato sia da un’intrusione magica nel corpo di una sostanza estranea, sia dal girovagare o dalla perdita dell’anima. Quando i metodi per ristabilire la purezza dello spirito non riuscivano ad alleviare i sintomi, veniva fatto intervenire un guaritore (o «sciamano»). Uno sciamano guariva una malattia entrando in una trance durante la quale i suoi spiriti custodi combattevano con l’anima della malattia o dello stregone che l’aveva mandata. Quando lo sciamano usciva dalla trance, era in grado di mostrare un piccolo oggetto che rappresentava simbolicamente l’involucro vuoto del corpo dello spirito malato. Gli oggetti sciamanici, come altri oggetti rituali, venivano formati e mossi in modo da dirigere il potere dello spirito nei modi giusti per effettuare una guarigione. Le rappresentazioni sciamaniche erano eventi di grande effetto scenico, con molti intrattenimenti da palcoscenico quali il canto, la danza e la preghiera.

Gli sciamani agivano come intermediari fra gli esseri umani e le forze della natura e il soprannaturale, e si riteneva fossero in grado di predire il futuro, controllare il tempo atmosferico, portare il successo in guerra o nella caccia, comunicare a distanza con altri sciamani e, soprattutto, guarire le malattie e ristabilire le anime rubate dagli stregoni o dagli spiriti maligni. Si credeva che lo sciamano controllasse e fosse ispirato dagli spiriti con i quali era collegato. Presso i Tlingit di solito i riti sciamanici venivano ereditati, ma presso le tribù centrali venivano ottenuti tramite le visioni. Gli sciamani dovevano essere sottoposti a regimi rigidi per mantenere i propri poteri; lo sciamanismo era una via per raggiungere prestigio, non titoli, e non era nemmeno una professione redditizia. Si credeva che lo sciamano ricevesse la sua chiamata in modo involontario, ma che, una volta che era stato scelto, fosse sua responsabilità accettare di cuore gli oneri della sua professione.

Stregoni. Le credenze degli Indiani della Costa nordoccidentale in merito agli sciamani erano complementari alle credenze riguardo la stregoneria. Si pensava che gli stregoni fossero mossi dall’invidia e dalla gelosia, sia conscia sia inconscia, e non vi era azione, per quanto terribile, della quale fossero ritenuti incapaci. I modelli di stregoneria presso i Nativi della Costa nordoccidentale erano simili a quelli di altri gruppi nordamericani; con ogni probabilità pochi, se non nessuno, praticavano la stregoneria, ma le accuse di stregoneria erano un mezzo importante per esprimere la rivalità e la concorrenza. Presso le tribù centrali si riteneva generalmente che gli stregoni fossero sciamani di tribù nemiche; presso i gruppi settentrionali, dove la paura degli stregoni era prevalente, si pensava che appartenessero allo stesso gruppo di parentela delle loro vittime. Si riteneva che lo stregone fosse sotto la coercizione di uno spirito che lo possedeva, e dal cui influsso poteva essere liberato attraverso la tortura. Talvolta gli stregoni morivano sotto tortura o venivano uccisi malgrado la loro confessione. La migliore protezione contro gli stregoni era mantenere la purezza spirituale tramite il digiuno e l’esecuzione corretta delle cerimonie. Finché venivano eseguite le cerimonie, il mondo rimaneva nel giusto equilibrio e gli stregoni non potevano fare del male.

Il principio causale che è implicito nelle idee dei Nativi della Costa nordoccidentale sull’efficacia del rito sta nell’idea che in condizioni adeguate l’uso di certe serie di movimenti o di parole da parte degli esseri umani possiede la capacità intrinseca di spingere gli spiriti a compiere determinate azioni. In questo modo un’azione umana poteva essere esaltata e intensificata, considerata alla stregua di un potere che altera lo stato del mondo. Gli esseri umani erano considerati dei mezzi per il potere soprannaturale: sebbene non possedessero alcun potere, gli esseri umani potevano diventare veicolo del potere soprannaturale se osservavano le giuste azioni rituali. Nel creare analogie fra loro e gli spiriti, gli esseri umani acquisivano la capacità di influenzare le azioni di coloro che erano più potenti di loro stessi.

Creazione. A sostenere i sistemi rituali e sociali era un’immensa e variegata quantità di miti e racconti (che, tranne nell’opera di Lévi-Strauss, sono stati poco analizzati). Vi erano pochi miti della creazione del mondo come tale, dato che esso era visto come un luogo di innumerevoli forze ed essenze eterne. Come altri gruppi nordamericani, i Nativi della Costa nordoccidentale erano meno interessati alla creazione del mondo come sostanza materiale che sotto il profilo morale o a come i poteri intrinseci dell’universo potevano essere controllati a beneficio dei suoi abitanti. La creazione dei fenomeni materiali – il sole e la luna, gli esseri umani, le specie animali – è sempre secondaria ai dilemmi morali presentati nei miti e alla risoluzione (o meno) di quei dilemmi. Per esempio, sebbene non vi siano miti riguardo alla creazione del sole dal nulla, vi sono molti miti sul fatto che il sole sia posto nel cielo per adempiere al suo giusto ruolo rendendo possibile alle persone di vedere – ricordando loro il continuo moto e flusso del mondo e l’equilibrio della luce e dell’oscurità.

Trasformatori. Sebbene vi siano pochi miti su uno spirito creatore (e quelli eventualmente si sono sviluppati dopo il contatto con i bianchi), vi sono cicli di miti riguardo a una figura di trasformatore o trickster che, attraverso le sue azioni, mantiene in equilibrio le forze del mondo. Di questi, il più dettagliato e integrale è il ciclo del Corvo, che si trova presso i Tlingit (sebbene ciascuna tribù avesse una qualche forma di ciclo del trasformatore o trickster, non sempre associato al Corvo). Il Corvo è una creatura dai desideri ed eccessi incontrollabili e nell’atto di cercare di soddisfare i propri desideri involontariamente crea un ordine e un vincolo morale. Connessa a ogni atto di creazione morale è la creazione di un certo attributo fisico del mondo – una montagna o un’altra caratteristica geografica, o il colore della testa di un’anatra selvatica o della coda di un ermellino –, che serve a ricordare alla gente il mito e il suo significato morale. Così il mondo è fatto di segni e di immagini di significato mitico per coloro che conoscono le storie che stanno dietro di essi.

In generale, i cicli del trickster della Costa nordoccidentale sono analoghi a quelli di altre aree nella loro natura e funzione sociale, sebbene idealmente le storie del trickster della Costa nordoccidentale enfatizzino più marcatamente il mantenimento del flusso di benessere come rappresentazione del corretto movimento dell’universo. Tale immagine di flusso – la liberazione di ricchezza dal suo contenitore temporaneo, che sia ricchezza materiale di un capo o l’anima spirituale liberata dal corpo di un morto quando i corvi cominciano a lacerarlo – ripercorre tutta la mitologia della Costa nordoccidentale. Tuttavia, non tutti i trasformatori della Costa nordoccidentale sono figure di trickster: per esempio, l’eroe culturale kwakwaka’wakw appartiene a un insieme di esseri mitici piuttosto solenni.

Miti delle origini. Ogni caratteristica del mondo geografico, sociale e cerimoniale ha avuto un mito delle origini che l’ha inserita nella struttura di base del potere e dell’ideologia, e tali miti hanno formato il materiale di base per la religione e le cerimonie della Costa nordoccidentale. Non si teneva nessuna cerimonia senza ripetere – in forma di racconto o di rappresentazione danzante – i miti delle origini delle persone coinvolte, vale a dire che non avveniva alcuna cerimonia senza la rivitalizzazione del collegamento fra esseri umani e spiriti. I miti della famiglia e del clan erano integrati individualmente in un corpus più ampio di mitologia dell’eroe, cosicché ogni famiglia e persona di rango era in un qualche modo specifico collegata agli eventi e alle forze dell’universo. Il mito è una raffigurazione dell’interazione delle forze universali e la ripetizione del mito riattivava e reindirizzava quelle forze.

I riti della Costa nordoccidentale, così come i miti, si sono sviluppati in una molteplicità di tradizioni locali, che si manifestano nel collegamento diretto della storia locale con gli elementi più cosmici della creazione. Le cerimonie cambiavano sempre man mano che nuovi riti venivano acquisiti attraverso la guerra, il matrimonio, nuove visioni o l’emigrazione di famiglie. Vi era una costante rinegoziazione dei significati e della struttura di tutti i riti e di tutte le storie, mentre le tradizioni si univano, si fondevano o si spezzavano; versioni conflittuali di storie venivano costantemente ripensate.

Cerimoniali invernali. Il potere dello spirito era una parte essenziale del successo di ogni compito; vi era così cerimonia in ogni impresa umana. Inoltre, vi era una chiara divisione dell’anno nelle stagioni secolari (estate) e sacre (inverno). Le rappresentazioni cerimoniali su vasta scala venivano fatte in inverno. Queste erano più importanti presso i Kwakwaka’wakw e i Nootka. Presso le tribù meridionali vi era una cerimonia di possesso dello spirito e riti occasionali di rinnovamento del mondo simili a quelli delle popolazioni della California settentrionale. Alcuni studiosi ritengono che la cerimonia del possesso dello spirito fosse più diffusa fino all’inizio del XIX secolo, quando il cambiamento culturale promosse il rapido sbocciare e la diffusione delle forme cerimoniali centrali e settentrionali, ma la prova di un tale cambiamento storico è contraddittoria.

La struttura narrativa dei cerimoniali invernali kwakwaka’wakw, come quella dei miti delle origini della famiglia, si basava su una semplice serie di immagini che venivano elaborate all’infinito: un eroe, che si isola dal mondo materiale degli esseri umani, va in cerca degli spiriti o viene rapito da questi e portato a casa loro, impara i riti degli spiriti, ottiene un po’ del loro potere e poi riporta i riti al mondo degli esseri umani. Egli diviene frenetico quando la sua fragile forma umana tenta di contenere la forza del potere dello spirito. Durante la cerimonia, gli esseri umani amici dell’eroe gradualmente giungevano a controllare il potere che minacciava di distruggerli ed erano loro che lo «addomesticavano». Tali riti venivano eseguiti nel modo più sensazionale, con elaborati effetti e trucchi teatrali, rappresentazioni con maschere, complicati arredi scenici e magnifiche esibizioni di forza e di agilità atletica.

I cerimoniali invernali erano costituiti da complesse e mutevoli cerimonie. Tutte le rappresentazioni erano attentamente integrate in una più ampia struttura teatrale con importanti implicazioni rituali a seconda del numero e del tipo di danze che venivano eseguite, dello status sociale degli ospiti, della stagione e di molti altri fattori. Ogni tipo di danza, e se ne contavano a centinaia, era un collegamento metaforico con l’universo spirituale. Proprio come il mondo è fatto di persone distinte ma interdipendenti, così i riti della Costa nordoccidentale erano strutturati in modo da porre gli individui in una rete di rafforzamento reciproco. Il programma delle danze era ordinato in modo tale che ogni singola danza contribuisse a un effetto d’insieme. Una danza aveva la funzione di contrasto o di catalizzatore per la successiva, fornendo un potere aggiunto alla rappresentazione combinata. I banchetti venivano disseminati attentamente in modo da distribuire, sotto forma di cibo e di ricchezza, i poteri che erano stati portati nel mondo umano tramite le danze precedenti.

I riti dei cerimoniali invernali erano sotto la giurisdizione di gruppi detti «società di danza», o «società segrete». L’appartenenza a questi gruppi veniva ereditata ed era strettamente limitata. A un nuovo membro poteva essere conferita l’appartenenza solo tramite il ritiro del suo predecessore, ma vi erano molte fasi iniziatiche e molti anni di preparazione prima di una completa iniziazione. La maggior parte delle cerimonie delle società di danza veniva eseguita lontano dall’attenzione pubblica per mantenere esclusiva la proprietà dei riti e per evitare che i non iniziati venissero danneggiati dalla presenza dell’immenso potere dello spirito. Una piccola parte delle cerimonie veniva eseguita solamente per i membri della società di danza o per un piccolo gruppo di aristocratici, e pochissime venivano eseguite per l’intero villaggio. Eppure, perfino questo piccolo numero di riti continuava per ore ogni giorno e per un periodo di quattro o cinque mesi. In sostanza, quindi, l’intero periodo invernale era dedicato alla cerimonia – un fatto che cela la consueta affermazione degli antropologi che le popolazioni della Costa nordoccidentale erano principalmente interessate allo status.

Di tutte le rappresentazioni cerimoniali invernali la più famosa e ampiamente analizzata è la danza Hamatsa, che i Kwakwaka’wakw consideravano la cerimonia più potente. La danza Hamatsa sembra racchiudere il carattere fondamentale dell’ideologia religiosa della Costa nordoccidentale. L’hamatsa era un essere umano che era stato portato via da quelle creature soprannaturali che predavano la carne e la sostanza degli esseri umani; mentre viveva con queste creature soprannaturali nella loro casa cerimoniale, l’hamatsa assunse le loro qualità spirituali (specialmente la loro attrazione per la morte e l’assassinio). Una volta tornato nella terra degli esseri umani, egli fu posseduto dal desiderio selvaggio di mangiare la carne umana. In una lunga serie di riti, i membri della tribù gradualmente placarono la sua ferocia attraverso la promessa di sacrificare le loro ricchezze e (quando sarebbero morti) le loro anime per nutrire gli spiriti, in modo da far restare il mondo in equilibrio. La violenza e l’energia con cui agiva l’hamatsa era una potente rappresentazione dell’intensità della lotta o del compito che gli esseri umani dovevano accettare per mantenere la moralità nel mondo. Il peso del potere spirituale non richiedeva una tacita accettazione, ma un’attività energica: serviva ferocia per compiere l’azione giusta.

Conclusione. Sebbene fondata sugli stessi princìpi filosofici di base delle altre religioni native nordamericane, la religione della Costa nordoccidentale ha sviluppato quelle idee in una serie distinta di istituzioni sociali e religiose adattabili ai destini e alle storie in mutamento di ciascun villaggio e dei suoi singoli membri. Si trattava di un sistema in cui gli elementi atomistici si potevano separare dalle loro originali e reciproche relazioni e riformare in nuove combinazioni che si occupavano in modo potente, tenace, creativo e poetico degli scopi e dei dilemmi dell’esistenza umana.

Sfortunatamente, gran parte della cultura della Costa nordoccidentale fu irrevocabilmente modificata o distrutta nel corso del XIX secolo e all’inizio del XX secolo. Tutta la religione della Costa nordoccidentale rimase illegale in Canada dal 1876 al 1951, sebbene l’applicazione delle relative leggi non fosse uniforme e persistesse una qualche forma di vita cerimoniale. Negli ultimi decenni vi è stata una nuova attenzione sui riti tradizionali, ma quanto questi mantengano del loro carattere originario e il posto che oggi occupano nella vita delle persone sono questioni che rimangono ancora aperte. Mentre i Nativi nordamericani e gli studiosi riesaminano entrambi la documentazione storica per determinare il significato della religione della Costa nordoccidentale per il presente, si può solo sperare che vi saranno nuove interpretazioni e nuove comprensioni di quella che, senza dubbio, è una delle più vivaci e affascinanti religioni tribali del mondo.

[Ulteriori considerazioni. I principali sviluppi legislativi negli Stati Uniti sono l’approvazione della legge sulla libertà religiosa degli Indiani Americani (AIRFA, American Indian Religious Freedom Act) del 1978 e di quella sulla protezione e il rimpatrio delle tombe native americane (NAGPRA, Native American Graves Protection and Repatriation Act) del 1990. Questi due atti legislativi erano tesi a riparare i torti passati relativi allo sradicamento sistematico delle pratiche religiose native americane. Malgrado le intenzioni, le due leggi portarono a complessità e dilemmi inaspettati. Anche il Canada ha risposto a richieste di rimpatrio e sta negoziando con le First Nations (una delle denominazioni canadesi per indicare i popoli originari del Canada) aborigene per definire i termini dell’autogoverno. L’importanza significativa di tali sviluppi sta nei diversi modi in cui le varie popolazioni della Costa nordoccidentale si sono accostate al rimpatrio della loro proprietà culturale e materiale. Alla base di questi sforzi vi è il rimpatrio del sacro, siano essi oggetti e resti di sepoltura o proprietà intangibili come le pratiche religiose e la conoscenza sacra o esoterica.

Il nucleo principale di questo articolo descrive succintamente la complessità del fenomeno culturale della Costa nordoccidentale. A tal scopo, esso divide gli argomenti collegandoli a temi quali la consanguineità, l’organizzazione sociale, le cerimonie e così via. Il processo di rimpatrio agisce in senso opposto. Attraverso le varie richieste di rimpatrio, gli oggetti restituiti non ritornano semplicemente alle loro rispettive comunità, ma vengono anche reintegrati nelle particolari visioni del mondo. Per esempio, i Kwakwaka’wakw furono costretti a cedere le insegne del loro potlatch quando questo fu assalito dalle autorità canadesi nel dicembre del 1921. Durante gli anni intercorsi le comunità kwakwaka’wakw hanno resistito alla perdita della loro proprietà culturale come pure alle continue provocazioni nei confronti del loro stile di vita. Quando furono in grado di rimpatriare le insegne del potlatch, non fu restituito solo il materiale, ma anche il prestigio alla comunità. Ciò è chiaramente espresso nel loro nuovo museo, il Kwakwaka’wakw First Nation Museum. Similmente gli Haida hanno rimpatriato oggetti sacri e resti sepolcrali. Quando le epidemie di vaiolo hanno decimato la popolazione haida all’inizio del XIX secolo, i collezionisti «acquisirono» materiale di altissimo valore dalle comunità haida. Attualmente gli Haida perseguono attivamente il rimpatrio di quegli oggetti. Come nel caso dei Kwakwaka’wakw, anche gli Haida celebrano, tramite cerimonie tradizionali, il ritorno non solo degli oggetti, ma anche dell’onore, del prestigio e della spiritualità intrinseca negli oggetti. In entrambi i casi, come è accaduto per molte altre popolazioni della Costa nordoccidentale, gli oggetti collezionati erano divenuti oggetti di curiosità e tesori nazionali, privati del loro significato sacro e sociale. Il loro rimpatrio andato a buon fine coincide con il riuscito rimpatrio e la rivitalizzazione – ancor meglio, la rivendicazione – delle credenze e delle pratiche culturali della Costa nordoccidentale.

Come affermato precedentemente, il governo degli Stati Uniti ha compiuto dei tentativi per riconoscere l’integrità delle pratiche religiose native americane con l’approvazione delle leggi AIRFA e NAGPRA. Grazie a queste non solo è iniziato l’impegno per la restituzione dei resti di sepoltura e degli oggetti sacri alle comunità native americane, ma anche per la protezione delle pratiche religiose di quelle comunità. Tuttavia, mentre le comunità native americane hanno cercato di rivendicare il proprio diritto alle pratiche religiose e alla restituzione dei resti di sepoltura e di oggetti sacri, contestualmente divenne chiaro che esse si trovavano di fronte a una grande resistenza. Per esempio, il diritto a usare luoghi sacri per le pratiche e l’osservanza religiosa veniva sempre contestato a causa di interessi di disboscamento o ricreativi. I tribunali in prima istanza riconoscevano frequentemente che la specifica pratica religiosa nativa americana era protetta dall’AIRFA, ma troppo spesso i successivi gradi di giudizio sovvertivano queste decisioni. Similmente, le rivendicazioni native per i resti di sepoltura e gli oggetti sacri spesso richiedevano un’intesa sulla definizione di «sacro» e un attento esame sul fatto che particolari oggetti aderissero o meno alla definizione. Nel caso del Nord-Ovest, la polemica sull’Uomo di Kennewick, ritrovato nello Stato di Washington, ha alimentato un dibattito controverso, specialmente in riferimento alle tensioni fra le pratiche religiose native americane e l’antropologia fisica. Sulla costa nordoccidentale dello Stato di Washington nel 1970 cominciò uno scavo archeologico che terminò nel 1981 e produsse ancora una volta una controversia riguardo ai tentativi di rimpatrio. Il sito makah di Ozette ha rivelato un villaggio makah ben conservato degli anni ’90 del XV secolo. Gli archeologi hanno collaborato con i Makah durante il progetto di scavo, ma, quando i Makah hanno tentato di rimpatriare oggetti in dotazione al museo, il processo divenne più difficoltoso. La legge NAGPRA non riconosce la proprietà individuale degli oggetti sacri, mentre i Makah tradizionalmente consideravano molti degli oggetti sacri come proprietà individuali. Mentre si negoziava sul NAGPRA nessuno aveva pensato di consultare la nazione Makah. Malgrado tale manchevolezza, la popolazione makah sta rimpatriando molti oggetti sacri. Tramite cerimonie tradizionali questi oggetti sono stati reintegrati nella rete sociale e personale makah.

Più a nord in Alaska, i Tlingit sono impegnati in loro progetti di rimpatrio. Come per gli esempi precedenti, le proprietà che vengono restituite non sono solo proprietà tangibili (oggetti materiali), ma anche intangibili come la lingua, i totem dei clan, le storie e la legge. Un tale progetto coinvolge il riconoscimento degli aspetti sacri del paesaggio della regione tlingit. Tale paesaggio non è solo una risorsa da sfruttare per la sussistenza, ma è anche un luogo sacro. È attraverso il sacro che le risorse sono lì a beneficio della gente, ma tali risorse devono essere onorate e protette. Il paesaggio è una mappa sacra alla quale sono legati i nomi, le narrazioni e la storia dei Tlingit. Nel suo insieme il paesaggio è un promemoria cosmologico del collegamento dei Tlingit con lo spazio. Tale tipo di progetto è un rimpatrio di proprietà intangibili come la cosmologia, la consanguineità, la storia e la lingua, ma soprattutto è il rimpatrio dell’identità tlingit.

Tutti i progetti di rimpatrio di cui sopra si possono interpretare come varie forme di recupero o di rivitalizzazione degli stili di vita culturali, ma questo significherebbe sminuire il processo. Il rimpatrio, piuttosto, è una forma continua di un processo che le popolazioni della Costa nordoccidentale hanno praticato da sempre, è il loro tentativo di continuare a vivere come Tlingit, Haida, Kwakwaka’wakw, Makah o qualsiasi altra popolazione della Costa nordoccidentale e di farlo a modo loro. Il rimpatrio è un’azione puramente formale per restituire gli oggetti che erano stati slealmente strappati ai popoli della Costa nordoccidentale. In effetti, il rimpatrio è un tardivo segno di rispetto da parte dei governi del Canada e degli Stati Uniti nei confronti dell’integrità e della vitalità delle popolazioni della Costa nordoccidentale].
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C. Vecsey (cur.), Handbook of American Indian Religious Freedom, New York 1991 fornisce un buon commento sulla pratica e la politica dell’AIRFA tramite analisi di vari casi studio. Alcuni degli argomenti sono serviti come base legale e ideologica per la legge NAGPRA. Il rimpatrio è divenuto una materia che ha dato adito a un acceso contenzioso e molte questioni vengono esaminate in D.A. Mihesuah (cur.), Repatriation Reader. Who Owns American Indian Remains?, Lincoln/Neb. 2000. I casi e le posizioni forniscono una buona introduzione alla teoria e alla pratica del rimpatrio di proprietà tangibili. Phyllis Mauch Messenger (cur.), The Ethics of Collecting Cultural Property. Whose Culture? Whose Property?, 2a ed. agg. e ampl. Albuquerque 1999, tratta la teoria, la legge e la pratica del rimpatrio della proprietà intangibile e fornisce preziosi saggi critici di casi e argomenti. Analisi più generali sui diritti di proprietà e sulla proprietà intangibile si possono trovare in B. Ziff e Pratima V. Rao (curr.), Borrowed Power. Essays on Cultural Appropriation, New Brunswick/N.J. 1997. Le precedenti discussioni forniscono i dati necessari per comprendere l’importanza religiosa del rimpatrio di oggetti sacri presso i Kwakwaka’wakw e gli Haida. Una buona disamina riguardo al potlatch è reperibile in D. Cole e Ira Chaikin, An Iron Hand upon the People. The Law against the Potlatch on the Northwest Coast, Vancouver-Seattle 1990 e in C. Bracken, The Potlatch Papers. A Colonial Case History, Chicago 1997. Due saggi illustrano le complessità delle questioni inerenti al rimpatrio per le comunità della Costa nordoccidentale: Barbara Saunders, Contested Ethnie in Two Kwakwaka’wakw Museums e Charlotte Townsend-Gault, Art, Argument and Anger on the Northwest Coast, entrambi contenuti inj. MacClancy (cur.), Contesting Art. Art, Politics and Identity in the Modern World, Oxford-New York 1997. Mary Lee Stearns, Haida Culture in Custody. The Masset Band, Seattle 1981 è un’eccellente analisi sulla storia dell’esproprio e della successiva rivitalizzazione sociale presso gli Haida della Masset Band. Due eccellenti fonti di informazione riguardo ai progetti di rimpatrio che hanno coinvolto i Makah sono Patricia Pierce Erikson, Helma Ward e K. Wachendorf, Voices of a Thousand People. The Makah Cultural and Research Center, Lincoln/Neb. 2002 e Ann M. Tweedie, Drawing Back Culture. The Makah Struggle for Repatriation, Seattle 2002. Anche a Washington il dibattito sull’Uomo di Kennewick è stato un punto focale per la contestazione e/o la difesa della legislazione NAGPRA. Per una panoramica generale del dibattito e delle implicazioni relative a tutte le parti interessate, cfr. D.H. Thomas, Skull Wars. Kennewick Man, Archaeology, and the Battle for Native American Identity, New York 2000. Il progetto di rivitalizzazione culturale dei Tlingit e la rivalutazione della loro relazione con il paesaggio si possono trovare in A. Hope III e Th.F. Thornton (curr.), Will the Time Ever Come? A Tlingit Source Book, Fairbanks 2000].

STANLEY WALENS [e BERNARD C. PERLEY]

GLI INDIANI DELLA CALIFORNIA E DELLA REGIONE INTERMONTANA

La Regione intermontana dell’America settentrionale è delimitata a est dalle Montagne Rocciose del Canada e degli Stati Uniti e a ovest dalle catene montuose delle Cascate e della Sierra Nevada. Solitamente gli etnografi dividono tale regione in due principali «aree culturali» indigene: il Plateau o Altopiano e il Grande Bacino. Il Plateau è delimitato a nord dalle foreste boreali oltre l’Altopiano Columbia-Fraser della Columbia Britannica e a sud dai monti Bitterroot dell’Idaho e dagli aridi altopiani dell’Oregon meridionale e del Montana nordoccidentale. Esso include il plateau del fiume Columbia e il suo bacino idrografico nel Washington, nell’Oregon e in una piccola parte della California settentrionale. Il Grande Bacino è l’area di steppa desertica che si trova prevalentemente nel Nevada e nello Utah, ma che include parti dell’Idaho meridionale, del Wyoming occidentale e del Colorado occidentale. Il Grande Bacino si estende verso sud dai fiumi Salmon e Snake dell’Idaho fino al plateau del Colorado, è delimitato dal fiume Colorado a sud, e include i deserti interni della California sudoccidentale. La «California», come terza area culturale indigena, comprende le terre a ovest dello spartiacque della Sierra Nevada fino all’Oceano Pacifico, gran parte della California meridionale e della Bassa California settentrionale, e gran parte dei territori a nord da qui fino all’attuale confine con l’Oregon.

La California e il Plateau hanno accolto numerose e svariate popolazioni native. Il Grande Bacino, con la sua natura estremamente limitante, è sempre stato meno densamente popolato e culturalmente più uniforme della California o del Plateau. Nonostante ciò, perfino nel Bacino, generalizzazioni eccessive a proposito delle aree possono solo servire come punti di partenza nell’indagine della diversità fra le popolazioni native all’interno di queste aree e di altre aree confinanti, poiché le tre aree sono centri di adattamento culturale, espressione e influsso, più che di gruppi delimitati in modo impermeabile o storicamente isolati.

Sebbene le popolazioni indigene del Bacino parlassero tutte lingue numic strettamente collegate, le lingue del Plateau erano più varie e quelle della California avevano una diversità veramente straordinaria. Parlando in generale, le diversità linguistiche e culturali erano correlate nelle tre aree. Per quanto attiene alla pratica religiosa, la più grande diversità si trovava in California e la minore nel Bacino, mentre il Plateau stava fra queste due aree.

Temi generali

La compenetrazione di interessi e di comportamenti religiosi nella vita quotidiana di tutte queste popolazioni è suggerita dalla gamma di temi religiosi che sono comuni alle tre aree, malgrado le espressioni diverse, specifiche di ogni area.

Potere. Contatti significativi con gli influssi europei sono avvenuti nelle tre aree all’inizio del XVIII secolo e hanno raggiunto un impatto devastante entro la metà del XIX secolo. Come si vedrà, l’influsso europeo tendeva a elevare a nuova preminenza concetti di figure creatrici antropomorfe. Prima del contatto, tuttavia, una percezione diffusa di una forza cosmica estesa, generalizzata e impersonale, spesso oggi chiamata «potere», era molto più significativa. Questo campo di energia di tutti i potenziali è una presenza neutrale, amorale e generativa che produce tutte le cose.

Mitologia. In taluni casi il potere veniva dapprima manifestato da un creatore del mondo che, attraverso di esso, trasformava il mondo nella sua forma attuale. Tali creatori potevano essere eroi culturali e trasformatori come Komokums presso i Modoc, una popolazione che si trova tra la California e il Plateau. Komokums, e molti altri come lui, agivano congiuntamente a coloro che, immergendosi negli abissi del mare primordiale, portavano alla luce un po’ di fango per formare poi la terra. In altri casi, specialmente nell’area della California centrosettentrionale, è probabile che i creatori del mondo fossero vere divinità creatrici, che creavano il mondo con il pensiero o con la parola. Nella California meridionale troviamo miti della creazione di grande complessità e finezza, come quello dei Luiseño, per i quali la creazione procedeva per gradi da un vuoto assoluto. Perfino qui, tuttavia, troviamo un trasformatore, Wiyot, che dà forma al mondo presente da una terra preesistente, e questo sembra il modello più tipico. Tali dei ed eroi tendono a diventare oziosi una volta che hanno assolto il loro compito, piuttosto che rimanere nel ruolo di supervisori morali.

A differenza dei Californiani, né le popolazioni del Bacino, né quelle del Plateau sembrano essere state troppo interessate alle origini del mondo. Eppure esse hanno condiviso con i Californiani un interesse profondo per una varietà di spiriti preumani – di solito animali, ma anche esseri celesti, mostri e altri – che, con il loro aiuto, contribuivano a portare il mondo nella sua forma attuale e a sviluppare la cultura. Così, in tutta la regione si trova un assortimento di questi esseri preumani, ciascuno esercitante il suo potere a fin di bene o di male, a seconda della propria inclinazione naturale. Le loro azioni sono raccontate in un’ampia gamma di miti e di storie. Solitamente, uno o più di tali esseri, più spesso Coyote, ma anche altri, emergono come trickster, disfacendo le buone opere degli eroi e dei creatori tramite una particolare miscela di innocenza, avidità e stupidità.

Questi trickster possono essere creativamente utili come pure influenzare negativamente, e talvolta creatori e trickster sono un unico essere che è responsabile della polivalenza dell’esistenza. Spesso il trickster è il fratello di un eroe culturale, come il Coyote (piccolo lupo) lo è del Lupo presso gli Shoshoni, la Donnola dalla Coda Corta lo è della Donnola dalla Coda Lunga presso i Washo della Sierra orientale e la Donna Rana lo è di Wiyot presso i Luiseño.

Spiriti e potere personale. Molti spiriti animali, inclusi i trickster, rimasero nel mondo come fonti di poteri specializzati per gli esseri umani. Altre notevoli sorgenti di potere potevano risiedere in caratteristiche celesti e del paesaggio, e in comuni manufatti. La gente poteva incontrare tali spiriti, di solito in forma antropomorfa, nelle visioni o nei sogni. Tramite tali incontri gli individui ottenevano spiriti ausiliari, accrescendo il potere innato in loro stessi e ottenendo poteri particolari che, tramite il controllo volitivo, portavano al successo in imprese specifiche. Ricerche della visione in molte forme diverse si trovano in tutte le tre aree.

La ricerca di maggiori e specifici poteri e protezioni tramite incontri intenzionali con esseri-spirito era una preoccupazione primaria delle religioni del Plateau. Nel Bacino, le visioni e i poteri personali tendevano ad andare verso gli individui in modo spontaneo, con il volere degli spiriti, e non venivano cercati sovente attraverso ricerche formali. In California, gli incontri con gli spiriti talvolta derivavano da situazioni di rigorosa osservanza e dallo stile di ricerca del Plateau, come presso gli Achomawi e gli Atsugewi nel Nord-Est. Spesso gli spiriti venivano ricercati tramite la partecipazione a «scuole» d’iniziazione per ragazzi nell’età della pubertà, che ricercavano il potere collettivamente sotto la tutela di iniziati più anziani. Tali scuole erano fondamentali per le religioni visionarie del Sud e per la danza elaborata e le società di guarigione della California settentrionale.

In molte di queste scuole d’iniziazione della California, le confraternite – società segrete, autorizzate dai miti – avevano una posizione di primo piano. L’appartenenza a tali confraternite era spesso selettiva; venivano accettati solo i maschi e talvolta solo quelli che rappresentavano gruppi di estrazione elitaria. In alcune parti del Plateau, specialmente presso i Nasi Forati (Nez Perce) e i Tenino, specifici spiriti custodi si potevano trasmettere per via ereditaria. Presso il Plateau, particolarmente egualitario, tuttavia, questo non ha avuto l’effetto di centralizzare sia il potere spirituale, sia la supremazia sociale nelle élite, come avvenne per l’appartenenza alla confraternita presso i gruppi più stratificati della California. Più in generale, sia i maschi sia le femmine avevano accesso agli spiriti e, quindi, al potere personale. Nel Plateau, i giovani di entrambi i sessi spesso cercavano visioni, sebbene i maschi lo facessero più di frequente delle femmine. Nel Bacino, sia i maschi sia le femmine potevano ricevere i poteri dello spirito in ogni momento della loro vita, sebbene sembra che gli uomini fossero spesso favoriti. La situazione in California era più complessa. In ciascuna delle tre sottoaree principali, le donne venivano iniziate in alcuni gruppi, ma non in altri e, presso questi gruppi, vi erano spesso gradi variabili di importanza per l’acquisizione di spiriti maschili e femminili e per l’iniziazione.

In tutte le tre aree culturali gli spiriti specifici che si potevano incontrare e i poteri che questi potevano permettere erano vari. Si potevano conseguire l’abilità nella caccia o nella pesca, l’abilità nel guarire e nel ferire, il successo nel corteggiamento e in battaglia, la raffinatezza nell’artigianato e nel comporre canti, la fortuna nel gioco d’azzardo, il benessere, la saggezza e molte altre potenzialità.

Sebbene si potessero acquisire e accrescere maggiori e specifici poteri attraverso il contatto con gli spiriti, tali poteri si potevano anche perdere in caso di offesa degli spiriti stessi con il mancato rispetto delle proibizioni imposte in una visione o in un sogno; con l’uso errato dei canti, dei riti o degli oggetti di potere; con la più generica violazione dei costumi o semplicemente con gli eventi inspiegabili del caso. Ogni aumento del potere individuale aveva il suo prezzo.

Sciamani. Gli sciamani (qui per sciamano si intende un guaritore che ottiene ed esercita i suoi poteri attraverso il contatto diretto con gli esseri spirituali) erano le persone più potenti, le più rispettate per il loro contatto con gli spiriti e le più temute. Erano loro che pagavano il prezzo più alto per le loro capacità. Nel Plateau, di solito non veniva esercitato un particolare sforzo per ottenere gli spiriti custodi che portavano poteri sciamanici. Qui, come nel Bacino, sia uomini sia donne potevano ricevere poteri sciamanici, sebbene predominassero gli sciamani maschi. Lo stesso accadeva diffusamente anche in California, nonostante gli sciamani presso gli Shoshoni, i Salinan e alcuni gruppi di Yokuts fossero esclusivamente maschi, mentre nella California nordoccidentale le donne sciamane erano di gran lunga predominanti, e le figlie e le nipoti di sciamani avevano la maggiore inclinazione verso l’acquisizione di tali poteri.

In tutte le tre aree, gli incontri iniziali con spiriti in grado di concedere poteri sciamanici (talvolta cercati intenzionalmente in California e in misura minore nel Bacino) erano seguiti da un lungo e intenso addestramento teso al controllo del potere-spirito e da un tirocinio per il suo utilizzo sotto la guida di uno sciamano riconosciuto. Tale preparazione poteva includere l’iniziazione ai segreti dei giochi di prestigio, del trattare con il fuoco e del ventriloquio, da cui le rappresentazioni sciamaniche spesso dipendevano per il loro effetto teatrale. Eppure, sebbene ovunque ci si aspettasse che gli sciamani mostrassero i loro poteri in tali prodezze e occasionalmente superassero altri sciamani in gare pubbliche di potere, la loro funzione primaria era quella di guaritori specialisti e i trucchi del mestiere erano subordinati al successo in questa importante funzione.

Le congetture sulle malattie erano piuttosto uniformi. Le malattie provenivano da oggetti magici indirizzati al corpo del sofferente da stregoni. Gli spettri o gli spiriti le cui regole di condotta erano state ignorate o i cui particolari luoghi erano stati profanati potevano fare ammalare le persone. L’essenza spirituale del paziente poteva essere sottratta da esseri invisibili o danneggiata da uno stregone. Infine, si poteva essere avvelenati da uno stregone, sia psichicamente, sia fisicamente. Nel Plateau, tutte queste malattie collegate al potere erano distinte da quelle naturali e fisiche; gli sciamani trattavano solo le prime, mentre le seconde si curavano con rimedi esoterici, spesso somministrati da specialisti laici. Tuttavia, presso i Washo del Bacino, tutte le morti erano attribuite agli stregoni.

Poiché le congetture sulle malattie indotte spiritualmente erano piuttosto uniformi, lo erano anche le misure terapeutiche. Gli sciamani diagnosticavano la malattia e poi entravano in trance tramite il canto, la danza e, occasionalmente, l’ingestione di sostanze potenti. Lo sciamano allora aspirava gli oggetti introdotti e se ne liberava o usava il suo respiro per soffiar via le «ombre» degli spiriti offesi che avevano trovato dimora nel corpo del paziente. Egli poteva anche guarire tramite varie forme di massaggio. Molti sciamani si specializzavano in un particolare approccio a seconda del tipo di malattia. Alcuni, specialmente nel Plateau, uscivano dal proprio corpo per trovare e recuperare le anime perdute dei pazienti o per riacquisirle in altri modi. Le malattie potevano essere causate dalle cattive azioni dei membri della comunità oltre a quelle del paziente stesso e, sia le confessioni pubbliche sia l’identificazione di stregoni erano caratteristiche comuni delle rappresentazioni.

Gli sciamani nella maggioranza dei gruppi acquisivano anche altri poteri non curativi e specializzazioni. Nel Grande Bacino, in California meridionale e a nord nella sottoarea della California centrale, il trattamento del serpente a sonagli era praticato da sciamani legati da uno speciale rapporto a questa potente creatura e capaci di guarire dai suoi morsi. Sempre in quest’area si trovavano gli sciamani del tempo atmosferico, che potevano causare o fermare le piogge. Nel Bacino, gli sciamani svolgevano il ruolo di leader della caccia: sognavano prede quali le antilopi, guidavano battute di caccia e incantavano la selvaggina inducendola a entrare nei recinti. Abbondavano anche altre specializzazioni. Gli sciamani paiute del Bacino e molti in California centrale e settentrionale diventavano «dottori orsi», che imitavano questi animali e usavano i loro poteri a fini sia benigni, sia maligni. Altri potevano acquisire il potere di trovare oggetti perduti, prevedere il futuro o fare incantesimi, come presso i Colville e i Kutenai del Plateau, i cui riti erano simili a quelli della shaking tent (tenda che si scuote), più comuni nella parte più orientale. In pratica ovunque, perfino presso i gruppi del Bacino e del Plateau i cui sciamani ottenevano inizialmente i loro poteri senza una ricerca speciale, tali esperti spesso cercavano di aumentare le proprie capacità con l’acquisizione di ulteriori spiriti ausiliari, spesso cercandoli in luoghi particolari.

Il potere stesso è neutrale, poiché il suo potenziale di bene e di male è manifestato a discrezione (o indiscrezione) di quegli spiriti, spettri o esseri umani che hanno più del solito controllo su di esso. Così gli sciamani erano temuti universalmente per la loro capacità di usare il potere in modi maligni in qualità di stregoni. Nel Bacino e in gran parte della California, gli sciamani erano visti con grande sospetto; si pensava che essi inducessero o prolungassero le malattie al fine di raccogliere più alti compensi e che uccidessero sul colpo dietro compenso per conto della parte lesa. Presso i Mohave e altri gruppi River Yuman della California sudorientale, l’uccisione di uno sciamano, per un qualsiasi motivo, non era considerata riprovevole. Altrove gli sciamani venivano uccisi solo in caso di morte del loro paziente. Nella California nordoccidentale gli sciamani restituivano semplicemente il loro compenso nel caso in cui il paziente morisse, poiché veniva attribuita loro avidità più che stregoneria. La posizione dello sciamano non era sempre invidiabile e, particolarmente nel Grande Bacino e nel Plateau, la gente tendeva a diventare sciamano solo su ordine di uno spirito che non poteva essere contrariato, oppure rifiutava di accettare poteri sciamanici quando si presentavano occasioni per acquisirli.

Riti delle primizie. I riti delle primizie, celebrati per una grande varietà di risorse in tutta la regione, venivano spesso condotti da sciamani. Ciò era vero, per esempio, nel caso dei riti del piccolo primo salmone locale, comuni lungo molti dei fiumi e ruscelli del Plateau, lungo la costa della California settentrionale, a sud della baia di San Francisco e presso i Paviosto di Pyramid Lake, i Lemhi Shoshoni e qualche altro gruppo del Grande Bacino settentrionale. In alcuni casi, tuttavia, i riti del primo salmone e dei primi frutti venivano incorporati nelle cerimonie di rinnovamento su più vasta scala, come in California nordoccidentale, ed erano condotti da sacerdoti specializzati, intermediari fra il mondo degli esseri umani e quello dei non umani, che, come detentori di cariche ereditate e assegnate, recitavano liturgie codificate.

Pubertà delle ragazze e isolamento mestruale. L’iniziazione rituale per l’ingresso nell’età adulta delle femmine giunte al menarca e, spesso, la celebrazione pubblica di tale evento costituiscono un secondo elemento rituale diffuso nelle religioni delle tre aree culturali. In generale, in tutta la regione le donne venivano isolate e sottoposte a numerose restrizioni durante le prime mestruazioni: si pensava che la loro condotta in quel periodo presagisse il loro futuro. L’enfasi sulla pubertà delle ragazze tendeva a essere maggiore presso le popolazioni più dipendenti dalla caccia che dalla raccolta. Così i periodi di formazione potevano durare anche solo cinque giorni, come avveniva presso le popolazioni del Bacino occidentale, oppure protrarsi fino a quattro anni, come presso gli Indiani Carrier del Plateau settentrionale. Nella California della costa meridionale la pubertà era una questione che coinvolgeva tutta la comunità, e tutte le giovani donne giunte al menarca durante un certo anno venivano isolate e istruite insieme, talvolta «cotte» in pozzi riscaldati in un modo che ricordava la formazione degli sciamani novizi nella California settentrionale. Si può certamente rilevare che i riti della pubertà in molti gruppi rappresentano l’equivalente femminile della ricerca dello spirito e delle iniziazioni alle confraternite dei maschi. Questa «cottura» delle ragazze in età pubere si può trovare anche altrove, come presso i Gosiute del Bacino. Anche nel Plateau, i Chilcotin, gli Okanagan meridionali, i Tenino e i Nasi Forati utilizzavano capanne d’isolamento comunitarie per l’iniziazione di giovani ragazze.

Tuttavia, non vi erano elaborate celebrazioni pubbliche della pubertà femminile nel Plateau meridionale, dove la pubertà delle ragazze era segnata da semplici elaborazioni di generali costumi mestruali. Le cerimonie pubbliche avvenivano di solito a discrezione della famiglia della ragazza, nel Grande Bacino, come pure presso i Washo e altri gruppi. Qui, la pubertà delle ragazze si poteva celebrare in congiunzione con un Big Time (Grande Momento), un raduno intertribale per imprese di sussistenza condivise, riti, feste, commercio, danze, gioco d’azzardo e altri giochi. In California, le danze della pubertà delle ragazze venivano eseguite da molti gruppi del Nord come evento rituale principale dell’anno – anche in questo caso, spesso congiuntamente ai Big Time. Di tanto in tanto, e specialmente presso i gruppi parlanti athabasca del Nord-Ovest, tali danze erano la prerogativa delle famiglie dell’élite californiana.

Il prevalere dell’interesse riguardo alla pubertà femminile nelle tre aree è chiaramente collegato a una particolare attenzione per le mestruazioni in generale. Il sangue mestruale era visto come una fra le sostanze più potenti, molto pericoloso se non controllato adeguatamente e, sebbene spesso fosse un aspetto positivo per la donna stessa, era considerato dannoso per il benessere di altri, specialmente maschi. L’isolamento e la costrizione delle ragazze durante le prime mestruazioni venivano così ampiamente ripetuti ogni mese, sebbene in maniera molto meno elaborata. Si potevano trovare rifugi mestruali comunitari presso alcune tribù del Plateau e forse in alcune parti della California. Altrove, veniva costruita una piccola capanna per una singola ragazza, come in gran parte del Bacino, oppure i suoi movimenti erano limitati all’abitazione della famiglia, come presso i gruppi River Yuman. L’isolamento mestruale, il regime dietetico e altre restrizioni variavano di durata dall’inizio del periodo del flusso fino a dieci o dodici giorni, come nella California nordoccidentale.

Sudatori. La preoccupazione dei maschi circa la contaminazione mestruale e altri agenti contaminanti che potessero ostacolare l’esercizio o l’acquisizione del potere, o della «fortuna», era certamente collegata alla prevalenza della pratica del sudare da parte loro, che veniva eseguita in un gran numero di sudatori in tutte le tre aree. Tali sudatori potevano essere strutture piccole e temporanee o grandi e permanenti. Nella California nordoccidentale, per esempio, le «case del sudore» erano grandi abitazioni seminterrate, luoghi di incontro per uomini dove tutti i maschi adulti dormivano, lavoravano, praticavano riti e sudavano. Presso i Nomlaki le grandi sweat house (case sudatorie) erano la dimora di una congregazione maschile chiamata huta. La natura religiosa della purificazione attraverso la pratica regolare del sudare risulta evidente dalla venerazione con cui il sudatorio veniva considerato. Presso certi gruppi del Plateau come i Sanpoil, la casa del sudore stessa era la manifestazione terrena di un dio potente.

Principali sistemi religiosi

In ogni area, e spesso in determinate sottoaree, i temi generali sopra delineati si manifestavano nel contesto di un sistema religioso specifico dell’area, che attribuiva loro un particolare significato ideologico.

Presso i popoli del Grande Bacino, le condizioni ambientali richiedevano piccole popolazioni divise in bande molto mobili, ridotte a volte a un nucleo familiare allargato, e al massimo, in tempi di abbondanza, a piccole bande di famiglie. Vi era poca necessità di organizzazione politica o sociale su più ampia scala che garantisse i privilegi di gruppi di consanguinei più complessi o un’autonomia territoriale per una grande unità politica. Per la stessa ragione, le scarse risorse non si potevano raccogliere in quantità sufficienti per far fronte alle necessità di grandi e frequenti raduni. Sistemi rituali complessi dipendenti da un’azione ciclica collettiva non si sono sviluppati nel Bacino come è, invece, avvenuto in California e nel Plateau. Per contro, in queste ultime aree, popolazioni più sedentarie, che godevano di risorse più abbondanti e che sviluppavano parentele e organizzazioni politiche più complesse e più estese, crearono dei sistemi religiosi attraverso cui un gran numero di persone si radunava regolarmente per esperienze rituali collettive.

Grande Bacino. La religione del Bacino era in gran parte una questione individuale o di piccole bande e gli sciamani fornivano una leadership spirituale sufficiente per le necessità della maggior parte delle bande. Riti quali le celebrazioni della pubertà delle ragazze, che in altre aree servivano da occasione per grandi raduni, qui tendevano a essere di piccole dimensioni, semplici questioni familiari. I rituali di guarigione degli sciamani potevano fornire occasioni di partecipazione condivisa, ma anche tali raduni erano di dimensioni ridotte, limitati ai membri della banda e non tenuti secondo un calendario fisso.

I Big Time su vasta scala avvenivano con una certa regolarità presso i Washo e i Paiute del Grande Bacino occidentale: diverse bande si radunavano per il raccolto delle più abbondanti colture selvatiche (come i pinoli), per il rito e per funzioni ricreative. I Paiute condividevano questi Big Time con i Mono e i Miwok della California. Battute intertribali di caccia all’antilope, talvolta in concomitanza con i Big Time, venivano preparate secondo il rito ed erano intrise di significato religioso, come suggerito dalle molte rocce del Bacino che mostrano petroglifi e pittografie che risalgono al passato remoto e giungono al XIX secolo.

I Big Time del Grande Bacino occidentale e della California vennero soppiantati nella parte orientale dell’area del Bacino da altri tipi di eventi. Bande di Ute e di Shoshoni si riunivano diverse volte all’anno per «danze in cerchio». Presso gli Ute, ogni anno in tardo inverno, veniva eseguita una Danza dell’Orso che segnava il ritorno degli orsi dal letargo e quindi il rinnovamento del mondo in primavera.

Plateau. Nel Plateau il tema occidentale comune dello spirito custode personale raggiungeva la più grande raffinatezza e serviva da base per un sistema religioso locale la cui attività dominante era costituita dalle «danze invernali dello spirito». Sebbene vi fossero molte variazioni nei dettagli delle ricerche individuali dello spirito custode e delle danze dell’inverno presso le tribù del Plateau, come introduzione si può offrire un resoconto generale.

Presso i Sanpoil-Nespelem e la maggioranza di altri gruppi salish, i ragazzi e molte ragazze cominciavano la ricerca dello spirito alla pubertà o anche prima, spesso quando avevano solo sei o otto anni (i gruppi sahaptin ponevano meno enfasi sulla ricerca dello spirito e altri, come i Carrier, limitavano tale pratica a certi maschi). Il bambino veniva mandato a digiunare, a pulirsi con fogliame ruvido, a fare il bagno in fredde pozze d’acqua e a stare all’erta in luoghi isolati. Nei sogni, come avviene presso i Carrier, o nelle visioni, il supplicante veniva visitato da uno spirito animale o dallo spirito di un oggetto o di un luogo. Lo spirito istruiva la persona in un canto, che spesso aveva un passo di danza associato e talvolta rivelava oggetti di potere. In molti gruppi il supplicante, di ritorno da una ricerca coronata da successo, «dimenticava» sia l’incontro, sia il canto (i Kutenai, i cui giovani cercavano solo un unico spirito, immediatamente efficace, sono un’eccezione). Presso i Salisti, quando l’individuo raggiungeva la piena maturità, di solito verso i venticinque anni per gli uomini, lo spirito tornava, spesso causando la malattia. Con l’aiuto di uno sciamano, l’individuo «ricordava» il canto e lo spirito. Una volta accettato pienamente, lo spirito diventava un aspetto intrinseco dell’essere di questa persona, come un’anima, un «partner» la cui perdita era una minaccia per la vita. Durante la loro vita le persone potevano cercare ulteriori e diversi spiriti con associati poteri e specializzazioni.

Durante un periodo di due mesi invernali, chiunque avesse uno spirito custode, uno sciamano o una persona comune, poteva promuovere una danza degli spiriti. Le danze, tenute in una capanna invernale, duravano due o tre notti ed erano programmate in modo tale che le persone di un dato luogo ne potevano frequentare diverse in un inverno. Sotto la supervisione di sciamani, i danzatori imitavano i loro spiriti custodi, cantando i loro canti ed eseguendo i loro passi di danza. I nuovi iniziati, verso cui gli spiriti erano ritornati da poco, sfruttavano quell’occasione per legittimare le relazioni con i loro spiriti. Altri elementi delle danze erano i banchetti e l’elargizione di doni ai visitatori, l’offerta di doni agli spiriti vicino a un palo centrale e le esibizioni e le gare degli sciamani. La condotta del pubblico veniva severamente controllata durante le danze e in alcuni gruppi il comportamento veniva vigilato dagli officianti.

Presso i Sanpoil, i Colville, i Kutenai, i Kalispel, gli Spokan, i Coeur d’Alene e le Teste Piatte (Flathead), un gruppo di uomini che possedevano la ghiandaia azzurra come spirito custode eseguiva questa funzione di vigilanza. Questi «sciamani della ghiandaia azzurra» si identificavano completamente con questo uccello durante il periodo delle danze invernali, si dipingevano il volto di nero, vivevano in disparte e si procacciavano il cibo da soli. Gli sciamani della ghiandaia azzurra si appollaiavano sulle travi delle case delle danze durante le rappresentazioni, piombando su coloro che infrangevano le regole di condotta. Essi eseguivano anche prestazioni di ritrovamento di oggetti smarriti e di guarigione e attraverso un rito venivano riconsegnati a uno stato normale al termine del periodo della danza. Nonostante gli sciamani della ghiandaia azzurra mostrino almeno una latente struttura di confraternita nel Plateau sudorientale, tali associazioni erano pienamente sviluppate solo in California.

California. Vi erano quattro principali complessi di rituali nella California aborigena. Oltre a servire come veicolo per l’espressione religiosa, tali complessi svolgevano importanti funzioni nella regolamentazione sociale, economica e ambientale, nel mantenimento dell’etnicità e, tramite la creazione di reti unificanti, nell’organizzazione politica.

Toloache. Dalle tribù Yuman del Sud, e poi verso nord nel territorio degli Yokuts e, in forma ridotta, fino ai Miwok, l’uso della pianta di Datura stramonium – stramonio o toloache (dal nahuatl e dallo spagnolo) – era una caratteristica centrale e comune della pratica religiosa. Un decotto psicotropo veniva fatto dalla radice di questa pianta altamente tossica e somministrato con cautela agli iniziati dagli sciamani o da sacerdoti specializzati. Dopo un periodo di stato d’incoscienza, gli iniziati si svegliavano in uno stato simile alla trance che durava a lungo, durante il quale, guidati dagli adepti, acquisivano spiriti ausiliari celesti o animali. Tale ricerca di visione collettiva indotta dalla sostanza era spesso intrapresa dai maschi nell’età della pubertà e nel contesto di una «scuola» allargata, come presso i Luiseño-Juaneño, i Cahuilla, i Tipai-Ipai, i Cupeño e i Gabrielino. La formazione includeva dure prove fisiche, istruzione sulla cosmologia mitica eseguita tramite pitture a secco e, in alcuni casi, la creazione di arte rupestre. In gruppi quali i Chumash e i Serrano, il tirocinio era ristretto ai figli di un’élite. In tutti i casi, il gruppo di uomini iniziati – e presso i Monache e gli Yokuts di donne – formava una confraternita che si faceva carico di determinate responsabilità religiose, economiche e politiche. Presso i Chumash una tale organizzazione forniva le basi per una corporazione socio-religiosa d’élite altamente complessa, chiamata ˀantap e condotta da sacerdoti-astronomi. Lungo tutta la sottoarea gli sciamani facevano uso di toloache per raggiungere le trance di guarigione.

Nell’estremo Sud-Est, presso i Mohave, il ruolo del toloache era secondario rispetto a quello del sogno. Gli uomini imparavano i miti del clan tramite sogni intenzionali che venivano narrati in lunghi «canti corali». La solidarietà del gruppo di consanguinei era importante per la pratica religiosa anche presso altri gruppi della California meridionale: molti tenevano un bundle di medicina del loro gruppo familiare che era esibito solo agli adepti del toloache.

Anniversari funerari. Con la loro enfasi sulla morte e la rinascita rituale, le religioni del toloache della California centrale e meridionale riflettevano un interesse di primaria importanza per la morte e per il rinnovamento cosmico e personale. Una seconda caratteristica, l’«anniversario funerario», accompagnava l’insieme dei riti del toloache. In linea generale, gli anniversari funerari erano dei grandi raduni pubblici in cui le effigi dei morti dell’anno, unitamente a una grande quantità di beni, venivano bruciate su pali eretti in ripari circolari di arbusti, e le persone riunite piangevano le proprie perdite collettive. L’occasione spesso serviva da tramite per le celebrazioni di pubertà delle ragazze, per l’assegnazione di nuovi nomi, per onorare i capi e per stabilire relazioni fra gruppi di consanguinei. Spesso una Danza dell’Aquila (o del Condor), durante la quale gli sciamani esibivano il loro potere uccidendo lentamente un uccello sacrificale, costituiva una parte importante dell’evento.

L’anniversario funerario, con molte varianti locali, veniva praticato dalla gente del Bacino della California meridionale contemporanea – i Chemhuevi, i Panamint, i Kawaiisu e i Tubatulabal –, come pure da quasi tutti i gruppi dell’area culturale della California meridionale. La pratica si estese verso nord attraverso i gruppi che utilizzavano il toloache e oltre, ed era eseguita dai Maidu e dai Nisenan della California settentrionale in congiunzione con un altro insieme di riti religiosi, il culto Kuksu.

Kuksu. Nella California settentrionale l’insieme di riti del toloache ha dato origine a un secondo grande sistema rituale, il culto Kuksu. Il termine Kuksu deriva da una parola pomo per indicare un eroe-creatore personificato da danzatori mascherati nelle rappresentazioni periodiche che sono il centro del sistema religioso. Una figura analoga, Hesi, era preminente nelle rappresentazioni dei gruppi della Valle di Sacramento e delle colline della Sierra Nevada. L’espressione Hill Maidu del sistema rituale presentava una terza figura di questo tipo, Aki, che si trovava, insieme a Hesi, presso i Maidu nordoccidentali. Kuksu e Hesi si trovano talvolta insieme presso altri gruppi.

I danzatori, che indossavano costumi e maschere, impersonavano questi e altri spiriti e figure mitiche e si esibivano in cerimonie elaborate nelle case delle danze davanti a un grande pubblico durante raduni che duravano diversi giorni. Le danze nei vari centri cerimoniali venivano sostenute vicendevolmente. Come per le religioni toloache, le varie religioni del Kuksu fornivano «scuole» collettive per iniziati pubescenti che erano, tramite indottrinamento e partecipazione cultuale, condotti in confraternite segrete, spesso organizzate in modo gerarchico. Tali confraternite potevano esercitare una grande influenza politica ed economica, come pure spirituale. Le stesse danze del Kuksu restituivano il mondo alla sua condizione primitiva, mitica e spesso includevano nella loro sfera d’azione le primizie e gli elementi di guarigione. Gli scambi commerciali intertribali, il gioco d’azzardo, le gare degli sciamani e i momenti ricreativi erano caratteristiche dei Big Time che solitamente seguivano le rappresentazioni del Kuksu.

Fra i gruppi che avevano confraternite di Kuksu e di Hesi, e altre ancora, la partecipazione a tali associazioni era aperta ai giovani uomini e anche ad alcune giovani donne, come presso i Cahto e gli Yuki. Più comunemente, l’appartenenza a tali confraternite era ristretta ai maschi. In alcuni gruppi l’appartenenza era ulteriormente ristretta a quadri dell’élite, che progredivano attraverso i livelli di rango della confraternita, come presso i gruppi parlanti pomo. In tali gruppi, una seconda confraternita, la società degli Spiriti, era aperta a tutti i giovani uomini, come presso i Patwin, e talvolta anche alle donne, come presso i Pomo orientali. Queste confraternite meno prestigiose presentavano danze con maschere paragonabili a quelle del tipo del Kuksu ed enfatizzavano il ricordo degli scomparsi, la guarigione delle malattie causate dagli spiriti e la continuità delle generazioni. Tali temi venivano presentati durante gli anniversari funerari prevalenti nel Sud. Per questo motivo, la società degli Spiriti non era presente presso i gruppi della sottoarea del Kuksu (come i Maidu e i Nisenan) che praticavano anniversari funerari.

Rinnovamento del mondo. La rappresentazione mitica ripetuta, il lutto collettivo, la continuità generazionale e il rinnovamento del mondo sono tutti motivi presenti nella religione Kuksu che ha trovato altre espressioni nella California nordoccidentale, dove fiorì un quarto sistema rituale dell’area: il culto del Rinnovamento del Mondo. Questo insieme di riti includeva dei cerimoniali ciclici di dieci giorni all’interno di periodi più estesi di attività rituale eseguiti da officianti specializzati. Le varie danze venivano eseguite reciprocamente a intervalli di due o tre anni in circa tredici centri cerimoniali nei territori yurok, karok e hupa. Strettamente analoghe a queste danze di Rinnovamento del Mondo erano quelle tenute anche da gruppi di Tolowa-Tutuntni, Wiyot, Chilula e Shasta. Le occasioni centrali erano feste religiose, periodi prolungati di riti pubblici e privati, danze, feste ed eventi della comunità che a volte attiravano varie migliaia di partecipanti. Le feste del Rinnovamento del Mondo sostituivano in questo modo sia i Big Time, sia gli anniversari funerari nella sottoarea nordoccidentale. Tuttavia, lo scopo principale di questi grandi raduni era la prevenzione del disordine del mondo e la riaffermazione dell’interdipendenza. Il mondo, potenzialmente squilibrato dal peso della cattiva condotta umana, veniva «sistemato» o «riequilibrato» con la Danza del Salto (Jump Dance); l’interdipendenza e l’abbondanza di tutta la vita venivano riaffermate e assicurate attraverso la Danza della Pelle di Daino (Deerskin Dance). In entrambe, i gruppi di danzatori esibivano eleganza vistosa e oggetti di potere emblematici dell’ascendente spirituale dei loro sostenitori ed era in tal senso che tali costumi e oggetti erano considerati «ricchezza».

Alla religione del Rinnovamento del Mondo venivano apportate alcune varianti dai diversi gruppi partecipanti: gli Yurok incorporavano i riti del primo salmone e la pesca collettiva, come pure la ricostruzione di una struttura sacra; i Karok includevano elementi del «nuovo fuoco» (nuovo anno), come pure i riti del primo salmone; e gli Hupa celebravano un rito della prima ghianda e la ricostruzione di una struttura cosmografica. Tutti ponevano in rilievo la rappresentazione ripetuta, tramite i sacerdoti, delle origini delle danze e dei relativi riti. La recitazione di scenari mitici lunghi e codificati era una caratteristica centrale. Organizzazioni simili a scuole di «ausiliari» erano gestite dai sacerdoti. Tali organizzazioni erano simili alle confraternite d’iniziazione della California centrale e meridionale e includevano sia uomini sia donne. Tuttavia, né i sacerdoti e i loro assistenti, né i danzatori impersonavano spiriti, come si faceva nelle rappresentazioni del Kuksu o nelle danze dello spirito del Plateau.

La descrizione sommaria qui esposta non esaurisce la varietà di riti aborigeni in nessuna delle aree e sottoaree trattate. Vi erano molte attività rituali meno preminenti, ma non meno significative, sia private, sia pubbliche. In tutte queste aree la conoscenza e la pratica religiosa erano completamente integrate con l’azione sociale. L’invasione europea dell’Occidente americano, con la distruzione dei sistemi ambientali, sociali e politici, ha anche distrutto i sistemi religiosi.

Cambiamento religioso dopo il contatto

Le religioni della California, del Grande Bacino e del Plateau hanno attraversato migliaia di anni di lento cambiamento e di sviluppo. Esse furono probabilmente mutate più improvvisamente e drasticamente dagli influssi diretti e indiretti degli Europei e degli Euroamericani iniziati nel XVIII secolo.

L’azione missionaria nella California da parte della Chiesa cattolica, iniziata nel 1796, ebbe effetti ampiamente disastrosi sulle popolazioni native dell’area. Ebbero luogo conversioni volontarie, ma furono più comuni il battesimo forzato e la residenza forzata presso le comunità delle missioni. Infine, i successi dell’azione missionaria cattolica a nord della baia di San Francisco furono annullati dallo spaventoso tributo richiesto dalle malattie, favorite dalle missioni sovraffollate e dal lavoro forzato sotto il sistema spagnolo dell’encomienda (commenda). Il successo misurato in conversioni durature fu modesto, e negativo in termini di benessere umano, ma i missionari contribuirono alla rivitalizzazione religiosa nativa. Per esempio, il Cattolicesimo sembra avere fornito le basi per un nuovo dio superiore, Chingichngish, nelle religioni del toloache del Sud. Tale creatore onnisciente e moralistico che ha avuto origine fra i Gabrielino ha anche integrato i pantheon mitici dei Luiseño-Juaneño, dei Tipai-Ipai, dei Chumash e degli Yokuts.

Anche altri missionari, prevalentemente protestanti e mormoni, fecero notevoli sforzi nel XIX secolo in California, nel Bacino e nel Plateau. Eppure, gli effetti dell’azione missionaria successiva furono ampiamente simili: più che soppiantare le religioni native, il Cristianesimo forniva strumenti simbolici tramite i quali queste ultime trovavano nuove forme per far fronte alle circostanze della vita in radicale cambiamento.

Tuttavia, gli effetti della conquista non furono limitati alle innovazioni permeate dall’ideologia cristiana. L’introduzione del cavallo nelle Pianure e, di conseguenza, nel Plateau e nel Bacino nordoccidentale all’inizio del XVIII secolo ebbe un impatto importante sulle popolazioni di queste aree. Insieme al cavallo arrivarono altri influssi dalle Pianure. Le confraternite militari furono integrate con le religioni dei Kutenai e delle Teste Piatte, così come avvenne anche con la Danza del Sole. La Danza del Sole si diffuse anche nel Grande Bacino, dove fu adottata dagli Shoshoni del Wind River e dai Bannock e fu introdotta presso gli Ute dai Kiowa al più tardi nel 1890. [Vedi DANZA DEL SOLE].

I fenomeni principali del contatto messi in evidenza nella vita religiosa di tutte le tre aree furono, tuttavia, i culti millenaristici di crisi ispirati da una varietà di «profeti» le cui visioni erano state plasmate dagli influssi cristiani. Di solito, tali visioni avvenivano in stati simili alla morte in cui i profeti incontravano Dio o il suo emissario e ricevevano informazioni sul Millennio in arrivo e sulle pratiche e sui codici morali che avrebbero assicurato la sopravvivenza degli Indiani. Forse i più conosciuti di tali culti di crisi sono le Danze degli Spiriti dei Paiute del 1870 e 1890.

La prima di queste, iniziata dal profeta Wodziwob nel 1870, si spostò attraverso il Bacino nella California centrale. Fu adottata da numerosi gruppi della California e si diffuse a nord presso i Shasta. La dottrina della Danza degli Spiriti enfatizzava la distruzione dei bianchi da parte del creatore, il ritorno dei morti indiani e la restaurazione della terra alla sua condizione libera dalle contaminazioni che hanno seguito il contatto. Essa fu fonte di ispirazione di molte varianti negli anni successivi al 1870. La maggior parte di queste rappresenta una fusione delle danze del tipo Kuksu e della società degli Spiriti con il nuovo millenarismo. Tali culti includevano la religione della Capanna di Terra (Earth Lodge), praticata da molte popolazioni della California settentrionale e centrale. I seguaci aspettavano il Millennio in grandi case per le danze semini errate. Altri culti ispirati dalla Danza degli Spiriti del 1870 includevano i culti Testa Grossa (Big Head) e Bole-Maru dei gruppi parlanti hill patwin, maidu e pomo e una successione di altri culti locali condotti da vari «sognatori».

La Danza degli Spiriti del 1890, iniziata nel 1889 dal profeta paiute Wovoka, di nuovo si diffuse attraverso il Bacino, questa volta da est fino alle Pianure. Essa non interessò direttamente né la California, né il Plateau. Queste due Danze degli Spiriti sono le più note fra un gran numero di analoghi tentativi volti alla rivitalizzazione religiosa che si sono sviluppati in particolare nell’area del Plateau nel XIX secolo. Negli anni ’30 di tale secolo molti profeti, non agendo in accordo, diffusero la Danza dei Profeti (Prophet Dance) per tutto il Plateau centrale e meridionale. Questa danza in cerchio, eseguita sempre di domenica e che rivelava la credenza in un dio superiore, mostrava un influsso cristiano, nonostante alcuni abbiano sostenuto che aveva anche precedenti aborigeni. La danza ha assunto molte forme sotto la guida di vari profeti e sognatori, di cui quello più conosciuto è forse Smohalla, un sognatore sahaptin che ha rivitalizzato la Danza dei Profeti negli anni ’70 del XIX secolo in una forma largamente diffusa.

Nel 1881, un indiano salish di Puget Sound di nome John Slocum intraprese ciò che in quel tempo era l’esperienza visionaria tipica di un profeta. Insieme a sua moglie Mary inaugurò la Indian Shaker Church, una Chiesa cristiana in cui la presenza del potere di Dio, rappresentata dal tremore fisico (the shake), veniva usata dai membri della congregazione per guarire i malati. Questa miscela di elementi cristiani e sciamanistici si rivelò fortemente accattivante, e la Indian Shaker Church si diffuse nel Plateau, dove fu accettata dagli Indiani Yakima, Umatilla, Wasco-Tenino, Klamath e, in grado minore, dai Nasi Forati. Nella California nordoccidentale nel 1926 vennero costruite chiese da congregazioni di Yurok, Tolowa e Hupa. Il successo degli shaker in California cominciò ad affievolirsi negli anni ’50, come risultato di uno scisma interno, della concorrenza con le Chiese cristiane evangeliche e del crescente accento sull’«indianità» e sul relativo ritorno alla tradizione.

Queste due ideologie evidentemente contrastanti, basate sui poteri salvifici di Gesù Cristo da un lato e sull’identità indiana percepita come tradizionale dall’altro, sembrano aver raggiunto una conciliazione reciproca nel Peyotismo e nella sua espressione istituzionalizzata: la Native American Church (Chiesa Nativa Americana). La Via del Peyote (Peyote Way) è stata abbracciata da un grande numero di Nativi del Bacino e si è diffusa presso gli Ute, i Paiute, i Gosiute e gli Shoshoni all’inizio del XX secolo, essendo la sua accettazione forse facilitata dal crollo della Danza degli Spiriti del 1890. I Washo ricevettero il peyote dai credenti ute nel 1936.

Il Peyotismo si diffuse in tutto il Bacino malgrado la resistenza di molti seguaci delle tradizioni, diventando esso stesso la base di un nuovo tradizionalismo. Esso non si stabilì, tuttavia, in California, sebbene gli Indiani di città quali San Francisco facciano frequenti viaggi per prendere parte agli incontri di peyote promossi dai Washo e da altri popoli in Nevada.

Molti altri sistemi religiosi successivi al contatto con gli Europei, inclusa la Danza del Sole, continuano a essere rappresentati. Chingichngish rimane d’importanza fondamentale nella vita religiosa delle riserve Rincon e Pauma nella California meridionale; la Danza dei Profeti di Smohalla viene ancora praticata come base della religione Pom Pom degli Indiani Yakima e Warm Springs; Bole-Maru e altre trasformazioni successive al contatto con gli Europei delle religioni del Kuksu sono vitali presso i Pomo e altri gruppi della California centrale. La Indian Shaker Church sopravvive in molte comunità.

Dagli anni ’60 del secolo scorso i Nativi delle tre aree culturali hanno fatto sforzi comuni per riaffermare l’autonomia religiosa e anche politica. Infatti, le due sfere continuano a essere strettamente intrecciate. Gli esperti religiosi tradizionali e, in molti casi, le attività rituali collettive sono sopravvissuti sia alla conquista, sia alla cristianizzazione. Gli Indiani più giovani si rivolgono sempre più di frequente a specialisti anziani e si dedicano a vecchie pratiche rituali. Gli annuali anniversari funerari sono ancora importanti in alcune parti della California meridionale; i Californiani nordoccidentali continuano a danzare nei riti di Rinnovamento del Mondo; e lo sciamanismo sopravvive nel Bacino, come pure la ricerca dello spirito nel Plateau. Una miriade di altri eventi rituali nativi e di pratiche private continua per tutta la regione. Agenzie di Stato quali la California’s Native American Heritage Commission (Commissione del patrimonio nativo americano della California) come pure la legislazione federale come l’American Indian Religious Freedom Act (Legge sulla libertà religiosa dei Nativi americani) del 1978 sostengono questi sforzi fino a un certo punto. Ciononostante, si può notare che la persistenza delle antiche tradizioni e la loro capacità di resistere attraverso le trasformazioni moderne non si sono per nulla affievolite.

[Per un’ulteriore trattazione delle trasformazioni dei sistemi religiosi nativi americani successive al contatto, vedi AMERICA SETTENTRIONALE, RELIGIONI DELL’, articolo Movimenti moderni. Per informazioni più dettagliate su particolari movimenti, vedi DANZA DEGLI SPIRITI; le sezioni sul Peyotismo dell’articolo Gli Indiani delle Pianure della presente voce].
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THOMAS BUCKLEY

GLI INDIANI DEL SUD-OVEST

Dall’estremità meridionale delle Montagne Rocciose del Colorado, l’area culturale del Sud-Ovest si estende a sud attraverso le montagne, gli altopiani di arenaria e i profondi canyon del Nuovo Messico e dell’Arizona settentrionali e affonda oltre il Mogollon Rim – estremità meridionale del plateau del Colorado – negli aridi e piatti deserti con scarsa vegetazione e poco elevati rispetto al livello del mare del Nuovo Messico e dell’Arizona meridionali fino ai caldi litorali del golfo della California. Essa è inframmezzata da catene montuose, alcune ricche di foreste e di animali da caccia. I fiumi principali sono pochi: il Colorado, i suoi affluenti e il Rio Grande sono le fonti primarie di acqua per ampie porzioni dell’ecosistema sudoccidentale.

Data la varietà topografica, della vegetazione e del clima, non è sorprendente che il Sud-Ovest contenga un’analoga diversità culturale. Quattro famiglie linguistiche principali (uto-azteco, hokan, athabasca, tanoan) sono rappresentate da un grande numero di popolazioni e altre due lingue (zuni e keres) costituiscono isole linguistiche. Tuttavia, non si deve pensare che i confini linguistici siano sovrapponibili ai confini culturali. I trentuno pueblo del Nuovo Messico e dell’Arizona includono parlanti di sei lingue incomprensibili fra loro di quattro gruppi linguistici. Eppure questi condividono molte caratteristiche culturali e specificamente religiose. D’altro canto, fra i gruppi parlanti lingue uto-azteche si trovano forme socio-culturali tanto disparate quanto le bande di cacciatori-raccoglitori di Shoshoni nel Nord e il grande Stato azteco a sud dell’area culturale sudoccidentale.

Modelli economici. Le tipologie generali delle culture del Sud-Ovest semplificano inevitabilmente una tale diversità. Malgrado tali chiarificazioni, esse possono fornire una struttura all’interno della quale fare qualche generalizzazione sistematica. Edward Spicer (1962) ha suggerito quattro divisioni principali in base ai diversi tipi economici al tempo del contatto con gli Europei: i popoli dei ranch (rancheria), i popoli dei villaggi, i popoli delle bande e i popoli delle bande non dedite all’agricoltura. I popoli dei ranch praticavano tutti l’agricoltura secondo la tradizione che si basava su una terna di colture nordamericane: mais, fagioli e zucca. Essi vivevano in insediamenti disseminati, con unità familiari o «piccoli ranch» un po’ distanziati fra loro. Tale modello economico generale era adottato da gruppi disparati quali i Tarahumara e i Concho nella Sierra Madre di Chihuahua, i Pima e i Papago dell’Arizona meridionale, gli Yaqui e i Mayo concentrati nei delta dei fiumi lungo la costa del Sonora del golfo della California, e i gruppi fluviali e montani di Yuman. Notevoli differenze di modelli d’insediamento, che includono la maggiore concentrazione di popolazione presso i Piman e gli spostamenti stagionali dai promontori verso le valli per i Tarahumara e i Concho, si riscontrano da popolo a popolo. Tuttavia, la designazione di rancheria è utile come caratterizzazione generale delle economie agricole del Sud-Ovest che non sostengono comunità densamente popolate e permanentemente sedentarie.

I popoli dei villaggi della classificazione di Spicer sono, per contro, comunità sedentarie, con popolazioni strettamente integrate in villaggi permanenti di pietra e mattoni. Questi sono i popoli dei pueblo, che sono considerati gli agricoltori indigeni archetipici del Sud-Ovest. I Pueblo Tanoan includono i Tiwa, i Tewa e i Towa, i cui villaggi si estendono lungo il corso superiore del Rio Grande nel Nuovo Messico. Vi sono anche diversi Pueblo Keresan che vivono per la maggior parte lungo il Rio Grande e i suoi affluenti in Nuovo Messico, con i Laguna e gli Acoma, vicini linguisticamente, un po’ più a ovest, sul fiume San Jose. Spostandosi a ovest, attraverso lo spartiacque continentale, vi è il pueblo di Zuni su un affluente del fiume Little Colorado. All’estremità occidentale del territorio dei Pueblo, sulle mesas a forma di dita che si estendono verso sud-ovest dalla Black Mesa del plateau del Colorado, vi sono undici villaggi hopi, i cui abitanti parlano hopi, una lingua uto-azteca. Situato sempre nelle vicinanze vi è un villaggio tewa, Hano, abitato da rifugiati provenienti dalla valle del Rio Grande dopo la Grande Rivolta dei Pueblo del 1680.

I Pueblo praticano l’agricoltura intensiva. Presso i Pueblo orientali (quelli che occupano l’area del Rio Grande) e tra gli Acoma, i Laguna e gli Zuni (con cui gli Hopi costituiscono i Pueblo occidentali), l’agricoltura si basa su una varietà di tecniche d’irrigazione. La terra hopi non ha corsi d’acqua permanenti e l’agricoltura è praticata con il metodo della coltivazione a secco. La sedentarietà è una straordinaria caratteristica dei popoli dei villaggi: Acoma e il villaggio hopi di Oraibi si contendono il primato di più antica comunità abitata con continuità nell’America settentrionale, con riscontri nelle datazioni delle ceramiche e degli anelli di alberi che suggeriscono un’occupazione che risale almeno al XII secolo d.C.

La terza suddivisione di Spicer è quella dei popoli delle bande, tutti parlanti athabasca. Questi comprendono i Navajo e diversi popoli di Apache. Questi Athabasca emigrarono nel Sud-Ovest, probabilmente attraverso le Pianure, dal Canada nordoccidentale non molto prima dell’arrivo dei colonizzatori spagnoli all’inizio del XVI secolo. Essi hanno variamente modificato un’economia tradizionale di caccia e raccolta con l’aggiunta dell’agricoltura da parte dei Pueblo (Navajo e Apache occidentali) e delle pecore (Navajo) e dei cavalli (tutti i gruppi) dagli Spagnoli. Il mezzo di acquisizione di questi accrescimenti economici – attraverso le incursioni nei pueblo e negli insediamenti spagnoli – accentua un’altra importante caratteristica delle economie apache.

La quarta suddivisione economica di Spicer si riferisce a bande non dedite all’agricoltura. I Seri della linea costiera nordoccidentale dello Stato messicano del Sonora sono i rappresentanti principali di questa suddivisione. Tradizionalmente essi cacciavano piccola selvaggina, pescavano e catturavano tartarughe marine, e raccoglievano frutti da piante selvatiche lungo la costa desertica del golfo della California.

Naturalmente, variazioni nell’economia non indicano variazioni nella struttura religiosa e nell’orientamento tout court. Eppure, modalità di adattamento ambientale, entro certi limiti, effettivamente condizionano le possibilità di complessità sociale. I modelli religiosi dei Nativi del Sud-Ovest frequentemente riflettono forme di adattamento ambientale a causa di un concetto prevalente di radicamento sociale entro uno scenario ambientale locale. Dato che molte delle preoccupazioni religiose delle popolazioni del Sud-Ovest riguardano la relazione dell’uomo con le forze ambientali, l’interazione tra la sfera economica e quella religiosa risulta fondamentale.

Modelli religiosi. Nella serie delle culture indigene sudoccidentali sono evidenti due modelli generali di azione religiosa: quello che si concentra sulla guarigione della malattia e quello che celebra, riafferma e consacra la relazione dell’uomo con le forze cicliche della natura. Le azioni religiose del primo tipo sono solitamente rappresentazioni sciamaniche, i cui partecipanti includono un paziente e uno specialista rituale (o un piccolo gruppo di specialisti). Il secondo tipo include riti comunitari, che coinvolgono grandi gruppi di partecipanti sotto la direzione di un gruppo di sacerdoti ereditari. Queste due forme generali sono presenti nel Sud-Ovest in una varietà di combinazioni e trasformazioni. Presso gli Yuman, i Tarahumara e gli Apache, la guarigione sciamanica è la forma religiosa prevalente e viene posta poca attenzione ai riti agricoli della comunità (gli Havasupai che fino all’inizio del secolo scorso tenevano rappresentazioni cerimoniali con maschere nelle fasi del ciclo agricolo – una pratica probabilmente presa in prestito dai loro vicini, gli Hopi – sono un’eccezione parziale). Storicamente i Pima e i Papago tenevano riti agricoli della comunità come pure esibizioni sciamaniche, ma a seguito del cambiamento socio-culturale i primi non esistono più, mentre gli ultimi, da soli, hanno finito con il rappresentare la religione tradizionale. All’altra estremità dello spettro, i Pueblo dedicano la maggior parte della loro attenzione religiosa al ciclo del calendario e hanno perfino incluso nei riti comunitari le loro cerimonie di guarigione attraverso la creazione di società di medicina, in modo da ricoprire il ruolo svolto dal singolo sciamano in società meno orientate verso la vita comunitaria (gli Hopi sono un’eccezione poiché riconoscono ancora il medicine man e la medicine woman individuali).

In generale, le attività religiose orientate intorno alla guarigione sciamanica e all’acquisizione del potere personale tramite il controllo individuale sulle risorse soprannaturali si manifestano in quelle società che pongono minore (o nessuna) enfasi sull’agricoltura e sono prive di modelli di forte insediamento. Le cerimonie comunitarie intrecciate ai cicli stagionali predominano nelle società dipendenti dall’agricoltura, che hanno sviluppato sistemi rituali altamente elaborati e complessi; come afferma Åke Hultkranz: «Nessun’altra società amerindiana pone un così forte accento sul cerimonialismo» come fanno i Pueblo.

Alcuni avvertimenti agli studiosi delle religioni del Sud-Ovest. Un problema chiave che si presenta agli studiosi delle religioni indiane del Sud- Ovest è il cambiamento socio-culturale. La Conquista e la colonizzazione spagnole del XVI e del XVII secolo hanno interessato tutte le culture del Sud-Ovest, sebbene i singoli popoli siano stati trattati in modo differente. La nostra conoscenza delle credenze e delle pratiche religiose indigene è in alcuni casi (per esempio, i Seri) estremamente limitata dal completo abbandono delle credenze indigene e dalla loro sostituzione con concetti cristiani. Il sincretismo di forme tradizionali e di forme introdotte è, come avviene presso gli Yaqui e i Mayo, così radicato storicamente che è impossibile isolare i fili della vita religiosa precedente al contatto. Il sistema tradizionale Yaqui e Mayo, composto da tre società religiose, si è fuso con le credenze religiose dei gesuiti nel XVII secolo ed è arrivato a incarnare concetti largamente cristiani, ma la versione da parte di tali popolazioni di cerimonie cristiane, quali i riti che riepilogano la passione di Cristo, include figure tradizionali con chiare somiglianze con le kachina e i buffoni sacri dei Pueblo. Da quando iniziò tale processo sincretico, molto prima che fossero condotti attenti studi etnografici sulla credenza e sulla pratica indigena, le «forme pure» furono semplicemente irrecuperabili.

I Pueblo, i Navajo e gli Apache hanno mantenuto intatti i loro sistemi religiosi tradizionali più di altre popolazioni del Sud-Ovest. Fra tali gruppi, i Pueblo hanno i sistemi religiosi più complessi, che in molti casi conservano forme indigene intatte e distinte rispetto agli elementi religiosi introdotti dagli Europei. Per tale motivo, in questo saggio ci si concentrerà su questi ultimi. La persistenza dei modelli religiosi dei Pueblo, malgrado quasi quattrocento anni di dominazione coloniale, è straordinaria. La presenza delle popolazioni dei Pueblo nel Sud-Ovest e dei precedenti cosiddetti Basket Makers (Produttori di Cesti), con i quali vi è una chiara continuità culturale nei documenti archeologici, è rintracciabile fin dall’antichità. I resti della civiltà degli Anasazi trovati nel Chaco Canyon (Nuovo Messico) e nella Mesa Verde (Colorado) non sono che le prove più conosciute di tale popolazione socialmente complessa e culturalmente sofisticata, i diretti antenati dei Pueblo storici. L’apice della cultura anasazi (XII e XIII secolo d.C.) è rappresentato da un’architettura monumentale e da elaborati modelli d’insediamento disseminato che rivelano l’esistenza di ampie reti sociali in vaste regioni. Per ragioni che si possono solo indovinare – siccità, guerre, malattie, pressione demografica, lotte sociali intestine, o tutto quanto insieme – i pueblo (villaggi) anasazi più grandi hanno lasciato il posto a pueblo più piccoli all’epoca dei primi documenti storici (intorno al 1540).

L’entità del cambiamento e della persistenza della religione rimane una questione insondabile. Nonostante ciò, il conservatorismo religioso dei Pueblo moderni, come pure le indicazioni archeologiche (come certi petroglifi), suggeriscono che più di qualche pratica religiosa sia durata per un tempo molto lungo. Questi due fattori, il conservatorismo e l’antichità delle pratiche religiose dei Pueblo, riflettono un’altra caratteristica preminente: le più importanti credenze e pratiche rituali dei Pueblo sono intenzionalmente e rigorosamente conservate sotto un manto di segretezza. I Pueblo sono stati e rimangono tutt’oggi estremamente riluttanti a fare rivelazioni sulla loro vita religiosa che vadano oltre gli aspetti esteriori. A nessun antropologo, tranne a quelli nativi pueblo, è stato permesso da parte dei Pueblo orientali di condurre ampie ricerche sul campo. Domande di carattere religioso vanno incontro all’elusione o al silenzio intenzionale. Spesso le informazioni ricevute da estranei sono state ottenute in modi insoliti, come, per esempio, tramite interviste a singoli individui in stanze d’albergo lontane dai loro pueblo. Solo aspetti limitati delle rappresentazioni religiose dei Pueblo sono pubblici; a nessun estraneo non indiano è stato permesso di assistere a una rappresentazione di kachina in qualche pueblo del Rio Grande dal XVII secolo.

La segretezza è diffusa non semplicemente per preservare l’integrità della religione tradizionale dagli influssi corruttori del mondo esterno, ma anche per proteggere quella delle pratiche religiose all’interno dei pueblo stessi. A coloro che sono iniziati alle società religiose viene inculcata l’idea che la rivelazione della conoscenza segreta e impartita tramite i riti avrà tremende conseguenze soprannaturali (la loro stessa morte o quella dei loro genitori) e sociali (l’ostracismo da parte del pueblo). Ne consegue che la conoscenza della religione dei Pueblo è frammentaria, debole e in alcuni casi non precisa. Si sa certamente qualcosa degli aspetti esteriori della religione dei Pueblo e questi verranno trattati di seguito. Tuttavia, per rispetto al diritto dei Pueblo di preservare le loro religioni come essi ritengono opportuno, un livello di conoscenza superficiale è forse, in coscienza, il limite massimo oltre al quale non ci possiamo spingere.

Il cosmo dei Pueblo. Nel pensiero dei Pueblo, generalmente, non esiste un’origine assoluta della vita o degli esseri umani. Nonostante ci siano state numerose trasformazioni dai tempi più antichi, la terra e le persone sono sempre esistite. Di conseguenza, vi è minor preoccupazione sulle origini primordiali che sul processo attraverso il quale gli esseri umani furono trasformati dalle condizioni precedenti alla loro condizione attuale.

Le popolazioni del Sud-Ovest, in generale, immaginano un cosmo a più strati, la cui struttura è sostanzialmente tripartita: «di sotto», «questo livello» e «di sopra». Ciascun livello ha delle suddivisioni, ma il numero e il carattere delle suddivisioni varia da una cultura all’altra. Tutti i Pueblo credono di essere stati originati sotto l’attuale superficie terrestre. Lo strato inferiore ha le caratteristiche di un mondo precedente, o di diversi mondi precedenti (o «grembi») impilati uno sull’altro. Gli Zuni e i Keresan concepiscono quattro mondi precedenti, gli Hopi tre e i Tewa solo uno. L’ultimo mondo «di sotto» giace sotto un lago o sotto la superficie terrestre. All’inizio dell’era attuale, la gente fu spinta – da segni soprannaturali in alcune versioni della storia dell’Emersione, dalla necessità di fuggire dal male in altre versioni – a cercare una nuova vita nel mondo soprastante. Con metodi che variano da una storia all’altra (in alcune versioni arrampicandosi su un albero, in altre su una gigantesca canna), la gente ascese a tale livello. La consistenza della terra era soffice e necessitava di indurimento. Ciò fu compiuto con l’aiuto soprannaturale dei Gemelli Guerrieri (War Twins) che si trovano presso tutti i gruppi di Pueblo, o da un essere umano con poteri speciali – per esempio, dal Capo d’inverno (Winter Chief), che nella storia tewa ha indurito la terra con il freddo.

I resoconti differiscono rispetto alla creazione del Sole, della Luna, delle stelle e all’origine delle piante addomesticate. Per i Pueblo orientali, il Sole era una forza allettante che incoraggiò l’ascesa della gente a questo mondo. Invece, nella tradizione hopi, i leader rituali crearono il Sole e la Luna gettando nel cielo dischi di pelle di daino o di cotone. Dopo l’Emersione, gli Hopi incontrarono un essere soprannaturale semiantropomorfo Maasawu, che li introdusse alla coltura del mais, dei fagioli e della zucca. Gli Hopi raccontano di come le stelle abbiano avuto origine dalla negligenza di Coyote. Questi era stato incaricato di portare un vaso sigillato verso la casa orientale del Sole, ma, prima di raggiungere tale destinazione, si stancò e decise, contravvenendo alle istruzioni, di sollevare il coperchio del recipiente. Tutte le stelle volarono via formando la Via Lattea. Nella tradizione zuni, un cacciatore di mostri soprannaturale, dopo averne catturato uno, lo fece a pezzi e li gettò nel cielo, dove divennero le stelle.

I tempi e i metodi della creazione dei fenomeni naturali variano, ma la traiettoria del progresso umano è la stessa in tutte le varie tradizioni dei Pueblo. Dopo l’emersione sulla superficie della terra tramite un’apertura detta «ombelico della terra», la gente migrò fermandosi in luoghi identificati dalla tradizione orale con le numerose rovine sparse in tutto il Sud-Ovest prima di raggiungere la sua destinazione finale nei villaggi odierni. I vari modelli di migrazione riflettono forme diverse di organizzazione sociale: i clan matrilineari degli Hopi migrarono indipendentemente e arrivarono nelle attuali città hopi come unità separate, mentre le due suddivisioni tribali complementari dei Tewa, l’inverno e l’Estate, migrarono giù verso le sponde opposte del Rio Grande dal loro punto di Emersione a nord.

Pertanto, i miti delle origini dei Pueblo enfatizzano il processo di trasformazione nei popoli pueblo attuali. Ciascun pueblo è fortemente indipendente e, tranne occasioni eccezionali che richiedono risposte decisive (come nella Rivolta dei Pueblo del 1680 o durante gravi carestie), non vi è alcuna unità politica tra i pueblo. Tale indipendenza è riflessa nella visione del mondo dei Pueblo: ciascun pueblo considera se stesso il centro di un universo circoscritto. Le forze si irradiano sia in modo centripeto dai limiti esterni, sia in modo centrifugo da un luogo sacro al centro del pueblo, che è rappresentato come il cuore del cosmo. Così gli Zuni sono «il popolo del luogo di mezzo», gli Hopi della Second Mesa vivono al centro dell’universo e ciascuno dei vari villaggi tewa si trova nel «luogo di mezzo dell’ombelico della terra madre» (Ortiz, 1969, p. 21). I limiti esterni del mondo sono segnati in vario modo. Presso i Pueblo orientali, gli Acoma e i Laguna, il mondo è una superficie piatta rettangolare (seppur naturalmente interrotta dalla topografia) delimitata da montagne sacre nelle direzioni cardinali. Per gli Zuni, la superficie è circolare ed è circondata da oceani collegati da fiumi dell’oltretomba. Il mondo degli Hopi è delimitato in modo più astratto, sebbene montagne e fiumi sacri fungano da elementi di delimitazione.

Tutti i mondi dei Pueblo sono rigorosamente allineati secondo sei direzioni cardinali, quattro delle quali corrispondono ai nostri Nord, Ovest, Sud ed Est (o, nel caso degli Hopi, ai punti del sorgere e del tramonto del sole all’orizzonte nei solstizi – approssimativamente Nord-Ovest, Sud-Ovest, Sud-Est e Nord-Est), lo zenit e il nadir. Dal punto di vista dei suoi abitanti, ciascun pueblo si trova al centro dell’intersezione degli assi delle opposte direzioni. Le direzioni sono simboleggiate da numerosi indicatori: colori, mammiferi, uccelli, serpenti, alberi, conchiglie, laghi sacri, dimore delle divinità e così via.

Gli Zuni e i Tewa, a quanto pare, hanno elaborato lo schema assiale al massimo grado. Per gli Zuni, le sei direzioni servono come modello organizzativo polifunzionale per la società – per quanto attiene a raggruppamenti di clan matrilineari, confraternite sacerdotali, raggruppamenti della kiva (stanza cerimoniale) – e per la natura, poiché la tassonomia delle specie è strutturata in modo direzionale. Il piano quadruplice (cioè escludendo l’asse verticale) della superficie terrestre è rappresentato dai Tewa come una serie di gruppi concentrici di quattro elementi, che sono contrassegnati da quattro montagne alle loro estremità e da quattro colline con la cima piatta, da quattro luoghi sacri rivolti verso le quattro direzioni e da quattro piazze di villaggi man mano che ci si avvicina al centro. Questa non è un’idea statica nella credenza tewa, infatti i danzatori rituali nelle piazze devono volgere il volto alle quattro direzioni, i canti sono composti da quattro parti, e così via. Ciascuno degli elementi fisici che segnano gli angoli dei confini concentrici (le quattro montagne, colline, centri sacri e piazze) è un luogo di potere. Ciascuno contiene un «ombelico della terra» che collega i tre livelli del cosmo e che è sotto il controllo di particolari esseri soprannaturali.

Il pantheon dei Pueblo. Associata ai livelli e ai settori del mondo dei Pueblo vi è una schiera di esseri soprannaturali. Elsie C. Parsons (1939) divide tali esseri in categorie collettive e individuali.

Gli esseri soprannaturali collettivi. La categoria collettiva include segnatamente le nuvole, i morti e le kachina. Le nuvole e i morti hanno un’associazione esplicita: lo specifico destino del deceduto dipende dal ruolo che questi ha avuto in vita, ma in generale i morti diventano nuvole. Gli esseri delle nuvole sono classificati in base alle direzioni e, conseguentemente, sono associati ai colori. La kachina è un concetto spirituale fluido che si riferisce sia agli esseri soprannaturali, sia a coloro che li personificano con le maschere durante le cerimonie dei Pueblo. Le kachina appaiono in svariate guise e rappresentano molte caratteristiche del mondo naturale e di quello soprannaturale. Esse sono drammatizzate con la personificazione mascherata e nelle storie, dove appaiono in forma di animali, piante, uccelli, sole, stelle e come spiriti quali i Gemelli Guerrieri, le divinità del cielo, gli eroi culturali e così via. Alcune kachina rappresentano anche animali da selvaggina e le kachina associate alle direzioni sono anche collegate alla caccia. Le kachina dimorano in luoghi al limite dei confini del mondo: nelle montagne, per esempio, o nei laghi o in altri luoghi associati ai poteri dell’umidità. I tre concetti dei morti, delle nuvole e delle kachina si sovrappongono: i morti possono diventare kachina e le kachina si possono manifestare come nuvole. L’interdipendenza fra le nuvole, i morti e le kachina accentua una notevole preoccupazione delle credenze e delle pratiche rituali dei Pueblo: l’importanza delle precipitazioni piovose in questo ambiente estremamente arido è di somma importanza, e le kachina, come spiriti della pioggia, hanno il potere di portare la pioggia per nutrire i raccolti, l’anello centrale nella catena dell’esistenza dei Pueblo.

Gli esseri soprannaturali individuali. Per alcuni aspetti, gli esseri soprannaturali individuali rispecchiano la disposizione del cosmo su livelli. Così, presso gli Hopi, Sootukwnangw (Nuvola di Cumulo di Stelle), la divinità dello zenit, è associata al fulmine e alla pioggia potente; Muyingwu, una divinità della terra associata al nadir, è lo spirito del mais, della germinazione e della vegetazione; e Maasawu è il custode di questo livello, la superficie della terra. Ma ciascuna di queste figure ha molteplici aspetti e non può essere semplicemente confinata in uno strato cosmico astratto. Con il suo potere di scoccare fulmini come frecce, Sootukwnangw è anche un’importante divinità della guerra, e Maasawu, specialmente, ha un gran numero di caratteristiche. Egli è associato al fuoco, alla guerra, alla morte e alla notte, e appare e si comporta in un modo più antropomorfo delle divinità «di sotto» e «di sopra». Gli esseri soprannaturali associati alle caratteristiche cosmiche incarnano anche princìpi morali (Maasawu rappresenta l’umiltà, lo spirito conservatore, l’assenza di avidità, il serio impegno verso i doveri della vita e le spaventose conseguenze dell’individualismo eccessivo) e princìpi biologici (le frecce fulmini di Sootukwnangw sono associate alla capacità fecondativa maschile). Inoltre, vi è una pletora di altri esseri soprannaturali che non sono organizzati gerarchicamente, ma che cristallizzano numerose questioni religiose. Il pantheon dei Pueblo manca di sistematizzazione: gli esseri soprannaturali spesso coincidono nel significato e nella funzione e ciò è inoltre evidente nel modello di organizzazione religiosa. Segmenti distinti della società pueblo spesso si focalizzano esclusivamente su delle serie di esseri soprannaturali sotto il loro controllo; gli individui che non si trovano in un particolare segmento sociale non hanno il diritto di appellarsi a quella serie di divinità e rischiano gravi ripercussioni sociali per tentativi non autorizzati di relazioni con tali divinità.

Il sole, considerato ovunque come maschio, è una potente forza fecondante, il padre rispetto alla terra, che è la madre. Tradizionalmente, ci si aspettava che ogni individuo offrisse farina di grano e recitasse una preghiera al sole all’alba, quando questo lascia la sua casa (o kiva) all’estremità orientale del mondo e inizia il suo viaggio verso la sua casa occidentale. Le preghiere al sole fanno riferimento al desiderio di un cammino lungo e sereno per ciascun individuo sul sentiero della vita. Dopo un periodo di isolamento nell’oscurità, il neonato pueblo viene portato fuori e mostrato al sole per impetrare una vita lunga e felice e una attenzione benevola. Come Padre, il sole è messo sullo stesso piano per quanto riguarda la cura e il nutrimento spirituale dei suoi figli. I canti sono indirizzati a lui per chiederne i poteri vitali di luce e calore, tenuti in equilibrio per non bruciare i raccolti o seccarli. Il sole è anche la divinità della caccia e della guerra; i Keresan, i Tiwa e gli Hopi cercano la sua assistenza in queste imprese.

Altre divinità celesti. Al confronto meno significative rispetto a quelle fin qui menzionate, altre divinità celesti includono innanzitutto la luna, che può essere sia femminile (Zuni, dove la «Madre che dà la luce della Luna» è la moglie del sole), sia maschile (Tewa, Towa, Tiwa). Raramente ci si rivolge alla luna nelle preghiere o nei canti. In associazione al sole e ad alcune costellazioni, tuttavia, i movimenti e le fasi della luna sono utilizzati per pianificare il ciclo del calendario delle cerimonie. L’antichità di tali pratiche è suggerita da numerosi indicatori solari e lunari trovati nei siti preistorici puebloan, come i famosi petroglifi del Pugnale del Sole nel Chaco Canyon.

La stella del mattino e le costellazioni di Orione e delle Pleiadi hanno associazioni con la guerra e con i tempi delle cerimonie. Il moto dei corpi celesti è collegato criticamente al passaggio stagionale dell’anno. Le due suddivisioni cerimoniali dei Tewa fra popolo dell’inverno e popolo dell’Estate, ciascuno dei quali ha la responsabilità rituale e politica di metà anno, sono un’indicazione della natura perfetta dei princìpi stagionali. Gli Hopi e gli Zuni dividono le loro stagioni in solstizi, i Tewa in equinozi, ma lo schema di duplici princìpi opposti è diffuso.

L’alba è deificata nella forma di Giovani Alba (Tewa), Madri Alba (Zuni) e Donna Alba (Hopi). Presso gli Hopi, Donna Alba è collegata a un’altra divinità femminile, Huruingwuuti (Donna delle Sostanze Dure), che ha un ruolo formativo nel processo cosmogonico. Presso i Pueblo Keresan, ella sembra avere una controparte in Donna Pensiero, i cui pensieri si materializzavano concretamente. Donna Pensiero precede mitologicamente Iyatiku, un essere ctonio che è la madre della gente, delle kachina, della selvaggina, del mais e che occupa il ruolo principale nel pantheon keresan. Iyatiku è, in un certo senso, equivalente a Muyingwu, la divinità hopi «del sotto», del mais e della germinazione. Il principio di fertilità umana e animale presso gli Hopi è rappresentato da Tiikuywuuti (Donna dell’Acqua Bambina), sorella di Muyingwu.

Altri esseri soprannaturali comuni. Questo gruppo include i Gemelli Guerrieri, che sono divinità della guerra, eroi culturali e protettori dei giocatori d’azzardo; lo spirito materiale che anima la terra (le cui parti del corpo possono essere rappresentate dalla vegetazione, dalle colline e dai canyon); il Serpente Piumato e Cornuto che vive negli elementi d’acqua della terra (sorgenti, laghetti, fiumi, oceani) e che è una potente e pericolosa divinità acquatica responsabile di inondazioni e terremoti; Nonna Ragno, una creatrice cosmogonica che gli Hopi considerano nonna dei Gemelli Guerrieri; Donna Sale o Uomo Sale, divinità dei laghi salati e di altre fonti di sale; Vecchia Fuoco, Uomo Cenere e Ragazzo Cenere con ovvie associazioni; un’aquila gigante o Ala di Coltello (Zuni), una delle varie divinità della guerra; Posey emù, di solito padre delle società di guarigione, colui che fa miracoli e possibile controparte sincrética di Cristo; gli spiriti capi di particolari animali come l’Orso, il Tasso, il Puma, il Lupo e il Coyote, che sono i protettori di specifiche società di guarigione; i figli del sole, protettori delle società dei buffoni sacri; e molti altri.

Ciascuna di queste entità soprannaturali incarna una forma differente di potere. Esse sono, tuttavia, forme distinte e non includibili in un concetto di diffuso potere soprannaturale come mana o orenda. Esse possono essere imbrigliate dagli esseri umani e utilizzate per trasformare eventi e condizioni nel mondo. L’accesso al potere è, tuttavia, strettamente limitato in queste società e si basa sull’iniziazione alle confraternite religiose, e specialmente, all’ufficio sacerdotale. Non vi è la ricerca della visione, per cui il potere (almeno per i maschi) è accessibile in modo democratico.

L’organizzazione religiosa e le pratiche rituali. La forma di base dell’organizzazione religiosa nei pueblo consiste di società rituali che servono una varietà di scopi. La religione dei pueblo si incentra su diverse questioni: la fertilità e la produttività agricola, la fertilità umana, la fertilità e la produttività degli animali da selvaggina, la guerra e la guarigione. Tali importanti questioni sono ulteriormente divisibili in vari aspetti. Così le preoccupazioni agricole riguardano il conseguimento di un’adeguata (non eccessiva) umidità, di adeguati calore e luce, e di un efficace ostacolo a molti flagelli delle colture e a un eccessivo vento e freddo. I riti riguardanti gli animali da selvaggina e la caccia si possono dividere in base alle specie inseguite. I riti della società di guerra sono preventivi, garantendo forza e successo, così come sono celebrazioni di vittoria e riti di purificazione e di sacralizzazione degli scalpi presi in battaglia. Le società di guarigione sono organizzate in base al tipo di malattia che guariscono. «Medicina dell’Orso», «Medicina del Tasso» e così via, sono associate solidalmente fra loro con effetti sui reciproci disturbi particolari e sono usate dalle società che portano gli stessi nomi per produrre guarigioni. In genere, le società sono composte da piccoli numeri di sacerdoti e da alcuni membri laici, e ciascuna segue un ciclo annuale di attività rituali. Nelle loro forme più spettacolari, tali attività raggiungono il punto culminante in rappresentazioni drammatiche pubbliche che si tengono in momenti specifici del ciclo del calendario.

Le società religiose hopi. Un esame delle società religiose hopi fornisce elementi per comprendere la struttura di tali società nelle culture pueblo in generale. Nel pensiero hopi, le società religiose hanno ranghi di importanza diversi e conferiscono gradi diversi di potere agli iniziati. Si può costruire come segue una graduatoria delle società in tre ordini ascendenti di importanza (ove possibile sarà fornita la traduzione dei nomi dall’hopi): Kachina e Powamuy sono società del terzo ordine; Flauto Blu, Flauto Grigio, Serpente, Antilope, Lakon e Owaqöl sono società del secondo ordine; Wuwtsim, Un Corno, Due Corni, Cantori, Soyalangw e Maraw sono società del primo ordine.



Ciascuna di queste società si concentra su una serie diversa di esseri soprannaturali e di questioni specifiche. La graduatoria in tre ordini corrisponde ai requisiti di età per l’iniziazione in particolari società. Tutti i bambini da sei a dieci anni (maschi e femmine) sono iniziati nella società Kachina o Powamuy. Dopo tale iniziazione sono idonei per diventare membri delle società del secondo ordine, sebbene non tutti gli individui vi apparterranno effettivamente (le società del secondo ordine sono distinte dal sesso: Lakon e Owaqöl sono femminili; le altre maschili). A circa sedici anni, tutti i maschi, secondo la tradizione, sono iniziati in una delle quattro società virili (Wuwtsim, Un Corno, Due Corni, Cantori) e le femmine nella società Maraw (Femminilità). L’iniziazione in una delle società virili, assieme al diritto di nascita, è il prerequisito per la partecipazione alla società Soyalangw; dato che tale società non ha un’iniziazione formale può essere considerata un’estensione più esclusiva delle società virili.

Il ciclo cerimoniale. La dimensione pubblica di ogni attività della società è concentrata in momenti particolari di una liturgia annuale. L’inizio dell’anno, che è misurato in mesi lunari, cade dalla fine di ottobre alla fine di novembre ed è segnato dalle cerimonie della società virile. Dopo un ritiro di otto giorni nelle kiva (stanze cerimoniali sotterranee), che comprende riti privati, due delle società (Wuwtsim e Cantori) camminano in lenta processione intorno al villaggio in due file, l’una di fronte all’altra (i membri di entrambe le società sono in ciascuna fila). Le file sono «controllate», su entrambe le estremità, da membri della società dei Due Corni. Wuwtsim e Cantori intonano canti composti per l’occasione, alcuni dei quali si prendono gioco delle inclinazioni sessuali della società Maraw (la controparte femminile della società Wuwtsim). I rimanenti membri della società Due Corni e tutti quelli della società Un Corno nel frattempo continuano a eseguire riti privati nelle kiva rispettive. Dopo il giro finale di Wuwtsim e Cantori, tutti i membri di Due Corni e Un Corno, in due processioni separate (d’effetto teatrale seppur non accompagnate da canti), visitano una serie di luoghi sacri intorno al villaggio e depositano offerte. Ciascuna società virile è considerata complementare alle altre tre e ognuna è associata a una particolare questione religiosa: Wuwtsim e Cantori alla fertilità, Due Corni alla caccia e agli animali da selvaggina, e Un Corno ai morti e alla protezione soprannaturale del villaggio.

Un mese dopo, nel periodo del solstizio d’inverno, si tiene la cerimonia Soyalangw. Questa è una delle cerimonie hopi più complesse e prevede la partecipazione dei sacerdoti più importanti del villaggio. Essi programmano secondo il rito gli eventi dell’anno a venire ed eseguono una varietà di attività rituali riguardanti l’inversione del movimento del sole verso nord e la rigenerazione dell’armonia umana, della flora (selvatica e coltivata), della fauna (selvatica e domestica) e meteorologica. Alcuni temi chiave delle questioni religiose hopi risuonano in questa cerimonia del solstizio d’inverno che rinnova e reindirizza il mondo e la posizione dell’uomo in esso. Dopo tale cerimonia si tengono le danze per gli animali da selvaggina (ora in particolare le Danze del Bisonte). Queste sono considerate danze «sociali», poiché sono un gruppo di danze eseguite in settembre, che includono, fra le altre, le Danze della Farfalla e le «Danze Navajo». La distinzione fra danze sociali e rappresentazioni sacre non è del tutto chiara; i canti eseguiti in occasione delle danze sociali di frequente esprimono il desiderio di condizioni climatiche benevole e, in generale, queste danze rivelano una continuità con le questioni religiose delle rappresentazioni sacre. È chiaro, tuttavia, che le danze sociali sono considerate con minore solennità e vi sono solo proibizioni religiose minori legate a coloro che le eseguono.

La cerimonia Soyalangw apre la «stagione» delle kachina. Le kachina sono personificate in ripetute rappresentazioni pubbliche da gennaio a luglio. Come è stato notato, il concetto della kachina è molteplice. Il costume della kachina indossato dall’impersonatore include una maschera (ve ne sono più di trecento tipi), indumenti specifici e colori per il corpo. Gli Hopi considerano le rappresentazioni mascherate delle kachina manifestazioni del tutto efficaci degli spiriti kachina; quando parlano in inglese, essi evitano il termine mask (maschera), poiché l’azione del «mascherare» implica in un certo qual modo la mancanza di realtà. Molte kachina hanno richiami emblematici distinti e movimenti del corpo stilizzati. Coloro che rappresentano le kachina esprimono una grande varietà di spiriti, inclusi quelli delle specie animali e vegetali, divinità e figure mitologiche dall’espressione del volto sia benevola (per esempio, le «teste di fango»), sia severa (per esempio, gli orchi cannibali). Valori sociali positivi e negativi sono talvolta fusi nella stessa kachina. Spesso una kachina rappresenta molti elementi e pratiche simultaneamente e contiene un denso concentrato di indicatori simbolici. Alcune kachina, chiamate «capi kachina», sono più importanti di altre, sono «proprietà» di clan particolari e sono considerate come eminenti divinità di clan. Di solito, da gennaio a marzo, le kachina appaiono in gruppi e danzano di notte nelle kiva; per il resto della stagione, esse compaiono durante il giorno per danzare nella piazza del villaggio. Durante le esibizioni diurne le kachina possono essere accompagnate da un gruppo di buffoni sacri senza maschera, che conducono una cerimonia parallela all’esibizione delle prime. Ai buffoni sacri viene data ampia libertà, e sono i commentatori sociali per eccellenza. Essi espongono numerose anomalie sociali presenti nel villaggio e si prendono gioco di ogni cosa, dagli atti cerimoniali sacri agli eventi in corso.

Le due cerimonie kachina più importanti avvengono in febbraio (Powamuy, la Danza del Fagiolo) e in luglio (Niman, la Danza della Casa). Nella cerimonia Powamuy, i bambini possono essere iniziati o alla società Kachina o alla società Powamuy stessa durante una cerimonia serale all’interno di una kiva. Durante il giorno, un’ampia e multiforme adunata di kachina esegue giri cerimoniali intorno al villaggio. Questa processione, affascinante e bella, include una serie di piccoli cortei che sfilano simultaneamente in varie parti del villaggio. Powamuy purifica la terra e prefigura anche la stagione della semina. I fagioli vengono fatti germinare in cassette piene di terra nelle kiva con il calore artificiale di fuochi costanti. Durante il giorno della processione pubblica, le piante di fagioli vengono distribuite dalle kachina a ogni famiglia dove vengono cotte in umido. Nello stesso momento le kachina distribuiscono bambole kachina di legno dipinto e decorazioni (dischi intrecciati di fibre vegetali con raffigurazioni simboliche) alle ragazze, e archi e frecce dipinti ai ragazzi, assicurando loro un futuro di madri fertili e coraggiosi guerrieri-cacciatori.

La cerimonia Niman (l’Andare a casa) segna l’ultima esibizione annuale delle kachina. Alla conclusione di questa cerimonia, le kachina vengono cerimoniosamente «spedite» da alcuni sacerdoti alle loro case sui monti nelle San Francisco Peaks e altrove. Viene loro richiesto di portare con sé le preghiere della gente e di presentarle alla comunità degli spiriti kachina.

La stagione delle kachina è seguita dalla stagione delle cerimonie «non mascherate». In agosto si tengono le cerimonie del Serpente-Antilope o quelle del Flauto, la cui rappresentazione viene eseguita ad anni alterni. In entrambi i casi, le due società da cui le cerimonie prendono il nome si riuniscono in quel periodo per eseguire complessi riti che durano nove giorni. I riti del Serpente-Antilope prevedono un’esibizione pubblica in cui gli uomini Serpente danzano lentamente in coppie intorno alla piazza, mentre gli uomini Antilope formano una linea a ferro di cavallo intorno a loro e intonano dei canti. Le cerimonie del Serpente-Antilope e del Flauto sono profondamente espressive. Entrambe includono un tentativo magico di portare le nuvole sui campi per dare la pioggia alle colture; entrambe segnano il passaggio del sole; ed entrambe rendono spettacolare l’ingresso mitologico nel villaggio di particolari clan.

Seguono poi nella liturgia annuale le cerimonie delle società delle donne. Le società Lakon e Owaqöl, entrambe indicate come Danze dei Cesti, presentano una danza in cerchio nella piazza. Membri scelti della società corrono dentro e fuori dal cerchio gettando regali agli uomini, che affollano le estremità del cerchio e si contendono i regali. Le donne di entrambe le società tengono decorazioni di fibre vegetali di fronte a sé mentre cantano. La cerimonia della società Maraw presenta un analogo cerchio in cui le donne tengono in mano lunghi bastoncini di preghiera. Molti altri riti si eseguono durante la cerimonia Maraw di nove giorni, tra cui parodie di attività cerimoniali maschili. I riti Maraw si riferiscono a guerra e fertilità. I riti Lakon e Owaqöl si concentrano sulla fertilità e sulla celebrazione del raccolto.

Questo sintetico profilo del ciclo cerimoniale hopi rivela alcune questioni di base della religione dei Pueblo. I tempi delle cerimonie sono intimamente collegati al corso annuale della natura. Le rappresentazioni delle kachina sono in particolar modo collegate al ciclo vitale delle piante coltivate e hanno luogo in momenti specifici di tale ciclo. Le prime cerimonie dell’anno prefigurano la semina e il buon esito delle colture; esse sono pensate per portare la neve e la pioggia in modo da impregnare la terra di umidità, che rimarrà lì fino al momento della semina in aprile. Le rappresentazioni diurne delle kachina sollecitano nello stesso modo la pioggia per aiutare le colture a crescere. La cerimonia Niman (l’Andare a casa) segnala la fine delle prime fasi di maturazione delle colture; la partenza delle kachina suggerisce che gli spiriti delle colture sono sufficientemente maturi da non avere più bisogno dell’aiuto delle kachina. Le cerimonie del Serpente-Antilope e del Flauto completano il corso dell’incoraggiamento e nutrimento metafisico delle colture. Tali cerimonie, che si celebrano nel periodo più caldo e secco dell’anno, invocano le forze potenti di portare l’ultima pioggia per assicurare la piena maturazione delle colture e per impedire allo sguardo feroce del sole di farle avvizzire. Le Danze dei Cesti delle società delle donne celebrano il successo del raccolto tramite la gioiosa distribuzione di decorazioni di fibre vegetali e di beni per la casa.

Riti privati. Tutte le cerimonie includono riti privati nelle kiva prima della rappresentazione pubblica. In generale, tali riti privati includono la costruzione di un altare, che consiste in un dipinto di sabbia rettangolare davanti a una raccolta verticale di pezzi di legno dipinti e intagliati che raffigurano disegni simbolici di uccelli, animali ed esseri soprannaturali. Il dipinto di sabbia include anche molti elementi simbolici. Vengono eseguiti lunghi canti all’altare, si fuma e si soffia tabacco in modo cerimoniale per rappresentare le nubi (l’atto del fumare congiunge i cuori dei sacerdoti man mano che fanno passare la pipa in circolo e dà loro un potere collettivo di esprimere le loro preghiere in modo più energico). La kiva stessa è un simbolo molteplice: è orientata assialmente secondo le direzioni e al suo centro vi è un buco che rappresenta il sipapu, il punto dell’emersione dal mondo «di sotto». I quattro livelli della kiva, da sotto al pavimento al tetto, sono identificati con i mondi attraverso cui l’uomo è asceso; il passaggio in questo mondo è raffigurato dal sipapu e dalla scala della kiva che porta al tetto.

Simbolismo e rito del mais. Il mais è il simbolo diffuso e dominante della vita religiosa hopi. Esso è considerato la madre della gente, dato che è il principale sostentatore della vita umana. Gli Hopi dicono «il granturco è la vita». Al bambino appena nato vengono regalate due pannocchie perfette di mais bianco come sue «madri»; analogamente, quando una persona muore, pannocchie di mais blu lo accompagnano nel suo viaggio oltre la vita. I semi, le pannocchie, la barba della pannocchia, il latte, il polline e la farina di mais sono tutti elementi sacramentali che servono in contesti diversi. Inoltre, altri importanti simboli sono legati al ciclo di questa pianta. Le nuvole, la pioggia, il fulmine, i serpenti piumati e varie specie associate all’acqua, come le rane, le anatre, le canne e così via, sono tutti simboli che sottolineano un interesse primario: assicurare l’acqua per il mais.

Due elementi fra tutti servono come meccanismi per stabilire la santità o per comunicare con le forze soprannaturali: la farina di granturco e le piume per le preghiere. La farina di granturco è una sostanza consacrante multiuso: viene cosparsa sui danzatori kachina, usata per formare sentieri spirituali per le kachina e per i morti, offerta al sole e al proprio campo di piante di mais e accompagna tutte le forme di preghiera pubblica e privata. Quello di rivolgere una preghiera a varie forme soprannaturali cospargendo di farina di mais l’offerta si può considerare l’atto religioso fondamentale per gli Hopi come per i Pueblo.

Piume di molte specie di uccelli diversi vengono usate in innumerevoli modi nel rito hopi: vengono indossate sui capelli e intorno alle braccia e alle caviglie, decorano le maschere delle kachina, gli altari e gli emblemi della società religiosa. I bastoncini e le piume per la preghiera sono le due forme di base delle offerte di preghiera. I bastoncini di preghiera, intagliati in forme umane o soprannaturali, sono manifestazioni viventi di preghiera e sono simultaneamente suppliche di aiuto. Le piume sono considerate come veicoli particolarmente efficaci per trasportare dei messaggi agli esseri soprannaturali: esse «trasportano» con sé le preghiere delle persone.

Confronti. È evidente dalla situazione hopi che l’azione religiosa è molteplice. Non esiste un singolo gruppo di attività che possiamo indicare come «religione hopi» distinta dall’agricoltura hopi o perfino dalla politica hopi, dato che l’attività politica prosegue anche all’interno del contesto di riunioni cerimoniali private. Inoltre, l’esclusività delle società religiose sopra il terzo ordine suggerisce un modello socialmente frammentato di credenza e di pratica religiosa. La conoscenza religiosa è molto valutata e difesa strenuamente e serve come mezzo principale per fare distinzioni di status nella società hopi. Le spiegazioni hopi della diversità delle loro attività religiose fanno riferimento a circostanze storiche: ogni culto è identificato con un particolare clan che lo ha introdotto quando ha negoziato l’accesso al villaggio in un lontano passato. Sebbene i membri laici del culto possano provenire da qualsiasi clan, i sacerdoti capi dovrebbero sempre essere del clan che «possiede» la cerimonia. In parte, allora, le rappresentazioni cerimoniali celebrano identità di clan distinte e delimitano particolari attività rituali come prerogativa esclusiva di clan particolari. Tale modello di società cerimoniali chiuse con diritti esclusivi in certe forme di azione religiosa è una caratteristica fondamentale della religione pueblo.

Il sistema di culto zuni. Altri gruppi pueblo si discostano notevolmente dallo schema hopi mantenendo comunque somiglianze che suggeriscono alcuni modelli comuni di credenze e di pratiche. Gli etnologi hanno identificato sei tipi principali di culti o di società presso gli Zuni.

1. Il culto del Sole. Responsabile del culto del Sole è l’importante funzionario religioso-politico detto pekwin (sacerdote del Sole). L’appartenenza è ristretta agli uomini, e la confraternita conduce le sue cerimonie durante i solstizi.

2. Il culto Uwanami (coloro che fanno la pioggia). Tale culto è composto da dodici sacerdozi distinti, ciascuno dei quali ha da due a sei membri. L’appartenenza è ereditaria all’interno di certe famiglie matrilineari. Ciascun sacerdozio prevede ritiri (ma non cerimonie pubbliche) durante i mesi estivi da luglio fino a settembre.

3. Il culto Kachina. A differenza della società Kachina degli Hopi, l’appartenenza alla società Kachina zuni non è aperta alle femmine. Il culto ha sei divisioni, che sono associate alle sei direzioni e sono collocate di conseguenza in sei kiva. Ciascun gruppo della kiva danza almeno tre volte all’anno: in estate, in inverno dopo il solstizio e dopo la cerimonia Shalako alla fine di novembre o all’inizio di dicembre.

4. Il culto dei sacerdoti kachina. Mentre la società Kachina si occupa principalmente della pioggia e dell’umidità, il culto dei sacerdoti kachina si incentra sulla fecondità (degli esseri umani e degli animali da selvaggina). I sacerdoti kachina sono responsabili delle sei kachina Shalako, figure simili a uccelli alte circa tre metri la cui comparsa segna la più spettacolare rappresentazione religiosa degli Zuni, e delle koyemsi (testa di fango) kachina, che sono al contempo esseri pericolosamente potenti e sciocchi buffoni sacri. Altre kachina sotto il controllo di sacerdoti kachina appaiono nelle cerimonie del solstizio, nelle cerimonie Shalako e ogni quattro anni nel periodo in cui i nuovi arrivati sono iniziati al culto generale Kachina.

5. Il culto degli Dei di Guerra. Il sacerdozio dell’Arco, che è esclusivamente maschile, controlla il culto degli Dei di Guerra. Tradizionalmente, l’iniziazione richiedeva la cattura di uno scalpo del nemico. I sacerdoti dell’Arco sono leader in guerra e protettori del villaggio e servono come braccio esecutivo della gerarchia religioso-politica, e in questo ruolo perseguono gli stregoni (la società estinta Momtsit potrebbe essere stata la controparte hopi dei sacerdoti dell’Arco).

6. Il culto degli Dei Animali. Il culto è sotto la supervisione di dodici società di guarigione e l’appartenenza è aperta sia agli uomini, sia alle donne. Ciascuna società si incentra su una particolare fonte di potere soprannaturale, che è impersonato dall’orso, dal puma o da un altro animale predatore. Le singole società praticano la medicina in generale, ma ciascuna si specializza anche nella guarigione di afflizioni specifiche. Le cerimonie collettive delle società si tengono in autunno e in inverno.

La divisione in culti della pratica religiosa zuni è sorretta da un calendario cerimoniale estremamente complesso che coordina e intreccia le attività rituali per tutto l’anno. Ciascun culto ha un ciclo che include azioni rituali pubbliche e private e che inizia e finisce con il solstizio d’inverno. Come presso gli Hopi, l’anno è diviso dai solstizi. Dal solstizio d’inverno a quello d’estate i punti focali principali dell’azione cerimoniale sono la medicina, la guerra e la fertilità umana e degli animali da cacciare. Per tutta l’estate, l’enfasi cerimoniale è rivolta alla pioggia e alla maturazione delle colture. Ai solstizi, tutti i principali interessi religiosi convergono. Così, presso gli Zuni, l’organizzazione religiosa mostra notevoli differenze di enfasi, da un punto di vista formale e funzionale, anche se queste appaiono come sfumature più che divergenze radicali. Complessivamente, sembra esserci una maggior enfasi sulla guarigione e una minore sull’agricoltura rispetto a quanto accade tra gli Hopi, una differenza di enfasi che si intensifica man mano che ci si sposta verso gruppi pueblo più a oriente.

Le pratiche religiose dei Pueblo Keresan. Presso i Pueblo Keresan (Acoma e Laguna a ovest e Santo Domingo, Cochiti, San Felipe, Santa Ana e Zia a est del Rio Grande e dei suoi affluenti) le principali organizzazioni religiose sono denominate «società di medicina». Con variazioni da pueblo a pueblo il modello di base consiste in quattro società di medicina principali – Pietra Focaia, Cikame (un termine keresan intraducibile), Gigante e Fuoco – e in numerose società minori, come Formica, Orso, Aquila e Lucertola. Le società di medicina conducono una cerimonia di guarigione comune in primavera, che riecheggia un tema della Danza del Fagiolo hopi, e tengono rappresentazioni per tutto l’anno per ottenere la guarigione di singoli pazienti. Le società hanno anche il compito di propiziare le piogge, che adempiono durante ritiri rituali privati nei mesi estivi. Da quanto viene riferito, tali società erigono altari e realizzano dipinti di sabbia simili a quelli descritti per gli Hopi e gli Zuni. Gli stessi principali elementi sacramentali delle popolazioni trattate in precedenza (bastoncini di preghiera e farina di mais) sono veicoli centrali per l’azione religiosa, e i prolungati canti e preghiere, finalizzati a rendere manifesto nel mondo il potere invisibile, realizzano una parte centrale del contenuto cerimoniale. Le società di medicina hanno anche ruoli importanti nelle cerimonie dei solstizi che mirano a invertire il corso del sole.

Altre importanti società keresan includono due gruppi accoppiati: Koshare, che è una società di buffoni sacri paragonabile per molti aspetti alle società dei buffoni sacri hopi, e Kwirena, una società principalmente collegata al controllo del tempo atmosferico. Una società di Cacciatori, che ha istituito un «capo caccia» permanente, e una società di Guerrieri, composta di cacciatori di scalpi, sono altre società importanti che tradizionalmente tenevano cerimonie durante l’inverno. Una società Kachina grande come un villaggio è suddivisa in due metà cerimoniali, Turchese e Zucca, associate alle due kiva del villaggio. Le rappresentazioni kachina di entrambe le metà avvengono durante l’autunno e l’inverno, ma specialmente durante l’estate immediatamente dopo i ritiri per indurre la pioggia delle società di medicina. Tali ritiri includono un viaggio soprannaturale al sipapu, dal quale le kachina vengono riportate di nuovo al villaggio. Come presso altri gruppi pueblo, le attività rituali presso i Keresan sono dominate dai maschi; sebbene entrambi i sessi possano unirsi a società di medicina, le donne servono da assistenti secondari e solo gli uomini si possono esibire in qualità di kachina.

La situazione ambientale e climatica dei Pueblo Keresan è molto più affidabile di quella degli hopi. La preoccupazione religiosa dei Keresan nei riguardi del ciclo agricolo è evidente, ma, dato che i Keresan conoscono l’irrigazione e hanno maggiori precipitazioni, essi mettono meno enfasi sull’agricoltura e più sulle funzioni di guarigione delle società religiose. Una funzione primaria delle più importanti società di medicina è quella di combattere la stregoneria di esseri umani dal cuore cattivo e di esseri soprannaturali malvagi, ritenuta la causa delle malattie. La stregoneria è, e lo è stata storicamente, una profonda preoccupazione anche degli Hopi e degli Zuni, sebbene presso gli Hopi tale questione riceva minor attenzione da parte delle principali società religiose.

Il tema del dualismo, che appare presso gli Hopi e gli Zuni nel cambiamento del tema rituale a seconda del solstizio, viene manifestato presso i Pueblo Keresan con la suddivisione dell’organizzazione cerimoniale in metà che hanno come centro le due kiva.

I sistemi religiosi dei Tewa, dei Tiwa e dei Towa. Il tema del dualismo nella religione del Sud-Ovest raggiunge forse la sua massima espressione nella vita religiosa dei sei pueblo tewa: Sanjuan, Santa Clara, San Ildefonso, Tesuque, Nambe e Pojoaque. La suddivisione delle persone nelle metà cerimoniali Estate e Inverno è parte del meticoloso schema duale espresso in termini di opposizione stagionale. La divisione del significato presso i Tewa è per equinozi; la cerimonia del passaggio stagionale che si tiene (approssimativamente) a ogni equinozio pone l’una o l’altra metà cerimoniale a capo del villaggio per la stagione successiva. Dunque vi sono due leader religiosi generali, o cacicchi, ciascuno a capo di una metà. Il calendario delle attività religiose è programmato in base alla divisione in estate (attività agricole) e inverno (attività non agricole). Di norma, ciascun pueblo tewa ha due kiva, che sono sede delle due metà cerimoniali. Vi sono otto società religiose in tutto: le società delle metà Inverno ed Estate, ciascuna capeggiata da un sacerdote di una metà; la società Medicina dell’Orso; le società Kwirena (buffoni freddi) e Kossa (buffoni caldi); la società Caccia; la società Scalpo; e la società Donne. L’attività rituale più intensa avviene fra gli equinozi autunnali e primaverili. Ciò contrasta con il modello hopi in cui la parte più attiva del ciclo avviene dal solstizio d’inverno a quello d’estate (e appena dopo). Elementi simili rispetto ad altre popolazioni sono d’altronde presenti: l’organizzazione della società religiosa presso i Tewa richiama quella dei vicini Keresan. Anche le preoccupazioni religiose sono simili fra i Pueblo Tewa e Keresan, sebbene i Tewa pongano meno enfasi sulla guarigione. I sacramenti principali sono gli stessi di altri gruppi: la rappresentazione delle kachina è una pratica religiosa fondamentale, sebbene più ristretta qui che presso gli Hopi, gli Zuni e i Keresan occidentali.

Le pratiche religiose tradizionali dei pueblo tiwa (Taos e Picuris a nord e Sandia e Isleta a sud) sono le meno note. Taos, in particolare, è stato molto efficace nel proteggere questioni che ritiene non appropriate per l’interesse pubblico. A Taos, ciascuna delle sei kiva (che sono divise in tre sul «lato nord» e tre sul «lato sud» del pueblo) ospita una società religiosa. L’iniziazione alla società kiva comprende una serie di riti prolungati in diversi anni ed è ristretta per eredità a un gruppo selezionato. L’organizzazione della kiva a Taos sembra servire lo stesso scopo delle società religiose in altri pueblo. A Taos vi è una maggiore enfasi rituale sugli animali da selvaggina e sulla caccia, in linea con gli stretti legami culturali del pueblo con le popolazioni delle Pianure, di quanta non ve ne sia sul ciclo agricolo. Taos può essere l’unico pueblo in cui le kachina non si esibiscono in rappresentazioni con maschere. Sembra che tradizionalmente Picuris abbia agito allo stesso modo, anche se per altri versi mostra più somiglianza religiosa con i pueblo tewa che non con Taos, il suo stretto vicino linguistico. Tuttavia, le kachina sono sicuramente presenti nei miti di Taos.

I Tiwa meridionali nel pueblo Isleta hanno un sistema di metà cerimoniali diviso in Inverno (Occhi Neri) ed Estate (Occhi Rossi), ciascuna con la sua «casa della metà» (che è equivalente a una kiva). Inoltre, i cinque gruppi del Mais del pueblo Isleta associati alle direzioni e ai colori sembrano corrispondere alle organizzazioni kiva a Taos. Le metà conducono cerimonie di passaggio stagionale simili a quelle presso i pueblo tewa e, nello stesso modo, ciascuna metà controlla le attività rituali per la stagione che presiede. Il ciclo cerimoniale è attenuato rispetto a quello di altri pueblo; vi è una Danza della Tartaruga di Terra in primavera e una Danza della Tartaruga d’Acqua in autunno. Sebbene non sia verificato, è stato riferito che le rappresentazioni kachina sono condotte da una colonia di Laguna Pueblo che vivono ad Isleta dal tardo XIX secolo.

Jemez, l’unico esempio moderno dei Pueblo Towa, mostra un’organizzazione cerimoniale straordinariamente complessa con ventitré società religiose e due metà kiva. Ciascun maschio jemez viene iniziato o nella società Aquila o in quella Freccia; altre società sono più esclusive. Le società si possono classificare in base alla loro funzione: la guarigione, la produzione della pioggia e il controllo del tempo atmosferico, la fertilità, la guerra e la difesa e la caccia. Il ciclo cerimoniale jemez include una serie di ritiri da parte delle diverse società religiose. In estate queste celebrano la crescita agricola; in autunno la maturazione delle colture; in inverno la guerra, la pioggia, il ghiaccio, la neve e gli animali da selvaggina; e in primavera il rinnovamento delle forze della vita. Le due metà cerimoniali kiva sono Turchese e Zucca, le stesse che si trovano presso i Keresan orientali e, sebbene il principio del dualismo sia evidente, non è così pronunciato quanto presso i Tewa.

Vita, morte e Aldilà. I Pueblo credono che la vita di un individuo segua un sentiero o un piano presente nel suo destino dalla nascita. Una buona e lunga vita e una morte tranquilla nella vecchiaia sono le richieste principali contenute nelle preghiere recitate alla nascita di una nuova persona. Tramite il corso della maturazione, la persona diviene sempre più parte, in senso rituale, del mondo. Così i Tewa, per esempio, eseguono una serie di riti di battesimo dell’infanzia – la cerimonia «del nome», «del dono dell’acqua», «del versare l’acqua» e della «conclusione» – che progressivamente fissa e identifica l’individuo in relazione alle forze della società e del cosmo. Le iniziazioni delle società religiose e del matrimonio segnano ulteriori passaggi nel sentiero della vita dell’individuo.

Le credenze e i riti riferiti alla morte rivelano alcune delle caratteristiche essenziali delle concezioni dei Pueblo sulla natura dell’esistenza. Si è già fatto riferimento all’associazione fra i morti, le nuvole e gli spiriti kachina. In generale, i Pueblo credono che quando una persona muore, lo spirito, o il respiro, ritorni al luogo dell’Emersione e venga trasformato in nuvola. Gli spiriti delle nuvole hanno una miriade di associazioni concettuali, e ai morti (o a certi di loro) similmente si possono dare speciali associazioni. Così, sebbene le nuvole siano generalmente considerate come gli spiriti di tutti i morti ancestrali, distinzioni vengono fatte anche fra le varie destinazioni dopo la vita che variano in base allo status che il defunto aveva da vivo.

Tutti i Pueblo distinguono fra due tipi di persone: coloro che detengono importanti cariche religiose (o che sono membri iniziati di società religiose) e tutti gli altri. I primi sono considerati potenti da un punto di vista soprannaturale e sociale, persone importanti a livello rituale; gli altri sono gente comune. Per i Tewa, la distinzione è fra persone «fatte», o «complete», e persone «dal cibo essiccato»; per gli Zuni, la distinzione è fra persone di valore e persone povere dal punto di vista cerimoniale o prive di valore; presso i Keresan il termine sishti (gente comune) denota coloro senza affiliazione cerimoniale; e per gli Hopi la distinzione è fra pavansinom (persone «potenti» o «complete») e sukavungsinom (gente comune).

Il destino nell’Aldilà di queste diverse categorie può variare da un gruppo pueblo all’altro. I membri deceduti delle società hopi Due Corni e Un Corno giudicano nella casa dei morti coloro che sono scomparsi da poco. Gli stregoni, che subiscono un destino diverso da quello goduto dai giusti, possono essere trasformati in cimici! I sacerdoti della pioggia zuni si uniscono agli spiriti uwanami che vivono nelle acque, mentre i sacerdoti dell’Arco zuni si uniscono alle loro controparti spirituali nel mondo «di sopra» come coloro che fanno i fulmini. Altri membri di società religiose ritornano al luogo dell’Emersione, ma la gente comune zuni va al «villaggio kachina», la casa delle kachina, che si trova a due giorni di cammino a ovest di Zuni. In breve, l’organizzazione religiosa e sociale nella vita è replicata nell’organizzazione dei morti.

Sincretismo e cambiamento. I Pueblo furono dapprima esposti alle pratiche cristiane tramite i frati francescani che accompagnavano Francisco Vásquez de Coronado durante le sue esplorazioni del Sud-Ovest (1540-1542). Quando la provincia del Nuovo Messico divenne una colonia della Spagna nel 1598, all’Ordine dei francescani fu data speciale giurisdizione sulle anime degli Indiani. Furono costruite missioni nella maggior parte dei pueblo; vennero pretesi tributi; venne fatta osservare una dura disciplina e furono imposte punizioni estremamente brutali per le infrazioni al divieto assoluto dell’esercizio delle pratiche religiose indigene. In reazione a tale dominazione coloniale, e specialmente all’oppressione religiosa, tutti i pueblo si riunirono in una rivolta nel 1680, sotto la guida di Popé, un sacerdote tewa. Molti sacerdoti e colonizzatori spagnoli vennero uccisi e gli altri furono costretti a ritirarsi dal Nuovo Messico. La maggior parte dei pueblo demolì immediatamente le missioni. Gli Hopi di Oraibi riferiscono che nella Grande Rivolta dei Pueblo i sacerdoti cattolici vennero in realtà uccisi da kachina guerriere, a dimostrazione simbolica della rettitudine spirituale dell’azione e del maggior potere della religione indigena.

Liberati dagli insediamenti degli Spagnoli, gli Hopi non permisero più che missioni spagnole venissero nuovamente istituite presso di loro e le loro pratiche religiose rimasero libere dall’influsso francescano. Tutti gli altri Pueblo subirono la ricostituzione delle missioni dopo la riconquista spagnola degli anni ’90 del XVII secolo. L’influsso delle missioni dipendeva dalla regolarità e dalla solerzia con cui venivano dotate di personale. A Zuni, la saltuaria presenza missionaria sembra avere avuto poco effetto sulle forme religiose tradizionali. I pueblo del Rio Grande, d’altro canto, subirono un grande influsso francescano. Questi pueblo sono tutti nominalmente cattolici e osservano molte cerimonie del calendario cristiano. Ciascuno ha un santo patrono e tiene una grande danza – detta Danza del Mais o Danza Tablita – per celebrare la festa del patrono. La danza ha un carattere profondamente indigeno; tuttavia, durante la danza su un lato della piazza vi è un altare cristiano in onore del santo. Alla conclusione della danza, tutti i partecipanti entrano in chiesa e offrono preghiere e ringraziamenti in modo cristiano. Così le due tradizioni coesistono in modo «separato». In alcuni contesti, come i riti di passaggio, le pratiche cristiane hanno soppiantato le forme indigene dei Pueblo, specialmente in quei pueblo che si sono sempre più acculturati durante il XX secolo (Pojoaque, Isleta, Picuris e Laguna, ne sono un esempio). Molti Pueblo orientali hanno anche acquisito l’aspetto teatrale delle pratiche religiose messicane e spagnole, come le rappresentazioni Matachine, praticate anche presso gli Yaqui, i Mayo e i Tarahumara.

Le Chiese protestanti hanno cercato di convertire i Pueblo dalla fine del XIX secolo, senza, in generale, ottenere grande successo. Nonostante intensi e prolungati sforzi da parte di mennoniti, battisti, metodisti, cattolici, mormoni e testimoni di Geova presso gli Hopi, il loro tasso di conversione al Cristianesimo è rimasto al di sotto del 10%. D’altro canto, le principali feste cristiane come il Natale e la Pasqua sono occasioni popolari e potrebbero avere un qualche impatto sulla religione tradizionale. Attualmente si programma regolarmente una danza kachina per la domenica di Pasqua e fra i regali che si portano alle kachina vi sono anche cesti di uova colorate. Riguardo alle altre religioni non tradizionali, solo a Taos il Peyotismo è stato adottato in una qualche misura e anche lì la sua pratica è chiaramente mantenuta separata e lontana sia dalla pratica religiosa indigena, sia dal Cattolicesimo.

Conclusioni. Le tradizioni religiose di altri Nativi del Sud-Ovest contengono le loro complessità storiche e concettuali. Qui si è deciso di concentrarsi sui Pueblo per la ricchezza delle loro pratiche religiose ancora esistenti e per la presenza in questa enciclopedia di voci separate su Apache e Navajo. [Per la trattazione delle pratiche religiose di alcuni gruppi Yuman, vedi l’articolo Gli Indiani della California e della Regione intermontana della presente voce]. Ciò non implica che le religioni dei Pueblo siano in qualche modo rappresentative delle religioni di altri popoli nativi del Sud-Ovest, sebbene certe tematiche pueblo si possono ritrovare in varie forme presso le popolazioni non pueblo. Le confraternite e le società dei buffoni sacri esistono presso gli Yaqui e i Mayo; la pittura di sabbia è praticata dai Navajo, dai Pima e dai Papago; e impersonatori mascherati degli esseri soprannaturali eseguono danze per la pioggia presso gli Havasupai, gli Yavapai, i Pima e i Papago: ma questi fili comuni si trovano in trame piuttosto differenti. Il Sud- Ovest indigeno è enormemente articolato. La mera complessità delle sue pratiche religiose rende difficile ogni tentativo di standardizzarle in un modello comune significativo.

[Per una trattazione delle popolazioni non Pueblo del Sud-Ovest, vedi APACHE, RELIGIONE DEGLI e NAVAJO, RELIGIONE DEI].
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Si consigliano numerose opere (qui presentate in ordine di pubblicazione) che si incentrano specificamente sulla pratica religiosa, o le dedicano notevole attenzione. H.K. Haeberlin, The Idea of Fertilization in the Culture of the Pueblo Indians, Lancaster/Penn. 1916 è una vecchia sintesi che deve ancora essere soppiantata. Ruth L. Bunzel, Introduction to Zuni Ceremonialism, in «Annual Report of the Bureau of American Ethnology», 47 (1932), e i suoi altri articoli nello stesso volume sono eccellenti finestre che si affacciano non solo sulla religione zuni, ma anche su quella pueblo in generale. La fonte classica, esauriente sebbene frammentaria, è Elsie C. Parsons, Pueblo Indian Religion, I-II, Chicago 1939. M. Titiev, Old Oraibi. A Study of the Hopi Indians of the Third Mesa, Cambridge/Mass. 1944, è forse il migliore studio monografico sugli Hopi, sebbene il secondo volume di R. Maitland Bradfield, A Natural History of Associations. A Study in the Meaning of Community, I-II, London 1973 riunisca un’enorme quantità di materiale precedente sulla religione hopi per una nuova sintesi. A. Ortiz, The Tewa World, Chicago 1969 è il documento più sofisticato e meglio scritto fra quelli sui Pueblo e rimane la singola monografia più essenziale su una popolazione pueblo. E.P. Dozier, The Pueblo Indians of North America, New York 1970 è un riassunto conciso e completo su tutti i Pueblo. A. Ortiz (cur.), New Perspectives on the Pueblos, Albuquerque 1972 contiene molti articoli sulle pratiche e le credenze religiose. Due interpretazioni eccezionalmente buone sui riti e miti pueblo sono apparse in francese: J. Cazeneuve, Les Dieux dansent à Cibola, Paris 1957 e L. Sebag, L’invention du monde chez les Indiens pueblos, Paris 1971.

Al di là degli studi sui Pueblo, oltre a quelli sui Navajo e gli Apache, non esiste molto di paragonabile profondità. Ruth M. Underhill, Papago Indian Religion, New York 1946 e Singing for Power, Berkeley 1938 sono eccezioni degne di nota; un’altra sintesi storica della stessa autrice è Ceremonial Patterns in the Greater Southwest, New York 1948. Per fonti su altre culture del Sud-Ovest il vol. X dell’Handbook è la guida migliore. E.H. Spicer, Cycles of Conquest. The Impact of Spain, Mexico, and the United States on the Indians of the Southwest, 1333-1960, Tucson 1962, citato nel testo, è uno studio storico approfondito di tutti i popoli indigeni del Sud-Ovest.

PETER M. WHITELEY
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[Questa voce comprende quattro articoli:
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Il primo articolo presenta un’ampia panoramica delle caratteristiche principali delle religioni dei Nativi dell’America settentrionale e uno studio regione per regione della varietà delle distinte tradizioni presenti sul continente. L’articolo sui temi mitici esplora le forme comuni tra le diverse tradizioni narrative delle popolazioni dell’America settentrionale. Il terzo articolo tratta dei movimenti nativistici e panindiani che hanno forgiato la coscienza religiosa dei Nativi americani a partire dalla fine del XIX secolo. L’ultimo articolo tratta degli studi accademici sulle tradizioni religiose dei Nativi americani a partire dal contatto con gli Europei fino a oggi].

PANORAMICA GENERALE

A causa dell’isolamento del Nuovo Mondo dalle grandi civiltà di Europa, Asia e Africa e dalla loro rete di comunicazione, l’America settentrionale aveva preservato, fino alla fine del XIX secolo, religioni e culture di tipo arcaico. Le tradizioni storiche locali, la diffusione intertribale, la struttura sociale e la pressione ambientale si combinavano a formare, fra le tribù indiane dell’America settentrionale, una serie di religioni che furono influenzate da elementi esterni al continente solo in un secondo momento.

[image: ]

Le religioni nordamericane sono notoriamente multiformi, colorate e spirituali. Nel dibattito scientifico-religioso tra gli antropologi e gli storici della religione, concetti come forza ed Essere supremo, spiriti guardiani e totem, visioni indotte dal digiuno e sciamanismo, racconto dei miti e ritualismo hanno disegnato un quadro delle idee e delle esperienze religiose dell’America Settentrionale.

Le prime informazioni sul culto religioso indiano raggiunsero l’Europa poco dopo l’arrivo dell’uomo bianco, durante il XVI secolo. Lo sviluppo religioso degli Irochesi e dei gruppi orientali degli Algonchini può essere seguito con continuità dal 1613 in avanti, grazie a documenti dei gesuiti e ad altri resoconti. Le fonti spagnole dello stesso periodo fanno luce su almeno alcuni degli aspetti della storia religiosa degli Indiani sudoccidentali, mentre i resoconti di viaggio del XVIII secolo e altri documenti fanno altrettanto per gli Indiani delle Foreste sudorientali, della regione medioatlantica e delle Pianure, e per le loro religioni. Ad ogni modo,

fu solo alla fine del XVIII e nel corso del XIX secolo che si diffuse la conoscenza delle religioni degli Indiani delle Pianure, del Bacino, della California, dell’Altopiano o Plateau, della Costa nordoccidentale, del Canada occidentale e dell’Alaska.

Principali caratteristiche religiose

L’America settentrionale è un continente con molte culture differenti, quindi non ha senso parlare di religione nordamericana come di un aggregato unico di credenze, miti e rituali. Tuttavia, ci sono svariati tratti religiosi che sono comuni a tutti gli Indiani, ma che vengono formalizzati e interpretati in maniera differente dalle diverse popolazioni. Questi tratti si trovano anche nelle religioni di altri continenti e di altre zone, in particolare tra le cosiddette popolazioni primitive. Ad ogni modo, due sono le caratteristiche tipicamente amerindiane: la dipendenza dalle visioni e dai sogni, che possono modificare i vecchi rituali tradizionali, e un cerimonialismo intricato, che implica un notevole dispendio di tempo e che, a volte, quasi offusca il messaggio cognitivo dei rituali.

Il mondo degli spiriti. Tra gli elementi comuni alle varie religioni troviamo l’idea di un’altra dimensione di esistenza, che permea la vita, ma è diversa dall’esistenza normale di tutti i giorni. Concetti come il wakan lakota e il manitou algonchino fanno riferimento a questa coscienza di un altro mondo, il mondo degli spiriti, degli dei e dei prodigi. Questo mondo soprannaturale, o sopranormale, si manifesta a volte in natura, la quale acquista allora una rilevanza sacra. Spesso l’accampamento o il villaggio è organizzato secondo un modello che costituisce un’identità rituale con il mondo soprannaturale. Nella religione panindiana del XX secolo, la connessione tra i fenomeni terrestri e l’altro mondo è estremamente importante.

L’Essere supremo. Il mondo soprannaturale si esprime soprattutto attraverso i poteri spirituali che risiedono in una serie di divinità, di spiriti e di spettri. In molte tribù americane le preghiere sono dirette a una collettività di esseri divini o spirituali, come nella cerimonia della pipa.

La divinità principale, in molte tribù, è un dio del cielo che rappresenta tutti gli altri esseri soprannaturali o si presenta come loro superiore e sovrano dell’universo. Gli Indiani Pawnee del Nebraska, per esempio, distinguono una gerarchia di dei e di spiriti delle stelle, tutti sottomessi al dio supremo del cielo, Tirawa. Si potrebbe sostenere che la loro idea di dio supremo si formi sulla base dei modelli concettuali messicani, dato che le popolazioni di lingua caddo, alle quali appartengono i Pawnee, erano molto influenzate dalla cultura preistorica del Mississippi derivata dai Messicani. In ogni caso, ci sono chiari esempi di Essere supremo in diverse popolazioni nordamericane, e i tentativi degli studiosi di ricondurre queste figure all’influenza cristiana sono finora falliti. Nella maggior parte dei casi l’Essere supremo viene genericamente concepito come la forza religiosa nascosta alla quale appellarsi nelle situazioni di necessità o di frustrazione.

L’Essere supremo è strettamente associato all’axis mundi, o pilastro del mondo. Gli Indiani Delaware dicono che egli tiene il palo che regge il cielo e che è il centro del mondo. Nella vita cerimoniale il palo del mondo, o albero del mondo, è il simbolo di culto centrale nei grandi riti annuali delle popolazioni delle Foreste orientali, delle Pianure, del Bacino e dell’Altopiano. In questa cerimonia annuale gli Indiani ringraziano l’Essere supremo per l’anno che è passato (nella maggior parte dei casi, la cerimonia ha luogo in primavera) e danzano per assicurarsi il supporto del Grande Spirito e di tutte le forze soprannaturali per l’anno a venire; la Danza del Sole nelle Pianure ne è un buon esempio. In California, regione dai frequenti terremoti, simili rituali di rinnovamento del mondo hanno come obiettivo principale la stabilizzazione dell’universo. A oriente, la cerimonia delaware della Grande Casa è un adattamento della cerimonia annuale dei cacciatori al mondo culturale delle popolazioni più sedentarie, dedite alla coltivazione del mais: il pilastro sacro qui viene costruito all’interno di una casa cerimoniale. In molti posti, in ogni parte dell’America settentrionale, i miti testimoniano che la cerimonia annuale è una ripetizione o una commemorazione della creazione del cosmo all’inizio dei tempi. Questo collegamento, tuttavia, non è presente ovunque e molti rituali della Danza del Sole hanno miti d’origine di carattere abbastanza differente.

L’eroe culturale. Il legame dell’Essere supremo con il creato è spesso celato dal fatto che, nella mitologia, un altro essere soprannaturale, l’eroe culturale, è investito dei poteri creativi. La sua vera missione è consegnare le istituzioni culturali, comprese le cerimonie religiose, ai primi esseri umani, ma a volte egli è anche un assistente creatore. Sotto questa veste compete con il Grande Spirito e appare sotto forma di figura comica, un trickster, o un antagonista del Grande Spirito, un «diavolo» emergente (si dovrebbe osservare che tutto ciò ha luogo solo a un livello mitologico, poiché l’eroe culturale scompare dopo aver portato a termine il suo lavoro e in molti luoghi diventa una stella).

I racconti sui trickster occupano la maggior parte delle mitologie degli Indiani d’America e hanno attratto ogni tipo di tema comico folclorico. I racconti, di norma, raffigurano l’eroe culturale/trickster come un essere zoomorfo: una lepre bianca nel Nord-Est; un coyote nelle Pianure occidentali, nel Bacino, nell’Altopiano e in California; e un corvo nel Nord-Ovest.

Spiriti e fantasmi. Gli altri esseri del mondo soprannaturale sono innumerevoli e variano di tribù in tribù, ma si possono in parte distinguere in base a dove sono ubicati fisicamente:

1. Esseri del cielo. Comprendono gli dei delle stelle, il Sole (in genere una manifestazione dell’Essere supremo) e la Luna (che a volte rappresenta la dea della vegetazione). La Via Lattea, in alcuni luoghi, è pensata come la via dei morti, mentre le luci del Nord come defunti che giocano.

2. Spiriti atmosferici. Di solito comprendono i Quattro Venti (che arrivano da caverne posizionate nei quattro punti cardinali), il Mulinello (spesso considerato un fantasma), gli spiriti della pioggia e l’Uccello del Tuono. Quest’ultimo spirito, di cui si è ritrovata una concezione analoga anche in Siberia, è un uccello gigantesco simile a un’aquila; secondo diversi informatori il battere delle sue palpebre produce il lampo, mentre lo sbattere delle sue ali causa il tuono.

3. Spiriti della biosfera. Molti di loro sono i dominatori, o i padroni, di specie animali e di piante (lo spirito del Bisonte, quello del Caribù oppure del Mais); altri sono connessi con dei luoghi naturali come le montagne, le rocce, i deserti, le paludi, le acque e così via. Gli esseri umani (per esempio il medicine man) possono manifestare poteri soprannaturali.

4. Poteri dell’oltretomba. Come la Madre Terra, i mostri subacquei (serpenti e pantere) e i sovrani dei morti sotterranei, che generalmente coincidono con il primo antenato o con un fratello dell’eroe culturale.

Esistono comunque delle forze che non rientrano in questo schema: sono i morti, che operano in diversi luoghi e in tipi di culture differenti. I cacciatori credono che i morti stiano in cielo o in qualche luogo oltre l’orizzonte, oltre le montagne occidentali, al di là del mare dove tramonta il sole. Gli agricoltori credono, forse, che i morti stiano nella terra, per tornare al seno della Nostra Madre o nel luogo di nascita dell’umanità; e nelle società agricole stratificate come quelle della cultura del Mississippi ci sono dimore differenti per le diverse categorie di morti. Allo stesso tempo ovunque si crede ai fantasmi in terra e spesso li si sente sibilare nella notte. Indipendentemente da queste credenze esiste l’onnipresente idea della reincarnazione o della trasmigrazione negli animali.

Spiriti guardiani e ricerca della visione. Altri spiriti sono quelli guardiani, acquisiti durante le visioni indotte dal digiuno dai giovani dell’Altopiano e delle Foreste nordorientali, e sia dai ragazzi, sia dagli uomini nelle Pianure e nel Bacino. Questi spiriti sono per la maggior parte zoomorfi, possono essere spiriti di animali o che si manifestano sotto forma di animale. Ovunque, fatta eccezione per le popolazioni del Sud-Ovest che abitavano nei pueblo, è stata l’ambizione individuale del cacciatore a far acquisire uno o più di questi spiriti guardiani. Essi generalmente appaiono alla persona dopo una ricerca di visione, durante la quale questa ha trascorso diversi giorni e diverse notti a digiuno e in isolamento in qualche luogo solitario in una zona selvaggia. Lo spirito fornisce al suo assistito una particolare «medicina», cioè un potere soprannaturale (per cacciare, per correre, per fare l’amore, per guarire), gli dà un canto sacro e lo istruisce su come fare una sacca o una «borsa di medicina» nella quale deve tenere gli oggetti sacri associati alla sua visione. La ricerca della visione è alla base della maggior parte delle religioni dei popoli cacciatori degli Indiani d’America.

In alcuni luoghi si costituivano delle società speciali per giovani cercatori di spiriti che si aspettavano di incontrare lo stesso spirito. Questo era per esempio il caso dei Kwakiutl dell’isola di Vancouver e delle zone limitrofe. La visione in sé qui non era centrale, il neofita veniva rapito da uomini mascherati e portato nei boschi, dove gli venivano detti i segreti del suo patrono, lo Spirito Cannibale, che avrebbe dovuto imitare con un comportamento indiavolato al suo ritorno, durante la cerimonia.

Sembra che esista una relazione diretta tra lo spirito guardiano individuale e il complesso del totemismo. Se quest’ultimo viene definito come la relazione misteriosa tra un segmento della tribù, normalmente un clan o un altro gruppo di parentela unilineare, e una particolare specie animale, che ne è suo congenere e suo patrono, allora il totemismo si trova in molti dei luoghi che presentano società unilineari. Diversi casi americani suggeriscono che il totem sia lo spirito guardiano originale di una singola persona, che è poi stato ereditato dai discendenti della stessa come loro comune partner soprannaturale.

In alcune società più complesse le «borse di medicina», o involti sacri, sono diventati dei veri e propri tesori, che venivano ereditati all’interno delle famiglie dei cercatori di visione e, in altre società, potevano addirittura essere acquistati. Dove un potente oggetto è stato tramandato all’interno di una famiglia, esso diventa sovente il simbolo di una comunità più ampia e la sua segretezza è contornata da rituali e recitazioni del suo mito d’origine. Un esempio tipico è l’involto sacro degli Arapaho, che contiene una pipa piatta.

I medicine men e le «società di medicina». Il medicine man è un visionario che è riuscito a ricevere il potere di guarire la gente. Comunque, anche altri visionari dai poteri straordinari, come la capacità di trovare oggetti smarriti o di prevedere il futuro, sono stati a loro volta etichettati come «medicine men». Nella stragrande maggioranza dei casi lo spirito dell’orso è il loro patrono e, quindi, si vestono con le pelli di questo animale e ne mimano i movimenti e i suoni mentre curano le persone. Le malattie possono essere dovute a diverse cause, come la stregoneria o la rottura di un tabu, e si manifestano principalmente in due modi: si suppone che uno spirito o un oggetto di malattia si sia introdotto nel corpo dell’uomo malato (nella Costa nordoccidentale si crede addirittura che si impossessi dell’individuo in senso psicologico), oppure che l’anima (in alcuni casi la forza) del malato sia stata rubata. Nel primo caso è compito del medicine man mettere in fuga lo spirito o rimuoverlo dal corpo succhiandolo o facendolo volar via; nel secondo caso egli deve afferrare l’anima smarrita in una seduta spiritica di tipo imitativo. Diversamente, il medicine man può sprofondare in uno stato di trance, rilasciare la sua anima e mandarla alla ricerca dell’anima rubata o in fuga. Il medicine man che va in trance in questa maniera può essere descritto come uno sciamano.

Nelle culture con un’organizzazione sociale più complessa, i medicine men si possono riunire per scambiarsi le proprie esperienze e per elaborare un’ideologia segreta comune, oppure possono formare «società di medicina» nelle quali le persone vengono accettate dopo esser passate attraverso una serie di eventi rituali. Ne è un esempio il Midewiwin, o «Grande Società di Medicina», degli Ojibway, che è organizzata come una società segreta e possiede tra i quattro e gli otto gradi gerarchici.

In alcune culture sudoccidentali, dove il collettivismo è parte del modello culturale (per esempio tra gli agricoltori pueblo), il medicine man è sostituito da un’organizzazione di guaritori professionali, che eseguono dei rituali per curare le persone. Tra i Navajo, il vecchio medicine man continua a esistere come diagnosta (hand trembler), mentre la vera e propria cura è affidata a un cantore qualificato per il rito. Se il paziente riacquista la salute significa che è stata ristabilita l’armonia tra l’uomo e il mondo degli dei e degli spiriti.

Atti rituali. Gli Indiani dell’America settentrionale mirano a raggiungere l’armonia e l’equilibrio spirituale con le forze soprannaturali. Si può raggiungere l’equilibrio armonioso attraverso preghiere e offerte oppure attraverso una rappresentazione di tipo imitativo di eventi soprannaturali.

Preghiere e offerte. Le preghiere vanno dalle poche parole per le offerte dei pasti alle preghiere rituali più dettagliate, dalle occasionali richieste di benedizione alle grida accorate di aiuto e di sostegno. Infatti le preghiere navajo sono state descritte da un ricercatore come «parole compulsive» e da un altro come «parole creative». Vi è spesso bellezza nelle preghiere indiane, l’eloquenza abituale degli Indiani dà un’espressione commovente alle loro esperienze religiose.

Esistono diverse tipologie di offerte: una forma semplice è quella di gettare tabacco o cibo nel fuoco o per terra durante i pasti; un altro esempio è mettere sacchetti di tabacco sul terreno all’inizio di passaggi pericolosi, come l’attraversamento di un lago o il camminamento sulla cresta di una montagna.

Il tabacco è stato intimamente legato alla pratica religiosa degli Indiani d’America. Ancora oggi nessun raduno o assemblea di Indiani viene intrapreso senza una cerimonia preliminare della pipa, un’invocazione delle forze che garantiscono l’armonia fra gli uomini e tra gli dei, o tra gli spiriti, e gli uomini. [Vedi TABACCO].

Quando i cacciatori uccidevano la selvaggina, di solito compivano dei riti sopra il suo corpo. Per esempio, dopo aver mangiato l’animale, potevano dare una sepoltura rituale alle ossa; esse venivano riassemblate secondo l’ordine anatomico e il teschio dell’animale veniva posto su un palo o su un albero. Questi rituali erano specialmente importanti nel caso di un orso. Questo cosiddetto cerimonialismo animale era sovente destinato a placare un particolare spirito, il patrono della preda, ma l’obiettivo primario di tali sepolture era di assicurarsi il ritorno della selvaggina mostrando il dovuto rispetto per gli animali. Veri sacrifici non erano comuni, ma avvenivano nelle Foreste nordorientali, dove i cani bianchi erano sacrificati alle forze soprannaturali. In molti luoghi le pelli degli animali (e successivamente anche pezzi di tessuto) servivano da offerte. Nell’Est era diffuso il cannibalismo religioso, addirittura l’endocannibalismo (il mangiare i morti della propria famiglia) in tempi antichi. Mutilazioni delle dita e altri casi di automutilazione in qualità di offerte avvenivano durante la Danza del Sole dei Lakota e nella cerimonia mandan dell’Okipa, strettamente correlata.

Rappresentazioni rituali. Le relazioni armoniose con il mondo soprannaturale si potevano ristabilire attraverso l’imitazione drammatica della creazione, spesso in un rito annuale, come per esempio la Danza del Sole. Le esecuzioni di tali riti avevano spesso il carattere della danza e molti osservatori hanno pertanto descritto le cerimonie degli Indiani d’America come danze. Nella messa in scena del dramma mitico, gli esecutori assumevano il ruolo di esseri soprannaturali, come nella rappresentazione kachina, degli spiriti delle nuvole e della pioggia e, nelle Danze Kachina degli Indiani Pueblo, degli spiriti dei morti. Nel sacrificio pawnee alla Stella del Mattino, una giovane ragazza, tenuta prigioniera, veniva legata e le venivano scagliate addosso delle frecce; si pensava rappresentasse la Stella della Sera, una personificazione della vegetazione, la cui morte promuoveva la crescita delle piante. Ancora oggi un paziente navajo viene curato attraverso un processo di identificazione rituale con l’universo e le sue forze: il paziente si siede nel mezzo di un disegno di sabbia, che simboleggia il cosmo e le sue forze, mentre il guaritore gli versa addosso della sabbia colorata.

Quadro storico generale

La maggior parte delle religioni nordamericane esprime la tipica visione del mondo dei cacciatori e raccoglitori. Ciò è naturale, dato che i primi gruppi migratori che arrivarono, forse tra i 60.000 e i 40.000 anni fa, erano cacciatori del Paleolitico che giunsero passando dallo stretto di Bering. A quell’epoca il canale tra Asia e America settentrionale era prosciugato, a causa dell’assorbimento delle acque oceaniche nei ghiacciai della Grande glaciazione. Uno stretto corridoio si stendeva tra le distese di ghiaccio, permettendo la migrazione in Alaska di gruppi protomongoloidi nordasiatici. La migrazione probabilmente coinvolse piccoli gruppi, che viaggiavano separatamente, a una velocità di forse 6 chilometri l’anno. Dato che le condizioni ambientali erano simili su entrambe le sponde dello stretto di Bering, la migrazione non comportò nessuna rottura con le tradizioni storiche e culturali.

Il substrato artico. L’origine nell’Asia settentrionale spiega perché così tanto della religione degli indiani d’America sia di stampo artico o subartico e perché così tante sue caratteristiche, anche in aree più temperate, sembrino essere derivate da culture nordiche. Di certo, particolarmente nell’Estremo Nord, troviamo religioni native che sono direttamente omologhe alle religioni circumpolari dell’Eurasia settentrionale; fattori sia storici sia ambientali sono alla base di questa uniformità. Possiamo definire con precisione gli elementi religiosi comuni: il credo in un dio supremo, l’Uccello del Tuono, e nella Madre Terra; pratiche religiose come il rituale dell’orso, i tabu della caccia, il bagno di sudore per le purificazioni rituali e per i riti sciamanici; e una buona parte di miti e di racconti. Tutti questi tratti circumpolari rappresentano forme artiche o subartiche dell’antica cultura paleolitica della caccia in Eurasia.

Ad ogni modo, ci sono alcuni problemi nello stabilire dei punti di congiunzione tra le culture americane e quelle circumpolari del Vecchio Mondo. I legami culturali più deboli nella Siberia orientale possono essere correlati con l’influsso in quest’area delle tribù tunguse e turciche provenienti da sud durante gli ultimi millenni. Forse sotto l’influenza del Lamaismo e di altre forme di Buddhismo, si sviluppò in Siberia una forma intensa di sciamanismo, che enfatizzava l’estasi profonda e la possessione spiritica.

Questa forma specializzata di sciamanismo, così tipica di parti della Siberia, si diffuse infine nell’America settentrionale, dove influenzò gli Indiani della Costa nordoccidentale e gli Inuit (Eschimesi). Anche altri rituali sciamanici presenti nell’America settentrionale, come il cosiddetto Scuoti Tenda (la tenda si scuote quando entrano gli spiriti in seguito alla richiesta dello sciamano, che è incatenato al buio) riscontrato tra i gruppi inuit e le tribù dell’Altopiano parlanti algonchino e salish, hanno i loro stretti omologhi in Siberia. Ma questi altri rituali derivano da una forma di sciamanismo più generale che è presente anche nell’America meridionale e nell’Asia sudorientale ed è sicuramente un’eredità di tempi molto antichi.

Le lingue degli Indiani dell’America settentrionale sono enormemente differenti e, fatta eccezione per i gruppi athabasca, relativamente più recenti, nessuna sembra essere collegata alle lingue del Vecchio Mondo conosciute. Il fattore comune che le unisce tutte è la loro struttura polisintetica, in base alla quale molti elementi della frase sono contenuti in una singola parola grazie all’aggiunta e alla combinazione di prefissi e di suffissi. Paul Radin suggeriva molti anni fa che ci potesse essere una relazione genetica tra la maggior parte di queste lingue, eccetto quelle degli Inuit e degli Aleuti, che si differenziano dalla tendenza generale degli aborigeni americani per razza, cultura e religione.

Lo sviluppo delle religioni di caccia. I primi cacciatori portarono con loro un’eredità di idee e di rituali sviluppati nel Vecchio Mondo; questi furono adattati ai cambiamenti di habitat nel Nuovo Mondo. Siamo in grado di seguire le maggiori tendenze per quanto riguarda la differenziazione culturale dopo il 10.000 a.C. circa e arrivare ad alcune conclusioni anche sui probabili orientamenti religiosi.

I paleoindiani del Nordamerica orientale erano cacciatori di grandi prede, che si concentravano su animali come il mammut, il bisonte gigante, il cavallo triungulato e il cammello. Con tutta probabilità, applicarono a queste bestie le concezioni ereditate circa il cerimonialismo e i patroni degli animali. La grossa selvaggina si estinse a causa dei cambiamenti climatici e dell’eccessivo abbattimento per mano dell’uomo, nel periodo tra l’8000 e il 4000 a.C. Solo un grande animale, l’orso, sopravvisse e continuò a essere il fulcro di speciali riti. I rituali riguardanti l’uccisione dell’orso, diffusi dai Saami (Lapponi) della Scandinavia agli Ainu del Nord del Giappone e, nell’America Settentrionale, dagli Inuit e dagli Athabasca nel Nord e nell’Ovest ai Delaware nell’Est e agli Indiani Pueblo nel Sud, sembrano essere un retaggio dei lontani giorni del Paleolitico e del Mesolitico.

È difficile dire se le idee dell’Asia confluirono in questo periodo anche nell’America settentrionale, ma la cosa sembra probabile. Sappiamo che molti dei miti provenienti dall’Asia, che si diffusero nell’America settentrionale sono stati ritrovati per la maggior parte a sud dell’area subartica. A questa categoria appartiene il mito del tuffatore cosmogonico, un eroe divino primordiale, che va a prendere del fango dal fondo del mare e con questo crea la terra sulla quale vivono gli uomini. È importante perché non comprende solo il mito del diluvio, o il mito del mare primordiale, ma anche l’idea dei creatori gemelli, uno buono e l’altro meno buono o addirittura cattivo; oppure il primo, creatore principale, e il secondo, suo assistente (l’eroe culturale). Un altro mito importante, che gli studiosi pensano originario dell’Asia, è quello di Orfeo, ma le prove della sua diffusione sono inconcludenti. Ad ogni modo, molti dei temi mitici provenivano senza dubbio dal Vecchio Mondo, come il mito del volo magico e quello delle Simplegadi (formazioni rocciose che si scontravano), o il tema della volta celeste che si muove su e giù.

La vecchia cultura della caccia lentamente si sgretolò in una serie di culture regionali più specializzate tra il 7000 e il 5000 a.C., e ci sono motivi per credere che le strutture religiose cambiarono di conseguenza. Infatti, sembra che le culture e le religioni native della caccia, della pesca e della raccolta, che sono durate nel tempo, cominciarono a prendere forma in questo periodo e i cambiamenti furono stimolati in misura maggiore dai mutamenti climatici e ambientali.

Nel Sud si verificò uno sviluppo eccezionale: nelle regioni sempre più aride del Grande Bacino, del Sud-Ovest e di parte della California si affermò una cosiddetta tradizione desertica, con una pesante dipendenza da piante selvatiche, semi e nocciole. Il corrispondente sistema religioso sopravvisse nelle religioni successive del Grande Bacino e in parte si preservò anche in molte di quelle degli Indiani californiani. Nel Sud-Ovest, la cultura dei Basket Makers, sebbene fosse un esempio di tradizione desertica, servì anche da collegamento per lo sviluppo agricolo.

Ci sono alcune prove secondo le quali le droghe psicotrope o allucinogene furono utilizzate in primo luogo nelle aree di raccolta delle piante. All’interno della regione a tradizione desertica si faceva uso dello stramonio, del peyote (nel Messico settentrionale), del pulque e certamente del tabacco.

La crescita delle religioni agricole. Sembra abbastanza sicuro che la coltivazione del tabacco si sia diffusa dal Messico nell’America settentrionale insieme al mais, in quanto queste due piante condividono la medesima distribuzione generale all’interno delle regioni orientali dell’America settentrionale. Tuttavia nel Sud-Ovest, mentre il mais veniva coltivato, il tabacco era raccolto selvatico.

L’introduzione del mais, o grano indiano, ebbe conseguenze fondamentali per le religioni aborigene, dato che cambiava l’intera prospettiva sulla vita, sugli schemi religiosi e sul carattere dei poteri soprannaturali. Questo cambiamento ebbe molti incentivi: la concentrazione della popolazione in villaggi più o meno fissi; la preoccupazione per la semina, la piantagione e il raccolto; la migliorata posizione sociale delle donne (da quella di raccoglitrici di semi a quella di produttrici di semi); e la nuova forma di organizzazione della società (matrilignaggio o, tra gli Irochesi, addirittura una sorta di matriarcato). Caratteristiche tipiche di queste religioni agricole erano: la preoccupazione per le coltivazioni e la fertilità; l’ascesa di organizzazioni sacerdotali; la creazione di templi e santuari; e la comparsa di divinità, spesso di sesso femminile (o addirittura androgine), che impersonavano piante o che concedevano la fertilità. I rituali, a loro volta, diventarono più complessi, incorporando un maggior numero di azioni specifiche, e i sacrifici di tipo cruento (compreso il sacrificio umano) divennero più diffusi. In nessun luogo, tuttavia, l’agricoltura riuscì a soppiantare interamente la caccia, in particolar modo non nell’Est, dove i rituali per incoraggiare la crescita di mais, fagioli e zucca erano fondamentalmente gli stessi rituali usati per l’uccisione degli animali. Di certo, lo schema di morte e rinascita è fondamentale sia nel cerimonialismo animale sia in quello vegetale.

La comparsa della religione del mais nel Sud-Ovest.Il mais nell’America settentrionale fu introdotto in due zone, il Sud-Ovest e il Sud-Est. A quanto pare fu conosciuto dapprima nel Sud-Ovest, dove è registrato dal 3000 al 2000 a.C., nelle valli boscose dell’altopiano del New Mexico. L’agricoltura di villaggio si affermò saldamente all’inizio della nostra era e divenne efficiente dopo il 500 d.C.

L’archeologia ha rivelato alcune delle innovazioni religiose che riguardavano il complesso del mais e che accompagnavano la sua diffusione dal Messico. Le migliori illustrazioni vengono fornite dalla cosiddetta cultura hohokam nell’Arizona meridionale. Essa fu profondamente influenzata dalla Mesoamerica tra circa il 500 e il 1200 d.C., quando improvvisamente decadde, probabilmente come conseguenza della caduta del suo modello, l’Impero tolteco del Messico. La dimostrazione più importante dell’influenza culturale proveniente da sud è la pianificazione architettonica delle città: canali di irrigazione, campi per i giochi rituali della palla ovale, piattaforme fatte di cumuli di terra o di mattoni che servivano come strutture di sostegno per templi con focolari e altari.

L’influenza messicana sulla religione si può anche vedere nelle vicine culture degli Anasazi o Pueblo fino ai nostri giorni. I simboli mesoamericani appaiono nel disegno dell’uccello che decora le ceramiche hopi. Alcune delle confraternite religiose che si incontravano nelle camere cerimoniali semisotterranee avevano probabilmente un prototipo messicano, per esempio le società Kachina erano reminiscenze delle organizzazioni del culto del dio messicano della pioggia, Tlaloc.

La comparsa della religione del mais nel Sud-Est. Il complesso del mais penetrò nel Sud-Est piuttosto tardi rispetto a quanto accadde nel Sud-Ovest, forse poco dopo il 1000 a.C. Ad ogni modo, non esistono prove certe di un’agricoltura fino all’inizio della nostra era. Sembra che le influenze provenienti dalla Mesoamerica fossero responsabili per le cosiddette culture dei Mound Builders, tra il 1000 a.C. e il 700 d.C., con i loro lavori in terra, compresi i tumuli mortuari, e le loro statuette in ceramica. Almeno l’ultima di queste culture, la cultura Hopewell, era a conoscenza del cerimonialismo del mais.

Un importante cambiamento avvenne con l’introduzione della cosiddetta tradizione del Mississippi approssimativamente nel 700 d.C. Tumuli larghi, rettangolari e piatti alla sommità, di dimensioni senza precedenti, erano disposti attorno a piazze rettangolari. I tumuli servivano come fondamenta per i templi, da cui il nome Temple Mound, a sua volta utilizzato per identificare queste culture. L’agricoltura intensiva apparteneva a questa nuova tradizione, che fiorì nella valle bassa e centrale del Mississippi, ma che era particolarmente radicata nel Sud-Est. I suoi ultimi rappresentanti furono i Natchez del basso Mississippi, conosciuti per il loro sistema di classe gerarchico con al suo apice un re sacro, chiamato il Grande Sole, per il loro centro sacro, che comprendeva il tempio e i tumuli di sepoltura, e per un elaborato apparato cerimoniale.

Le religioni agricole raramente raggiunsero uno stadio di sviluppo così avanzato nel Nordamerica orientale, ma dal cuore del Sud-Est si diffusero in diverse direzioni. I tratti della tradizione del Mississippi si mescolarono, nel Nord, con i tratti più antichi della tradizione delle Foreste nella cultura irochese e, dopo il 1000 d.C., nelle vallate del fiume verso ovest, con le religioni dei popoli cacciatori delle Pianure.

Quadro generale regionale

Le religioni dei popoli indigeni dell’America settentrionale si sono sviluppate sulle basi che sono appena state descritte. Tuttavia, fattori diversi da quelli storici hanno contribuito alla differenziazione dei profili religiosi, che si verifica in ogni regione e specialmente nel Pacifico nordoccidentale, nel Sud-Ovest e nelle Pianure. Tali fattori comprendono le condizioni geografiche locali e gli adattamenti ambientali delle singole culture. La differenziazione religiosa è strettamente correlata alla diversità culturale, dato che i fattori geografici e ambientali agiscono prima di tutto sulla struttura sociale e culturale di un gruppo e poi, attraverso queste strutture, sulla religione.

Semplificando, l’America settentrionale può essere divisa geograficamente in due parti principali: le regioni montuose a ovest, o sistema delle Montagne Rocciose, e la grande pianura e la regione boschiva a est. Nell’Ovest montuoso troviamo un numero relativamente più grande di tribù e sottotribù, spesso in grande isolamento tra loro; le differenze culturali sono quindi considerevoli. La vasta regione orientale, invece, è popolata da grandi tribù ampiamente sparse, in stretto contatto tra di loro; culturalmente, essa può essere vista come un’unica grande area, sostanzialmente uniforme, nella quale le varianti regionali sono relativamente indifferenziate.

Come hanno notato Clark Wissler e altri, le regioni geografiche e le aree culturali corrispondono strettamente tra loro. Dato che i fattori geografici e ambientali hanno influenzato le forme religiose, ogni regione presenta caratteristiche uniche.

Artico. La regione attorno alle coste artiche è scarsamente abitata dagli Inuit e, sulle Isole Aleutine, dai loro parenti, gli Aleuti. La religione inuit ha tutti i segni di una religione di caccia, che si concentra su credenze e rituali collegati agli animali e allo sciamanismo. I rituali di caccia sono piuttosto complessi, in particolare in Alaska dove si concentrano sulla balena (le feste della balena si ritrovano anche tra i Nootka della Costa nordoccidentale e tra i Chukchi e i Koriak della Siberia). Tra gli Inuit centrali, un ruolo importante è svolto dalla patrona degli animali marini, chiamata Sedna, che figura nei riti sciamanici. Quando vengono trasgrediti i tabu i suoi capelli diventano sporchi e se si arrabbia blocca gli animali; è compito dello sciamano nella seduta spiritica discendere nella sua casa sul fondo del mare e pulirle i capelli, cosicché lei liberi nuovamente gli animali. [Vedi INUIT, RELIGIONE DEGLI, e SEDNA].

Subartico. Il subartico, una vasta regione di foreste di conifere, laghi e paludi nell’entroterra di Alaska e Canada, è scarsamente abitato da Indiani di lingua athabasca nella sua metà occidentale e da quelli di lingua algonchina nella metà orientale. Gli Athabasca arrivarono più tardi dalla Siberia, forse intorno al 9000 a.C., e sono affiliati linguisticamente alle lingue sino-tibetane. Le tribù algonchine conservano tratti religiosi che le associano strettamente alle culture circumpolari.

La regione è abitata da culture della caccia, che avevano come risorsa di cibo la selvaggina dell’entroterra, in particolare alci e caribù. I popoli erano organizzati in bande libere o, a partire dall’introduzione da parte degli Europei della caccia agli animali da pelliccia, in gruppi familiari che avevano territori di caccia a loro esclusivo uso.

La religione è dominata dal cerimonialismo della caccia e, in una certa misura, dallo sciamanismo. Il cerimonialismo dell’orso è ampiamente diffuso e i tabu della caccia sono molto comuni. I bagni di sudore garantiscono ai loro praticanti la purezza rituale prima di una battuta di caccia o di importanti cerimonie. La ricerca della visione e dello spirito guardiano è abbastanza comune. Lo sciamanismo è caratterizzato dalle cerimonie scuoti tenda, di norma eseguite per le divinazioni, e dalla scapulomanzia (prevedere il futuro attraverso l’ispezione delle scapole degli animali). I gruppi athabasca e algonchini mostrano sviluppi separati: i primi mantengono i riti della pubertà delle ragazze e temono per la loro morte; i secondi sono conosciuti per una forte credenza in un dio elevato, per un sistema coerente di patroni degli animali (in cui ciascuna specie ha il suo patrono) e per un’intensa paura dei mostri cannibali, che vengono chiamati windigo.

Le Foreste nordorientali. Le Foreste nordorientali, un tempo ricoperte da un insieme di conifere e alberi decidui, ospitavano una grande popolazione di Algonchini, Irochesi e di tribù di lingua sioux. In periodi storici e protostorici venivano praticate, in particolar modo dai gruppi irochesi, sia la caccia sia l’agricoltura; le tribù algonchine erano dedite alla caccia e avevano un’agricoltura limitata. Il sistema sociale di questi gruppi era spesso complesso, comprendeva gruppi di parentela unilineare, un’organizzazione in clan e una chieftaincy.

La doppia eredità economica in qualche misura si rispecchia nel modello religioso. I cacciatori si concentrano sui rituali di caccia e le ricerche della visione, gli agricoltori sui rituali e le credenze legate alle colture. Gli Irochesi, per esempio, hanno una serie di riti calendariali che celebrano la semina, la maturazione e il raccolto delle «tre sorelle»: il mais, la zucca e i fagioli. La cerimonia di metà inverno, anticamente una celebrazione per l’anno nuovo dove avveniva l’accensione del nuovo fuoco e il sacrificio di un cane bianco, è l’evento rituale principale. Come in molti altri riti dei popoli agricoli, si dava molta importanza ai morti, in onore dei quali si organizzavano feste.

Le Foreste sudorientali. Nelle foreste decidue sudorientali, con le loro savane e le loro paludi, le tribù di stirpe muskogee, frammischiate con gruppi sioux e cherokee di lingua irochese, mantennero in vita una importante cultura periferica, le ultime vestigia della cultura preistorica del Mississippi. Gli Indiani sudorientali erano, almeno all’inizio dell’era storica, impegnati principalmente nell’agricoltura e la loro organizzazione socio-politica era regolata di conseguenza. I Creek avevano un sistema di clan matriarcali, con clan subordinati sia alle fratrie sia alle due suddivisioni tribali complementari; queste ultime avevano delle funzioni rituali, a cui spesso adempivano durante le partite di palla.

Caratteristica della religione creek è l’enfasi sul cerimonialismo e sulle funzioni sacerdotali. I sacerdoti, che erano istruiti in segreto nei boschi, in un modo che ricorda la ricerca della visione, venivano divisi in svariate classi: una era responsabile dei sacri oggetti di culto, un’altra indovinava le cose nascoste (come le cause di una malattia) e un’altra ancora guariva le persone dalle malattie. Ancora oggi, la maggior parte delle cerimonie di cura consiste nella recitazione di formule sacre.

La cerimonia religiosa principale è quella della raccolta del mais, chiamata Busk. Essa è anche un rito del Nuovo Anno, in cui si spengono i vecchi fuochi e se ne accende uno nuovo e le persone si depurano ritualmente attraverso dei lavaggi e bevendo un emetico.

Pianure e praterie. L’area di erba alta (con qualche parco e foresta river-bottom) tra le Foreste orientali e le alte Pianure occidentali è conosciuta come le Pianure. Le Pianure sono la steppa con l’erba bassa, troppo arida per l’agricoltura, che si estende verso le montagne e i semideserti nell’estremo Ovest (in Canada, le Grandi Pianure sono a volte chiamate Pianure).

Le culture storiche si erano formate tra il XVII e il XVIII secolo, quando l’acquisizione dei cavalli rese i grandi spazi aperti più facilmente accessibili alle tribù circostanti e l’espansione dei bianchi costrinse gli Indiani delle foreste a lasciare la loro terra natia per le zone aride e senza alberi. Le tribù algonchine e sioux migrarono da est e nord-est, le tribù caddo da sud. Svariati gruppi cessarono la pratica dell’agricoltura (i Crow e i Cheyenne) e si trasformarono in cacciatori di bisonti, ma mantennero in parte la loro vecchia organizzazione sociale e politica. Nell’Ovest i gruppi shoshoni conservarono la terra che avevano tradizionalmente occupato, e gruppi athabasca, per esempio gli Apache, furono costretti a migrare nelle zone meridionali della regione.

Mentre le Pianure potrebbero essere considerate come una periferia delle Foreste orientali, la regione delle Pianure offre un complesso culturale e religioso a sé stante. La religione è un insieme di cerimonialismo agricolo derivato e di sistemi di credenze dei cacciatori. La principale cerimonia dell’Anno Nuovo è la Danza del Sole, durante la quale avevano luogo rituali ascetici, danze, preghiere e guarigioni. Altre forme di ritualismo si concentrano attorno a involti tribali e clanici e al rituale sacro conosciuto come la Danza del Calumet, o Danza della Pipa. È presente molta speculazione cosmologica e un concetto avanzato della divinità; il complesso della visione e dello spirito guardiano è ben sviluppato. Il modello religioso delle Pianure è diventato tra gli Indiani moderni il modello di una religione panindiana, che trascende i vecchi confini culturali e tribali.

La Costa nordoccidentale. La costa frastagliata, le alte montagne e i profondi fiordi della Costa nordoccidentale erano la patria delle tribù tlingit, haida, tsimshian e wakash e, nel Sud, di alcuni gruppi salish della costa e chinook. Con i loro pali totem, le case fatte di assi, le canoe e il loro copricapo, reminiscenza dei cappelli conici dell’Asia orientale, questi Indiani davano un’impressione non americana, un’impressione che viene rafforzata dalla loro organizzazione sociale con le feste degli omaggi (i potlatch), che avevano lo scopo di «fare vergognare» gli ospiti invitati e di conseguenza accrescere il prestigio dell’ospitante. Ci sono stati a quanto pare dei contatti sia con le culture asiatiche settentrionali sia con quelle orientali, anche se la natura di questo scambio è poco chiara. Il substrato di base sembra essere una cultura della pesca che si sviluppò su entrambe le sponde del Pacifico settentrionale e che diede origine sia agli Inuit sia alle culture della Costa nordoccidentale. L’abbondanza di animali e di pesci lungo la costa, insieme alla ricca vita animale e vegetale dei fitti boschi, fornirono uno standard di vita che superò quello degli agricoltori. Non è probabilmente una sorpresa che la differenziazione di rango, basata in parte sulla ricchezza, e la schiavitù comparvero proprio in questo luogo.

La religione è caratterizzata in parte dalla sua associazione alle attività dei cacciatori e dei pescatori, e in parte dalle sue società segrete adattate alla complicata struttura sociale. Il cerimonialismo animale si concentra sulla fauna marina ed esistono diversi spiriti marini in forme animali. I morti hanno il loro regno, o uno dei loro regni, sul fondo del mare. Le società segrete reclutavano quegli individui che avevano il diritto ereditario di stabilire un contatto con una certa specie di spirito guardiano. Società famose sono quella del Lupo dei Nootka e quella del Cannibale dei Kwakiutl. Le possessioni spiritiche avvenivano nell’alveo dello sciamanismo, che qui raggiunse un elevato grado di sviluppo per l’America.

L’Altopiano. L’area intermontana, che comprende sia il bacino idrografico del Columbia sia quello del Fraser, è conosciuta come l’Altopiano; era abitata dalle tribù salish e shahaptin, che vivevano di pesca e secondariamente di animali della terra e di radici. L’area è in parte boschiva e in parte steppa. La cultura di quest’area è una diramazione di quella subartica della caccia, temperata dalle influenze provenienti dalla Costa nordoccidentale e dalle Pianure. Il gruppo socio-politico consisteva nel villaggio, sotto il controllo di un capo ereditario.

Nella loro religione gli Indiani dell’Altopiano accentuarono il complesso visionario e le cerimonie del cibo. Le ricerche della visione venivano intraprese in pubertà da entrambi i sessi. La relazione tra lo spirito guardiano e il suo assistito veniva mostrata durante la Danza Invernale, o Danza dello Spirito, una cerimonia, sotto la supervisione di un medicine man, nella quale si impersonava lo spirito. Celebrazioni importanti erano i riti delle primizie, i riti dei primi frutti e il rito del Primo Salmone. In quest’ultimo rito, che era guidato da un cosiddetto capo salmone (che aveva il salmone come uno dei suoi spiriti guardiani), veniva salutato il primo salmone ed era acclamato il suo «leader» attraverso delle cerimonie speciali.

Il Grande Bacino. Il Grande Bacino, una regione arida di sabbie e semideserti, era abitato dai gruppi shoshoni (numic), come i Gosiute, i più degradati dei gruppi dell’America settentrionale. Si nutrivano principalmente di semi, nocciole e roditori; l’organizzazione sociale era spesso atomistica; il profilo culturale rappresentava un residuo della vecchia tradizione del deserto.

Il modello religioso era strettamente adattato a uno stile di vita basato sulle mere necessità. I cacciatori, per avere successo, dovevano essere benedetti dagli spiriti nelle visioni, ma c’era una scarsa elaborazione delle credenze nello spirito guardiano. I medicine men avevano poteri speciali, per esempio il medicine man antilope attirava le antilopi con il canto. Le cerimonie del raccolto erano danze in cerchio, nelle quali si rendeva grazie all’Essere supremo.

California. Mentre la zona settentrionale, quella orientale e quella meridionale della California erano periferiche rispetto alla Costa nordoccidentale, al Grande Bacino e all’area culturale sudoccidentale, le vallate centrali e la costa costituivano un’area culturale a sé stante, conosciuta come regione della California, densamente popolata da gruppi penuti, hokan e numic. Questi nativi, che vivevano in un clima mite, si dedicavano alla raccolta, alla caccia e alla pesca. La loro alimentazione di base consisteva nelle piante selvatiche e nei loro frutti, in particolare le ghiande, che si trovavano in abbondanza. L’unità politica era di solito il villaggio (sotto la guida di un capo), ma a volte era un lignaggio.

In quest’area culturale diversificata le espressioni religiose erano le più svariate. La California centrosettentrionale è conosciuta per la sua elevata concezione di un Essere supremo e per la sua iniziazione dei giovani nelle società religiose, come quelle del Kuksu, dello Spirito e dello Hesi. Le ricerche dello spirito guardiano erano rare e i medicine men ricevevano visioni senza cercarle. Nella zona meridionale dell’area, le cerimonie d’iniziazione erano accompagnate dall’assunzione di sostanze preparate con lo stramonio e da vari atti simbolici che si riferiscono alla morte e alla rinascita. In alcuni luoghi venivano effettuate delle grandi cerimonie commemorative per i morti.

Il Sud-Ovest. Il Sud-Ovest, una magnifica regione desertica con alcune oasi, in particolare lungo il Rio Grande, era popolato da gruppi di cacciatori e agricoltori di discendenza pima e yuma, da cacciatori precedenti come gli Apache e i Navajo Athabasca (che non arrivarono qui prima del 1500 d.C.), e dalle popolazioni pueblo, dediti all’agricultura intensiva e appartenenti per la maggior parte alle famiglie linguistiche teno e keres. In questa sede vorrei concentrarmi sui gruppi pueblo, i discendenti della cultura preistorica anasazi. La loro cultura è famosa per le grandi case comunitarie sulle mesas, per l’agricoltura intensiva (con sistemi di irrigazione nella regione del Rio Grande) e per il cerimonialismo bello e complesso. Ogni città pueblo è un’unità indipendente governata dai capi delle società religiose.

La religione penetra tutti gli aspetti della vita pueblo. Una vasta gamma di cerimonie che marcano le divisioni dell’anno è condotta da società religiose differenti. Il loro obiettivo globale è creare armonia con i poteri della pioggia e della fertilità, simboleggiati dagli antenati, dal Sole e dagli spiriti della pioggia e delle nuvole. Ogni società ha il suo sacerdozio, i suoi custodi, il suo sacro involto e il proprio ciclo cerimoniale. Ci sono anche «società di medicina» per la cura delle malattie (l’ispirato, visionario medicine man non ha posto in questa cultura collettivistica e sacerdotale). Nessun’altra società indiana d’America pone così tanto l’accento sul cerimonialismo come quella dei Pueblo. I loro esseri soprannaturali sono quasi impensabili senza i rituali attraverso i quali si manifestano.
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TEMI MITICI

Un’enorme quantità di storie è stata raccolta dai popoli dei Nativi dell’America settentrionale, specialmente nel tardo XIX secolo e agli inizi del XX. Tuttavia, questo archivio ha il difetto che le storie raccolte raramente sono state collocate in maniera adeguata nei relativi contesti storici e culturali. Spesso, mentre il testo di una storia esiste concretamente, poco si conosce del narratore, del contesto in cui la storia è narrata o a volte, addirittura, della cultura da cui proviene. Una descrizione completa di un evento narrativo, che comprenda elementi come lo stile dell’esecuzione, le motivazioni, la composizione dell’uditorio e le sue risposte, è pressoché inesistente. Inoltre, c’è stato un notevole scarso interesse nello studio interpretativo di questa letteratura.

Mito, racconto e leggenda. Non esistono degli standard per l’uso del termine mito al fine di distinguere una parte o un tipo di tradizione orale dei Nativi americani. Gli antropologi e i folcloristi spesso non hanno fatto distinzione tra il mito e il termine correlato racconto, utilizzando entrambi per fare semplicemente riferimento a una narrazione o a una storia. Quando si fa una distinzione, di norma, si usano diversi criteri: i miti sono sacri, mentre i racconti non lo sono; i miti sono veri, mentre i racconti non lo sono; i personaggi dei miti sono divinità e figure primordiali, mentre quelli dei racconti sono di solito uomini e animali; i miti si occupano della creazione all’alba dei tempi o delle trasformazioni del cosmo che avvennero in un’epoca preumana, invece i racconti trattano di eventi fantastici e privi di senso. A volte una sottoclasse del racconto o una classe completamente separata di narrazione viene distinta come leggenda; quest’ultima è più vicina alla storia e alle vicende dell’uomo. Questa triplice classificazione risale alle distinzioni fatte da Jacob Grimm agli inizi del XIX secolo.

Questa maniera di classificare le tradizioni orali dei Nativi americani si concentra sul contenuto della storia considerato secondo dei criteri esterni. Altri criteri di classificazione comprendono il contesto e la funzione di una storia, dato che, per la medesima storia, questi possono variare nel tempo e da cultura a cultura. Già nel 1915, Franz Boas insisteva perché le classificazioni dei Nativi fossero tenute in considerazione; tuttavia, uno studio completo, su vasta scala, delle classificazioni delle tradizioni orali dei Nativi non è mai stato fatto.

Dal punto di vista dello studio accademico della religione, il mito è stato largamente usato per identificare le narrazioni che avevano una grande importanza religiosa. Comunemente, viene anche usato, in maniera più restrittiva, per fare riferimento alle narrazioni inerenti alla creazione e alla trasformazione del cosmo. Tali eventi sono ambientati in un’epoca primordiale, uno scenario che indica che la narrazione e gli eventi raccontati sono fondamentali. Al contrario, dal punto di vista moderno dei Nativi americani, la parola mito mantiene il significato che ha nell’uso comune: si riferisce a un concetto sbagliato o a una storia infondata. Per molti Nativi americani, mito è un termine peggiorativo, che indica insensibilità e incomprensione da parte di coloro che lo applicano alle loro storie. La preoccupazione per la sensibilità dei Nativi manca completamente dagli studi e dalle presentazioni delle tradizioni orali dei Nativi americani che utilizzano i termini mito e mitologia.

Le tipologie delle storie nell’America settentrionale. Nell’America settentrionale, un gran numero di storie hanno a che fare con la creazione o con le origini derivanti dalle trasformazioni del cosmo; queste storie sono spesso correlate a tipologie di narrazioni che si trovano in tutto il mondo. La maggior parte delle tribù nordamericane hanno dei racconti che narrano l’inizio del mondo in cui si sta vivendo (non uno di molto tempo fa); l’origine degli esseri umani; l’origine delle piante e degli animali; l’origine del sole, della luna e delle stelle; e l’origine delle caratteristiche della condizione umana come la morte, la malattia, la pigrizia e la sessualità. Riassumerò le tipologie di queste storie, con una discussione sulle loro varianti e sulla loro distribuzione geografica.

Il tuffatore cosmogonico. La caratteristica distintiva del tipo di storia del tuffatore cosmogonico, come indica il termine stesso, è l’attribuzione dell’origine della terra a una qualche figura che, immergendosi nel fondo delle acque primordiali, recupera un po’ di sabbia, o di terriccio, da cui creare la terra. Il tuffatore è solitamente un animale e di norma un certo numero di questi tuffatori cerca, in successione, di immergersi per prendere il terriccio; solo l’ultimo ci riesce, di solito dopo essere stato immerso a lungo ed essere riemerso in superficie morto o quasi morto. Accanto ai tuffatori c’è anche una figura creatrice ed è compito di quest’ultima prendere quella poca sabbia ed espandere questa terra nascente fino alle dimensioni attuali, impastandola, stirandola, intonando canti di creazione o attraverso qualche altro mezzo. Quindi la terra creata galleggia sulle acque primordiali. A volte essa non è molto ben ancorata e si scuote oppure oscilla. Questa condizione si risolve erigendo dei pilastri nelle direzioni cardinali oppure attraverso qualche altra misura di sicurezza, di norma associata a orientamenti direzionali.

Le storie sul tuffatore cosmogonico di norma si concludono con un’ispezione successiva alla creazione; il creatore manda qualcuno in viaggio per esaminare il mondo rinnovato e per misurare la sua estensione. Tipicamente, queste figure non portano solo a termine il compito assegnato, ma indugiano per soddisfare i loro propri interessi o desideri. Come conseguenza di questa azione proibita, la figura viene trasformata in una maniera che spieghi la sua natura; per esempio, in una storia, l’Avvoltoio viene inviato, ma si ferma a mangiare, e come punizione viene condannato ad alimentarsi di cadaveri; da questo momento gli avvoltoi sono mangiatori di carogne.

Questo modello di storia della creazione si trova in tutta l’America settentrionale ed è certamente il tipo di storia più comune e diffuso nella zona. In alcuni luoghi appare solo come un tema accessorio, mentre altrove si è sviluppato in lunghe ed elaborate storie, contenenti dettagli stupefacenti e centinaia di elementi. Queste storie sono ambientate all’inizio dei tempi o dopo un’era conclusasi con il cataclisma del diluvio, che distrugge il mondo. [Per ulteriori trattazioni dei miti del tuffatore cosmogonico nell’America settentrionale, vedi AMERICA SETTENTRIONALE, INDIANI DELL’, articolo Gli Indiani dell’Estremo Nord].

L’emersione. Nelle storie sulla creazione della tipologia dell’emersione, fin dall’inizio esiste un mondo, senza che venga descritta o tenuta in conto la sua creazione. Quando la storia comincia esistono anche delle persone che vivono in un mondo al di sotto dell’attuale superficie terrestre. Questo tipo di racconto ha a che fare con l’ascesa di questi esseri umani e con la loro ricerca di un mondo abitabile o con il loro viaggio verso di esso: ha più a che vedere con il trovare un posto adatto nel mondo che con la creazione del cosmo. Due tipi principali di storie sono comunemente parte della mitologia dell’emersione: la storia del viaggio per emergere sulla superficie terrestre e la storia delle migrazioni dal posto dell’emersione al luogo del villaggio o alla patria attuali; la parte caratteristica è quella del viaggio di emersione. Numerosi elementi si ritrovano generalmente in questa storia: la situazione critica di coloro che stanno nelle profondità della terra è di solito una grave condizione di oscurità, privazione, sporcizia e ignoranza; la gente prima di poter emergere deve aspettare la venuta di figure eroiche, designate da una divinità, che l’accompagnino nel viaggio verso la superficie. Il percorso può essere arduo e la strada poco conosciuta; a volte non esiste via d’uscita dal mondo inferiore, allora, in una maniera simile all’immersione del tuffatore cosmogonico alla ricerca del terriccio, varie persone, o più comunemente animali, tentano di aprire una breccia di sotto la superficie terrestre, molte possono fallire fino a quando poi una ha successo. I mezzi dell’ascesa possono essere una vite, un albero, una canna o una montagna, che cresce magicamente e porta la gente verso l’alto, nel nuovo mondo. La sequenza in cui si emerge in superficie, a volte, stabilisce l’ordine sociale universale: genti di molte tribù o clan, compresi occasionalmente gli Americani europei, emergono in una sequenza che è correlata allo status, alla ricchezza materiale o al carattere. Qualche volta, il canale dell’emersione si chiude prima che tutti siano riusciti a raggiungere la superficie, spesso perché qualcuno ha infranto un tabu. Il risultato è che alcune persone vengono lasciate nel mondo inferiore per l’eternità.

La storia dell’emersione non è sempre accompagnata da una storia di migrazione, ma tale schema è molto comune. In seguito al raggiungimento della superficie, la gente scopre che il posto in cui è arrivata non è adatto e deve dunque migrare verso il luogo del suo villaggio o della sua patria attuali. La migrazione può essere un girovagare alla ricerca di un luogo adatto oppure può essere un viaggio diretto profeticamente in un luogo designato. Esistono anche storie di migrazione che sono indipendenti da quelle di emersione; ciascuna delle due parti può essere semplice o elaborata, in ogni tipo di combinazione.

Le storie di emersione non sono comuni quanto quelle del tuffatore cosmogonico, ma sono ampiamente diffuse in quelli che sono gli odierni Stati Uniti, con alcuni casi registrati nel Canada meridionale. [Vedi anche AMERICA SETTENTRIONALE, INDIANI DELL’, articolo Gli Indiani del Sud-Ovest].

I due creatori. Un altro tipo di storia della creazione molto diffuso nell’America settentrionale, in particolare negli Stati Uniti, è quello che ha come protagonisti due creatori. Queste figure sono di solito antagoniste e la creazione del mondo è il risultato delle loro lotte. I due creatori sono sovente correlati tra loro e interagiscono in vari modi. Spesso sono fratelli, sorelle, zio e nipote, padre e figlio, o semplicemente potenti figure che si incontrano nell’atto di creare il mondo rispettivamente secondo i propri piani e il proprio stile. Gli elementi del contesto, della dualità tra bene e male, e delle forze positive contrapposte a quelle negative, sono di solito presenti. Un esempio ben noto è la storia irochese nella quale due fratelli, uno buono e l’altro cattivo, creano il mondo. Il fratello buono crea in un modo ideale per gli esseri umani, mentre quello cattivo lo segue e stravolge alcune delle cose buone, introducendo elementi che ostacolano la vita umana, come la malattia, la moria di piante, i parassiti e gli animali pericolosi. Nel momento culminante, i due fratelli si incontrano sul margine del mondo e si impegnano in una gara finale determinante: chi riesce a muovere una montagna il più lontano possibile sarà il vincitore. Il fratello cattivo prova per primo, e dopo un grande sforzo riesce a muovere di poco la montagna. Appena egli si volta verso il fratello buono, quest’ultimo senza sforzo sposta la montagna dietro la schiena del fratello cattivo, il quale, nel girarsi per vantarsi della sua bravura, si schiaccia il naso contro la montagna e se lo storce permanentemente. Il fratello buono gli risparmia la vita al prezzo di diventare il modello per la società della Faccia Falsa e di dedicarsi alla cura della malattia.

Il furto. Le storie del furto della luce, del fuoco, dell’acqua, della selvaggina, del pesce e di molte altre cose necessarie per la vita dell’uomo, sono ampiamente diffuse, ma si trovano in particolar modo nel Nordamerica occidentale, dal Sud-Ovest fino al Nord, passando per la zona della Costa nordoccidentale. Come le storie dell’emersione, quelle del furto non considerano tanto la creazione, quanto piuttosto una trasformazione primordiale. La condizione che motiva l’azione, in questo tipo di narrazione, è la perdita o la mancanza di qualcosa, come la luce o la selvaggina, che è necessaria per la vita dell’uomo e che spesso è tenuta nascosta da giganti, mostri o divinità che risiedono in luoghi inaccessibili. Il racconto ruota attorno alla figura di un eroe che, per mezzo del coraggio, della tenacia o della magia e, a volte, aiutato da un astuto travestimento, entra nel luogo dove viene tenuta la cosa mancante per la vita umana, ne ottiene il rilascio con il furto e, come conseguenza, la vita diventa possibile. Una torsione morale si aggiunge, a volte, quando l’eroe al ritorno viene umiliato o evitato; il risultato è che le condizioni ideali che sarebbero potute esistere vengono perse, con conseguente sconforto e disagio.

Il genitore del mondo. La cosmogonia del tipo del genitore del mondo è stata occasionalmente individuata nel Nordamerica sudoccidentale. Tra gli esempi più comunemente citati ci sono le storie delle tribù dei Luiseño e dei Diegueño della California meridionale. Alcuni ravvisano in queste storie una creazione di carattere sessuale, tuttavia una precisa considerazione degli esempi conosciuti suggerisce che esse sono molto più simili alla tipologia di storia dei due creatori. Le figure primordiali sono fratello e sorella e le loro lotte per la supremazia si concludono con il fratello che aggredisce sessualmente la sorella (che più tardi darà alla luce alcuni aspetti del mondo, compreso, di solito, un piccolo pezzo di terra). Un altro esempio comunemente citato della creazione genitoriale del mondo è la storia zuni della creazione, registrata da Frank H. Cushing nel tardo XIX secolo. Tuttavia, nessuno dei molti resoconti successivi delle storie sulla creazione degli Zuni comprende la tipologia sessuale, per mezzo di un padre celeste e di una madre terrestre, come riportato da Cushing. Bisogna quindi concludere che ci sono poche prove, o forse nessuna, che la cosmogonia genitoriale del mondo esista nell’America settentrionale.

L’origine di piante e animali. In tutta l’America settentrionale sono molto comuni le storie sull’origine delle piante e degli animali, ovviamente correlate ai modelli di sostentamento delle rispettive tribù. Tra i tipi più diffusi e complessi ci sono i racconti sulla Donna Granturco, ritrovati nelle zone meridionali dell’America settentrionale, dove cresceva il mais. Una caratteristica degna di nota di molte di queste narrazioni è la situazione critica della Donna Granturco durante gli eventi che portano la pianta alla coltivazione umana. In particolare nelle versioni delle Foreste sudorientali, la Donna Granturco produce mais sfregando lo «sporco» dalla sua carne oppure defecandone i chicchi. In questa era primordiale, le persone non hanno bisogno di lavorare per il loro cibo, in quanto lo ricevono in dono dalla Donna Granturco. Parecchi alla fine osservano quest’ultima mentre va a raccogliere il cibo e scoprono come lo produce; con un senso di repulsione e disgusto per ciò che avevano visto, la accusano di stregoneria e si preparano a ucciderla. Attraverso la sua preveggenza, la Donna Granturco conosce il suo destino e dice ai suoi assassini cosa devono fare con il suo corpo: questo deve essere trascinato sanguinante per i campi coltivati. Le piante di granoturco crescono dove il suo sangue ha toccato il suolo, ma da questo momento in avanti la gente deve coltivare le piante per ricevere il cibo per il sostentamento.

Tra le tribù pueblo, la Donna Granturco compare in gruppi di quattro, rappresentati dai quattro colori del granoturco. Il granoturco personificato è identificato come la madre di tutti gli uomini e quindi coincide con la vita stessa. Come Donna Gialla, la Donna Granturco è il personaggio principale di una grande varietà di storie, che hanno come protagonista una giovane donna avventurosa. La Donna Gialla può arrivare a ricordare alcune caratteristiche della figura del trickster.

Le storie sull’origine degli animali sono largamente diffuse in tutta l’America settentrionale. Gli Inuit (Eschimesi) raccontano delle storie su Sedna, una giovane riluttante, che alla fine sposa un marito ingannatore. Più tardi, suo padre va a farle visita e la trova infelice nella casa di suo marito e uccide quest’ultimo nel tentativo di salvarla. Padre e figlia fuggono su una barca, ma sono minacciati dalla gente del marito. Il padre prova a sacrificare la figlia gettandola dalla barca per salvare se stesso, ma questa si aggrappa al lato della barca con le dita. Sempre nel tentativo di salvarsi, il padre taglia le dita di Sedna, falange per falange; appena queste cadono in acqua, si trasformano in animali marini. Alla fine, quando la stessa Sedna cade in mare, scende fino al fondo dove risiede come la terribile signora degli animali. [Vedi SEDNA].

Una figura molto differente è la Donna Bisonte Bianco della tradizione orale degli Oglala Lakota. Come bisonte ella rivela il ciclo rituale ai membri della tribù, dando così sostegno sia alle loro necessità fisiche sia a quelle spirituali. [Vedi LAKOTA, RELIGIONE DEI].

In molte delle aree dove erano importanti sia l’agricoltura sia la caccia, l’origine degli animali e quella delle piante sono spesso combinate o congiunte in un’unica narrazione. Nella zona delle Pianure questa è di solito la storia dell’origine del bisonte e del mais. In altre zone, per esempio nelle Foreste sudorientali, è presente una storia che racconta di una trasformazione primordiale che ha come risultato la necessità del lavoro dell’uomo per la coltivazione e per la caccia (cioè è una storia dell’origine della coltivazione e della caccia).

Le storie sul trickster. Le storie più diffuse e conosciute nell’America settentrionale sono quelle su una figura complessa che è conosciuta con il nome di trickster. Questa figura può assumere varie forme fisiche, tra cui il Coyote, il Corvo, il Visone, la Ghiandaia Azzurra e una varietà di figure antropomorfe. Sebbene molti ricercatori e interpreti delle tradizioni orali nordamericane abbiano sempre considerato le storie sul trickster come intrattenimento, negli ultimi decenni si sta prestando maggiore attenzione all’interpretazione di queste storie, probabilmente più che a ogni altro tipo di racconto. È importante notare che le narrazioni sul trickster non sono tutte appartenenti a una singola tipologia e i ruoli e i personaggi interpretati dal trickster sono molteplici e spesso complessi. La figura del trickster può anche apparire come protagonista in molti altri tipi di storia di cui mi sono occupato.

I bisogni umani primari (la sessualità, il cibo, il senso di sé, la socievolezza e la conoscenza) danno quasi sempre forma al personaggio del trickster, ma venendo portati all’eccesso. Il trickster è spesso grossolanamente sessuale, ha una relazione sessuale con sua figlia o con sua suocera, rompendo così il più indicibile dei tabu. Spesso possiede degli organi genitali esageratamente grandi, come un pene così lungo da dover essere arrotolato e portato in spalla dentro una sacca. Il trickster è spesso così preoccupato di saziare la sua fame che mangerebbe qualsiasi cosa (e sicuramente del cibo che gli è stato proibito). Inoltre, è un asociale, antisociale o falsamente socievole; fa scherzi alla gente che hanno come risultato la sofferenza, l’imbarazzo o la morte; è lento ad apprendere, ma tenace al punto di rasentare la follia. Il trickster è un personaggio vivace, le storie su di lui sono senza dubbio d’intrattenimento, sebbene a volte osceno, e sono ancora quasi sempre tenute in grande considerazione dai Nativi dell’America settentrionale. Senza dubbio, ciò avviene perché, quelle sul trickster, raramente sono semplici storie su un burlone o un buffone, ma trattano piuttosto della natura del mondo e degli esseri umani. In alcune storie il trickster è in realtà il creatore del cosmo, ma più sovente trasforma o modella il mondo. Grazie alle azioni mitiche del personaggio, cose come la morte, la sofferenza, la lussuria e molti altri simili aspetti negativi dell’essere umano vengono raccontati e se ne esplorano i significati. Addirittura aspetti fisici del cosmo, come la Via Lattea, vengono attribuiti al trickster. Per certi versi quest’ultimo può essere paragonato alla figura tipo dell’eroe culturale, che ruba il fuoco, la luce, l’acqua o la selvaggina; infatti il trickster è spesso descritto proprio in questo ruolo. Le storie sul trickster sembrano inoltre essere correlate a quelle della creazione che presentano due figure creatrici antagoniste, dato che il trickster spesso interpreta l’antagonista della divinità creatrice spirituale. La contrapposizione è chiara in molti casi, in quanto il trickster non è una divinità e nemmeno un essere spirituale, tuttavia attraverso le sue azioni sovverte e riordina il creato. [Per ulteriori discussioni sul trickster, vedi TRICKSTER NELL’AMERICA SETTENTRIONALE].

«Orfeo». Un altro tipo di storia largamente conosciuto tra i popoli nativi nordamericani è quello che descrive la morte di uno dei membri di uno stretto rapporto uomo-donna. Generalmente è la donna a morire, il sopravvissuto addolorato ignora l’interdizione per cui i morti non possono essere raggiunti dai vivi e parte per un viaggio alla ricerca dell’amata defunta. Il viaggio è lungo e spesso difficile, ma la tenacia del cercatore alla fine ripaga e l’uomo riesce a raggiungere il luogo dei morti. L’avvicinamento al caro estinto è spesso subordinato a delle prove che il cercatore deve portare a termine; il loro superamento conduce al contatto e a gioia e felicità rinnovate. Di solito viene stipulato un accordo che stabilisce a quali condizioni l’amata può essere riportata nel mondo dei vivi. Spesso queste comportano il non toccare la persona morta o il non guardare indietro fin quando la coppia non è ancora una volta tra i vivi; a volte il cercatore deve accettare di trattare l’amata con gentilezza una volta ritornati, di non percuoterla o offenderla mai. Le condizioni, per qualche ragione (ansia, disattenzione, curiosità), non vengono mai rispettate e l’amata scompare immediatamente per ritornare tra i morti, chiudendo così per sempre la possibilità ai morti di tornare in vita. Questo tipo di storia, largamente diffuso in tutto il mondo, è comunemente identificato con il riferimento a Orfeo, il protagonista maschile della versione greca di questa storia, secondo la mitologia classica. È una storia sull’irrevocabilità della morte, ma anche più in generale sulla condizione umana.

La parola. L’idea che il linguaggio sia una forza creativa si trova comunemente nelle storie dei popoli Nativi nordamericani. Questi popoli sono di solito del parere che i modi appropriati di raccontare le storie siano atti creativi, cioè atti che perpetuano i poteri creativi ordinatori di cui parlano le storie. In alcuni casi il potere del pensiero e della parola è identificato con il potere della creazione, come nelle storie sulla creazione degli Achomawi e di Acoma. Per i Navajo, il pensiero e la parola sono personificati come figure importanti nei racconti sulla creazione; significativamente, come coppia, i loro nomi congiunti rappresentano l’elemento centrale e più profondo del pensiero religioso navajo.

La rappresentazione del mito. Le lingue dei Nativi nordamericani, con alcune significative eccezioni durante il periodo storico, non hanno una controparte scritta dell’espressione orale; quindi, scrivere e leggere i miti è estraneo alle culture dei Nativi americani. Le storie vengono mantenute in vita nelle menti e nei cuori dei membri viventi delle varie culture, che hanno la costante responsabilità di prevenire la loro perdita. Il racconto di molte di queste narrazioni è ristretto a particolari stagioni, a specifiche occasioni e a coloro che sono qualificati e meritevoli di raccontarle; in alcuni casi le storie sono di proprietà di certi membri della comunità. Le storie possono servire come strumento di autorità, di interpretazione, come direttive per l’esecuzione dei rituali, oppure possono anche avere poca, o nessuna, relazione con le pratiche rituali. Molti Nativi dell’America settentrionale sono riluttanti a permettere che le storie vengano registrate per iscritto o incise su nastro. Più di ogni altra cosa, questa resistenza è basata sul fatto che tali processi di registrazione troncano e conseguentemente violano la dimensione vivente della tradizione narrativa, nella quale il racconto delle storie è un atto creativo e sostanziale. A paragone, un testo scritto, estratto da una cultura, è un’ombra senza vita dell’«evento» di una narrazione ed è intrinsecamente incline a essere incompreso e usato nel modo sbagliato.

Approcci interpretativi. Cosa apprendiamo o possiamo apprendere della religione e della cultura di una tribù attraverso le sue storie? Cosa si può imparare da questi testi sui processi narrativi e sulla formazione, sullo sviluppo, sulla storia e sulla funzione del racconto? Un punto di vista sostiene che tali narrazioni sono mezzi di una cultura per esprimere dei valori sociali, culturali e religiosi fondamentali; un altro sostiene che esprimono sentimenti e strutture comuni a tutti gli esseri umani. Chiaramente, gli stessi temi e tipi di storia si trovano in vaste aree geografiche e in diversi continenti, tra i più disparati tipi di cultura, sistemi di valori, visioni del mondo, condizioni ambientali e metodi di sussistenza, e sono quindi limitate le possibilità di un’analisi culturale specifica delle storie a livello di tipo, tema o soggetto. Lo studio della mitologia dell’America settentrionale affronta molte sfide e parecchi ostacoli.

Si sono adottate un certo numero di strategie per affrontare le difficoltà che si incontrano nel compito di interpretare le mitologie dell’America settentrionale. L’approccio più largamente praticato, usare la mitologia come uno strumento di misurazione per la diffusione della cultura, evita di gran lunga il problema dell’interpretazione. Gli studi sulla diffusione si occupano prima di tutto dell’incidenza dei temi e dei tipi di racconto identificati secondo un sistema ideato da Antii Aarne e da Stith Thompson. Questi studi si basano sull’affermazione che quando un dato tema o tipo di racconto compare in aree geografiche contigue è molto probabile che ciò sia dovuto alla diffusione da un’area all’altra piuttosto che a origini indipendenti. La grande maggioranza delle raccolte e degli studi comparati delle storie dell’America settentrionale è stata fatta con l’intenzione di usare tali opere come una scala per misurare la diffusione della cultura attraverso lo spazio e il tempo. Franz Boas e molti dei suoi studenti fornirono l’impulso principale che sta alla base di questo tipo di studi per tutta la prima parte del XX secolo.

La maggior parte delle strategie per interpretare la mitologia dei Nativi americani è basata su affermazioni sulla natura della mitologia che sono state elaborate per essere applicate universalmente. Varie funzioni psicologiche e sociologiche del mito sono state distinte da Malinowski, Durkheim, Jung e altri; sebbene alcuni studi degni di nota sulla mitologia nordamericana si siano basati su tali modelli, essi hanno sorprendentemente avuto uno scarso impatto generale sugli studi della mitologia dell’America settentrionale. Per quanto spesso validi e illuminanti, tali approcci limitano l’interpretazione alla prospettiva funzionale assunta.

Mentre gli studi basati su una determinata funzione del mito interpretano il contenuto di un testo alla luce di tale funzione, nelle analisi strutturali del mito si cerca un livello più profondo di analisi. Certamente la forma di studio strutturale maggiormente conosciuta, ma non l’unica, è quella espressa da Claude Lévi-Strauss. Questi dimostra il suo approccio analitico in diversi studi sulla mitologia dell’America settentrionale (compresa l’opera sulle tribù degli Zuni, degli Tsimshian, dei Pawnee e dei Winnebago), anche se la maggior parte dei suoi studi sul mito, contenuti nella sua opera in quattro volumi Mythologiques (Paris 1964-1971; tradotta in italiano come Mitologica, Milano 1966-1974) si concentra sull’America meridionale.

Lévi-Strauss sostiene che la sostanza di un mito sia nella storia che racconta, non nell’identificazione dei temi e dei soggetti. Il significato di una storia si rivela discernendo le relazioni reciproche tra gli elementi della storia stessa, cioè analizzandone la struttura. Questa analisi è basata sull’affermazione secondo la quale il pensiero mitico parte sempre dalla consapevolezza delle opposizioni fondamentali per poi giungere alla loro risoluzione. Per Lévi- Strauss lo studio strutturale dei miti è centrato sulla scoperta dei valori condivisi dagli elementi di una storia, elementi che si allineano in uno schema che riflette l’opposizione binaria fondamentale che la storia serve a mediare.

Un’altra forma di analisi strutturale orientata verso lo studio della mitologia dell’America settentrionale è presentata da Alan Dundes nel suo The Morphology of North American Indian Folktales (1964), che si sviluppa sul lavoro classico di Vladimir I. Propp, Morfologija skazki, Leningrad 1928 (trad. it. Morfologia della fiaba, Torino 1966). Dundes identifica i temi delle storie sulla base del loro scopo o del loro valore (come una mancanza, un divieto e una violazione); le strutture delle storie possono essere descritte e inserite in una tipologia a seconda di questi componenti, permettendo così lo studio, la comparazione e l’analisi della mitologia in termini non ristretti alla semplice identità di contenuto.

A partire dall’ultimo quarto del secolo scorso ci sono stati degli sviluppi nello studio della mitologia che sono orientati verso un’interpretazione più profonda dei testi delle storie, rafforzata dove possibile dalla considerazione dei dettagli di particolari eventi della narrazione, comprese le lingue in cui le storie vengono raccontate. Questo approccio tenta di dimostrare che la mitologia dei Nativi americani è equivalente alla letteratura e che i suoi testi dovrebbero essere studiati con maggiore impegno e interesse teorico come quelli di ogni altra letteratura. Ma questo approccio va anche oltre, riconoscendo che una differenza chiave tra letteratura e mitologia è che quest’ultima, per sua natura, è raccontata; essa è esclusivamente orale e pertanto dev’essere studiata tanto come testo, quanto come evento sociale e culturale.

Dell Hymes ha prodotto una varietà di contributi importanti per lo sviluppo dello studio della mitologia dell’America settentrionale, lavorando principalmente su materiali provenienti dalle tribù della Costa nordoccidentale. Hymes ha efficacemente dimostrato che le traduzioni libere delle storie, i «testi» che spesso utilizziamo, di frequente sono radicalmente diversi dalle storie come venivano narrate originariamente. Successivamente, spostando le sue analisi sui testi in lingua originale, dimostra che non possiamo comprendere i livelli più profondi dei loro significati se non siamo a conoscenza degli intraducibili indicatori linguistici, delle ripetizioni delle parole, del tempo verbale e di altre caratteristiche, che sono spesso osservabili solo quando si considera la storia nella lingua in cui è raccontata e com’è effettivamente raccontata. Egli ha inoltre richiamato l’attenzione sui diversi modi in cui può essere raccontata una storia, da un modello dimostrativo di racconto per un ricercatore esterno a una vera e propria rappresentazione comprendente molti elementi di stile, come il gesto, l’espressione facciale, i tempi, l’articolazione e la modulazione vocale. La considerazione degli elementi della rappresentazione dovrebbe comprendere caratteristiche come il motivo della narrazione, la relazione tra il narratore e l’uditorio, la reazione di quest’ultimo, e gli effetti attesi e quelli effettivi della narrazione. Hymes descrive il suo approccio come dare ascolto al testo in tutti i suoi dettagli e nel contempo prestare attenzione alla covarianza nella forma e nel significato.

Sulla base di quasi tutti i criteri, la mitologia è importante per lo studio della religione, e lo studio delle religioni dei Nativi americani non fa eccezione. Lo studio degli aspetti religiosi della mitologia dei Nativi americani è appena ai suoi inizi negli studi accademici della religione, ma il suo potenziale e la sua importanza sono tuttavia significativi.
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SAM D. GILL

MOVIMENTI MODERNI

Per i primi 270 anni successivi alla fondazione della colonia di Jamestown, nell’attuale Virginia, gli Indiani dell’America settentrionale si impegnarono in guerre e rivolte contro il governo coloniale e quello degli Stati Uniti. In varie occasioni, queste stesse società indiane, come altri gruppi che non si erano impegnati nelle guerre, scapparono dai coloni e dai militari. Di frequente, movimenti religiosi precedettero, accompagnarono o seguirono questi espliciti tentativi di preservare fisicamente le terre natie e gli stili di vita. Durante il XX secolo, questi movimenti arrivarono a dominare le risposte all’oppressione e alla privazione, a volte attraverso la ricerca di controversie, il coinvolgimento in manifestazioni pubbliche e addirittura in occasionali rivolte. I partecipanti a questi movimenti hanno tentato di rettificare le rimostranze degli Indiani e di conservare la loro cultura di fronte a ostacoli insormontabili.

Le prime rivolte. I primi eventi nelle zone orientali e occidentali del continente nordamericano fornirono i segni premonitori per l’estendersi delle relazioni tra Indiani ed Europei e dei movimenti religiosi che erano emersi sulla loro scia. Inizialmente gli Indiani reagirono all’espropriazione e allo sfruttamento europeo adattandosi e, meno di frequente, combattendo. Tuttavia, i contatti prolungati con i coloni del Vecchio Mondo spesso portarono gli Indiani alla lotta (non necessariamente in seguito a particolari messaggi religiosi).

Nell’Est, per esempio, i Pamunkey algonchini, sotto Powhatan (1550?-1618), nel 1607 diedero il benvenuto ai coloni di Jamestown della Virginia Company, rifornendoli di cibo. Ma nel 1622 gli stessi si ribellarono contro le espropriazioni delle terre, le tasse e le pressioni per la conversione al Cristianesimo. Come conseguenza i Pamunkey furono sconfitti in guerra e sottoposti a una politica di persecuzione e di sterminio; né la fuga, né il confinamento nella riserva furono utili per proteggerli (Tyler, 1959).

Nell’Ovest, gli Indiani Pueblo che risiedono negli attuali Stati dell’Arizona e del New Mexico finirono sotto la dominazione spagnola nel 1598. I Pueblo soffrirono per circa un secolo del brusco calo della popolazione, dell’oppressione sotto forma di lavori forzati, dell’espropriazione delle terre e della presenza forzata alle cerimonie della Chiesa cattolica. Il 10 agosto del 1680, la Grande Rivolta dei Pueblo, capeggiata da un leader religioso di Sanjuan Tewa, Popé, riuscì a cacciare gli Spagnoli da tutti i villaggi dei Nativi. Tuttavia, gli Spagnoli riconquistarono i Pueblo vent’anni più tardi. In seguito a una successiva rivolta fallita e senza alcun luogo dove ritirarsi, gli Indiani furono costretti a seguire le loro pratiche religiose tradizionali clandestinamente, cosa che permetteva loro di porre una distanza spirituale tra loro e i loro oppressori (Dozier, 1970; Sando, 1979).

Messia e guerrieri. Nel XVIII secolo, mentre la popolazione dei coloni aumentava, le lotte degli Indiani venivano spesso fomentate da profeti – visionari che ricevevano messaggi spirituali che ordinavano atti, credenze e osservanze che avrebbero determinato delle trasformazioni imminenti. I Delaware della costa atlantica furono sconfitti via terra, dai coloni, in diversi contesti, così cominciarono a spostarsi gradualmente verso ovest. Tra loro e nelle tribù strettamente correlate, come gli Shawnee, negli anni ’50 del XVIII secolo, iniziarono a emergere dei profeti, che continuarono a comparire per i successivi sessant’anni. I visionari del primo periodo annunciavano che la trasformazione totale del mondo era vicina e che sarebbe stata restituita agli Indiani la loro condizione precedente. I profeti successivi predicavano messaggi di redenzione che ordinavano la completa trasformazione delle persone. In ogni caso, entrambi i gruppi insegnavano che i modi dei bianchi dovevano essere evitati e che gli oppressori potevano essere sconfitti in guerra attraverso le forze spirituali che avrebbero accompagnato i guerrieri indiani.

Il più importante dei primi visionari fu Neolin, conosciuto come il Profeta dei Delaware [Vedi NEOLIN]. Al suo messaggio diede seguito Pontiac, il capo degli Ottawa; le forze che riuscì a unire ottennero all’inizio successi in battaglia contro gli Inglesi, ma gradualmente i suoi sostenitori cominciarono a dividersi e alla fine si ritirarono di fronte alla dura resistenza di Detroit e Fort Pitt (Newcomb, 1956; Wallace, 1956).

Durante questo stesso periodo, visionari con messaggi simili a quello di Neolin sorsero tra gli Irochesi, nell’area dell’odierna Pennsylvania occidentale e di New York. Questi profeti non sono noti per aver influenzato i capi della guerra irochesi; ciononostante, questi ultimi cospirarono con Pontiac, il quale stava dando seguito al messaggio di Neolin, conducendo nel 1763 una guerra di relativo successo contro gli Inglesi.

Nel 1799, Handsome Lake, un dissoluto ex condottiero militare Seneca, ebbe la prima di molte visioni, che alla fine diedero forma al gaiwiio (buona parola), un codice morale e sociale, che era tradizionalmente recitato per un periodo di quattro giorni. Le visioni di Handsome Lake proponevano soluzioni religiose e secolari, morali e materiali per la povertà e l’umiliazione dei Seneca. [Vedi HANDSOME LAKE].

Nel 1811, Tenskwatawa, un profeta shawnee, predicava che la redenzione sarebbe arrivata evitando rigorosamente le pratiche dei bianchi, l’ubriachezza, il matrimonio interrazziale, la cessione di terre indiane ai bianchi e la stregoneria. Questo messaggio di redenzione fu presto affiancato dalla credenza che l’assistenza spirituale avrebbe aiutato gli Shawnee e i Delaware a battere gli Stati Uniti in battaglia. Il fratello del profeta, Tecumseh, e i suoi seguaci unirono le forze contro gli Inglesi nella guerra del 1812, solo per perdere e infine essere allontanati verso il Kansas e l’Oklahoma (Newcomb, 1956; Wallace, 1956). [Vedi TECUMSEH].

Danza del profeta e danze degli spiriti. Tra il 1847 e il 1858, guerra e violenza infuriarono nel bacino idrografico del fiume Columbia e lungo la costa del Pacifico degli odierni Stati di Washington e Oregon, poiché i bianchi estesero il loro dominio sulle comunità indiane espropriandole della loro terra. Intorno al 1855 un wanapum proveniente dall’Altopiano della Columbia, conosciuto con il nome di Smohalla, sosteneva di essere ritornato dalla morte e cominciò a predicare sulla base delle visioni che aveva avuto. Secondo il suo messaggio, l’agricoltura e l’estrazione dei minerali contaminavano la Madre Terra, la terra non avrebbe dovuto essere ceduta ai bianchi e tutti i frutti della natura dovevano essere tenuti in comune da coloro che vivevano all’interno di essa. La religione di Smohalla, poi conosciuta come la Danza del Profeta, consisteva in un insieme formale di rituali e simboli (alcuni derivati dal Cristianesimo) integrati con queste credenze. L’adesione al suo codice e all’esecuzione del rituale avrebbe avuto come risultato l’eliminazione di tutti gli uomini bianchi, la resurrezione di tutti gli Indiani deceduti e la restaurazione del modo di vivere indiano precedente (Spier, 1935). La Danza del Profeta si diffuse in tutto l’Altopiano del Columbia e anche il famoso Chief Joseph (Capo Giuseppe) dei Nez Perce e la sua banda ne erano seguaci. Nel 1877, Chief Joseph e i suoi uomini si rifiutarono di essere cacciati fuori dalla loro terra e combatterono inizialmente l’esercito, ma alla fine furono costretti a scappare e a ritirarsi di un migliaio di chilometri verso il Canada. Infine, furono allontanati verso l’Oklahoma, poi si mossero di nuovo verso Washington, ma non fu permesso loro di ritornare nella loro patria. La Danza del Profeta, sebbene spogliata del suo messaggio di trasformazione (che era stato sostituito da promesse di redenzione personale e di acquisizione di poteri di guarigione), perdurava negli anni ’80 del XX secolo nella religione Pom Pom nelle riserve di Warm Spring, in Oregon, e di Yakima, nello Stato di Washington.

Alla fine degli anni ’60 del XIX secolo un paiute del Nord, conosciuto con il nome di Wodziwob, o Fish Lake Joe, ebbe delle visioni che lo incaricavano di creare la religione della Danza degli Spiriti e di fare proseliti. Le visioni ottenute dai partecipanti alla Danza degli Spiriti acceleravano la venuta del giorno, percepito come imminente, in cui le risorse da cui gli Indiani un tempo traevano sostentamento sarebbero state restaurate, i Nativi deceduti sarebbero risorti, i bianchi sarebbero stati allontanati e una nuova e felice esistenza sarebbe stata creata per tutti i seguaci della Danza degli Spiriti (Mooney, 1896; Gayton, 1930-1931; DuBois, 1939; e Hittman, 1972, 1973). La Danza degli Spiriti del 1869 si diffuse a sudovest e a nordovest attraverso tutta la California, e il movimento nordoccidentale raggiunse la costa settentrionale dell’Oregon.

Il culto dell’Earth Lodge, che nasceva dalla Danza degli Spiriti, metteva l’accento sulla fine catastrofica del mondo, dalla quale tutti i seguaci sarebbero stati risparmiati rinchiudendosi in imponenti dimore sotterranee. Molti anni dopo, dal culto dell’Earth Lodge si sviluppò un movimento di redenzione, il Bole-Maru, che si concentrava sul far fronte agli ostacoli del qui e ora per raggiungere un Aldilà felice.

Nel 1889, quando la religione della Danza degli Spiriti come movimento di trasformazione era ormai defunta nella maggior parte delle società della California, dell’Oregon e del Grande Bacino, ebbe inizio un secondo movimento della Danza degli Spirit. Wovoka («il tagliatore»; conosciuto anche come Jack Wilson), un paiute del Nord della Mason Valley, nel Nevada, ebbe una serie di visioni che lo incaricavano di far rivivere la religione della Danza degli Spiriti. Il suo messaggio era la redenzione, piuttosto che la trasformazione, ma l’interpretazione di questo messaggio era differente al di fuori dell’area dei Paiute settentrionali.

La religione della Danza degli Spiriti si diffuse in tutte le Pianure, dal Canada all’Oklahoma. Dopo un anno di intensa partecipazione alla danza da parte degli Indiani di Pine Ridge, nel Sud Dakota, avvenne la «sommossa dei Sioux del 1890», il massacro di Wounded Knee, dove 370 Indiani, di cui 250 tra donne e bambini, furono uccisi dalle truppe governative e dai miliziani statali. Questi seguaci della Danza degli Spiriti avevano creduto che le loro «camicie degli spiriti» fossero immuni ai proiettili (Mooney, 1896). In parte anche a causa della grande influenza della Danza degli Spiriti, il governo federale emanò delle leggi che proibivano tutte le religioni native degli Indiani. [Vedi anche DANZA DEGLI SPIRITI e WOVOKA].

Gli Indiani shaker e la Danza del Sole. Molte delle comunità indiane salish e quileute, della regione dello Stretto di Puget (nell’odierno Stato di Washington), abbracciarono la Danza del Profeta negli anni ’60 e ’70 del XIX secolo. Nel 1881 tre gravi epidemie colpirono l’area; gli Indiani soffrirono tanto del confinamento nelle riserve, quanto della dominazione dei funzionari federali, dei coloni e dei missionari cristiani. Sempre nello stesso anno, un nuovo profeta, John Slocum (1840?-1898?), proveniente dai Salish dello Stretto di Puget, rivendicava di essere tornato dalla morte; egli era risorto pervaso da tremori e pronunciando parole incomprensibili, davanti agli occhi dei suoi amici e parenti salish. Slocum, un boscaiolo che lavorava irregolarmente, e aveva assunto molti dei vizi dell’uomo bianco, come il bere e le scommesse sui cavalli, fu incaricato da un angelo di Dio di seguire gli insegnamenti di Cristo per raggiungere la salvezza.

Dopo qualche interesse iniziale per il messaggio della sua visione, che lo aveva incaricato di tornare sulla terra, per essere testimone della sua personale trasformazione e per condurre altri peccatori al modello di vita cristiano, Slocum inciampò su alcuni ostacoli nel suo percorso mondano, si ammalò e ci si aspettava che morisse. Tuttavia dopo che sua moglie (pregando, piangendo e tremando incontrollabilmente) si avvicinò al suo aspetto prostrato, Slocum cominciò a migliorare; la sua guarigione fu attribuita al potere divino, manifestatosi nel tremore della moglie (Barnett, 1957).

Come avvenne già nel caso della Danza degli Spiriti, i missionari diffusero il messaggio shaker e degli adepti viaggiarono fino alla residenza di Slocum, nello Stretto di Puget, per imparare come ricevere il dono della redenzione, il nuovo stato di grazia. Il culto si diffuse in tutte le direzioni, riversandosi nella Columbia Britannica e nella California settentrionale. In quest’ultima zona si fuse con il Bole-Maru e infine con le pratiche carismatico-pentecostali. La religione continua tuttora a prosperare in tutta quest’ampia area (Barnett, 1957; Dubois, 1939; Schultz, 1968; e Amoss, 1978).

Gli Indiani shaker ripudiavano il loro retaggio cristiano, rifiutando di accettare lo status di affiliati alle religioni costituite. La religione shaker incoraggia le differenze individuali e le sostenta attraverso i «doni» ricevuti nelle esperienze religiose individuali; certi partecipanti diventano pazienti, altri guaritori e alcuni fanno entrambe le cose.

Sul finire degli anni ’80 del XIX secolo molti sciamani degli Shoshoni di Wind River, nel Wyoming, furono delusi dalla Danza degli Spiriti. La tribù aveva già partecipato a una forma precedente all’epoca delle riserve della Danza del Sole delle Pianure, e in questo periodo cominciò a fare delle importanti modifiche alla sua ideologia e ai suoi obiettivi, abbandonando i temi della guerra e della caccia ed enfatizzando la preoccupazione per la malattia e per la miseria della comunità (Shimkin, 1953). Nel 1890, una nuova religione della Danza del Sole era nata tra gli Shoshoni di Wind River; la nuova religione cercava soluzioni alla malattia, alla morte, all’oppressione e al settarismo che era dilagato nelle riserve nei vend anni precedenti.

Intorno al 1904, la Danza del Sole era divenuta la principale religione praticata tra gli Shoshoni dell’Idaho e del Wyoming e tra gli Ute dello Utah e del Colorado. Negli anni ’80 del XX secolo, essa continuava a essere la religione predominante di queste popolazioni, anche se miseria e oppressione continuavano a sussistere nelle riserve. Nelle Danze del Sole si predica un’etica comunitaria che condanna i comportamenti individualistici e meschini di ogni tipo. Ciascun partecipante (danzatore, cantante, capo, membro di commissione o spettatore-seguace) sacrifica il piacere e sopporta i disagi cosicché tutti gli Indiani, morti e viventi, possano avere condizioni più felici (Jorgensen, 1972). [Vedi anche DANZA DEL SOLE].

Movimenti di redenzione panindiani. La religione del peyote è un movimento panindiano di redenzione; i seguaci dei suoi rituali mangiano un particolare cactus, il peyote (Lophophora williamsii). Anche se alcune società indiane del Messico utilizzavano da secoli questa pianta nelle loro pratiche religiose, così come facevano alcune popolazioni delle Pianure meridionali, la religione del peyote si diffuse come un incendio in tutte le Pianure durante l’ultima decade del XIX secolo e in gran parte dell’America settentrionale durante i decenni successivi; quindi era, e rimane, distinta dalle pratiche del XVIII secolo. Conosciuta come Native American Church, la religione del peyote ha fuso in modo sincrético alcuni elementi cristiani (come Dio Padre, Maria, gli angeli celesti e Gesù) con il simbolismo indiano, quest’ultimo dominante e anche variabile tra le differenti tribù. Nel corso del suo primo secolo di vita, la Native American Church ha dovuto combattere contro l’opposizione federale, quella dello Stato, quella cristiana e la forte opposizione di uomini delle tribù in molte, se non in tutte, le riserve; ciononostante ha resistito ed è cresciuta in tutta l’America settentrionale (Aberle, 1982; Stewart, 1980; e Slotkin 1956). [Vedi AMERICA SETTENTRIONALE, INDIANI DELL’, articolo Gli Indiani delle Pianure].

Il Cristianesimo carismatico, nella forma delle sette pentecostali, si è ampiamente e rapidamente sviluppato nelle riserve indiane dell’America settentrionale, dall’inizio degli anni ’60 del XX secolo, come ad esempio il Mormonismo (Chiesa di Gesù Cristo dei Santi degli Ultimi Giorni). Queste religioni enfatizzano l’accessibilità e la potenza dello Spirito Santo e rendono consapevoli i credenti dello spirito maligno. Queste varie sette forniscono spiegazioni del mondo e codici etici, che hanno lo scopo di cambiare le relazioni tra un credente e un altro e con i non credenti, e richiedono ai credenti di cercare uno stato di grazia investito del potere dello Spirito Santo.

Questi movimenti non sono una risorsa fertile per la ribellione; piuttosto, permettono ai credenti di sfidare il male, spiegare le calamità e curare se stessi e i malati. Lo fanno spiegando perché gli Indiani hanno vissuto dolore e insoddisfazione in passato, forniscono una nuova ideologia e il potere spirituale che mette in grado i seguaci di riconoscere e superare il male in questo mondo mentre si preparano per l’Aldilà (Jorgensen, 1985; Aberle, 1982).

D’altronde, sul finire del XX secolo, in certi periodi e in certi luoghi, gli Indiani dell’America settentrionale hanno dimostrato la loro volontà di resistere tanto ai governi tribali, quanto a quello federale, di imparare in maniera più completa le loro tradizioni culturali e di combattere, o addirittura prendere le armi, contro forze superiori. Molti atti di ribellione sono avvenuti negli anni ’70 del XX secolo, tra i quali il saccheggio degli uffici del Bureau of Indian Affairs a Washington nel 1972, e l’occupazione di un magazzino e di una chiesa a Wounded Knee nel 1973. A partire dalla metà degli anni ’70 del XX secolo, tuttavia, atti come questi commessi dall’American Indian Movement (AIM) vennero ridotti drammaticamente in quanto i leader degli attivisti indiani furono portati in tribunale e alcuni furono accusati, condannati e incarcerati.

A causa degli atti di protesta e delle conseguenti vertenze giudiziarie degli anni ’70 del secolo scorso, una nuova comprensione dei problemi indiani è emersa tra molti attivisti indiani in tutto il continente, ed essi si sono uniti ai leader religiosi tradizionali più anziani per imparare l’ideologia e i rituali che includevano le religioni del Tamburo del Sogno, del peyote, della Danza del Sole, della capanna sudatoria e della Danza degli Spiriti. I leader religiosi più giovani si sono uniti a quelli più anziani per essere partecipi di queste religioni e per diffonderne la pratica a tutti gli Indiani, così da poter spiegare meglio il male presente nel sistema e nelle persone che lo dominano e, nel frattempo, creare una distanza sociale da tale sistema. Nel 1981 l’American Indian Movement dakota (sioux) fondò un insediamento religioso conosciuto con il nome di Yellow Thunder Camp, nelle Black Hills del Sud Dakota. Il servizio forestale degli Stati Uniti controllava il territorio, ma i partecipanti all’AIM in questa azione, rivendicando l’autodeterminazione e la libertà di culto in base all’Indian Freedom of Religion Act del 1978, chiesero il titolo di proprietà del territorio, cosicché tutte le popolazioni indiane tradizionali potessero unirsi nelle ricerche spirituali. Il movimento si sviluppò, diffondendosi principalmente dalle riserve sioux di Pine Bridge e di Rosebud, nel Sud Dakota, e concentrandosi sull’analisi del male nel mondo e sui benefici della buona salute, del benessere della comunità e del potere spirituale che si possono ottenere dalla combinazione delle pratiche religiose indiane, ciascuna delle quali trattata come «tradizionale».

È avvenuta una combinazione di pratiche rituali, eseguite in serie: alcune di queste sono di origine precedente al contatto, altre sono di origine successiva; alcune erano un tempo parte dei movimenti di trasformazione, altre di quelli di redenzione e altre ancora erano tradizionali; tutte sono state modificate. La combinazione comprende il rituale del sudare (una pratica precedente al contatto) in piccole tende sudatorie create appositamente per lo scopo; la Danza del Sole (di origini antecedenti al contatto, ma modificata per adattarla alle promesse contemporanee di salute, benessere e acquisizione di un potere spirituale); il Peyotismo (un movimento di redenzione successivo al contatto); e la Danza degli Spiriti (una versione redentiva recente della danza trasformativa, che favorisce la buona salute e scaccia il male). Questo nuovo amalgama di pratiche nativistiche è visto come unificante e tradizionale dai suoi seguaci. Questi ultimi sono cercatori di potere spirituale che hanno riconosciuto l’enorme potere materiale, economico e politico posseduto dagli oppositori.

Questo complesso di Traditional Unity si è diffuso attraverso la rete dell’American Indian Movement per aiutare a guidare i rituali sudatori e le esecuzioni della Danza del Sole nella riserva dei Navajo e in quella di McDermitt dei Paiute del Nord (entrambi possiedono tradizioni del peyote) e addirittura nel campus della D-Q University a Davis, in California. La D-Q University, sostenuta da fondi federali, è costituita da Indiani americani e Messicani americani e a favore di questi. Anche i praticanti delle religioni del Tamburo del Sogno, del peyote e della Longhouse delle Foreste orientali sono partner compatibili in questa libera confederazione religiosa (Jorgensen, 1985).

Movimenti sociali contemporanei. I movimenti sociali contemporanei dei Nativi americani prendono varie forme. Le popolazioni indiane sono impegnate attivamente in molte attività nel campo delle rivendicazioni dei territori, dell’educazione, dei diritti dei Nativi, dei diritti internazionali e di molto altro. Qui ci concentreremo sui movimenti che cono correlati ad argomenti religiosi.

Durante gli anni ’70 del secolo scorso le attività del movimento del Red Power spaziarono dall’occupazione dell’isola di Alcatraz alla seconda Lunga Marcia del 1978. Le attività del Red Power contemporaneo sono state meno visibili, ma hanno preso la forma di occasionali proteste, specialmente sui siti dei rifiuti nucleari dentro o vicino al territorio della riserva, così come di marce o corse sacre. Capitoli dell’American Indian Movement (AIM) sono ancora attivi, si incontrano in congressi nazionali e sono impegnati in questioni riguardanti la comunità e in eventi culturali. Gli studenti nativi americani del college e dell’università sono impegnati nelle questioni relative al loro popolo, nel reclutamento, negli eventi culturali e nelle attività di comunità.

Uno dei progetti più importanti del movimento del Red Power fu la rinascita delle tradizioni dei Nativi in molte comunità di Indiani americani. L’attivismo negli anni ’70 del secolo scorso cominciò in aree urbane, ma presto si spostò nelle comunità delle riserve, dove i giovani nativi cercavano una maggiore conoscenza e comprensione della cultura tradizionale. Questi eventi incoraggiarono molti leader spirituali e molti tradizionalisti a portare le cerimonie, le danze, e le storie dei Nativi alla vista del pubblico, dopo essere rimasti nascosti per molti anni. Gli anziani e i tradizionalisti acquistarono maggior rispetto e divennero più attivi e visibili nelle comunità dei Nativi americani. I college e le università della comunità tribale cominciarono a insegnare la lingua e la cultura nativa.

La libertà di religione dei Nativi venne difesa nei tribunali per preservare il diritto di fumare il sacro peyote nelle cerimonie. Il Congresso elaborò due progetti di legge per salvaguardare i diritti religiosi dei Nativi americani in linea con l’American Indian Religious Freedom Act. I Nativi americani si spostarono per proteggere luoghi sacri e di culto, sia dentro sia fuori dalle riserve. La religione dei Nativi e la conoscenza tradizionale vennero tenute maggiormente in considerazione all’interno delle comunità. Le popolazioni native contemporanee sono impegnate attivamente nel mondo attraverso una varietà di movimenti sociali, religiosi, politici, educazionali e culturali mirati a preservare le loro comunità, le loro identità, le loro religioni e la loro autonomia politica.
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JOSEPH G. JORGENSEN

STORIA DEGLI STUDI

Le religioni degli Indiani nordamericani manifestano una considerevole complessità e diversità. Nel 1492 parecchie centinaia di gruppi culturali praticavano forme distinte di religione. Sebbene si cominci abitualmente la registrazione documentaria all’epoca dei primi contatti con gli Europei, le scoperte archeologiche hanno ampliato le prospettive religiose fino alla preistoria. I tumuli funerari nel Midwest, i siti cerimoniali sudorientali, le kiva abbandonate nel Sud-Ovest, le ruote di guarigione in pietra nelle Pianure, i petroglifi in California e altri resti evocano l’antichità delle religioni dell’America settentrionale.

Il campo delle religioni degli indigeni nordamericani è stato poco coltivato dagli studiosi, nonostante il suo valore intrinseco per lo studio comparato della religione. Troppo spesso scartate come «primitive», queste religioni sono state generalmente relegate in una categoria residuale indifferenziata, insieme ad altre religioni di popoli primitivi del resto del mondo. L’interesse per queste religioni è stato limitato alla loro supposta posizione evolutiva in quanto tappe logicamente precedenti rispetto a quelle che vengono comunemente definite «grandi religioni», che controllano la devozione della maggioranza della popolazione mondiale. Raramente, fino a tempi recenti, le religioni degli Indiani dell’America settentrionale sono state studiate come argomento valido di per sé. Nondimeno, la ricerca ha rivelato rituali e cerimonie strutturati in maniera complessa, miti densamente rivestiti di significati simbolici, cosmologie che abbracciano sottili relazioni con la natura, e una varietà altamente elaborata di esperienze religiose individuali.

Una difficoltà nello studio delle religioni native nordamericane è che le loro istituzioni tendono a essere molto meno ovviamente suddivise in categorie di quelle delle cosiddette grandi religioni. Le loro credenze e le loro pratiche religiose permeano molte sfere dell’attività pratica; per esempio, per i Nootka costruire una canoa è considerato un atto religioso, così come lo sono l’agricoltura per gli Hopi, la caccia al coniglio per i Rappahanock, la raccolta delle pigne per i Paiute e così via.

Un secondo problema affrontato dagli studiosi delle religioni nordamericane è l’assenza di alfabetizzazione nelle società native tradizionali. Mancando un corpus dottrinale ortodosso scritto, essi dipendono dalla trasmissione orale e visiva della tradizione religiosa. Questi metodi premiano le capacità mnemoniche, le abilità retoriche e la tacita intesa con l’uditorio, ottenuta attraverso la partecipazione. L’assenza di testi scritti ha permesso in passato una notevole flessibilità di adattamento al cambiamento e ha consentito un considerevole spazio a interpretazioni soggettive.

Una terza difficoltà è che le religioni degli Indiani nordamericani sono tipicamente dinamiche. Gli sforzi per descriverle o ricostruirle come sistemi di credenze e di azioni atemporali e pienamente integrati sono destinati al fallimento. I movimenti religiosi sono aspetti ricorrenti nella storia e nella preistoria dell’America settentrionale; soventemente ispirati da una profezia, essi avevano origine all’interno di particolari tribù, ma spesso si diffondevano al di là dei confini tribali. In molte di queste religioni sono profondamente inseriti molti elementi derivanti fondamentalmente dai primi contatti con il Cristianesimo.

I primi osservatori. Lo studio delle religioni dell’America settentrionale comincia con i primi esploratori europei. Molti di questi portavano con loro dei forti preconcetti cristiano-teocentrici, che negavano l’esistenza della religione nelle società aborigene. Persone che andavano in giro nude e che vivevano comunitariamente, che praticavano la poligamia, l’antropofagia e il sacrificio umano, erano spesso giudicate subumane. Quello che fungeva da religione per gli Indiani era respinto con sdegno dai nuovi venuti dal Vecchio Mondo, come adorazione del diavolo, idolatria o superstizione irrazionale. Ad ogni modo, dato che parte della missione europea di esplorare e di colonizzare il Nuovo Mondo era motivata dalla religione, si fecero seri sforzi per convertire i pagani alla «vera fede», sia attraverso la coercizione, sia con la persuasione.

I successivi esploratori delle regioni interne furono di poco più perspicaci dei loro predecessori riguardo alle religioni native. Continuavano a persistere i vecchi stereotipi: si diceva che gli Indiani fossero posseduti da demoni, i loro professionisti religiosi venivano derisi come prestigiatori, giocolieri o impostori, e i loro riti erano considerati assurdi e ridicoli. Sulle questioni di religione, i resoconti degli esploratori ripetevano i loro preconcetti con monotona regolarità.

Ciononostante, nell’esecuzione dei loro compiti evangelici, a volte, i missionari diventavano esperti conoscitori delle lingue dei Nativi ed erano in grado di penetrare le strutture delle credenze dei loro potenziali convertiti. I padri gesuiti e i padri recolletti lasciarono in eredità un resoconto senza precedenti sui costumi religiosi del XVII e del XVIII secolo dei gruppi di lingua algonchina e irochese stanziati nel Nord-Est. I 73 volumi di The Jesuit Relations and Allied Documents (compilato tra il 1610 e il 1791; pubblicato per la prima volta tra il 1896 e il 1901; ristampato in 39 volumi, New York, 1959) non solo contengono accurate osservazioni di prima mano, ma la formazione accademica dei gesuiti ha permesso loro di cimentarsi nell’etnologia comparata speculativa. L’apice dell’antropologia dei gesuiti fu raggiunto dal sacerdote Joseph François Latifau, nella sua opera in due volumi Moeurs des sauvages ameriquains comparées aux moeurs des premiers, Paris 1724. Latifau offrì un dettagliato quadro generale dei costumi religiosi, basato sulle opere dei suoi predecessori gesuiti e integrato dalla sua stessa indagine. Egli mise a paragone sistematicamente le pratiche religiose indiane con quelle dell’antichità classica. Convinto che gli Indiani fossero giunti dall’Asia, Latifau sostenne la tesi dell’unità della razza umana, che in un passato remoto condivise una comune religione data da Dio. Latifau sostenne che le credenze e le pratiche primitive degenerarono per via delle migrazioni, degli adattamenti locali e della dimenticanza; tuttavia si potevano ancora distinguere delle vestigia di questa condizione originaria nei costumi dei selvaggi contemporanei, che fornivano indizi con cui dipanare una storia non scritta. Le idee di Latifau non erano le uniche, ma l’affidabilità della sua documentazione e i suoi tentativi di comparazione sistematica lo ponevano in anticipo rispetto ai suoi tempi.

I missionari spagnoli e inglesi, con rare eccezioni, non erano assolutamente all’altezza degli elevati standard stabiliti da quelli francesi. La rigida ortodossia religiosa degli Spagnoli e il noto etnocentrismo degli Inglesi sembravano cospirare nel precludere una tolleranza comprensiva per le credenze dei Nativi. Solo nel tardo XVIII secolo, le descrizioni delle religioni native, da parte dei missionari, cominciarono ad avere un valore sostanziale.

Insieme alle descrizioni dei missionari illuminati, i resoconti dei primi viaggiatori e commercianti forniscono del materiale prezioso sugli Indiani dell’America settentrionale. I viaggiatori, in virtù delle loro esperienze con una serie di gruppi differenti, erano di solito attenti alle varianti religiose. La mancanza di un’osservazione costante tendeva ad assottigliare l’affidabilità di questi rapporti, ma questa carenza fu superata da commercianti e amministratori che risiedevano per lunghi periodi nelle comunità indiane, imparavano le loro lingue e spesso si sposavano con una donna della tribù. Per esempio, il commerciante John Long, nel suo resoconto sugli Ojibwa (Voyages and travels of an Indian Interpreter and Trader, London 1791), è il primo a fare riferimento al concetto di totem, che descrive come un’associazione prestabilita con uno spirito guardiano durante una ricerca di visione. Studiosi successivi si appropriarono indebitamente del termine e lo universalizzarono per indicare nomi di gruppi di discendenza e forme elementari di religione.

Molto del sapere sulla religione tradizionale degli Indiani delle Foreste sudorientali deriva da James Adair, The History of the American Indian, London 1775. Adair, che visse per quarant’anni tra i Cherokee e i Chickasaw, credeva che gli Indiani discendessero dalle tribù perdute di Israele. Per sostenere la sua tesi, determinò ventitré punti di convergenza specifica tra i costumi indiani e quelli israelitici. Malgrado la sua tesi erronea, il suo metodo analitico lo costrinse a porsi delle domande e a registrare importanti informazioni sulla religione, che diversamente avrebbero potuto rimanere ignorate.

Nascita di un campo di studio. Le prime teorie sulle popolazioni indigene dell’America settentrionale ruotavano attorno alle questioni dell’origine. Chi erano? Da dove erano venuti? Alcuni teorici erano a favore di un’origine autoctona; altri, influenzati dalla cronologia biblica, tentarono di collegarle con popolazioni del Vecchio Mondo storicamente conosciute. Tali speculazioni incoraggiarono la raccolta e l’analisi di materiali etnografici, tra i quali le informazioni sulla religione erano considerate di importanza cruciale. Le semplici connessioni si rivelarono insostenibili e le origini degli Indiani nordamericani furono spostate più lontano nel passato. Molti filosofi europei e coloniali, e storici universali equipararono le popolazioni indigene alle prime fasi dello sviluppo umano, come è riassunto nella famosa frase di Locke: «All’inizio tutto il mondo era America». I temi della degenerazione dei Nativi e dell’inerente inferiorità erano contrastati dall’immagine filosofica e letteraria del «nobile selvaggio», una convenzione letteraria che raggiunse la popolarità a metà del XVIII secolo più come critica della moralità occidentale che come serio sforzo di rappresentare accuratamente i Nativi americani.

Il consolidamento postrivoluzionario di un’identità nazionale da parte degli Americani fornì un altro stimolo allo studio degli Indiani nordamericani. Gli intellettuali della nuova repubblica cercarono di avanzare prove atte a dimostrare che il loro continente non era inferiore a quello del Vecchio Mondo e che poteva sostenere la civilizzazione. Sotto l’influenza di leader come Thomas Jefferson, Benjamin Barton, Peter DuPonceau, Lewis Cass e Albert Galatin, si intrapresero sforzi congiunti non solo per «civilizzare» gli Indiani ma anche per conservare per la posterità una registrazione delle loro tradizioni culturali.

La carriera di Henry Rowe Schoolcraft (1793-1864) è un esempio del passaggio da osservatore amatoriale a etnologo professionista. Schoolcraft trascorse gli anni della giovinezza sulla frontiera, come esploratore geologo e commerciante con gli Indiani. Dopo essersi stabilito presso i Chippewa di Sault Saint Marie, sposò una donna indiana, imparò il chippewa e divenne agente governativo. Egli cercò di svelare i livelli profondi della mentalità indiana attraverso la raccolta dei miti e del folclore e l’analisi delle sottigliezze linguistiche dell’algonchino nel suo influente Algic Researches, New York 1839. Dopo essersi creato una reputazione accademica, abbandonò la frontiera per promuovere la neonata scienza dell’etnologia. Egli si assicurò il sostegno federale e fu responsabile della compilazione della gigantesca opera in sei volumi, Historical and Statistical Information Respecting the History, Condition and Prospects of the Indian Tribes of the United States, Philadelphia 1851-1860. Questa opera si collega agli importanti dati provenienti dai missionari e dagli agenti indiani, ma la sua struttura ingombrante e disorganizzata ne limita l’utilità.

Progressi sotto il Bureau of Ethnology. La fondazione del Bureau of Ethnology, nel 1879, lanciò, sotto buoni auspici, l’antropologia governativa ufficiale negli Stati Uniti. La missione del Bureau era principalmente di conservare l’etnologia e la sistematizzazione scientifica del sapere relativo agli abitanti originari dell’America. Sotto la direzione ispirata di John Wesley Powell, fu messo assieme un gruppo specializzato di studiosi, che lasciò contributi duraturi per la comprensione delle religioni indiane.

Il Sud-Ovest divenne un’importante area di ricerca, dato che i gruppi di lingua apache e i gruppi pueblo avevano mantenuto dei vitali sistemi religiosi neoaborigeni. I ricercatori patrocinati dal Bureau, come James e Matilda Stevenson, J.W. Fewkes, Washington Matthews, J.G. Bourke e Frank Hamilton Coushing, produssero carte e monografie sul cerimonialismo sudoccidentale che richiamarono l’attenzione internazionale.

Anche altre aree furono seguite dal Bureau: Clay MacCauley, James Mooney e, più tardi, John R. Swanton studiarono le religioni delle Foreste sudorientali. La ricerca sulla religione degli Irochesi continuò attraverso il lavoro di Lewis Henry Morgan e di Horatio Hale, il cui Iroquois Book of Rites, Philadelphia 1883 rappresenta il primo trattato monografico moderno sul cerimonialismo indiano dell’America settentrionale. Studiosi del Bureau come Erminnie Smith e J.N.B. Hewitt contribuirono con studi significativi sui miti e sulla cosmogonia degli Irochesi. Altri aspetti della religione delle Foreste orientali furono documentati nell’opera di W.J. Hoffman sugli Ojibwa e sui Menomini e successivamente nell’impressionante corpus sui Fox di Truman Michaelson.

L’apogeo della cultura delle Pianure sopravviveva ancora nella memoria vivente quando gli etnologi del Bureu entrarono in campo. J. Owen Dorsey raccolse preziose informazioni sulle religioni sioux; James Mooney scrisse sui Kiowa e sui Cheyenne; Alice Fletcher, in collaborazione con gli intellettuali nativi Francis La Flesche e James Murie, produsse una monografia classica sulla religione degli Omaha e dei Pawnee. La brillante analisi e la descrizione della Danza degli Spiriti contemporanea di Mooney rimane un capolavoro riconosciuto di etnologia religiosa. Il Bureau si occupò molto poco delle tribù a ovest delle Montagne Rocciose fino al XX secolo.

La nascita di specializzazioni universitarie. Nel 1900 il centro dell’antropologia americana cominciò a spostarsi dai musei e dalle agenzie governative alle università. I primi ricercatori del Bureau of Ethnology erano dotati e pieni di risorse, ma nessuno di loro aveva ricevuto una preparazione accademica in antropologia. La figura centrale del movimento verso la professionalizzazione fu Franz Boas, uno studioso educato in Europa che esercitò un’influenza dominante sull’antropologia americana per i successivi cinquantanni. Boas sviluppò il moderno concetto di cultura, fissò nuovi standard per il lavoro sul campo e preparò diverse generazioni di studiosi destinati a dare contributi decisivi allo studio delle religioni indiane. I lavori di Boas stesso sulla Costa nordoccidentale dimostravano una meticolosa attenzione per il particolarismo etnografico rivolto ai problemi di ricostruzione storico-culturale. Successivamente si mosse dall’attenzione sull’analisi e sulla diffusione del particolare all’interpretazione delle dinamiche di integrazione culturale. Riluttante a generalizzare e diffidente delle grandi teorie, Boas raccolse assiduamente testi in lingua nativa, molti dei quali trattano argomenti religiosi. Alcuni hanno sostenuto che il forte empirismo positivista di Boas bloccò lo sviluppo teorico nell’antropologia dell’America settentrionale; tuttavia, la sua insistenza nell’ottenere il punto di vista dei Nativi attraverso i testi fornisce all’antropologia moderna un’eredità tangibile.

Noncuranti di come avrebbero potuto essere valutati i contributi diretti di Boas all’etnologia religiosa, i suoi studenti e collaboratori riuscirono a compilare, con fine dettaglio descrittivo, i principali lineamenti delle religioni indigene dell’America settentrionale. Opere sostanziali di operatori sul campo come Ruth Benedict, Ruth L. Bunzel, Roland B. Dixon, Alexander A. Goldenweiser, Esther Goldfrank, Erna Gunther, Herman Haeberlin, George L. Hunt, Melville Jacobs, A.L. Kroeber, Robert H. Lowie, Elsie Clews Parsons, Paul Radin, Gladys A. Reichard, Edward Sapir, Frank G. Speck, Leslie Spier, John R. Swanton, James A. Text, Ruth M. Underhill e Clark Wissler non possono essere qui recensite; tuttavia, si possono menzionare alcuni brevi commenti sulle tendenze emergenti. Si prova sempre più interesse alla natura dell’esperienza religiosa e al significato religioso per l’individuo; si presta seria attenzione alle caratteristiche stilistiche e letterarie di miti e racconti; diventa più evidente l’interesse per le visioni del mondo culturalmente costituite; infine, emerge un tipo di approccio implicitamente funzionale, che collega la religione ad altri aspetti della cultura, della società e dell’individuo. Molti di questi studiosi sono andati oltre alle peculiarità etnografiche, per affrontare dei problemi di teoria generale e per comunicare le caratteristiche delle religioni native nordamericane a un uditorio più ampio.

Fin dall’inizio, i materiali religiosi provenienti dalle fonti indiane nordamericane servirono da munizioni per l’artiglieria pesante dei teorici «da salotto» europei. Questi materiali erano impiegati in maniera casuale per sostenere le teorie globali di figure dominanti come E.B. Tylor, James, G. Frazer, Andrew Lang, R.R. Marett, W.J. Perry, Émile Durkheim, Marcel Mauss, Lucien Lévy-Bruhl, Wilhelm Schmidt e Adolf E. Jensen. La reazione americana a queste teorie è stata tipicamente difensiva e critica. Bisogna ammettere che, con poche eccezioni, a questi teorici e ai successivi etnologi, comparatisti e storici delle religioni europei mancava l’esperienza diretta sul campo in America. Tuttavia essi hanno dato dei contributi significativi analizzando i dati americani dalla prospettiva più ampia delle religioni del mondo, costruendo tipologie con cui le testimonianze americane possono essere analizzate e messe a confronto e indagando a fondo nelle implicazioni filosofiche di questi materiali. Recenti studiosi europei, il cui lavoro merita un maggiore riconoscimento da parte dei loro colleghi americani, comprendono Kaj Birket-Smith, Josef Haekel Rolf Krusche, Werner Müller, Raffaele Pettazzoni e Anna Birgitta Rooth. I prolifici e maggiormente accessibili lavori di Åke Hultkrantz, uno studioso svedese, meritano un commento particolare. Hultkrantz condusse una ricerca sul campo tra gli Shoshoni e gli Arapaho, ma la sua particolare importanza deriva dall’aver raccolto, come nessun altro, la letteratura pubblicata sulle religioni dei Nativi nordamericani, poi mostrata in svariate ed estese monografie comparative e in numerosi saggi tematici.

Recenti argomenti di studio. Nel periodo postboasiano, dalla seconda guerra mondiale a oggi, l’interesse per le religioni indigene dell’America settentrionale è cresciuto rapidamente, e sono stati adottati diversi tipi di approccio molto proficui. L’antropologia psicologica, per esempio, ha portato nuove prospettive sulla natura dell’esperienza religiosa, attraverso lo studio degli stati alterati di coscienza indotti con l’uso rituale di allucinogeni e con altri mezzi. Weston La Barre, The Ghost Dance, Garden City/N.Y. 1970 è particolarmente degno di nota per la sua profonda interpretazione psicologica delle religioni dei Nativi americani.

Un altro tipo di approccio è condotto attraverso l’analisi delle tematiche ambientali, che hanno suscitato considerazioni sugli effetti dell’ideologia religiosa sull’adattamento ecologico. Calvin Martin, Keepers of the Game, Berkeley 1978, un resoconto storico della partecipazione degli Indiani al commercio delle pelliccie, ha evocato una grande varietà di risposte sul ruolo della motivazione religiosa nelle attività di caccia. Probabilmente lo studio costruito più solidamente per affrontare questo problema è la monografia sui Cree di Adrian Tanner, Briging Home Animals, New York 1979.

Anche lo studio dei movimenti religiosi merita molta attenzione. Anthony F. Wallace, The Death and Rebirth of Seneca, New York 1969, che fornisce un resoconto eloquente della religione di Handsome Lake, è un classico moderno. Studi considerevoli sono stati dedicati alle varianti della religione del peyote. L’edizione ampliata dell’opera di La Barre, The Peyote Cult, New York 1969, offre il miglior quadro generale sulla materia, mentre David F. Aberle, The Peyote Religion among the Navaho, Chicago 1982 e le varie pubblicazioni riguardo al peyotismo dei Menomini di J.S. Slotkin forniscono degli eccellenti resoconti di manifestazioni specifiche. La monografia di Homer Barnett, Indian Shakers, Carbondale/Ill. 1957 resta il trattato definitivo sul suo argomento.

Lo strutturalismo di Claude Lévi-Strauss ha aperto nuove prospettive per la reinterpretazione del totemismo, dell’arte, dei miti, dei rituali e del complesso della stregoneria dell’America settentrionale. Lévi-Strauss stesso ha ampiamente utilizzato materiali nordamericani nelle sue pubblicazioni provocatorie. Lo strutturalismo ha ispirato un’intera generazione di giovani studiosi a ripensare in nuovi e interessanti modi i dati raccolti precedentemente.

Svariate rielaborazioni degne di nota di importanti raccolte di manoscritti sono comparse recentemente. Irving Goldman, sintetizzando appunti e pubblicazioni sparse di Boas, ha compiuto quello che persino quest’ultimo non era stato in grado di fare: produrre una descrizione della religione kwakiutl coerente e teoreticamente informata. I. Goldman, The Mouth of Heaven, New York 1975 è integrato dall’analisi simbolica dell’arte e del rituale dei Kwakiutl di Stanley Walens, Feasting with Cannibals, Princeton 1981. Raymond J. DeMallie e Elaine A. Jähner hanno reso disponible il ricco materiale sui Lakota, raccolto da James R. Walker all’inizio del secolo scorso, ma precedentemente mai pubblicato (Lakota Belief and Ritual, Lincoln/Neb. 1980; Lakota Society, Lincoln/Neb. 1982; e Lakota Myths, Lincoln/Neb. 1983). DeMallie ha anche assemblato materiali primari relativi al celebre medicine man lakota Black Elk (Alce Nero) in The Sixth Grandfather. Black Elk’s Teachings Given to John G. Neihardt, Lincoln/Neb. 1984 (trad. it. Il sesto antenato. I testi originali degli insegnamenti di Alce Nero, Milano 1996). William Power, Oglala Religion, Lincoln/Neb. 1977 e la sua eccellente descrizione di un rito di guarigione oglala contenuta in Yuwipi, Lincoln/Neb. 1982 accrescono la nostra comprensione della religione lakota. La descrizione di James R. Murie del cerimonialismo pawnee è stata curata da Douglas Parks e pubblicata come Ceremonies of the Pawnee, Washington/D.C. 1981. Un altro importante contributo alla ricerca sulle Pianure è la magistrale opera in due volumi sulla religione dei Cheyenne di Peter J. Powell, Sweet Medicine, Norman/Okl. 1969. Elizabeth Tooker ha setacciato The Jesuit Relations per ricostruire la religione degli Huron nel suo An Ethnography of the Huron Indians, 1615-1649, Washington/D.C. 1964 e ha anche pubblicato un utile studio intitolato The Iroquois Ceremonial of Midwinter, Syracuse/N.Y. 1970. William N. Fenton ha grandemente contribuito agli studi sugli Irochesi con la sua superba monografia sulla Danza dell’Aquila (The Iroquois Eagle Dance, Washington/D.C. 1953) e un continuo flusso di ricerca sui rituali della Longhouse. Informazioni relative alle religioni estinte della California sono state resuscitate dagli appunti sul campo dello straordinario John Peabody Harrington e pubblicate in vari libri e articoli.

Quelle degli Ojibwa e dei Winnebago rimangono due delle tradizioni religiose nordamericane meglio documentate. I lavori di Alan Skinner, John Cooper, A. Irving Hallowell e Paul Radin hanno fornito una robusta impalcatura per le successive ricerche. Ruth Landes, Ojibwa Religion and the Midewiwin, Madison/Wis. 1968 e i recenti lavori orientati storicamente sugli Ojibwa di Christopher Vecsey (Traditional Ojibwa Religion and its Historical Changes, Philadelphia 1983) e di John A. Grim (The Shaman. Ratterns of Siberian and Ojibwa Healing, Norman/Okl. 1983) illustrano questa continuità religiosa. La monografia di Landes The Prairie Potawatomi, Madison/Wis. 1970 e il riassunto del cerimonialismo shawnee di James H. Howard (Shawnee! The Ceremonialism of a Native Indian Tribe and Its Cultural Background, Ohio 1981) allargano il quadro sulle religioni algonchine.

Il Sud-Ovest continua a essere l’obiettivo di un’importante ricerca sulla religione. La complessità della religione dei Navajo, in particolare, è stata chiarita nei lavori testuali ed etnografici di David F. Aberle, Leland C. Wyman, Berard Haile, David P. McAllester, Charlotte J. Frisbie, Louise Lamphere e Gary Witherspoon, tanto quanto nell’utile lavoro di Sam D. Gill e Karl W. Luckert, entrambi abili storici della religione. Altrove nel Sud-Ovest, Antonio Ortiz, uno dei principali antropologi dei Tewa, ha scritto una descrizione molto dettagliata della religione dei Pueblo (The Tewa World. Space, Time, Being and Becoming in a Pueblo Society, Chicago 1969); e Carobeth Laird, di origini chemehuevi, ha registrato i materiali religiosi basati sulle osservazioni di una vita nel suo riccamente strutturato The Chemehuevis, Banning/Cal. 1976.

La conoscenza della religione indiana delle Foreste sudorientali è stata arricchita dagli studi sulla continuità religiosa in Oklahoma (in cui molte tribù delle Foreste sudorientali erano state spostate con la forza a metà del XIX secolo); l’elegante analisi di William L. Ballard, The Yuchi Green Corn Ceremonial, Los Angeles 1978 e James G. Howard, Oklahoma Seminóles. Medicine, Magic, and Religion, Norman/Okl. 1984 sono degni di nota a questo riguardo. Howard ha anche provocatoriamente analizzato il complesso cerimoniale degli Indiani preistorici delle Foreste sudorientali in The Southeastern Ceremonial Complex, Columbia/Miss. 1968, in cui acquisisce conoscenze dalle credenze e dalle pratiche sopravvissute. Una raccolta di carte curata da Charles M. Hudson, The Black Drink, Athens/Geo. 1979 rappresenta un altro sforzo di collegare gli orizzonti preistorici ed etnografici.

La presente ondata di attenzione verso le religioni dei Nativi dell’America settentrionale deriva da diverse fonti. La più importante è il crescente riconoscimento da parte di Indiani e non Indiani che la religione costituisce un aspetto vitale del passato, del presente e del futuro delle società indiane nordamericane, una giusta osservazione fatta da Vine Deloria nel suo vigoroso manifesto God is Red, New York 1973. Non solo zone come il Sudovest hanno goduto di un’ininterrotta continuità religiosa, ma altrove, cerimonie un tempo moribonde, come il potlatch nel Nord-Ovest, la Danza dello Spirito dei Salish e la Danza del Sole nelle Pianure, sono state rivitalizzate. Le religioni sincretiche ed ecumeniche native stanno raggiungendo la legittimazione, e in molte aree il Cristianesimo ha assunto un sapore nativo particolare. Queste tendenze riflettono dei cambiamenti nell’atmosfera politica verso l’autodeterminazione dei Nativi. Tra gli altri sviluppi, l’approvazione del Religious Freedom Act, nel 1978 ha avuto conseguenze di ampia portata nella conservazione dei luoghi sacri.

L’attenzione accademica per le religioni indigene nordamericane è cresciuta in modo sensazionale negli ultimi anni. I programmi speciali di studio in molte università, l’aumento del numero di studiosi della religione di origini native americane e la serietà con cui le religioni indigene vengono ora trattate in molti centri teologici sono tutti testimonianza di un nuovo illuminismo. Tuttavia, malgrado la maggiore visibilità accademica e popolare delle religioni dei Nativi americani e la proliferazione di pubblicazioni nel campo, resta ancora molto lavoro innovativo da fare. È stata scalfita soltanto la superficie.
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APACHE, RELIGIONE DEGLI


Il Sud-Ovest nordamericano annovera sei diverse tribù apache: gli Apache occidentali, i Chiricahua, i Jicarilla, i Kiowa-Apache, i Lipan, i Mescalero. Queste tribù risiedevano in buona parte dell’Arizona orientale, in quasi tutto il territorio del New Mexico e in aree del Messico settentrionale attigue gli Stati suddetti, nonché nel Colorado sudorientale, nell’Oklahoma occidentale e nel Texas occidentale, centrale e meridionale. L’estensione del territorio degli Apache fece sì che alcune tribù non fossero in contatto con altre e che nelle aree periferiche avvenissero molto probabilmente frequenti interazioni con gruppi esterni. Inevitabilmente ebbero dunque luogo modificazioni e mutui scambi che riguardarono non soltanto la cultura materiale, ma anche le concezioni astratte. Per questa ragione i soli Kiowa-Apache partecipavano a una Danza del Sole annuale, e soltanto i Jicarilla praticano ogni anno una sorta di staffetta cerimoniale, probabilmente ispirata da quelle in uso presso i Pueblo orientali. Tutti, salvo i Kiowa-Apache, poi, eseguono una complessa cerimonia al raggiungimento della pubertà delle ragazze, mentre nessun’altra tribù, salvo i Jicarilla, associa un ragazzo alla ragazza alla quale la cerimonia è destinata.

Nonostante queste differenze, la religione apache mantiene comunque un nocciolo comune che la identifica. L’elemento più importante di tale nucleo è il concetto di potere soprannaturale che pervade l’universo e con il quale l’uomo può intrattenere una relazione attiva. Questo potere si manifesta attraverso gli esseri divini delle leggende apache, i corpi celesti, le creature viventi e gli elementi geografici familiari: ben poco vi è nel mondo degli uomini che non sia potenzialmente soffuso di significati spirituali. Accade, nel corso della vita, che una persona abbia assoluta necessità della protezione che tale potere può offrire e il potere, dal canto suo, resterebbe incompiuto se rimanesse quiescente. Di conseguenza, benché spesso sia l’individuo a cercare di sperimentare un potere, accade altrettanto spesso che sia il potere soprannaturale a individuare il bisogno dell’uomo e a offrire i propri servigi. In entrambi i casi, il risultato è un’esperienza estatica nella quale un individuo ha la visione di una cerimonia, della cui finalità viene edotto e per il compimento della quale riceve le necessarie istruzioni.

Di solito, la sorgente del potere compare dapprima come animale o corpo celeste e in seguito assume una forma umana con la quale conduce presso un luogo sacro colui che ha avuto la visione. In questo luogo l’istruzione procede, se l’apprendista consente al rito, con l’indicazione dei fini della cerimonia e degli articoli rituali da richiedere inizialmente ai propri assistiti. Tali oggetti andranno, in realtà, in dono al potere e consistono di solito in turchesi, corallo, sacchetti di polline o pelli di daino senza difetti.

Al nuovo adepto vengono insegnate le preghiere appropriate, i canti e l’impiego degli articoli cerimoniali. Grazie a tale insegnamento, egli può apprendere che per mezzo di questa cerimonia potrà individuare e «succhiare via» l’oggetto che procura la malattia del paziente. Egli è indotto a comprendere che la cerimonia serve soprattutto ad assicurare la presenza e l’aiuto soprannaturali, senza i quali nulla si può compiere.

Il potere si estrinseca quando il suo messaggero terreno è forte nella fede e accurato nell’esecuzione: se la fede dovesse vacillare, allora il potere ritirerebbe il proprio appoggio. Le cerimonie, originariamente individuali e basate sull’interazione costante tra colui che le esegue e il potere che le detta, sono designate col termine di sciamanismo. Tuttavia, la religione apache annovera anche un altro tipo di rituale che implica la presenza di sacerdoti officianti.

Benché la richiesta di una prestazione cerimoniale sciamanica sia un atto personale e sebbene il potere scaturisca da molte fonti, questo tipo di rito è estremamente codificato. Quattro è il numero sacro: i canti e le preghiere vengono solitamente eseguiti a serie di quattro e quattro simulazioni rituali accompagnano l’assunzione del «farmaco». Il circuito cerimoniale è orientato in senso orario a partire dall’Est e ogni direzione è connessa a un colore, solitamente il nero per l’Est, il blu per il Sud, il giallo per l’Ovest e il bianco per il Nord. La gamma di oggetti utilizzati per le offerte al potere è limitata. Accanto a quelli già menzionati, compaiono penne d’aquila, lame di selce nera, ossidiana, minerale ferroso dalla superficie riflettente, mazzi di Bouteloua (una diffusa graminacea), ocra gialla e rossa, frammenti della conchiglia dell’abalone (detto anche orecchio di mare), tabacco e argilla bianca. I riti hanno inizio normalmente al calar delle tenebre e proseguono fino all’alba per quattro notti successive. Le procedure e i simboli fin qui descritti sono presenti tanto nei riti sacerdotali quanto in quelli sciamanici e costituiscono un tratto unificante nel cerimoniale apache. Nello sciamanismo, tuttavia, il ruolo del potere soprannaturale è costantemente ricordato: per esempio, lo sciamano può introdurne l’esecuzione del rito narrando i termini in cui il potere venne acquisito. Un estraneo che, assistendo agli artifici degli sciamani apache, li bolli come inganni sarebbe in errore: gli Apache si rendono ben conto che si tratta di una semplice messinscena atta a mostrare l’interazione delle forze invisibili.

Esistono cerimonie intese a ritrovare oggetti perduti, altre a localizzare i nemici, altre ancora a influenzare i sentimenti di un membro di sesso opposto. Esistono anche riti, guidati da danzatori mascherati, per scongiurare le epidemie. Più comuni, però, sono i riti atti a guarire le persone. Le cause delle malattie sono varie: i poteri soprannaturali possono essere stati offesi; il contatto spesso involontario con animali e uccelli «impuri», in particolare orsi, serpenti, gufi o coyote, può provocare malattie negli esseri umani (anche il solo imbattersi nelle loro tracce può accelerare le calamità); o ancora, ci si può ammalare se ci si trova troppo vicino a un luogo colpito da un fulmine.

Molte delle malattie contro le quali combattono coloro che eseguono le cerimonie, tuttavia, non sono accidentali. Nel mondo esiste il male così come esiste il bene. Individui invidiosi o vendicativi possono servirsi di riti per provocare malattie. Il potere stesso ha una duplice natura e può manifestarsi come potere malvagio che istiga alla vendetta. A volte, infatti, dopo aver aiutato uno sciamano nella cura di diversi pazienti, il potere lo tenta a servirsi del rito per scopi malvagi. Alcuni sciamani interpretano una serie di fallimenti come prova del fatto che il potere li ha traditi. Se però uno sciamano sospetta di aver scambiato per potere benevolo quel che in realtà è una capricciosa stregoneria, può rifiutarsi di condurre oltre la cerimonia. La paura della stregoneria è molto viva e presente nel pensiero apache: si ritiene addirittura che i fantasmi di coloro che in vita si erano dedicati ad arti stregonesche persistano a molestare la terra seminando malanni, anziché andarsene quietamente nella terra sotterranea dei morti.

La conoscenza raggiunta da uno sciamano può essere così personale da non potersi tramandare ad altri. Certi sciamani, invece, acconsentono a insegnare la propria cerimonia, ma il successo dei loro discepoli nella pratica rituale dipende esclusivamente dalla volontà del potere. Se il novizio omette qualche dettaglio o non ottiene il risultato sperato, si ritiene che il potere rifiuti di manifestarsi attraverso di lui. Se il sostituto di uno sciamano trova favore presso il potere, deve essere considerato uno sciamano anziché un sacerdote, dal momento che ciò che esegue dipende più dal rapporto instaurato con il soprannaturale che dagli insegnamenti umani. A mano a mano che la confidenza dello sciamano col potere aumenta, quest’ultimo può fornire nuovi insegnamenti a proposito dei cerimoniali. Lo sciamano può essere tenuto a praticare il rito nel solo ambito strettamente familiare, oppure può farne un uso più generale. Egli può inoltre acquisire diversi riti e impiegarli separatamente per combattere diversi tipi di malattie.

Gli Apache compiono anche una serie di riti legati ai cicli vitali ai quali può presiedere, secondo la tribù o l’occasione, tanto il sacerdote quanto lo sciamano. Questi riti hanno luogo quando il neonato viene posto nella culla rigida (cradleboard), quando il bimbo muove i suoi primi passi e quando, la primavera successiva, gli si radono i capelli con l’eccezione di poche ciocche, lasciate come segno del legame con la stagione della crescita per favorirne la buona salute. Un rito di pubertà femminile ha luogo poco dopo le prime mestruazioni, allo scopo di assicurare alla ragazza una vita lunga e felice. La sua famiglia deve assumersi l’onere di ospitare per quattro giorni un gran numero di amici, di procurarsi il necessario per allestire la cerimonia e pelli di daino senza difetti per l’abito della giovane, nonché di assumere diversi esperti del cerimoniale. Indispensabile è la presenza di una donna incaricata di cucire il costume della ragazza, di istruirla, di condurla al recinto cerimoniale e di prendersi cura di lei nei quattro giorni del cerimoniale. Occorre poi un esecutore del rito, che preghi per la ragazza ed esegua per lei dei canti che ogni notte la giovane dovrà accompagnare con danze. A garanzia della prosperità delle persone radunate per l’occasione, un altro esperto ha il compito di preparare un gruppo di giovani danzatori mascherati che impersonino gli spiriti della montagna, protettori dei territori apache. La maggior parte delle tribù riserva anche ai maschi certe pratiche di addestramento rituale, intese a prepararli alla loro prima incursione e all’esperienza del sentiero di guerra.

In tutte le tribù apache, accanto all’elemento sciamanico si trova il modello sacerdotale. Ciascuna tribù vanta almeno un rito che, secondo la tradizione, fu scrupolosamente insegnato agli uomini da esseri soprannaturali un tempo dimoranti tra loro. Nella primitiva storia umana, quando l’esistenza era minacciata da creature mostruose, una fanciulla divina diede miracolosamente vita a un figlio che crebbe per sterminare quegli esseri. Madre e figlio spiegarono agli Apache i dettagli del rito di pubertà femminile e andarono a costituire l’esempio del corretto comportamento maschile e femminile. Le cerimonie da loro insegnate devono essere eseguite secondo la procedura prescritta affinché tutto proceda bene all’interno della tribù. Coloro che eseguono questo rito non pretendono di agire per ispirazione divina, ma hanno coscienza di compiere un servizio pubblico. Quando la morte assottiglia il loro numero, si tenta di reclutare dei giovani che li possano sostituire. Costoro diventano veri e propri sacerdoti, che portano avanti pratiche tradizionali scevre dall’aspettativa di un intervento soprannaturale. Le cerimonie sacerdotali, infatti, non concernono in alcun modo quella lotta tra bene e male così centrale nello sciamanismo.

In tutte le tribù apache la religione è una combinazione di riti sacerdotali e di riti sciamanici, seppure in proporzioni diverse. Lo sciamanismo, per esempio, predomina presso Chiricahua e Mescalero; i Jicarilla, al contrario, preferiscono le cerimonie sacerdotali, ricorrendo all’uso degli sciamani soltanto nelle emergenze, mentre altre tribù trovano una via di mezzo. Eppure, nonostante le varianti, la comunanza dei simboli e dei concetti compone tutto il cerimoniale apache in un insieme identificabile e comprensibile.
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BLACK ELK


Black Elk (Alce Nero, 1863-1950), guida spirituale lakota, noto in lingua lakota con il nome di Hehaka Sapa. Non sono molte le guide spirituali degli Indiani americani ad aver raggiunto una notorietà nazionale e internazionale pari a quella conseguita da questo membro degli Oglala, una delle tribù lakota delle pianure occidentali. Ben noto al suo popolo, che lo considerava una persona santa (tvicaša wakan), Nicholas Black Elk ottenne l’attenzione e l’interesse di un più vasto pubblico grazie alla reinterpretazione poetica che della sua vita e delle sue esperienze sacre diede John G. Neihardt in un volume dal titolo Black Elk Speaks (1932). Una seconda pubblicazione, intitolata The Sacred Pipe (1963) e dedicata alle sette cerimonie dei Lakota, venne dettata da Black Elk a Joseph Epes Brown. Questo secondo lavoro stimolò ulteriore interesse per l’uomo e per il suo messaggio, che assursero entrambi, specie negli anni ’60 del secolo scorso, a simboli significativi per una generazione in cerca di valori alternativi. Nell’introduzione all’edizione del 1979 di Black Elk Speaks, lo scrittore dakota Vine Deloria Jr. definì questi testi la «tradizione teologica di Black Elk», predicendo che essi sarebbero diventati «il nucleo centrale di un canone teologico degli Indiani nordamericani che un giorno sfiderà le tradizioni orientali e occidentali come modo di vedere il mondo».

Black Elk, membro del ramo Big Road dei Lakota, nacque nel dicembre del 1863 sul Little Powder River, nell’attuale Wyoming. Il suo popolo, datosi in quel periodo a uno stile di vita nomadico in seguito all’adozione del cavallo, spostò i propri orizzonti di caccia a ovest delle Black Hills (in lingua lakota, Pa Sapa), dove rimase fino al 1877, quando fu costretto a spingersi a est nell’area della loro attuale riserva di Pine Ridge nel Dakota del Sud. All’età di tredici anni, Black Elk assistette alla disfatta del generale Custer nella battaglia di Little Big Horn. Tra i suoi dolorosi ricordi giovanili, figuravano l’omicidio a Fort Robinson del grande guerriero e guida spirituale Crazy Horse (Cavallo Pazzo), suo parente, e gli anni durante i quali il suo popolo cercò rifugio con le genti di Sitting Bull (Toro Seduto) in Canada. Black Elk fu presente anche al tragico massacro di Wounded Knee (1890), che mise fine al movimento religioso della Danza degli Spiriti (Ghost Dance). In contrasto con queste esperienze storiche traumatiche, Black Elk a nove anni ebbe la prima di una lunga serie di visioni sacre inconsce, che lo spinsero a intraprendere una ricerca dei mezzi con i quali il suo popolo avrebbe potuto riparare il «cerchio spezzato» della propria vita, trovando un fulcro sacro intorno al quale «l’albero in fiore» della tradizione avrebbe potuto nuovamente sbocciare. In questa sua prima visione gli apparvero terrificanti esseri di tuono, i poteri dell’Ovest; chiunque avesse ricevuto il loro potere sarebbe stato costretto a diventare un heyoka, ossia un buffone sacro. Sconvolto da questa esperienza, fino a diciassette anni Black Elk non riuscì a rivelare ad altri la sua visione. Infine, si confidò con il sant’uomo Black Road, il quale gli insegnò, nella primavera del 1881, il modo per dare forma scenica alla sua esperienza visionaria tramite la Great Horse Dance, affinché il popolo potesse condividere il potere della sua visione.

Spinto in parte dalla sua missione di trovare il mezzo per aiutare la sua gente, Black Elk si aggregò, nel 1886, al Wild West Show di Buffalo Bill. Si esibì a New York e poi in Inghilterra nel 1887-1888 per il cinquantesimo anniversario di regno della regina Vittoria, che egli probabilmente incontrò. In seguito si aggregò a un altro spettacolo «western» con il quale si esibì in Francia, Germania e Italia, tornando infine nel Dakota del Sud nel 1889. Qui, senza abbandonare la ricerca di una via per il suo popolo e influenzato dai missionari cattolici, Black Elk si convertì al Cristianesimo e divenne catechista. Pur essendo un cristiano devoto, riuscì comunque ad adattare le due tradizioni religiose senza conflitti interni. Come molti Indiani americani, costretti per sopravvivere ad adattare e selezionare con attenzione le culture prese a prestito, Black Elk finì per non essere né un Indiano tradizionale, né un completo convertito, perché aveva compreso la verità di entrambe le religioni. Alla sua morte, avvenuta il 19 agosto 1950 nella sua capanna di legno a Manderson, Dakota del Sud, non sembrò una contraddizione il fatto che tenesse in mano un rosario cristiano e una sacra pipa lakota, che non aveva mai rinunciato a fumare secondo il rito.

Benché lo stesso Black Elk abbia probabilmente ritenuto di aver fallito la missione di far rivivere la cultura del suo popolo, soltanto la storia potrà decretare la reale portata dei suoi sforzi. Ben consapevole del potere della carta stampata, egli volle consegnare ai libri la narrazione delle sue visioni, con tutta la loro forza missionaria, così come la descrizione dei riti e della metafisica del suo popolo. La grande popolarità delle sue opere, presso gli Indiani e presso il vasto pubblico, e la successiva rinascita delle cerimonie tradizionali nelle riserve da parte dei membri più giovani attestano che la voce di Black Elk è tuttora viva.
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CRISTIANESIMO NELL’AMERICA SETTENTRIONALE


Il Cristianesimo giunse nell’America settentrionale con gli esploratori, i colonizzatori e i coloni, esprimendosi in una versione che, pur nella continuità, presentava anche un notevole cambiamento. Nelle regioni corrispondenti agli attuali Canada e Stati Uniti (che saranno l’argomento del presente articolo), si dimostrarono importanti gli aspetti di carattere politico e nazionale del Cristianesimo, ma esso ebbe modo di svilupparsi contemporaneamente anche attraverso espressioni regionali minori. Il Cristianesimo dell’America settentrionale dovette lottare col pluralismo, che paradossalmente servì, forse, a fargli raggiungere la massima unità nella dedizione alla missione di evangelizzazione.

Cristiani convertiti e cristiani di nascita

La visione cristiana contiene sin dall’inizio un’intrinseca dedizione alla missione – ossia al compito di avvicinare a Dio tutti gli uomini tramite il potere salvifico di suo Figlio, Gesù Cristo. L’ideologia della missione era così diffusa nell’America settentrionale che, finanche per coloro che erano cristiani solo esteriormente, la missione di convertire divenne una delle maggiori preoccupazioni.

Conversione degli Indiani dell’America settentrionale. L’obiettivo della conversione dei Nativi dell’America settentrionale è sempre stato al centro della retorica delle nazioni colonizzatrici. L’impulso religioso è stato, tuttavia, influenzato anche dalle ambizioni politiche degli Stati europei, cosicché la conversione fu usata come arma per le imprese coloniali dei governi spagnolo, francese e inglese.

Gli Spagnoli organizzarono un dibattito, spesso citato, fra Juan Ginés de Sepulveda e il domenicano Bartolomé de Las Casas (1550) sulla questione se gli Indiani dell’America settentrionale fossero schiavi per natura o soggetti adatti all’evangelizzazione. Il risultato, conforme alla teoria di Sepulveda e di Aristotele sulla schiavitù naturale, non deve sorprendere, poiché gli Spagnoli già consideravano la religione degli Aztechi, con i suoi sacrifici umani, un culto del demonio; gli Inglesi e i Francesi chiamavano gli Indiani «selvaggi», barbari senza legge e religione; i puritani della colonia di Massachusetts Bay li vedevano come i «prediletti» del demonio, pagani che praticavano culti nefandi nelle foreste. I francescani francesi affermavano che, finché gli Indiani non fossero stati civilizzati, non sarebbero stati adatti a ricevere il Cristianesimo. Il giudizio più benevolo era forse quello dei gesuiti francesi, i quali scorgevano una certa nobiltà naturale nei popoli «selvaggi». Queste prime opinioni, anche se espresse più accortamente, continuarono a influenzare le idee e il lavoro dei missionari che, dopo che il Canada e gli Stati Uniti divennero realtà politiche, svolsero la loro opera fra gli Indiani.

Missioni spagnole. Dal secondo decennio del XVI secolo sacerdoti cattolici si trovavano in Florida e nella baia di Chesapeake, e nel 1595 il lavoro missionario svolto in Florida era a uno stadio molto avanzato. Nel frattempo, alcuni frati francescani avevano accompagnato i conquistadores nel Nuovo Messico e nel 1598 diedero inizio a un’epoca di presenza missionaria forzata fra le recalcitranti popolazioni pueblo. In California l’impegno per la conversione degli Indiani proseguì con minore violenza sotto la guida missionaria del leggendario francescano Junípero Serra (1713-1784). Nel momento di maggiore successo, il sistema di Serra attrasse oltre 21.000 Indiani, che si stabilirono nelle vicinanze delle missioni, si fecero cristiani e vissero, rispettando il volere degli Spagnoli, in comunità contadine.

Missioni francesi. Se gli Spagnoli giunsero nel Nuovo Mondo come conquistadores, i Francesi vi andarono, soprattutto, come mercanti di pelli. In questo contesto, sia i francescani recolletti sia i gesuiti svolsero la loro attività di evangelizzazione, questi ultimi in particolare fra gli Uroni, vivendo in mezzo a loro e parlando la loro lingua. Per qualche tempo, tuttavia, l’ostilità degli Irochesi interruppe il lavoro dei gesuiti, ma nel 1668 tornarono a predicare proprio fra gli Irochesi, i loro persecutori di un tempo. Nel momento in cui i Francesi aprirono il Mississippi alla navigazione europea, gli Indiani nella Nuova Francia meridionale udirono il Vangelo, mentre anche quelli all’altra estremità dell’impero francese conobbero la presenza missionaria. Eppure, considerando l’intero periodo di dominazione francese in Canada, i missionari ebbero maggiore successo nel fare degli Indiani dei sudditi leali della Francia che nel convertirli.

Missioni inglesi. L’evangelizzazione dei popoli indiani appare chiaramente fra le intenzioni degli Inglesi al momento della colonizzazione dell’America settentrionale; tuttavia, furono più lenti e meno decisi degli Spagnoli e dei Francesi nel raggiungere i loro scopi. La famiglia Mayhew operò con successo fra i Nativi dell’America settentrionale a Martha’s Vineyard e a Nantucket, e nella Nuova Inghilterra del XVII secolo John Eliot (1604-1690) predicava nella lingua dei Massachusett e traduceva la Bibbia e altre opere per i convertiti, creando quattordici villaggi di «Indiani oranti». Eliot era, almeno in questo, un tipico esempio di missionario protestante nell’America britannica settentrionale, poiché qui essi erano legati a una profonda coscienza dell’importanza della Parola: annunciare il Cristianesimo agli Indiani significava, soprattutto, avvicinarli al libro sacro.

Missioni canadesi e statunitensi. Dopo il lavoro svolto nella Confederazione canadese, l’opera missionaria protestante procedette verso occidente, in parte stimolata dallo sviluppo della ferrovia della Canadian Pacific Railway. Anche i cattolici, intanto, si erano stabilmente insediati fra alcuni gruppi occidentali. Negli Stati Uniti era stata costituita nel 1787 la Society for the Propagation of the Gospel among the Indians, seguita nel 1810 dalla American Board of Commissioners for Foreign Missions e, più tardi, nel 1881, dalla National Indian Association. Negli Stati Uniti, come era già accaduto in Canada, i protestanti e i cattolici diffusero la dottrina cristiana e, in entrambi i Paesi, le denominazioni cristiane erano ancora attive nel XX secolo. Gran parte dei metodi usati nell’opera di evangelizzazione erano tradizionali, ma andava crescendo la consapevolezza del problema dell’imperialismo culturale. I missionari cristiani capirono che il contatto culturale avrebbe dovuto essere un processo a due sensi e che gli Indiani avrebbero potuto contribuire in larga parte al rinnovamento del Cristianesimo.

Conversione delle popolazioni di origine africana. L’evangelizzazione nell’America settentrionale di coloro che provenivano dall’Africa fu realizzata soprattutto negli Stati Uniti. Le condizioni economiche non avevano favorito lo schiavismo nel Canada, dove solo un ristretto numero di neri liberi viveva fra gli stenti. Negli Stati Uniti la maggioranza degli schiavi convertiti abbracciò una delle forme di Protestantesimo.

A tutta prima, molti padroni di schiavi erano riluttanti a che si facessero proseliti fra i loro schiavi, per tema che il battesimo cristiano li rendesse materialmente eguali o per la convinzione che i neri non avessero un’anima. Da parte loro, i neri non adottarono subito il Cristianesimo anglicano dei primi anni del XVIII secolo. Tuttavia, col tempo, i padroni si convinsero del valore pratico della conversione degli schiavi ai fini del controllo sociale e questo proprio quando, al termine del XVIII secolo, i missionari battisti e metodisti portarono un Cristianesimo revivalista più consono ai neri.

Negli anni che seguirono, si svilupparono due tipi di Cristianesimo. Il primo fu quello della Chiesa ufficiale, incoraggiato e controllato dai padroni di schiavi. Il secondo fu la cosiddetta istituzione invisibile, un genere di Cristianesimo al di fuori della Chiesa, creato e controllato dai neri, con elementi del loro passato africano associati a elementi della loro esperienza di vita nelle piantagioni e all’uso del linguaggio cristiano. Tale Cristianesimo «istantaneo» (orientato alla conversione), esattamente l’opposto del gradualismo adottato dagli anglicani nell’opera di conversione, era in parte condiviso da coloro che provenivano dall’Europa e aderivano ai movimenti di risveglio.

Intanto le Chiese per i neri non erano sorte solo per iniziativa dei padroni. Nel Nord degli Stati Uniti, sul finire del XVIII secolo, i neri liberi avevano cominciato a formare le proprie Chiese. Nel Sud, prima degli anni ’30 del XVIII secolo, le congregazioni battiste godevano di una certa indipendenza. In ogni modo, solo dopo la guerra di secessione proliferarono le Chiese nere nel Nord e nel Sud degli Stati Uniti. Verso la fine del XIX secolo, si sviluppò fra i neri il movimento della Santità e nei primi anni del XX secolo divenne popolare il Pentecostalismo. Oltre a questi, a causa della massiccia emigrazione verso le città settentrionali, si formarono numerosi movimenti religiosi, piccoli ma molto attivi, basati sulla Bibbia, ma anche su nuove rivelazioni. Nel XX secolo, tuttavia, la maggior parte dei neri che si consideravano membri della Chiesa era costituita da battisti o metodisti, solitamente appartenenti a congregazioni dei neri separatesi da più ampie denominazioni dei bianchi; secondo una stima approssimativa, quasi due terzi di essi erano battisti e circa un quarto metodisti.

Nel Canada la situazione dei neri è stata diversa sotto molti punti di vista. Quando il Parlamento imperiale abolì la schiavitù nel 1833, l’America settentrionale britannica già da tempo aveva soppresso questa istituzione. Senza il lungo e oppressivo periodo d’incubazione della schiavitù, la vita religiosa dei neri del Canada si è evoluta in un modo, forse, meno caratteristico rispetto a quello dei neri statunitensi. Peraltro, ancora verso il 1840 i pregiudizi razziali volevano che le congregazioni dei neri fossero separate da quelle dei bianchi e i neri crearono di buon grado delle istituzioni distinte all’interno delle Chiese madri. Essi aderirono a una gamma di denominazioni che andava da quelle battiste e metodiste a quelle presbiteriane e anglicane. Spesso, sia in Canada sia negli Stati Uniti, i neri si staccarono dalle denominazioni originali per formare propri gruppi settari. Ma in generale predominavano i battisti sia fra i neri canadesi sia fra quelli statunitensi.

Conversione delle popolazioni di origine europea. Sebbene l’American Board of Commissioners for Foreign Missions operasse prevalentemente fra i Nativi dell’America settentrionale, in origine esso era stato fondato per agire all’estero. Seguirono altre organizzazioni denominazionali e non, mentre, verso la fine del XIX secolo, lo Student Volunteer Movement mirava a «evangelizzare il mondo in questa generazione». Specchio del suo tempo, esso si unì ad altre società missionarie, affiancando allo zelo evangelico ambizioni d’espansionismo politico. Allo stesso modo, nel 1854, nell’America britannica settentrionale era stata fondata la Canada Foreign Missionary Society come agenzia non denominazionale, e all’inizio del XX secolo i maggiori gruppi cristiani canadesi si impegnarono in un serio lavoro missionario all’estero. Dal 1893 in poi si riunirono a New York i comitati delle missioni all’estero provenienti dal Canada e dagli Stati Uniti e, dopo regolari incontri annuali, decisero di formare nel 1911 la Foreign Missions Conference of North America.

Nonostante il chiaro impegno espresso da queste organizzazioni, l’attenzione missionaria fu rivolta soprattutto ai non convertiti in patria. Questi erano individui tipicamente cresciuti in ambiente cristiano, imbevuti di credenze teologiche cristiane, ma privi di esperienza diretta del Vangelo. Negli Stati Uniti, per numerose ragioni storiche e sociali, la missione verso i non convertiti fu più fervida e diffusa. Qui l’eredità puritana e rivoluzionaria esasperò una situazione religiosa già instabile in tutta l’America settentrionale, ormai senza più legami con la cultura e le istituzioni europee e soggetta a ulteriori cambiamenti.

Puritanesimo. Il movimento puritano fu promosso in Inghilterra da vari gruppi separatisti e non separatisti, con l’intento di purificare la Chiesa anglicana. Fatti propri gli elementi del Calvinismo e alcuni aspetti della corrente radicale della Riforma protestante, «l’ala sinistra della Riforma», i puritani cercavano la semplicità del culto e della vita e predicavano una Chiesa libera, ovvero congregata, di eletti. Nelle colonie inglesi sull’Atlantico, la presenza puritana fu considerevole, con governi coloniali chiave controllati da diversi gruppi puritani. Inoltre, il Puritanesimo nelle colonie favorì uno sviluppo significativo dell’insegnamento e della pratica religiosa del movimento. Col tempo finì per prevalere la dottrina del privilegio della chiamata e del rapporto d’alleanza con Dio. I puritani posero sempre più attenzione sugli stati emozionali interiori e sottolinearono la necessità dell’esperienza della conversione prima di divenire membro della Chiesa a pieno titolo. Come conseguenza di questa visione, i puritani si trovarono a fronteggiare una generazione di miscredenti, composta non solo da estranei ma anche dai loro stessi figli. I puritani non poterono dedicare le proprie forze all’evangelizzazione degli Indiani, perché, in buona parte, erano già troppo occupati a evangelizzare loro stessi.

Revivalismo. Influenzato da queste idee, dalle condizioni della frontiera e dalle forze economiche, il Grande Risveglio si diffuse nelle colonie inglesi dell’Atlantico durante i decenni centrali del XVIII secolo. Con la predicazione del metodista itinerante George Whitefield (1714-1770) e del puritano Jonathan Edwards (1703-1758) dell’odierno Massachusetts, le manifestazioni fisiche ed emotive vennero considerate segni esteriori dell’influsso interiore di Dio. Poi, al volgere del secolo, il secondo Grande Risveglio portò i segni visibili della conversione a una nuova generazione. Nel Kentucky e nell’Ohio, i raduni all’aperto attraevano enormi folle, che cadevano sotto il potere dello Spirito e vivevano intense esperienze fisiche ed emotive.

I Risvegli americani si succedettero ciclicamente durante tutto il XIX e il XX secolo. Ogni rigenerazione portava nuovi convertiti alle Chiese, ma col tempo si smorzò l’entusiasmo e furono necessari nuovi tentativi missionari. Con Charles G. Finney (1792-1875) e il suo uso metodico di «nuove misure», il revivalismo divenne una tecnica per l’evangelizzazione di massa. In seguito, con l’emigrazione sempre più crescente verso la città, il revivalismo urbano trovò nel predicatore laico Dwight L. Moody (1837-1899) il suo più prestigioso organizzatore e innovatore. I maggiori predicatori del XX secolo, William A. (Billy) Sunday (1862-1935) e Billy Graham (nato nel 1918) elaborarono il metodo di Moody, adattandolo alle nuove tecnologie e ai nuovi tempi. Durante tutto il secolo, il prosperoso movimento pentecostale della Santità istituzionalizzò la religione fisica ed emotiva, così che anche i servizi del culto regolari divennero revivalistici.

In Canada il revivalismo non raggiunse mai le vistose dimensioni che ebbe negli Stati Uniti. Significativo è il fatto che nell’America settentrionale britannica il primo movimento di Risveglio di una certa entità nacque nella Nuova Scozia, ossia dove gli abitanti della Nuova Inghilterra erano emigrati prima e durante la guerra d’indipendenza americana. All’inizio del XIX secolo, un grande movimento di rinnovamento si diffuse nel Canada superiore (Canada occidentale), in buona parte con le stesse espressioni fisiche ed emotive caratteristiche del revivalismo della frontiera americana. I metodisti itineranti che attraversarono il confine fondarono in Canada una comunità religiosa denominazionale che crebbe rapidamente, specialmente fra i molti immigrati americani della zona. Quindi, dal 1885 circa fino al 1900, il movimento della Santità e l’Esercito della Salvezza portarono fra gli emarginati il loro stile di revivalismo aggressivo e divennero realmente competitivi nell’ambiente urbano. Nel XX secolo, con l’aumento degli aderenti al Pentecostalismo, la religione emotiva si sviluppò grandemente. Durante la Grande Depressione si diffuse nel West un nuovo Risveglio religioso e nei quindici anni successivi alla seconda guerra mondiale un’ondata di revivalismo percorse contemporaneamente il Canada e gli Stati Uniti.

Evangelicalismo e crociate morali. Il revivalismo rappresentò un compendio di quello che l’Evangelicalismo voleva ottenere in senso più ampio nella cultura dell’America settentrionale. L’imperativo religioso della missione era trasformare sia l’individuo sia la società. Canadesi e Americani risposero con prontezza e un eguale moralismo pervase la loro cultura.

Già nella Nuova Francia, il rigorismo della morale del Cattolicesimo si era fuso con l’asprezza della terra e del clima per produrre una forma di ascetismo nella vita pubblica. Più tardi, nell’epoca britannica, i protestanti canadesi mostrarono anche maggiore severità. Alla metà del XIX secolo i ministri religiosi denunciavano l’abuso di alcol e la scorrettezza comportamentale; in particolare rimproveravano la non osservanza del giorno del riposo. Dopo la nascita della Confederazione canadese, la guerra contro l’alcol divenne una grande causa evangelica e l’osservanza del giorno del riposo una causa pubblica.

Nel XIX secolo, una preoccupazione di carattere sociale fu manifestata con la condanna della schiavitù – meno problematica nel Canada che negli Stati Uniti –, ma fu solo nel XX secolo che il moralismo divenne veramente testimonianza sociale. Il nuovo Vangelo sociale si interessava meno a battaglie per l’astensione dall’alcol o per l’osservanza del giorno del riposo e molto di più a questioni di organizzazione economica e ai servizi sociali. Nel 1907 i protestanti canadesi fondavano un Consiglio dei Servizi Sociali, mentre i cattolici, sulle orme degli insegnamenti sociali di papa Leone XIII, inauguravano un’epoca molto fortunata del sindacalismo cattolico.

Negli Stati Uniti rimase l’eredità puritana del moralismo e, nell’atmosfera caotica del XIX secolo, sembrava anche più sentito il bisogno di una testimonianza pubblica di decoro. D’altra parte, lo stesso impulso alla moralità proveniva sia dagli insegnamenti arminiani, che ponevano l’accento sulla responsabilità personale all’interno della vita cristiana, sia dal deismo illuminista, che spronava l’individuo a un comportamento eticamente corretto.

Due grandi crociate per la purezza morale, il movimento antischiavista e quello per la temperanza, si svilupparono fianco a fianco; alla prima pose termine la guerra di secessione, mentre la seconda culminò con la legge sul proibizionismo del 1919. Verso la seconda metà del XX secolo ebbero ampia risonanza pubblica nuove crociate abolizionistiche, sia nella lotta conservatrice contro l’aborto legale, sia nella sfida liberale contro l’inquinamento ambientale. Il Vangelo sociale, che invocava la venuta del Regno di Dio sulla terra, fu un movimento americano diffuso anche nel Canada. Dopo la guerra di secessione americana e agli inizi del XX secolo, esso espresse con chiarezza le proprie preoccupazioni, e negli anni ’60 trovò spazio nel movimento per i diritti civili.

Nel frattempo, gli insegnamenti sociali del Cattolicesimo produssero i loro effetti, benché, nei primi anni del secolo, questi fossero molto meno rilevanti negli Stati Uniti che in Canada. Tuttavia, il movimento dei lavoratori cattolici, sorto durante la Grande Depressione, testimoniò il profondo interesse del Cattolicesimo per i problemi sociali; e, dopo il Concilio Vaticano II, questo interesse divenne un aspetto fondamentale della Chiesa americana.

Chiese, denominazioni e gruppi religiosi indipendenti

In nessun’altra parte come nell’America settentrionale è emersa in modo così chiaro la capacità organizzativa propria dei cristiani. Qui divenne problematica la vecchia istituzione ecclesiastica europea. Negli Stati Uniti del tardo XVIII secolo, la varietà delle istituzioni religiose coloniali rendeva inadeguata una Chiesa nazionale. Nella Nuova Francia, la sconfitta militare pose fine all’istituzione della Chiesa ufficiale, e nel Canada britannico l’organizzazione anglicana non riuscì a divenire la religione di tutti, né della maggioranza. Il denominazionalismo diventò, quindi, la caratteristica del Cristianesimo dell’America settentrionale: nonostante le aspirazioni universalistiche della Chiesa del Vecchio Mondo, ora il termine Chiesa era solo un’etichetta di comodo. Eppure, le denominazioni sentivano di partecipare a qualcosa di più ampio – una Chiesa universale alla quale appartenevano tutti i gruppi cristiani.

Oltre alle denominazioni, si svilupparono altre forme di Cristianesimo. Vi furono i movimenti settari, che eressero rigide barriere contro il mondo esterno e si attennero a un regime di religiosità più intensa rispetto alla corrente principale. Vi furono gruppi religiosi che rivendicarono altre fonti di rivelazione oltre alle Scritture cristiane, oppure ne offrirono un’interpretazione particolare. Negli Stati Uniti, più che nel Canada, il clima culturale favorì la nascita di questi gruppi e, parimenti, incoraggiò la moltiplicazione delle denominazioni.

Cattolicesimo. La spiritualità del Cattolicesimo ha sempre dato molta rilevanza tanto alla tradizione quanto alla parola scritta della Bibbia. Fortemente autoritaria, la Chiesa cattolica aveva molto da perdere con l’evolversi delle denominazioni. Eppure era più compatibile con l’ambiente creatosi nell’America settentrionale di quanto lo fosse il Protestantesimo: con la sua marcata impronta sacramentale, il Cattolicesimo poteva vedere la natura e il mondo materiale come veicoli per la realtà spirituale, per cui, nel contatto con i popoli indiani, esso espresse forse minore disprezzo per le credenze indigene e più disponibilità a includere queste forme in un Cattolicesimo nordamericano locale. Inoltre per gli immigrati europei nostalgici della cultura e della patria perdute, il Cattolicesimo, con le sue strutture istituzionali e rituali estremamente tangibili, era una presenza rassicurante.

Nuova Francia. Nella Nuova Spagna il Cattolicesimo era stato soprattutto la religione dei conquistatori spagnoli e dei convertiti indiani. Negli insediamenti bianchi della Nuova Francia, invece, la Chiesa europea trapiantata si dimostrò subito pronta ad adattarsi alla vita della frontiera. Erano arrivati anche gli ordini religiosi maschili e femminili; le suore contribuirono a far diventare la Nuova Francia una colonia all’avanguardia sui temi sociali, mentre il clero francese operò con coesione e impegno, ottenendo dai fedeli una risposta ampiamente positiva. I coloni erano noti per il brio e la gioia di vivere, ma i viaggiatori europei erano stati colpiti anche dalla loro religiosità. In verità, esistevano tensioni fra i diversi ordini religiosi e l’assenteismo di diversi vescovi del Québec creava problemi, ma il Cattolicesimo era egualmente destinato a rimanere vivo nell’America settentrionale.

Colonie britanniche della costa atlantica settentrionale. Nelle colonie britanniche affacciate sull’Atlantico settentrionale il Cattolicesimo arrivò già svantaggiato. La colonia del Maryland fu fondata, con concessione reale affidata a George Calvert, primo barone Baltimore (1580?-1632), come rifugio per i cattolici perseguitati in Inghilterra. Una legge del 1639 e un’altra di un decennio più tardi garantivano la libertà religiosa, ma ben presto i puritani presero il controllo del governo e nel 1654 abrogarono l’Atto di Tolleranza. Fin dai primi giorni della colonia, i cattolici erano una minoranza e nei primi anni del XVIII secolo fu loro negato il diritto di voto, anche se pagavano tasse per il sostegno di un governo anglicano. Allo stesso modo, tutta la Nuova Inghilterra fu un terreno ostile allo sviluppo del Cattolicesimo.

Sviluppo e trasformazione del Cattolicesimo dell’America settentrionale. Nel 1760, dopo la caduta del Québec nelle mani degli Inglesi, la Chiesa d’Inghilterra divenne in questa colonia la Chiesa di Stato, ma in pratica il Cattolicesimo qui godette dei privilegi della classe dominante. Strettamente legato alla cultura e all’etica dei Canadesi francesi, il Cattolicesimo diventò il simbolo dell’identità etnica, il segno della nazione francese ancora viva nel cuore dell’America settentrionale britannica. L’Atto di Québec del 1774 portò all’annessione di un vasto territorio dell’America settentrionale britannica alla provincia franco-canadese, conservando gran parte dell’antica struttura legale e consuetudinaria, concedendo ai cattolici la cittadinanza e la libertà di culto, e permettendo alla loro Chiesa di conservare il proprio sistema di tassazione. Dopo che l’Atto di unione del 1840 aveva fatto del Canada superiore e inferiore (Canada occidentale e orientale) una sola provincia, i cattolici ottennero nel 1845 il ripristino delle scuole denominazionali, modello ripreso e seguito – non senza opposizioni – dal sistema canadese. Verso la fine del XIX secolo, i Canadesi francesi si consideravano un popolo benedetto, anche se vessato, che aveva il compito di proteggere la propria fede.

Al di fuori del Canada francese il Cattolicesimo si sviluppò rapidamente, anche con l’apporto di nuove immigrazioni. Lungo le coste si diffusero tre distinte tradizioni – acadiana, irlandese e scozzese –, nonostante gli attriti fra l’una e l’altra e nonostante l’ambiente in prevalenza protestante. A occidente, le missioni francesi s’interessavano ai coloni, ma vi erano anche comunità cattoliche di lingua inglese. Benché la loro Chiesa continuasse ad essere dominata dai Francesi, col tempo il ruolo delle minoranze divenne più incisivo. Nel 1975 il 52% della popolazione era cattolico e nell’ultimo quarto del XX secolo il Cattolicesimo restò la religione della maggioranza.

Più a sud, la guerra d’indipendenza americana aveva dato inizio a un periodo di tolleranza religiosa. In realtà, vi furono ancora sentimenti anticattolici e, a volte, anche violenze contro i cattolici nel corso del XIX secolo e perfino nel XX, ma la storia del Cattolicesimo americano parla soprattutto della sua crescente integrazione nella vita nazionale. Anzi, uno dei maggiori problemi che dovettero affrontare i cattolici fu quello dell’eccessiva integrazione, che li rese troppo simili alla maggioranza protestante. Tant’è che, durante il primo periodo di unità nazionale, scoppiò, in seno alla Chiesa cattolica, una controversia amministrativa a partire da iniziative di cattolici laici che tentavano di imporre il modello congregazionale protestante, secondo il quale la nomina e l’allontanamento dei pastori era a discrezione della comunità. Più tardi, i tentativi di alcuni vescovi liberali furono, in parte, all’origine della lettera apostolica di Leone XIII Testem benevolentiae (1899), che metteva in guardia contro l’«americanismo».

Il Cattolicesimo americano dovette non solo far fronte alla maggioranza protestante e alla pluralità denominazionale, ma anche all’abbondante pluralità etnica fra i propri fedeli. Negli anni ’40 del XIX secolo una massiccia immigrazione irlandese stava cambiando il carattere del Cattolicesimo americano e, con l’andare del tempo, agli Irlandesi si unirono Tedeschi, Italiani, Polacchi e Spagnoli (questi ultimi anche a causa di acquisizioni territoriali). Fra tutti questi gruppi etnici esistevano notevoli tensioni, ma alla fine prevalse la forma di Cattolicesimo irlandese, imponendosi sulla gerarchia e influenzando il carattere del Cattolicesimo americano.

Protestantesimo. La spiritualità della Riforma protestante era sorta contro il sacramentalismo e il tradizionalismo della Chiesa medievale. Essa predicava il ritorno collettivo alle fonti bibliche della rivelazione e alla fiducia individuale nella grazia di Dio per ottenere la salvezza. Era solo questione di tempo, ma le forze centrifughe insite nella Riforma erano destinate a trasformarsi in realtà. L’America settentrionale, quindi, in gran parte colonizzata da protestanti dissenzienti, si dimostrò terreno fertile per una serie di denominazioni dissociate e, a volte, in competizione. Allo stesso tempo, con la sua credenza nella vocazione sacerdotale presente in ogni cristiano, la spiritualità della Riforma promuoveva nuove forme di rapporto fra religione e cultura. Se, alla fine, nell’America settentrionale Chiesa e Stato divennero autorità separate, è anche vero che continuarono a sostenersi a vicenda in modo non ufficiale.

Denominazionalismo americano. La colonia della Virginia fu fondata da seguaci non dissenzienti della Chiesa d’Inghilterra, ma la Nuova Inghilterra e la Pennsylvania furono colonizzate da gruppi settari – puritani non separatisti, pellegrini separatisti e quaccheri separatisti. Questi gruppi passarono dalla posizione marginale che occupavano in Inghilterra al centro politico e religioso del Nuovo Mondo. Ma, quando la nuova Costituzione garantì il pluralismo della Chiesa e quindi smisero di esistere istituzioni predominanti nel Paese, si registrarono movimenti che andavano nella direzione dell’uniformità.

Tuttavia, nei puritani della Nuova Inghilterra rimase qualche traccia del carattere settario. Grazie all’importanza che davano all’autonomia congregazionale, essi divennero presto congregazionalisti, ma il loro moralismo e la loro rettitudine, il loro senso del destino e della chiamata e il loro millenarismo si diffuse in tutta la cultura religiosa e politica. Da un lato, queste caratteristiche crearono nei primi anni della repubblica un Protestantesimo pubblico con forti tendenze ideologiche. Dall’altro, la chiarezza delle stesse caratteristiche spinse altri all’autodefinizione e questo provocò la moltiplicazione dei gruppi religiosi. Inoltre, nuovi immigrati continuarono a portare negli Stati Uniti le religioni del Vecchio Mondo, incrementando così il pluralismo.

Dopo la guerra d’indipendenza, la Chiesa d’Inghilterra americana si ricostituì come Chiesa episcopale protestante (1789). Nel frattempo i presbiteriani e i battisti continuarono a seguire le concezioni puritane, mentre i metodisti, ultimi ad arrivare, costituirono un’organizzazione americana separata. I primi anni della repubblica videro un enorme sviluppo dei metodisti, ma si accrebbero anche i battisti, i concorrenti più prossimi del Metodismo, e il Restaurazionismo, che si prefiggeva il ritorno alla primitiva Chiesa del Nuovo Testamento, prosperò grazie ai Discepoli di Cristo, o «Cristiani» (1832). Di conseguenza, il carattere evangelico di queste e altre denominazioni ha colorato di sé la cultura. Ciò nondimeno, dal Puritanesimo sorse anche un movimento liberale, limitato eppure importante, che assunse forma istituzionale nel 1825 come Associazione Unitariana Americana. Anche nella religione popolare della Nuova Inghilterra rurale apparve il liberalismo col nome di Universalismo, così detto per la sua dottrina della salvezza universale.

La guerra di secessione americana causò serie spaccature denominazionali e gli anni che la seguirono provocarono nuove tensioni fra i liberali e i conservatori all’interno delle varie denominazioni. Con la nuova scienza di quegli anni e la crescita di prestigio della teoria evoluzionistica di Charles Darwin, alcuni cominciarono a predicare l’accettazione del mondo, a incoraggiare una «maggiore critica» della Bibbia e a propagare la teologia dell’immanenza. Altri, profondamente turbati da queste novità, fondendo temi millenaristici ed elementi razionalistici diedero vita a un fondamentalismo che sosteneva l’interpretazione letterale e l’infallibilità della Bibbia. In questa atmosfera, si diffusero, mostrando due tendenze che apparivano in contrasto, anche un «Vangelo della ricchezza», che spronava alla prosperità materiale, e una critica della povertà, che predicava il Vangelo sociale.

Di conseguenza, nel XX secolo spesso fra i ranghi della stessa organizzazione denominazionale si celavano individui e gruppi di tendenze teologiche ed etiche completamente diverse. Dopo il 1925, il fondamentalismo parve, per un certo periodo, di minore importanza, ma nell’ultimo quarto del secolo il movimento si era rinvigorito. Allo stesso tempo, il XX secolo fu testimone dello sviluppo di un movimento ecumenico; in particolare, le denominazioni americane parteciparono al Consiglio Ecumenico delle Chiese (1948) e al Consiglio Nazionale delle Chiese di Cristo (1950).

Denominazionalismo canadese. Nei territori che costituirono in seguito il Dominion del Canada, il Protestantesimo entrò per la prima volta con i mercanti e i coloni. Circa due secoli più tardi, nel 1760, la Chiesa d’Inghilterra divenne Chiesa di Stato. Tale istituzione, tuttavia, era solo una finzione giuridica. Il clero anglicano era formato da un numero insufficiente di persone, mosse da scarso entusiasmo; i rapporti con il governo si dimostrarono spesso insoddisfacenti, mentre il carattere formale del culto e il modello gradualistico della vita cristiana poco si attagliavano alla vita di frontiera.

I gruppi protestanti che prosperarono nell’ambiente americano furono in massima parte i presbiteriani, i metodisti e, in minor misura, i battisti. Dato il gran numero di denominazioni e data la consistente popolazione cattolica (quattro volte quella anglicana nel 1842), periodicamente si verificavano ribellioni contro il governo che assicurava contributi alla Chiesa d’Inghilterra sotto forma di terreni riservati al clero. L’insoddisfazione perdurò anche dopo che, nel 1854, la legge pose fine a ogni legame fra Chiesa e Stato e commutò solo parte dei terreni affidati al clero in dotazione permanente. In seguito i restanti terreni vennero spartiti tra la Chiesa di Scozia, i metodisti wesleyani e la Chiesa cattolica. Successivamente si instaurò il principio delle sovvenzioni volontarie.

Generalmente, anche se non ufficialmente, i protestanti e i cattolici sostenevano la Confederazione del 1867. Verso il 1881, le quattro maggiori denominazioni protestanti contavano oltre metà della popolazione canadese fra i loro aderenti. Di queste Chiese la maggiore era quella dei metodisti, mentre i presbiteriani erano secondi, ma di poco inferiori. Inoltre, entrambe le denominazioni, con una serie di unioni e riorganizzazioni, arrivarono a raccogliere quasi tutti i gruppi nelle loro rispettive famiglie denominazionali.

Queste fusioni del tardo XIX secolo, tese a formare strutture nazionali, aprirono la strada all’unione, avvenuta nel 1925, fra la Chiesa metodista, quella presbiteriana e la meno numerosa Unione Congregazionale, andando a formare la Chiesa unita del Canada. Di fatto, la nuova Chiesa divenne la Chiesa protestante «nazionale», la struttura che, fra tutte quelle protestanti, era in grado di controbilanciare il Cattolicesimo. In qualità di comunità evangelica liberale, essa sosteneva il Vangelo sociale. Quando con l’organizzazione ecumenica del Consiglio Canadese delle Chiese, fondato nel 1944, risorse il desiderio di unificazione, la Chiesa unita fu tra i promotori dell’iniziativa. Il denominazionalismo sembrava anche più forte, dato che quattro canadesi protestanti su cinque erano membri della Chiesa unita o anglicani.

Ortodossia orientale. Dovunque fosse presente nell’America settentrionale, la spiritualità ortodossa orientale formò Chiese nazionali che difendevano la continuità col passato. Lo splendore formale e rituale della divina liturgia creava un’intimità familiare, mentre il Cristianesimo mistico dell’Ortodossia tradizionale si fondeva con il nazionalismo, spesso ardente, delle sue congregazioni. L’Ortodossia non ebbe mai tendenze missionarie, ma si adattò al nuovo ambiente, introducendo la lingua inglese nella liturgia, allestendo panche nelle chiese (diversamente dall’uso tradizionale) e spostando le ricorrenze e le feste religiose in modo da adeguarle al calendario occidentale.

Terza delle maggiori suddivisioni del Cristianesimo, l’Ortodossia orientale giunse nell’America settentrionale durante il XVIII secolo. L’Ortodossia russa si diffuse in Alaska tanto che, all’inizio del XX secolo, un sesto della popolazione era di fede ortodossa. Divenuta l’Alaska parte degli Stati Uniti, l’Ortodossia russa si spostò a San Francisco (1872) e, verso la fine del secolo, a New York. Nel XX secolo l’Ortodossia greca – presente già prima dell’inizio del secolo grazie alle immigrazioni — si accrebbe più della cugina russa, tanto che nel 1975, negli Stati Uniti, vi erano quasi 2 milioni di cristiani greco-ortodossi. Insieme al milione di ortodossi russi e a un altro milione circa di aderenti alle Chiese ortodosse nazionali, l’Ortodossia americana può certamente dirsi la quarta delle maggiori fedi della nazione (dopo il Protestantesimo, il Cattolicesimo e l’Ebraismo).

Con le immigrazioni del XX secolo e l’arrivo di Russi, Greci, Serbi e, specialmente, di Ucraini, l’Ortodossia orientale giunse anche nel Canada. Nel 1918 fu organizzata la Chiesa greco-ortodossa ucraina del Canada, con un centro religioso per i fedeli nel Canada occidentale. Nello stesso periodo si sviluppò anche l’Ortodossia russa, specialmente nell’Alberta, nonostante i contrasti fra le varie fazioni, presenti anche negli Stati Uniti. Verso la fine del XX secolo, l’Ortodossia orientale contava più di 362.000 aderenti canadesi.

Gruppi religiosi indipendenti. La spiritualità dei gruppi religiosi indipendenti, in generale, sottolineava la forza dell’impegno e il potere rinnovatore della religione in ogni aspetto della vita. Questi gruppi, nella maggior parte dei casi con orientamento millenaristico, attendevano spesso l’alba di una nuova era. D’altronde è difficile tracciare una linea divisoria fra tali gruppi e le denominazioni protestanti. Da un certo punto di vista, molti dei movimenti settari possono considerarsi protestanti, purché non li si consideri strettamente collegati con le Chiese riformate originarie e purché, contemporaneamente, delle Chiese riformate si prendano in considerazione tutte le origini possibili. Anzi, quando questi movimenti settari perdono la loro esclusività e si muovono verso una direzione denominazionale, diventa automatico il loro inserimento in altri gruppi protestanti. Al di fuori delle sette, i gruppi religiosi come i mormoni e la Scienza Cristiana (Christian Science) si trovano al di fuori della sfera protestante, benché, per ragioni pratiche, queste religioni siano classificate spesso fra le Chiese protestanti.

Movimenti settari. Le sette sono gruppi molto uniti di correligionari, seriamente impegnati, che pongono fra sé e il mondo esterno distanze ben più nette di quanto facciano le denominazioni. Esse sono spesso intente a promuovere conversioni, mosse da un forte slancio missionario, dal senso della fine imminente del nostro tempo e dalla dottrina e dall’esperienza della rinascita. In altri termini, quello che si intravedeva nelle denominazioni evangeliche dell’America settentrionale è stato portato alle estreme conseguenze logiche e psicologiche dai movimenti settari. Inoltre, negli Stati Uniti, dove le sette si sono diffuse e moltiplicate più che nel Canada, il mito della novità ha contribuito a stimolare l’esperienza di una nuova vita.

Sia negli Stati Uniti sia in Canada, alcune sette furono semplici importazioni europee, attratte dalla promessa di libertà religiosa e di abbondanza di terre. Ma a causa dell’isolamento di questi gruppi (per esempio gli amish, i mennoniti e gli hutteriti) e della loro consistenza relativa, essi non ebbero grande influsso sulla cultura, contrariamente ai movimenti settari più vicini allo spirito del Protestantesimo originale. Infatti, i movimenti avventisti, come i milleriti degli anni ’40 del XIX secolo, attrassero molta attenzione negli Stati Uniti e nel Canada e un seguito difficile da quantificare, proveniente in gran parte dai battisti e da altre denominazioni evangeliche.

Vi furono altri casi, come quello del movimento pentecostale americano della Santità che scaturì dal perfezionismo metodista e da altre fonti, finché, alla fine del XIX secolo, fu decisa l’espulsione dalle Chiese metodiste delle associazioni della Santità e delle loro derivate. Nelle congregazioni come quelle della Chiesa del Nazareno, gli aderenti alla Santità erano, dal punto di vista religioso, conservatori, ma il Pentecostalismo, agli inizi del XX secolo, fu un’espressione di perfezionismo anche più radicale. Per i pentecostali i doni dello Spirito Santo – la glossolalia, la preghiera, la profezia e la guarigione – discendono in un’atmosfera di miracolo e di millenarismo. Il loro movimento, dapprima multirazziale, ma in seguito separatosi secondo linee razziali, si diffuse nel Canada e in tutto il mondo. Nel Canada la Santità si sviluppò come movimento locale, ma vi arrivò anche dagli Stati Uniti, proprio nel periodo in cui il Canada occidentale vide crescere rapidamente le proprie città e fra le sette della Santità si distinsero presto i nazareni; mentre il Pentecostalismo giunse in Canada dagli Stati Uniti e dalla Gran Bretagna, trovandovi un clima favorevole alla crescita.

Nuovi movimenti religiosi, I nuovi movimenti religiosi, come già le sette, sorsero più spesso e più cospicui negli Stati Uniti che nel Canada. Uno di questi, il Mormonismo, verso la fine del XX secolo, si presentava infatti come la più numerosa organizzazione religiosa statunitense. I mormoni fecero la loro comparsa anche nel Canada, prima giungendo nell’Ontario e nel Canada superiore e in seguito costruendo un tempio a Cardston, nell’Alberta; e, dopo qualche tempo, si erano già diffusi in tutto il territorio canadese.

Nondimeno, il maggiore sviluppo del movimento fu negli Stati Uniti, dove il fondatore Joseph Smith (1805-1844) predicava una nuova rivelazione trasmessa a lui stesso su vassoi d’oro, una storia della salvezza incentrata sull’America delle origini. La trascrizione di questa rivelazione compiuta da Smith, il Libro di Mormon, fondava il movimento, che elaborò una particolare teologia del materialismo, esaltò l’avventura americana e dichiarò uno scopo finale di deificazione.

In modo simile, la fondatrice della Scienza Cristiana, Mary Baker Eddy (1821-1910), diede ai propri seguaci un testo, Science and Health, da affiancare alla Bibbia. Costruito sull’eredità congregazionale del Puritanesimo e sulla base di un risorgente platonismo del XIX secolo, l’insegnamento della Eddy sottolineava l’illusorietà della sfera materiale e sollecitava i fedeli a guardare la Verità divina, vivendo le guarigioni fisiche e altri beni materiali come segni della loro comprensione della realtà spirituale.

La Scienza Cristiana ebbe dimensioni relativamente limitate, ma fu sicuramente uno dei migliori quanto a organizzazione fra i numerosi movimenti statunitensi che predicavano e praticavano la guarigione mentale. Generalmente questi gruppi metafisici espressero con toni accesi l’idealismo tipico della cultura americana, e, ponendo sempre più l’accento sui temi della prosperità, finirono per insegnare una teologia del materialismo. Contemporaneamente, la Scienza Cristiana e il Nuovo Pensiero (designazione comune a diversi movimenti metafisici come l’Unità) passarono i confini entrando in Canada, dove diffusero il loro messaggio.

Nell’America settentrionale nacquero e prosperarono altri gruppi religiosi, basati, almeno in parte, sul Cristianesimo. Lo schema tipico dell’evoluzione di questi gruppi era costituito dalla fondazione negli Stati Uniti e dalla successiva migrazione nel Canada, dove il seguito era sempre di molto inferiore. Molti di questi gruppi si consideravano fondamentalmente legati al Cristianesimo, mentre apparivano bizzarri ed esotici ai cristiani più convenzionali.

Tutti questi gruppi, anche i più insoliti come la comunità di Oneida (1848), che insegnava un pluralismo regolato dei partner sessuali attraverso la pratica del «matrimonio complesso», o le Chiese spiritiste della seconda metà del XIX secolo, che cercavano di stabilire un contatto con lo spirito dei defunti, o ancora l’apocalittica organizzazione dei Bambini di Dio (1968), che sostenevano un patriarcalismo totalitario, erano tutti la manifestazione di correnti insite nella cultura religiosa dell’America settentrionale. A quanto pare, gli aderenti a questi gruppi intendevano la libertà religiosa in modo estremo, a volte arrivando paradossalmente a trasformare la loro dedizione in schiavitù volontaria. Essi erano espressione della volontà di distacco dalla tradizione e del desiderio di identità e comunità in una società divenuta, forse, troppo pluralistica e troppo ampia. In breve, il diffondersi di nuovi movimenti religiosi, dal Mormonismo alla Chiesa dell’Unificazione di Sun Myung Moon, va fatto risalire alla storia e ai fondamenti sociologici del Cristianesimo dell’America settentrionale. [Vedi anche NUOVE RELIGIONI NEGLI STATI UNITI].

Cronache nazionali e regionali

Verso la fine del XX secolo gli Stati Uniti e il Canada avevano, già da anni, stabilito le rispettive sovranità territoriali nell’America settentrionale. In entrambe le nazioni la religione predominante era il Cristianesimo e in entrambe esso presentava caratteristiche derivanti dall’ambiente politico e culturale nordamericano. Allo stesso tempo, ognuna delle due nazioni presentava marcate differenze rispetto al Paese confinante nelle forme assunte dal Cristianesimo.

Cristianesimo canadese. Data la loro particolare storia, i Canadesi si sono sempre considerati come due nazioni – gruppi uniti da legami di sangue, tradizione e identità etnica – in un unico Stato politico. L’equilibrio del potere politico fra Canadesi francesi e Canadesi inglesi aveva la sua controparte in quello religioso con la divisione, più o meno alla pari, fra cristiani cattolici e cristiani protestanti (sebbene una buona parte di cattolici fosse di lingua inglese e non francese). I protestanti comprendevano un minor numero di denominazioni che negli Stati Uniti, storicamente derivate dalle tre o quattro Chiese principali. È, quindi, lecito affermare che il Cristianesimo canadese era più, ma anche meno pluralistico del Cristianesimo statunitense.

Era più pluralistico in quanto la concentrazione dei cristiani in un minor numero di gruppi religiosi favoriva le denominazioni, dando loro una maggiore prominenza e influenza, e sufficiente potere in seno alla comunità. Tuttavia era anche meno pluralistico di quello statunitense per l’ovvia ragione che comprendeva un minor numero di gruppi, ma anche a causa dell’ecumenismo particolarmente manifesto nel Protestantesimo. Era meno pluralistico anche per la presenza di un sottile erastianesimo, che portava tutte le denominazioni a seguire un orientamento culturale centrale. In Canada il Cristianesimo tendeva a essere «sociale», più conservatore di quello statunitense e meno rigido nel rispettare il confine tra le competenze dello Stato e quelle della Chiesa.

Le denominazioni canadesi, liberalistiche e di mentalità missionaria come le Chiese cristiane americane, avevano lavorato su un territorio immenso e quindi – forse prima e più dei loro uomini politici – avevano pensato al continente nordamericano come a un tutto unico. Inoltre, di fronte all’imponente forza del Cattolicesimo, i protestanti canadesi erano particolarmente spinti alla collaborazione. Così, in un certo senso, essi offrivano quell’unità pubblica che lo Stato non riusciva a dare a causa delle divisioni fra Inglesi e Francesi. Ancor più del Cristianesimo statunitense, quello canadese conservò i legami col passato, favorendo la continuità e la tradizione contro il cambiamento e la novità.

Infine, negli ultimi decenni del XX secolo la stragrande maggioranza dei Canadesi era cristiana denominazionale, superando anche la numerosa comunità della Chiesa americana, che contava quasi il 70% della popolazione. Al volgere del secolo, il 90% dei Canadesi apparteneva a sei gruppi cristiani (compreso quello cattolico, che risultava il maggiore fra questi). Negli anni ’60 del XX secolo, si registrava un numero di cristiani ancora più alto, ma ripartito tra i vari gruppi in modo diverso che in precedenza; nei primi anni ’70, oltre i tre quarti della popolazione appartenevano alla Chiesa cattolica, alla Chiesa unita e alla Chiesa anglicana.

Cristianesimo statunitense. La morale puritana ha lasciato il segno nella religione americana e il bilancio numerico, politico e culturale mostra chiaramente che gli Stati Uniti sono essenzialmente protestanti. Benché la nazione fosse molto più pluralistica del Canada nella quantità dei gruppi cristiani (secondo una stima prudente, più di duecento), il Protestantesimo pubblico dimostrava che, con una collaborazione meno aperta fra Stato e Chiesa, il Paese poteva divenire in qualche modo più profondamente cristiano, molto meno secolare del suo vicino a settentrione.

Quindi, mentre il sistema canadese sosteneva le scuole denominazionali, negli Stati Uniti le scuole pubbliche del XIX secolo insegnavano apertamente il Cristianesimo protestante. Inoltre, anche quando il Puritanesimo sfumò in altre forme denominazionali, il suo spirito rimase a trasformare la vita pubblica e politica. Il «destino manifesto» e l’imperialismo politico furono il raccolto del passato puritano.

Espressamente presente nel Puritanesimo, il millenarismo risorse più d’una volta: nelle speranze liberali di una nuova era, nelle credenze settarie che il Millennio fosse già arrivato o stesse per arrivare, negli annunci fondamentalisti degli indizi di un imminente ritorno del Cristo. Il millenarismo influenzò anche la politica estera e interna, tanto da far interpretare le guerre come avvenimenti epocali da cui dipendeva il futuro della nazione e perfino del mondo.

Questa cultura millenaristica tanto diffusa favorì la crescita dell’estremismo, che si manifestò nelle crociate moralistiche – più esasperate negli Stati Uniti che nel Canada – contro lo schiavismo, l’alcolismo, la mancanza di diritti civili e altri problemi sociali. Ma, nonostante la capacità dei movimenti religiosi di sollecitare l’emotività delle masse, negli Stati Uniti prevalse la retorica dell’individualismo religioso, che si accompagnava all’ideologia della novità e della missione evangelica e anche a un pronunciato astoricismo, che, in uno slancio restaurativo, cancellava centinaia di secoli di storia cristiana. Ripromettendosi la semplicità religiosa e, talvolta, l’anti-intellettualismo, i movimenti restaurazionisti espressero in forma istituzionale uno spirito diffuso in tutto il Cristianesimo americano.

Verso la metà del XIX secolo, il Cattolicesimo, in quanto movimento cristiano indiviso, era tra gli altri il più numeroso in tutti gli Stati Uniti e, nel 1983, comprendeva il 29% della popolazione; ma, a causa della sua storia e della sua consistenza limitata, non riuscì ad avere sulla cultura americana lo stesso influsso che aveva avuto su quella del Canada, dove era giunto in un periodo anteriore. Il Cristianesimo protestante, introdotto invece in modo quasi simultaneo nei due Paesi, continuò a essere il Cristianesimo pubblico degli Stati Uniti.

Infine, questo Cristianesimo pubblico assunse una forma esplicitamente politica in quella che molti studiosi hanno chiamato religione civile. Mentre l’ideologia illuminista, presente al tempo della guerra d’indipendenza, stimolava a una forma di nazionalismo religioso non specificamente cristiano, col tempo divenne comune per la nazione associare il Vangelo alla bandiera. Negli anni ’70 e ’80 del XX secolo, una rinnovata Destra cristiana si adoperò per controllare gli avvenimenti politici. I cristiani conservatori erano forse i gruppi cristiani di più veloce crescita tanto nel Canada che negli Stati Uniti, ma, anche in questo caso, data la differenza della storia dei due Paesi, essi non riuscirono a farsi spazio nel Canada come negli Stati Uniti. Per cui, per lo spirito religioso statunitense, Protestantesimo pubblico, religione civile e religione culturale divennero differenti aspetti della stessa cosa.

Cristianesimo regionale. Vivendo insieme in uno stesso territorio, è probabile che un gruppo di persone condivida la stessa storia e la stessa religione. A volte, nell’ambito del gruppo possono nascere dei legami che lo contraddistinguono come nuova «comunità particolare». I gruppi settari europei stabilitisi nell’America settentrionale offrirono esempi stupefacenti di tale regionalismo religioso. Le zone rurali e i centri urbani spesso venivano caratterizzati dal gruppo religioso ed etnico prevalente. Nelle aree più vaste, invece, fiorirono forme chiaramente identificabili di Cristianesimo regionale. Questo fu particolarmente vero per il Cattolicesimo franco-canadese della provincia di Québec, ma lo stesso accadde col Cristianesimo dei Cherokee orientali nella Carolina del Nord occidentale dopo la rimozione degli Indiani del 1838. Questo fenomeno si mostrò distintamente nel Protestantesimo fondamentalista della zona degli Appalachi meridionali e fu presente in modo sorprendente nella religione dei neri, quando, in alcune aree del Sud degli Stati Uniti, il Cristianesimo si fuse con forme di pensiero di origine africana e con la religione popolare indigena.

Veduta generale dell’America settentrionale. Tuttavia, il Cristianesimo dell’America settentrionale, visto nella prospettiva continentale, è stato, col suo attivismo, liberalismo e moralismo, in generale di tono evangelico. La chiamata alla missione gli ha conferito un’identità ben distinta: la tendenza al misticismo del Cattolicesimo e ancora più dell’Ortodossia orientale non ha mai lasciato la sua impronta sulla cultura cristiana nel suo complesso. L’essenza del Cristianesimo nordamericano, tendente a organizzarsi in forme denominazionali, è stata il pluralismo e la ricerca di una situazione di serena accettazione di questo. Allo stesso tempo, nell’America settentrionale il Cristianesimo ha dovuto riorganizzare la pluralità dei gruppi religiosi per venire incontro al bisogno di unità che veniva dalla politica e dalla nazione.

Durante la seconda metà del XX secolo, nell’America settentrionale la religione si è dovuta confrontare con la progressiva secolarizzazione della cultura. Sebbene sia nel Canada sia negli Stati Uniti i fedeli delle Chiese cristiane fossero la maggioranza, sembra che, con l’eccezione della spinta politica fondamentalista della Nuova Destra, il rapporto del Cristianesimo con la vita di ogni giorno sia stato meno consistente. In un certo senso, la morale evangelica incline alla missione si è rivelata più uno stile di vita o un abito mentale che un mezzo sostanziale di trasformazione del mondo. D’altro canto, il Cristianesimo nordamericano è forse divenuto più moderato, frenato dalla nuova consapevolezza del pericolo dell’imperialismo culturale. Nel XXI secolo, esso si sta volgendo verso se stesso per ritrovare le radici spirituali nella sua eredità biblica e, allo stesso tempo, verso l’esterno per ascoltare le parole e i messaggi dei non cristiani, sia in patria sia all’estero.

[Per una discussione sulle reazioni al Cristianesimo degli Indiani dell’America settentrionale, vedi AMERICA SETTENTRIONALE, RELIGIONI DELL’, articolo Movimenti moderni].
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Purtroppo, il Cristianesimo canadese non ha ricevuto la stessa attenzione che gli studiosi hanno dedicato al Cristianesimo statunitense. Il resoconto storico breve più utile, sebbene datato, è H.H. Walsh, The Christian Church in Canada, Toronto 1956. J.W. Grant (cur.), A History of the Christian Church in Canada, I-III, Toronto 1966-1972, è un lavoro più recente e più esteso del precedente: il primo volume di quest’opera, H.H. Walsh, The Church in the French Era. From Colonization to the British Conquest, Toronto 1966, dissemina la sua cronaca di schizzi biografici dalle molte sfumature e offre un’appassionante descrizione del contesto storico; il secondo volume, J.S. Moir, The Church in the British Era. From the British Conquest to the Confederation, Toronto 1972, prosegue la cronaca dei fatti fino al 1867, componendo un quadro della storia della Chiesa incisivo e completo; il terzo volume, J.W. Grant, The Church in the Canadian Era. The First Century of Confederation, Toronto 1972, con uno stile più digressivo dei precedenti, completa l’opera. Per un’introduzione divulgativa al tema, si può consultare W. Kilbourn, A.C. Forrest e P. Watson, Religion in Canada. The Spiritual Development of a Hation, Toronto 1968, un bel libro illustrato, che passa in rassegna rapidamente l’intera storia religiosa canadese, di fatto esclusivamente cristiana, nel quale le fotografie si dimostrano un valido complemento al testo. Per un’utile raccolta di materiale documentario, cfr. J.S. Moir (cur.), The Cross in Canada, Toronto 1966.

Tra i resoconti specialistici del Cristianesimo canadese è da segnalare l’importante opera di John Webster Grant, Moon of Wintertime, Toronto 1984, che descrive gli ambigui rapporti tra i missionari cristiani e gli Indiani canadesi iniziati nel 1534. C.J. Jaenen, The Role of the Church in New France, Toronto 1976, è uno studio, breve ma di grande efficacia, riferito a una regione specifica del futuro Canada. Esso prende il posto del testo di Walsh sulla Nuova Francia citato in precedenza e dimostra il ruolo della Controriforma cattolica nella formazione culturale della colonia francese dell’America settentrionale. Sempre riguardo alla stessa area geografica, N. Voisine, A. Beaulieu e J. Hamelin, Histoire de l’Église catholique au Québec, 1608-1970, Montreal 1971, si occupa del Cattolicesimo in Québec. Purtroppo questo testo è sprovvisto di note e indice dei nomi. H. Plante, L’Église catholique au Canada, 1604-1886, Trois-Rivières 1970, è un’opera che prende in esame l’intero territorio canadese, ma sfortunatamente il racconto si ferma alla fine del XIX secolo e anche questo testo, come il precedente, non ha note e indice dei nomi.

D.J. Wilson, The Church Grows in Canada, Toronto 1966, costituisce una breve introduzione al tema, ma, sebbene l’opera si proponga come studio generale, quasi la sua totalità è dedicata al Protestantesimo. I suoi rapidi ritratti delle denominazioni e dei movimenti settari sono utili, ma contengono alcune inesattezze. S.D. Clark, Church and Sect in Canada, Toronto 1948, è uno studio classico sull’evangelismo e il revivalismo in Canada, datato per quanto riguarda la sua cornice interpretativa, ma ricco nell’uso di fonti primarie e vivace, a dispetto della lunghezza, nel racconto. J.S. Moir, Church and State in Canada West. Three Studies in the Relation of Denominationalism and Nationalism, 1841-1867, Toronto (1959) 1968, risi., tratta le questioni riguardanti la posizione privilegiata della Chiesa d’Inghilterra e l’istruzione nel Canada superiore (Canada occidentale). [Aggiornamenti bibliografici:
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DANZA DEGLI SPIRITI


La Danza degli Spiriti è il nome di uno dei maggiori movimenti revivalisti sorti presso gli Indiani dell’America settentrionale. Nato intorno al 1870, raggiunse il suo culmine negli anni 1890-91, nella regione delle Pianure, con la cosiddetta messiah craze (follia messianica), che fu all’origine dell’ultima guerra indiana nel territorio dei Dakota. Il nome «Danza degli Spiriti» si riferisce alle danze rituali fatte in circolo che si pensava imitassero le danze dei morti e che si eseguivano al fine di affrettare il rinnovamento del mondo e il ritorno dei morti. Vi furono anche altre danze cerimoniali presso gli Indiani d’America chiamate «danze degli spiriti», per esempio una danza rituale che si teneva presso gli Irochesi. Tuttavia, fu la Danza degli Spiriti di tipo messianico del 1890 ad attirare l’attenzione di tutti per il suo messaggio e per le sue conseguenze. È stata considerata il prototipo di altri movimenti revivalisti degli Indiani dell’America settentrionale, tanto che la maggior parte dei movimenti successivi sono stati classificati come «danze degli spiriti» (La Barre, 1970).

Storia. Per essere precisi, sono esistiti due movimenti chiamati «Danza degli Spiriti», strettamente collegati tra loro, quasi identici nella forma e nel culto.

La Danza degli Spiriti del 1870. Il movimento della Danza degli Spiriti del 1870 fu introdotto nella Riserva di Walker Lake nel Nevada da un indiano paiute del Nord, Wodziwob («capelli grigi», 1844-1918?). Durante una trance egli fu trasportato nell’Aldilà, dove apprese che i morti sarebbero presto tornati sulla terra, che la cacciagione che stava scomparendo sarebbe ritornata e che sarebbe stata ripristinata l’antica vita tribale. Perché questo processo avvenisse al più presto, la gente doveva danzare in circolo di notte, senza accendere il fuoco. Questa Danza degli Spiriti durò alcuni anni presso i Paiute, diverse tribù della California centrale e meridionale e alcuni Indiani dell’Oregon.

Wovoka e la Danza degli Spiriti del 1890. Uno dei seguaci più ispirati di Wodziwob fu Tävibo (uomo bianco), il quale, a dispetto del nome, era un autentico paiute del Nord. Questi aveva un figlio, Wovoka («il tagliatore», 1856-1932), il quale viveva nella Mason Valley, nel Nevada, dove lavorava come aiutante nella fattoria di una famiglia bianca di nome Wilson e, per associazione, era conosciuto come Jack Wilson. Durante un’eclissi solare, probabilmente nel gennaio del 1889, cadde in trance e fu portato in cielo al cospetto dell’Essere supremo. Nella visione che egli ebbe, l’Essere supremo gli mostrò la terra dei morti e la vita felice che si viveva lì, e promise che i vivi sarebbero stati ricongiunti ai defunti, a patto che osservassero una serie di regole.

A questo punto le informazioni in nostro possesso divergono. Ai bianchi, Wovoka disse che il ricongiungimento sarebbe avvenuto nell’Aldilà se ci si fosse comportati correttamente (per esempio, bisognava non mentire, non rubare, non combattere) e se si fosse fatta la danza circolare. Agli Indiani, Wovoka annunziò l’imminente arrivo dei defunti (che sarebbero stati guidati da uno spirito in forma di nuvola, identificato con Gesù), così come il ritorno della cacciagione e una pace duratura con i bianchi. La danza circolare avrebbe accelerato questo cambiamento, che avrebbe avuto luogo sulla terra e non nell’Aldilà. È evidente che Wovoka portò agli Indiani per molti aspetti lo stesso messaggio che aveva annunciato Wodziwob.

Anche la danza in cerchio era identica. Veniva fatta per quattro o cinque notti consecutive, durante le quali uomini e donne danzavano insieme in cerchio intrecciando le dita e muovendosi con passi laterali strascicati. La danza era molto stancante, anche se non continua, e non si ha notizia di svenimenti né visioni.

Questo secondo tipo di Danza degli Spiriti ebbe origine quando le tribù delle Pianure erano ormai completamente sottomesse e il loro stile di vita era in declino. Gli Indiani delle Pianure, amanti della libertà, cercarono una via d’uscita e, nella loro disperazione, la trovarono nella Danza degli Spiriti. Alcuni emissari furono inviati al «messia» Wovoka (il quale in realtà affermava di essere un profeta, non un messia) per essere istruiti nella sua dottrina. Tuttavia, i delegati delle Pianure interpretarono erroneamente il messaggio e pensarono che esso volesse dire che i bianchi sarebbero stati scacciati o sterminati. La Danza degli Spiriti si diffuse immediatamente tra gli Indiani delle Pianure, e in particolare gli Arapaho, i Cheyenne, i Lakota, i Kiowa e i Caddo divennero credenti convinti. I canti che accompagnavano la danza auspicavano il ritorno dei morti e lodavano il Padre del cielo.

I Lakota aggiunsero molti tratti nuovi, coerentemente con il loro carattere visionario e militante: cadevano in trance durante la danza, consideravano la possibilità di azioni militari contro i bianchi e indossavano le «camice degli spiriti», decorate con simboli spirituali. La camicia degli spiriti doveva proteggere magicamente chi la indossava dalle pallottole dei nemici. Probabilmente questa usanza era modellata sull’uso di indumenti mormoni che i Paiute indossavano per proteggersi dai mali fisici.

Sebbene i progetti di azione militare dei Lakota fossero molto vaghi, le loro danze frenetiche nell’estate e nell’autunno del 1890 fecero scattare delle contromisure da parte delle autorità bianche, che si erano insospettite, nel territorio del Dakota, il che diede origine alla cosiddetta Ghost Dance Uprising (rivolta della Danza degli Spiriti). I momenti culminanti furono l’arresto e l’assassinio del famoso capo lakota Sitting Bull (Toro Seduto) e il massacro avvenuto a Wounded Knee alla fine del dicembre 1890, quando, con la moderna artiglieria Hotchkiss, furono uccisi indiscriminatamente uomini, donne e bambini nell’accampamento di Big Foot.

Dopo questi eventi catastrofici l’entusiasmo per la Danza degli Spiriti scemò. Alcuni gruppi continuarono le danze, ma le loro aspettative sul ritorno dei morti riguardavano ora un futuro lontano. Gli ultimi movimenti chiamati «Danza degli Spiriti» si svilupparono negli anni ’50 del XX secolo presso i Dakota canadesi e gli Shoshoni del Wind River.

Tre radici principali. È possibile individuare tre radici principali della Danza degli Spiriti: i precedenti movimenti religiosi nati in seguito all’attività delle missioni cristiane, le esperienze sciamaniche e i rituali indigeni. Tra queste fonti, l’influenza dei precedenti movimenti sincretici è stata accuratamente analizzata, a partire dal celebre studio di James Mooney (1896). L’importanza degli elementi religiosi nativi è stata studiata in modo serio solo in tempi relativamente recenti. Gli studiosi, naturalmente, erano a conoscenza dei cambiamenti nel contesto spirituale, culturale e militare degli Indiani che possono avere causato l’esplosione del fenomeno della Danza degli Spiriti; non si è d’accordo, tuttavia, su che cosa abbia condizionato lo sviluppo del movimento: se esso sia stato originato da un tentativo di riadattamento rispetto a una nuova situazione socio-politica, o se si sia trattato soprattutto del risultato di impulsi religiosi. La stragrande maggioranza degli studiosi, tutti antropologi, sostengono la prima ipotesi, mentre gli storici delle religioni sono a favore della seconda.

Ciò che diede impulso al revivalismo della Danza degli Spiriti fu il contatto forzato degli Indiani con la civiltà bianca in espansione, a partire dagli anni ’60 del XIX secolo. Con la crescita degli insediamenti bianchi, la conquista militare e l’introduzione della giurisdizione bianca, non vi fu più posto per la vecchia vita degli Indiani, specialmente per quella dei cacciatori e raccoglitori dell’Ovest. Le loro culture indipendenti scomparvero rapidamente, spesso anche in modo improvviso come avvenne nelle Pianure: tutta la cultura delle tribù delle Pianure del Nord, incentrata sulla caccia al bisonte, crollò quando nel 1883 fu sterminata l’ultima mandria di bisonti. Gli Indiani per sopravvivere dovettero adattarsi alla cultura dei bianchi e, in parte, ai loro valori. Al tempo stesso attinsero al proprio passato per opporre una disperata resistenza sul piano spirituale contro l’incontenibile influenza dei bianchi. Nello sforzo di reagire, essi mescolarono elementi cristiani o derivati dal Cristianesimo con idee e rituali indigeni per creare un’ideologia di resistenza.

I movimenti religiosi precedenti. La creazione di ideologie miste (di «acculturazione») fa parte della storia religiosa degli Indiani d’America a partire dall’inizio della colonizzazione europea: le dottrine basate sull’idea di restituzione («nativiste»), propugnate dall’indiano tewa Popé (1680-1692) e da Neolin, chiamato anche il profeta dei Delaware (c. 1760), costituiscono gli esempi più noti del passato. Questi profeti avevano un programma etico e religioso. Per molti aspetti, Neolin fu il prototipo dei profeti successivi, compresi quelli della Danza degli Spiriti: si tratta della figura di un uomo ispirato, che soffre per l’imposizione dei costumi dei bianchi su di sé e sul suo popolo, che anela al ritorno dei buoni, antichi costumi indiani e che ha un’esperienza estatica o di tipo simile. Durante la visione, egli viene portato davanti al Maestro della Vita, dal quale riceve le istruzioni per condurre una vita giusta. Se si segue questa strada, gli viene detto, allora la cacciagione ritornerà, i bianchi saranno respinti e si ripristinerà nuovamente la vita antica. Non sorprende, dunque, che tali messaggi di speranza abbiano alimentato le guerre indiane, come la rivolta di Pontiac, che si ispirò proprio alle profezie di Neolin.

I messaggi annunciati dai profeti esprimevano il desiderio di ritornare agli antichi valori, ma in realtà essi dipendevano fortemente dagli insegnamenti cristiani. Si esortavano i credenti ad astenersi dall’alcol, dall’adulterio, dalla menzogna, dall’assassinio, e si incoraggiava l’amicizia fraterna, persino al di là dei confini tribali – tutti insegnamenti che rivelano in qualche modo l’influenza di precetti etici cristiani. Nei casi in cui si incoraggiava l’abbandono degli idoli e dei rituali tradizionali, come faceva il profeta shawnee Tenskwatawa, i valori morali cristiani sono facilmente riconoscibili. L’idea stessa che l’Essere supremo dovesse fare conoscere il nuovo programma religioso attraverso la rivelazione fatta a un profeta è un ulteriore indice dell’influenza del Cristianesimo. Inoltre, la speranza di un giorno di salvezza, o la liberazione imminente, presuppongono una visione lineare della storia e una meta escatologica, e tali idee non sono mai state proprie degli Indiani d’America, ma sono invece interamente cristiane.

Esperienze sciamaniche. La seconda radice della Danza degli Spiriti è l’esperienza sciamanica. Sebbene gli iniziatori dei movimenti revivalisti fossero profeti (cioè personalità estatiche che ricevevano una chiamata da dio) e non sciamani (cioè personalità estatiche per vocazione che agiscono a favore degli altri esseri umani), si tratta di una differenza molto sottile, poiché gli sciamani spesso ricevono la loro vocazione dagli spiriti. Sicuramente vi fu un’influenza cristiana alla base della concezione indiana del profeta, del messaggio escatologico che egli riceveva in seguito a un’esperienza fisica simile al coma, e del suo contatto diretto con un dio più o meno cristianizzato. Tuttavia, il modello di comunicazione è in larga misura di tipo sciamanico. Wovoka, per esempio, era egli stesso un guaritore e spesso cadeva in trance autoindotte. In queste occasioni visitava il mondo dell’Aldilà e riceveva dei messaggi. Naturalmente la meta della sua anima era il cielo di dio, non la terra degli spiriti dei morti; questi infatti erano due regni distinti nella maggior parte delle credenze dei Nativi americani.

La Danza degli Spiriti aveva avuto dei precedenti nei movimenti che si formarono attorno agli sciamani. Leslie Spier (1935) ha ricondotto l’ideologia della Danza degli Spiriti a una più antica «Danza del Profeta» basata sugli intensi rapporti tra vivi e morti diffusi nella Costa nordoccidentale e nell’Altopiano Columbia-Frazer. L’ideologia della Danza del Profeta comprendeva elementi quali l’idea di un cataclisma planetario, del rinnovamento del mondo e del ritorno dei morti. Il rinnovamento del mondo e il ritorno dei morti potevano essere accelerati attraverso l’esecuzione della «danza dei morti». Alla base della Danza del Profeta vi erano, secondo Spier, i cataclismi periodici (terremoti) ai quali era soggetta la regione e l’usanza delle visite ai morti fatte dagli sciamani per recuperare l’anima perduta di una persona malata.

Il rituale della danza circolare. La terza radice principale della Danza degli Spiriti è costituita, come ha osservato Michael Hittman (1973), dalla danza circolare indigena. Questa è stata interpretata da alcuni studiosi semplicemente come una danza eseguita a fini di intrattenimento, ma vi sono molte prove che la danza circolare nella regione del Gran Bacino, eseguita attorno a un palo o ad un albero di cedro, fosse una cerimonia religiosa – la Danza del Padre, offerta come ringraziamento al Maestro della Vita per avere concesso cibo, pioggia e salute. Con la Danza degli Spiriti si aggiunse un nuovo significato escatologico a questa antica cerimonia.

[Vedi anche AMERICA SETTENTRIONALE, RELIGIONI DELL’, articolo Movimenti moderni; SCIAMANISMO NELL’AMERICA SETTENTRIONALE; e le biografie di NEOLIN e WOVOKA].
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DANZA DEL SOLE


È un termine generale che si riferisce a un complesso gruppo di riti e cerimonie, con varianti all’interno di ogni tribù, riguardanti almeno una trentina di gruppi tribali delle regioni delle Pianure e delle Pianure dell’America settentrionale. Sebbene le varianti nelle credenze, nei tratti e nella struttura delle capanne cerimoniali siano significative e di grande importanza per i singoli gruppi, vi sono tuttavia somiglianze sufficienti per giustificare l’uso di un termine generale. Poiché questi gruppi tribali distinti rappresentano almeno sette famiglie linguistiche che non si comprendono tra loro, è naturale che vi sia anche la presenza del linguaggio dei segni, che una volta era universale – un mezzo di una certa complessità attraverso il quale anche questioni delicate e complicate potevano essere comunicate a tutte le tribù. Tradizionalmente è stata fatta una divisione in quattro raggruppamenti principali: le tribù del Nord; le tribù del Sud; le tribù dei villaggi o dell’Est; e le tribù dell’Altopiano o dell’Ovest. Ciascuna tribù all’interno di questi gruppi ha il proprio termine specifico per indicare la Danza del Sole, che fa riferimento all’enfasi posta su un particolare aspetto del rituale. Gli Shoshoni e i Crow, per esempio, chiamano questo complesso di rituali la «Capanna della sete»; per i Cheyenne è la «Capanna della guarigione»; e presso i popoli sioux è la «Danza che guarda al sole».

La precisa origine della Danza del Sole presso i gruppi delle Pianure dell’America settentrionale non può essere determinata con certezza, anche perché i rituali calendariali relativi al rinnovamento del mondo e della vita, comprendenti elementi sacrificali e atti di guarigione di tipo sciamanico, sono molto diffusi in tutta l’America settentrionale. Lo studio ampio, e tuttavia non probante, di Leslie Spier (1921) ipotizza che questo complesso di rituali abbia avuto origine presso gli Arapaho e i Cheyenne o si sia diffuso a partire da essi. Se si vogliono rintracciare origini più antiche al di fuori dell’America settentrionale, vi sono impressionanti parallelismi con i popoli tungusi della Siberia, che celebravano delle feste di rinnovamento all’inizio dell’anno il cui rituale era incentrato sull’albero del mondo che fungeva da asse di collegamento tra cielo e terra; presso questo albero si facevano offerte di nastri e pelli di animali sacrificati. Altri elementi di tipo sciamanico, descritti da A.F. Anisimov (1963), erano il ritmo potente dei tamburi, le trance indotte e le cerimonie di guarigione, tutti elementi che ricordano da vicino le caratteristiche della Danza del Sole delle Pianure dell’America settentrionale.

Purtroppo, i più antichi resoconti antropologici delle pratiche religiose dei Nativi americani erano di solito scialbi e prestavano poca o nessuna attenzione alle realtà spirituali alla base delle credenze e delle pratiche religiose così come erano intese dagli stessi popoli. I valori e il significato sacro codificati nelle forme culturali quali le arti, l’artigianato e l’architettura sono stati anch’essi ampiamente ignorati. Persino Robert Lowie, che era un esperto della storia antica della Danza del Sole presso i Crow, ha potuto scrivere nel 1915 che la Danza del Sole «serviva in larga misura per il piacere estetico e a scopo di intrattenimento per gli spettatori». Lo studioso svedese Åke Hultkrantz, che ha iniziato i suoi studi nel 1947, ha messo in discussione questa prospettiva riduzionista, dando il dovuto riconoscimento a credenze e pratiche religiose di origine primaria e integrando le prospettive e le metodologie dell’antropologia e della storia delle religioni – un approccio che oggi è sempre più diffuso all’interno degli studi etnostorici. Nella trattazione seguente, si adotterà essenzialmente tale approccio.

È quasi impossibile sintetizzare in un breve articolo l’enorme diversità di credenze e caratteristiche tipiche delle tradizioni della Danza del Sole presso una trentina di diversi gruppi tribali, ciascuno dei quali mostra livelli diversi di acculturazione e di adattamento creativo. È necessario, dunque, fare una ponderata selezione degli elementi essenziali a partire da un ragionevole campione di gruppi tribali. Si prenderanno in considerazione anche i movimenti contemporanei sviluppatisi presso molti popoli nativi americani che mirano a rivitalizzare i valori sacri e le pratiche tradizionali. In effetti, è proprio la Danza del Sole che, con la sua crescente popolarità, sta funzionando da modello e da stimolo per i movimenti tradizionalisti che coinvolgono persino tribù che non sono delle Pianure e alcuni Americani non nativi che, in seguito alla propria disillusione spirituale, ricercano altrove esempi di autentiche tradizioni religiose.

Descrizione generale. Le celebrazioni più importanti della Danza del Sole hanno luogo per tutti i gruppi tribali tra la fine di giugno e l’inizio di luglio, «quando la salvia è alta» e «le bacche di aronia sono mature», o come dicono altri, durante la «luna dell’ingrassamento». Ai tempi in cui questi popoli erano pastori nomadi, l’erba della prateria in questi mesi era sufficiente per sfamare le grandi mandrie di cavalli appartenenti alle tribù, che spesso si univano ad altre tribù alleate formando accampamenti circolari. Queste cerimonie primaverili (in passato probabilmente si tenevano prima di giugno) rappresentavano in realtà la fase culminante di un ciclo annuale di riti minori e di riunioni di vario tipo. Presso i Crow, per esempio, «le riunioni di preghiera» si tengono regolarmente in occasione della luna piena; presso tutte le tribù, gruppi di cantanti si riuniscono periodicamente con i tamburi per esercitarsi e per insegnare ai cantanti più giovani i canti della Danza del Sole, che sono estremamente difficili e complessi e sono stati tramandati fedelmente sin dai tempi antichi. Vi sono anche canti contemporanei, che hanno avuto origine da esperienze sacre di un singolo individuo o che sono stati appresi da altre tribù, dal momento che oggi si pratica molto lo scambio di canti e di altri elementi culturali all’interno del circuito popolare del powwow nell’estate panindiana. Tuttavia, tutti i canti usati nella capanna della Danza del Sole devono rispettare particolari stili e ritmi, poiché vi è una netta distinzione tra canti cerimoniali e canzoni sociali per la danza.

Data la complessa organizzazione logistica necessaria per le Danze del Sole, che prevedono accampamenti con un gran numero di persone, molti sono i volontari o le persone designate durante l’anno per svolgere una vasta gamma di compiti. Solitamente vi è una persona che si occupa di coordinare i molti particolari e procurare i materiali relativi alla costruzione della capanna sacra o di preparare i viveri per il banchetto previsto alla fine delle cerimonie, tutti compiti che richiedono spese e sacrificio. La persona più importante, tuttavia, è il capo spirituale, uno «stregone» che è custode delle tradizioni sacre e che di solito ha ricevuto poteri speciali attraverso la ricerca di visioni (oppure che ha ricevuto l’autorità per condurre le cerimonie da un anziano che gli ha passato i suoi poteri sacri). Questi capi spirituali tradizionalmente sono stati riconosciuti come persone sante, poiché conoscono e vivono le tradizioni sacre e hanno i poteri per guarire chi è malato nel corpo o nello spirito. Queste figure sciamaniche hanno goduto di grande rispetto e sono state considerate delle guide all’interno della tribù, o sono state temute per la grande forza dei loro poteri misteriosi. Esse non si devono considerare solo come appartenenti al passato, poiché vi sono nuovi capi che prendono il posto di quelli vecchi e che vivono al giorno d’oggi presso la maggior parte delle tribù. In realtà, oggi vi è un numero sempre crescente di questi capi, tra i quali uomini e donne giovani che hanno tentato di acculturarsi all’interno della società dominante ma, avendo scoperto che questo processo spesso li sminuiva, sono tornati a chiedere aiuto ai saggi anziani al fine di ripristinare i valori tradizionali nello stile di vita contemporaneo.

Coloro che partecipano alle cerimonie che si tengono all’interno della capanna sacra sono spesso persone che si sono precedentemente trovate in situazioni di estremo pericolo, per esempio militari delle forze armate degli Stati Uniti che hanno combattuto all’estero e che avevano fatto voto di partecipare alla prossima Danza del Sole se fossero tornati a casa. Paradossalmente, le loro esperienze militari all’estero sono servite da stimolo per continuare e addirittura intensificare le tradizioni della Danza del Sole nel presente.

A coloro che per la prima volta partecipano al sacrificio nella capanna vengono assegnati dei mentori, esperti dei rituali della Danza del Sole, i quali, avendo essi stessi sofferto la fame e la sete per un periodo di tre o quattro giorni, sono in grado di dare consigli e sostegno ai novizi. Altri compiti nell’accampamento sono svolti da una speciale «polizia» che assicura che vengano osservati il giusto comportamento e il rispetto per le cose sacre, funzione che una volta era propria delle associazioni di guerrieri. Nell’accampamento viene anche nominato un banditore che ha la responsabilità di fare la ronda a cavallo tutt’attorno all’accampamento la mattina presto e la sera, e di comunicare le disposizioni alla gente o fornire informazioni sulle attività del giorno. In alcune occasioni questi banditori raccontano episodi divertenti, al fine di suscitare il riso presso il circolo di capanne, o le tende usate oggi. Nella vita delle Pianure, infatti, ora come in passato (e anche nel contesto di questioni molto serie), l’umorismo ha un fine legittimo ed effettivo: non solo quello del momentaneo allentamento delle tensioni che accompagnano l’espletamento dei riti sacri, ma anche quello dell’apertura dell’essere umano a modi di comprensione più profondi.

La costruzione della capanna. Una volta che l’accampamento della Danza del Sole si è stabilito in un luogo appropriato dove vi siano acqua e pascolo, il primo atto rituale è quello di scegliere uno speciale albero di pioppo i cui rami si biforchino in cima. Si procede quindi al taglio cerimoniale dell’albero, con il primo colpo di ascia che viene dato spesso da una giovane donna scelta per la sua virtù e purezza (se un uomo tra i presenti è a conoscenza di una sua infedeltà, ha il diritto e il dovere di denunciarla pubblicamente). L’albero deve essere abbattuto in una direzione particolare e non deve toccare il suolo; viene dunque trasportato su dei pali, mentre si eseguono canti, atti rituali e preghiere durante il cammino. Alla fine il pioppo viene posto in una buca predisposta al centro di quella che diventerà poi la capanna sacra, che a sua volta è al centro dell’accampamento. L’albero così scelto viene considerato ora come l’asse al centro del mondo. Esso collega cielo e terra, fornendo così alle persone accesso alle realtà spirituali, ed evocando le immagini del centro e dell’alto dei cieli, e di tutte le nozioni più ampie a esse collegate. Per la maggior parte della gente che pratica la Danza del Sole, questo albero speciale viene considerato una «persona». In maniera analoga alla partecipazione umana al sacrificio, l’albero trasmette a chi prende parte al rito nella capanna i poteri ristoratori dell’umidità che esso ha assorbito dal torrente vicino al quale è cresciuto, per poi morire.

In tal modo, l’albero riassume in sé i temi principali della Danza del Sole: l’alternanza di aridità e umidità, ignoranza e sapienza, morte e vita – poiché se vi deve essere la vita, deve esserci anche la morte. Una volta innalzato l’albero in maniera cerimoniale, si pongono alla sua base delle offerte e nella biforcazione dei suoi rami si colloca un nido fatto con rami di ciliegio o salice, nel quale si mettono offerte sacre oppure, spesso, effigi fatte di cuoio grezzo. A volte si legano ai rami che si biforcano anche dei nastri colorati, che simboleggiano il cielo e la terra. Ciascun gruppo tribale ha il proprio simbolismo cromatico e un modo specifico di addobbare l’albero. Presso i Crow, per esempio, si colloca sull’albero la testa di un bisonte rivolta a est e sui suoi rami un’aquila, entrambi simboli che richiamano le immagini del cielo e della terra. Attorno all’albero come centro spirituale si costruisce poi la capanna circolare secondo varianti simboliche specifiche a ciascuno dei gruppi tribali.

La struttura architettonica generale per la maggior parte delle capanne della Danza del Sole è costituita dall’albero centrale attorno al quale sono collocati verticalmente ventotto pali biforcuti associati ai ventotto giorni del mese lunare. Questi pali biforcuti disposti in circolo vengono uniti tra loro da pali orizzontali posti nelle biforcazioni. Oltre a questo, presso gli Shoshoni, i Crow e gli Arapaho, le capanne hanno altri ventotto pali molto lunghi che si estendono dalle biforcazioni del cerchio e che arrivano in alto alla biforcazione dell’albero centrale, formando una struttura che ricorda la ruota di un carro. Le capanne dei Sioux non hanno pali che partono dal centro; una caratteristica delle loro capanne, secondo il loro uso cerimoniale, è la costruzione di una copertura a pergolato tutt’attorno al perimetro interno della capanna. Tutti gli stili delle capanne, tuttavia, prevedono delle entrate rivolte ad est, verso il punto in cui sorge il sole, mentre dei ramoscelli vengono posti attorno alle pareti esterne per fornire maggiore riservatezza ai partecipanti all’interno. Tutti i gruppi tribali considerano la capanna non semplicemente come un «modello simbolico» del mondo, ma piuttosto per loro essa è il mondo, l’universo, il cosmo creato. Poiché la costruzione della capanna riassume la creazione del mondo, tutte le azioni nel processo di costruzione sono accompagnate da preghiere e canti molto potenti associati agli antichi miti delle origini e della creazione. L’occasione, che ricorda un tempo primordiale, è solenne, dignitosa e di grande bellezza.

Attorno alla capanna sacra si stabiliscono in cerchi concentrici gli accampamenti delle unità familiari secondo un protocollo di antica data. Negli accampamenti della Danza del Sole le entrate dei molti tipi (tende coniche) non sono rivolte verso est, secondo la normale usanza, bensì verso la capanna sacra e l’albero al centro del cerchio. A occidente della capanna sacra di solito si trovano degli speciali tipi nei quali si svolgono cerimonie private riservate esclusivamente a coloro che prendono parte al sacrificio nella capanna. Si costruiscono anche delle capanne sudatorie, ma a distanza dal cerchio dell’accampamento, in modo che chi ha fatto un voto possa purificarsi prima di entrare nella capanna sacra.

Cerimonie tipiche. Sebbene vi siano molti elementi comuni a tutte le cerimonie della Danza del Sole delle Pianure, vi sono anche varianti nelle differenti tribù che sono di grande importanza per i diversi popoli. Nella forma sioux, per esempio, che è stata descritta dal lakota Black Elk (Alce Nero) in The Sacred Pipe (Brown, 1953), vi sono almeno due elementi sacrificali centrali e distinti, uno dei quali è descritto con il termine lakota che si riferisce alla Danza del Sole, wiwanyag wachipi (danza che guarda al sole). Durante l’intero ciclo di una giornata, i danzatori, che intanto osservano un digiuno completo, si spostano periodicamente tutt’attorno al perimetro della capanna in senso orario, in modo che essi guardino sempre il sole – il che sicuramente provoca un’intensa sofferenza.

Una seconda caratteristica dei Lakota e dei Sioux, che riguarda anch’essa elementi sacrificali, è la pratica di alcuni danzatori, in base ai voti che hanno fatto, di farsi perforare i muscoli del torace dal capo spirituale che presiede al sacrificio, il quale vi inserisce dei pezzi di legno aguzzi con i quali i danzatori vengono legati all’albero centrale per mezzo di strisce di cuoio grezzo. Essi quindi danzano, spronati dai tamburi e dai canti dei guerrieri (canti di incoraggiamento), tirando le strisce di pelle fino a che la carne e i muscoli non si lacerano. Oltre a elementi di sacrificio di sé, vi sono delle implicazioni spirituali nell’essere legati fisicamente al centro sacro dell’albero della vita e quindi identificati con esso. Un tema simile si esprime anche nella cerimonia in cui gli individui hanno i pezzi di legno aguzzi che trapassano entrambe le spalle e i muscoli del torace e della schiena. Le strisce di cuoio vengono poi attaccate a dei pali che rappresentano le quattro direzioni. In tal modo, l’individuo viene identificato con il centro rispetto alle quattro direzioni orizzontali dello spazio. Queste azioni sacrificali non appartengono solo al passato, ma vengono praticate sempre più spesso anche oggi presso alcuni popoli sioux. A differenza dei tratti e dei temi principali della Danza del Sole dei Sioux, che ricordano molto elementi delle antiche pratiche militari, gli Arapaho, i Cheyenne e le tribù della Blackfeet Confederation (Confederazione dei Piedi Neri) pongono maggiore enfasi sui rituali riguardanti il rinnovamento del mondo e della vita, e utilizzano oggetti rituali, come per esempio degli «involti magici» il cui contenuto fa riferimento all’origine delle tribù.

Infine, è necessario prendere in considerazione gli elementi critici nella storia della Danza del Sole e l’attuale movimento di una Danza del Sole in forma modificata che è nato presso gli Shoshoni dell’Ovest ed è stato trasmesso anche ai Crow. Nel 1881 il governo degli Stati Uniti tentò di vietare tutte le Danze del Sole, con la motivazione che erano «demoralizzanti e barbare». Ma bisognerà aspettare il 1904 perché le danze fossero rigorosamente vietate dal Commissario per gli Affari Indiani. Tuttavia, poiché queste cerimonie erano di centrale importanza per le esigenze spirituali degli Indiani, esse continuarono a essere praticate di nascosto o in forme modificate da quasi tutte le tribù delle Pianure, a eccezione dei Crow, che avevano già abbandonato la tradizione nel 1875. Una delle Danze del Sole in forma modificata era quella degli Shoshoni del Wind River, la cui versione si diffuse anche presso gli Ute del Nord nel 1890, presso gli Shoshoni di Fort Hall e i Bannock nel 1901, e presso gli Shoshoni del Nevada nel 1933. Con l’Indian Reorganization Act del 1934, tuttavia, si ricominciò apertamente la pratica delle danze, ma questa volta in forme che ponevano maggiormente l’accento sugli elementi spirituali piuttosto che sulle torture estreme collegate alle antiche società guerriere.

Nel 1941, John Truhujo, un capo carismatico della Danza del Sole presso gli Shoshoni, diffuse nuovamente la Danza del Sole presso i Crow con il sostegno del sovrintendente della tribù Robert Yellowtail. Così, una tradizione che era stata abbandonata per più di sessantasei anni fu ripristinata. Nel gennaio del 1985 Truhujo morì all’età di circa 105 anni, dopo avere trasmesso i suoi poteri sacri a Thomas Yellowtail, fratello del precedente sovrintendente. E la Danza del Sole in questa forma particolare, guidata fedelmente da Thomas Yellowtail fino ai giorni nostri, che per i Crow, così come per molte altre tribù, è diventata un esempio e uno stimolo per dare continuità e vitalità all’eredità spirituale dei popoli delle Pianure.

In questa Danza del Sole degli Shoshoni e dei Crow, i danzatori prendono posizione sotto dei pergolati che circondano il perimetro interno della capanna, con il capo spirituale, o «stregone», che presiede sempre a occidente. Le donne, alle quali è permesso digiunare all’interno della capanna, prendono posto leggermente a nord dell’entrata rivolta a est. Il grande tamburo cerimoniale e i gruppi di percussionisti e di cantanti che si alternano prendono posto un po’ a sud rispetto all’entrata, circondati da donne più anziane dalla voce potente che cantano anch’esse i canti sacri. La forza spirituale della danza è tutta nei movimenti dei partecipanti che digiunano, i quali per l’intera durata dei tre o quattro giorni della cerimonia sono sempre rivolti verso l’albero centrale, attorno al quale danzano. Suonano dei fischietti fatti di ossa d’aquila, ornati con piume d’aquila, come se essi stessi fossero delle aquile; quindi danzano all’indietro verso le loro postazioni, sempre rivolti all’albero centrale. I movimenti ritmici dei danzatori sono molto dignitosi e la loro concentrazione sull’albero è intensa e continua; per loro esso è il centro e la fonte della vita, e la capanna simboleggia la totalità della creazione. Nel corso delle cerimonie, i partecipanti spesso ricevono visioni sacre; quando dormono – il che avviene solo per poche ore di seguito – possono fare dei sogni dal significato speciale.

Una cerimonia particolarmente bella e potente, di importanza centrale nella Danza del Sole, è quella che ha luogo ogni mattina subito prima dell’alba, quando tutti i danzatori, diretti dal capo spirituale del gruppo, si rivolgono in direzione del sole nascente, muovendosi lentamente al rullo del tamburo e suonando piano i fischietti di ossa d’aquila. Man mano che il sole sorge, il tamburo e i canti che danno il benvenuto all’alba aumentano con un crescendo. Le piume d’aquila legate ai polsi dei danzatori vengono tenute in alto contro i primi raggi del sole e poi passate su parti del corpo in modo che chi danza riceva una benedizione purificatrice. Una volta che il sole è sorto all’orizzonte, i danzatori si siedono avvolti nelle loro coperte mentre si intonano canti molto antichi e si offrono le preghiere della comunità. Nel secondo o terzo giorno della danza entrano nella capanna le persone malate e stanno in piedi davanti all’albero sacro per ricevere l’aiuto del capo spirituale, che prega per loro e spesso estirpa il male per mezzo di un ventaglio fatto di ali d’aquila. Le testimonianze delle guarigioni avvenute sono innumerevoli. A conclusione della Danza del Sole, il cerimoniale prevede che dell’acqua benedetta venga passata in circolo tra i partecipanti, che non hanno mangiato né bevuto nulla da quando sono entrati nella capanna. Quindi, molta gente porta dall’accampamento dentro la capanna una serie di doni di valore, a volte anche cavalli carichi di coperte e oggetti lavorati con perline, che vengono dati a persone particolari che sono chiamate a riceverli. I danzatori di solito completano la cerimonia con un bagno di sudore purificatore presso un fiume o un torrente vicino, e la sera è possibile che si tenga un banchetto speciale per tutti.

La potenza delle tradizioni sacre di origine primitiva non può essere messa in discussione dal tempo, dal luogo o dal numero di partecipanti, poiché di per sé i valori e le realtà in esse impliciti hanno una validità universale e senza tempo. Sebbene un mondo fatto di altre priorità ignori o trascuri questi valori, essi possono tuttavia essere riscoperti, poiché permangono e assumono persino maggiore significato oggigiorno. La storia della Danza del Sole delle Pianure è una testimonianza permanente di questa realtà.
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DANZA DEL SOLE (ulteriori considerazioni)


La Danza del Sole degli Indiani delle Pianure è una cerimonia che tipicamente dura circa dodici giorni. Tre o quattro giorni sono dedicati alla danza in se stessa, eseguita da uomini (e sempre più spesso da donne) che si impongono una disciplina di sacrificio di sé che consiste nell’astinenza sia dal cibo sia dall’acqua per tutta la durata della danza. Di solito, i quattro giorni precedenti alla danza sono un periodo riservato alla preparazione e alla purificazione e i quattro giorni successivi sono dedicati a una serie di cerimonie che portano il tutto a una conclusione.

Secondo la tradizione, storicamente la Danza del Sole si teneva in un luogo elevato, di solito su un altopiano. Con l’avvento dell’era delle riserve e dei divieti federali contro queste cerimonie, si scelsero spesso dei luoghi riparati e nascosti, in depressioni del terreno dove la cerimonia non sarebbe stata scoperta facilmente.

La Danza del Sole nel periodo contemporaneo ha dato un forte impeto al movimento tradizionalista che si sta diffondendo sempre di più presso molte comunità tribali e continua a esercitare un fascino su molti non Indiani che sono disillusi rispetto alle proprie tradizioni religiose. Con il disappunto di molti capi e studiosi indiani, l’influenza di questo fascino ha portato alla conseguente trasformazione delle tradizioni native americane in direzione di una certa imitazione delle tradizioni religiose rifiutate dagli adepti bianchi. Le Danze del Sole dei Lakota, relativamente famose (o famigerate), arrivano ad attirare centinaia di danzatori, tutti pronti a presentarsi davanti all’albero centrale e a offrire la propria carne per il rito della perforazione. Al tempo stesso vi è una grande quantità di altre Danze del Sole che sono così piccole da essere invisibili ai non Indiani.

Il grande impegno di risorse e di tempo necessario per organizzare la Danza è sempre un fattore importante nella cerimonia. Anche la più piccola Danza del Sole richiede sforzi intensi da parte di varie persone: per tagliare la legna e le fronde necessarie per il pergolato; per tagliare la legna da ardere e sorvegliare il fuoco giorno e notte per tutta la durata della cerimonia; per raccogliere le necessarie «erbe medicinali» che servono per sostenere i danzatori e per curare i malati che arrivano; per procurare e preparare il cibo per la gente che assiste, e per svolgere tutta una serie di altri compiti molto specifici.

Nella maggior parte delle tradizioni tribali, per completare la cerimonia basta che ci siano un singolo danzatore che mantenga l’impegno preso, un singolo cantante e l’albero. In realtà, anche se il numero dei danzatori storicamente è stato sempre ridotto, l’intera comunità tribale partecipava regolarmente nei vari ruoli di sostegno. I popoli lakota, per esempio, si riunivano annualmente presso le Black Hills per eseguire la Danza del Sole come occasione d’incontro per i vari gruppi. Oggigiorno è diventata usanza comune che un centinaio di persone o più si impegnino a danzare in questa cerimonia che richiede sforzi tanto duri.

La Danza del Sole tradizionalmente è una cerimonia maschile. La caratteristica di base è l’idea che si sostenga la vita o, come dicono spesso i Lakota, «che il popolo possa vivere». Il sangue che scorre nel rituale della perforazione in molte tradizioni tribali denota la cerimonia come un rito maschile: infatti questo sacrificio è stato interpretato come un tentativo degli uomini di acquisire un senso di uguaglianza rispetto alle donne, la cui caratteristica naturale di creature che danno la vita si manifesta ogni mese con il sangue mestruale. Se le donne portano nuova vita nella comunità, gli uomini contribuiscono al mantenimento di questa vita attraverso la cerimonia della Danza del Sole.

La maggior parte della letteratura scientifica rappresenta erroneamente la perforazione come una tortura o una mutilazione volontaria, mentre per le comunità indiane essa è sempre vista come un sacrificio personale offerto per il bene del popolo. In ogni caso, i partecipanti riferiscono invariabilmente che la perforazione di per sé non è l’aspetto più difficile di questa cerimonia tanto impegnativa, ma che anzi essa è vissuta come un momento culminante che porta sollievo per il rilascio della tensione legata alle preghiere. In realtà, ciò che è al centro della cerimonia sono sempre le preghiere dei danzatori.

Molti capi della Danza del Sole sottolineano che, come per tutte le altre cerimonie, la Danza del Sole dovrebbe sempre essere eseguita seguendo la direzione indicata in una particolare visione ricevuta da qualcuno in un momento e in un luogo particolari. Perciò, ogni Danza del Sole è un evento distinto. Una costante in tutte le varianti tribali è la presenza di un albero. Tutto il resto si basa sulla visione particolare e può variare da tribù a tribù e da un capo della Danza del Sole a un altro all’interno della stessa tribù.

Molte tribù continuano a praticare una forma di Danza del Sole intesa ancora come cerimonia tribale: la comunità, cioè, organizza solo una Danza del Sole all’anno e questa è una cerimonia celebrata dalla tribù e per la tribù nel suo complesso. La cerimonia che si tiene a Ethete, nel Wyoming, ne è un esempio: vi partecipa un’alta percentuale della popolazione degli Arapaho del Nord e il governo della tribù concede certi privilegi a coloro che saranno i partecipanti principali. Queste cerimonie al giorno d’oggi costituiscono degli eventi spirituali che forniscono coesione sociale alla tribù.

Altre tribù, in particolare i gruppi sioux dei Lakota e dei Dakota, hanno determinato una trasformazione sostanziale della loro vita cerimoniale e dei suoi scopi. Si potrebbe dire che queste tribù sono andate nella direzione dell’individualizzazione rappresentata dal Cristianesimo missionario. Perciò, queste cerimonie della Danza del Sole oggi tendono a trasformarsi in eventi individuali e familiari e possono persino essere viste in competizione le une con le altre per attirare adepti. Queste cerimonie si organizzano intorno a specifici capi spirituali e molte di esse sono sempre più spesso aperte a tutti, Indiani o non Indiani, disposti a impegnarsi con un particolare capo spirituale.

Infine, la proliferazione delle Danze del Sole nelle riserve lakota è anche un riflesso della varietà di denominazioni introdotta dalla religione missionaria, che storicamente ha avuto la funzione di dividere le comunità indiane e di spezzare la coesione tribale introducendo la scelta religiosa occidentale e il paradigma del denominazionalismo. Si può certamente sostenere che la cultura tradizionale lakota di per sé prevedesse la possibilità di questo tipo di scelta tra vari capi. Il ruolo di capo era ereditario, ma era sempre possibile per ciascun membro di un gruppo seguire un altro capo nel caso non si fosse d’accordo con la direzione imposta dal proprio.

In ogni caso, il risultato attuale è che non vi è più una Danza del Sole tribale «lakota», mentre si ha notizia di più di una ventina di Danze del Sole che si sono tenute recentemente nella riserva oglala a Pine Ridge in una sola estate, e di un numero analogo nelle riserve vicine di Rosebud e di Cheyenne River. Questo cambiamento è diventato più evidente man mano che i Lakota e i Dakota hanno invitato sempre più persone non indiane a partecipare alle cerimonie dei loro riti tribali.
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EBRAISMO NEL NORDAMERICA


[Questa voce è composta di cinque articoli: Panoramica generale, Ebraismo conservatore, Ebraismo ortodosso, Ebraismo ricostruzionista ed Ebraismo riformato].

PANORAMICA GENERALE

Se i resoconti dell’Inquisizione sono attendibili, gli Ebrei furono tra i primi a stabilirsi nelle Americhe. Essi erano marrani, Ebrei spagnoli e portoghesi che avevano subito una conversione forzata al Cristianesimo, ma continuavano a professare in segreto la loro religione. Mentre gli Ebrei erano stati banditi dalla Spagna nel 1492 e si vedevano dunque precluso l’accesso alle colonie spagnole, soltanto nel 1523 un decreto reale estese queste restrizioni anche ai «nuovi cristiani», ovvero a coloro che si erano convertiti in tempi recenti al Cristianesimo. Il primo autodafé nel quale dei «nuovi cristiani» dichiararono di essere marrani e furono bruciati sul rogo venne organizzato a Città del Messico nel 1528. Tribunali indipendenti del Santo Uffizio dell’Inquisizione furono istituiti a Città del Messico nel 1571 e a Lima nel 1572; da allora processi inquisitori ed esecuzioni di persone sospettate di professare l’Ebraismo (judaizantes) divennero una prassi regolare. Nel grande autodafé tenutosi a Lima il 23 gennaio 1639 furono condannate 62 persone in sospetto di eresia, e 1.200 vittime impenitenti furono arse sul rogo. Sebbene sia impossibile determinare quanti tra gli accusati fossero in realtà Ebrei e accertare la natura delle loro pratiche religiose ebraiche, è chiaro che la presenza continuativa dell’Inquisizione in America centrale e meridionale fino al XIX secolo pregiudicò la formazione di una comunità ebraica riconosciuta sino agli ultimi decenni del secolo.

L’insediamento ebraico nel Nuovo Mondo. La prima comunità ebraica delle Americhe si costituì a Recife (Brasile) durante il breve periodo del dominio olandese tra il 1630 e il 1654. Ottenuta nel 1579 l’indipendenza dalla Spagna, l’Olanda era divenuta un centro di capitalismo commerciale oltre che di tolleranza. La combinazione di libertà religiosa e opportunità economiche aveva richiamato gli Ebrei sefarditi ad Amsterdam, ove alla fine del XVI secolo fiorì un prospero centro ebraico che svolse un ruolo importante negli scambi con il Nuovo Mondo.

Nel 1630 gli Olandesi conquistarono la colonia di Recife, che vide gli Ebrei tra i primi occupanti. Fintanto che gli Olandesi conservarono il controllo della colonia, la comunità ebraica locale conobbe una cospicua fortuna. Nel momento di massimo splendore (1645), la comunità contava, secondo le cronache del tempo, 1.500 persone – il 50% circa della popolazione civile di origine europea. Nel 1654 i Portoghesi riconquistarono Recife, e concessero ai coloni olandesi ed ebrei tre mesi per abbandonare la città. Molti di loro fecero ritorno ad Amsterdam; altri si stabilirono sulle isole delle Indie occidentali, dove si unirono ai coloni ebrei locali. Un gruppo di ventitré persone sbarcò a Nuova Amsterdam (odierna New York) nel settembre del 1654. La scomparsa della prima comunità ebraica nell’America meridionale coincise con la fondazione della prima comunità nell’America settentrionale.

Insediamento nell’America settentrionale. Come si può apprendere dalle lettere indirizzate a Peter Stuyvesant dai vertici della Compagnia olandese delle Indie Occidentali, la presenza di questo gruppo fu accolta a malincuore dalle autorità locali a condizione che «quanti fra loro sono indigenti non divengano un onere per la Compagnia [olandese delle Indie Occidentali] o per la comunità, ma trovino conforto nella loro nazione d’origine». In seguito fu garantito loro il diritto di residenza e la facoltà di commerciare beni immobili e praticare la propria religione «in tutta tranquillità all’interno delle loro case» (M. Kohler, Beginnings of New York Jewish History, in «Proceedings of the American Jewish Historical Society», 1, 1905, pp. 47s.). Nel 1656 un gruppo di residenti ebrei ottenne il diritto a un cimitero, la prima istituzione che testimoniasse la costituzione di una comunità di Ebrei praticanti. Nel 1664 i conquistatori inglesi si sostituirono agli Olandesi. Essi ribattezzarono la città New York e ribadirono l’atmosfera di tolleranza verso un ambiente che si caratterizzava ormai come un mosaico eterogeneo di religioni ed etnie.

Nel corso del secolo successivo, un esiguo ma costante flusso di immigrazione determinò la nascita di comunità ebraiche lungo la costa orientale a Newport, Philadelphia, Charleston e Savannah, come pure a New York. Tutti i nuovi arrivati si uniformavano al rito sefardita (spagnolo-portoghese). A causa delle ridotte dimensioni e delle specificità del sistema organizzativo interno alle comunità, sono scarse le informazioni disponibili in merito ai dettagli delle pratiche istituzionali. Durante il periodo coloniale non operarono in America rabbini consacrati, né furono fondati giornali ebraici di alcun tipo; non esisteva del resto alcun altro strumento per la circolazione di informazioni o idee. Gli Ebrei dell’America coloniale, numericamente scarsi e deboli quanto a risorse intellettuali, ci hanno trasmesso soltanto uno scarno resoconto documentario.

Nonostante le difficoltà e le lacune, la vita religiosa degli Ebrei, guidata da laici devoti ma spesso dotati di una cultura modesta, seguitava a mantenersi viva. Nel 1682 un ecclesiastico olandese riferiva che gli Ebrei «celebrano le proprie speciali adunanze a New York». In quello stesso anno la comunità ebraica acquistò il suo secondo cimitero, che si è conservato fino ai giorni nostri (si trova nella zona meridionale di New York) e costituisce uno dei più antichi siti storici della città. Nel 1695 un religioso inglese annotava nelle sue memorie che tra le circa 855 famiglie di New York erano comprese venti famiglie ebree. Su una mappa della città egli contrassegnò un punto come «la sinagoga degli Ebrei». Un successivo contratto immobiliare descrive un edificio sito in Mill Street «comunemente chiamato Sinagoga degli Ebrei». Questi riferimenti non offrono informazioni relative alla vita della comunità, ma testimoniano l’esistenza di una piccola comunità che si era valsa del proprio diritto al culto pubblico, affittando allo scopo un edificio e proponendosi all’attenzione dei cittadini. Nel 1728 i cittadini ebrei di New York acquistarono un appezzamento di terreno e avviarono la costruzione di una struttura specificamente consacrata alle funzioni sinagogali.

Nel corso del XVIII secolo l’immigrazione ebraica fu numericamente poco incisiva. Secondo le stime, nel 1790 gli Ebrei residenti negli Stati Uniti erano non più di 2.000 o 2.500. La gran parte della popolazione ebraica viveva in Europa centrale e orientale o nel Vicino Oriente, in aree non ancora aperte alla possibilità di migrazione. Gli immigrati ebrei erano per una percentuale sempre più consistente ashkenaziti – originari dell’Europa settentrionale. Nonostante le differenze esistenti nella tradizione religiosa ashkenazita rispetto al rito sefardita, gli Ebrei ashkenaziti si integrarono senza eccezione all’interno delle comunità sefardite locali. Gli Ebrei dell’America coloniale conservarono nella pratica religiosa ufficiale il sistema sefardita.

Americanizzazione degli Ebrei delle colonie. Al tempo stesso lo stile di vita all’interno di questa piccola comunità affrontò significative trasformazioni. Assecondati dall’atmosfera di tolleranza e liberalità della società, gli Ebrei delle colonie si americanizzarono ed entrarono a far parte della vita sociale generale in una misura che sarebbe stata inconcepibile in Europa. Benché le pratiche rituali sinagogali si conservassero inalterate, la dottrina e la pratica ebraiche furono assai mitigate. Nella comunità tradizionale, un sistema complessivo di pensiero, azione, prospettiva e aggregazione ebraica aveva conosciuto sporadici contatti con la società comune, volti in particolare a concretizzare mire economiche. Secondo i canoni del neonato modello ebraico americano, uno stile tipicamente americano di pensiero, azione, prospettiva e aggregazione appariva costellato di occasionali incursioni nella sinagoga in osservanza di funzioni religiose sempre più marginali.

Nel 1761 lo ḥazzan (cantore) della comunità Shearith Israel a New York, Isaac Pinto, pubblicò per la prima volta un testo ebraico stampato nelle Americhe. Si trattava di una traduzione in lingua inglese della liturgia per il Sabato. Nella sua introduzione, Pinto spiegava che l’ebraico era «complesso per alcuni, indecifrabile per altri», e manifestava la speranza che una traduzione inglese potesse «contribuire a un miglioramento di molti dei miei confratelli nella loro devozione». Un resoconto inviato da Philadelphia ad Amsterdam nel 1785 riferisce che «molti dei figli di questa provincia non sono devoti alla Torah e non comprendono la nostra lingua sacra [l’ebraico]». Sebbene molte relazioni dimostrino chiaramente che la comunità ebraica americana delineatasi nei primi decenni del XIX secolo conobbe una reale integrazione e sostanziali trasformazioni, è altresì innegabile che questa isolata confraternita ebraica conservò di fatto la propria identità.

Le cronache riferiscono che, quando George Washington fu proclamato presidente nel 1790, tra le personalità religiose presenti alla cerimonia figurasse anche Gershom Mendes Seixas, lo ḥazzan (di origini americane) della comunità Shearith Israel di New York. Per quanto ridotta nelle proporzioni, la comunità ebraica non trovò accordo sulla scelta di un messaggio unificato in omaggio al presidente; furono così inviate tre missive differenti. Nella sua cordiale replica, Washington contraccambiò le felicitazioni dei «figli della stirpe di Abramo» e auspicò per loro un immutato benessere nelle file di una società che «fortunatamente non condanna il bigottismo né asseconda le persecuzioni, esigendo soltanto da chi vive sotto la sua protezione una condotta che si addica a un buon cittadino» (J.L. Blau e S.W. Baron [curr.], The Jews of the United States, 1790-1840. A Documentary History, New York 1964, I, p. 9). L’Ebraismo americano era riconosciuto come una componente nel mosaico del pluralismo religioso americano.

Gli Ebrei americani nel XIX secolo. Nei primi anni del XIX secolo, guerra e rivoluzione in Europa frenarono drasticamente l’immigrazione. Gli Ebrei americani, numericamente scarsi e deboli quanto a risorse intellettuali, attraversarono allora una fase di continuo declino. Il nuovo modello ebraico americano era vitale ma non riuscì mai ad assumere un ruolo essenziale. «Ahimè!» scriveva Rebecca Gratz di Philadelphia, fondatrice del movimento che propugnava l’apertura domenicale delle scuole a uso dei bambini ebrei, «nelle menti dei nostri degenerati fratelli e sorelle di Israele è radicata l’idea che soltanto le sue donne e i suoi sacerdoti riconoscano la forza del patriottismo e la devozione per l’Ebraismo» (ibid., VIII, p. 955).

L’immigrazione su vasta scala in direzione dell’America riprese dopo il 1815, quando furono ripristinate, una volta ritornata la pace, le consuete linee di trasporto attraverso l’Atlantico. Una cospicua percentuale di questi immigrati muoveva dalle province dell’Europa centrale, e tra loro si faceva sempre più consistente la presenza ebraica. Nel 1818 Mordecai Manuel Noah, giornalista, drammaturgo e politico (democratico) di New York, quantificava la popolazione ebraica negli Stati Uniti in 3.000 persone. Nel 1826 Isaac Harby, un insegnante di Charleston, fissava il numero a 6.000 persone. La presenza degli immigrati e le prospettive di nuovi arrivi sollecitarono segni di ripresa nell’agonizzante comunità ebraica americana.

Nel 1823 fu pubblicato per la prima volta nell’America settentrionale un periodico ebraico. Uscito con il titolo «The Jew», questo mensile dedicava spazio esclusivamente alle polemiche propugnate dalle società missionarie cristiane, in specie dalla cosiddetta Società per il miglioramento delle condizioni ebraiche, per una conversione degli Ebrei. Nei due anni di pubblicazione, «The Jew» non accordò neppure un singolo accenno alle contemporanee vicende della comunità ebraica. La specificità degli argomenti trattati ben testimonia la mediocrità del tenore di vita ebraico; tuttavia la stessa esistenza di una simile pubblicazione è sintomo di un vitale fervore e di una nuova attenzione per esigenze e opportunità.

Nel corso di questi anni proliferarono in America progetti grandiosi per incoraggiare l’immigrazione. Coloni inglesi, tedeschi, svizzeri e francesi tentarono di costituire insediamenti nazionali semi-indipendenti oltre la catena dei monti Appalachi, in quello che allora era l’«Ovest». Nel 1825 Mordecai Noah propose di creare un insediamento ebraico sulla Grande Isola del fiume Niagara, proclamandosi «Giudice e governatore di Israele». La proposta non ebbe esito; fu anzi accantonata dopo una martellante propaganda senza che Noah avesse mai messo piede sulla Grande Isola. Questo proposito assume significato nel contesto di un nuovo flusso migratorio ebraico (che già era iniziato) e delle prospettive di un suo futuro incremento, aspetti di cui Noah era ben consapevole.

L’accrescimento numerico e le differenze culturali crearono tensioni all’interno della comunità. I nuovi venuti dell’Europa settentrionale in breve sopravanzarono nel numero i coloni del periodo precedente alla rivoluzione. Era inevitabile che essi costruissero le proprie sinagoghe. La prima sinagoga di rito ashkenazita (tedesco) era stata impiantata a Philadelphia forse già nel 1795. La comunità non riuscì tuttavia a crearsi una solida posizione fino alla fine degli anni ’20 del secolo successivo, allorché le sue file si videro rafforzate per l’apporto di nuovi immigrati. Contemporaneamente a Cincinnati e New York videro la luce due nuove comunità ashkenazite. Nelle nuove aree di insediamento come nei centri di antica fondazione, gli immigrati presero a riunirsi in comunità a seconda del modello di culto. Nel 1828 sorse a New York una terza sinagoga.

La rapida e incontrollata diffusione delle comunità trova la sua più comune spiegazione nella resistenza sempre più tenace che gli ashkenaziti opponevano alle consuetudini del rito sefardita. In realtà questo fenomeno ha radici di gran lunga più complesse. Gli Ebrei di origine americana acculturati consideravano i nuovi venuti estranei, pericolosi e incivili, mentre gli immigrati rimproveravano ai loro confratelli americanizzati un atteggiamento trascurato quanto all’osservanza religiosa. I cittadini nativi vagheggiavano una «Chiesa ebraica» ordinata e senza pretese che testimoniasse la loro rispettabilità; i timidi immigrati auspicavano un ambiente coinvolgente e cooperativo che ricordasse lo spazio aggregativo dei villaggi a loro familiari, dove potessero pregare secondo il loro costume in compagnia di persone partecipi dello stesso credo e riuscire graditi a Dio e agli uomini. I confusi immigrati di un decennio divenivano poi gli affermati borghesi del decennio seguente. Ogni successivo flusso migratorio riproponeva di fatto il medesimo schema.

Nel 1840, prima ancora che cominciasse il più massiccio flusso migratorio o che un solo rabbino giungesse in America, a New York il numero delle comunità era salito a sei. Negli anni ’40 la velocità della crescita istituzionale si accelerò enormemente con la nascita di comunità organizzate nelle città, da Boston a San Francisco. Nel 1848 Isaac Leeser, direttore del periodico «The Occident and American Jewish Advocate» di Philadelphia, osservava che «le sinagoghe spuntano come per magia… Dalla nuova frontiera di Santa Fe ai confini di New Brunswick e dall’oceano Atlantico alle coste del mare occidentale, i raminghi figli di Israele vanno cercando casa e libertà» («The Occident and American Jewish Advocate», 4 [1848], pp. 317, 366). Prima della fine del decennio, nelle città ove la presenza ebraica aveva maggiore peso, come Albany, Baltimora, Cincinnati, New Orleans, Philadelphia, Richmond e Saint Louis, esistevano due o più comunità. New York ospitava quindici comunità, e altre erano in via di formazione.

Nascita della struttura e della leadership comunitaria. Il volontarismo e il pluralismo americani, la mancanza di una struttura comunitaria ebraica e l’assenza di leadership religiosa o intellettuale contribuirono ad alimentare un’atmosfera caotica nella vita degli Ebrei americani. Personaggi laici volonterosi ma dotati di modesta cultura assunsero il controllo tentando di fissare i rudimenti normativi della comunità. Essi erano tuttavia digiuni delle conoscenze necessarie per interpretare la legge ebraica o per esprimere decisioni che contemplassero un adeguamento della pratica religiosa in risposta alle diverse condizioni. Mancava loro il carisma necessario per consolidare le norme tradizionali persino in ambito sinagogale. Ogni comunità e per la verità ogni persona poteva liberamente agire o astenersi da qualsiasi azione secondo la propria inclinazione. L’autorità era assente e sembrava impensabile affrontare uniti questioni di interesse comune.

Le prime manifestazioni di un consapevole atteggiamento comunitario nazionale emersero in risposta al timore di una minaccia esterna. Nel 1840 l’antica calunnia del sangue – la falsa accusa secondo la quale gli Ebrei avevano ucciso un bambino cristiano per scopi rituali – venne nuovamente in luce a Damasco. Lo spettro di una rinascita del fanatismo medievale, seppure nella lontana Damasco, turbò gli Ebrei nativi come gli immigrati. «Se il germe di una simile calunnia non viene distrutto, i suoi effetti non saranno limitati a un luogo in particolare, ma si propagheranno in ogni parte del globo» scriveva Abraham Hart, presidente della comunità sefardita Mikveh Israel di Philadelphia. Nei principali centri urbani i più diversi gruppi ebraici si unirono tra loro, strinsero legami con gli Ebrei delle altre città americane e con le comunità ebraiche d’Europa in segno di reciproca apprensione. Questa reazione era sintomo di una rinnovata coscienza di gruppo.

Il vivo sentimento di mutua preoccupazione fomentò le prime iniziative volte a creare un legame permanente tra gli Ebrei delle diverse città, nonché a colmare le lacune e migliorare la qualità della vita religiosa ebraica. Gli immigrati indigenti, che si prodigavano per farsi una posizione in una terra straniera, erano smaniosi di preservare le loro usanze ebraiche e di educare i propri figli secondo il modello ebraico. Costoro costruirono non soltanto sinagoghe, ma anche scuole diurne nelle quali l’insegnamento della lingua ebraica era accompagnato da lezioni di inglese e talvolta di tedesco. Purtroppo singoli gruppi e comunità non disponevano delle risorse finanziarie e culturali necessarie per esaudire le aspirazioni dei loro membri. Nel tentativo di sopperire alle carenze, Isaac Leeser, che allora era ḥazzan della comunità Mikveh Israel a Philadelphia, assunse l’iniziativa ed elaborò un dettagliato programma per unire a livello nazionale le comunità ebraiche americane, che diffuse nel luglio del 1841. Leeser, formatosi anch’egli sul modello ebraico tedesco, negli anni ’20 si era trasferito ancora giovane negli Stati Uniti. La sua formazione culturale era modesta, e nel mondo europeo egli avrebbe ottenuto la semplice qualifica di maestro elementare. Era tuttavia intelligente, ambizioso e dinamico e fu presto designato al ruolo di ḥazzan dell’importante comunità sefardita. L’assenza di funzionari religiosi che esibissero credenziali più solide consentì a Leeser di assumere un ruolo primario a livello nazionale. La sua idea di una «Union for the Sake of Judaism» contemplava la costituzione di un «Consiglio religioso centrale» composto da tre «galantuomini di inequivoca dirittura morale e religiosa», che dovevano essere eletti da rappresentanti delle diverse comunità. Al consiglio era deputato il compito di «vegliare sulla sorte della religione», certificare la competenza dei macellatori rituali e dei cantori e verificare la qualità dell’insegnamento nelle scuole religiose (per entrambi i sessi). Le scuole dovevano essere istituite «in ogni città ove risiedessero Israeliti», ma non dovevano «interferire in modo diretto o indiretto nelle questioni interne alle comunità». Questo programma, modesto qual era, non raccolse una sola risposta positiva. Il volontarismo americano e l’autonomia delle comunità ebraiche concorsero a sovvertire ogni progetto che contemplasse l’unificazione o la guida di un organismo superiore.

Leeser provò forse amarezza, tuttavia non si perse d’animo e subito si avventurò in nuove imprese. Nel corso dell’anno successivo presentò un progetto per la pubblicazione di un periodico mensile, e nell’aprile del 1843 vide la luce il giornale in lingua inglese «Occident and American Jewish Advocate». Leeser auspicava di «dare diffusione a tutto ciò che può risultare interessante per gli Ebrei che vivono nell’emisfero occidentale». Il mondo ebraico americano non trovava soltanto un portavoce; disponeva ora di uno strumento per scambiare informazioni e idee.

Nel 1844 Leeser collaborò alla stesura del volume History of the Denominations at Present Existing in the United States, curato da Daniel I. Rupps (Philadelphia, 1844) scrivendo un articolo intitolato The Jews and Their Religion. Egli è descritto in quest’opera come «il pastore della comunità ebraica portoghese di Philadelphia» e «la più eminente figura religiosa» del mondo ebraico americano. Nel suo saggio, Leeser afferma:


Noi non troviamo riferimento in America in alcuna autorità ecclesiastica all’infuori delle comunità stesse. Ogni comunità formula le proprie regole di amministrazione ed elegge il proprio ministro, che riceve l’investitura senza nessuna forma di ordinazione, giacché l’insediamento in carica è subordinato alla sua elezione.



Nell’ambito dell’Ebraismo americano, come sperimentato e illustrato da Leeser, la tradizionale figura dello studioso-rabbino ha un ruolo quanto meno marginale.

Ai tempi in cui Leeser scriveva, i primi rabbini ordinati erano ormai giunti in America, ma non avevano ancora trovato una posizione o una funzione ufficialmente riconosciuta nel nuovo ambiente. Abraham Rice, che era sbarcato in America nel 1840 e aveva ricoperto per qualche tempo il ruolo di rabbino nella comunità ebraica di Baltimora, scriveva al suo maestro in Germania: «Io dimoro nella completa oscurità, senza un maestro o un compagno… La vita religiosa in questo paese ha toccato il livello più basso. Mi chiedo persino se sia ammissibile per un ebreo vivere in questo paese». La tristezza di Rice non era condivisa da Isaac Leeser, che scrisse:


In America, ove la Costituzione garantisce a ogni persona il godimento della vita, la libertà, e la ricerca della felicità, e nessuno ha il diritto di porre interrogativi in merito al credo o alle pratiche religiose, i figli di Giacobbe hanno trovato una nuova casa.



Nel 1845 Leeser si diede a costituire l’American Jewish Publication Society, allo scopo di stampare materiale in lingua inglese che riguardasse tematiche ebraiche e permettere così di «acquisire padronanza della fede e difenderla dagli assalti dei demagoghi da un lato e degli infedeli dall’altro». Tra i primi testi pubblicati troviamo un’edizione del Pentateuco in traduzione inglese con testo ebraico a fronte.

In quello stesso anno arrivò in America Max Lilienthal. Lilienthal fu il primo rabbino in possesso di indiscutibili credenziali e di una solida reputazione a stabilirsi in America. Fin da principio egli cercò di diffondere pratiche ebraiche tradizionali e di promuovere un modello di culto solenne. Lilienthal si incaricò poi di organizzare un bet din, o tribunale rabbinico, che avrebbe reso, secondo le sue parole, «un utile servizio alle comunità ebraiche d’America» (D. Philipson, Max Lilienthal, American Rabbi. His Life and Writings, New York 1915, p. 55). In ossequio all’autonomia delle comunità americane, Lilienthal stabilì che il bet din non avrebbe assunto alcuna «autorità gerarchica», ma avrebbe esercitato «una funzione puramente consultiva». Il tentativo non portò alcun frutto, e Lilienthal presto abbandonò la vita della comunità per fondare una scuola diurna ebraica, che gestì per diversi anni con notevoli risultati.

L’anno successivo vide l’arrivo di un altro rabbino destinato ad assumere un ruolo significativo alla guida degli Ebrei americani. Il suo nome era Isaac Mayer Wise. Wise, che era stato rabbino in una città di provincia della Boemia, difettava di reputazione o credenziali, ma disponeva di una personalità dinamica, ambiziosa ed elastica quanto alle ideologie. Era inoltre un efficace oratore e un capace organizzatore. Wise si assicurò una posizione ad Albany e subito cominciò a presentarsi alla ribalta della scena nazionale per proporre la propria candidatura alla leadership.

Nel dicembre del 1848, Wise pubblicò sulle pagine dell’«Occident» un invito indirizzato «ai ministri e agli altri Israeliti» per una conferenza delle comunità. Benché Leeser e Lilienthal si fossero entrambi associati a questo invito e nove comunità avessero dato risposta affermativa, l’incontro non ebbe luogo. Wise non si scoraggiò. Cinque anni dopo fu nominato rabbino di una sinagoga a Cincinnati, e subito si accinse a convocare una conferenza per la creazione di un’«Unione israelitica americana», volta a istituire «un sinodo permanente composto di delegati designati dalle diverse comunità e società». Nel frattempo Wise intraprese la pubblicazione di un giornale in lingua inglese, «The Israelite», e a Cincinnati fondò «la prima università ebraica in Inghilterra e negli Stati Uniti», che chiamò Zion College.

L’università fu chiusa dopo un anno. Il giornale invece conobbe una buona diffusione, e la conferenza ebbe finalmente luogo a Cleveland nell’ottobre del 1855. Furono allora adottati provvedimenti per cercare di risolvere questioni ideologiche e appianare le crescenti divergenze tra le fazioni tradizionaliste e riformiste. Purtroppo le rivalità personali, l’antagonismo campanilistico che contrapponeva l’élite orientale alla «mediocrità» centro-occidentale e il residuo attrito tra l’antica «aristocrazia» nativa e i «nuovi ricchi» immigrati si dimostrarono più ostici e meno facili al compromesso di quanto non avvenisse per le ideologie. Fu programmata poi una seconda conferenza, che tuttavia non ebbe mai luogo.

Il movimento riformato. Nel corso dei primi decenni di immigrazione dall’Europa centrale non vi furono evidenti segnali del fervore religioso riformista che animava in quegli anni il mondo ebraico tedesco. Del gran numero di sinagoghe costituite tra il 1825 e il 1860 soltanto tre erano state fondate con il dichiarato intento di introdurre «riforme», e le effettive trasformazioni apportate furono di modesta entità persino in queste comunità. La maggior parte degli immigrati, nel periodo immediatamente successivo al suo arrivo, pareva al contrario più interessata a preservare inalterato il sistema cultuale della sinagoga, come un rifugio dai compromessi, spesso dettati da esigenze economiche, cui era dovuta scendere nella vita privata per quanto concerne l’osservanza religiosa. In Europa il movimento di riforma religiosa ebraica aveva implicazioni e conseguenze radicali. Esso si richiamava alle istanze di emancipazione politica e mirava all’abolizione delle restrizioni feudali, e quindi venne considerato come una sfida non soltanto alla struttura tradizionale della comunità ebraica, ma anche all’ordine sociale e politico costituito.

In America erano in gioco dinamiche diametralmente opposte. Quando fece la sua comparsa, il riformismo ebraico rifletteva la volontà di non mutare l’ordine sociale e politico costituito, bensì di integrarsi in esso. Nel XIX secolo il movimento di riforma religiosa ebraica esordì in America con una serie di modeste variazioni e spostamenti di accento nel rituale motivate essenzialmente da esigenze di immagine e conformismo sociale. L’ideologia nella sua concezione europea svolgeva un ruolo marginale, e non v’era praticamente traccia di un programma prestabilito. In Germania, la riforma era intesa come anticipatrice dell’acculturazione e dell’integrazione. In America, l’acculturazione e l’integrazione si rivelarono anticipatrici della riforma.

Il primo embrione di riforma aveva visto protagonista nel 1825 un gruppo nativo ormai pienamente americanizzato di Charleston, nella Carolina del Sud. La loro proposta era volta a riconquistare decoro alla liturgia e a renderla intelligibile anche a coloro che non comprendevano più l’ebraico o il tedesco piuttosto che a riconsiderare la sostanza della fede o della pratica religiosa. Questo progetto si esaurì nel volgere di pochi anni e non pesò in alcun modo sui successivi sviluppi. Quando negli anni ’50 si ripresentò la questione della «Riforma», ancora una volta l’interesse era principalmente rivolto al ristabilimento del decoro e all’impiego della lingua inglese più che ai princìpi essenziali. La corrente riformata riscuoteva sempre maggiori consensi tra gli immigrati non stanziali, che stavano conoscendo un rapido progresso economico e insieme una veloce americanizzazione.

Nel 1855 David Einhorn giunse in America e occupò una carica rabbinica all’interno della comunità riformata Har Sinai di Baltimora. Einhorn era stato uno dei promotori della fazione radicale in occasione dei congressi rabbinici tenutisi in Germania negli anni ’40. Dal suo pulpito e dalle pagine del «Sinai», un periodico mensile in lingua tedesca che egli aveva fondato in America, Einhorn sposò un modello di riforma coerente nella sua prospettiva intellettuale e schernì la modestia dei tentativi prodotti fino a quel momento per ristabilire il decoro. Ebbe parole di biasimo per Wise come per Leeser, e manifestò il proprio disprezzo per il livello della vita intellettuale in America, che egli chiamava «terra di impostura». Einhorn non si ambientò mai in America. Il risalto che egli costantemente accordava all’impiego del tedesco (che definiva «custodia della Riforma») fu ignorato dai membri fortemente americanizzati della sua comunità. Molte delle idee di Einhorn furono infine accettate, ma non furono parto della riforma intellettualmente rigorosa che egli aveva promosso. Esse offrivano piuttosto una giustificazione a posteriori per un mosaico di consuetudini che si era consolidato in virtù di esigenze pratiche.

Sul finire degli anni ’50, il mondo ebraico americano era cresciuto in vivacità e convinzione. Anche se non si era concretizzata una tangibile trasformazione quanto all’ideologia, alla pratica rituale o alla struttura istituzionale, tuttavia si era compiuta una svolta radicale d’immagine e di prospettiva. Come scriveva Isaac M. Wise nel 1859: «Noi siamo Ebrei nella sinagoga e Americani in ogni luogo». Il ruolo concreto dell’ideologia riformata era ancora marginale. I.J. Benjamin, il viaggiatore ebreo di origini tedesche che nel 1861 completò il suo itinerario americano, riferiva che «in una terra che conta più di duecento comunità ortodosse, sono appena otto le comunità riformate». Un decennio più tardi erano al contrario poche le comunità nelle quali non fossero state introdotte riforme sostanziali.

L’esperienza della guerra civile accelerò il processo di americanizzazione di tutti i gruppi immigrati, e lo sviluppo economico favorì sempre più numerosi spostamenti. Laddove in precedenza erano stati relegati ai margini della società, gli Ebrei americani guadagnarono un ruolo centrale; Isaac M. Wise entrò nel consiglio direttivo dell’Associazione per la libertà religiosa a fianco di Ralph Waldo Emerson. Nuove sfarzose costruzioni sorsero in tutte le principali città per ospitare ricche comunità ora desiderose di uno stile di culto elegante e solenne in accordo con la nuova collocazione.

Nel 1869 David Einhorn organizzò a Philadelphia una conferenza rabbinica con il proposito di formulare una dichiarazione di principio che costituisse la base per una riforma dell’Ebraismo in America. Alla conferenza presero parte dodici rabbini, molti dei quali appena giunti in America. La concisa professione di fede che ne risultò sconfessava la speranza nella rinascita di Sion o nell’avvento di un Messia, perorando la «missione universale» di Israele e prospettando un’era messianica nel corso della quale si sarebbe realizzata «l’unione di tutte le creature razionali e la loro istanza di purificazione morale». Il documento programmatico fu redatto in tedesco; come si può intuire, trovò dunque modesta diffusione.

Quattro anni dopo, nel 1873, Wise riuscì a organizzare nella città di Cincinnati una Union of American Hebrew Congregations con la partecipazione di trentaquattro comunità. Nel 1875 questa organizzazione accordò il proprio sostegno allo Hebrew Union College, il seminario riformato che da allora in poi ha istruito e ordinato i rabbini.

Entro la fine del decennio, con l’eccezione delle sinagoghe sefardite di antica costituzione, l’Unione contava tra i suoi affiliati la gran parte delle prospere comunità americane. Il movimento riformato aveva vinto la battaglia. Pur in assenza di iniziative formali o specifiche revisioni, la dottrina ebraica aveva conosciuto una nuova formulazione secondo i presunti dettami della ragione. La pratica rituale ebraica era stata modificata per riflettere i gusti di una base sempre più acculturata in cerca di «rispettabilità». Per un breve periodo si ebbe l’impressione che gli Ebrei americani, un gruppo sempre più omogeneo di 250.000 persone, avessero acquisito quello che ai loro occhi era uno schema «ebraico americano» generalmente accettato.

La piattaforma programmatica dell’Ebraismo riformato americano fu adottata dopo il compimento della riforma stessa. Nel 1855, Kaufman Kohler, genero ed erede spirituale di David Einhorn, riunì a Pittsburgh una conferenza rabbinica, in occasione della quale propose l’adozione di una piattaforma «aperta, compassionevole, illuminata e liberale sufficiente a toccare e a sedurre ogni cuore e per giunta tanto salda e concreta da dissipare le propensioni agnostiche e ogni condizione che possa pregiudicare la continuità storica del passato». I diciassette rabbini riunitisi approvarono una risoluzione strutturata in otto punti. Essa salutava «una nuova era per la cultura universale del cuore e dell’intelletto [e] il preludio al coronamento della grande speranza messianica di Israele per la costituzione di un regno di verità, giustizia e pace tra gli uomini». Tutte le cerimonie considerate «non confacenti alle concezioni e alle consuetudini della civiltà moderna» furono rigettate. La tradizionale speranza di una restaurazione nazionale fu abbandonata: «Noi ci consideriamo non più una nazione ma una comunità religiosa». L’Ebraismo si prospettava, nelle parole della risoluzione, come «una religione in evoluzione, sempre intenta a uniformarsi ai postulati della ragione».

L’impatto della nuova immigrazione. All’epoca in cui questa piattaforma fu adottata, la situazione degli Ebrei americani viveva una radicale trasformazione a causa dell’avvento di immigrati ebrei originari dell’Europa orientale. A partire dal 1881 un nuovo flusso migratorio sommerse letteralmente la comunità preesistente. Fino al 1900 erano giunti in America oltre mezzo milione di nuovi immigrati, e tra il 1900 e il 1914 il loro numero si arricchì di un altro milione e 250.000 persone. L’ideologia riformata fu relegata in una posizione marginale quale espressione di una minoranza di Ebrei americani appartenenti a ceti sociali ed economici superiori.

I nuovi immigrati erano poveri, si esprimevano in jiddish (oggetto di derisione per il suo carattere «gergale» agli occhi degli Ebrei usi a forme «pure» di tedesco e inglese) e seguivano perlopiù il modello rituale tradizionale, sebbene alcuni di loro denotassero un’educazione religiosa assai approfondita e raffinata. Essi erano in prevalenza persone comuni, e la religione popolare e la genuina devozione che avevano conosciuto nelle città e nei villaggi d’origine si dimostrarono poco appropriate nel contesto del turbolento ambiente industriale delle città americane. I superstiti propugnatori dell’Ebraismo tradizionale nell’ambito della comunità ebraica americana tentarono di replicare a questa nuova realtà, e nel 1885 istituirono a New York il Jewish Theological Seminary of America, deputato alla formazione di nuovi rabbini. Il divario esistente tra i formali e istruiti rappresentanti dell’ortodossia (che si esprimevano in inglese) e i nuovi immigrati era troppo ampio per permettere un dialogo; il seminario riscosse dunque scarso seguito tra i nuovi immigrati fino alla sua riorganizzazione, avvenuta nel 1901.

Gli immigrati operarono un tentativo per trapiantare nel Nuovo Mondo il loro modello religioso europeo. Nel 1888 diverse sinagoghe di New York, informate al modello rituale dell’Europa orientale, unirono i propri sforzi per portare nella loro città Jacob Joseph, un rinomato studioso di Vilnius, in qualità di «rabbino capo». Questa iniziativa fu però guastata dall’indifferenza della maggioranza delle comunità ortodosse, che non erano coinvolte nel progetto, dalla resistenza dei rabbini riformati come pure degli ortodossi americanizzati e dall’opposizione degli immigrati laici e radicali. Jacob Joseph, confuso e scoraggiato, non riuscì mai a imporre l’autorità rabbinica nella frammentata e sempre più eterogenea comunità ebraica americana.

L’Ebraismo tradizionale rimase debole e disorganizzato negli anni a cavallo del nuovo secolo. I pochi sforzi sostenuti per alzare il livello degli studi religiosi, preservare le norme di osservanza ed esercitare l’autorità incontrarono scarso successo. Il Rabbi Isaac Elchanan Theological Seminary – la prima yeshivah in America – fu fondato nel 1897. Decenni più tardi esso divenne la base per lo sviluppo della Yeshivah University, ma allora occupava una posizione marginale ed esercitava scarsa influenza. Nel 1898 Henry Pereira Mendes, rabbino della comunità sefardita Shearith Israel di New York, fondò una Union of Orthodox Jewish Congregations, e nel 1902 fu costituita una Union of Orthodox Rabbis. Entrambe rimasero marginali e la loro influenza allora fu trascurabile. Non nacque nessuna istituzione che servisse da centro per la vita religiosa degli Ebrei originari dell’Europa orientale. Una comunità di poveri immigrati, in cerca di solide radici e di una soluzione ai problemi della miseria, della collocazione sociale e dell’adeguamento linguistico, non poteva ancora sostenere la sfida di un ambiente religioso nuovo e radicalmente differente.

In risposta alle condizioni e alle opportunità della vita americana, sorsero nuove istituzioni per ovviare in parte alle carenze della struttura religiosa. I Landsmannschaften – confraternite che accoglievano Ebrei originari della stessa città o provincia europea – si moltiplicarono. Nei limiti delle loro possibilità, queste organizzazioni affrontavano problemi di mutuo soccorso e offrivano sostegno in caso di malattia o morte. I sindacati ebraici si preoccuparono non soltanto di condurre trattative, ma anche di creare prospettive culturali e formative per i lavoratori. Una serie di dinamiche pubblicazioni in jiddish aprì una via per la diffusione delle idee e la circolazione della letteratura. La fiorente drammaturgia jiddish divenne uno strumento per esprimere e trasmettere emozioni ed esperienze comuni. Organizzazioni politiche di ogni forma e natura si contendevano la fiducia e il sostegno delle masse ebraiche. Dalle macerie della povertà e dei disagi si originò un sentimento irreprimibile: la vitalità.

Agli albori del nuovo secolo le autorità della comunità, americanizzata e in prevalenza nativa, adottarono misure sempre più efficaci per affrontare i problemi della componente immigrata. Jacob Schiff e Louis Marshall svolsero un ruolo di primo piano nella fondazione di agenzie comunitarie che si occupassero del benessere sociale e della tutela dei diritti civili. Tra le loro iniziative ricordiamo la riorganizzazione del Jewish Theological Seminary of America (JTSA) nel 1901 quale centro per la creazione di una versione americana dell’Ebraismo tradizionale. Grazie al loro sostegno economico fu possibile portare dall’Inghilterra Solomon Schechter per affidargli la guida del seminario.

Schechter era un eminente erudito, formatosi al modello rabbinico dell’Europa orientale e perfezionatosi poi nelle università tedesche. Egli era inoltre professore incaricato di dottrine rabbiniche all’Università di Cambridge, in Inghilterra. Schechter concepì un seminario nel quale le tradizionali discipline ebraiche erano associate agli studi critici e all’impiego della lingua inglese. Seguendo l’esempio che i pragmatici riformisti avevano offerto cinquant’anni prima, egli pose l’accento sulla misura e sul decoro nel culto religioso.

Schechter e i suoi colleghi accettavano l’idea che l’Ebraismo potesse subire delle trasformazioni per adeguarsi alle condizioni moderne, ma pensavano che i necessari cambiamenti dovessero rientrare nella cornice della tradizione giuridica ebraica. Il nuovo modello di tradizionalismo americanizzato modificato adottato nel Jewish Theological Seminary divenne noto come Ebraismo conservatore – una posizione di compromesso tra riforma e ortodossia. Nel 1909 fu istituito all’interno del seminario un Teachers Institute. Nel 1913 Schechter fu in grado di costituire la United Synagogue of America con l’apporto di sedici comunità di stampo conservatore e la partecipazione dell’associazione di rabbini conservatori chiamata Rabbinical Assembly.

Quando l’immigrazione dall’Europa orientale conobbe una crescita enorme negli anni ’90, la Jewish Colonization Association attuò un tentativo per dirottare parte del flusso migratorio verso l’Argentina. La popolazione ebraica in Argentina contava allora 6.085 membri. Nel 1914 essa era stimata in 100.000-117.000 persone. I coloni ebrei che giunsero in Argentina erano essenzialmente laici, e la vita religiosa rimase a un basso livello. Gli Ebrei locali non riuscirono a ottenere un cimitero riservato fino al 1910. Soltanto alla fine degli anni ’30 emersero in Argentina istituzioni religiose di rilievo.

Cambiamenti dopo la prima guerra mondiale. Lo scoppio della prima guerra mondiale arrestò l’immigrazione in massa verso gli Stati Uniti. Dopo la guerra vi fu una breve ripresa, ma infine l’immigrazione fu definitivamente limitata dalle pesanti restrizioni che il Congresso adottò nel 1921 e nel 1924. Il processo di americanizzazione fu accelerato poiché gli Ebrei abbandonarono i ghetti degli immigrati per nuove aree di insediamento e si integrarono nel ceto medio. Intorno alla metà degli anni ’20, la popolazione ebraica degli Stati Uniti era stimata in circa 4 milioni di persone.

La crescita del benessere e dell’acculturazione ebbe come conseguenza una fioritura di sinagoghe, soprattutto nelle aree di recente insediamento. Le nuove strutture erano spesso composite e ospitavano aule, auditori e talvolta palestre. Mordecai Kaplan (1881-1983), rabbino conservatore e preside del Teachers Institute presso il Jewish Theological Seminary, maturò l’idea di un «centro-sinagoga» e fondò un’istituzione di questo tipo a New York.

La United Synagogue ebbe una rapida crescita durante gli anni ’20 e ’30. L’Ebraismo conservatore offriva un’ambientazione tradizionale unita a letture e sermoni in inglese, una sintesi allettante per gli evoluti immigrati e i cittadini ebrei della seconda generazione, che consideravano il modello riformato troppo freddo e l’antiquato modello ortodosso troppo caotico. Uomini e donne sedevano insieme, le preghiere erano lievemente abbreviate, e coloro che sentivano un attaccamento per il popolo ebraico più che per la religione potevano trovarsi a proprio agio.

In questo decennio il movimento riformato subì un’effettiva battuta d’arresto. Le sue istituzioni erano dislocate a Cincinnati, ormai lontano dai centri della vita ebraica, e il suo modello di culto richiamava pochi fedeli originari dell’Europa orientale. All’interno del movimento il prevalente antisionismo si contrapponeva poi alle tendenze laiciste e sioniste. Per contrastare questo fenomeno, Stephen S. Wise, rabbino riformato e figura di spicco del Sionismo, fondò a New York nel 1922 il Jewish Institute of Religion. Nel 1947 l’istituto si unì allo Hebrew Union College e divenne la sezione newyorkese del seminario riformato unito.

La posizione dell’Ortodossia negli anni ’20 è meno chiaramente definita. Da un lato gli immigrati americanizzati e i loro figli vivevano una crescente disaffezione per l’osservanza, e molti di loro abbandonavano di fatto la pratica religiosa e la vita della comunità. Allo stesso tempo si ottennero piccoli ma significativi progressi nello sviluppo di una forma americana di ortodossia che fosse in grado di sostenere il confronto. Nel 1915 Bernard Revel assunse la guida del Rabbi Isaac Elchanan Theological Seminary di New York, che si fuse con la Yeshivat Etz Chaim. Tra le materie di insegnamento furono inserite discipline laiche, e nel 1928 fu fondato lo Yeshiva College, primo istituto comune (non rabbinico) di istruzione superiore a godere del sostegno ebraico. Nel 1923 si era formato il Rabbinical Council of America, nel quale predominava la presenza di allievi delle yeshivot americane.

Negli anni ’20 le restrizioni imposte al flusso di immigrazione verso gli Stati Uniti indirizzarono un numero cospicuo di immigrati in Canada. Prima del 1900, la popolazione ebraica del Canada contava meno di 16.000 persone, per buona parte nuovi immigrati. Nel 1930 questo numero era lievitato a 140.000. La preponderanza fra i nuovi immigrati degli Ebrei dell’Europa orientale e il carattere multilingue della società canadese ne fecero una roccaforte del dialetto jiddish e della cultura laica ebraica. Qui la marcia del movimento riformato fu lenta, mentre la corrente conservatrice avanzò a grandi passi. Le comunità conservatrici e riformate, insieme con i loro rabbini, sono affiliate alle corrispondenti associazioni negli Stati Uniti.

Negli anni ’30 l’ascesa di Hitler e la rinascita dell’antisemitismo produssero un radicale mutamento nelle prospettive e nell’orientamento degli Ebrei americani. Il movimento riformato operò una revisione del proprio atteggiamento verso il concetto di identità ebraica come popolo, il Sionismo e le pratiche tradizionali. Nel 1937 la Reform Central Conference of American Rabbis (CCAR) adottò una nuova piattaforma conformata a questi cambiamenti, che poneva in evidenza la «lealtà degli Ebrei verso la comunità» e affermava «l’obbligo per gli Ebrei di collaborare al ristabilimento di una patria ebraica [in Palestina] con iniziative che ne facciano non soltanto un rifugio per gli oppressi, ma anche un centro di cultura e vita spirituale ebraica». L’Union of American Hebrew Congregations (UAHC) approvò con giudizio unanime una direttiva per sollecitare il ripristino dei simboli e delle usanze tradizionali. Nel 1940 uscì una versione riveduta dello Union Prayer Book del movimento riformato; essa reintroduceva alcune cerimonie e riduceva le distanze dal libro di preghiere tradizionale.

Il movimento conservatore attinse vigore dalle idee di Mordecai Kaplan, che descriveva l’Ebraismo come una «civiltà religiosa», insistendo sul concetto di identità ebraica come popolo e sulla cultura ebraica nella sua totalità. Nel 1935 Kaplan fondò il movimento ricostruzionista, facendone una tendenza ideologica in seno all’Ebraismo americano in generale e al movimento conservatore in particolare. La sua accentuazione teologica del naturalismo religioso esercitò minore influenza rispetto alla sua enfasi sociologica del sentimento comunitario degli Ebrei.

L’Ortodossia americana fu rafforzata, alla fine degli anni ’30, dall’apporto di eminenti eruditi europei e autorità rabbiniche. Joseph Soloveitchik (1903-1993) divenne la più autorevole figura rabbinica tra gli «ortodossi illuminati», affiliati allo Yeshiva College e ai sionisti religiosi. Moshe Feinstein (1895-1986), uno dei più autorevoli esperti rabbinici di halakhah (legge ebraica), assunse un ruolo di primo piano all’interno dell’Ortodossia conservatrice e del movimento Agudat Yisra’el. La presenza di queste e altre autorità rabbiniche, nonché di numerosi profughi fra gli studenti delle yeshivot, preparò il terreno per una reviviscenza dell’Ortodossia nel periodo postbellico.

Negli anni ’30 il flusso di profughi, in cerca di un rifugio ove trovare sollievo, andò ad arricchire il numero delle piccole comunità ebraiche in America centrale e meridionale. Le restrizioni all’immigrazione adottate ovunque nelle Americhe ridussero al minimo il numero degli immigrati, e la vita religiosa a sud del confine statunitense rimase frazionata e disorganizzata. In paesi come il Messico, il Brasile e il Cile sorsero tuttavia organizzazioni comunitarie per il mutuo soccorso e il sostegno contro l’antisemitismo. Nel 1982 la popolazione ebraica dell’America Latina era stimata in 464.700 persone: 233.000 risiedevano in Argentina, 100.000 in Brasile, 35.000 in Messico e 20.000 in Cile («American Jewish Yearbook», 85 [1985], p. 55).

L’Ebraismo americano dopo la seconda guerra mondiale. In seguito allo sterminio degli Ebrei europei durante la seconda guerra mondiale, gli Stati Uniti e lo Stato di Israele da poco costituitosi divennero il centro di gravità della vita ebraica. La tragedia europea e lo sforzo affrontato per costituire lo Stato di Israele avevano assorbito centinaia di migliaia di Ebrei in attività di soccorso e di raccolta di fondi. Il rinnovato sentimento di appartenenza alla comunità ebraica, combinato con il rapido processo di trasferimento nei sobborghi e con l’impulso prodotto dalla generale rinascita della vita religiosa in America, originò una fioritura senza precedenti di istituzioni religiose ebraiche. Il movimento riformato, che nel 1937 vantava 290 templi e 50.000 famiglie di fedeli, nel 1956 annoverava 520 comunità e 255.000 famiglie. Il movimento conservatore, forte di 250 sinagoghe e 75.000 famiglie nel 1937, comprendeva nel 1956 oltre 500 comunità e 200.000 famiglie. I seminari riformati e conservatori aprirono sedi distaccate nell’area di Los Angeles. L’aggregazione nella sinagoga – se non l’osservanza individuale – era divenuta un elemento fondamentale di identificazione ebraica in America.

Nuovi influssi si esplicarono nella vita religiosa ebraica. Rabbini come Joshua Loth Liebman (1907-1948) aprirono la strada alla riconciliazione tra religione e psicologia. Will Herberg, sociologo e filosofo, personalmente un reduce dal marxismo all’Ebraismo, inaugurò una nuova formulazione di quest’ultimo in termini di esistenzialismo religioso. Herberg suggerì anche una revisione della teoria del melting pot del pluralismo americano, secondo la quale le tre principali tradizioni religiose – cattolica, protestante ed ebraica – dovevano diventare uno strumento per la tutela della diversità nella società americana all’interno di quello che egli definiva un «triplice melting pot». Abraham Joshua Heschel (1907-1972), rabbino e studioso (profugo dell’Europa orientale) che assunse un ruolo di spicco all’interno del Jewish Theological Seminary, propugnò un nuovo approccio neo-ortodosso e mistico all’Ebraismo che riscosse grande favore tra rabbini e laici senza distinzione.

L’Ortodossia, che aveva patito perdite numeriche nel passaggio su vasta scala dalle città ai sobborghi, mostrava nondimeno una notevole vivacità. Nel 1945 lo Yeshiva College prese il nome di Yeshiva University, e negli anni successivi venne a includere lo Stern College for Women, la Revel Graduate School e l’Einstein Medical College. Le scuole ebraiche a tempo pieno proliferarono sia a livello elementare che superiore, grazie soprattutto al sostegno del movimento ortodosso.

L’immigrazione del periodo postbellico rafforzò in misura considerevole le file della fazione ultraortodossa dell’Ebraismo americano, e in particolare la sua componente hasidica. I superstiti delle comunità ebraiche hasidiche, estirpate da Hitler, emigrarono insieme con le loro autorità rabbiniche (rebeyim) e si stabilirono in enclave, soprattutto a New York e dintorni. L’ala dello Hasidismo nota come Habad (Lubavitch) creò una rete di scuole e centri hasidici e adottò una politica di apertura nei confronti degli Ebrei laici e non hasidici. Per contro, la setta estremista hasidica Satmar conservò il proprio isolamento e una strenua opposizione al Sionismo e allo Stato di Israele, convinta che il ristabilimento di una nazione ebraica presupponesse l’avvento di un messia celeste inviato da Dio. Dall’ala sinistra del movimento riformato all’ala destra più estrema dell’ortodossia, l’Ebraismo negli Stati Uniti e in Canada è cresciuto come forza istituzionale e vitalità.

La rinascita religiosa degli anni ’50 sembrò declinare all’inizio degli anni ’60, quando la comunità ebraica, al pari di tutta la società, fu travolta da un’ondata di fermento sociale. Anche se il movimento «Dio è morto» non esercitò mai un influsso significativo in ambito ebraico, il coinvolgimento nelle istituzioni religiose subì tuttavia una palpabile contrazione, e le autorità religiose videro diminuire la loro influenza. Questo orientamento fu bruscamente sovvertito alla fine degli anni ’60. Il mutevole stato d’animo della collettività in generale alimentò una ripresa del sentimento etnico che rinsaldò l’identità ebraica e originò un crescente coinvolgimento nella comunità ebraica. Al tempo stesso, la minaccia incombente sull’esistenza di Israele prima della guerra dei sei giorni nel 1967 suscitò una forte carica di impegno e solidarietà tra gli Ebrei americani. Le energie prodotte in questa circostanza determinarono nuove iniziative in tutti i movimenti religiosi ebraici, specialmente da parte di giovani adulti.

Tra le conseguenze di questa rinascita vi fu un consistente incremento nel numero e nella qualità delle scuole diurne ebraiche grazie al sostegno degli Ebrei conservatori e riformati, come pure degli ortodossi. Una nuova forma di aggregazione religiosa, detta ḥavurah, assunse un ruolo significativo. Questi spontanei e ristretti gruppi di Ebrei profondamente devoti erano talvolta indipendenti e talora inseriti nella struttura di una grande sinagoga. In entrambi i casi queste confraternite svolgevano la propria attività senza la supervisione di un rabbino. Nonostante l’orientamento informale e l’assenza di rigide forme di affiliazione istituzionale o ideologica, i gruppi ḥavurah si svilupparono a sufficienza per creare un proprio sistema istituzionale, e nel 1979 fondarono un comitato nazionale come veicolo per lo scambio di idee ed esperienze. Nel 1985 questo comitato stimava in un numero compreso tra 1.500 e 2.000 le ḥavurot regolarmente attive, che accoglievano da venti a ottanta membri. Il 30% circa di queste associazioni era affiliato alle sinagoghe.

Nel frattempo lo studio dell’Ebraismo e delle discipline a esso connesse in ambito universitario ebbe un rapido sviluppo, spesso dovuto all’interesse degli studenti e alla collaborazione della comunità. A fianco di questi progressi ufficiali prendeva piede un movimento di ba‘ale teshuvah – «reduci penitenti», che potrebbero essere definiti come Ebrei «nati una seconda volta». I reduci potevano appartenere a tutti i movimenti, ma più numerosi erano gli appartenenti alla corrente ortodossa.

Sebbene in anni recenti tutte le correnti dell’Ebraismo si siano orientate verso una più intensa osservanza religiosa, è pur vero che il divario tra ortodossi e non ortodossi è divenuto più ampio per la questione riguardante i diritti delle donne. Gli ortodossi hanno rigettato le istanze avanzate dalle esponenti femminili della loro corrente per ottenere un mutamento della loro condizione nella legge ebraica, e hanno conservato per le donne il tradizionale ruolo di madre e massaia. Il movimento riformato e quello ricostruzionista hanno ordinato delle donne come rabbini e come cantori. Il movimento conservatore è stato impegnato in una lunga lotta su questo problema che si è risolta soltanto nel 1984. Il movimento ha deciso con una votazione contrastata di istituire l’ordinazione anche per le donne. Nonostante la strenua opposizione di una minoranza «tradizionalista», il provvedimento è oggi applicato.

La sfida forse più concreta che la comunità nel suo complesso deve affrontare consiste nella crescente percentuale di matrimoni misti e nel modesto tasso di natalità. Questa tendenza è persino più marcata nelle relativamente piccole comunità ebraiche dell’America centrale e meridionale. Se la tendenza attuale non dovesse conoscere un’inversione di rotta o quanto meno una riduzione, le proiezioni demografiche prospettano una significativa contrazione della comunità ebraica nelle Americhe. Il movimento riformato ha reagito a questo problema inaugurando un programma per convertire i coniugi non ebrei e integrarli nella comunità; ha inoltre apportato alcune modifiche alla legge tradizionale ebraica, secondo la quale il figlio di una madre ebrea è a sua volta ebreo per nascita, mentre il figlio di un padre ebreo e di una madre non ebrea non ha questa prerogativa. Queste trasformazioni hanno accresciuto il divario tra i vari movimenti, e minacciano di provocare una scissione nella comunità ebraica in merito alla domanda: «Chi è un ebreo?».

Il futuro del mondo ebraico americano è oggetto di previsioni assai discordanti. Gli osservatori ottimisti puntano l’attenzione sulla diffusione dell’osservanza tra un numero significativo di Ebrei americani; i pessimisti pongono l’accento sulla vasta e crescente percentuale di Ebrei che non sono affiliati a una sinagoga o a una qualsiasi organizzazione comunitaria ebraica. Gli ottimisti rilevano lo sviluppo delle scuole diurne ebraiche e la loro presenza anche in ambienti conservatori e riformati dell’Ebraismo americano; i pessimisti lamentano lo scadimento numerico e qualitativo delle scuole integrative pomeridiane e festive e il serio declino del coinvolgimento popolare. Gli ottimisti rimarcano l’incremento delle discipline ebraiche nei programmi universitari, lo sviluppo dell’arte rituale e dei programmi culturali ebraici e gli innovativi esperimenti in campo liturgico, musicale e teatrale; i pessimisti considerano l’aumento della percentuale di matrimoni misti e il modesto tasso di natalità tra gli Ebrei quali sintomi di una riduzione numerica e della carenza di energie vitali. Data la complessità e l’instabilità delle condizioni negli ultimi decenni del XX secolo, entrambe le prospettive sono verosimili. Il mondo ebraico americano rimane una comunità vitale, fortemente organizzata ed eterogenea – nel 1986 contava 6.200.000 persone, affiliate per il 45% a oltre 3.000 sinagoghe che abbracciano una grande varietà di alternative istituzionali e ideologiche.

[Per ulteriori approfondimenti in merito ai quattro principali movimenti in America, vedi i relativi articoli Ebraismo conservatore, Ebraismo ortodosso, Ebraismo ricostruzionista ed Ebraismo riformato della presente voce].
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LEON A. JICK

EBRAISMO CONSERVATORE

L’Ebraismo conservatore è uno dei più importanti movimenti religiosi dell’Ebraismo moderno. Fondato nell’Europa centrale alla metà del XIX secolo, ha attratto, dapprima in Europa e più tardi nelle Americhe, chi propendeva per un’espressione dell’Ebraismo che evitasse l’estremo dell’ultraliberalismo da un lato e quello del tradizionalismo dall’altro. Affermando l’esigenza di fedeltà alla tradizione ebraica per gli Ebrei moderni, l’Ebraismo conservatore ha raccolto presso di sé molti Ebrei che tendevano a rimanere psicologicamente e culturalmente fedeli alla propria immagine della religione dei padri. Inoltre, ammettendo la necessità di venire a patti con la modernità, il movimento si imponeva per la sua intenzione di mediare tra le esigenze della tradizione da un lato e le circostanze radicalmente nuove della vita ebraica moderna dall’altro; questo ha implicato, nel suo sviluppo, che i capi e i componenti del movimento approfondissero nella vita e nella cultura i valori centrali caratteristici sia della tradizione sia del mondo moderno. Oggi il centro accademico del movimento, l’istituzione che ne prepara i professionisti, è il Jewish Theological Seminary of America di New York, con varie sue sezioni nel mondo: la University of Judaism di Los Angeles, l’American Student Center (Neve Schechter) di Gerusalemme e il Seminario Latinoamericano di Buenos Aires.

Retroterra e storia istituzionale. L’Ebraismo conservatore ebbe origine dalla convinzione che il movimento dell’Ebraismo riformato, che lo aveva preceduto, si fosse spinto troppo oltre nei suoi sforzi di accomodare l’Ebraismo moderno evidentemente secondo il modello della società ispirata alla Chiesa cristiana. Nel 1845, alla conferenza rabbinica (riformata) di Francoforte sul Meno, il tenore sempre più radicale delle discussioni preoccupò Zacharias Frankel: egli decise infine che non avrebbe potuto concordare con la decisione dei colleghi riformati di definire la lingua ebraica un aspetto solo «consigliabile» ma non «necessario» del culto ebraico. Si ritirò dal congresso e diffuse ampiamente una denuncia pubblica delle iniziative estremistiche rispetto alla tradizione che erano state tollerate dai partecipanti.

Frankel non ritenne opportuno lanciare un nuovo movimento, ma prese a esporre con continuità, in varie occasioni, il suo nuovo approccio teologico all’Ebraismo moderno, che definiva Ebraismo positivo-storico. Questo approccio accettava la dimensione «storica» così entusiasticamente abbracciata dai riformisti, che metteva in evidenza il carattere evoluzionistico del passaggio di generazione in generazione. Insisteva però anche sulla necessità che alla dimensione «positiva» della religione e del rituale ebraico, essenziale per il mantenimento della continuità e della riconoscibilità dell’Ebraismo, fosse attribuita maggior rilevanza di quanta non ne avesse ottenuta da parte dei riformisti radicali.

L’approccio di Frankel all’Ebraismo moderno ebbe ampia diffusione per mezzo della sua rivista mensile («Monatsschrift») e ricevette una calda accoglienza in molti settori delle comunità ebraiche dell’Europa occidentale e centrale, specialmente tra gli studiosi e i capi delle comunità. Non fu perciò una sorpresa che al momento dell’istituzione a Breslavia, nel 1854, del primo seminario teologico ebraico moderno, i suoi fondatori si rivolgessero a Zacharias Frankel perché ne fosse il preside, preferendolo all’altro importante candidato, Abraham Geiger, il principale rabbino riformato dell’epoca. Questa scuola attrasse alcuni tra i grandi studiosi del XIX secolo, tra cui Heinrich Graetz, Isaak Markus Jost, Moritz Steinschneider e David Hoffmann, e attraverso i suoi diplomati esercitò una forte influenza tradizionalizzante sull’Ebraismo dell’Europa centrale e occidentale tra il XIX e il XX secolo, fino a che fu chiusa dai nazisti nel 1938.

Origini negli Stati Uniti. Negli Stati Uniti l’Ebraismo conservatore fu introdotto ufficialmente nel 1886, con la fondazione del Jewish Theological Seminary of America, undici anni dopo la fondazione dello Hebrew Union College di Cincinnati (riformato; 1875). Il nuovo seminario fu organizzato come reazione diretta all’emissione della «Pittsburgh Platform» da parte di un gruppo rappresentativo di rabbini riformati, nel 1885. In quel documento essi manifestavano la propria adesione teologica a un Ebraismo fatto di morale e di etica, ma vuotato della dimensione nazionale e rituale, che s’incentrava sull’«idea» di Dio, non su di una convinzione profondamente radicata in un Dio «personale». Nella reazione che seguì, un’ampia coalizione di rabbini riformati moderati (Benjamin Szold, Frederick de Sola Mendes e Marcus Jastrow) insieme con vari rabbini tradizionalisti (Sabato Morais, Alexander Kohut e Henry Pereira Mendes) si riunì per fondare il nuovo seminario.

I fondatori del nuovo seminario avevano già in precedenza progettato di collaborare con gli organizzatori dello Hebrew Union College, fino al momento in cui era apparso chiaramente che la giovane istituzione era soprattutto destinata a diventare una scuola per la formazione di rabbini riformati. Nei loro sforzi per mantenere l’unità i tradizionalisti avevano seguito l’esempio di Isaac Leeser, il rabbino di Philadelphia che fin dall’inizio del suo ministero, nel 1827, aveva voluto ricercare una via moderata intermedia tra quella degli ultraortodossi e quella dei riformisti radicali. Il programma di Leeser aveva come punti forti la sua pubblicazione mensile «The Occident», la sua organizzazione del Board of Delegates of American Israelites e la fondazione del Maimonides College, la prima scuola per la preparazione di rabbini in America. La maggior parte delle sue innovazioni non visse oltre la sua morte, nel 1868, e lasciò il campo aperto per i capi riformati, guidati da Isaac Mayer Wise, che fondarono la Union of American Hebrew Congregations, nel 1873, e il loro Hebrew Union College due anni dopo.

Il Jewish Theological Seminary iniziò i suoi corsi nel 1886, in aule fornite dalla comunità ebraica Shearith Israel di New York; nei primi anni fu in gran parte finanziato e fornito di personale dai suoi fondatori e fu guidato dal suo presidente, Sabato Morais di Philadelphia. Ma l’ampiezza iniziale del consenso tra i fondatori non durò a lungo: la polarizzazione dell’Ebraismo americano tra gli Ebrei tedeschi, inclini alla riforma, e i recenti immigrati dall’Europa orientale, propensi all’ortodossia, rese sempre più difficile il tentativo di una mediazione moderata condotto dal nuovo seminario. Alla morte di Sabato Morais, nel 1897, le prospettive di sopravvivenza per il seminario conservatore apparivano sempre più scarse.

Riorganizzazione del Jewish Theological Seminary. In quel momento difficile apparve all’orizzonte del seminario una nuova forte coalizione, dotata delle energie intellettuali e anche delle risorse materiali necessarie per rovesciare le sue sorti. Organizzato da Cyrus Adler, bibliotecario della Smithsonian Institution, questo solido gruppo di colti filantropi comprendeva il noto procuratore Louis Marshall, l’eminente banchiere Jacob Schiff, il giudice Mayer Sulzberger e industriali come Adolph Lewinsohn, nonché Daniel e Simon Guggenheim. Adler riuscì a convincerli che il Jewish Theological Seminary of America poteva diventare una forte istituzione per americanizzare le migliaia di Ebrei che stavano iniziando ad arrivare dall’Europa orientale. Col rispetto per le loro tradizioni poteva produrre una salutare sintesi di cultura e osservanza, introducendoli nello stesso tempo nel mondo moderno con le sue nuove idee e i suoi orizzonti aperti. Soprattutto poteva produrre rabbini che avrebbero unito la sapienza del Vecchio Mondo con le discipline e le competenze del Nuovo Mondo, e facilitare la transizione generazionale tra l’immigrato di lingua jiddish e il leale cittadino americano.

La chiave del successo nella riorganizzazione del seminario, dal punto di vista di questi eminenti filantropi, era la nomina di uno studioso ebreo di chiara fama e personalità a capo della nuova istituzione; egli avrebbe saputo individuare le mete da raggiungere e impiegare i metodi appropriati per il compimento del loro ambizioso programma. La persona alla quale pensavano era Solomon Schechter (1850-1915), allora professore all’Università di Cambridge, che si era meritato notorietà internazionale per la scoperta dei documenti della genizah del Cairo (un deposito di libri ebraici scartati) e i cui pronunciamenti accademici e teologici avevano destato viva attenzione in Inghilterra. Ci si attendeva che la personalità di Schechter, prodotto della religiosità e della dottrina dell’Europa orientale unita ai risultati accademici dell’Europa occidentale, sarebbe stata capace di comunicare con uguale successo con i nuovi immigrati e con la popolazione ebraica residente da tempo negli Stati Uniti.

Dopo vari negoziati Schechter accettò l’incarico della nuova sfida e Adler, Schiff e Marshall procedettero alla riorganizzazione del Jewish Theological Seminary, attribuendosi le più alte cariche amministrative. Schechter giunse nel 1902 e come preside procedette in maniera sistematica a sviluppare un curriculum, a programmare una facoltà, a stabilire una biblioteca, a reclutare studenti e a portare il seminario al livello di qualità accademica caratteristico delle scuole superiori presso le quali aveva lavorato in Inghilterra e nel continente.

Gli sforzi iniziali di Schechter ottennero vasto consenso, e furono salutati come un contributo importante per rafforzare l’Ebraismo americano; in effetti la loro influenza è stata così duratura che fino agli anni ’70 il seminario era citato spesso come Schechter Seminary. Dal 1909-1910 Schechter si convinse che la sola eccellenza del programma accademico della sua istituzione non era sufficiente per acquisire e mantenere quel sostegno tra i laici la cui necessità si imponeva per continuare la penetrazione intellettuale e spirituale indispensabile al fine di guidare e indirizzare l’Ebraismo americano. Che le cose stessero così era dimostrato dal fatto che i movimenti organizzati riformista e ortodosso erano diventati sempre più diffidenti e persino ostili nei confronti del seminario e del suo programma. Egli perciò promosse energicamente la fondazione di un consorzio di comunità che potesse affiancare con la struttura di un’organizzazione nazionale il seminario. Dopo lunghe trattative, nel 1913 fu fondata la United Synagogue of America, con Schechter come suo primo presidente; ebbe così inizio un lavoro pionieristico per l’istituzione di organizzazioni e programmi che infine si coagularono nel movimento conservatore.

Lanciare la nuova organizzazione non era un compito facile. Molte delle questioni ideologiche che in seguito avrebbero assillato il movimento conservatore furono discusse emotivamente nelle riunioni di fondazione. Schechter, Adler e alcuni dei loro eminenti colleghi nella facoltà del seminario preferivano vedere la nuova organizzazione come una «Unione ortodosso-conservatrice», il cui mandato principale era di contrastare la marea montante dell’Ebraismo riformato. I capi più giovani, allievi del seminario, tra i quali Mordecai Kaplan, Jacob Kohn e Herman H. Rubenovitz, propendevano invece per una chiara definizione di federazione di comunità «conservatrici». Un gruppo marginale più ridotto, capeggiato da Judah Magnes, insisteva sulla necessità che la nuova organizzazione si definisse nettamente come una nuova terza denominazione nella vita ebraica, distinta dall’ortodossia e dalla riforma. Alla fine la posizione degli allievi prevalse, ma al congresso di fondazione fu tentato un compromesso temporaneo e il titolo della nuova organizzazione messo ai voti fu United Synagogue of America, sul modello dell’organizzazione britannica il cui rabbino capo, Joseph Hertz, era un allievo del seminario e aveva preso parte ai lavori.

Dopo la morte di Schechter (1915), Cyrus Adler gli successe come presidente del seminario e della United Synagogue of America, fino alla sua morte, nel 1940. Quest’epoca fu caratterizzata dal rafforzamento progressivo del seminario e delle sue istituzioni affiliate, la United Synagogue e la Rabbinical Assembly, e dalla fondazione di organizzazioni di rilievo come la Women’s League for Conservative Judaism e la National Federation of Jewish Men’s Clubs.

Crescita del movimento. Il successore di Adler nel 1940 a capo del movimento conservatore fu Louis Finkelstein, un allievo del seminario che aveva studiato sotto Schechter ed era diventato un pilastro della facoltà del seminario e dell’amministrazione al tempo di Adler. Finkelstein quasi immediatamente lanciò un’espansione su larga base dei programmi del seminario durante la guerra e nel dopoguerra, un’espansione che fu condotta con preveggenza, energia, senso pratico e in larga misura con successo. Questi sforzi coincisero con vari importanti sviluppi nella maturazione della comunità ebraica americana, tutti combinati a produrre una maggiore ricettività per il «messaggio» che era stato promosso dal seminario. Le proliferanti comunità suburbane nelle maggiori aree metropolitane erano tutte alla ricerca di una nuova identità strutturale significativa; la quasi scomparsa dell’Europa come riserva di capi e di idee per l’Ebraismo obbligava la leadership ebraica americana emergente a caricarsi di maggiori responsabilità; i veterani di ritorno dalla guerra si trovavano molto più a proprio agio in America di quanto si fossero sentiti i loro genitori, ed erano più disposti emotivamente a sperimentare e a costruire quelle istituzioni che avrebbero potuto meglio soddisfare le loro necessità. La comunità ebraica americana, in cambiamento in quegli anni traumatici, sembrava che fosse pronta proprio per quel tipo di sviluppo organizzativo che stava uscendo dalla leadership del seminario.

L’epoca di Finkelstein (1940-1972) fu caratterizzata da una enorme crescita numerica delle comunità affiliate all’Ebraismo conservatore, da un rapido incremento nel numero dei programmi offerti dalle istituzioni del movimento e da un maggiore riconoscimento delle responsabilità che ricadevano sul movimento in vista della ritrovata preminenza nelle questioni ebraiche americane e mondiali. Essendo cresciuto da circa duecento comunità affiliate nel 1940 a circa ottocentotrenta intorno al 1965, il movimento era diventato la più ampia federazione di sinagoghe della Diaspora.

Per far fronte in modo adeguato alle proprie responsabilità, che si erano accresciute enormemente, il movimento conservatore prese a fondare istituzioni specifiche per servire opportunamente la propria base rinnovata. Nel 1940 fu così fondata la National Academy for Adult Jewish Studies; nel 1947 fu stabilita la prima organizzazione di campi estivi Ramah; nel 1951 fu organizzato lo United Synagogue Youth Movement; nel 1956 fu lanciata la prima Solomon Schechter Day School; nel 1958 fu dedicato l’American Student Center (Neve Schechter) a Gerusalemme; nel 1959 fu convocato per la prima volta il World Council of Synagogues e fu aperto a Buenos Aires il Seminario Latinoamericano.

La crescita fenomenale dell’Ebraismo conservatore si ridusse alla metà degli anni ’60. Allora il movimento già aveva stabilito una rete completa di organizzazioni professionali e laiche allo scopo di migliorare il suo funzionamento locale, nazionale e internazionale. La sua sezione californiana, la University of Judaism, era diventata una forza essenziale nell’ambito dell’Ebraismo della costa occidentale. Per stabilire comunità conservatrici in Israele fu lanciato il movimento Mesorati («tradizionale», cioè conservatore). Il Cantors Institute, il Teachers Institute e le varie facoltà del seminario si adoperavano per colmare la perenne penuria di personale qualificato addetto al culto e all’educazione ebraica. La vivace Association for Jewish Studies, al servizio della comunità accademica, già era popolata di studiosi cresciuti nelle istituzioni dell’Ebraismo conservatore. La United Synagogue e la Rabbinical Assembly pubblicavano libri di preghiere per il Sabato, le feste, le grandi festività e i servizi liturgici settimanali. Sebbene non si allontanino radicalmente nella forma e nella sostanza dai tradizionali libri di preghiere, queste pubblicazioni «ufficiali» del movimento conservatore operano vari cambiamenti di grande valore simbolico: in esse sono eliminati i riferimenti alla restaurazione futura del culto sacrificale, si cerca di introdurre un tono più egualitario tra i sessi nella preghiera e si eliminano quei brani considerati offensivi per i non ebrei.

Nel 1972 Finkelstein annunciò il suo pensionamento. Il suo successore, Gerson D. Cohen, anch’egli allievo del seminario, si era distinto come professore di storia ebraica alla Columbia University e al seminario. Egli divenne cancelliere di un’istituzione che si trovava in quel momento in prima linea nella vita istituzionale ebraica americana e capo dei movimenti religiosi ebraici più grandi d’America. Il programma della nuova amministrazione comprendeva la soluzione di alcuni aspetti ideologici discussi che erano stati messi da parte nel periodo di rapida espansione dell’Ebraismo conservatore, il consolidamento delle molte attività del movimento e lo sviluppo di importanti progetti di miglioramento, sempre più necessari con la crescita del movimento.

Durante il cancellierato di Gerson Cohen (1972-1986), perciò, l’attenzione del movimento conservatore si indirizzò alle decisioni adottate con frequenza dal Committee on Jewish Law and Standards (su questioni come il matrimonio e il divorzio, i diritti della donna, l’osservanza del Sabato e delle feste, eccetera); al miglioramento delle relazioni tra il seminario, i suoi partner nel movimento – la Rabbinical Assembly e la United Synagogue – e i suoi gruppi associati, come la Women’s League for Conservative Judaism, la Educators Assembly e la Cantors Assembly; e, cosa molto importante, alla gigantesca impresa di completare gli edifici del seminario, con la costruzione della sua nuova Boesky Library, che fu inaugurata nel 1983.

Uno dei risultati più importanti di questo periodo fu l’espansione del movimento conservatore in Israele. Nel 1985 c’erano circa quaranta comunità Mesorati in Israele, da quelle due o tre che erano attive due decenni prima. Un punto saliente fu poi l’importante decisione, alla quale si era giunti con gran lavorio, di ammettere le donne alla scuola rabbinica del seminario. Nel 1984 le donne furono ammesse per la prima volta, e nel 1985 il seminario ordinò il suo primo rabbino donna, Amy Eilberg, che prima di essere ammessa già aveva acquisito considerevole credito e istruzione.

L’elezione di Ismar Schorsch, allora professore di storia ebraica al seminario, a succedere come cancelliere del seminario a Gerson D. Cohen nel luglio 1986 avvenne in seguito a un anno di ricerca e segnò l’inizio di una nuova epoca nello sviluppo del movimento conservatore e della sua istituzione principale. La dichiarata sensazione del comitato di ricerca e del nuovo cancelliere era che la nuova epoca dovesse iniziare con un periodo dedicato a colmare le spaccature e a risanare le ferite delle organizzazioni. Allora si sperava che la questione femminile e le relative difficoltà nell’interpretazione della legge ebraica si sarebbero risolte in chiave conciliatoria, permettendo al movimento di procedere pienamente unito nella realizzazione dei suoi scopi fondamentali.

Organizzazioni principali. Nel corso del XX secolo il movimento conservatore si è allargato, a partire dal Jewish Theological Seminary of America, in una rete di istituzioni religiose e sociali che andiamo di seguito a descrivere.

La United Synagogue of America. Fondata da Solomon Schechter nel 1913, la United Synagogue è l’associazione nazionale delle comunità conservatrici, responsabile per il coordinamento delle attività e dei servizi del movimento conservatore a nome delle comunità che la costituiscono. Tra i settori della United Synagogue creati per questo scopo vi sono alcune delle più importanti strutture del movimento. La Commission on Jewish Education si occupa della pubblicazione di manuali, della formazione permanente degli insegnanti, dello sviluppo delle strategie educative e della mobilitazione delle risorse del movimento a vantaggio delle scuole pomeridiane e delle Solomon Schechter Day Schools. Il Department of Youth Activities sovrintende allo sviluppo dei vasti programmi riservati ai giovani dello United Synagogue Youth Movement (USY) attraverso congressi regionali e locali, come anche alle sue attività estive e annuali in Israele. La National Academy for Adult Jewish Studies si propone di stimolare tutto il movimento a intensificare i suoi programmi nel settore dell’educazione ebraica degli adulti. Lo Israel Affairs Committee si occupa di inserire attivamente la dimensione israeliana nell’agenda degli affiliati alla United Synagogue, diffondendo periodicamente notizie alle sue varie comunità e promuovendo lo sviluppo organizzativo del MERCAZ, il movimento conservatore sionista all’interno della World Zionist Organization. Inoltre la United Synagogue coordina le attività di varie organizzazioni professionali e i loro servizi di collocamento – la Educators Assembly, la Cantors Assembly e la National Federation of Synagogue Administrators.

La Rabbinical Assembly. La Rabbinical Assembly (RA) è l’organizzazione dei rabbini conservatori, con più di 1.100 rabbini iscritti. La Rabbinical Assembly nel corso del tempo ha svolto una funzione decisiva per stabilire la politica religiosa del movimento conservatore; il suo Committee on Jewish Law and Standards (CJLS) è riconosciuto come l’organismo autorevole per lo sviluppo della giurisprudenza del movimento. Il suo direttore al collocamento funge da capo amministratore della Joint Placement Commission per le referenze su candidati rabbini presso le singole comunità. Essa è diventata una casa editrice importante per testi liturgici usati nei servizi delle comunità conservatrici. L’annuario dei suoi congressi («Proceedings of the Rabbinical Assembly») raccoglie importante materiale di prima mano per lo studio dello sviluppo storico, ideologico e organizzativo dell’Ebraismo conservatore. La sua rivista trimestrale, «Conservative Judaism», è un popolare forum, in cui si esercita lo scambio di idee, di innovazioni e di creatività letteraria.

La Womens League for Conservative Judaism. Più di ottocento associazioni femminili sinagogali sono affiliate al movimento conservatore, attraverso il coordinamento della Women’s League. Fondata da Mathilde Schechter nel 1918, la Women’s League si è dimostrata una delle organizzazioni pionieristiche dell’Ebraismo conservatore per lo sviluppo dei programmi sociali, educativi e filantropici dell’intero movimento. Inoltre, la Women’s League ha promosso l’espansione degli edifici del seminario e la costruzione del dormitorio per studenti dedicato a Mathilde Schechter, e continua a fornire un sostegno importante ai programmi del seminario, per mezzo della colletta annuale «Torah Fund».

La National Federation of Jewish Mens Clubs. I quattrocento club maschili associati al movimento conservatore programmano attività comuni per l’avanzamento dell’Ebraismo conservatore. La National Federation of Jewish Men’s Clubs è particolarmente attiva nel settore dell’azione sociale, delle attività giovanili e degli affari israeliani.

Il World Council of Synagogues. Braccio internazionale del movimento conservatore, il World Council of Synagogues fu fondato nel 1959 per contribuire a portare il messaggio dell’Ebraismo conservatore all’attenzione del mondo ebraico al di fuori dei confini dell’America settentrionale. Esso mantiene uffici a Gerusalemme, Buenos Aires e New York, e si raduna a congresso ogni due anni a Gerusalemme.

Elementi concettuali del movimento. Nel corso relativamente breve della sua storia, la leadership e i membri del movimento si sono sforzati di intendere e definire il ruolo dell’Ebraismo conservatore, trovatosi in una posizione sempre più importante nel mondo delle organizzazioni ebraiche. Un’analisi approfondita delle posizioni ideologiche assunte dai suoi maggiori esponenti culturali può rivelare quali siano in generale i concetti fondamentali intorno ai quali i ranghi degli esponenti del movimento si sono raccolti, in Europa occidentale e ora negli Stati Uniti, e che possono perciò essere considerati centrali per l’Ebraismo conservatore.

Ebraismo positivo-storico. L’approccio filosofico di Zacharias Frankel, del quale si è detto in precedenza, divenne l’elemento di richiamo del nascente movimento conservatore. Come lo spiegava Frankel, e come lo interpretò più tardi Solomon Schechter, l’Ebraismo moderno doveva necessariamente tener conto della dimensione «storica», che spiegava l’evoluzione e la mutevolezza della vita ebraica, sulla quale insistevano gli esponenti del movimento riformato. Tuttavia quel che il movimento della riforma non comprendeva adeguatamente, egli pensava, era che l’integrità dell’Ebraismo e la sua sopravvivenza stessa richiedevano anche una costante adesione alla dimensione «positiva» – i comandamenti rituali, l’osservanza individuale e le strutture comunitarie – che aveva caratterizzato tutte le epoche della storia ebraica.

Come questo equilibrio «positivo-storico» dovesse essere costituito, e chi avesse il potere di apportare gli adattamenti necessari, erano questioni che sarebbero state affrontate una generazione più tardi da Solomon Schechter, che operò dapprima in Europa e poi negli Stati Uniti. Nell’introduzione all’opera Studies in Judaism. First Series (ed. riv. Philadelphia 1945) Schechter parla di un Catholic Israel, lo spirito e il corpo collettivo del popolo ebraico nel mondo, che evolvendosi decide quali aspetti della tradizione siano degni di essere perpetuati e quali possano essere scartati senza danno. Più recentemente i capi conservatori e i loro avversari hanno notato che l’Ebraismo mondiale contemporaneo è molto meno osservante di quello dei tempi di Schechter, e si domandano se quello dell’«Israele cattolico» non sia un concetto che oggi potrebbe appoggiare le ipotesi dei riformisti radicali. La risposta dei capi conservatori è che l’«Israele cattolico» come entità che funge da guida e definisce l’evoluzione dell’Ebraismo non è rappresentato tanto dalla comunità in generale, quanto da quella osservante e dotta.

Sionismo. Il Sionismo fu accolto come una componente importante dell’ideologia dell’Ebraismo conservatore già nella fase iniziale del suo sviluppo. Incoraggiati da Solomon Schechter, vari dei suoi più attivi associati (tra i quali Israel Friedlander, Mordecai Kaplan, Henrietta Szold e Judah Magnes) divennero pionieri nello sviluppo del Sionismo americano. Sul piano ideologico i fondatori del movimento conservatore si sentirono profondamente vicini al Sionismo contenuto nella Bibbia e nei libri di preghiere, e non apertamente influenzati dall’ostilità verso il nazionalismo laico che pervadeva il pensiero religioso tanto dei capi riformati quanto di quelli ortodossi nel XIX secolo e agli inizi del XX. In effetti, i sionisti americani hanno potuto contare sull’Ebraismo conservatore come sull’alleato più affidabile nel costruire la forza del loro movimento.

Rivelazione. Insieme con il suo corollario, l’autorità della halakhah (la legge ebraica), la rivelazione è stata una delle questioni ideologiche centrali nell’evoluzione dell’Ebraismo conservatore. Come movimento di coalizione fra tradizionalisti e liberali, l’Ebraismo conservatore fin dalla sua origine ha oscillato come un pendolo, ciclicamente, generazione dopo generazione. Tradizionalisti come Louis Finkelstein, Cyrus Adler e Abraham Joshua Heschel tendevano a mettere in evidenza gli aspetti letterali del patto del Sinai e il conseguente obbligo per gli Ebrei di aderire strettamente alle formulazioni classiche della legge ebraica. Liberali come Mordecai Kaplan, Robert Gordis e Gerson D. Cohen sostenevano che la rivelazione era invece un processo evolutivo e che l’evidenza dell’adattabilità della tradizione e della halakhah nel corso dei secoli di per sé era sufficiente a permettere ulteriori aggiustamenti e innovazioni. Le conseguenze di questo continuo dibattito sono state il distacco dell’ala ultraliberale del movimento, nel 1966, con la fondazione del Reconstructionist Rabbinical College, e i dibattiti all’interno del CJLS su questioni come la kasherut, il matrimonio e il divorzio, la conversione e i matrimoni misti, il Sabato e l’osservanza delle feste, e, più recentemente, i diritti delle donne.

Educazione religiosa. La cultura ebraica si è diffusa attraverso l’educazione nel campo della lingua e della storia degli Ebrei, e i testi religiosi e letterari sono stati al centro del programma del movimento conservatore fin dal suo inizio. Solomon Schechter fondò il Teachers Institute nel 1909, scegliendo Mordecai Kaplan per elaborare il suo programma, la sua facoltà e i suoi scopi. La Rabbinical Assembly ha ripetutamente indetto importanti congressi per intensificare le proposte educative del movimento conservatore, ottenendo grande successo. La United Synagogue è stata in anni recenti il primo motore dei progressi educativi, per mezzo della sua Commission on Jewish Education, di primaria importanza. I campi Ramah si sono rivelati uno dei maggiori risultati del movimento conservatore; migliaia di studenti delle scuole elementari e medie hanno assaporato l’atmosfera educativa, ricreativa e ispirata di questi suggestivi campi estivi. Per i vent’anni trascorsi una gran parte dell’energia educativa del movimento e delle sue risorse è stata investita nello sviluppo delle Solomon Schechter Day Schools, con risultati gratificanti tanto nel numero quanto nella qualità dell’educazione. La filosofia dell’educazione, insieme con la metodologia e i materiali testuali sono stati tra i più importanti aspetti curati dal Melton Research Program in Jewish Education del Teachers Institute.

Questioni e dibattiti all’interno del movimento conservatore. Fin dai suoi inizi il movimento conservatore è stato costituito da una vasta coalizione di componenti ebraiche liberali, moderate e tradizionaliste. La Rabbinical Assembly fino agli anni ’60 ha alternato con una prassi di routine la nomina dei suoi presidenti, con un tradizionalista che succedeva a un liberale e un liberale a un tradizionalista; in questo si riconosceva di fatto la volontà dell’assemblea di salvaguardare i diritti di entrambi i settori del movimento. Ma divenne sempre più evidente che i centristi erano stati lasciati al di fuori della rotazione, ed essi si resero conto che il movimento era in qualche modo paralizzato dalle concessioni garantite regolarmente alla destra e alla sinistra. I centristi perciò richiesero, ricevendolo, il diritto all’alta carica che il loro numero preponderante garantiva loro. Con il loro accesso alla presidenza, l’atteggiamento della Rabbinical Assembly prese a cambiare notevolmente.

Revisioni della halakhah. Il Rabbinical Assembly’s Committee on Jewish Law and Standards è generalmente riconosciuto come l’istituzione guida del movimento nel settore della giurisprudenza. Di conseguenza è stato al centro di alcune delle più importanti controversie politiche sorte all’interno della leadership conservatrice nella seconda parte del XX secolo. A prezzo di notevoli frustrazioni e fatiche, il comitato si è mantenuto entro limiti accettabili per i tradizionalisti negli anni ’30 e ’40, e solo nel 1950 ha passato il cosiddetto «Rubicone halakico», ammettendo (a maggioranza) tra l’altro la possibilità di recarsi in sinagoga guidando l’auto di sabato e di usare l’elettricità di sabato.

Queste decisioni, di significato simbolico, furono seguite da una relativa quiescenza da parte del CJLS, coinvolto in quel periodo in intensi negoziati con la facoltà di Talmud del seminario a proposito di questioni procedurali relative al matrimonio e al divorzio. Dal 1967, però, sotto la guida del presidente Benjamin Kreitman, il comitato iniziò varie modifiche di ampio respiro alla prassi rituale ebraica. Il comitato approvò annullamenti (religiosi) del matrimonio su iniziativa del tribunale nel caso in cui a spose divorziate civilmente fosse stato rifiutato il geṭ (documento di divorzio) necessario per risposarsi col rito religioso. Liberalizzò poi varie norme relative alla kasherut e concesse alle comunità la possibilità di eliminare il secondo giorno festivo delle tre feste di pellegrinaggio (Sukkot, Pasqua e Shavu‘ot). Le questioni procedurali sollevate da queste decisioni e revisioni halakiche portarono nel 1970 a una ristrutturazione dei regolamenti interni del comitato, per far sì che la Rabbinical Assembly rispecchiasse meglio la componente centrista allora dominante. Se queste decisioni rabbiniche abbiano poi un ruolo decisivo nella vita quotidiana e nelle scelte degli aderenti al movimento conservatore e dei laici resta una questione aperta.

Diritti delle donne. Il comitato riorganizzato da poco si trovò occupato negli anni ’70 con l’inevitabile questione dei diritti delle donne. Sebbene nel 1955 il comitato avesse garantito alle donne il diritto di ‘aliyyot (l’onore di salire al pulpito per leggere la Torah), la decisione era in grande misura rimasta lettera morta. Il comitato riaffermò questo diritto e nel 1974 votò per dare alle donne il diritto di essere calcolate nel minyan (il quorum di dieci persone necessario per lo svolgimento della liturgia). La questione dell’ammissione delle donne nel programma per la formazione dei rabbini presso il seminario veniva sollevata sempre più di frequente e con maggiore energia, specialmente da quando il movimento della riforma e quello ricostruzionista avevano preso a ordinare regolarmente donne, fin dai primi anni ’70. Dopo che la facoltà del seminario, in seguito alle ripetute richieste del cancelliere, Gerson Cohen, permise infine nel 1984 che si accettassero come studenti le donne, la Rabbinical Assembly nel 1985 votò per l’ingresso della prima donna tra i suoi membri. Bisogna però vedere se questa accettazione formale sarà accompagnata nel prossimo futuro da un’accettazione funzionale e sociale delle donne nei ranghi dei candidati riconosciuti per le più importanti cariche comunitarie. Rimangono inoltre ingombranti questioni religiose finora irrisolte, come il diritto delle donne di servire da giudici nei batte din (i tribunali religiosi), di testimoniare per i documenti religiosi o di servire come sheliḥe ṣibbur, i rappresentanti della comunità nella preghiera.

Tensioni confessionali e comunitarie. Il modello della comunità conservatrice che si è sviluppato al sorgere del movimento era quello della «sinagoga istituzionale». La comunità doveva incaricarsi di ogni funzione che fosse utile per educare gli Ebrei, favorire il culto, stimolare l’associazionismo ebraico, incoraggiare le attività interreligiose, promuovere le attività giovanili e così via. In breve, la sinagoga, per definizione, doveva diventare l’istituzione centrale nella comunità ebraica. Questo mandato, qualora lo si fosse voluto esercitare nella sua massima estensione, avrebbe reso inevitabile una gran varietà di tensioni tra le sue strutture e le istituzioni della comunità ebraica. Le sinagoghe si trovarono invischiate in dispute «giurisdizionali» con i centri della comunità ebraica, le scuole ebraiche comunitarie, le federazioni ebraiche e i consigli delle comunità e così via. Le comunità conservatrici andavano più spesso incontro a simili tensioni rispetto a quelle ortodosse e riformate, perché le prime di rado si spingevano oltre i settori del rito e dell’educazione e le seconde si concentravano più spesso sull’azione sociale e sull’innovazione liturgica.

Il futuro del movimento. Le tendenze sociologiche sembrano indicare che il movimento conservatore non continuerà ancora a lungo a godere della preminenza numerica che ha sperimentato nei decenni passati. Analisi fatte da varie comunità, e anche lo studio nazionale sulla popolazione ebraica in America (National Jewish Population Study), indicano che la percentuale di Ebrei che si dichiarano conservatori, sebbene resti alta, è scesa in un certo periodo. Gerson Cohen suggeriva nel 1977, in una comunicazione intitolata Lo stato attuale dell’Ebraismo conservatore, che «quel che si richiede immediatamente, perciò, è una forte sottolineatura sull’educazione di massa all’interno del nostro movimento, in modo che la falsa voce che solo i rabbini conservatori si riconoscono nel principio della “tradizione e cambiamento” possa finalmente esser messa a tacere» («Judaism. A Quarterly», 26/3 [1977], p. 272).

Mordecai Kaplan colpì l’immaginazione dell’uditorio parlando a un congresso della United Synagogue negli anni ’50 sul tema «Unità nella diversità». Nella sua conferenza egli seppe cogliere l’essenza del richiamo che il movimento conservatore esercitava sulle sue varie componenti: l’Ebraismo conservatore offriva la modernità alle generazioni nate in America, che cercavano di stabilirsi nelle nuove periferie cresciute intorno alle città americane nel periodo postbellico; e contemporaneamente offriva il sapore della tradizione a chi sentiva ancora forte la preoccupazione per le proprie radici nel Vecchio Mondo, o per i genitori e i nonni legati alle tradizioni. Ponendo poche domande e stimolando un approccio del tipo «a ciascuno ciò che cerca», il movimento era cresciuto rapidamente negli anni ’50 e ’60. Ma dagli anni ’70 l’esperienza ortodossa aveva ripreso popolarità, e anche la riforma aveva iniziato a introdurre elementi tradizionali sempre più consistenti nella propria liturgia e nei propri programmi educativi. La situazione degli anni ’70 ricordava la preoccupante analisi esposta da Israel Goldstein ai suoi colleghi della Rabbinical Assembly nel congresso del 1927: «Con l’ortodossia che si libera sempre di più dal ghetto e la riforma che diventa sempre più conservatrice, quale spazio rimarrà per gli Ebrei conservatori? Come si distingueranno dagli altri due gruppi? Con entrambe le ali di fatto amputate certamente essi si troveranno in una situazione precaria» («Proceedings of the Rabbinical Assembly of America», 1927, p. 35). Nel contempo, gli Ebrei continuano ad aderire numerosi ai programmi educativi e culturali promossi dal movimento, la qualità accademica del seminario e delle istituzioni a esso collegate rimane molto alta, e uomini e donne conseguono volentieri il rabbinato conservatore.

[Vedi anche gli articoli Ebraismo ortodosso, Ebraismo ricostruzionista ed Ebraismo riformato della presente voce].
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HERBERT ROSENBLUM

EBRAISMO ORTODOSSO

L’Ebraismo ortodosso è la branca dell’Ebraismo che aderisce più strettamente ai princìpi della legge religiosa (halakhah). I suoi prodromi si possono individuare nel XVIII secolo, quando la qehillah, l’organizzazione comunitaria ebraica locale, aveva perso gran parte della propria autorità nell’Europa centrale e occidentale, e del suo prestigio nell’Europa orientale. Di conseguenza ne risultò indebolita l’autorità religiosa, che fino a quel momento si era fondata non solo sulla fede del singolo ebreo ma anche sul consenso comunitario, oltre che sull’autorità e sul prestigio della gerarchia ufficiale della comunità. Il collasso della comunità tradizionale, associato alle speranze e alle aspettative di un’emancipazione politica, favorì il nascere di nuove interpretazioni della vita ebraica e di nuove concezioni delle relazioni tra gli Ebrei e i non ebrei. Queste cominciarono a manifestarsi dalla fine del XVIII secolo nell’Europa centrale e occidentale, e un po’ più tardi nell’Europa orientale. L’ortodossia nacque come risposta ideologica e organizzativa a queste nuove concezioni.

I princìpi fondamentali dell’ortodossia, come quelli dell’Ebraismo tradizionale, comprendono il dogma che la Torah sia stata «data dal Cielo», che la halakhah derivi direttamente o indirettamente da una rivelazione e che gli Ebrei siano obbligati a vivere seguendo la halakhah secondo l’interpretazione datane dall’autorità rabbinica. Ma, a differenza dell’Ebraismo tradizionale, l’ortodossia è consapevole delle sfide spirituali e culturali del mondo moderno, in particolare delle concezioni concorrenti sul significato e sulle conseguenze dell’essere ebreo. L’ortodossia, in tutte le sue manifestazioni ed espressioni, non ha mai riconosciuto come legittima alcuna delle altre concezioni dell’Ebraismo; è però consapevole di essere una parte, in genere minoritaria, all’interno del mondo ebraico.

L’Ebraismo ortodosso prese le mosse dapprima in Ungheria (allora parte dell’impero austro-ungarico) nel primo quarto del XIX secolo, e poi in Germania alla metà dello stesso secolo. In entrambi i paesi si costituì come risposta agli sforzi dell’Ebraismo riformato di adattare la halakhah in generale e la liturgia sinagogale in particolare a certe correnti culturali del XIX secolo. I riformati sostenevano che quella fosse la condizione per l’emancipazione degli Ebrei, necessaria per far sì che ottenessero l’uguaglianza dei diritti civili. L’ortodossia si sviluppò in Francia e in Inghilterra all’incirca nella stessa epoca, ma in modo assai meno esplicito e rigoroso. Una ragione principale, senza dubbio, era che la sfida dell’Ebraismo riformato era in quei paesi di gran lunga più debole: la debolezza dell’Ebraismo riformato in Francia e in Inghilterra può essere attribuita al fatto che si sviluppò dopo, piuttosto che prima, che gli Ebrei avessero più o meno ottenuto l’uguaglianza civile in quei paesi.

L’ortodossia sorse nell’Europa orientale, alla fine del XIX secolo, principalmente in risposta alle interpretazioni laiche della vita ebraica piuttosto che in opposizione alla riforma religiosa. I più importanti centri dell’ortodossia oggi si trovano in Israele e negli Stati Uniti.

L’ortodossia negli Stati Uniti. L’ortodossia americana porta il segno di due ondate di immigrati e di una generazione autoctona che combina le caratteristiche di entrambe. Molti degli immigrati dall’Europa orientale che entrarono negli Stati Uniti durante la grande ondata di immigrazione ebraica tra il 1881 e il 1924 erano tradizionalisti. Nel confronto con la cultura americana e con la necessità di trovare di che vivere abbandonarono molti degli usi tradizionali dell’osservanza religiosa. La strategia ortodossa che emerse negli Stati Uniti fu l’adattamento; in effetti, nei primi decenni del secolo pareva che la differenza tra l’Ebraismo americano ortodosso e conservatore stesse solo nel ritmo o nel livello di adattamento. Le istituzioni e l’ideologia dell’ortodossia americana furono seriamente messe alla prova dagli immigrati neotradizionalisti che giunsero prima e subito dopo la seconda guerra mondiale. Essi fondarono yeshivot proprie, i loro rebbeyim hasidici ricostituirono i propri circoli di seguaci, e dimostrarono disprezzo per la figura del rabbino ortodosso moderno. Questi era generalmente un diplomato della Yeshivah University, la principale istituzione per la preparazione dei rabbini ortodossi negli Stati Uniti, dove agli studenti si richiedeva il diploma di scuola superiore. I neotradizionalisti erano zelanti e mostravano grande dedizione nel sostenere le proprie istituzioni. Inoltre, essi si radunavano in pochi sobborghi delle grandi città; la loro concentrazione e la loro disciplina fornivano ai capi di costoro un’influenza politica che, all’epoca dell’inizio dei programmi sociali degli anni ’60 e ’70, si tradusse in varie forme di assistenza statale.

La sfida del neotradizionalismo all’ortodossia moderna ebbe un impatto decisivo sulla generazione autoctona cresciuta in moderne famiglie ortodosse, e l’ambiente americano lasciò il suo segno sulla generazione cresciuta in case neotradizionaliste. L’ebreo ortodosso di nascita americana, indipendentemente dalla famiglia in cui è stato educato, tende a essere scrupoloso nell’osservanza religiosa, ancor più dei suoi genitori, e ostile verso quelle che considera forme devianti dell’Ebraismo (per esempio, l’Ebraismo conservatore e quello riformato); ma ha simpatia per molti aspetti della cultura contemporanea e accetta l’educazione laica, magari solo per scopi di avanzamento economico. Con l’eccezione di sacche di estremisti neotradizionalisti che si richiamano all’ideologia e agli atteggiamenti della ‘Edat Ḥaredit in Israele, l’ebreo ortodosso americano, anche il noetradizionalista, è familiare con la cultura moderna, e addirittura spesso a proprio agio con essa. Infine vi è una volontà generale tra molti Ebrei ortodossi americani di lavorare con i non ortodossi nell’interesse generale dell’Ebraismo, in particolare di Israele.

Rabbi Menahem Mendel Schneersohn (1902-1994), capo dello Habad Hasidism fino alla sua morte, è stato una tra le più notevoli figure ortodosse negli Stati Uniti. Lo Habad è il gruppo hasidico con il più gran numero di simpatizzanti nel mondo. Si tratta di una specie di ortodossia sui generis, dato che combina una prospettiva neotradizionalista con la spinta al proselitismo (tra altri Ebrei, non tra i non ebrei) e un sistema di credenze caratteristico, incentrato sulla figura carismatica del rebbe.

Rabbi Moshe Feinstein (1895-1986), che giunse negli Stati Uniti nel 1937, è stato noto nel mondo ortodosso come eminente poseq (arbitro in casi concernenti la legge religiosa). Un altro importante personaggio dell’ortodossia è stato Rabbi Joseph B. Soloveitchik (1903-1993). Discendente di una eminente famiglia rabbinica, egli fu considerato da molti la più grande autorità talmudica vivente nel mondo ortodosso. Soloveitchik, che giunse negli Stati Uniti nel 1932, è stato particolarmente riverito nei moderni circoli ortodossi. Egli ha conseguito un dottorato in filosofia e ha saputo comunicare nel linguaggio del mondo colto di oggi. Il suo pensiero, che cominciò a essere pubblicato a stampa solo negli ultimi due decenni, si caratterizza per la sensibilità alla tensione tra l’uomo, posseduto da sensazioni e idee connesse col divino in lui, e la halakhah oggettiva ed esigente, alla quale Dio comanda all’ebreo di sottomettersi.

La crescente importanza delle yeshivot neotradizionaliste ha messo alla prova il ruolo tradizionale della sinagoga, che però rimane ancora l’elemento centrale di mediazione tra la maggior parte degli Ebrei ortodossi e la loro identità religiosa. Certo, la sinagoga ha una funzione essenziale nella vita dei suoi membri, che ricorda l’importanza delle comunità autonome dell’ortodossia tedesca. Tuttavia, diversamente dalle comunità tedesche, la funzione del rabbino nella sinagoga ortodossa americana è più limitata, per quanto non certo trascurabile. La forza reale della sinagoga ortodossa, che tende a essere molto più ridotta rispetto alla comunità conservatrice o alla sinagoga riformata media e di rado supera le duecento o duecentocinquanta persone, risiede nel senso di comunità e di aiuto reciproco che offre, piuttosto che nella rete di servizi che fornisce.
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A proposito dell’ortodossia americana, lo studio più completo è quello di Ch.S. Liebman, Orthodoxy in American Jewish Life, in «American Jewish Year Book», 66 (1963), pp. 21-97. A. Besdin, Reflections of the Rav, Jerusalem 1979 riprende varie conferenze di Rabbi Soloveitchik, la cui tensione speculativa risalta ancor meglio nell’articolo The Lonely Man of Faith, in «Tradition», 7 (1963), pp. 3-7, di sua mano. N. Lamm, Faith and Doubt. Studies in Traditional Jewish Thought, New York 1971 illustra l’approccio di un influente rabbino ortodosso americano ai problemi del mondo contemporaneo.

La letteratura halakica rimane al centro della tensione culturale dell’ortodossia. Si tratta di un ambito di fatto precluso al non specialista, ma la pubblicazione regolare del Survey of Recent Halakhic Responses nel periodico «Tradition. A Journal of Orthodox Jewish Thought» (New York 1938-) permette a chi non lo sia di farsi un’idea di quel mondo. A un livello più scientifico, cfr. «The Jewish Law Annual» (Leiden 1978-).

CHARLES S. LIEBMAN

EBRAISMO RICOSTRUZIONISTA

Il Ricostruzionismo, il più giovane dei quattro principali movimenti religiosi dell’Ebraismo contemporaneo, è l’unico nato in America. L’ideologia alla base del movimento è creazione del suo fondatore e teorico, Mordecai Kaplan (1881-1983), e può essere riassunta in questi termini: valorizzazione degli elementi unificanti del passato ebraico; critica nei confronti delle risposte ideologiche e istituzionali attuali alla situazione ebraica post-tradizionalista; forte determinazione nel far avanzare l’Ebraismo con una progettazione cosciente e meditata. Sia l’ideologia che il movimento ricostruzionista sono sorti in parziale risposta agli altri movimenti ebraici in America.

Fondazione del movimento. Nel gennaio del 1922, Kaplan fondò a New York la Society for the Advancement of Judaism, che ebbe la funzione di centro sinagogale e luogo di riunione per rabbini, educatori e laici simpatizzanti della filosofia dell’Ebraismo di Kaplan. L’influente rivista «The Reconstructionist» fu pubblicata la prima volta nel 1935, in collaborazione con i colleghi più vicini a Kaplan, Eugene Kohn, Milton Steinberg e Ira Eisenstein, tutti rabbini ordinati al Jewish Theological Seminary of America, seminario appartenente al movimento conservatore, come lo stesso Kaplan. L’opera più importante di Kaplan, Judaism as a Civilization, pubblicata la prima volta nel 1934, pose i fondamenti per il modello architettonico dell’approccio ricostruzionista nei confronti della struttura istituzionale, della teologia e del rituale dell’Ebraismo.

Kaplan rimase associato al movimento conservatore; più tardi, durante la sua carriera d’insegnamento al seminario, le differenze ideologiche fecero sì che il Ricostruzionismo si trasformasse da scuola di pensiero in un quarto movimento. Ira Eisenstein, che assunse la leadership della Reconstructionist Foundation nel 1939 e fondò nel 1968 il Recostructionist Rabbinical College (RRC), fu la forza trainante del cambiamento di denominazione.

L’Ebraismo come civiltà religiosa in evoluzione. Il pragmatismo sociale di Kaplan afferma il diritto e l’obbligo di un popolo a usare la propria intelligenza discriminante per adattarsi alle diverse condizioni con cui si confronta. Il popolo ebraico è un organismo vitale, la cui volontà di vita e di realizzazione necessita spesso di cambiamenti teologici e istituzionali; questo processo, secondo la definizione di Kaplan, caratterizza l’Ebraismo come la civiltà religiosa in evoluzione di un organismo vivente, il popolo ebraico. Le proposte teologiche e sociologiche di Kaplan sono radicate nella matrice del popolo ebraico e sono rispondenti ai suoi bisogni e alle sue aspirazioni. La teologia ebraica è responsabile della salvezza, o dell’autorealizzazione, del popolo ebraico. Secondo Kaplan non c’è paradosso nel sostenere che la continuità richiede il cambiamento. Il nuovo non è meno sacro dell’antico, il rispetto della creazione innovativa esprime la stessa religiosità della venerazione del passato. La visione sociologica di Kaplan comporta un intento pragmatico, e l’analisi descrittiva della condizione dell’Ebraismo e del popolo ebraico getta le basi del suo programma di ricostruzione.

L’esistenzialismo sociale di Kaplan. Il Ricostruzionismo è un amalgama di filosofia, sociologia e ideologia. Il suo fondatore e artefice, Mordecai M. Kaplan, ebbe la funzione di statista e di teologo; si occupò di preservare l’identità, l’unità e la continuità del popolo ebraico e della sua sovrastruttura civilizzatrice, l’Ebraismo. Al centro dell’universo di Kaplan vi è un esistenzialismo sociale: l’esistenza del popolo ebraico è precedente a qualsiasi tentativo di definire la sua essenza. Se è possibile caratterizzare l’Ebraismo, questo avviene in rapporto alla conservazione e alla realizzazione del popolo ebraico. La matrice da cui nasce il complesso civilizzatore dell’Ebraismo è il popolo ebraico. Nella «rivoluzione copernicana» di Kaplan, come lui stesso la definì, l’Ebraismo esiste per la salvezza del popolo ebraico e non il popolo ebraico per la salvezza dell’Ebraismo. L’inversione della formulazione tradizionale della relazione tra popolo e religione comporta elementi descrittivi e prescrittivi. La centralità del popolo ebraico, in modo cosciente oppure no, è stata la motivazione che ha guidato il pensiero ebraico.

Il primato del popolo spiega il carattere evolutivo dell’Ebraismo che, secondo Kaplan, è passato attraverso tre stadi principali: l’era nazionale, quando esisteva ancora il Primo Tempio; l’era ecclesiale del Secondo Tempio; l’era rabbinica, fino all’età moderna. Verso la fine del XVIII secolo l’Ebraismo entrava a far parte dello Stato democratico e in ciò sta l’unicità della sua sfida interna. L’Ebraismo come civiltà si riferisce a ciò che riunisce in un popolo le millenarie generazioni di Ebrei: è espresso dalla lingua, dall’arte, dalla storia, dalla musica, dalla cultura, dall’etica; la varietà dei simboli sacri manifesta la volontà collettiva popolare di trovare un significato alla propria vita. L’Ebraismo non è un complesso di dogmi, dottrine o prescrizioni rituali, né una filosofia. È l’espressione dell’istintiva volontà di vita di un popolo, secondo un postulato esposto chiaramente da Aḥad ha-‘Am (Asher Ginzberg, 1856-1927), uno dei modelli culturali di Kaplan, e usato da Kaplan in opposizione a una spiegazione puramente concettuale dell’esistenza ebraica. In quanto civiltà, l’Ebraismo non ha bisogno di giustificazione come mezzo indispensabile per accedere ai beni universali e neppure necessita di fare assegnamento su pretese di elezione o di disegni soprannaturali. Secondo Aḥad ha-‘Am, la domanda «perché sono ebreo?» non ha più significato della domanda «perché sono figlio di mio padre?». Per Kaplan, i legami di appartenenza precedono la giustificazione di fede. Tuttavia, «poiché l’Ebraismo non solo esiste per la salvezza degli Ebrei, ma è stato nutrito dagli Ebrei stessi i quali, per migliaia di anni, hanno dedicato le loro migliori energie alla sua conservazione; è ovvio che gli Ebrei abbiano molto bisogno dell’Ebraismo e non possano andare avanti senza di esso» (Kaplan, 1967, p. 427). In questo senso la relazione tra il popolo ebraico e l’Ebraismo, descritta nell’inversione copernicana di Kaplan, non è lineare, bensì dialettica. L’Ebraismo esiste per la salvezza di un popolo, il quale ha sviluppato un patrimonio sociale sacro che, a sua volta, determina il carattere e le scelte di un popolo.

Nell’analisi di Kaplan, la minaccia alla condizione degli Ebrei e alla continuità dell’Ebraismo nell’era moderna è senza paragone. L’emancipazione del tardo XVIII secolo offrì agli Ebrei l’ingresso in una società pubblicamente neutrale, libera da limitazioni economiche e da barriere religiose come mai prima nella storia. Nessuna analogia con le comunità ebraiche del passato premoderno si può applicare in modo appropriato alla condizione di questo popolo vecchio e nuovo a cui veniva offerto il diritto di cittadinanza nelle società aperte. Agli Ebrei, che nelle società tradizionali funzionavano quasi autonomamente come un imperium in imperio, veniva chiesto ora di abbandonare i propri interessi corporativi per i diritti legati a vantaggi individuali, culturali e socio-economici. Il nazionalismo moderno cercava di amalgamare le individualità culturali ed etniche delle minoranze e di relegare l’Ebraismo a religione riguardante il privato. Gli sforzi dell’Ebraismo della post-emancipazione – per esempio l’Ebraismo riformato, la neo-ortodossia e il Sionismo – di conformarsi agli imperativi del nazionalismo moderno rischiavano, secondo la considerazione di Kaplan, di spezzare il legame organico di tipo religioso ed etnico, ottenendo come risultato o una spiritualizzazione e razionalizzazione non proprie dell’Ebraismo, oppure un nazionalismo privo di qualsiasi memoria religiosa. Accanto alla minaccia del nazionalismo esisteva la sfida del naturalismo, che scosse la plausibilità del tradizionalismo condiviso da musulmani, Ebrei e cristiani. La considerazione soprannaturalistica del mondo, che prevede l’intervento divino miracoloso, o rivelazione divina, e la ricompensa e punizione nell’Aldilà, è messa a confronto con questo naturalismo materialista. Il nazionalismo e il naturalismo rappresentano una duplice sfida alla condizione degli Ebrei e alla continuità dell’Ebraismo.

L’unità del popolo ebraico nei tempi moderni non può essere conservata con l’imposizione di ideologie religiose o laiche omogenee. La nuova condizione dello status ebraico e la frammentazione della fede tradizionale richiedono l’accettazione di una società ebraica volontaristica e pluralistica, e l’ideale dell’unità nella diversità. Richiedono un’assimilazione non priva di distinzioni dei valori del nazionalismo e del naturalismo. Il carattere democratico del nazionalismo moderno, la separazione tra Chiesa e Stato, le opportunità senza precedenti offerte ai cittadini di una società aperta devono essere assorbiti nell’Ebraismo, senza però che vengano meno la fedeltà e l’affezione al popolo ebraico. Mentre si esaltano i valori del naturalismo, Kaplan ammonisce contro il riduzionismo, lo scientismo e la desacralizzazione che accompagnano di frequente il naturalismo e l’umanesimo laico. L’adattamento creativo dei valori del naturalismo, del pragmatismo e del funzionalismo richiede delle alternative autentiche per gli Ebrei, che non possono più accettare i presupposti ereditati e l’autorità del soprannaturalismo. L’accorta integrazione fra naturalismo e tradizione promette di espandere il cerchio dell’identità ebraica e di introdurre un nuovo nesso per la continuità ebraica. La pragmatica arte di governo di Kaplan e la sua teologia non volevano offrire alcuna scusa all’apostasia ebraica. Il suo progetto globale tende all’unità ebraica senza uniformità di credo, e alla continuità ebraica senza il concetto di immutabilità.

Dio e l’idea di Dio. L’aggettivo principale che caratterizza la definizione di Kaplan dell’Ebraismo come civiltà che si evolve è religioso. La religione ebraica esprime l’autocoscienza della ricerca di significato, scopo o salvezza da parte di un popolo. L’idea di Dio di un popolo è l’apogeo della religione. La concettualizzazione ebraica di Dio non scaturisce da una rivelazione improvvisa o da una speculazione metafisica. L’idea ebraica di Dio si sviluppa dagli atti di un popolo particolare in rapporto al suo ambiente storico. «Divinità» e «essere popolo» sono concetti correlati alla stessa maniera in cui «genitore» e «figlio» sono termini correlati. Parafrasando George Santayana, parlare di religione in generale è significativo quanto parlare in generale senza usare una lingua in particolare. L’Ebraismo è la lingua particolare tramite la quale il popolo ebraico esprime chiaramente il suo significato spirituale. Mentre le idee di Dio sono espressioni culturali e, come tali, sono soggette a varie formulazioni, la fede in Dio si riferisce alle esperienze intuitive che indicano il potere cosmico da cui dipendiamo per la nostra esistenza e il nostro compimento. La fede in Dio non è un’inferenza logica bensì soteriologica; essa esprime la manifestazione psichica della volontà di vivere e di portare a compimento la propria vita. La fede in Dio, di conseguenza, non è una fede ragionata, bensì una fede «voluta».

Tale fede non è sottomissione a un soggetto soprannaturale che ordina il mondo nel nostro interesse. Essa è fiducia nelle energie del mondo, che devono essere comprese e usate correttamente per trasformare il mondo che ricerca la salvezza. La salvezza di questo mondo è condizionata, dipende dal giusto esercizio dell’intelligenza, della responsabilità e della volontà umane. Quando la natura fisica e umana è compresa ed educata responsabilmente, allora si rivelano i processi salvifici della divinità. Quando siamo sostenuti nelle nostre tragiche perdite, quando troviamo la forza per superare la paralisi della disperazione e siamo spinti verso la vita, allora scopriamo la forza dentro e al di fuori di noi, una forza transnaturale, ma non soprannaturale. Secondo Kaplan, il significato dell’idea di Dio è afferrato pragmáticamente osservando le conseguenze comportamentali e attitudinali che derivano dall’impegno nei suoi confronti. «Tutto ciò che possiamo conoscere su Dio è ciò che accade alla vita umana quando gli uomini credono in Dio e quel miglioramento nel modo di vita e di pensiero che si riflette nella loro fede in Dio» (Kaplan, 1948, p. 181).

Cambiamento e continuità. L’aforisma di Kaplan, assai citato, «Il passato ha un voto, ma nessun veto», insiste sul fatto che l’era moderna richiede scelte consapevoli, sia nella rivitalizzazione dell’Ebraismo, sia nell’assimilazione in modo selettivo di quelle caratteristiche del naturalismo, dell’umanesimo e del pluralismo che favoriscono l’avanzamento della vita ebraica. L’interazione creativa tra valori della tradizione e modernità richiede una ristrutturazione delle istituzioni dell’Ebraismo e la ricostruzione delle sue espressioni teologiche, rituali e liturgiche. Come statista e ideologo religioso, Kaplan era cosciente della necessità di struttura e di stabilità. Egli ha identificato i «sancta» dell’Ebraismo come quelle costanti che tutti gli Ebrei condividono, nonostante siano interpretate e celebrate in modo diverso: eroi, eventi, luoghi, celebrazioni e festività, che fungono da fattori unificanti nell’Ebraismo. La ricostruzione liturgica di Kaplan rivela la lotta per sostenere la continuità e il cambiamento in una società pluralistica.

Il grande interesse di pubblico nei confronti del Ricostruzionismo non fu sollevato dalla pubblicazione degli scritti sociologici e teologici di Kaplan. Il movimento ottenne l’attenzione delle masse tramite la pubblicazione di due dei suoi testi liturgici. Il primo, la New Haggadah (1941), a cura di Kaplan, Eugene Kohn e Ira Eisenstein, cercava di integrare i significati tradizionali e contemporanei di democrazia e libertà e di eliminare dal Seder alcune voci, come le enumerazioni delle Dieci Piaghe e l’imprecazione del salmista contro le nazioni che non riconoscono Dio e distruggono il suo popolo. La pubblicazione del Recostructionist Sabbath Prayer Book nel 1945, a cura di Kaplan e Kohn con l’assistenza di Eisenstein e Milton Steinberg, fu condannata dalla Union of Orthodox Rabbis. Lo stesso anno, in una speciale riunione a New York, i duecento membri dell’Unione Ortodossa votarono all’unanimità la pubblicazione di uno ḥerem, uno scritto di scomunica contro Kaplan. Una copia del «nuovo libro eretico di preghiere» fu posta sul tavolo dell’oratore e bruciata da Joseph Ralbag, in seguito rabbino della comunità Oheb Shalom di New York.

Kaplan tentò di esprimere liturgicamente quello che, secondo lui, molti Ebrei già credevano in privato. Egli sosteneva che la religiosità ebraica non si esauriva nella sua formulazione soprannaturalistica. Dio è uno, ma le idee su Dio sono tante. Per questo motivo vi sono molti modi per esprimere nella preghiera la propria relazione a Dio. Inoltre, se la preghiera è poesia, essa è poesia che crede. La suddivisione rigida delle convinzioni teologiche e le nostalgie liturgiche devono essere superate da una liturgia che possa essere seguita sia con il cuore che con la mente. Gli ostacoli teologici che allontanavano alcuni Ebrei dalle preghiere dovevano essere reinterpretati, sostituiti, o rimossi.

I cambiamenti del libro di preghiere ricostruzionista dovevano mostrare, secondo i curatori, «sia il coraggio che il rispetto» di mettere da parte o di modificare le preghiere e le idee inaccettabili per la sensibilità morale e intellettuale del popolo moderno. Diversamente da altri libri di preghiere moderni, il testo ebraico era cancellato o corretto, là dove la traduzione inglese introduceva cambiamenti. Così il Recostructionist Sabbath Prayer Book sostituì le preghiere che lodavano l’unicità ebraica con quelle che proclamavano l’esclusiva scelta divina del popolo ebraico; omise i riferimenti alla speranza nella restaurazione del Tempio e dei sacrifici animali; cancellò le preghiere che lodavano la resurrezione fisica dei morti e la ricompensa e punizione di Dio nei confronti di Israele espressa dalla concessione o dal rifiuto della pioggia. Le preghiere che discriminavano le donne, gli schiavi e i gentili furono sostituite da affermazioni positive di libertà e dalla celebrazione dell’immagine divina in tutti gli esseri umani.

La controversia più profonda fu creata dal rifiuto da parte del Ricostruzionismo del significato letterale dell’elezione divina del popolo ebraico. Per Kaplan l’idea dell’elezione divina poteva essere spiegata funzionalmente come una credenza che compensava il senso di persecuzione e d’isolamento di un popolo; ma l’esclusività solleva questioni non solo sulla natura di un Dio che sceglie e rifiuta, bensì anche sulla moralità di una predilezione divina, che tende a infiammare rivalità tra religioni affini, che reclamano ognuna la propria superiorità. Kaplan sostituisce la nozione di Dio che sceglie un popolo con l’idea di «vocazione», della chiamata a servire Dio, come affermano le civiltà religiose. Nessuna religione è esclusa dal servire Dio secondo il proprio concetto di salvezza.

Successivo sviluppo del movimento. Nel 1963 si fece imminente il ritiro di Kaplan dalla facoltà del Jewish Theological Seminary of America di New York, in cui insegnava dal 1909, e il seminario era riluttante a nominare un successore ricostruzionista; a questo punto Kaplan si trovò di fronte a pressioni sempre più forti per una istituzionalizzazione del movimento. In tutta la sua carriera Kaplan aveva evitato di trasformare il Ricostruzionismo in un quarto movimento religioso, ammonendo contro i pericoli delle forze centrifughe del congregazionalismo e del denominazionalismo. Il Ricostruzionismo doveva trascendere la dimensione privatistica istituzionale e non frammentare ulteriormente la vita ebraica. La Reconstructionist Federation of Congregations, quando fu creata nel 1955, sostenne fermamente che le comunità associate conservassero o acquisissero lo stato di membro nella Union of American Hebrew Congregations (UAHC, il principale organismo del movimento riformista) o nella United Synagogue (che univa le congregazioni conservatrici). Ma, nel 1968, quando essa divenne la Federation of Reconstructionist Congregations, il suo carattere transdenominazionale si trasformò in un’altra ala dell’Ebraismo americano. Sotto la guida vigorosa di Ira Eisenstein venne fondato nello stesso anno a Philadelphia il Reconstructionist Rabbinical College. Eisenstein fu il primo presidente; il College accolse sia uomini che donne, per un programma di studi della durata di cinque anni. Riprendendo il concetto di Kaplan riguardo all’Ebraismo come una civiltà religiosa in evoluzione, il curriculum era diviso nello studio di cinque importanti periodi della civiltà ebraica: biblico, rabbinico, medievale, moderno e contemporaneo. Nel 1982 Ira Silverman successe a Eisenstein nella presidenza del College. Nello stesso anno la federazione cambiò in Federation of Reconstructionist Congregations and Havurot, sotto la guida del suo primo direttore effettivo a tempo pieno, David Teutsch; tre anni più tardi contava più di cinquanta gruppi affiliati. La rivista «The Recostructionist», pubblicata la prima volta nel 1935, fu rinnovata nel 1983 sotto la direzione di Jacob Staub. Dopo un decennio, i membri della Recostructionist Rabbinical Association, fondata nel 1975, erano quasi un centinaio e includevano anche numerosi studenti della RRC e membri della facoltà. Nel 1980 l’associazione stabilì per la prima volta nella storia ebraica una procedura per un geṭ (il divorzio ebraico) di tipo egualitario.

Il Ricostruzionismo, dopo Kaplan e il suo successore Ira Eisenstein, presenta un naturalismo «più morbido», una maggiore apertura nei confronti degli elementi mistici ed emotivi dell’Ebraismo. Questa apertura e sensibilità ai bisogni mutevoli di una comunità è compatibile con lo spirito pluralistico e liberale del Ricostruzionismo. Nessuno a priori può sapere con certezza come l’organismo vivente di un popolo dinamico possa esprimere la propria vitalità; l’essenza dell’Ebraismo, e del Ricostruzionismo, viene continuamente ridefinita.
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HAROLD M. SCHULWEIS

EBRAISMO RIFORMATO

L’Ebraismo riformato è la branca della fede ebraica che più si è conformata, nella credenza e nella pratica, alle norme del pensiero e della società moderni. Talvolta viene chiamato anche col nome di Ebraismo liberale o Ebraismo progressista. Con il termine riformato s’intende non una singola riforma ma un processo in fieri di sviluppo. Più di un milione di Ebrei riformati vive negli Stati Uniti e in Canada, e altri centomila circa in Europa, America Latina, Sudafrica, Australia e Israele. A livello internazionale, tutte le comunità riformate sono unite nella World Union for Progressive Judaism, che tiene conferenze biennali solitamente in Europa o in Israele. Negli Stati Uniti circa 750 comunità indipendenti costituiscono la Union of American Hebrew Congregations (UAHC) e più di 1.300 rabbini – alcuni di essi operanti all’estero – danno vita alla Central Conference of American Rabbis (CCAR). I rabbini, gli studiosi, gli educatori, gli operatori di comunità e i cantori ricevono la loro istruzione presso lo Hebrew Union College – Jewish Institute of Religion (HUC-JIR), che ha sedi a Cincinnati, New York, Los Angeles e Gerusalemme. Il ruolo più influente nella direzione organizzativa dell’Ebraismo riformato è la presidenza dell’UAHC, che in anni recenti ha assunto l’aspetto di una carica professionale tenuta da un rabbino.

Credenze e pratiche. Diversamente dalle forme più tradizionali della fede ebraica, l’Ebraismo riformato non crede che la legge scritta (Torah) o la legge orale (Talmud) siano state rivelate letteralmente da Dio a Mosè sul Sinai. Esso accetta come legittima la critica biblica e storica, e considera Scrittura e tradizione come prodotti della riflessione umana sulla rivelazione, anziché come sue incarnazioni letterali. Sebbene tra gli Ebrei riformati le teologie siano notevolmente varie, e comprendano tanto quella tradizionale quanto quella umanistica, il concetto di Dio raggiunge un compromesso tra elementi universali e particolari, con un accento sui primi maggiore di quanto non sia tra gli altri Ebrei religiosi. Come altre branche dell’Ebraismo, quella riformata riconosce la stretta connessione tra religione ed etica. Pone l’accento in particolar modo sul messaggio profetico di giustizia sociale e cerca di agire in base a esso sia come comunità sia come movimento unitario. L’Ebraismo è chiamato a esistere per un più alto scopo universale, che punta messianicamente alla visione biblica di pace mondiale. Tradizionalmente nell’Ebraismo riformato questo sentimento finalistico è conosciuto col nome di «missione d’Israele».

La dottrina che distanzia più significativamente l’Ebraismo riformato dalle correnti più tradizionali è il concetto di rivelazione progressiva. Gli Ebrei riformati sostengono che la rivelazione sia in fieri con il progresso della conoscenza umana e del sentimento religioso. Ciò rappresenta un rovesciamento della credenza ortodossa per la quale la teofania del Sinai, nell’interpretazione dei rabbini, costituisce l’autorevole e permanente espressione del volere di Dio, che deve perciò mantenere il suo carattere normativo in ogni tempo. La concezione riformata di uno sviluppo progressivo nella comprensione del divino non implica necessariamente il continuo avanzamento morale degli Ebrei o della civiltà occidentale, sebbene l’Ebraismo riformato prima dell’Olocausto propendesse per una simile conclusione.

La libertà concessa al singolo ebreo nel selezionare e accettare dalla tradizione ebraica quegli elementi di credenza e pratica ritenuti personalmente più significativi è di gran lunga maggiore tra gli Ebrei riformati di quanto non sia tra gli ortodossi o i conservatori. L’anarchia religiosa, considerata pur sempre un danno, è disciplinata da una comune, per quanto teologicamente diversa, liturgia, da un accordo generale su impegni di base, e da un ben strutturato quadro organizzativo. Gli Ebrei riformati non reputano obbligatoria la tradizione giuridica ebraica, ma vi si sono sempre rivolti – e specialmente negli ultimi anni – come a una guida in campo rituale. La CCAR attualmente pubblica sia un manuale per l’osservanza del Sabato, sia una guida ai cicli della vita ebraica.

Nella maggior parte delle comunità riformate d’America il principale servizio religioso della settimana è tenuto dopo il pasto serale del venerdì; uomini e donne siedono insieme, partecipando in egual misura al servizio. Soltanto in anni recenti, molti rabbini, diversi membri maschi delle comunità e un assai più ridotto numero di donne hanno cominciato a indossare il copricapo rituale (kippah o yarmulke) durante il culto. In quasi tutte le sinagoghe riformate (o templi, come vengono spesso chiamati) la liturgia è accompagnata da un organo, e responsori vengono eseguiti e cantati da un coro e/o da un cantore. La maggior parte delle preghiere viene recitata in inglese, eccetto quelle d’importanza centrale, che vengono formulate in ebraico; il rapporto tra le due lingue varia da comunità a comunità. Soprattutto sotto la forte influenza dello Stato di Israele, l’uso dell’ebraico nel servizio è generalmente aumentato e la pronuncia è cambiata da quella ashkenazita (dell’Europa centrale e orientale) a quella sefardita (Spagna e Vicino Oriente) adottata nello Stato ebraico. Formalismo e decoro sono stati marchi di garanzia del tempio riformato, ma in anni recenti diverse comunità hanno cercato di riguadagnare un po’ dell’informalità e dell’emozione della sinagoga tradizionale, attraverso una maggior partecipazione della comunità al servizio e la sperimentazione di strumenti musicali alternativi quali la chitarra. L’influenza delle cerimonie cultuali tenute nei campi estivi della National Federation of Temple Youth si è rivelata sotto questo aspetto un fattore apprezzabile.

Fuori dalla sinagoga gli Ebrei riformati praticano la loro fede tentando di accordare la loro vita ai precetti morali dell’Ebraismo. Una larga percentuale pratica alcuni riti ebraici in casa, specialmente l’accensione delle candele del Sabato la sera del venerdì, la cerimonia della vigilia di Pasqua, o Seder, e la celebrazione di Hanukkah. Un tempo particolarmente consci delle loro differenze religiose rispetto agli Ebrei tradizionalisti, oggi gli Ebrei riformati mettono l’accento soprattutto sulla loro comune identità etnica e sulla fede condivisa da ogni Ebreo religioso, limitando così l’importanza delle differenze confessionali.

Gli Ebrei riformati rimangono più favorevolmente inclini al proselitismo di quanto non lo siano le altre branche dell’Ebraismo religioso. La maggior parte dei convertiti all’Ebraismo diventa Ebreo riformato, spesso in seguito a matrimonio con una persona ebrea. Gli «Ebrei per scelta» oggi comprendono una piccola percentuale, che va però aumentando, di membri per lo più di comunità riformate. L’Ebraismo riformato recentemente ha rivolto molta attenzione a problemi concernenti le procedure per la conversione, e anche lo statuto legale ebraico dei bambini nati da matrimoni misti nei quali il padre, ma non la madre, è ebreo. Concordemente alla halakhah (legge ebraica tradizionale) tali bambini non sono Ebrei se non si convertono formalmente. I rabbini riformati sono gli unici che, in molti casi, siano disposti a sposare coppie miste nelle quali il partner non ebreo non intende convertirsi all’Ebraismo. Di solito però, in questi casi, la coppia promette di crescere i bambini come Ebrei.

L’americanizzazione. L’Ebraismo riformato ha goduto del suo maggior successo negli Stati Uniti. In Europa era stato ripetutamente costretto ad affermare se stesso nei confronti di una ortodossia arroccata in posizione di difesa, qualche volta appoggiata dal governo; nel Nuovo Mondo invece non dovette fronteggiare tali istituzioni consolidate. Gli Stati Uniti non avevano comunità ebraiche ufficialmente riconosciute come la tedesca Gemeinde, col suo potere di tassazione e di controllo centralizzato sugli affari ebraici. La completa separazione di Chiesa e Stato, le numerose confessioni cristiane esistenti l’una accanto all’altra e l’opinione prevalente che l’attività religiosa fosse rigorosamente una questione di libera scelta creavano un’atmosfera che contribuiva in grande misura alla frammentazione religiosa ebraica. Per di più sarebbe stato difficile per un Ebreo immigrato in America nel XIX secolo condurre una vita modellata su tutte le tradizioni ereditate. Dato anche il largo afflusso di Ebrei dalla Germania nel secondo trentennio del XIX secolo – e tra di essi ve n’erano alcuni che avevano avuto esperienza di riforma religiosa, e un certo numero di rabbini riformati – si può comprendere come, fino alla massiccia immigrazione ebraica dall’Europa orientale negli ultimi decenni del secolo, l’Ebraismo riformato abbia svolto un ruolo dominante tra gli Ebrei americani. Nel più libero ambiente americano, la riforma prese presto un carattere assai più radicale di quello della sua controparte europea.

La riforma classica americana. Con l’eccezione di un tentativo isolato e di breve durata di creare una comunità riformata a Charleston nella Carolina del Sud nel 1824, in qualche modo sul modello del tempio di Amburgo, l’Ebraismo riformato prese piede negli Stati Uniti soltanto intorno alla metà del XIX secolo. A partire dal 1842 a Baltimora con lo Har Sinai, e nel corso del ventennio successivo, le riforme liturgiche vennero gradualmente introdotte nelle comunità già esistenti o nelle nuove comunità riformate fondate a New York, Albany, Cincinnati, Philadelphia e Chicago. Periodici ebraici che favorivano la riforma religiosa fecero la loro apparizione, così come nuovi libri di preghiera che includevano vari gradi di revisione liturgica. Quando una conferenza rabbinica, tenuta a Cleveland nel 1855, riaffermò l’autorità del Talmud, essa suscitò proteste da parte dei riformatori più radicali, la cui influenza sarebbe cresciuta nei decenni successivi.

Nel corso della seconda metà del XIX secolo, la riforma americana venne gestita da due rabbini immigrati che rappresentavano rispettivamente una coerente posizione ideologica separatista e una istanza pragmatica relativamente più conservatrice che tentava di rendere l’Ebraismo riformato più largamente accettabile. David Einhorn (1809-1879), rabbino di Baltimora e più tardi di New York, mise l’accento sulla missione sacerdotale del popolo ebraico e si oppose vigorosamente ai matrimoni misti, ma attribuiva ben poca validità alla maggior parte del cerimoniale ebraico, e credeva fermamente nel progresso dell’Ebraismo al di là dei suoi antichi testi sacri. La sua influenza fu dominante in un convegno di rabbini riformati tenuto a Philadelphia nel 1869. A seguito di una discussione tenuta in tedesco, questa conferenza dichiarò che la dispersione di Israele serviva provvidenzialmente al suo scopo messianico universale. Essa respinse anche il dogma tradizionale della resurrezione del corpo, a favore della credenza nell’immortalità della sola anima.

Isaac Mayer Wise (1819-1900) fu il padre fondatore dell’Ebraismo riformato organizzato negli Stati Uniti. Diversamente da Einhorn, col quale non rivaleggiava in statura intellettuale, ma che superava di gran lunga in energia pratica, Wise tentò di creare un Ebraismo americanizzato che potesse essere gradito al maggior numero possibile di Ebrei statunitensi. Tutt’altro che coerente, nelle questioni religiose Wise prese talora una posizione talora un’altra, basandosi più sull’effetto momentaneo che su un’ideologia cristallizzata. Tuttavia, a differenza dei radicali, egli coerentemente rifiutò la critica al Pentateuco perché minava le fondamenta dell’Ebraismo. Come rabbino a Cincinnati, Wise giunse a rappresentare l’ala più moderata dell’Ebraismo riformato del Midwest, che si differenziava dall’ala riformata più radicale della East Coast. Si deve in larga misura agli sforzi di Wise la creazione delle organizzazioni nazionali dell’Ebraismo riformato: la UAHC nel 1873, lo HUC nel 1875 e la CCAR nel 1889.

Nel 1885 Wise rivestì il ruolo di presidente in una conferenza rabbinica che formulò la Piattaforma di Pittsburgh, un documento che rappresentò la posizione ideologica dell’Ebraismo riformato americano per il mezzo secolo seguente. La figura chiave della conferenza tuttavia non fu Wise bensì Kaufmann Kohler (1843-1926), genero ed erede spirituale di David Einhorn, che divenne il teologo guida del movimento e, dopo un breve intervallo, succedette a Wise alla presidenza dello Hebrew Union College. Sotto l’influenza di Kohler la conferenza di Pittsburgh dichiarò che «L’Ebraismo presenta la più alta concezione dell’idea di Dio com’è insegnata nelle nostre Sacre Scritture e sviluppata e interpretata spiritualmente dagli insegnanti ebrei in accordo con il progresso morale e filosofico delle loro rispettive epoche». Si riconosceva nella Bibbia «la testimonianza della consacrazione del popolo ebraico alla sua missione come sacerdote del Dio Unico», ma venivano ritenute obbligatorie le sole leggi morali del Pentateuco, mentre i precetti rituali dovevano essere soggetti al criterio della loro capacità di santificare la vita e dovevano essere armonizzabili con la civiltà moderna. Gli Ebrei venivano definiti come una comunità religiosa, non come una nazione, e la loro religione come progressiva, «che si sforzava sempre di essere in accordo con i postulati della ragione». Un paragrafo finale esprimeva l’impegno a cercare la giustizia sociale nella società americana riducendo «i contrasti e i mali» nella sua presente organizzazione.

Nei cinquant’anni successivi l’Ebraismo riformato si mantenne fedele alla Piattaforma di Pittsburgh. Durante questo periodo il movimento crebbe di numero, raggiungendo una punta massima di circa 60.000 famiglie in 285 comunità, prima che la Grande Depressione ne arrestasse momentaneamente la crescita. Nel 1892 la CCAR pubblicò la prima edizione dello Union Prayer Book (Libro di preghiera unificato), che soltanto con qualche revisione relativamente minore rimase il modello dell’Ebraismo riformato fino al 1975. Tuttavia, durante questo stesso cinquantennio, il movimento fu costretto ad abbandonare le sue speranze di diventare la norma per gli Ebrei americani. Esso venne associato sempre più strettamente agli Ebrei tedeschi immigrati e ai loro discendenti. Gli Europei orientali, concentrati a New York, rimasero ortodossi, o si distaccarono interamente dalla religione, oppure, a partire dalla seconda generazione, furono attratti dal fascino più etnico e nostalgico dell’Ebraismo conservatore. La maggior parte degli Ebrei riformati si oppose, fino ai tardi anni ’30, al nazionalismo ebraico e vide nel Sionismo un passo indietro rispetto alla missione universale dell’Ebraismo. Nondimeno, una piccola percentuale, specialmente tra i rabbini, dall’inizio del secolo svolse un ruolo attivo nelle faccende sioniste.

Nuovi orientamenti. Fu soltanto alla fine degli anni ’30 che L’Ebraismo riformato negli Stati Uniti cominciò a perdere la sua identificazione con gli immigrati tedeschi. I rabbini riformati, e poi anche sempre più i laici, provenivano ora dall’Europa orientale. Nel corso di quello stesso decennio la consapevolezza del gran numero di Ebrei presenti nella Germania nazista creava legami nazionali più forti tra tutti gli Ebrei. Gradualmente l’Ebraismo riformato cominciò un processo di trasformazione dal quale sarebbe emerso con una componente etnica e cerimoniale più significativa di prima. Alla fine il primo periodo venne designato come Ebraismo riformato classico e, benché i suoi tratti peculiari siano tuttora rappresentati da alcune comunità, un Ebraismo riformato con nuovi orientamenti cominciò a soppiantarlo o a modificarlo a passo crescente.

La prima grande avvisaglia di questo cambiamento di rotta fu la Piattaforma di Columbus, adottata dalla CCAR nel 1937. Questo documento fu opera in gran parte di Samuel Cohon (1888-1959), un ebreo proveniente dall’Europa orientale, che lavorò per molti anni come professore di teologia ebraica allo Hebrew Union College. Il documento parlava di un «Dio vivente» piuttosto che di una «idea di Dio»; descriveva la Torah, nel suo senso ampio di legge scritta e legge orale, come la conservazione devota della «consapevolezza sempre crescente di Dio» da parte di Israele; e dichiarava che era compito di tutti gli Ebrei ricostituire la Palestina come patria ebraica, e come «rifugio per gli oppressi e centro di cultura e vita spirituale ebraica». In contrasto con la Piattaforma di Pittsburgh, si mise l’accento sull’uso dell’ebraico nel culto e sull’importanza dei costumi, dei simboli e delle cerimonie. Come quella precedente, anche la Piattaforma di Columbus dichiarò l’impegno del movimento nei confronti della giustizia sociale, un concetto dominante nell’Ebraismo riformato in quegli anni di difficoltà economica negli Stati Uniti.

Sviluppi dopo la seconda guerra mondiale. Negli anni dell’immediato dopoguerra l’Ebraismo riformato godette negli Stati Uniti di una notevole crescita. Nuove comunità furono costituite nelle periferie delle grandi città, poiché la crescente affluenza ebraica rese possibile un più alto livello di sostegno per le istituzioni religiose sia a livello locale che nazionale. La rinascita religiosa cristiana degli anni ’50 rinnovò l’interesse per la teologia ebraica. Nel 1951 la UAHC spostò i propri uffici da Cincinnati a New York, il centro della vita ebraica degli Stati Uniti. Dal 1943 al 1973 la UAHC ebbe a capo il rabbino Maurice Eisendrath, organizzatore di talento e abile oratore. Il famoso archeologo biblico Nelson Glueck, presidente dello Hebrew Union College dal 1947 fino alla sua morte nel 1971, riuscì a realizzare una fusione con il Jewish Institute of Religion, fondato dal rabbino Stephen S. Wise, riformatore sionista, nel 1922, e a portare a notevole espansione questa istituzione congiunta.

L’Ebraismo riformato s’impegnò efficacemente nel campo delle questioni morali che turbavano la società americana. Rabbini e laici parteciparono attivamente al movimento per i diritti civili e più tardi all’opposizione organizzata contro la guerra in Vietnam. Nel 1961 la UAHC fondò il Religious Action Center a Washington con l’intento di fornire un contributo diretto nelle questioni legislative ebraiche e in quelle religiose o morali in genere, e anche di educare l’elettorato riformato ai problemi in esame sotto la legislazione corrente. Nello spirito dell’ecumenismo, la UAHC creò un dipartimento che si occupava delle attività interreligiose, integrando così in quel settore il lavoro da lungo tempo iniziato di singole comunità e della National Federation of Temple Brotherhoods.

In anni recenti la teologia riformata è cambiata notevolmente. Un gruppo di rabbini riformati, conosciuto come «i teologi del patto», ha favorito la creazione di una base più personale ed esistenziale della fede. Influenzati dai pensatori Ebrei europei del XX secolo Franz Rosenzweig e Martin Buber, essi rifiutavano la precedente teologia idealista basata su una rivelazione progressiva, in favore della nozione di «incontro divino-umano» messa in rilievo tanto dalla testimonianza della Torah, quanto dalla contemporanea esperienza religiosa.

Nello stesso tempo, tuttavia, crebbe all’interno del movimento una fazione nettamente razionalista e umanista, i cui membri ponevano l’accento sull’impatto della critica biblica e della psicoanalisi sulla religione, e anche sulle difficili questioni teologiche che l’Olocausto aveva sollevato nel teismo ebraico.

Mentre le posizioni teologiche nell’Ebraismo riformato di solito si muovevano indipendentemente, la pratica religiosa, per la maggior parte dei riformati, divenne più tradizionale. Il periodo postbellico fu testimone di un rinnovato interesse per la legge ebraica, non in senso autoritario come per gli ortodossi, ma come guida alla vita religiosa. Tre decenni dopo, Solomon Freehof di Pittsburgh, uno dei più influenti rabbini riformati, pubblicò sei raccolte di responso, su questioni che andavano da aspetti del rituale della sinagoga a faccende di osservanza individuale. La pubblicazione di questi responso, e quella di guide per l’osservanza religiosa, fu dovuta in parte ai sentimenti di molti esponenti della dirigenza religiosa, secondo i quali l’Ebraismo riformato aveva bisogno di ripristinare i simboli e le pratiche tradizionali se non voleva disintegrarsi nel clima di omologazione sociale dell’America postbellica; in parte fu indotta anche da un intensificato etnicismo e personalismo nell’Ebraismo riformato. La cerimonia individuale bar miṣwah per i ragazzi che compivano i tredici anni, e più tardi la corrispondente cerimonia hot miṣwah per le ragazze, venne adottata sempre più spesso dalle comunità riformate, come precedente alla cerimonia di gruppo della cresima. Il ruolo del rabbino, che nell’Ebraismo riformato era stato principalmente quello di predicatore profetico, ora divenne più sacerdotale, dal momento che i membri della comunità preferivano quei rabbini che, col loro calore personale, sapessero valorizzare le cerimonie rituali. Le sinagoghe riformate introdussero più ebraico nella liturgia e incoraggiarono una maggiore partecipazione comunitaria.

L’educazione ebraica tra gli Ebrei riformati si ampliò negli anni ’70. Al posto delle abituali due ore settimanali di scuola domenicale, la maggior parte dei templi ora offriva dei corsi due volte la settimana, affiancati da fine settimana o sessioni estive in campi scuola. Venne creato un piccolo numero di scuole diurne riformate per quei bambini per i quali i genitori desideravano una più ampia conoscenza e profondità di impegno in campo ebraico. La National Federation of Temple Youth introdusse programmi di studio per ragazzi che avevano superato l’età della scuola religiosa, e l’educazione rabbinica fu estesa alle donne; la prima donna, Sally Preisand, venne ordinata rabbino dallo HUC-JIR nel 1972. Nel 1981 la UAHC pubblicò il proprio commento alla Torah, incoraggiando gli studi laici del Pentateuco in accordo con l’approccio liberale della riforma.

L’interesse dell’Ebraismo riformato per il Sionismo si approfondì nel periodo postbellico. Gli Ebrei riformati approvarono la creazione dello Stato di Israele nel 1948, espressero sentimenti di sgomento e di conforto durante la guerra dei sei giorni e sempre più si appropriarono della forte influenza culturale israeliana. Musiche israeliane fecero la loro comparsa nelle sinagoghe, nelle scuole religiose e nei campi estivi. La CCAR dichiarò il Giorno dell’indipendenza di Israele festa religiosa, e a partire dal 1970 lo HUC-JIR richiese a tutti coloro che intraprendevano gli studi rabbinici di trascorrere il primo anno nel suo campus di Gerusalemme. Gli Ebrei riformati organizzarono la Association of Reform Zionist of America (ARZA) per dar voce all’Ebraismo riformato all’interno del movimento mondiale sionista.

Nello Stato d’Israele, la prima comunità progressista fu creata a Gerusalemme nel 1958, a opera soprattutto di Ebrei tedeschi immigrati. A essa seguirono comunità nelle altre grandi città, frequentate da quasi 5.000 persone nelle festività principali. Le comunità e i loro rabbini si raggrupparono nel Movement for Progressive Judaism in Israel, facente regolarmente parte della World Union for Progressive Judaism, che ha portato il suo quartier generale a Gerusalemme nel 1974. Negli anni ’70 i riformati di Israele hanno anche fondato il loro primo kibbuz (stanziamento agricolo collettivo) nel deserto meridionale e un movimento giovanile con gruppi in varie città.

Nel 1980 per la prima volta lo HUC-JIR ha ordinato un rabbino riformato a Gerusalemme. Tuttavia, l’Ebraismo riformato (come pure l’Ebraismo conservatore) non venne riconosciuto dal rabbinato d’Israele e fu costretto a intraprendere un continuo, e finora vano, sforzo per l’uguaglianza dei diritti con l’Ebraismo ortodosso. In generale, i riformati di Israele appaiono molto più tradizionalisti della loro controparte statunitense, poiché si reputano imbarazzanti nell’ambiente israeliano le posizioni prese dall’ala radicale americana su questioni quali l’ufficio rabbinico nei matrimoni misti e le procedure di conversione.

La centralità del popolo ebraico, simboleggiata dallo Stato di Israele, trova una chiara espressione nella più recente piattaforma dell’Ebraismo riformato. Chiamata «A Centenary Perspective», poiché è stata composta un centinaio d’anni dopo la creazione delle prime istituzioni nazionali dell’Ebraismo riformato americano, essa venne adottata dalla CCAR nel 1976. La relazione è opera di una commissione presieduta dal rabbino Eugene Borowitz, professore alla scuola newyorkese dello HUCJIR e uno dei più influenti teologi contemporanei del movimento. A differenza delle precedenti piattaforme, essa non cerca di definire l’Ebraismo come un’unica identità dogmatica, ma soltanto di fornire un breve racconto storico dell’Ebraismo riformato – quanto è stato insegnato e quanto è stato appreso – e di descrivere le sue attuali convinzioni spirituali. Riconoscendo e affermando la diversità della teologia e della pratica nei riformati contemporanei, essa indica quei vasti concetti e valori condivisi dalla maggior parte degli Ebrei riformati. Come conseguenza dell’olocausto, e riconoscendo la situazione fisicamente precaria degli Ebrei israeliani e le forze assimilatrici che operano sull’Ebraismo americano, la relazione mette in rilievo il valore della sopravvivenza etnica, un elemento non sottolineato dalle piattaforme precedenti. Essa afferma la realtà di Dio senza mettere in campo alcuna teologia specifica, e definisce il popolo di Israele inseparabile dalla sua religione. La Torah è vista come il prodotto dell’«incontro tra Dio e il popolo ebraico», specialmente, ma non soltanto, nei tempi antichi. Rifiutando l’ottimismo dell’Ebraismo riformato del XIX secolo, la relazione nondimeno riafferma il significato religioso della storia umana e gli obblighi morali degli Ebrei, tanto nelle questioni propriamente ebraiche quanto nel perseguimento di scopi messianici universali.
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ELIJAH MUHAMMAD


Elijah Muhammad (1897-1975), per quarantuno anni massima guida della Nation of Islam, movimento afroamericano musulmano. Nato il 10 ottobre 1897 presso Sandersville, in Georgia, con il nome di Elijah Poole, fu uno dei tredici figli di un predicatore battista itinerante. Frequentate per pochi anni le scuole rurali, lasciò gli studi in quarta elementare e cominciò a lavorare nei campi per aiutare economicamente la sua famiglia. Nel 1919 sposò Clara Evans e nel 1923 emigrò a Detroit con la famiglia, nel contesto della grande emigrazione afroamericana dagli Stati meridionali del Paese. Per sei anni, fino all’inizio della Grande Depressione, lavorò in vari stabilimenti industriali. Dal 1929 al 1931, Poole e la sua famiglia sopravvissero grazie alla carità e ai sussidi, un’esperienza che lo portò in seguito all’avversione nei confronti di ogni forma di pubblica assistenza e a un assiduo sostegno del programma di autosufficienza economica propugnato dalla Nation of Islam, ben espresso da quello che sarà il suo grido di battaglia: «Fai da te [Do for self]».

Nel 1931 Poole incontrò Wallace D. Fard (1877?-1934?, noto con vari pseudonimi tra i quali Walli Farrad e Profeta Fard), fondatore del primo Tempio dell’Islam a Detroit. Divenuto un fervente seguace del Profeta Fard, Poole venne presto scelto da costui come aiutante e vice. Fard lo nominò «ministro dell’Islam» e ne sostituì il «nome da schiavo», Poole, imponendogli il suo «vero nome musulmano», Muhammad. Fard scomparve misteriosamente nel 1934 e, dopo qualche conflitto interno tra i suoi seguaci, Elijah Muhammad guidò la fazione maggioritaria del movimento a Chicago, dove fondò il Tempio Numero Due, che divenne il principale quartier generale della Nation of Islam. Istituì anche il culto del Profeta Fard come Allah e di se stesso come messaggero di Allah e, in qualità di capo della Nation of Islam, assunse il titolo di «Onorevole». Elijah Muhammad sviluppò gli insegnamenti di Fard, combinando aspetti dell’Islam e del Cristianesimo con il nazionalismo nero di Marcus Garvey (1887-1940), dando vita così a un Islam non ortodosso dal forte taglio razziale. Il suo messaggio di separatismo razziale si incentrò sull’accettazione della propria vera identità nera e sulla volontà di raggiungere l’indipendenza economica.

Elijah Muhammad scontò in una prigione federale quattro dei cinque anni comminatigli per aver incoraggiato il rifiuto del servizio di leva nel corso della seconda guerra mondiale. Dopo il suo rilascio nel 1946, il movimento si diffuse rapidamente, grazie soprattutto all’aiuto del suo pupillo Malcolm X (1925-1965).

Al suo apice, la Nation of Islam arrivò a contare più di mezzo milione di devoti seguaci e a influenzarne molti di più, accumulando un impero economico del valore stimato di 80 milioni di dollari. Elijah Muhammad morì il 25 febbraio 1975 a Chicago e il suo posto passò a uno dei suoi sei figli, Wallace Deen Muhammad.

[Vedi anche MALCOLM X].
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FUMO


Le piante che hanno la proprietà di indurre uno stato di coscienza inusuale in chi ne fa uso sono sempre state considerate dotate di poteri soprannaturali. Questo tipo di piante svolge un ruolo importante sia nelle cerimonie religiose sia nelle guarigioni. In tali contesti, queste piante sono state usate come simboli oppure consumate in diverse forme, tra cui anche il fumo. Una pianta che ha avuto una costante connotazione religiosa è il tabacco, il contributo del Nuovo Mondo al panorama della flora mondiale. Altri prodotti vegetali che possono essere fumati, come l’hashish o l’oppio, entrambi originari del Vicino Oriente, non hanno mai avuto funzioni significative nel rituale religioso, sebbene in tempi recenti alcune sette del Midwest degli Stati Uniti considerino il fumare hashish come parte dei loro rituali religiosi.

Il genere Nicotiana (tabacco) comprende 74 specie, delle quali tutte, tranne due, sono native dell’America settentrionale. Le due non autoctone, N. fragrans e N. suaveolens, crescono spontaneamente in Australia, ma non venivano usate per essere fumate prima dell’arrivo dei bianchi. Le specie più popolari sono N. rustica e N. tabacum. Molte altre, come N. bigelovii e N. attenuata, crescono spontaneamente nelle regioni occidentali degli Stati Uniti. Si sa che l’unica coltivazione agricola fatta dalle tribù indiane della California, delle Pianure settentrionali e della Costa nordoccidentale era relativa a queste piante.

Nei resoconti antichi dei nativi americani e degli Europei il tabacco è descritto come un’erba forte, che crea dipendenza e che, fumata, sembra procurare effetti allucinogeni. Il tabacco, come lo conosciamo oggi, non produce simili effetti. I popoli indigeni del continente americano probabilmente utilizzavano delle miscele più potenti, oppure il tabacco induceva soltanto uno stato che favoriva l’entrata della persona in un successivo stato di coscienza alterato.

È possibile che inizialmente l’uso del tabacco fosse riservato agli sciamani, ai sacerdoti e ai guaritori. Secondo i dati in nostro possesso, la pianta del tabacco e i suoi derivati erano tenuti in grande considerazione e coloro che coltivavano la pianta o la potevano procurare la usavano come offerta preziosa alle potenze mondane e soprannaturali. Successivamente, con l’interscambio dei costumi rituali, con l’ampia diffusione del tabacco in alcune zone e con l’influenza europea, il fumare tabacco divenne un costume comune a tutto il mondo; ma il suo carattere sacro è sopravvissuto presso i Nativi americani.

America settentrionale. Il tabacco inizialmente cresceva spontaneo. Fece la sua comparsa come pianta coltivata nell’America settentrionale insieme al mais. Le due forme principali di consumo del tabacco erano il fumo di pipe e sigarette e la masticazione. Sono state ritrovate pipe per il tabacco negli scavi archeologici presso i siti della Cultura dei Basketmaker (alcuni risalenti al 2500 a.C.) nel Sud-Ovest.

Gli Indiani delle Pianure svilupparono una considerevole abilità e ingegnosità, così come sensibilità e attenzione estetica, nella manifattura delle pipe. Come fa notare Peter T. Furst:


Nessun oggetto, per quanto sia di splendide proporzioni o complesso nell’iconografia, può evocare l’enorme profondità di sentimento, rituale e credenza, la concezione stessa dell’universo e di come esso si sia formato, l’interdipendenza e reciprocità dei sessi e addirittura la relazione sacra di tutti gli esseri umani con il cielo e la terra, che si trovano espresse in questi tradizionali strumenti per il fumo dei Nativi americani. (Furst, 1982).



Le famose pipe delle Pianure sono fatte di catlinite, che si pensa rappresenti la carne e il sangue degli antenati morti e dei bisonti morti, mescolati insieme e diventati pietra. La catlinite veniva estratta nel Minnesota sudoccidentale dalle tribù degli Oto e degli Iowa, alle quali nel XVII secolo subentrarono dei gruppi di lingua sioux che divennero gli unici proprietari del materiale sacro e che imposero a tutte le altre tribù di acquistare la pietra da loro.

Il fornello e il cannello della pipa rituale venivano trasportati separatamente quando la pipa non era in uso: infatti, separati, essi non avevano alcun potere soprannaturale. In molte tribù le donne intagliavano o decoravano i cannelli, che avevano attributi maschili, mentre gli uomini costruivano i fornelli, i cui attributi erano considerati femminili. Gli Indiani delle Pianure non davano inizio a nessuna cerimonia o atto rituale senza fumare le pipe, che venivano conservate nei loro «involti magici». Quando un indiano moriva, il suo tabacco e la sua pipa venivano sepolti con lui.

Il nome nativo per indicare il materiale che si fuma era kinnikinnick. Questo termine vuol dire «miscela» nella lingua degli Algonchini. Essi mescolavano il tabacco con diversi altri vegetali, come sommacco, uva ursina, camomilla e corteccia di corniolo. Anche se venivano usate per fumare altre piante oltre al tabacco, nessuna di esse possedeva il carattere sacro a esso attribuito.

Il fumare tabacco fu introdotto presso gli Indiani della Costa nordoccidentale, che prima lo masticavano mescolato alla calce, dagli esploratori occidentali. L’uso del tabacco presso queste tribù era riservato a rituali importanti, specialmente festività commemorative per i defunti. Le loro pipe erano ricavate dal legno o dall’avorio e decorate con immagini di animali o scene mitologiche. Gli sciamani fumavano la pipa principalmente per comunicare con i loro spiriti custodi e anche durante le cerimonie di guarigione. Per loro il tabacco era il simbolo, tramandato da generazione in generazione, dell’equilibrio dell’universo e della benevolenza divina.

[Vedi anche TABACCO].

BIBLIOGRAFIA

G. Arents, Tobacco, I-V, J.E. Brooks (cur.), New York 1937-1952.

D. Durán, Los dioses y ritos e El calendario (c. 1581). Opere tradotte in inglese in Book of the Gods and The Ancient Calendar, F. Horcasitas e Doris Heyen (edd.), Norman/Okl. 1971.

P.T. Furst, Hallucinogens and Culture, San Francisco 1976 (trad. it. Allucinogeni e cultura, Roma 1981).

P.T. Furst e Jill L. Furst, North American Indian Art, New York 1982.

M.J. Harner (cur.), Hallucinogens and Shamanism, Oxford 1973.

F. Robicsek, The Smoking Gods, Norman/Okl. 1978.

FRANCIS ROBICSEK









H



HANDSOME LAKE


Handsome Lake (1735-1815), sciamano della tribù Seneca, profeta e sachem delle Sei nazioni degli Irochesi, noto in lingua irochese con il nome di Ganio‘ Daí Io‘. Handsome Lake nacque sul fiume Genesee, di fronte all’attuale Avon, città della Contea di Livingstone, nello Stato di New York e la sua vita riflette fedelmente la storia del popolo irochese. Nato all’epoca in cui gli Irochesi erano all’apice del potere e dell’influenza, Handsome Lake prese parte alle più importanti battaglie contro nemici indiani e americani, e fu testimone tanto del rapido impoverimento territoriale del suo popolo, quanto dell’orgoglio che derivò dall’aver partecipato alla guerra d’indipendenza americana. Anni dopo, Handsome Lake contrasse una malattia debilitante, esacerbata da periodi di ubriachezza, ma trovò nuova vita grazie a una serie di visioni oniriche, grazie alle quali apri la strada alla rinascita nazionale dei valori indiani.

All’inizio del 1799, Handsome Lake fu costretto a letto da una grave malattia e sembrò prossimo alla morte. Nel giugno e nell’agosto di quell’anno, però, grazie a una serie di visioni oniriche, ricevette molti messaggi dal Creatore tramite quattro intermediari, che il profeta definì i Quattro Messaggeri, o i Quattro Angeli. Costoro lo istruirono sulla sua missione, lo guidarono in un viaggio celeste alle terre dei dannati e dei beati e gli promisero poteri sciamanici. Handsome Lake guarì e il significato della sua rinascita fisica e spirituale acquisì nuovo vigore grazie alla preghiera e all’impegno per una riforma dei costumi.

I primi messaggi ricevuti dal profeta condannavano l’alcol, la stregoneria, l’aborto e i talismani. Il Creatore condannò anche i maltrattamenti alle donne, i mariti che abbandonavano la famiglia, l’adulterio, la poligamia nascosta, le suocere che interferivano nei matrimoni, e l’abbandono e il maltrattamento di bambini e anziani. Tali azioni nefande riflettevano una grave crisi nello stile di vita tradizionale degli Irochesi. Handsome Lake proclamò l’abolizione dello stile di vita basato sulla longhouse (casa lunga) e istituì il sistema abitativo unifamiliare su modello quacchero. Ancor più drastico fu il suo appello agli uomini affinché abbandonassero le occupazioni tradizionali, caccia e guerra, ormai in declino, e si dedicassero invece all’agricoltura e all’allevamento, che la consuetudine voleva appannaggio delle donne. Al contempo, mise in guardia contro la proprietà privata, considerata deleteria per i valori tradizionali irochesi, e incoraggiò le forme cooperativistiche di agricoltura e altre attività comunitarie. Condannò, poi, la crudeltà nei confronti degli animali, così presente presso molti coloni bianchi. E infine, temendo l’effetto corrosivo dell’educazione occidentale sulle tradizioni irochesi, incoraggiò a sottoporre a tale educazione soltanto un numero ristretto di bambini irochesi, ai quali sarebbe poi stato delegato lo specifico compito di tenere testa ai bianchi nelle faccende legali e politiche.

In ambito rituale, Handsome Lake enfatizzò le cerimonie comunitarie di ringraziamento incentrate sul ciclo agricolo. In tal modo, egli intendeva minimizzare, e finanche denunciare, il ruolo delle «società di medicina». Alla fine, le società riuscirono a riguadagnare la propria preminenza, ma dovettero adeguarsi al contesto della riforma di vita irochese apportata da Handsome Lake e dal suo fratellastro Cornplanter.

Handsome Lake fu un profeta assai diverso dai profeti cultuali e nativistici consueti presso i Nativi americani. I profeti cultuali sostenevano che la rinascita avrebbe potuto aver luogo soltanto qualora il popolo fosse tornato ai sacrifici e ai riti ormai abbandonati. Solo in quel caso il divino avrebbe inviato il suo potere a proteggerli. I profeti nativistici, invece, proclamavano che i bianchi sarebbero stati distrutti se il popolo avesse respinto ogni loro influenza e fosse tornato all’antico. Al contrario, Handsome Lake fu profeta etico ed escatologico. Egli parlava in nome di un essere morale trascendente che si diceva assai scontento dei peccati del suo popolo e che prometteva di ricompensarlo o di punirlo dopo la morte in base alla scelta individuale di aderire o meno a una riforma dei costumi. Il Creatore non garantiva che i bianchi sarebbero stati distrutti o cacciati, ma assicurava invece agli Irochesi che la riforma personale e sociale avrebbe permesso loro di rafforzarsi tanto da mantenere l’indipendenza, così da sopravvivere in un mondo sempre più controllato dai bianchi. Rifiutando sia l’assimilazione propugnata dal mohawk Joseph Brant, sia il nativismo del Seneca Red Jacket, Handsome Lake mise gli Irochesi di fronte al volere del Creatore: la scelta stava nell’accettare il Gaiwiio (parola buona), ossia le rivelazioni e le ingiunzioni ricevute da Handsome Lake, pentendosi dei propri atti e abbracciando una riforma personale e sociale, oppure perdersi in senso personale-escatologico e socio-storico.

Contrariamente ai profeti biblici, Handsome Lake non unì l’interesse per il comportamento etico e l’escatologia a una desacralizzazione della natura. Benché rifiutasse di ricorrere a prescrizioni cultuali per alleviare i mali del suo popolo, egli riconobbe sempre come parte integrante della tradizione irochese la necessità di mantenere relazioni corrette con le forze spirituali tramite le pratiche cerimoniali. Tuttavia, egli sosteneva che soltanto mettendo in atto le prescrizioni morali e socioeconomiche del Gaiwiio la tradizione indiana avrebbe potuto essere pienamente efficace.

Handsome Lake nutrì anche, in accordo con la sua visione di integrazione degli elementi escatologici e cosmici, un’idea del sacro sia come essere morale trascendente, sia come presenza e potere immanenti. L’attuale religione longhouse, o religione di Handsome Lake, in effetti, pur basandosi sugli insegnamenti del profeta, li incorpora in una struttura religiosa che include istituzioni e pratiche sciamaniche, cerimonie degli agricoltori e dei raccoglitori, e anche riunioni organizzative come la Conferenza delle Sei nazioni.
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A.F.C. Wallace, The Death and Rebirth of the Seneca, New York 1972. Ampia trattazione della vita e degli insegnamenti del profeta, inserita in un dettagliato studio della storia dei Seneca e accompagnata da interessanti brani tratti dai giornali quaccheri che riportarono all’epoca le prime visioni di Handsome Lake.
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ICONOGRAFIA DEGLI INDIANI DELL’AMERICA SETTENTRIONALE


L’iconografia è una forza vitale nella vita religiosa degli Indiani dell’America settentrionale, oggi come ieri. Radicata nell’immaginario mitico, essa dà forma al linguaggio onirico del singolo e alimenta i temi dell’arte indiana contemporanea. Lo studio dell’iconografia di un popolo fornisce un’opportunità unica per comprendere quello che Werner Müller chiama il «mondo pittorico dell’anima» (Die Religionen der Waldlandindianer Nordamerikas, Berlin 1956, p. 57).

La seguente esposizione dei principali temi dell’iconografia religiosa dell’America settentrionale si limita agli oggetti della ricerca etnografica della fine del XIX secolo e del XX secolo. Di conseguenza, le bellissime ceramiche e i resti in pietra dei popoli preistorici del Sud-Ovest e del Sud-Est non verranno qui presi in considerazione, così come non lo saranno i resti delle culture dei Mound Builders delle regioni fluviali.

I temi iconografici seguono le linee generali del mito e delle credenze religiose. Essi possono perciò essere catalogati come segue: cosmo, esseri supremi, trickster/eroi culturali, esseri guardiani, altri esseri mitici, esseri astronomici, esseri atmosferici, esseri animali, esseri vegetali, esseri umani, esseri geologici e simboli astratti.

Non sempre, tuttavia, l’immagine verbale di un mito equivale a un’immagine iconografica: un famoso esempio è il trickster ojibwa, il Coniglio, che, quando viene rappresentato ha in realtà forma umana.

Per quanto riguarda la grande varietà di materiali usati, si può osservare la seguente distribuzione generale: avorio, osso e pietra nell’estremo Nord; legno, corteccia, cuoio, oggetti di piume o perline nel Nord-Est e nelle Foreste del Sud-Est; cuoio, oggetti di perline, catlinite, oggetti di piume, pittura del corpo o dei cavalli nelle Pianure; cedro, avorio, argillite, coperte e rame sulla Costa nordoccidentale; cesti e alcune pietre in California; dipinti di sabbia, legno, pietra, cesti, ceramiche, gioielli e bambole nel Sud-Ovest.

Il cosmo. Le cosmologie variano da tribù a tribù sia per contenuto sia per linguaggio. Mentre l’immagine mitica dell’universo (la sua cosmografia) può essere assai dettagliata, la sua resa iconografica è necessariamente limitata. Dal punto di vista grafico il cosmo è solitamente limitato a quegli elementi che ne caratterizzano la natura e la struttura di base, compresi gli aspetti non visibili.

Il simbolo più diffuso del cosmo è la tenda, casa o capanna cerimoniale. L’idea fondamentale della tenda cerimoniale, come la xingwikáon (grande casa) delaware, sta nel fatto che tutte le sue parti simboleggiano, e in contesti rituali effettivamente sono, il cosmo. Di norma i regni del cosmo sono collegati a un palo centrale, che si ritiene si erga come un albero cosmico fino al cielo. Il rinnovamento della casa rappresenta il rinnovamento del cosmo vero e proprio.

Simili idee si trovano tra gli Indiani delle Pianure, per i quali il cerchio sacro dell’accampamento rappresenta un’immagine del mondo, e il palo centrale del tipi della Danza del Sole, l’intero cosmo. In effetti i Crow chiamano tale tenda «imitazione» o «miniatura», replica della tenda del Sole.

Le rappresentazioni del cosmo possono fare riferimento alle più oscure manifestazioni del mondo, come nei dipinti di sabbia dei Luiseño della California, ma possono anche awicinarsi alla realtà di mappe topografiche, come nei dipinti di sabbia dei vicini Diegueño. Con un approccio completamente diverso rispetto alla rappresentazione del cosmo, i famosi dipinti di sabbia navajo di Padre Cielo e Madre Terra raffigurano l’immagine antropomorfa del cosmo. Per quanto riguarda gli aspetti non visibili del cosmo, non è raro che anche ideali etici o immagini olistiche della vita umana esemplare, estensioni delle basi teologiche di molte cosmologie, vengano rappresentati in modo iconografico. La più comune immagine di questo tipo è quella del cammino giusto o bello. La grande casa delaware presenta sul pavimento un percorso circolare sul quale camminano e danzano i cantanti visionari e altri partecipanti alle cerimonie nella grande casa. Il percorso è chiamato Buon Cammino Bianco, simbolo della vita umana. Esso corrisponde alla Via Lattea, percorso delle anime dei morti. Le rappresentazioni ojibwa su corteccia durante la cerimonia del Midewiwin raffigurano i livelli di iniziazione nella società segreta mide. Tutti i livelli sono rappresentati come collegati al percorso della vita dell’iniziato, che parte con l’immagine del mondo primordiale e finisce con l’isola della comunicazione diretta con l’Essere supremo. Tale percorso è raffigurato con molte deviazioni e numerosi eventi drammatici.

Esseri supremi. Tra le miriadi di immagini riscontrate nell’iconografia degli Indiani dell’America settentrionale ci sono alcuni esseri divini la cui rappresentazione prescinde dai gruppi tassonomici; essi comprendono esseri supremi, trickster/eroi culturali, esseri guardiani e altri esseri mitici. Siccome il maestoso, omnipervasivo Essere supremo è difficile da rappresentare, la sua morfologia è relativamente semplice. Quando non è rappresentato come un oggetto o un animale intimamente collegato all’Essere supremo, la sua forma tende a essere antropomorfa. Ad esempio, le rappresentazioni musicali ojibwa raffigurano l’Essere supremo, Kitsi Manitu, con un pittogramma di testa umana appartenente a un iniziato della società segreta mide (vedi figura 1).

D’altra parte, l’estrema diffusione dell’Essere supremo tra gli Indiani delle Pianure può far sì che vengano impiegati simboli di divinità minori per rappresentarlo. Wakantanka, degli Oglala Lakota, ha perciò varie rappresentazioni, come ad esempio il Sole, la Luna, il Bisonte e così via, tutti raffigurati su pelli o, nel caso del Bisonte, con un teschio di bisonte.

Trickster/eroi culturali. La più diffusa iconografia dei trickster è teriomorfica: Corvo, Coyote o Coniglio. Fra le tribù della Costa nordoccidentale, l’immagine più diffusa è quella del Corvo, personaggio che racchiude tutte le caratteristiche classiche del trickster (vedi figura 2). Egli è raffigurato sotto forma di corvo praticamente su ogni oggetto nel Nord-Ovest, di solito nel contesto di un evento mitico che aveva interessato l’antenato della casa nella quale l’oggetto si trovava, che si trattasse del palo principale della tenda, del giaciglio, o di qualcos’altro. In quanto parte del corredo sciamanico, la sua immagine rivela una delle sue molte caratteristiche, la trasformazione. Nonostante il trickster sia un animale, nel pensiero mitico può assumere forma umana, e tale processo è spesso rappresentato iconograficamente, come nel caso del Coyote navajo e del Coniglio delaware e ojibwa.
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FIGURA 1. Pittogramma ojibwa. Pittogramma appartenente a una serie di dieci raffigurati sulla corteccia di betulla di un sacerdote mide. L’immagine fornisce istruzioni mnemoniche per la prima canzone del giorno delle cerimonie di iniziazione mide. Raffigura contemporaneamente il cantante e Kitsi Manitu, l’Essere supremo. Le linee della voce indicano l’intensità dell’accentuazione e il fatto che Kitsi Manitu è soddisfatto.
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FIGURA 2. Pittura di facciata di casa kwakiutl. Questa immagine del corvo, il trickster kwakiutl, appariva sulla destra e, rovesciata, sulla sinistra dell’ingresso di una casa.



L’eroe culturale è una figura mitica divina o semidivina che, attraverso una serie di azioni eroiche (soprattutto il furto di qualcosa di importante come il fuoco o la luce), avvia l’umanità alla sua cultura. Quando non è un trickster teriomorfo, è spesso rappresentato semplicemente come un essere umano.

Esseri guardiani. Gli esseri guardiani sono solitamente collegati a livello personale a un singolo individuo e fungono da custodi portatori di benedizioni per gli esseri umani ai quali sono legati. Nelle culture delle Pianure e delle Foreste del Nord è necessario cercare e ricevere una visione personale di tali guardiani perché un individuo abbia assicurata la propria posizione sociale. I guardiani possono apparire sotto qualunque aspetto derivato dal mondo naturale o mitologico. Tra gli Oglala può essere necessario dipingere una versione della visione avuta sul tipi per garantirne la validità, sebbene solitamente le immagini del guardiano siano dipinte su scudi.

Nelle culture dell’estremo Nord e delle regioni artiche, lo sciamano e i suoi guardiani sono un tema iconografico costante. I guardiani sono ritratti in vari modi generali: come esseri umani in miniatura raccolti intorno allo sciamano o come volti umani raggruppati insieme; come un volto umano sotto un muso animale, come si vede nelle maschere delle popolazioni dell’Alaska; sotto forma di animale di dimensioni ridotte posto sulla testa o sulle spalle dello sciamano; come sciamani uccello o sciamani in metamorfosi; come spiriti volanti dominati dagli sciamani; come un animale o un essere umano con i segni dello scheletro; o come orsi volanti o altri animali che normalmente non volano (vedi figura 3). Queste immagini sono rappresentate in disegni contemporanei, sculture in avorio, maschere, sculture in pietra, sculture in osso, bacchette per tamburi, bastoni per sciamani, e così via. In tutta l’America settentrionale lo sciamano usa anche parti organiche dei suoi guardiani nel proprio corredo rituale, oppure può usare l’intera pelle dell’animale guardiano per trasformarsi.

I guardiani sono presenti anche in culture non visionarie e non sciamaniche. Le divinità pueblo delle sei regioni del mondo sono considerate i guardiani dell’umanità. Un altro tipo di guardiano è il Serpente Arcobaleno, rappresentato su quasi tutti i dipinti di sabbia navajo. Esso circonda l’intera immagine, che rimane però aperta a est. La sua funzione è di tenere lontani gli spiriti malvagi dalla regione cosmica.

Altri esseri mitici. Tra le figure mitologiche iconograficamente rappresentate, un gruppo importante è quello dei mostri. Il più comune tema relativo ai mostri è costituito da un’immagine del serpente volante primordiale dotato di corna, causa di inondazioni e terremoti. Questo è noto in tutte le Americhe e viene normalmente rappresentato proprio come descritto. Un altro mostro conosciuto in tutta l’America settentrionale è l’Uccello del Tuono, solitamente raffigurato su scudi, camicie e oggetti di perline sotto forma di creatura simile a un’aquila.

Esiste anche un intero gruppo di esseri malvagi che, in un modo o nell’altro, si ritiene esercitino un’influenza malefica e pericolosa sull’umanità. Tali creature sono normalmente, ma non necessariamente, teriomorfe.

Esseri astronomici. Il sole, la luna e le stelle sono raffigurati come esseri in tutta l’America settentrionale. Il sole è rappresentato più spesso dove è più intenso, nel Nordamerica sudoccidentale e sudorientale. Gli Hopi rappresentano il sole, Taawa, come essere umano che, per rimanere nell’iconografia hopi, indossa una maschera formata da un disco circolare orlato di piume e peli di cavallo disposti a raggio (vedi figura 4). Questa rappresentazione radiale del sole è la più comune immagine conosciuta. Gli Ojibwa, invece, hanno elaborato una immagine completamente diversa, dotata di corna, ali e gambe.
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FIGURA 3. Disegno su stampino di pietra inuit. In questa immagine proveniente dal lago Baker, uno sciamano inuit prende il volo accompagnato dai suoi spiriti guardiani.



La luna è solitamente rappresentata nella fase di quarto, sebbene talvolta si possano trovare immagini della luna piena. Le stelle più comunemente raffigurate sono la Stella del Mattino (Venere), le Pleiadi, Orione, Altair, la costellazione dell’Orsa Maggiore (ovviamente rappresentata come orso celeste), e la Via Lattea. Le stelle hanno quattro, cinque o sei punte e sono spesso associate a figure umane.

Esseri atmosferici. Questo gruppo è formato dal tuono, dal vento, dalla pioggia e dal fulmine. Il tuono è spesso rappresentato dall’Uccello del Tuono, ma possono essere usati anche altri uccelli. Il vento, invece, è generalmente associato alle regioni cardinali e quindi non viene direttamente rappresentato. Tuttavia, le culture con una morfologia antropocentrica, come ad esempio quella dei Navajo e degli Ojibwa, rappresentano anche questi esseri in forma umana.
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FIGURA 4. Disegno di un danzatore kachina hopi. Come raffigurato da questo disegno di un artista hopi, colui che impersona il dio del sole Taawa indossa una maschera di cuoio non trattato decorata con penne d’ala di aquila disposte a raggio.



La pioggia è solitamente raffigurata attraverso linee che cadono da simboli che rappresentano le nuvole o come un essere dal quale cade la pioggia. Il fulmine è sempre rappresentato con linee a zigzag a prescindere dalla tribù in questione. Le linee terminano solitamente con punte a freccia, poiché c’è un legame concettuale tra fulmini e frecce. Fulmini e tuoni sono solitamente ritenuti le armi dei famosi Gemelli Guerrieri.

Esseri animali. Molti animali sono diffusi e rappresentati in tutta l’America settentrionale, come ad esempio orsi, cervi e bisonti. Tuttavia, i soggetti iconografici più comuni sono altri animali specifici di regioni particolari, come balene e foche sulle coste settentrionali, o lucertole e serpenti nelle regioni desertiche. Generalmente l’animale è rappresentato con il suo aspetto naturale.

Le raffigurazioni di animali possono rappresentare lo spirito o il signore della specie o qualche divinità, qualche essere guardiano o creatura primordiale, oppure possono rappresentare l’animale totemico. Tutte le immagini animali impiegate in contesti rituali hanno significato religioso. Eppure l’uso più comune di immagini animali si ha in araldica, fatto che suscita dubbi sulla portata esclusivamente religiosa dell’uso e del significato di tali immagini.

Gli Indiani della Costa nordoccidentale sono coloro che più utilizzano simboli totemici, rappresentati ovunque: pali, facciate di case, cappelli, grembiuli, cucchiai, ciotole, giacigli, prue, punte di lancia, ami, manici di pugnali, pitture facciali, maschere, bastoni, remi, bacchette per tamburi, sonagli, galleggianti, braccialetti, ghette, pipe e bacchette per il gioco d’azzardo. Una risposta al problema della portata religiosa può essere data dal fatto che l’animale totemico è considerato un antenato diretto del clan o comunque collegato a un antico antenato umano. Perciò almeno il simbolo, se non il suo impiego, ha significato religioso.

Esseri vegetali. Il mais è la pianta più comunemente rappresentata. L’immagine può far riferimento alla pianta, ma spesso si tratta dell’invocazione della divinità del mais. Il secondo caso è quello che riguarda il Sud-Ovest, i Pueblo così come gli Athapaschi. La divinità del mais è solitamente antropomorfizzata. Alcune piante allucinogene, come ad esempio il peyote, lo stramonio o le forti varietà di tabacco selvatico, sono raffigurate in modo più o meno realistico; tali immagini fanno riferimento alle divinità relative a queste potenti piante. Anche altri esseri che in un modo o nell’altro influiscono sulla crescita delle piante sono oggetto di rappresentazione iconografica; tra di essi ci sono le personificazioni yuki dei morti, che hanno una forte influenza sull’abbondanza delle ghiande, o le personificazioni hopi di eroi ed eroine carismatici, i cui rituali influenzano la crescita dei raccolti.

Esseri umani. Questa categoria riguarda non solo gli antenati umani, ma anche un insieme variegato di esseri con forma umana. Il primo tipo è costituito dalle effigi di esseri umani deceduti. Questi sono normalmente raffigurati sui pali mortuari nella Costa nordoccidentale, ma si trovano anche altrove: i californiani Maidu, Yokut, Luiseño e Tubatulabal, per esempio, bruciano le effigi delle personalità più importanti a due anni dalla morte.

Le immagini umane possono anche essere espressione materiale dell’ineffabile. Durante la danza del sole gli Shoshoni e i Crow utilizzano una immagine di essere umano in miniatura su pietra che poi viene legata a un bastone o al palo centrale della tenda. Si ritiene che essa rappresenti lo spirito della Danza del Sole. Le immagini umane, come le bambole, possono rappresentare o sono effettivamente ritenute piccoli spiritelli che possono avere una serie di funzioni e compiti, e che rivestono un ruolo in ambito cerimoniale. Le immagini umane possono anche rappresentare gli eroi o i fondatori del culto; è il caso, per esempio, di molte immagini sugli altari pueblo o di altre raffigurazioni sui pali nella Costa nordoccidentale.

Esseri geologici. Questa categoria di immagini è basata su un genere di geomorfologia religiosa. Non si tratta di un tema dominante da un punto di vista quantitativo, ma è nondimeno di singolare importanza. Il più importante essere geologico è Madre Terra, sebbene raramente rappresentata. In iconografie antropocentriche come quella navajo, la Madre Terra viene spesso rappresentata come una donna dalle forme abbondanti. Solitamente, però, Madre Terra è rappresentata da simboli di fertilità, come una pannocchia di granturco o un cerchio. Tra i Delaware, la terra è simboleggiata dalla tartaruga gigante che salvò il genere umano dal diluvio e sulla cui schiena Nanabush creò la nuova terra (vedi figura 5). Madre Terra può essere rappresentata anche da zolle di terra, come nel caso dell’altare costituito da un teschio di bisonte nella tenda della guarigione cheyenne.

Un altro gruppo di esseri geologici è formato da immagini di montagne. Fatta eccezione per alcune aree pianeggianti isolate e i bacini desertici, la maggior parte dell’America settentrionale è ricoperta da montagne, solitamente credute vive o per lo meno brulicanti di vita, ossia dimora degli dei. Questa caratteristica delle montagne è molto importante e iconograficamente accettata.

Infine, bisogna menzionare le pietre e gli utensili preistorici. Utensili come antichi fornelli per pipa, mortai e lame, qualsiasi pietra di forma strana, pietre che ricordano animali, vegetali o esseri umani, vengono investiti di poteri e identità. Le pietre dalle varie sembianze simboleggiano ciò a cui assomigliano.

Simboli astratti. I motivi geometrici altamente stilizzati e dinamici delle ceramiche degli Indiani sudoccidentali, che rappresentano categorie di cui ci siamo già occupati (come le nuvole, la pioggia, il fulmine, il sole e così via), appartengono alla categoria dei simboli astratti. Culture con iconografie artistiche molto sviluppate, come quelle delle popolazioni della Costa nordoccidentale, del Sud- Ovest e delle Foreste, con le loro illustrazioni su corteccia di betulla, hanno sviluppato anche serie di segni relativi ad astrazioni legate ai propri sistemi. Sui rotoli del Midewiwin ojibwa, ad esempio, il simbolo delle orme di orso in un particolare contesto rappresenta i quattro falsi tentativi di un sacerdote per entrare nella tenda mide. Questi quattro falsi tentativi possono essere simboleggiati anche da quattro ostacoli.
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FIGURA 5. Pittogramma delaware. Dipinto su un bastone facente parte di un fascio che narra la storia dei Delaware, questo pittogramma raffigura il trickster Nanabush a cavallo della grande tartaruga, simbolo della Madre Terra.



[Vedi anche AMERICA SETTENTRIONALE, INDIANI DELL’ e SCIAMANISMO NELLE AMERICHE, articolo Sciamanismo nell’America settentrionale].
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INUIT, RELIGIONE DEGLI


Gli Inuit (Eschimesi) abitano la vasta regione artica e subartica che si estende dalla Siberia alla Groenlandia orientale. Del totale di circa 105.000 Inuit, 43.000 vivono in Groenlandia, 25.000 nel Canada artico, 35.000 (più 2.000 Aleuti) in Alaska e 1.500 (più un’esigua minoranza di Aleuti) in Russia. Per definire questo gruppo etnico si è adottato principalmente il criterio linguistico. Le «lingue eschimesi» (come sono generalmente chiamate) si dividono in due rami principali: inuit e yupik. L’inuit è la lingua parlata nella regione compresa fra l’Alaska settentrionale e la Groenlandia, dove i numerosi dialetti formano una unità continua caratterizzata da comprensione reciproca. Le diverse varietà di yupik sono parlate in Siberia e nell’Alaska meridionale fino al Norton Sound.

Il termine eschimese sembra essere di origine montagnais (dialetto algonchino del Québec) ed è stato erroneamente tradotto come «mangiatore di carne cruda». Il termine inuit, invece, significa semplicemente «uomini». Con questo nome si autodesignano le popolazioni del Canada e, in gran parte, quelle della Groenlandia (dove la definizione più comune è Kalaallit). Yupik significa «uomo vero», così come pure Inupiat (termine usato nell’Alaska settentrionale) significa «uomini veri». Inuit, comunque, è il termine comune che è stato scelto per indicare collettivamente le diverse popolazioni dalla Inuit Circumpolar Conference, una organizzazione fondata nel 1977 e che riunisce rappresentanti provenienti dalla Groenlandia, dal Canada e dall’Alaska.

Tradizionalmente gli Inuit si suddividono in gruppi su base geografica. Gli appartenenti a ciascun gruppo, o banda (band), erano collegati tra loro dalla consanguineità, ma non avevano un capo formalmente riconosciuto. L’unità sociale fondamentale era la famiglia nucleare, ma la famiglia estesa spesso coabitava e cooperava collettivamente nel lavoro. Molto diffuse erano anche le relazioni diadiche di reciprocità, come lo scambio delle mogli e il cosiddetto «matrimonio per burla» (joking relationship).

Oggi la maggior parte degli Inuit vive nelle regioni artiche, a nord della linea degli alberi e dell’isoterma di luglio di 10°C. Gli Inuit erano cacciatori che si adeguavano alla disponibilità stagionale dei diversi mammiferi, volatili e pesci. Caratteristica era la caccia con gli arpioni ai mammiferi di mare, ma durante l’estate la sopravvivenza di molti Inuit dipendeva anche dalla caccia sulla terraferma. Alcuni gruppi dell’Alaska settentrionale e del Canada passavano l’anno intero nell’entroterra, cacciando caribù e pescando salmoni. Nell’Alaska meridionale le valli boschive lungo i fiumi erano abitate da Inuit che facevano affidamento, per quanto riguarda la loro sussistenza, sulla grande quantità di pesce e sulle migrazioni di mammiferi marini e di uccelli.

Nella stagione invernale la maggior parte degli Inuit del Canada viveva in case di neve; altri abitavano in case di pietra e terra oppure di legno. Lampade di pietra, in cui bruciava grasso di balena, fornivano il riscaldamento, la luce e il fuoco per cucinare. Per il trasporto usavano imbarcazioni fatte di pelli animali e, ad eccezione della Groenlandia meridionale e dell’Alaska, slitte trainate da cani. I kayak servivano per la caccia alle foche e i grandi umiak aperti per la caccia alle balene. Alcuni Inuit sono ancora oggi cacciatori e pescatori, ma quasi tutte le società inuit si sono notevolmente modernizzate. L’economia di sussistenza è stata sostituita dall’economia di mercato; sono state introdotte la tecnologia e la scolarizzazione; la televisione ha un ruolo notevole, e così via. Ad eccezione di qualche piccola minoranza in Siberia, gli Inuit sono ormai tutti cristiani, ma anche gli Inuit della Siberia vanno progressivamente perdendo le loro autentiche tradizioni religiose.

Storicamente gli Inuit celebravano numerosi riti per assicurarsi una buona caccia e nelle tante piccole comunità disseminate qua e là, la cui sopravvivenza dipendeva essenzialmente dalla caccia e dalla pesca, esistevano diverse pratiche religiose locali. La vita rituale era comunque più elaborata in Alaska che in Canada e in Groenlandia. Negli insediamenti dell’Alaska vi erano una o più grandi case degli uomini (dette qarigi dagli Inuit di Point Barrow e qasik da quelli del mare di Bering) dove l’intera popolazione si raccoglieva per i festeggiamenti di tipo sociale e religioso. In Canada, invece, gli Inuit costruivano case di neve temporanee per le celebrazioni di queste feste, mentre l’esistenza di simili strutture rituali in Groenlandia non è documentata.

I rapporti tra gli uomini e gli animali. Secondo la tradizione religiosa degli Inuit orientali, ogni animale ha il suo proprio inua (il suo «uomo», «proprietario», «spirito») e, inoltre, la sua anima personale. Sembra che per gli Inuit occidentali, invece, l’inua si identificasse con l’anima. Il concetto di inua era collegato agli animali, agli attrezzi, ma anche a concetti e a condizioni (come il sonno). Anche i laghi, i corsi d’acqua, le montagne e le stelle avevano il proprio inua, ma soltanto l’inua della luna, quello dell’aria e quello del mare avevano un ruolo importante nella vita religiosa di queste popolazioni.

Poiché credevano che anche gli animali da loro cacciati avessero un’anima, gli Inuit trattavano le loro prede con grande rispetto. Alle foche e alle balene, una volta portate a riva, si offriva dell’acqua fresca da bere. Solamente dopo aver ricevuto questo gentile omaggio di benvenuto, in qualità di ospiti del mondo umano, le loro anime, secondo la credenza degli Inuit, ritornavano al mare e ben presto erano pronte a farsi nuovamente catturare; potevano inoltre convincere i loro simili a non opporsi alla cattura. La prima caccia stagionale a una particolare specie di foche comportava una distribuzione di carne a tutti gli abitanti dell’insediamento. Questa pratica aveva in ultima analisi lo scopo di suddividere la responsabilità dell’uccisione fra tutti i membri della comunità e di accrescere la possibilità di una buona caccia futura.

I riti degli Inuit connessi con l’orso polare fanno parte di un antichissimo cerimoniale tipico di tutte le regioni circumpolari dell’Eurasia e dell’America settentrionale. Nella Groenlandia meridionale, per esempio, la testa dell’orso ucciso veniva collocata in una casa rivolta nella direzione da dove solitamente venivano gli orsi, in modo che la sua anima potesse trovare facilmente la via del ritorno a casa. Durante i cinque giorni necessari all’anima per raggiungere la sua destinazione, vari onori erano resi all’orso: i suoi occhi e le suo froge venivano accuratamente tappati, per evitare che fosse disturbato dalla vista e dall’odore degli uomini; la sua bocca veniva ripetutamente unta con grasso di balena; vari doni, infine, gli erano presentati.

Di enorme importanza sociale, economica e rituale era la caccia alle balene, soprattutto per gli Inuit dell’Alaska settentrionale. In primavera si cominciava a pulire accuratamente tutta l’attrezzatura necessaria per la caccia e le donne cucivano il vestiario nuovo per gli uomini. Le balene non potevano essere affrontate prima che tutto fosse pulito e ordinato. Nei giorni precedenti la partenza per la caccia gli uomini dormivano nella casa delle feste e osservavano vari tabu relativi al cibo e alla sessualità. Anche la conclusione della stagione della caccia alle balene veniva celebrata con una grande festa, il cui scopo principale era quello di manifestare alle balene atteggiamenti vari di ospitalità.

Tabu, amuleti e canti. A differenza delle pratiche di culto rivolte alle divinità, che in realtà avevano un’importanza relativa, i tabu, gli amuleti e i canti erano invece straordinariamente importanti per gli Inuit. Quasi tutti i tabu avevano lo scopo di tenere lontani dalla cacciagione coloro che risultavano impuri a causa di un parto, delle mestruazioni oppure del contatto con la morte. In molti luoghi era importante anche la separazione fra gli animali acquatici e quelli terrestri, riflesso probabilmente delle diverse modalità della caccia a seconda dei mutamenti stagionali. L’infrazione di un tabu poteva provocare conseguenze negative per l’individuo (per esempio la perdita della sua buona fortuna nella caccia, una malattia o, persino, la morte), ma spesso si temeva che ne potesse soffrire l’intera comunità. Si credeva, peraltro, che una confessione pubblica, pronunciata sotto la guida di uno sciamano, fosse in genere sufficiente ad annullare gli effetti negativi della trasgressione di un tabu.

Gli amuleti, che dispensavano il loro potere soltanto al loro primo proprietario, erano utilizzati in primo luogo per assicurare il successo nella caccia e la buona salute e, secondariamente, per tenere lontani tutti gli influssi negativi. Di solito i genitori e i nonni comperavano da uno sciamano gli amuleti per i loro bambini. Questi oggetti erano in genere ricavati da parti di animali o di uccelli, ma potevano essere fatti con qualunque altro materiale. Erano indifferentemente cuciti sugli indumenti, collocati nelle imbarcazioni oppure appesi all’interno delle case.

Per aumentare l’effetto dell’amuleto si faceva ricorso al cibo totemico oppure a canti segreti. Le formule e i canti segreti, usati soprattutto per accrescere il successo nella caccia, servivano anche per il controllo di altre attività ed erano spesso associati ai tabu alimentari. I canti venivano ereditati all’interno delle famiglie oppure comperati. Se un canto passava da una generazione all’altra, poteva essere utilizzato da tutti i discendenti di quella famiglia, ma una volta venduto diventava inefficace per tutti i suoi precedenti proprietari.

I riti di passaggio. In molte zone del Canada e dell’Alaska le donne dovevano partorire da sole, isolate in una piccola capanna o in una tenda. Dopo il parto, per un certo periodo la donna era soggetta ai tabu del cibo e del lavoro. I neonati ricevevano di solito il nome di una persona defunta da poco. Il nome era considerato una parte essenziale e vitale dell’individuo: il defunto, in qualche modo, continuava a vivere nel bambino che portava il suo nome. Questo rapporto creava un forte legame sociale fra il neonato e tutta la parentela del defunto.

La famiglia celebrava con particolare enfasi i diversi momenti che accompagnavano lo sviluppo dei bambini, specialmente quei momenti che avevano a che fare con le attività economiche di sussistenza. Quando il fanciullo uccideva la sua prima foca, per esempio, si procedeva a una grande distribuzione di carne a tutti gli abitanti del villaggio ed egualmente una festa e una distribuzione di carne seguiva l’uccisione di ogni nuova importante specie animale.

La morte era considerata semplicemente il passaggio a una nuova esistenza. I defunti potevano abitare in due luoghi distinti, l’uno collocato nel cielo e l’altro nel mare (o nel sottosuolo). Gli Inuit della Groenlandia giudicavano più attraente il soggiorno nelle profondità del mare, perché laggiù i defunti potevano continuare a praticare con successo la caccia alle balene; nell’alto del cielo, invece, l’esistenza era estremamente monotona. La destinazione all’una o all’altra dimora nell’Aldilà non dipendeva dalla condotta morale del defunto, ma soltanto dalle modalità della sua morte. Un uomo morto durante la caccia alle balene o una donna morta di parto, per esempio, erano certi di essere destinati alla dimora nelle profondità del mare. Fra gli Inuit, comunque, coesistevano concezioni sull’Aldilà anche molto diverse: per quelli del Canada e dell’Alaska, per esempio, la dimora più piacevole era quella collocata nel cielo. Alcuni gruppi di Inuit, infine, avevano credenze sull’Aldilà concettualmente poco sviluppate o addirittura non ne avevano affatto.

Mentre i riti funerari per i defunti erano in genere celebrati dai parenti più stretti e dai vicini, la Grande Festa dei morti, che si svolgeva in Alaska, nella zona interna tra il fiume Kuskokwim e il Kotzebue Sound, attirava spettatori anche dai villaggi vicini. Si trattava di un festeggiamento comunitario, organizzato congiuntamente da diversi gruppi, in cui lo statuto sociale degli ospiti veniva orgogliosamente esibito attraverso la quantità di cibo, di pellicce, di abiti e di attrezzi che venivano portati in dono.

La festa delle vesciche, una importante ricorrenza annuale che cadeva nel mese di dicembre, era tipica dell’Alaska e veniva celebrata in tutta la regione tra l’isola di Kodiak e Point Hope. Nel corso di questa festa le vesciche di tutte le foche uccise nell’anno precedente venivano restituite al mare: lo scopo era quello di favorire il ritorno delle loro anime in nuovi corpi e di propiziare così nuova selvaggina. Le pelli di tutti gli uccelli e degli altri piccoli animali catturati dai ragazzini venivano in questa occasione esposte nella casa delle feste; alle anime degli uomini, alle anime delle foche e a tutti i presenti erano distribuiti doni in grande quantità.

Gli sciamani. In Groenlandia e nel Canada gli sciamani (angakkoq) avevano un ruolo centrale nella religione. In Alaska, invece, dove era possibile a chiunque diventare sciamano in seguito a una chiamata, molti atti rituali non richiedevano l’intervento dello sciamano. Gli aspiranti sciamani imparavano dagli sciamani esperti a garantirsi l’aiuto degli spiriti e a usare le varie tecniche, come la trance estatica. In Groenlandia e nel Labrador l’iniziazione dell’apprendista consisteva nell’essere «divorato» da un orso polare o da un grosso cane mentre si trovava isolato e in trance in una landa abbandonata. Una volta rinato, era pronto a padroneggiare gli spiriti.

In Groenlandia gli sciamani usavano il tamburo per entrare in trance; anche le maschere, specialmente in Alaska, venivano utilizzate sia nelle relazioni di tipo religioso che in quelle di genere del tutto profano. Lo sciamano poteva convocare gli spiriti con cui era in rapporto nell’abitazione in cui doveva svolgersi la seduta sciamanica, oppure era in grado di intraprendere egli stesso un volo di tipo spirituale. Lo sciamano canadese poteva, per esempio, discendere presso l’inua del mare, la Donna del mare, per catturare le foche. In Alaska, invece, lo sciamano dell’isola di Nunivak si recava nei vari villaggi in cui vivevano le diverse specie di animali marini. Nella regione del Norton Sound si credeva che potesse addirittura volare fin sulla luna, allo scopo di procurare selvaggina per l’intero villaggio.

Lo sciamano era considerato il principale strumento capace di dare informazioni sulle cose sconosciute, ma chiunque poteva ottenere notizie dagli spiriti mediante una tecnica semplice detta qilaneq. In questo caso era sufficiente sollevare un oggetto e porre la domanda: la risposta, affermativa oppure negativa, dipendeva dal peso apparente dell’oggetto.

Gli sciamani avevano anche competenze di tipo medico. Succhiavano la parte malata dove si credeva fosse penetrato un oggetto estraneo, per esempio, oppure recuperavano l’anima che era stata in qualche modo sottratta. Piuttosto comuni erano anche figure di streghe e stregoni, che spesso erano considerate vecchie vendicative: gli sciamani avevano il compito di smascherarli. Talora uno sciamano veniva a sua volta accusato di avere approfittato dei propri poteri per recare danno a qualcuno: in questo caso egli rischiava la morte.

Le divinità. Gli Inuit del Canada e della Groenlandia credevano che l’inua del mare, la Donna del mare, avesse il controllo sugli animali marini e potesse nasconderli per punire gli uomini quando questi infrangevano un tabu. Franz Boas (1888) trascrisse nella forma Sedna il nome che veniva attribuito a questa dea dagli Inuit dell’isola di Baffin: probabilmente tale nome significa «colei che sta giù in fondo». [Vedi SEDNA].

Gli Inuit della parte orientale dell’isola di Baffin procedevano all’uccisione rituale di Sedna in occasione di una festa che si celebrava nel periodo delle tempeste autunnali, allo scopo di rendere di nuovo possibile la caccia delle foche. La cerimonia comprendeva, fra l’altro, uno scambio rituale delle mogli e una gara di tiro alla fune: il risultato di questa competizione forniva le previsioni del tempo per l’inverno imminente.

Mentre Sedna rappresentava il principio femminile, l’inua della luna, Aningaaq, rappresentava il principio maschile. Un mito delle origini racconta come egli fosse stato un tempo un uomo che aveva commesso incesto con la propria sorella, in seguito al quale la donna era diventata il sole e l’uomo la luna. Se si esclude questo riferimento, il sole non aveva alcuno spazio nella religione degli Inuit, mentre la luna era associata alla fertilità femminile. Aningaaq era ritenuto un grande cacciatore e per gli Inuit dell’Alaska la luna aveva il controllo totale sulla selvaggina.

L’aria era chiamata Sila, che significa anche «universo» e «intelletto». L’inua dell’aria era una figura piuttosto astratta, ma molto temuta: se le si recava offesa infrangendo un tabu, ella si vendicava causando tempeste e bufere di neve.

Il Corvo era protagonista di numerosi cicli mitici, soprattutto in Alaska, come creatore, come eroe culturale oppure come trickster, ricoprendo la funzione di tuffatore cosmogonico oppure di creatore della luce. Egli invece aveva un ruolo del tutto trascurabile nelle pratiche religiose.

Le notevoli differenze e, talvolta, le contraddizioni che si riscontrano quando si cerca di ricostruire le credenze religiose degli Inuit dipendono in primo luogo dall’enorme territorio su cui erano stanziate queste popolazioni, ma anche dalla mancanza di una vera e propria organizzazione sociale e di una lingua scritta. Comune a tutti gli Inuit, comunque, era l’importanza vitale che essi attribuivano a un rapporto stretto e rispettoso con tutti gli animali da cui dipendeva la loro sussistenza.
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IROCHESI, RELIGIONE DEGLI


La Lega degli Irochesi era composta, al tempo del primo contatto con gli Europei, da cinque «nazioni»: i Mohawk, gli Oneida, gli Onondaga, i Cayuga e i Seneca. Nel 1724, a questi cinque popoli si unirono i Tuscarora, dando origine così alle cosiddette Sei nazioni degli Irochesi. Queste tribù fanno parte di un più vasto complesso di popoli parlanti la lingua irochese. Il gruppo linguistico settentrionale, al quale appartengono le tribù che compongono la lega, include anche gli Irochesi del San Lorenzo, gli Uroni, i Wyandot, i Susquehanna, i Nottoway, gli Erie, i Wenro e i Neutrals. I Cherokee formano invece il gruppo linguistico meridionale. La separazione tra gruppi settentrionali e meridionali ebbe luogo verosimilmente 3.000 o 4.000 anni fa e fu all’origine di nuovi dialetti sviluppatisi nel corso dei tempi.

All’inizio del XVII secolo gli Irochesi abitavano l’area geografica compresa tra i 42° e i 44° di latitudine nord e tra i 74° e i 78° di longitudine ovest. Alla fine del XVII secolo, la Lega degli Irochesi controllava un vasto territorio che andava dalla valle del Mohawk a est al lago Erie a ovest, mentre da nord a sud si estendeva dal lago Ontario fino alle montagne che sorgono nella parte occidentale e centromeridionale dello Stato di New York e in quella nordoccidentale della Pennsylvania.

All’epoca del contatto con gli Europei, gli Irochesi erano un popolo matrilineare e matrilocale, che viveva in villaggi formati da grandi costruzioni, conosciute come longhouse (casa lunga), situate in cima alle alture. I villaggi erano di solito semipermanenti e protetti da palizzate. Gli uomini si occupavano di caccia, pesca e della conduzione delle guerre; le donne coltivavano i campi e raccoglievano bacche, noci e radici. Le madri dei clan eleggevano i cinquanta sachem, i capi che dovevano presiedere, dal territorio di Onondaga, alla gestione degli affari della lega con gli altri popoli.

Cosmologia. La strutturazione cosmologica dello spazio in tre livelli fonda le categorie attraverso le quali gli Irochesi interpretano l’esperienza umana. Il mondo celeste e quello sotterraneo rappresentano gli estremi della realtà dal punto di vista spaziale ed esistenziale. Il mondo celeste è ordine, bontà, calore, luce e vita. Quello sotterraneo è invece caos, male, freddo, tenebra e morte. Nel mondo di mezzo – il mondo dell’ordinaria esperienza umana – le qualità di entrambi i mondi si interconnettono in una miriade di modi, sia ciclici, come la notte che segue il giorno, sia antagonistici, come il bene che combatte il male.

Sul piano mitico, questo mondo è la creazione di due gemelli, l’uno buono e l’altro cattivo. Il primo, il Maestro di Vita, creò la flora e la fauna. Nel creare gli esseri viventi, egli tenne costantemente a mente il mondo celeste e modellò i costumi umani su quelli di quest’ultimo. Suo fratello cercò di imitarne gli atti creativi, ma ne risultarono tutte forme di vita cattive, dannose e mostruose. Il gemello malvagio è freddo come il ghiaccio e duro come la selce, e si ritiene che la sua influenza infetti tutti i settori dell’esistenza. Ciascuno dei due gemelli lasciò dietro di sé forze spirituali e altre manifestazioni delle sue inclinazioni e del suo potere. Il significato generale della religione irochese consiste nel favorire la crescita e nel rinnovare il potere delle forze propizie alla vita e, al contempo, nel ridurre o nell’eliminare quelle forze che minacciano la vita, come la malattia e la sofferenza.

Riti comunitari. Vivere in armonia con le forze spirituali è il requisito essenziale della religione irochese. Le relazioni fondamentali che stanno alla base della vita comunitaria sono rinnovate, intensificate e celebrate nei cicli calendariali della religione longhouse. La forma finale del ciclo cerimoniale irochese fu fissata nel XIX secolo per influsso del profeta Seneca Handsome Lake (1735-1815). [Vedi la biografia di HANDSOME LAKE]. La religione longhouse, così com’è praticata oggi, è una sintesi di elementi delle tradizioni dei cacciatoriraccoglitori del medio periodo Woodland e dei primi tempi del tardo Woodland (300-1000 d.C.) con il complesso di tradizioni agricole che gradualmente si svilupparono durante il tardo Woodland (1000-1500 d.C.).

L’espressione fondamentale della comunità irochese nei riguardi delle forze spirituali benefiche dell’universo è il rendimento di grazie. Tutte le cerimonie irochesi, dunque, cominciano e finiscono con una formula di ringraziamento, un peana a tutte le forze della terra, del cielo e del mondo celeste, che creano, nutrono e rinnovano la vita. La formula di ringraziamento è costituita da tre elementi principali. La prima parte comprende preghiere di ringraziamento alla terra, alle acque, alle piante e agli alberi, agli animali e agli uccelli, nonché alle «tre sorelle», ossia agli alimenti che stanno alla base della sussistenza degli Irochesi: il mais, i fagioli e la zucca. La seconda parte della formula è indirizzata alle forze spirituali più potenti, ossia il vento, il tuono, il sole, la luna e le stelle. La sezione finale, poi, rende grazie alle guide spirituali degli Irochesi: Handsome Lake, il Creatore e i Quattro Esseri (protettori degli umani e messaggeri inviati dal Creatore a Handsome Lake).

L’epitome della sintesi rappresentata dalla religione longhouse è la cerimonia di Mezzo Inverno, che dura per otto giorni e concentra in sé tutte le tematiche e le componenti più rilevanti del cerimoniale irochese. I primi quattro giorni della cerimonia rappresentano la parte più antica del rito e accolgono molti elementi incentrati su pratiche sciamaniche risalenti al periodo in cui la sussistenza della comunità si fondava sulla caccia. Questa prima parte del cerimoniale è rivolta all’espulsione simbolica del vecchio anno mediante riti di confessione, lo smuovere delle ceneri e la realizzazione dei sogni, insieme con le cerimonie delle cosiddette società di medicina, i rituali della società delle Facce False e il sacrificio del Cane Bianco (oggi non più praticato). Questi riti espiatori e catartici sgombrano il sentiero al nuovo anno e alla seconda parte della cerimonia, la cui struttura riflette appieno le credenze dell’epoca in cui la sussistenza della comunità era già affidata alle coltivazioni stanziali. I «quattro riti sacri», ossia la danza della piuma, la danza della pelle o del tamburo, la salmodia personale e il gioco della scodella, sono considerati doni del creatore, modellati su cerimonie del mondo celeste. Un’invocazione al tabacco, sorta di rendimento di grazie, serve a implorare la benedizione di ciascuna delle forze spirituali nel nuovo anno. Sia le Danze del Nostro Sostentamento, sia le esibizioni delle cosiddette Facce di Paglia sono intese ad attrarre una stagione agricola feconda. Il ciclo di cerimonie annuali ha inizio dalla cerimonia di Mezzo Inverno e si conclude con essa.

Benché il ciclo cerimoniale possa variare in qualche misura da una longhouse all’altra, esso include quasi invariabilmente la cerimonia di Mezzo Inverno, la Danza del Cespuglio, il Ringraziamento all’Acero, la Semina, e le cerimonie della Fragola, del Lampone, dei Fagiolini Verdi, del Tuono, del Piccolo Grano, del Grano Verde e del Raccolto.

Le società di medicina. La finalità della religione irochese consiste non soltanto nel rafforzare e intensificare la vita, ma anche nel contrastare tutto ciò che la minaccia. Le forze spirituali che assistono gli esseri umani in questa battaglia si sono manifestate molto tempo fa e hanno stipulato dei patti con i singoli individui, le famiglie e le società. Tramite il digiuno, le visioni oniriche e gli stati estatici, gli antichi sciamani cercavano di divinare le cause delle malattie, della sofferenza, delle carestie e delle morti improvvise o epidemiche. Altri sciamani possedevano invece capacità diverse e riti dotati di potere di guarigione. Talvolta, gli sciamani che detenevano segreti simili si riunivano in sodalizi. Venuto meno lo sciamanismo individuale, queste «società di medicina» acquistarono un’importanza sempre maggiore nella vita irochese e assunsero il ruolo di custodi delle antiche tradizioni sciamaniche.

Il significato dei riti delle società di medicina nella vita irochese è diverso da quello delle cerimonie comunitarie. Queste ultime sono celebrazioni intese a esprimere un rendimento di grazie, seguono il ciclo agricolo, sono indirizzate alle forze spirituali più importanti e hanno luogo nella longhouse. I riti delle società di medicina, invece, sono intesi a evocare il potere, hanno carattere occasionale, si basano sull’invocazione dello spirito tutelare della singola società di medicina e sono solitamente eseguiti in case private. La condizione di appartenenza a una società è generalmente il fatto di essere stati guariti da un rito di quella società. Ciascuna società di medicina ha propri miti, canti, danze, preghiere, costumi e accessori rituali. Proponiamo qui un elenco delle società di medicina irochesi e delle loro principali caratteristiche.

1. La Società dei medicine men (detta anche Scuotere la Zucca [Shake the Pumpkin]) è la maggiore società di medicina, alla quale appartengono molti membri che aderiscono anche ad altre società. Essa ebbe origine da un patto stipulato tra i suoi fondatori e gli animali di medicina. In cambio di feste offerte in loro onore, gli animali promisero di curare le malattie, alleviare le sofferenze e tener lontana la cattiva sorte. Certe pratiche della società, come maneggiare i carboni ardenti e indossare maschere senza buchi per gli occhi, sono estremamente antiche.

2. La Compagnia degli Animali Mistici comprende le società del Bisonte, della Lontra, dell’Orso e dell’Aquila, nelle quali i membri imitano i loro animali tutelari con danze, canti e pratiche. In tal modo, essi mantengono viva la tradizione sciamanica nella quale gli uomini e gli animali comunicano tra di loro e possono anche scambiarsi le rispettive forme.

3. La Società di medicina della Piccola Acqua, come il suo alleato, la Società dell’Aquila, era originariamente associata alla guerra e alla cura delle ferite ricevute in battaglia. Secondo gli Irochesi la sua medicina, ottenuta dal miscuglio di parti di animali, uccelli e piante, è più potente di quella di ogni altra società. Per rinnovare queste arti mediche, la società tiene diverse cerimonie notturne nell’arco dell’anno.

4. Anche la Società del Piccolo Popolo (detta anche Danza Oscura) tiene le sue cerimonie di notte. Questa società ha lo scopo di mantenere buoni rapporti con lo jo-ga-oh (piccolo popolo), formato da spiriti simili a folletti che aiutano gli uomini in molti modi, ma che possono celarsi sotto diverse forme per compiere atti nocivi.

5. La Società delle Facce False è la favorita degli Irochesi. Le maschere di legno indossate dai suoi membri sono abitate dal potere e tanto la loro realizzazione quanto la loro cura sono circondate da rispetto e da atti rituali. Le pratiche più comuni eseguite oggigiorno dalle Facce False, come smuovere le ceneri, maneggiare i carboni ardenti, fingersi gobbi e portare bastoni, vennero già descritte presso gli Uroni da osservatori del XVII secolo. Probabilmente, dunque, gli Irochesi appresero la tradizione delle Facce False dagli Uroni. In primavera e in autunno, la società esegue riti di purificazione della comunità dalla malattia mentre, nella cerimonia di Mezzo Inverno, offre nella longhouse sia dei rituali indirizzati ai suoi membri, sia delle cerimonie per la comunità tutta ed esegue, quando è necessario, dei riti di guarigione individuali.

6. La Società delle Facce di Buccia è consacrata agli spiriti agricoli. Le Facce di Buccia curano tramite le ceneri e i carboni ardenti e, nella cerimonia di Mezzo Inverno, irrompono nella longhouse annunciando il loro imminente viaggio all’altro capo del mondo fino alla stagione del raccolto.

7. La Società Towii’sas è una società femminile che venera il grano, i fagioli e la zucca. Essa prende parte alla cerimonia del Grano Verde e ha propri riti di guarigione.

8. La Società Ohgiwe tiene delle cerimonie per coloro i cui sogni sono stati invasi dai fantasmi. Per nutrire il fantasma e dissuaderlo dal disturbare i viventi viene organizzato un banchetto: la condivisione del cibo, che porta l’armonia nelle relazioni umane, può equilibrare allo stesso modo i vincoli tra vivi e defunti. Gli Irochesi rispettano e temono i defunti, ed eseguono dunque per loro diverse celebrazioni. Oltre alle feste condotte dalla Società Ohgiwe, la comunità organizza una Festa dei Defunti, anch’essa chiamata Ohgiwe, che si tiene una o due volte l’anno. Al banchetto, che ha luogo dopo mezzanotte ed è accompagnato da canti e danze, vengono invitate tutte le anime e in particolare quelle trapassate di recente. Nel corso dei mesi invernali, poi, si tengono anche frequenti celebrazioni familiari, che hanno il duplice fine di adempiere le obbligazioni nei confronti dei defunti e, al contempo, di riunire i parenti.

L’individuo. Nella tradizione irochese precedente al XIX secolo, l’accesso al potere e alla guida delle forze spirituali non era circoscritto alla comunità nel suo insieme, tramite la vita cerimoniale collettiva, o alle sole società di guarigione. Anche il singolo individuo aveva una serie di alleati spiritualmente vitali, che includevano amuleti, involti di medicina, spiriti guardiani e la propria stessa anima.

Il mezzo più comune per la comunicazione con queste forze era la visione onirica. Nei riti di pubertà o nella preparazione sciamanica, uno spirito guardiano si rivelava all’individuo tramite una visione onirica. Lo spirito poteva prendere forma umana o animale, o le sembianze di un uccello come il corvo o la cornacchia. Tra la persona e lo spirito guardiano si instaurava una relazione stretta e forte, e tale amicizia assicurava all’individuo un potere e una fiducia interiori maggiori rispetto a colui che non godeva di questo legame. Lo spirito guardiano rivelava i propri desideri nei sogni. Ignorare l’alleanza con lo spirito o non riuscire a interpretarne i desideri poteva portare alla malattia e tale malattia comportava una pericolosa interruzione delle relazioni tra esseri umani e forze spirituali. Quando qualcuno si ammalava, i suoi sogni dovevano essere analizzati, per cercare di scoprire i desideri dello spirito guardiano. Talvolta, per realizzare il sogno potevano essere necessari gli sforzi concordi di tutti i membri della comunità ed essi vi si applicavano con impegno.

Analogamente, poteva verificarsi anche una sorta di allontanamento tra l’ego di una persona e la sua anima. Gli Irochesi pensavano che l’anima fosse la fonte del benessere sia biologico sia mentale e che la forma di espressione dell’anima fossero i sogni. Perdere contatto con essa, o negarne i desideri, poteva causare la rivolta dell’anima contro il corpo. Per evitare tale evenienza, o per porre rimedio a una malattia già insorta, occorreva analizzare attentamente i sogni. Il rito di divinazione dei sogni, che fa tuttora parte della Cerimonia di Mezzo Inverno degli Onondaga, era frequente già presso gli Uroni nel XVII secolo. I desideri dell’anima dell’individuo malato potevano rivelarsi sotto forma di enigma: in questo caso, chiunque fosse riuscito a risolvere correttamente tale enigma avrebbe dovuto esaudire il desiderio dell’anima, che poteva richiedere un oggetto, una festa, l’esecuzione di un certo rito o un certo numero di altre azioni.

Secondo gli Irochesi, poi, i sogni potevano anche mettere in guardia da awenimenti futuri, che si sarebbero potuti prevenire mettendo in scena il sogno e in tal modo adempiendo ad esso. Per esempio, un guerriero che sognava di essere stato catturato, legato e torturato da un nemico poteva, da sveglio, chiedere agli altri membri della tribù di legarlo e di sottoporlo a qualche supplizio, affinché si potessero evitare il dolore e la vergogna predetti dal sogno. I sogni potevano riguardare anche la caccia, la pesca e le azioni militari e politiche.

Presso gli Irochesi e gli Uroni antichi non vi era alcun aspetto della vita che non fosse toccato dal sogno. Dal punto di vista religioso, il sogno svolgeva un ruolo al contempo conservativo e innovativo. Da un lato, infatti, esso confermava, all’interno dell’esperienza individuale, il sistema religioso culturalmente trasmesso, mentre dall’altro introduceva cambiamenti nelle credenze e nei riti che componevano quel sistema. Non sarebbe esagerato affermare che la maggior parte della religione irochese era formata di materiale onirico. Mediante questo processo di costruzione, la ierofania individuale divenne interpretabile simbolicamente e accessibile a tutti. Gli ultimi cambiamenti significativi introdotti nella vita irochese sulla base dell’esperienza onirica si ebbero grazie alle rivelazioni di Handsome Lake, che vennero alla fine istituzionalizzate nell’odierna religione longhouse.

Oggi la maggior parte degli Irochesi vive in riserve in Canada e nello Stato di New York. Pressappoco un quarto dei circa 25.000 Irochesi viventi aderisce alla religione longhouse tradizionale. Oltre alle cerimonie già descritte, essi recitano una parte del Gaiwiio (buona parola) di Handsome Lake la prima mattina delle cerimonie di Mezzo Inverno e del Grano Verde. La formalizzazione delle rivelazioni avute tramite visioni oniriche dal profeta dal 1799 fino alla sua morte, nel 1815, costituisce il contesto morale, cerimoniale, sociale e teologico nel quale vivono i seguaci della religione longhouse. La recitazione completa del Gaiwiio, eseguita da un predicatore autorizzato, può aver luogo ogni due anni al raduno autunnale delle Sei nazioni, a discrezione della longhouse che di volta in volta organizza l’incontro.
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ISLAM NEL NORDAMERICA


L’immigrazione ottomana. Nel corso del XIX secolo, alcuni dignitari musulmani insieme con mercanti cristiani provenienti dall’Impero ottomano ebbero occasione di compiere dei viaggi d’affari nelle città statunitensi, e un piccolo gruppo di Turchi e Arabi scortò addirittura due imbarcazioni cariche di cammelli acquistati dal governo degli Stati Uniti allo scopo di facilitare i viaggi nei propri territori sudoccidentali. Un membro di questa delegazione divenne più tardi uno scout, ossia un esploratore dell’esercito americano. Nel 1871, un censimento canadese registra tredici persone di fede musulmana e di origine ignota, mentre i censimenti successivi, nel 1881 e nel 1891, non elencano più alcun musulmano. Negli anni ’70 e ’80 del XIX secolo, si registrò anche qualche conversione all’Islam sunnita da parte di Americani bianchi cristiani. Il gioielliere, editore e diplomatico Muhammad Alexander Webb, per esempio, convertitosi all’Islam nel corso di un viaggio in India, fondò nel 1893 l’American Islamic Propaganda Movement. Tenne molte conferenze negli Stati Uniti, scrisse tre libri sull’Islam, pubblicò un periodico intitolato «The Moslem World» e diede vita a sette circoli di Fratelli Musulmani negli Stati orientali e del Midwest, ricevendo persino un sostegno finanziario prima dall’India, e poi dal sultano ottomano, Abdul Hamid II. Tuttavia, dopo la morte di Webb, avvenuta nel 1916, il suo movimento si dissolse.

Diverse centinaia di Arabi musulmani di scuola hanafita provenienti dalla Siria, allora provincia ottomana, si stabilirono in America settentrionale negli anni compresi tra il 1900 e il 1914, con un picco di arrivi registrato nel 1908. Negli stessi anni giunsero anche alcuni Arabi dal Marocco, dal Sudan e dallo Yemen. La stragrande maggioranza era formata da uomini incolti di campagna, con un’età compresa tra i quattordici e i quaranta anni, i quali speravano di tornare in patria dopo aver fatto fortuna in America. Molti di loro iniziarono la loro carriera come commercianti all’ingrosso e al dettaglio per conto di mercanti arabi cristiani che si erano stabiliti a New York, Boston e Philadelphia circa un ventennio prima. I musulmani arabi si dispersero così negli Stati di Dakota, Minnesota, Montana, Alberta e Manitoba. Dopo la prima guerra mondiale, molti comprarono piccole fattorie, mentre altri furono assorbiti dalle industrie di Chicago, Gary, Pittsburgh e Detroit, dove alcuni intrapresero anche piccole attività in proprio e aprirono empori, ristoranti, caffetterie, botteghe da barbiere e imprese di pompe funebri. La maggioranza degli uomini non si sposò, a dispetto degli ideali islamici, per timore che una moglie cristiana americana si sarebbe rifiutata di abbracciare l’Islam o che, una volta trasferita nella patria del marito, non sarebbe mai riuscita ad abituarsi a quella vita. Gli uomini già sposati prima di emigrare spesso non rividero più moglie e figli, sebbene mandassero loro regolarmente denaro. Dei pochi che si sposarono, i tre quarti trovarono donne musulmane negli Stati Uniti oppure fecero arrivare spose dai loro Paesi, mentre il restante quarto sposò donne cristiane nordamericane. Molti matrimoni, misti e non, si rivelarono problematici e alcuni finirono col divorzio. Mancando di un’appropriata educazione musulmana, la maggior parte della scarna nuova generazione si convertì al Cristianesimo e venne assimilata nella società americana o canadese.

In un’altra parte dell’Impero ottomano, circa 40.000 musulmani sunniti turchi, curdi, albanesi e bosniaci lasciarono i loro Paesi nei Balcani, devastati dalla guerra, e le province anatoliche orientali per emigrare negli Stati Uniti tra il 1900 e il 1925. Come sesso, età, classe sociale, basso livello di scolarità e motivi che li inducevano a emigrare, rispecchiavano i musulmani arabi che stavano arrivando nello stesso periodo. Negli anni precedenti alla prima guerra mondiale, si sparpagliarono per tutto il continente e trovarono lavoro come fuochisti, sterratori, taglialegna, operai addetti alla costruzione delle ferrovie e minatori, e alcuni emigrarono a Panama per impiegarsi come operai nei lavori di costruzione del canale. Dopo il 1920, molti Albanesi tornarono nella loro nazione appena creata, mentre la maggior parte di Turchi, Curdi e Serbi Bosniaci trovarono lavoro nelle città industriali della costa orientale e della regione dei Grandi Laghi. Tra le due guerre, alcune migliaia di famiglie turche vennero a raggiungere i loro congiunti nelle grandi metropoli o si stabilirono nelle cittadine della Pennsylvania occidentale, del West Virginia e della Virginia.

Vita urbana. Detroit, il secondo centro statunitense per presenza islamica, riflette la natura eterogenea degli stanziamenti musulmani nell’America settentrionale. Fondata nel 1903 da un immigrato turco, negli anni ’20 e ’30 del XX secolo la comunità ottomana sunnita di Detroit arrivò a contare circa 2.000 persone, la maggior parte delle quali turche (45%) e curde (45%), più una piccola percentuale di Arabi e Albanesi (10%). Essi, nonostante le barriere linguistiche, riuscirono a formare un’unità etnica molto coesa e, dal 1912, presero a riunirsi per la preghiera nella casa del primo imam di Detroit, un arabo proveniente dalla costa orientale. Un dipendente arabo sudanese delle industrie Ford si fece propugnatore della raccolta fondi per la moschea e comprò dei lotti del cimitero di Detroit per potervi seppellire i musulmani defunti in Michigan. Prima di tornare in patria alla fine degli anni ’20, organizzò anche un’associazione di pompe funebri e fondò una sede locale del Kizil Ay, ossia la Mezzaluna Rossa, l’ala musulmana della Croce Rossa Internazionale. I membri della Mezzaluna Rossa ricevevano da Ankara, capitale della Turchia, dei libretti con il regolamento in lingua araba e con spazi per i timbri che attestavano le donazioni mensili. I sunniti di Detroit evitavano, però, di avere relazioni con il piccolo gruppo di šī‘iti giunti negli anni ’20 in città dal Libano meridionale, preservando così il legame settario più significativo all’interno dell’Islam. Tuttavia, il nazionalismo crescente divise più diuna volta i sunniti dopo la creazione, nel cuore dell’ormai smantellato Impero ottomano, della Repubblica Turca laica nel 1923. Le rivolte curde che ebbero luogo in Turchia nel 1928 e nel 1936 causarono uno scisma anche tra le due etnie di Detroit. I Curdi presero a boicottare la caffetteria dove si riuniva il fulcro della comunità sunnita perché apparteneva ad un turco, ne aprirono una loro stessi e si assicurarono, inoltre, il controllo della sede della Mezzaluna Rossa. I Turchi, dal canto loro, si dissociarono dal Kizil Ay, organizzarono un’associazione di pompe funebri separata e fondarono il Türkiye Çocuk Esirgeme Kurumu (Associazione per gli Orfani Turchi). Quando le lotte dei Curdi si attenuarono, anche Turchi e Curdi di Detroit ricominciarono a frequentare gli uni le caffetterie, i funerali e le associazioni caritatevoli degli altri.

Soltanto il 5 % dei sunniti di Detroit prese moglie: di questi, i tre quarti hanno sposato cristiane o ebree americane, mentre gli altri hanno sposato sunnite turche o albanesi. La maggior parte delle mogli americane non lavorava fuori casa, mentre molte donne turche aiutavano i mariti nella conduzione dei loro negozi o lavoravano altrove. Le mogli americane tendevano a incoraggiare i loro mariti a prendere la cittadinanza statunitense, ma non a rinnegare l’Islam, e partecipavano alle attività di raccolta fondi e alle celebrazioni festive della Mezzaluna Rossa. La maggior parte delle mogli sunnite, invece, non partecipava alle iniziative delle associazioni di carità.

Immigrò negli Stati Uniti anche un certo numero di musulmani provenienti prima dalla Russia zarista e poi dall’Unione Sovietica. Nel corso del primo decennio del XX secolo, qualche centinaio di Tatari sunniti di lingua polacca lasciò la Russia Baltica per stabilirsi a Brooklyn, New York, e qualche famiglia tatara turcofona di Crimea e di Kazan’ fuggì dalla Russia meridionale in seguito alla rivoluzione del 1917. Dopo la seconda guerra mondiale, i Tatari di Crimea che avevano combattuto nell’Armata Rossa ed erano stati catturarti dai nazisti emigrarono in America, talvolta passando per la Turchia. Essi formarono una comunità omogenea a New York, nel vicino New Jersey e a Chicago, mentre altrove si integrarono nelle comunità turche.

Negli anni ’40, diverse migliaia di sunniti celebravano ogni anno a New York il Giorno del Sacrificio (‘Īd al-Aḍḥā), sfilando a Harlem in fastosa parata. Gli uomini indossavano lunghe vesti, turbanti e fez, mentre le donne si adornavano di broccati e gioielli. Guidata dallo šayẖ Davud Ahmed Faisal, nato nell’isola caraibica di Grenada, a quanto sembra da una famiglia di origini marocchine e siriane, la sfilata comprendeva immigrati provenienti da diverse nazioni e anche convertiti afroamericani. All’interno della comunità musulmana i matrimoni non prevedevano vincoli etnici, il culto veniva celebrato in case private e in locali presi in affitto, e il sabato si tenevano lezioni di religione per i bambini. Per il resto dell’anno, i musulmani indossavano abiti normali e gli uomini erano impiegati in ogni genere di lavoro: fattorini, camerieri, meccanici, custodi, operai, agenti assicurativi e uomini d’affari.

Prima della seconda guerra mondiale, gli immigrati musulmani in America settentrionale costituivano una minoranza circondata da un mondo estraneo e cristiano. Pur mantenendo abitualmente un basso profilo religioso, la maggior parte aderì alla propria fede. I musulmani albanesi fondarono un’associazione religiosa e costruirono una moschea nel Maine nel 1915 e una nel Connecticut nel 1919. Negli anni ’20, i sunniti libanesi aprirono una loro moschea a Ross, nel Dakota del Sud, e nel 1934 a Cedar Rapids, nello Iowa, mentre nel 1928 i Tatari sunniti di lingua polacca ne eressero una a Brooklyn, tuttora attiva. La prima moschea canadese nacque nel 1938 presso Edmonton: riuniva venti famiglie libanesi che fondarono anche l’Arabian Muslim Association.

Demografia e sviluppi postbellici. I musulmani che lasciarono l’Asia e l’Africa per vivere in America e, più in generale, in Occidente, dopo la seconda guerra mondiale lasciarono le loro patrie spinti dai cambiamenti economici e dagli sconvolgimenti politici delle loro terre d’origine, e attratti dall’opportunità di un miglioramento economico. Alla fine del XX secolo, praticamente tutti gli Stati dell’emisfero occidentale registrano la presenza di musulmani; in totale, essi provengono da più di sessanta diverse nazioni (per lo più mediorientali) e includono parlanti di vari dialetti arabi e di numerose lingue turche e indoeuropee.

Il numero dei musulmani che vivono in America settentrionale è stimato dai 900.000 ai 3 milioni di individui. Nel 1951, in Canada ve n’erano soltanto 2.000 o 3.000, compresi i discendenti dei primi immigrati, i nuovi arrivati e i convertiti locali. Nel 1983 essi arrivavano a 100.000; rappresentavano circa lo 0,4% della popolazione totale e il 60% di loro era nato all’estero. Gli Stati Uniti, che dal 1936 non hanno più effettuato alcun censimento religioso, erano patria di oltre due milioni di musulmani negli anni ’80, secondo le stime compiute sulla base di un censimento compiuto nel 1970 dall’Islamic Center di Washington, D.C., e dalla Federation of Islamic Associations. In entrambi i Paesi, un gran numero di immigrati musulmani sono arrivati dopo la guerra con visti studenteschi e vi sono rimasti alla conclusione dei loro studi universitari. Più di 750.000 studenti musulmani stranieri ora frequentano le università statunitensi e canadesi, e molti di loro probabilmente non torneranno nelle loro terre d’origine per stabilirvisi in via definitiva. Alcune donne americane che hanno sposato studenti musulmani si sono convertite all’Islam. Inoltre, migliaia di Americani di colore, prima Black Muslims o cristiani, dal 1976 hanno abbracciato l’Islam sunnita.

I musulmani nordamericani sono etnicamente assai diversificati, sia sulla base dell’origine nazionale, sia per via della lingua e sia per appartenenza a sette religiose. Negli Stati Uniti, i musulmani arabofoni formano il gruppo maggiore e maggiormente differenziato (sebbene soltanto il 10% degli Arabi americani sia musulmano); essi comprendono immigrati yemeniti che lavorano nelle fattorie californiane, operai libanesi, palestinesi e yemeniti, uomini d’affari libanesi e palestinesi benestanti e professionisti d’alto livello di tutte le nazionalità arabe. Gli altri gruppi nazionali preminenti sono gli Iraniani (90.000), raggruppati principalmente in California, e i Turchi (85.000). Sia negli Stati Uniti che in Canada, il numero dei sunniti supera largamente quello degli šī‘iti, sebbene, in proporzione, il numero di šī‘iti sia maggiore tra i residenti in Canada. In entrambi i Paesi, sono numerose le sette šī‘ite e i gruppi eterodossi islamici che hanno stabilito delle comunità.

Sebbene l’Islam possa essere praticato anche senza una moschea, nel 1983 i musulmani statunitensi contavano 110 moschee, o centri religiosi, in 24 Stati e nel Distretto di Columbia, mentre i Bilalian, dal 1976 in poi, contano ben 156 moschee disseminate in 39 Stati. I musulmani canadesi vantano almeno una moschea per provincia. Queste moschee, alcune delle quali riflettono la tradizionale architettura islamica, sono sedi di multiformi attività, e non servono soltanto come luogo d’incontro per la preghiera del venerdì, o della domenica, per le celebrazioni festive, i matrimoni e i funerali, ma organizzano anche corsi religiosi per bambini e per adulti e informali raduni sociali. Dagli anni ’50, i governi di Egitto, Arabia Saudita, Iran e Libano hanno stanziato fondi per la costruzione di moschee per le comunità musulmane in terre non musulmane, compresi gli Stati Uniti e il Canada. Malgrado tutto ciò, vi sono ancora molti musulmani che si radunano per pregare in locali d’affitto o in case private.

Salvo poche eccezioni, gli imam a servizio della comunità sunnita statunitense e canadese sono nati all’estero, la stragrande maggioranza in nazioni arabe e i rimanenti in Albania, Pakistan, Jugoslavia e Turchia. Molti hanno studiato in Egitto, all’Università al-Azhar, o nelle università inglesi. Essi sanno affrontare con abilità i bisogni spirituali della generazione degli immigrati, ma spesso non comprendono del tutto il conflitto socioculturale che i figli di questi immigrati hanno sperimentato. L’America settentrionale non ha istituti teologici che possano formare gli imam, così da renderli più adatti a risolvere la dissonanza tra l’Islam e i valori individualistici e le istituzioni laiche che modellano la società angloamericana. Nel 1972 è stato formato un concilio di imam sunniti degli Stati Uniti e del Canada, seguito poco dopo da un concilio simile di moschee šī‘ite.

Le prime organizzazioni islamiche a livello nazionale sono emerse negli Stati Uniti e in Canada negli anni ’50. Nel 1954, un veterano libanese della seconda guerra mondiale organizzò la Federation of Islamic Associations (FIA), un’organizzazione che, nonostante le dispute faziose sorte al suo interno negli anni ’80, possiede molti edifici ed estesi terreni, pubblica il periodico «The Muslim Star» e gestisce un fondo scolastico per borse di studio universitarie. La Muslim Students Association (MSA) degli Stati Uniti e del Canada, invece, è stata fondata nel 1963 per promuovere la solidarietà islamica, preservare lo stile di vita islamico e alimentare l’amicizia con i non musulmani. Essa vanta più di cento organismi affiliati, tra i quali l’Islamic Medical Association, l’Association of Muslim Social Scientists e l’Association of Muslim Scientists and Engineers. L’MSA opera con un centro di insegnamento islamico, un organismo di stampa, un servizio librario e negli Stati Uniti compie anche opera missionaria nelle carceri.

Ogni gruppo etnico musulmano ha inoltre proprie società religiose e secolari. In Canada, per esempio, circa ventimila ismailiti nizāriti, membri di una setta šī‘ita originaria dell’india nordoccidentale che segue l’Aga Khan, hanno propri concili religiosi di distretto che dipendono a loro volta da concili regionali, nazionali e internazionali. Essi hanno costruito dieci ǧamā‘at ẖāna, o case di preghiera, a Toronto e altre a Vancouver, le due città che ospitano anche i loro centri informativi. I bambini, maschi e femmine, beneficiano del Fondo per l’Educazione Superiore istituito dall’Aga Khan.

Le comunità etniche musulmane sono integrate in varia misura nella società nordamericana, a seconda del livello sociale dei membri nelle loro terre d’origine e delle opportunità o delle difficoltà che hanno trovato nelle località in cui vivono. Molti immigrati turchi della seconda metà del XX secolo, per esempio, provenivano da famiglie di funzionari governativi, dagli alti gradi delle forze armate e dalle élite delle città di provincia. Le loro comunità si sono stanziate in prevalenza nelle zone residenziali e contano un ugual numero di donne e di uomini che svolgono attività professionali come medici, docenti universitari o ingegneri. La maggior parte delle seicento famiglie turche di Rochester, New York, appartengono invece alla classe di artigiani e commercianti delle città della Turchia sudorientale. Molti di essi sono abili sarti, che lavorano per industrie d’abbigliamento o che possiedono un proprio negozio. I Turchi di Windsor, in Canada, emigrati dai piccoli centri o dalle città della Turchia asiatica, nella loro nuova patria sono divenuti in buona parte piccoli coltivatori. Spesso lavorano sia gli uomini che le donne per incrementare le entrate familiari. Le espressioni religiose in queste conunità sono molto diverse tra di loro. Tra i professionisti vi sono molti musulmani nominali, che riconoscono il concetto di unità di Dio e di Muḥammad come suo profeta, ma pregano raramente, non sono ligi al digiuno del Ramaḍān, fanno un moderato uso di alcolici e, quando capita, consumano carne suina. Le donne seguono del tutto la moda americana e le famiglie permettono alle figlie di uscire liberamente. Sottolineano la loro appartenenza all’etnia turca, piuttosto che la loro identità musulmana, a differenza dei Turchi di Rochester che, invece, le fanno risaltare entrambe con la stessa intensità. Questi ultimi hanno acquistato diversi lotti di terreno e hanno restaurato i vecchi edifici che in essi sorgevano, convertendoli in moschea, in centro sociale con annessa caffetteria e in aule dove vengono tenuti corsi di inglese, di storia e tradizioni turche e di religione. Si riuniscono settimanalmente per seguire la preghiera condotta da un imam turco, rispettano il mese di digiuno, esprimono la speranza di compiere il pellegrinaggio a Mecca e non consumano carne di maiale. I Turchi di Windsor, infine, condividono una moschea con altri gruppi etnici, l’utilizzano soprattutto per i matrimoni e celebrano le feste religiose in case private. Tutte le famiglie proibiscono alle figlie di uscire liberamente e combinano i matrimoni tra ragazzi e ragazze.

In America, l’Islam ha dunque conosciuto diverse intensità e modalità di pratica a seconda dei tempi e dei luoghi, e si è dimostrato sufficientemente flessibile da adattarsi ai costumi locali che non ne violino i princìpi fondamentali. Contemporaneamente, i musulmani americani stanno imparando a sviluppare appropriati standard comportamentali per le donne che vivono in società in cui il corpo femminile è altamente esposto; linee guida adatte all’interazione di uomini e donne in una società culturalmente permissiva; nuove forme di rapporti coniugali in un mondo in cui le donne lavorano fuori casa; e, infine, le modalità adatte a trasmettere i valori islamici alla generazione futura.

[Per quel che concerne gli Stati Uniti, dati recenti forniti dal Center for Immigration Studies parlano di una popolazione musulmana di circa tre milioni di individui, due terzi dei quali immigrati (o loro discendenti) e un terzo convertiti (per la maggior parte Afroamericani): la percentuale dei cittadini di religione islamica, dunque, supererebbe attualmente di poco l’1% della popolazione statunitense.

Le etnie degli immigrati musulmani sono estremamente varie e coprono l’intera gamma dei Paesi a componente islamica. La maggior parte degli immigrati (circa un milione di individui) proviene dall’Asia meridionale (Bangladesh, India e Pakistan), dall’Iran (circa 300.000) e da vari Paesi arabofoni (nell’insieme, circa 600.000 unità). La grande maggioranza è sunnita, mentre gli šī‘iti raggiungono soltanto il 10% del totale.

Le aree che presentano maggiori concentrazioni di immigrati musulmani sono naturalmente i grandi insediamenti urbani, e in particolare l’area compresa tra New York e Washington; le metropoli di Los Angeles e San Francisco in California; il triangolo industriale Chicago-Cleveland-Detroit; e il Texas, soprattutto nelle zone di Houston e di Dallas-Fort Worth. Gli Stati sudorientali e nordoccidentali contano invece il minor numero di immigrati, con le eccezioni, rispettivamente, della Florida e dell’area di Seattle.

Secondo i dati forniti dall’Office of International Information Programs del Dipartimento di Stato americano, attualmente negli Stati Uniti sorgono 1.209 moschee, per il 60% fondate dopo il 1980. Dal punto di vista architettonico, soltanto un centinaio sono moschee vere e proprie, mentre le altre sono state ricavate da edifici precedentemente adibiti ad altri usi. La maggior parte delle moschee statunitensi (70%), oltre a svolgere le tradizionali funzioni di luogo di culto e centro per l’aggregamento sociale, fornisce anche aiuti materiali e assistenza ai membri delle proprie comunità, e alcune di esse (20%) sono dotate di scuole a tempo pieno. L’educazione dei bambini, del resto, è uno degli argomenti che più sta a cuore alle comunità musulmane, che giudicano inadeguati e fallimentari gli insegnamenti etici e morali impartiti ai bambini occidentali.

Oltre alle infrastrutture di tipo religioso, dottrinale e scolastico, gli Stati Uniti hanno assistito, nell’ultimo decennio e in particolare in risposta agli eventi della politica mondiale, a un notevole incremento e sviluppo della rete di organizzazioni musulmane, che operano in svariati settori sociali, professionali ed etnico-culturali, organizzando convegni e pubblicando periodici. Tuttavia, come lamenta il leader moderato Muhammad Hisham Kabbani, alcune di tali organizzazioni si servono dei più popolari argomenti di dibattito, come la discriminazione religiosa, le relazioni tra le comunità o la politica mediorientale, per celare sotto tale facciata attività e scopi che non rientrano in alcun modo nella cornice della politica sociale e che possono essere definiti di carattere fondamentalista. Anche le tre maggiori associazioni del Paese, l’American Muslim Council, il Council on American-Islamic Relations e il Muslim Public Affairs Committee, che dichiarano di rappresentare gli interessi politici dei musulmani, sono bollate come fondamentaliste dal Center of Immigration Studies, che le accusa di perseguire i propri scopi senza tenere conto, in realtà, degli interessi e degli orientamenti moderati della maggioranza della popolazione statunitense di religione islamica, ndc]
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LAKOTA, RELIGIONE DEI


Lakota è il termine che in lingua nativa designa gli Indiani delle Pianure chiamati convenzionalmente Teton o Sioux occidentali. Quest’ultimo nome, che significa «serpenti», è in realtà un termine spregiativo attribuito loro dagli Ojibwa, un popolo nemico di lingua algonchina. Il nome corretto, Lakota, designa sia il popolo, sia la lingua parlata dalle sette branche dei Teton: gli Oglala, i Sicangu (o Brulé), i Mnikowoju, gli Hunkpapa, gli Itazipco (o Sans Arc), gli Oohenupa e i Sihasapa. Queste tribù di lingua lakota, che vivevano in villaggi semisedentari nel Minnesota prima di spostarsi nelle Grandi Pianure all’inizio del XVIII secolo, costituivano la branca maggiore del corpo politico noto come Oceti Sakowin (Sette Fuochi). La loro migrazione verso le Grandi Pianure coincise con la dissoluzione dei Sette Fuochi.

Considerati i «tipici» Indiani delle Pianure, i Lakota erano un popolo nomade ed equestre che viveva in tipi (le caratteristiche tende indiane) e basava la propria sussistenza sulla caccia al bisonte nei territori attualmente appartenenti a Montana, Wyoming, Dakota del Nord e del Sud, Nebraska e parte degli Stati adiacenti. I Lakota parteciparono alle grandi guerre per la spartizione dei territori occidentali, guidati da capi come Red Cloud (Nuvola Rossa), Crazy Horse (Cavallo Pazzo), Sitting Bull (Toro Seduto), Gali (Fiele) e Rain in the Face (Pioggia sul Viso). In particolare, essi furono gli artefici dell’annientamento delle forze di George Armstrong Custer nella battaglia di Little Bighorn, il 23 giugno 1876. I Lakota, insieme con le altre tribù delle Pianure, nel 1868 firmarono un trattato con il governo federale a Fort Laramie, in Wyoming, in seguito al quale vennero confinati in riserve. In conseguenza della loro partecipazione al famoso movimento della Danza degli Spiriti (Ghost Dance) del 1888-1890, alcune centinaia di uomini, donne e bambini lakota vennero massacrati a Wounded Knee, nel Dakota del Sud, nella riserva di Pine Ridge. Verso la fine del XX secolo, circa 100.000 Lakota vivevano nelle riserve del Dakota del Nord e del Sud, del Montana e del Saskatchewan.

Il sistema religioso. L’emigrazione dai Grandi Laghi alle Grandi Pianure e la dissoluzione dei Sette Fuochi provocò una serie di cambiamenti nella religione lakota. La cosmologia, che mostra le caratteristiche di una cultura lacustre legata alla casa- villaggio, rimase parte integrante della religione della branca orientale dei parlanti dakota (lakota e dakota sono varianti dialettali), ma i Lakota abbandonarono molte delle loro antiche credenze, adeguandosi a un nuovo stile di vita nomade che spesso li condannò a lunghi periodi di carenza di cibo. Uno degli atti fondamentali della nuova religione consisteva nel propiziarsi gli esseri soprannaturali, allo scopo di assicurare il successo della caccia al bisonte e la protezione da un ambiente imprevedibile e spesso ostile.

Cosmologia. Le opere di James R. Walker, medico a Pine Ridge, nel Dakota del Sud, tra il 1896 e il 1914, ci forniscono la maggior parte delle informazioni sulla cosmologia lakota, nonostante una certa tendenziosità nelle interpretazioni dell’autore. I suoi resoconti ci forniscono la ricostruzione di un sistema cosmologico nel quale, prima della creazione della terra, gli dei dimoravano in un dominio celeste indistinto, mentre gli umani vivevano in un indefinibile mondo sotterraneo privo di cultura. Tra gli dei, i più importanti erano: Takuškanškan (Qualcosa che muove); il Sole, sposato con la Luna, dalla quale aveva avuto una figlia Wohpe (Stella Cadente); l’Anziano e l’Anziana, la cui figlia Ite (Faccia) era sposata con il Vento, con il quale aveva avuto quattro figli, i Quattro Venti. Tra i numerosi altri spiriti, benevoli e malevoli, il più importante era l’ambiguo trickster Inktomi (Ragno). Inktomi cospirò con l’Anziano e l’Anziana per assicurare alla loro figlia Ite un maggior rilievo sociale concertando una tresca tra questa e il Sole. Ma la moglie del Sole scoprì la relazione e Takuškanškan intervenne a punire i colpevoli, attribuì alla Luna un suo dominio e, nel processo di separazione della Luna dal Sole, diede inizio alla creazione del tempo. L’Anziano, l’Anziana e Ite furono mandati sulla terra, ma in tal modo Ite venne separata dal Vento che, insieme con i Quattro Venti e un quinto vento presumibilmente nato dalla relazione adulterina con il Sole, diede vita allo spazio. Anche la figlia del Sole e della Luna, Wohpe, cadde sulla terra, e lì rimase a dimorare con il Vento del Sud, modello di virilità per i Lakota, e insieme con lui adottò il quinto vento, chiamato Wamniomni (turbine).

L’emersione degli esseri umani. Sole sulla terra appena creata, alcune divinità presero ad annoiarsi e Ite convinse Inktomi a cercarle il suo popolo, la nazione del Bisonte. In forma di lupo, Inktomi si diresse sotto la superficie terrestre, dove trovò un villaggio di esseri umani. Inktomi descrisse loro le meraviglie della terra e convinse un uomo, Tokahe (il primo), ad accompagnarlo in superficie. Tokahe lo seguì e, giunto in superficie attraverso una caverna (che si ritiene essere l’attuale Wind Cave nelle Black Hills del Dakota del Sud), si meravigliò al vedere l’erba verde e il cielo blu. Inktomi e Ite gli fecero assaggiare la carne e la zuppa di bisonte, gli mostrarono i tipi, le vesti e gli strumenti per la caccia. Tokahe tornò al suo villaggio sotterraneo e convinse altri sei uomini, insieme con le loro famiglie, ad andare con lui sulla superficie della terra. Quando giunsero a destinazione, però, scoprirono che Inktomi li aveva traditi: i bisonti erano scarsi, il tempo era peggiorato ed essi si ritrovarono a soffrire la fame. Impossibilitati a tornare alle loro case, ma armati di una nuova conoscenza del mondo, riuscirono a sopravvivere e divennero i fondatori dei Sette Fuochi.

I Sette Riti Sacri. Durante un periodo di carestia, Stella Cadente apparve ai Lakota in forma di donna umana e fu scorta da due cacciatori, uno dei quali prese a desiderarla carnalmente. Immediatamente, un velo di nebbia ricoprì il cacciatore e lo ridusse alle sole ossa. Stella Cadente istruì invece l’altro cacciatore a ritornare al suo campo e a narrare al capo e al popolo che lei, Ptehincalaskawin (Donna Piccolo Bisonte Bianco) sarebbe apparsa loro il giorno seguente. Egli obbedì e col suo popolo costruì un grande tipi che potesse ospitare l’assemblea. Donna Piccolo Bisonte Bianco portò al popolo un involto contenente la sacra pipa e disse a tutti che, in caso di necessità, avrebbero dovuto fumare quella pipa e invocare l’aiuto di Wakantanka. Il fumo della pipa avrebbe elevato le loro preghiere. Poi li istruì sui grandi riti Wicoh’an Wakan Šakowin (Sette Riti Sacri), la maggior parte dei quali forma tuttora la base della religione lakota.

1. La Capanna di Sudorazione. Chiamata Inikagapi (rinnovare la vita), la cerimonia della Capanna di Sudorazione si tiene in una struttura a cupola fatta di ramoscelli, che simboleggia la forma dell’universo lakota. In una buca al centro della capanna vengono poste delle pietre infuocate, sulle quali un medicine man verserà dell’acqua per creare il vapore. Lo scopo della cerimonia è vivificare spiritualmente e fisicamente le persone. Durante la cerimonia, spiriti benevoli penetrano nell’oscurità della capanna sudatoria e istruiscono il medicine man sui modi per curare i suoi pazienti.

2. La Ricerca di Visione. Hanbleceya (Invocare a Gran Voce una Visione) è un’ordalia intrapresa da un individuo sotto la supervisione di un medicine man. L’individuo che sceglie di andare in cerca di visioni per ragioni personali si impegna a restare senza cibo né acqua su di un’altura isolata, di solito sdraiato in una buca poco profonda, per un periodo che va da uno a quattro giorni. Munito soltanto di una coperta e di una pipa, l’uomo prega per ottenere una visione, che si manifesta di solito verso la fine dell’ordalia. Il significato della visione è poi interpretato dal medicine man.

3. Il Trattenimento del Fantasma. Secondo i Lakota, lo spirito di un defunto permane per un anno dopo la sua morte. La cerimonia Wanagi Wicagluha (Trattenimento del Fantasma) viene eseguita da un parente in lutto, specie da chi ha perduto un figlio assai caro. Ogni giorno, lo spirito è nutrito ritualmente e dopo un anno è finalmente lasciato libero nel corso di un’elaborata cerimonia.

4. La Danza del Sole. Il più importante rito religioso annuale, il Wiwanyang Wacipi (Guarda la Danza del Sole), si teneva immediatamente prima della caccia estiva al bisonte. I danzatori principali si facevano sospendere a un palo sacro tramite dei cavicchi che trapassavano loro il petto, oppure trascinavano dei teschi di bisonte appesi alla carne sopra le scapole. In questo periodo, le donne offrivano brandelli di carne delle braccia e i medicine men foravano i lobi delle orecchie dei bambini. [Vedi anche DANZA DEL SOLE].

5. Farsi dei Parenti. Hunka, il rito per Farsi dei Parenti, creava un legame adottivo tra due persone non imparentate, legame che era più forte della stessa consanguineità. Si eseguiva di solito per unire una persona più anziana e una più giovane come «padre» e «figlio» rituali.

6. Cerimonia della Pubertà. Al menarca di una ragazza, si eseguiva il rito Išnati Awicalowampi (Essi Cantano del Suo Mestruo) per farla crescere con tutte le virtù di una donna lakota.

7. Il Lancio della Palla. Il Tapa Wankayeyapi (Lanciare in Alto la Palla) era un gioco nel quale una bambina lanciava in alto una palla e diverse persone gareggiavano per prenderla. Il vincitore era considerato più fortunato degli altri, perché la palla simboleggiava la conoscenza.

Credenze fondamentali. I Lakota credono nella reincarnazione e vedono la vita come una serie di viaggi ricorrenti. Gli esseri umani attraversano quattro generazioni: l’infanzia, l’adolescenza, la maturità e la vecchiaia. Al momento della morte, una delle quattro «anime» dell’individuo si mette in viaggio verso sud lungo il Wanagi Tacanku (il Sentiero degli Spiriti, ossia la Via Lattea), dove incontra una vecchia che giudica le sue virtù terrene e la indirizza al mondo degli spiriti, costituito da uno sbiadito equivalente della vita terrena nel quale non manca mai la carne di bisonte e in cui ci si ricongiunge con i propri parenti, oppure la rimanda sotto forma di fantasma sulla terra, dove perseguiterà i viventi e cercherà di indurli a raggiungerla. Altri aspetti di queste quattro anime vengono invece posti nei feti dei futuri nati, assicurandone in tal modo la la vita. Si ritiene che i parti gemellari siano particolarmente fausti e che i gemelli siano intellettualmente maturi fin dalla nascita.

La tradizione sacra è il dominio dei wicasa wakan (uomini sacri), a livello locale noti come medicine men, che dirigono tutte le cerimonie religiose. Il simbolo più importante è la sacra pipa, fumata per Wakantanka (talvolta impropriamente tradotto con «Grande Spirito» o «Grande Mistero»), nome collettivo che raggruppa sedici importanti esseri e poteri soprannaturali, metà dei quali esistevano già prima della creazione della terra, mentre l’altra metà ne costituisce il risultato. Wakantanka è metaforicamente chiamato anche Tobtob (quattro volte quattro) nella lingua sacra dei medicine men, nome che pone l’accento sulla credenza secondo cui tutte le cose sacre si manifestano a gruppi di quattro. La radice wakan (sacro) è un concetto dinamico che indica la potenzialità di ogni cosa a trasformare il proprio stato da secolare a sacro.

Inktomi, il trickster, diede il nome a tutte le cose, insegnò la cultura agli uomini e rimase sulla terra per continuare i propri raggiri. Una serie di racconti chiamata ohunkankan (mito) e riguardante Inktomi, nella quale le sue beffe gli si ritorcono infine contro, serve da lezione morale ai più giovani.

Religione contemporanea. Tutti i Sette Riti Sacri sono tuttora eseguiti, eccetto il Tapa Wankayeyapi. Nel XX secolo, è divenuta popolare una pratica religiosa nota come Yuwipi. Basato su di una serie di concetti culturali collegati ancora al sistema di vita incentrato sulla caccia al bisonte, ma volto al contempo a confrontarsi con i problemi degli Indiani contemporanei che vivono in riserve, questo rito viene eseguito in una stanza oscurata sotto la supervisione di un «uomo Yuwipi». Scopo del rito è curare le persone e, al contempo, pregare per il benessere generale di tutti i popoli indiani e per la lunga vita del gruppo familiare al quale l’adepto appartiene.
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MALCOLM X


Malcolm X (1925-1965), leader afro americano musulmano, nato il 19 maggio 1925 a Omaha, in Nebraska, con il nome di Malcolm Little. Suo padre, il reverendo Earl Little, seguace di Marcus Garvey e ministro battista, morì quando Malcolm aveva sei anni e sua madre, unico sostegno dei nove figli, venne rinchiusa in un istituto psichiatrico qualche anno più tardi. Dopo aver ricevuto l’istruzione primaria in un istituto di East Lansing, in Michigan, Malcolm interruppe gli studi alla fine della scuola media e si trasferì presso una sorella maggiore nel quartiere di Roxbury, a Boston. Disoccupato, fu coinvolto in piccoli reati e, divenuto malvivente di strada e capo di una banda interrazziale di ladri operante prima a Roxbury e poi a Harlem, divenne famoso con il soprannome di «Detroit Red» per via della sfumatura rossa dei suoi capelli. Durante gli anni di prigione (1946-1952), Malcolm aderì al movimento Nation of Islam guidato da Elijah Muhammad, evento che egli descriverà come la prima delle sue due esperienze di conversione. Conformemente alla tradizione della Nation of Islam, egli sostituì il proprio cognome con una X, a memoria di quel che era stato e di quel che era divenuto: «Ex fumatore, Ex bevitore, Ex cristiano, Ex schiavo».

Abile oratore dalla carismatica personalità e organizzatore infaticabile, Malcolm X diede voce alla collera e all’astio delle masse di colore all’apice del movimento per i diritti civili, dal 1956 al 1965. Organizzò templi musulmani in tutto il Paese e fondò, nella propria cantina, il giornale «Muhammad Speaks». Espresse il credo sul separatismo razziale della Nation of Islam, facendo così rapidamente carriera all’interno del movimento, prima come ministro del Tempio Numero Undici di Boston e poi guadagnandosi l’assegnazione del Tempio Numero Sette di Harlem, la sede più grande e più prestigiosa dopo il quartier generale di Chicago. Riconoscendone i talenti e l’abilità, Elijah Muhammad lo nominò infine «rappresentante nazionale» della Nation of Islam, secondo soltanto a se stesso nella gerarchia del movimento.

Nel 1963, dopo le esternazioni rese da Malcolm X a proposito dell’assassinio del presidente John F. Kennedy, Elijah Muhammad gli intimò un periodo di silenzio, mettendo in tal modo a nudo le profonde tensioni e le dispute che dividevano i leader neri musulmani. Nel marzo 1964, Malcolm X lasciò la Nation of Islam e fondò la Muslim Mosque, Inc.

Quello stesso anno, durante il pellegrinaggio a Mecca, sperimentò la sua seconda conversione e aderì alla fratellanza ortodossa universale dell’Islam sunnita, adottando il nome musulmano di el-Hajj Malik el-Shabazz. In seguito a questa sua conversione, rinunciò al credo separatista della Nation of Islam e, nel 1965, fondò la Organization for Afro-American Unity, veicolo politico inteso ad attribuire una dimensione internazionale alla triste condizione degli Americani di colore, a far causa comune con le nazioni del Terzo Mondo e a passare da una battaglia per i diritti civili a una per i diritti umani.

Il 21 febbraio 1965, Malcolm X fu assassinato nel corso di un comizio pubblico alla Audubon Ballroom di Harlem. Il suo sacrificio, le sue idee e i suoi discorsi ebbero gran peso nello sviluppo dell’ideologia nazionalista nera e del movimento Black Power negli Stati Uniti della fine degli anni ’60.

[Vedi anche ELIJAH MUHAMMAD].
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NAVAJO, RELIGIONE DEI


I Navajo, che contavano circa 170.000 individui alla fine del secolo scorso, vivono principalmente nella Navajo Nation, una riserva grande all’incirca come il New England, a cavallo tra l’Arizona settentrionale e il New Mexico. I dati archeologici e linguistici indicano che essi giunsero tardi nel Sud-Ovest americano, tra il 1000 e il 1525 d.C. Entrati in contatto con gli Spagnoli e con popolazioni pueblo, anche i Navajo intrapresero l’allevamento di cavalli, pecore e capre e si dedicarono all’agricoltura.

Secondo molti antropologi, i rifugiati pueblo che cercarono scampo presso i Navajo dopo la rivolta del 1680 ne influenzarono ampiamente la religione. Certe similitudini tra le leggende navajo delle origini e le corrispettive leggende pueblo, nonché i parallelismi tra le due cosmologie e l’impiego di maschere rituali e di dipinti di sabbia risalgono probabilmente a quel periodo.

Cosmogonia e visione del mondo. Il mito delle origini navajo narra dell’emersione del popolo navajo dai mondi sotterranei alla Superficie della Terra. Servendosi di un involto di medicina portato con loro dai mondi sotterranei, Primo Uomo, Prima Donna e altre Sacre Persone eseguirono una cerimonia notturna sul luogo dell’emersione dal mondo sotterraneo, nel corso della quale collocarono al loro posto le «forme interiori» dei fenomeni naturali (terra, cielo, montagne sacre, piante e animali), creando in tal modo il mondo presente. In questo mondo nacque Donna Mutevole la quale, incinta del sole, diede alla luce due gemelli. I gemelli uccisero vari mostri che mettevano in pericolo le Sacre Persone, mentre Donna Mutevole, grazie all’involto di medicina datole da Primo Uomo, creò il mais e, da residui epidermici strofinati via dalla sua pelle, creò anche le persone della Superficie della Terra, ossia il popolo dei Navajo.

Il mito di creazione navajo indica che non vi è dicotomia tra il naturale e il soprannaturale nella religione dei Navajo. L’umano (le Persone della Superficie della Terra) e il divino (le Sacre Persone) sono anzi concepiti nell’ambito dello stesso complesso di forze motivanti: la nozione di «vento» (níłch’í); il concetto di forma interiore (bii’ gistíín)o «quel che sta dentro» (bii’ sizíinii); e le opposte nozioni di «condizioni favorevoli», ossia l’armonia e l’equilibrio (hózh[image: ]) e «cattive condizioni», ossia disarmonia e disordine (hóch[image: ]’).

Il vento è un fenomeno unitario ed è la fonte di tutta la vita, del movimento e del comportamento. Tuttavia, esso ha vari aspetti che rivestono funzioni differenti e portano differenti nomi. Prima dell’Emersione, i venti fornivano i mezzi di vita (ossia il respiro) agli abitanti dei mondi sotterranei. Dopo l’Emersione, a ogni punto cardinale apparvero nebbie luminose e in ognuna delle quattro direzioni vennero create quattro montagne sacre. Ogni direzione possiede una forma interiore (bii’ gistíín) e un vento a essa strettamente associato. Dai quattro punti cardinali questi venti forniscono i mezzi per vivere, il movimento, il pensiero e la comunicazione tra i fenomeni naturali, le Sacre Persone e i Navajo. Il Figlio del Vento è inviato a guidare e consigliare le Persone della Superficie della Terra. Infine, ciascun navajo ha anche un «vento dentro di sé» (níłch’í bii’ sizíinii) che entra nell’essere umano alla nascita e guida l’individuo.

Sia i fenomeni naturali, sia gli esseri umani possiedono dunque delle forme interiori, «quelle che stanno dentro», animate dal vento. Come ha scritto Gary Witherspoon: «Nella maggior parte dei casi le Sacre Persone del quinto mondo sono le forme interiori di vari fenomeni e forze naturali, compresi gli animali. “Quelli che stanno dentro” sono i poteri che controllano e animano la natura. Il cerimoniale navajo ha il compito di controllare le Sacre Persone, che sono le forme interiori e gli agenti di controllo dei fenomeni naturali» (Witherspoon, 1983, p. 575).

Le Sacre Persone (diyin dine’é) sono immuni da pericolo, rovina e morte: la loro sacralità non consiste nella rettitudine morale, bensì nella potenza. Tocca ai Navajo mantenere relazioni armoniche con le Sacre Persone, le quali possono però essere persuase a intervenire nel caso in cui un individuo si ammali in seguito a un contatto improprio con loro. Nella religione navajo il termine hózh[image: ] si riferisce a una condizione positiva o ideale. La frase s[image: ]’ah naagháí, bik’eh hózh[image: ] (lunga vita in perfetta felicità e armonia) ricorre nella maggior parte dei canti e delle preghiere rituali ed esprime in modo esemplare l’ideale navajo. Come sostiene Witherspoon: «Lo scopo della vita navajo in questo mondo è vivere fino alla maturità nella condizione descritta come hózh[image: ] e morire in tarda età: in tal modo, si viene alla fine incorporati nella bellezza universale, nell’armonia e nella felicità descritte come s[image: ]’ah naagháí, bik’eh hózh[image: ]» (Witherspoon, 1983, p. 573).

La malattia è ritenuta uno stato di «condizione cattiva» (hóch[image: ]’) risultato dal contatto dell’individuo con qualche elemento «pericoloso». Wyman e Kluckhohn (1938, pp. 13s.) elencano quattro gruppi di «fattori eziologici» che possono provocare malattie: 1) i fenomeni naturali come i lampi, il vento e i tuoni; 2) alcuni tipi di animali, tra i quali l’orso, il cervo, il coyote, il porcospino, i serpenti, l’aquila e i pesci; 3) il contatto con gli accessori cerimoniali in periodi inappropriati; e 4) i fantasmi dei Navajo, gli estranei, le streghe e i lupi mannari. Quando la malattia è provocata da un attacco diretto, si ritiene che l’«arma» (deezláá’) o la «freccia» (bik’a’) dell’animale, oppure il fulmine, rimangano all’interno della persona, o che l’«interiorità» o il vento (níłch’í) di un animale pericoloso, di un fenomeno naturale, di una strega o di un fantasma entri nel corpo e diventi, temporaneamente o permanentemente, il «vento interiore» della persona. Il processo di cura tramite il «canto» navajo è volto a rimuovere le «cose cattive», come la rabbia, le armi oppure l’«essere interno» penetrato nel corpo del malato, affinché quest’ultimo possa riguadagnare lo stato di hózh[image: ].

Tipi di canti. Gli antropologi hanno identificato ventiquattro complessi di canti dei quali, negli anni ’70 del secolo scorso, soltanto otto erano ancora diffusi ed eseguiti correntemente, mentre sei erano ormai estinti e quattro stavano cadendo in disuso. Sia i consulenti navajo, sia gli antropologi non concordano pienamente sull’ordine sistemico di questi canti (vedi Wyman e Kluckhohn, 1938; Haile, 1938; Reichard, 1950; Wyman, 1983; Witherspoon, 1983; e Werner et al., 1983).

Una delle cerimonie principali dei Navajo, in ogni caso, è la Via della Benedizione. Il suo mito (la cui narrazione completa è contenuta in Wyman, 1970) narra gli eventi della creazione del popolo navajo dopo l’Emersione, eventi incentrati soprattutto sulle azioni di Donna Mutevole. La cerimonia della Via della Benedizione, che dura due notti, ha lo scopo di prevenire lo stato di hóch[image: ]’ e preservare lo stato di hózh[image: ], ossia di benedizione. Anche il Kinaalda, il rito di pubertà femminile, si serve dei canti della Via della Benedizione nel ricordare la prima mestruazione di Donna Mutevole.

La Via del Nemico (’anaa’jí), al contrario, serve a contrastare il contatto con gli altri popoli e a esorcizzarne i fantasmi. Secondo Wyman (1983, p. 541) questo rito faceva parte di un gruppo di cerimonie di guerra ormai quasi completamente cadute in disuso ed è stato ora inserito tra altre cerimonie dette Via del Male (hóch[image: ]’ojí). La Via del Nemico dura tre notti e il suo simbolismo verte per lo più sulla guerra e sull’esorcismo delle «cose cattive»; la cerimonia include una finta battaglia e la caccia di uno scalpo.

Altri canti (i più famosi dei quali sono la Via della Caccia, la Via della Bellezza, la Via della Montagna, la Via della Notte e la Via del Vento navajo) sono soggetti all’uno o all’altro dei tre modi in cui si possono eseguire i canti: la Via della Vita, la Via del Male e la Via della Santità. Al rito della Via della Vita possono essere ricondotti due canti e uno di essi, detto Via della Selce, riveste ancora grande importanza. Alla Via della Vita si ricorre per curare le ferite accidentali: nel corso del rito, il paziente che intraprende il trattamento è dipinto di rosso, colore della carne e del sangue, che simboleggia il ritorno alla vita e alla salute. Il rito della Via del Male è invece caratterizzato dalle tecniche per esorcizzare i fantasmi dei Navajo e per scacciare le «cose cattive». La maggior parte dei canti viene tuttavia eseguita secondo il rito della Via della Santità, indirizzato alle Sacre Persone e volto ad attrarre il bene e a curare il paziente. Per questa ragione, è opportuno affrontare nel dettaglio la versione navajo del rito della Via della Santità per illustrarne i temi e il processo stesso di risanamento del paziente.

I canti della Via della Santità. I canti della Via della Santità navajo durano due, cinque o nove notti (una «notte» è l’arco di tempo compreso da un tramonto all’altro) e sono costituiti da cerimonie collegate in un determinato ordine. Molti di questi riti comprendono anche un bagno, la realizzazione di dipinti di sabbia, una cerimonia di sudorazione a scopo emetico e un canto che si protrae per l’intera notte finale del rito. Ciascuna cerimonia è composta di atti rituali diretti contro i fattori eziologici (per esempio, orsi, serpenti o fulmini) cause della malattia che è chiamata a curare.

Il modello navajo del cosmo, così com’è narrato nel mito della creazione, viene espresso nell’ambientazione della cerimonia stessa. Il canto è eseguito in uno hogan navajo, circolare come l’orizzonte. Il movimento, durante un rito, è sempre in senso orario o «nella direzione del sole». Gli uomini siedono nel lato sud dello hogan, mentre le donne siedono nel lato nord, il cantore si posiziona nel lato sud-ovest e il paziente, quando rimane fermo, nel lato nord-ovest. L’Est, dove si trova la porta dello hogan, è associato con i diyin, e dunque i bastoni della preghiera e le altre offerte sono depositati verso est. Il Nord è invece associato con lo hóch[image: ]’, e gli oggetti che sono stati a contatto col paziente per rimuovere lo hóch[image: ]’ sono quindi depositati a nord. Ogni canto si serve del colore e del simbolismo direzionale come un codice compendiato atto a ordinare e interpretare la miriade di azioni rituali eseguite durante il rito.

Nel corso della cerimonia, il cantore si serve di una serie di oggetti rituali che comprendono: 1) i feticci che formano parte integrante dei suoi strumenti; 2) gli oggetti costruiti durante il rito, come i bastoni di preghiera e i dipinti di sabbia, provenienti in parte dai suoi strumenti e in parte da materiali (come pietre, radici di yucca e farina di granturco) appositamente richiesti ai parenti del paziente; e 3) medicine preparate durante il rito con i pollini e le erbe che fanno parte dell’armamentario del cantore.

Durante il rito, gli oggetti rituali sono combinati con diversi tipi di atti rituali: dotazioni alle Sacre Persone, azioni che identificano il paziente con il soprannaturale e azioni di rimozione che liberano il corpo del paziente dalle «cattive condizioni». L’identificazione con le Sacre Persone ha luogo mediante azioni di «attribuzione» o «inclusione», per esempio premendo strumenti o sostanze dell’armamentario del cantore contro il corpo del paziente così da renderlo diyin. Altre importanti azioni rituali sono la somministrazione al paziente di «cibo sacro» o di medicine a base di erbe, l’applicazione sul suo corpo di sabbia proveniente dai dipinti che raffigurano poteri soprannaturali e l’inalazione della brezza dell’alba, o níłch’í, al termine del canto. Vi sono, poi, diverse azioni atte a rimuovere le «cose cattive», come la «cerimonia di scioglimento», durante la quale involti contenenti piume o erbe legate con strisce di yucca vengono premuti contro il paziente e poi strappati via e, ancora, il vomito indotto durante la cerimonia di sudorazione a scopo emetico.

I tre temi della dotazione, della rimozione e dell’identificazione ricorrono più volte nel corso dell’intero canto della Via della Santità e vengono ripetuti in ogni subcerimonia, in ogni preghiera e in ogni serie di canti. Tuttavia, uno di essi può essere dominante o enfatizzato in una certa subcerimonia. Durante la cerimonia dei bastoni della preghiera, nella quale un potere soprannaturale è costretto ad aiutare un paziente, prevale la dotazione; nel corso di una cerimonia di sudorazione a scopo emetico è cruciale la rimozione dello hóch[image: ]’, e in una cerimonia incentrata sui dipinti di sabbia l’identificazione del paziente con il diyin è lo scopo primario.

Confronti. Singolari affinità accomunano le cerimonie dei Navajo con quelle degli Apache da un lato, e con quelle dei Pueblo dall’altro. Sia i Navajo sia gli Apache enfatizzano il tema centrale della lunga vita ed entrambi incentrano le proprie cerimonie sull’individuo, ossia sull’azione di cambiare lo stato di una persona tramite la dotazione, la rimozione di oggetti malvagi e l’identificazione con un potere soprannaturale. Così come la religione pueblo, anche la religione navajo comporta una visione del cosmo strutturato in un universo limitato, in cui il mondo presente sta all’apice di diversi mondi stratificati dai quali sono emersi gli antenati. Il rituale navajo replica il cosmo in forma più chiara di quanto non accada nel rituale apache; tuttavia, impiegando a tal fine colore, sesso e simbolismo direzionale, la religione navajo si avvicina piuttosto al rito e alla visione del mondo dei Pueblo (vedi Heib, 1979; Tedlock, 1979; e Ortiz, 1969).

Le affinità tra le cerimonie di Navajo, Apache e Pueblo suggeriscono l’esistenza di tratti unificanti nel cerimonialismo delle culture native del Sud- Ovest. La religione dei popoli sudoccidentali, così come quella di altre culture native americane, è strettamente legata all’ambiente naturale. Le cosmologie dei nativi affondano le proprie radici in concezioni del tempo e dello spazio che dispongono il territorio secondo una forma particolare, permeandolo di significati soprannaturali. Gli oggetti naturali vengono trasformati in oggetti rituali e impiegati per attirare i poteri soprannaturali positivi, per rimuovere i poteri dannosi e per rappresentare la presenza sacra.

I professionisti del cerimoniale si servono di questi oggetti e delle azioni rituali per comunicare con i poteri soprannaturali, al fine di assicurare alla comunità che le piante selvatiche e coltivate così come la vita animale continueranno ad abbondare, e che la salute e la prosperità individuale e comunitaria saranno preservate.
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NEOLIN


Noto come Profeta dei Delaware, fu una guida religiosa attiva presso gli Indiani Delaware dell’Ohio negli anni ’60 del XVIII secolo. Neolin, il cui nome significa «l’illuminato», fu uno dei profeti delaware comparsi, verso la fine del XVIII secolo, nelle aree dei fiumi Susquehanna e Allegheny in Pennsylvania e dei fiumi Cuyahoga e Muskingum in Ohio. Gli insegnamenti del profeta conobbero vasto seguito presso le tribù della frontiera. Pontiac, noto capo Ottawa, volle vedere nel messaggio del profeta la giustificazione divina dei propri tentativi di unire le tribù della frontiera. Tramite Pontiac, Neolin influì sulle linee politiche di una ventina di tribù dal lago Ontario al Mississippi, compresi gli Ojibwa, gli Ottawa, i Potawatomi, i Seneca, gli Uroni, i Miami, gli Shawnee e i Delaware. Pontiac attenuò in qualche misura le spinte antieuropee del messaggio di Neolin sostenendo i diritti dei Francesi contro gli interessi britannici. Tutte le disfatte degli Inglesi negli anni ’60 del XVIII secolo a ovest dei monti Allegheny dipesero non soltanto dalla leadership di Pontiac, ma anche dal carisma del messaggio del Profeta dei Delaware.

Il messaggio giunse a Neolin nel corso di un viaggio onirico presso la dimora montana del Maestro di Vita, o Grande Spirito. Il Maestro affidò al profeta il compito di intimare al suo popolo di abbandonare il vizio dell’alcol, la promiscuità sessuale, le lotte intestine e le pratiche magiche dedicate agli spiriti malvagi. Inoltre, i Delaware avrebbero dovuto respingere tutte le influenze dei bianchi e tornare a cacciare con arco e frecce. Dal punto di vista rituale, essi avrebbero dovuto purificarsi tramite l’astinenza sessuale e l’impiego di emetici, e avrebbero dovuto reintrodurre la pratica dei sacrifici. Da queste riforme sarebbe scaturito un rinnovato vigore, tale da consentire loro di cacciare i bianchi dal continente (Peckham, 1947).

Il Maestro di Vita donò al profeta anche un bastone recante una preghiera, scritta in geroglifici nativi, che avrebbe dovuto essere recitata ogni mattina e ogni sera da tutti i seguaci. John Heckewelder, un missionario moraviano che visse all’epoca con i Delaware, narrò di aver visto una mappa impiegata dal profeta nel corso delle sue prediche (Heckewelder, 1876). Al centro della mappa spiccava un riquadro raffigurante la dimora del Grande Spirito. Questa terra, piena di selvaggina e di foreste, era stata la meta del viaggio dell’anima dopo la morte. Ormai, però, essa era divenuta quasi del tutto inaccessibile a causa delle barriere poste dai bianchi, e soltanto poche anime riuscivano ad accedervi. La maggior parte delle anime cadeva nelle mani del male nel tentativo di superare le barriere, ed era condotta in una terra arida e di scarsa selvaggina.

A est del riquadro interno il profeta aveva disegnato una mappa delle terre un tempo occupate dai Delaware e ora sotto il controllo degli Inglesi. Una volta i Delaware dimoravano presso l’oceano e nelle aree costiere, dove cacciavano, coltivavano e pescavano tranquillamente; in seguito, avevano consentito l’insediamento degli Europei, avevano ceduto o svenduto i loro terreni ed erano diventati dipendenti dalle merci dell’uomo bianco. In conseguenza della loro insensatezza e dell’avidità di acquisizione inglese, i Delaware erano stati condannati alla migrazione, alla frammentazione e alla disgregazione. Se, tuttavia, i Delaware si fossero conformati agli insegnamenti del profeta, avrebbero potuto riprendere la loro terra e tornare al loro precedente stile di vita.

Neolin svolse un ruolo essenziale nell’aiutare il suo popolo a interpretare le circostanze della propria esistenza. Nell’immagine del paradiso da lui proposta, i Delaware vedevano quella che era stata, fino a poco prima, la loro perduta condizione. Nell’immagine della regione dello spirito malvagio, i Delaware riconoscevano la spoliazione della terra occupata dagli insediamenti bianchi. L’accesso al paradiso non soltanto costituiva un evento escatologico difficile da realizzare, ma rendeva necessaria l’espulsione storica dei bianchi. Il messaggio di Neolin implicava poi una dimensione più profonda, non sempre compresa da Pontiac: era stato il Grande Spirito a permettere ai bianchi di controllare la terra e a sottrarre la selvaggina, come punizione per l’immoralità degli Indiani. La mappa di Neolin rappresentava non soltanto le barriere elevate sulla terra e nei cieli, ma anche nei cuori del suo popolo, corrottosi a causa della dipendenza dai bianchi. E, cosa ancor più grave, la crescente dipendenza dai bianchi erodeva la precedente dipendenza degli Indiani dalle forze spirituali della foresta, dei campi, dei torrenti e del cielo. Soltanto una purificazione spirituale e una riforma morale avrebbero potuto infondere loro la forza interiore necessaria a tagliare i ponti con i bianchi e avrebbero consentito loro di tornare a quello stato paradisiaco che avevano abbandonato. Il profeta interpretava la situazione sociale e storica del suo tempo tramite il simbolismo religioso della morte e della rinascita. Il suo paradigma non permetteva alcun compromesso: il rito di passaggio da uno stato di degenerazione e caos allo stato di rinascita e di nuovo ordine non ammetteva incertezze, e non sarebbe potuto riuscire se fosse stato interrotto prima del completamento. La riconquista della perduta innocenza e il recupero della terra perduta erano intimamente collegati.

Il profeta affrontò correttamente il problema che affliggeva il suo popolo, un problema che avrebbe continuato ad amareggiare i nativi americani: come sarebbe stato possibile ritrovare l’identità e l’orgoglio di fronte all’erosione socio-economica e a un antagonista ferocemente calcolatore? La risposta di Neolin non fu di per sé sbagliata, ma arrivò troppo tardi; e tuttavia, il suo fu un indirizzo che altri seguirono, pur consci della sua intempestività, poiché sembrava l’unica direzione da prendere con onore.
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NUOVE RELIGIONI NEGLI STATI UNITI


A partire dagli anni ’60 del XX secolo, gli Stati Uniti hanno conosciuto un considerevole fervore di rinnovamento spirituale, secondo taluni paragonabile ai «grandi risvegli» dei secoli XVIII e XIX. Quattro sono gli elementi principali che sembrano aver contribuito al moderno fermento: 1) una consistente espansione delle religioni mistiche «orientali» (per esempio, Induismo, Buddhismo, Sufismo); 2) un’analoga diffusione di movimenti semireligiosi, terapeutici o del «potenziale umano» come Scientology, est (Erhard Seminars Training), Arica, e Silva Mind Control, le cui filosofie sono spesso costituite da un insieme di misticismo orientale e psicologia pop; 3) un parallelo impulso di movimenti evangelici, pentecostali e fondamentalisti, sia all’interno delle Chiese ufficiali, sia sotto forma di nuove Chiese e di confraternite indipendenti; e 4) l’espansione di sette ambigue e di «culti» autoritari. Questi «culti», in particolare, hanno incontrato l’accesa ostilità di una parte dell’opinione pubblica e segnatamente dei familiari dei convertiti, degli apostati esacerbati, di alcuni esponenti del clero istituzionale cristiano ed ebraico e, infine, di un certo numero di psichiatri, psicologi e operatori del sociale che hanno espresso i propri timori circa il presunto «lavaggio del cervello» operato sugli adepti di tali culti. Un acceso dibattito, poi, ha accompagnato le discussioni sulla legalità e sulla scrupolosità delle cosiddette tecniche di «deprogrammazione» utilizzate per «recuperare» i convertiti. Si può dire, in effetti, che un quinto elemento cruciale dei moderni fermenti spirituali sia costituito proprio da un intenso «movimento anticultuale», anch’esso talvolta dotato di certe proprietà «religiose» o «cultuali».

Origini e significato dei fermenti contemporanei

Nel suo saggio On Knowing How We Know about New Religions, Donald Stone nota come, al giorno d’oggi, «i nuovi movimenti religiosi spesso fungano da macchie d’inchiostro spirituali: la descrizione dei movimenti ci può dire di più sull’osservatore che sull’osservato» (Stone, 1978, p. 42). Non soltanto i singoli movimenti in sé, ma tutto il fenomeno dell’attuale «nuova coscienza religiosa» appare diverso agli occhi di differenti analisti, che hanno messo in evidenza un’ampia gamma di significati nell’impulso di gruppi esoterici e di sistemi di pensiero.

Chiavi spirituali di ricchezza e potere. Da un punto di vista economico-determinista, l’antropologo Marvin Harris interpreta la moderna crescita dei movimenti esoterici e spirituali sulla scorta di un revival della magia in un periodo di aspettative economiche in declino, «un equivoco tentativo di salvare il sogno americano di progresso mondiale tramite mezzi magici e soprannaturali» (Harris, 1981, p. 141). La prerogativa palesemente strumentale di gruppi come Silva Mind Control, est e Scientology rafforza questa opinione. Questi gruppi sono spesso caratterizzati dalla ferma persuasione nell’onnipotenza del pensiero: il fedele impara a «prendersi la responsabilità» dei propri pensieri e in tal modo a «imporli» sugli eventi, convinto che ciò aumenti le sue capacità personali di ottenere successo e influenza mondana. Tali gruppi incarnano «il lato manipolatorio e avido di potere della nuova presa di coscienza» (Harris, 1981, p. 147).

Un’esaltazione strumentale per molti versi simile può essere facilmente rintracciata anche in certi moderni gruppi evangelici, che credono che sia Gesù in persona a provvedere ai bisogni finanziari e a guarire le malattie oncologiche. Persino gruppi comunitari ascetici, come la International Society for Krishna Consciousness (ISKCON o movimento Hare Krishna) e la Chiesa dell’Unificazione (i cosiddetti «Moonies»), presentano un effettivo risvolto mondano e strumentale. «Il bisogno di creare una base materiale alla guerra spirituale domina l’attuale vita quotidiana del popolo Moonie» (Harris, 1981, p. 149). I seguaci di Sung Myung Moon credono infatti che il messia debba essere ricchissimo per adempiere al suo destino spirituale, e che debba dunque reclamare tutta la ricchezza e la terra dal dominio di Satana. Secondo Harris, ciascuno di questi culti ha «un preciso scopo terreno – una brama di controllo – che contraddice la tesi secondo cui il moderno risveglio spirituale debba essere inteso come una critica, di ispirazione orientale, all’espansione della ricchezza e del potere.

La forza di questa analisi materialistica sta nel fatto che i gruppi ai quali essa sembra attagliarsi perfettamente sono di norma più consistenti dei gruppi per i quali potrebbe apparire forzata. L’unico punto debole di questa analisi potrebbe consistere nel constatare che la proliferazione dei movimenti esoterici e dei «culti» ha avuto inizio negli apparentemente prosperi anni ’60 del secolo scorso. Un altro problema potrebbe essere costituito dalla mancanza di distinzione tra le sorgenti che hanno originato gli impulsi religiosi e la successiva strumentalizzazione di tali impulsi. Harris, tuttavia, genericamente conclude che «gli impulsi religiosi dell’umanità solitamente sono più strumenti di conquista di ricchezza, potere e benessere che non manifestazioni di una ricerca di salvezza spirituale» (Harris, 1981, p. 150).

Il contesto della secolarizzazione. Di norma, si conviene sul fatto che sono i numerosi orientamenti «secolari» della cultura occidentale a fornire il contesto per il moderno sviluppo di esperienze spirituali e movimenti esoterici. L’orientamento delle Chiese ufficiali verso una de-enfatizzazione del soprannaturale e del ritualismo è stato interpretato come un elemento «diseredante» nei confronti di coloro che anelano alla spiritualità e che, in parte, cercherebbero dunque soddisfazione altrove (Stark, 1981). Ma fino a che punto l’attuale innovazione spirituale costituirebbe il rovescio della medaglia delle tendenze secolariste? Andrew Greeley interpreta la proliferazione di movimenti esoterici come una confutazione prima facie di quello che egli definisce il «mito della secolarizzazione» (Greeley, 1972). Tuttavia, esiste anche un’interpretazione alternativa, che vede il moderno fiorire di movimenti esoterici come una conferma dell’ampiezza della secolarizzazione. Daniel Bell nota infatti che i culti compaiono «quando la religione viene a mancare… quando la struttura religiosa istituzionale comincia a frammentarsi, la ricerca di esperienze dirette che la gente possa interpretare come “religiose” favorisce la nascita dei culti» (Bell, 1977, p. 443).

Secondo Bryan Wilson, il numero dei movimenti spirituali e la loro gamma di varianti possono temporaneamente aumentare sotto l’impatto della secolarizzazione e di un declino generale dell’impegno religioso. La società moderna è caratterizzata dall’egemonia di modelli burocratici impersonali di controllo sociale, che precludono ogni reale «grande risveglio» capace di trasformare la società e la cultura. Le «nuove religioni» moderne in realtà riducono la religione a bene di consumo. I «consumatori» dello spirito scelgono da un variegato, e provocatoriamente esibito, assortimento di prodotti mistici del «supermercato spirituale». Ma la scelta individuale di ciascun consumatore non ha «reali conseguenze per le altre istituzioni, per le strutture del potere politico, per le restrizioni e il controllo tecnologici». Come sostiene Wilson in Contemporary Transformations of Religion, Oxford 1976, i nuovi movimenti fondamentalmente «non aggiungono nulla a una potenziale reintegrazione della società, e non contribuiscono in alcun modo a una cultura tramite la quale una società potrebbe vivere» (p. 96). Nell’attuale ambiente culturale, differenti ed esotiche strutture di pensiero riescono a coesistere e ad essere tollerate proprio in virtù della secolarizzazione dilagante, che riduce i sistemi spirituali a beni di consumo relativamente banali. Secondo Wilson, infatti, la religione si sta banalizzando in mera convenienza nella cultura secolare e materialistica del capitalismo moderno.

Su posizioni simili, Harvey Cox in Turning East, New York 1977, critica il «narcisismo» spirituale e l’assimilazione di misticismo orientale importato nella cultura capitalista dei consumi di massa. Questa analisi non è dissimile da quella di Marvin Harris. Eppure, a differenza di Harris e di Wilson, Cox sostiene che gli orientamenti religiosi della seconda metà del XX secolo sfidano i presupposti del secolarismo crescente e del soprannaturalismo declinante – presupposti comuni negli anni ’60 del secolo scorso e legati di solito a interpretazioni generali della religione come una forma di «falsa coscienza» o come una posizione datata e premoderna. Da questa prospettiva secolarista, ogni revival o rinascita di religioni che abbiano un orientamento soprannaturale e che incoraggino il fervore spirituale sarà obbligatoriamente considerato sostanzialmente regressivo. Tuttavia, le forme di Cristianesimo liberali e umanistiche, che sembravano caratterizzarsi come determinanti nei primi anni ’60, non si svilupparono in modo sostanziale nel corso degli anni ’60 e ’70, mentre le Chiese conservatrici ed evangeliche conobbero una rapida crescita (Kelley, 1977), così come accadde per una gran varietà di «culti», di movimenti legati a guru e di gruppi di terapia religiosa. Analizzare questi fenomeni in termini di «narcisismo», «lavaggio del cervello» e banalizzazione o strumentalizzazione spirituale, quali che siano i meriti empirici e analitici di tali movimenti, non fa che rafforzare i presupposti culturali sul legame tra secolarismo e modernità progressista.

Movimenti religiosi, ambiguità morale e confusione dei valori. Buona parte delle interpretazioni accademiche e giornalistiche sui nuovi movimenti religiosi individua nel moderno fermento spirituale americano un riflesso della disgregazione normativa collegata all’erosione del complesso di valori dominanti come la «religione civile», il patriottismo, l’anticomunismo della «guerra fredda», la moralità tradizionale, i valori dell’«etica protestante» e il modernismo cristiano «liberale». L’incremento di piccole sette messianiche può riflettere la decadenza dell’«americanismo» messianico con le sue crociate anticomuniste, che negli Stati Uniti ha agito come una religione civile unificante intorno alla metà del secolo scorso. Uno scrittore commenta: «La guerra contro il comunismo ha cessato di essere santa in Vietnam. Quella guerra ha separato, almeno momentaneamente, la Chiesa dallo Stato. Il messianismo e il nazionalismo si sono scissi, e il patriottismo è stato smitizzato come una falsa religione. La ricerca ossessiva di nuove religioni che ha caratterizzato buona parte degli anni ’70 è stata la conseguenza della nostra disgrazia politica. Il fenomeno dei “culti” ha sostituito una miriade di frammentate visioni al messianismo centrale che un tempo chiamavamo Americanismo» (Willa Appel, Satanism in Politics, in «New York Times», 15 gennaio 1980, p. A15). Questa analisi è particolarmente appropriata per la Chiesa dell’Unificazione, che Thomas Robbins e altri considerano un «movimento di rivivificazione che tenta di ricostruire e ricombinare i minacciati valori teistici e patriottici anticomunisti in un contesto di dilagante secolarizzazione politico-morale» (Robbins et al., 1978, p. 67). L’ideologia del movimento di Moon può essere intesa come una «versione settaria della “religione civile” in via di disintegrazione», una versione che ricostruisce sia il modello tradizionale americano di assolutismo morale dualistico, sia l’ideologia della guerra fredda anticomunista. La stessa riflessione potrebbe essere ugualmente valida nei confronti della rinascita evangelica e dei suoi elementi politicizzati di destra.

I ricercatori spesso sottolineano la relazione che esiste tra l’insorgenza dei nuovi movimenti spirituali e la discontinuità della «religione civile americana». Alcuni mettono l’accento sul declino e sulla ricostruzione della tematica degli Americani come «popolo eletto» e su altre sacre mistiche del nazionalismo; altri, invece, evidenziano piuttosto le conseguenze che l’erosione della religione civile ha avuto sull’indebolimento del rapporto tra i sistemi di valori privati e pubblici. Benton Johnson, nel suo saggio intitolato A Sociological Perspective on the New Religion, argomenta che la differenziazione radicale tra la sfera privata e la sfera pubblica nell’America contemporanea ha creato una frattura tra espressione personale e ambito sociale e civico (Robbins e Anthony, 1980). Ciò ha ingenerato una moltiplicazione di gruppi di terapia religiosa privatistici e «narcisistici» incentrati sulla realizzazione personale. Partendo da questi presupposti, Dick Anthony e Thomas Robbins hanno commentato che la separazione dell’ambito pubblico dalla sfera privata, e la concomitante disintegrazione della religione civile, hanno prodotto due contrastanti risposte: 1) sette basate su una «religione civile» di stampo autoritario come il Tempio del Popolo e la Chiesa dell’Unificazione, i cui sistemi di valore reagiscono alla frammentazione culturale proponendo una sintesi di elementi politici e spirituali, e 2) movimenti mistici e terapeutici come Arica ed est, etichettati come «narcisistici» perché orientati verso l’individuo piuttosto che verso la collettività, e perché rifiutano l’esplicito apporto di valori civici e politici nella spiritualità personale (Anthony e Robbins, in Barker 1982).

Robert Bellah e altri ricercatori hanno definito la religione civile americana come una costellazione di significati religiosi e politici condivisi che esprimono un senso di finalità nazionale. Tuttavia, nel suo saggio The Broken Covenant, New York 1975, Bellah commenta che «oggi la religione civile americana è un guscio vuoto e rotto» (p. 145). Bellah considera l’attuale effervescenza spirituale, e il tentativo che essa compie di dare «nascita a nuovi miti americani», come una risposta all’erosione della religione civile. Secondo Bellah, i nuovi movimenti spirituali fioriti negli anni ’70 del secolo scorso rappresentavano gli «eredi» della «crisi di significato» e della rivolta contro la «ragione tecnica» e l’individualismo utilitaristico che si erano manifestate alla fine degli anni ’60. L’analisi di Bellah è stata estrapolata da Steven Tipton (1981) nei suoi studi sulle ideologie morali degli adepti di est, dei fedeli dello Zen americano e degli appartenenti al Living Word Fellowship di Bobbi Morris. Secondo Tipton, questi movimenti mediano tra gli orientamenti dei valori dominanti e di quelli subculturali: il sistema di significati di ciascun movimento compone una sintesi tra l’ethos «controculturale» della spontaneità e l’individualismo utilitarista o la moralità basata sulla «rivelazione autoritaria» dell’assolutismo biblico. Particolare attenzione l’autore dedica al movimento est, i cui aderenti sono «salvati dalla crisi degli anni ’60» mediante l’interiorizzazione dell’ideologia morale della «legge dell’egoismo», che adatta l’ethos della spontaneità al carrierismo conformista.

Nel suo saggio Consciousness among Contemporary Youth, Charles Glock identifica nell’erosione delle nozioni tradizionali di autonomia e dominio personali la principale trasformazione culturale degli anni ’60 e ’70, trasformazione che ha prodotto, a sua volta, la ricerca di nuove strutture di significato (Glock e Bellah, 1976). La tesi di Glock sull’attuale sostituzione di valori è stata rafforzata dall’indagine di Robert Wuthnow (1976) sulla nozione popolare di causalità nell’esperienza sociale e individuale. Mettendo in luce un movimento di estroversione dagli orientamenti individual-volontaristici tradizionali in direzione di orientamenti di tipo sia «mistico» sia «scientifico», Wuthnow ha suggerito anche una relazione tra queste sostituzioni di valori e l’emergere di modelli di «populismo» religioso. L’indebolimento del credo culturale nella responsabilità individuale contribuisce, dal canto suo, alle dispute sul cosiddetto lavaggio del cervello operato dai vari culti, e conferisce plausibilità alle argomentazioni di chi ritiene che la conversione a sette religiose devianti possa accadere attraverso tecniche di «controllo della mente».

Alcuni studiosi, infine – incluso chi scrive – hanno identificato nel clima di ambiguità morale il contesto adatto al contemporaneo fermento spirituale. Questo clima nasce dall’erosione dell’ethos culturale tradizionale basato su un assolutismo morale dualistico che presume negli individui responsabilità e autonomia personali. La crescente confusione morale ha accelerato due soluzioni spirituali globali. Da un lato, visioni del mondo monistiche hanno esteso le tendenze relativistiche e soggettivistiche al modernismo culturale. Queste visioni del mondo offrono teodicee sistematiche e razionali, incentrate su premesse di unità metafisica (oneness) e sulla qualità illusoria del mondo fenomenico (a favore, per esempio, della supremazia della coscienza). Le visioni del mondo dualistiche, d’altro canto, riaffermano invece il dualismo etico, l’assolutismo morale e le inclinazioni apocalittiche derivate dalle tradizioni evangeliche e puritane americane. Entrambe le soluzioni, tanto l’estremo relativismo monistico quanto il risorgente assolutismo dualistico, forniscono le fondamenta per la costruzione di significati di fronte al caos morale.

Dislocazioni in modelli comunitari. Una prospettiva ulteriore sull’odierna proliferazione di movimenti spirituali esoterici attira l’attenzione sulla ricerca di comunitarietà e sulle problematiche comunitarie che vengono a sollevarsi in una società di massa urbanizzata e dominata da impersonali megastrutture burocratiche. Dal momento che le «strutture di mediazione» tradizionali tra gli individui, la famiglia e la società (fondata, per esempio, su di una omogeneità etnica o di altro tipo, sui legami di «buon vicinato», sulla famiglia allargata, sulla chiesa o su impostazioni di lavoro non burocratiche) sono minate da varie tendenze, la famiglia mononucleare si trova a essere sempre più isolata dalle altre istituzioni sociali. L’isolamento strutturale della famiglia può portare a una marcata discontinuità tra la qualità «sentimentale» dei ruoli familiari e la qualità impersonale dei ruoli «adulti» negli ambienti educativi e professionali. A causa di tale discontinuità, alcuni giovani possono cercare famiglie surrogate all’interno di relazioni extrafamiliari. Vari movimenti e santoni sembrano promettere ai devoti sistemi parentali alternativi, caratterizzati da un’accettazione incondizionata, da calore emotivo e da autorità morale. Il linguaggio parentale («fratelli e sorelle», «padre») trova in questi nuovi movimenti un significato in qualche modo più serio e letterale di quanto non accada nelle istituzioni ecclesiastiche tradizionali.

L’isolamento del nucleo familiare rende difficile per la famiglia affrontare tutti i bisogni espressivi degli adolescenti e dei giovani, che trovano una sempre maggior socializzazione nel contesto di gruppi formali e informali di coetanei. I movimenti religiosi offrono una «famiglia» alternativa e allontanano i giovani dalla dipendenza esclusiva al sistema di affiliazione e di valori rappresentato dal nucleo familiare di origine.

Tuttavia, i movimenti religiosi possono anche offrire un contesto per lo sviluppo e il consolidamento dei nuovi nuclei familiari, ai quali possono offrire servizi e supporti quali lavoro, cura dei bambini, assistenza medica e servizi sociali. Questi supporti, però, si rivelano effettivi soltanto se l’intera famiglia diventa parte del movimento. Se uno o più membri si dimostrano refrattari a tale assimilazione, l’effetto del movimento sulla famiglia può essere disgregante, specie se il movimento è compatto, militante e di carattere autoritario.

In generale, le «strutture di mediazione» offrono la possibilità di creare un contatto stretto e diretto con altre persone con le quali si condividono sentimenti comuni e senso di appartenenza. Esse forniscono anche un fondamento morale in quanto generano e sostengono valori comunitari, che vengono interiorizzati nella forma di valori personali socialmente convalidati. I culti, le comuni, i gruppi di incontro e i vari movimenti sociali idealistici possono essere visti come «invenzioni sociali» che incontrano bisogni sorti in seguito all’indebolimento delle tradizionali strutture di mediazione. Queste nuove «semicollettività» tendono a disawezzare i giovani dal contare esclusivamente sul nucleo familiare per le relazioni interpersonali e la trasmissione dei valori. In tal modo, vengono a prodursi relazioni comunitarie allargate che trascendono i legami familiari strutturalmente isolati o frammentati. A questo riguardo Irving Horowitz, critico severo della Chiesa dell’Unificazione, ha ammesso che «la Chiesa dell’Unificazione come famiglia surrogata… fornisce un effettivo ambiente terapeutico che offre un legame con la società esterna, privata, però, del suo disordine» (The Polities of the New Cults, in Robbins e Anthony, 1980).

I movimenti sociali sono spesso strutture di mediazione efficaci, poiché danno risalto ai valori universali e molte volte integrano questi valori in modelli di relazione interpersonale affini a quelli familiari. In tal modo la comunità dell’Unificazione diventa, per esempio, una famiglia surrogata; eppure, essa è più di una famiglia, perché è legittimata sulla base di valori universali. Nonostante l’infantilismo di certi aspetti di interazione nella comunità, il ruolo di membro della famiglia dell’Unificazione ha una qualità «adulta» insita nel suo atteggiamento nei confronti dell’insieme dei valori civici e spirituali. Sotto questo aspetto è fondamentale il tema del «sacrificio». I giovani convertiti sono convinti di combattere altruisticamente per ideali universali di amore, armonia e unità planetaria in un mondo permeato dal relativismo, dal cinismo e dall’egoismo. Nel loro saggio Kids in Cults, Irwin Doress e Jack N. Porter affermano che la «Chiesa dell’Unificazione riscontra costantemente la disgregazione della famiglia americana, la corruzione e l’immoralità della vita americana (divorzio, pornografia, suicidio, droga e scandali) e rimarca, per contro, il lavoro della Chiesa in direzione di una “famiglia perfetta” in un mondo perfetto» (Robbins e Anthony, 1980, p. 297).

L’importanza dei movimenti religiosi come collettività di mediazione per i giovani sta nella capacità che tali movimenti hanno di creare valori e simboli universalistici che legittimano nuovi modelli di relazioni interpersonali e di interazione comunitaria. I convertiti a movimenti religiosi contemporanei spesso sono convinti di godere di una speciale fratellanza comunitaria, nella quale le relazioni «affettive» tra fratelli spirituali sono percepite come derivanti dai rapporti interiori del singolo devoto con Gesù, con lo Spirito Santo, con un maestro spirituale o con una forza mistica immanente. Le relazioni appaganti tra i devoti all’interno di un gruppo vengono in tal modo a costituire una «struttura di plausibilità» che legittima il sistema di significati del movimento.

Autocoscienza olistica. Un’ultima analisi, pur non dissimile dalla precedente, presenta invece un risvolto sottilmente diverso. La differenziazione sociale e la concomitante frammentazione della vita degli individui in ruoli sociali diversi, compartimentati e funzionalmente specifici ha creato una dispersione di identità personale. Questa condizione favorisce l’attrazione di correnti mistiche simboliche e di movimenti sociali capaci di fornire le basi di una autocoscienza olistica dell’individuo. Diverse nuove forme di esperienza collettiva, basate su modalità di «elevamento della coscienza», si servono di metodi intensivi di dinamica di gruppo per trasformare le identità dei devoti mediante la reinterpretazione della loro vita e delle loro esperienze personali. L’identità personale può apparire problematica in una società altamente differenziata, nella quale gli individui hanno molteplici interessi e impegni circoscritti, alcuni dei quali richiedono un distacco emotivo. I tanti nuovi movimenti di tipo terapeutico offrono ai loro membri un senso integrativo al «chi sono» che va al di là dei loro ruoli, del loro gruppo circoscritto e degli impegni delle loro attività. Tuttavia, le mistiche terapeutiche possono essere più persuasive se collegate a visioni del mondo e teodicee onnicomprensive. Per questa ragione, alcuni dei movimenti coinvolti nell’esplosione delle nuove terapie presentano una connotazione di tipo religioso. Paradossalmente, alcuni dei nuovi movimenti religioso-terapeutici, come Hare Krishna o The Way, sono così «totalitari» che i loro membri di solito cessano di avere altri ruoli e di partecipare ad altri gruppi, così da apparire talvolta vittime di una regressione a un livello subumano o premoderno e privi di una coscienza autonoma (Beckford, 1979). Talvolta si dice che queste persone sono «sotto controllo mentale».

Tipi di gruppi

Molte opere dedicate alle odierne religioni minoritarie tendono a permearle di una illusoria omogeneità. È caratteristica comune, infatti, esemplificare i «culti» come autoritari, centralizzati e «totalitari» sul modello della malaugurata comunità del Tempio del Popolo che, sotto la direzione di Jim Jones, commise suicidio di massa a Jonestown, in Guyana, nel novembre del 1978. Tuttavia, James Richardson (1980) sottolinea l’esistenza di considerevoli differenze organizzative tra l’infame Tempio del Popolo e altri gruppi autoritari come Hare Krishna o la Chiesa dell’Unificazione; ed esistono inoltre molti altri gruppi assai meno centralizzati, autoritari e compatti. In realtà, alcuni movimenti sembrano presentare una struttura ad anelli concentrici costituita da un «nucleo» di membri circondato da «capifamiglia» e da altri devoti con incarichi «a responsabilità limitata». Non sempre, dunque, è facile tracciare linee di confine per ogni singolo gruppo.

I «culti». Con il termine culti ci si riferisce spesso a gruppi terapeutici o religiosi, marginali o devianti; tuttavia, il termine non gode di un significato consensualmente univoco. Alcuni scrittori hanno cercato di distinguere tra «culti» e «sette», assimilando, di conseguenza, il concetto di culto alla tradizionale «teoria della Chiesa-setta» elaborata dalla sociologia della religione. In seguito a questa distinzione sono emerse tre concezioni, in parte incompatibili, sulle presunte caratteristiche di un culto.

1. Buona parte della letteratura popolare e giornalistica tende ad attribuire ai culti le caratteristiche determinanti dell’autoritarismo e della correlata nozione di «totalitarismo». Anche la leadership carismatica compare spesso come specificazione ulteriore al di fuori di un contesto sociologico accademico. Tuttavia, queste nozioni di «culto» convergono, sotto molti aspetti, verso il concetto sociologico di «setta».

2. Alcuni studiosi identificano invece l’organizzazione fluida e diffusa e l’assenza di chiare «linee di confine» quali proprietà determinanti dei culti (opposti all’autoritarismo delle sette e ai loro confini chiaramente stabiliti). Coloro che propendono per questa concezione vedono nei culti un’assenza di leadership centralizzata, di chiari confini organizzativi e di dottrine standardizzate. Si presume, dunque, che questi generi di gruppi siano effimeri, benché alcuni possano resistere per un certo tempo. Nella sua opera The Road to Total Freedom, London 1976, Roy Wallis sostiene che i culti debbano evolvere in sette centralizzate e autoritarie o, altrimenti, soccombere alla «precarietà organizzativa» e sfiorire nel generalizzato «milieu cultuale» dal quale si distaccano i gruppi vitali. Wallis esemplifica questo processo con la trasformazione subita da Dianetics, celebre culto nato negli anni ’50 e riorganizzato dal suo fondatore, L. Ron Hubbard, come setta centralizzata e autoritaria sotto il nome di Scientology.

3. Altro criterio impiegato per identificare i culti è la devianza. Chi si appella a questo criterio, identifica il culto come un gruppo che opera una rottura radicale con una tradizione religiosa dominante, e vede invece la setta come un movimento scismatico all’interno di una tradizione dominante maggioritaria. Il grado di continuità tra un gruppo e una tradizione maggioritaria, tuttavia, è passibile di interpretazione (la Chiesa dell’Unificazione, per esempio, è da considerarsi un culto oppure una setta cristiana?).

Tipologie critiche e normative. Anni fa, con l’impiego dei termini adattativo e marginale si tentava di distinguere due opposti modelli di coinvolgimento dei membri dei nuovi movimenti in rapporto alla loro integrazione sociale (Robbins et al., 1975). In base a questa tesi, si riteneva che i movimenti adattativi promuovessero l’assimilazione dei convertiti a ruoli familiari, educativi e professionali di tipo convenzionale, e spesso si associavano tali movimenti ad altri esiti «integrativi», come la riabilitazione dalla tossicodipendenza. Al contrario, i membri di movimenti di tipo marginale tenderebbero a ritrarsi dalle strutture convenzionali e verrebbero incapsulati in istituzioni comunitarie autosufficienti e autoritarie. I gruppi marginali hanno dunque maggiori probabilità di suscitare l’ostilità di molti, comprese le famiglie dei convertiti.

Tra i più noti gruppi marginali figurano la Chiesa dell’Unificazione, i Bambini di Dio, The Way, la Alamo Foundation, Hare Krishna e Love Israel. Tra i gruppi manifestamente adattativi citiamo i seguaci di Meher Baba, Meditazione Trascendentale ed est. Esiste anche un certo numero di gruppi intermedi, che comprendono sia un «nucleo» ristretto di membri, sia una cerchia più larga di partecipanti non comunitari a «responsabilità limitata». Tra i gruppi che appartengono a quest’ultima tipologia figurano Scientology, la Divine Light Mission, i seguaci di Baba Muktananda e vari gruppi buddhisti tibetani e dello Zen.

Sistemi monistici e dualistici. Alla fine del XX secolo è stata elaborata una tipologia dei movimenti religiosi basata sui sistemi di significato e sulle ideologie morali di ciascuno di essi. Questa tipologia si fonda sulla dicotomia tra risposte di tipo «monistico» e di tipo «dualistico» che i diversi gruppi danno al diffuso clima di ambiguità morale, nato in parte dall’erosione della tradizione culturale basata su un assolutismo morale dualistico (Anthony e Robbins, in Barker, 1982). I sistemi di significato di tipo monistico si servono di concetti derivati dal misticismo orientale e affermano la sostanziale «unità» (oneness) della realtà, la qualità in ultima analisi illusoria del mondo fenomenico, le idee di reincarnazione e di karma, il primato della coscienza interiore e la possibilità di un suo perfezionamento tramite illuminazione, benché non tutti i gruppi essenzialmente monistici presentino al contempo tutti questi tratti. Tra i gruppi monistici si annoverano generalmente certi movimenti di ispirazione «orientale», quali Divine Light Mission, Hare Krishna, Happy-Healthy-Holy Organization (3HO), i seguaci di Rajneesh, Meher Baba e Baba Muktananda e gruppi buddhisti tibetani e dello Zen, insieme con movimenti religioso-terapeutici implicitamente monistici come est, Scientology e Arica.

Nelle prospettive monistiche sono impliciti un relativismo morale condizionato e un rifiuto di polarità assolute all’interno dell’esperienza umana. I sistemi dualistici, al contrario, si incentrano su dualità assolute e sulla necessità di operare scelte immediate, urgenti e ineludibili tra bene e male, Dio e Satana e così via. La religione dualistica afferma di solito la trascendenza assoluta della divinità e la tensione continua tra il creatore divino e la corrotta creazione umana. Il monismo, invece, afferma un ordine universale immanente nel profondo della coscienza – un Sé universale latente – nel quale tutte le priorità sono risolte e trascese.

Apertamente dualistici sono i movimenti evangelici contemporanei, così come noti «culti» come The Way, Love Israel, i Bambini di Dio, la Alamo Foundation e la Chiesa dell’Unificazione. L’ideologia della Chiesa dell’Unificazione, per esempio, può essere definita «esemplarmente dualistica», dal momento che in essa certe forze socio-politiche contemporanee come il comunismo sono considerate incarnazioni di categorie di opposizione morale assoluta.

Il caos culturale contemporaneo e la concomitante relativizzazione di miti sociali particolaristici (come la religione civile americana) forniscono, a nostro parere, un fertile contesto per la diffusione di prospettive monistiche: in altre parole, la frammentazione culturale può fornire ai singoli lo spunto per intravedere l’unità celata nella vita. Tuttavia, l’attuale clima di ambiguità morale può favorire anche prospettive dualistiche estreme. Come Meredith McGuire pone in rilievo nel suo Pentecostal Catholics, Philadelphia 1982, le prospettive dualistiche possiedono un sostanziale «ordine potenziale», che permette ai devoti di «dare un senso» alla confusione che pervade il loro ambiente e di reinterpretare le difficoltà della propria vita in termini di lotta cosmica. Il dualismo è spesso associato a visioni apocalittiche e millenaristiche, che proliferano nel contesto dello spettro di un olocausto nucleare, di fantomatiche minacce del comunismo mondiale e di vari segni di disgregazione o decadimento sociale.

In una pubblicazione frequentemente citata (Robbins, Anthony e Richardson, 1978), i movimenti monistici sono stati raggruppati in due sottosistemi. Il primo oppone ai movimenti «carismatici» i movimenti «tecnici». I movimenti carismatici implicano una concezione di apoteosi spirituale incarnata in maestri venerati (per esempio Meher Baba, Muktananda o Rajneesh) e nell’intensa relazione che i devoti mantengono con loro. I movimenti tecnici, invece, basano la riuscita spirituale su tecniche ripetitive standardizzate (come la meditazione, la salmodia o l’auditing. Il secondo sottosistema contrappone le versioni monistiche «monolivello», o univoco-letterali, alle versioni di monismo «bilivello», o plurivoco-simbolistiche. Questa distinzione si basa sul grado in cui i significati monistici sono considerati suscettibili di interpretazione letterale e di applicazione immediata al mondo materiale. Molti dei maggiori gruppi di «coscienza», come est e Scientology, rientrano appieno nella categoria dei gruppi tecnici monolivello. Questi gruppi «allenano» le persone con tecniche volte a sviluppare un avanzato stato di coscienza, che porterà a sua volta un accrescimento di efficienza e potere in campo sociale e materiale. Gruppi come est e Scientology elaborano mistiche fondate su premesse monistiche (come la priorità ontologica della coscienza), ma estrapolate in una direzione consona all’individualismo utilitarista e all’etica di successo opportunista (Tipton, 1981).

Stili cognitivi univoci e plurivoci. La distinzione tra monismo «monolivello» e «bilivello» è collegata a una più ampia distinzione tra concezioni univoche e plurivoche della realtà. La razionalizzazione della cultura è espressa, nella sua dimensione linguistica, dall’egemonia del «discorso razionale», fatto di termini dal significato fisso, preciso e indipendente dal contesto, ossia da termini chiari e specifici nei loro referenti empirici. I simboli plurivoci devono soccombere davanti ai segni univoci: i termini metafisici e soprannaturali (sopraempirici), di per se stessi ambigui, sono esclusi dal discorso razionale e dalla cultura razionalizzata. Per dirla con le parole di Max Weber, il mondo è «disincantato». Tuttavia, l’impoverimento simbolico della cultura razionalizzata dominante tradisce l’umana aspettativa di incanto plurivoco, generando in tal modo un fermento spirituale e una cultura alternativa di mistiche plurivoche che si propongono di reincantare il mondo.

Weber e altri sociologi hanno generalmente parlato del «disincanto del mondo» dal punto di vista del contenuto di un universo simbolico. Da questa angolazione, il successo contemporaneo dei movimenti evangelici e il sorgere dei «culti» costituiscono un tentativo di reincantare il mondo. Tuttavia, è possibile esaminare il fenomeno da una diversa prospettiva. Prendiamo in esame il revival evangelico, e in particolare la diffusa visione «premillenaristica» di certi gruppi cristiani fondamentalisti, che vedono nella fondazione dello Stato di Israele l’inizio dell’ultima Generazione che culminerà nella dittatura dell’Anticristo e, in ultima analisi, nel Millennio. La rinascita evangelica dalla quale emerge questa visione cela un paradosso: il suo contenuto soprannaturale è, sì, plurivoco e «incantato», ma la sua modalità interpretativa letterale, dogmatica ed empirista (all’interno della quale ogni simbolo ha un unico significato, con un chiaro e tangibile referente empirico) costituisce una univocità razionalizzata nella forma. Il paradosso rappresentato dalla combinazione di un contenuto soprannaturale plurivoco con una forma razionalizzata univoca può essere applicato anche nei confronti di certi movimenti del potenziale umano e di certi gruppi semimistici, che si presentano come «scientisti» ma che, in più, risolvono l’apoteosi spirituale mediante «tecniche» standardizzate, o tramite la ricerca di «vertici estatici» assurti a criterio empirico-consequenziale di verità.

La riduzione dei concetti simbolici a razionalismo univoco può, dunque, manifestarsi simultaneamente con una protesta contro la «riduzione» razionalizzata della religione: in altre parole, uno stesso movimento e una stessa mistica possono sia contestare sia incarnare lo stile cognitivo di razionalità univoca. Supponendo che tale riduzionismo sia eccepibile, e che il recupero dell’incanto spirituale sia desiderabile, le distinzioni tra concezioni religiose univoche e płurivoche, tra monismo e dualismo, e tra religiosità tecnica e carismatica possono gettare le fondamenta per una tipologia critica dei movimenti religiosi contemporanei (Anthony, Ecker e Wilber, 1984).

Ostilità nei confronti dei nuovi movimenti religiosi

La notevole ostilità suscitata dai movimenti religiosi contemporanei dipende da molteplici cause.

La premessa secolare. La cultura moderna racchiude in sé un ethos della razionalità secolare. Le controversie suscitate dalle nuove religioni implicano, in ultima analisi, un conflitto tra modelli alternativi della natura umana. Uno dei principali presupposti per l’attacco ai «culti» è l’opinione secondo cui certi tipi di religione – le religioni estatiche, quelle che implicano un intenso coinvolgimento emotivo, le sette autoritarie, le pratiche fisicamente debilitanti e il misticismo – siano culturalmente regressivi e dunque avversi alla civiltà moderna. Da una religione ammissibile ci si attende un atteggiamento eminentemente etico e solo nominalmente soprannaturale. Essa non deve incoraggiare i «comportamenti estremi» come la trance, l’estasi, la manipolazione di serpenti o la glossolalia. La religione, poi, deve «saper stare al suo posto». Deve accettare la compartimentazione della vita tra dominio secolare e dominio religioso. I movimenti che si allontanano da queste norme sono ritenuti da molti non religioni vere e proprie, bensì forme di psicopatologia e di disordine sociale. Le religioni dall’aspetto antisociale sono dunque stigmatizzate come «culti» e «pseudoreligioni», che attengono più alla sfera della malattia e della medicina che non al dominio della religione. Se i convertiti sono raffigurati come automi «psicologicamente sequestrati» da sinistri santoni, la coercizione fisica può trovare una giustificazione come metodo per ristabilire la loro autonomia personale.

La questione dell’autonomia. Un certo numero di movimenti religiosi contemporanei, quelli i cui membri vivono e operano interamente nella sfera d’influenza del movimento, e sono sottoposti a una severa disciplina, sono stati descritti come «totalitari». Come James Beckford ha osservato nel suo fondamentale saggio intitolato Politics and the Anti- Cult Movement (1979), i movimenti totalitari sono percepiti come minacce al primario valore culturale moderno dell’autonomia personale. L’espansione dei culti ha «accelerato una formulazione inusitatamente elaborata e assertiva del modello, tipicamente occidentale, di persona come individuo», secondo cui si presume che ciascun individuo presenti «una dignità per diritto di nascita, indipendente dalle condizioni e dal ceto sociale cui appartiene. L’io “reale” è percepito come inerente a questo individuo astratto ed è considerato un fine in se stesso». L’atteggiamento totalitario e autoritario di alcuni movimenti contravviene alla norma dell’autonomia e agli ideali correlati di privacy e di dignità umana. I fedeli, insomma, sono considerati disumanizzati nel senso che mancano di un sé autonomo.

Sostenere questa norma è, ironicamente, anche interesse fondamentale dei fautori delle libertà civili che difendono i diritti dei movimenti autoritari, e che argomentano che l’autonomia personale non è soltanto un fine ma un assunto di base del nostro sistema legale. La nozione che «il controllo della mente», ottenuto mediante una pressione esercitata dagli altri membri senza coercizione fisica, sia capace di distruggere il libero arbitrio viola la presunta componente effettiva della norma dell’autonomia. La «deprogrammazione» coatta degli adepti consolida, quindi, la visione deterministica di una umanità incapace di qualsivoglia gestione del libero arbitrio.

Conflitti istituzionali. «Culti» come la Chiesa dell’Unificazione e Scientology sono movimenti estremamente diversificati e multifunzionali, partecipi di molteplici imprese a carattere commerciale, finanziario, sanitario, educativo e politico. La particolarità multifunzionale e totalitaria di questi movimenti incoraggia una forte dipendenza da parte dei devoti che entrano a stretto contatto, in posizione di forza subalterna, con santoni o maestri spirituali. Il dubbio che si possano instaurare situazioni di sfruttamento è dunque fondato, tanto più che i movimenti spirituali diversificati entrano in competizione anche con altri gruppi e «strutture di mediazione».

Le famiglie. Le caratteristiche di diversificazione, totalitarismo ed evangelizzazione prevaricatrice proprie di certi movimenti portano i movimenti stessi a entrare in conflitto con varie altre istituzioni e gruppi. Le famiglie che «perdono» un membro affiliatosi a un movimento comunitario totalitario, per esempio, si sentono talvolta aspramente minacciate da quella che appare come una famiglia più grande, più ricca e più potente della famiglia naturale. I devoti si riferiscono talora al movimento come alla loro «vera famiglia», e ai suoi capi come ai loro «veri genitori» (come accade nella Chiesa dell’Unificazione). Altri movimenti, come Hare Krishna, si dimostrano invece indifferenti alla tradizionale fedeltà americana ai legami familiari. I parenti, poi, spesso lamentano la messa a repentaglio delle legittime aspettative, in campo educativo e lavorativo, nutrite nei confronti dei giovani che sono stati incapsulati nei gruppi totalitari. Per queste ragioni, oltre all’incompatibilità culturale citata prima, molti familiari considerano una seria minaccia il coinvolgimento dei loro figli nelle nuove religioni, finendo per considerare i convertiti come «vittime» sfruttate, disumanizzate e tormentate, che devono essere «salvate» con ogni possibile mezzo (Shupe e Bromley, 1980; Kaslow e Sussman, 1982).

Gli specialisti di igiene mentale. In ambito psichiatrico, le critiche ai culti riguardano comprensibilmente le conseguenze psicologiche riportate dai giovani adepti di movimenti comunitari autoritari, in particolare quelli che prevedono un intenso coinvolgimento emotivo o una «alterazione dello stato di coscienza». Tuttavia, occorre ricordare che proprio i nuovi movimenti spirituali tendono a diventare dei concorrenti non regolamentati degli psicoterapeuti abilitati. Questi ultimi sono naturalmente inclini a interpretare i movimenti devianti come responsabili di terapie proibite e dannose che causano agli adepti danni mentali. L’atteggiamento degli specialisti di igiene mentale dovrebbe, dunque, essere valutato anche alla luce del fatto che la «riabilitazione» degli ex adepti e la loro assistenza psicologica, nonché l’assistenza fornita alle famiglie traumatizzate, costituiscono occasioni per rafforzare il riconoscimento della loro competenza nell’esoterica area del controllo mentale. Infine, è bene ricordare che gli specialisti statunitensi di igiene mentale individuano sempre più le famiglie, oltre che i singoli individui, come loro potenziali clienti. Essi sono dunque naturalmente inclini a vedere i conflitti tra famiglie e culti dal punto di vista dei parenti preoccupati, e a considerare l’appartenenza ai culti alla stregua del consumo di droga e di altri «comportamenti devianti» che similmente alienano i giovani e ne minano le relazioni familiari, le prospettive professionali e l’inquadramento sociale.

In genere, gli psichiatri moderni si sono fatti paladini della promozione dei valori secolari nella società moderna. La religione è stata spesso attaccata dalla psichiatria in quanto forza antitetica al fiorire della razionalità moderna. L’antagonismo fra terapia convenzionale e nuovi santoni è, in ultima analisi, una gara per attirare adepti a modelli alternativi di realtà. Le accuse contro il lavaggio del cervello e il controllo mentale possono essere lette come contrattacchi retorici, intesi a rafforzare il primato della psicoterapia tradizionale e l’ideale della persona razionalmente «regolata» al quale esso si lega.

Il clero e le Chiese convenzionali. Le Chiese e il clero convenzionali subiscono la minaccia dei dinamici movimenti che sembrano esercitare grande fascino presso i giovani, suscitando in loro un intenso e diffuso coinvolgimento che contrasta nettamente con la partecipazione «domenicale» dei loro fedeli. Tuttavia, se da un lato alcuni ecclesiastici si impegnano strenuamente in attività volte a contrastare i «culti», dall’altro esistono certi esponenti religiosi che difendono attivamente i diritti dei gruppi denunciati. Le organizzazioni ecclesiastiche, del resto, sono spesso sensibili alle questioni di libertà religiosa e di «autonomia ecclesiastica» nate in occasione di interventi governativi contro gruppi religiosi.

Le principali comunità religiose presentano rilevanti differenze di atteggiamento nei confronti dei culti. La comunità e le organizzazioni ebraiche si presentano come le più ostili nei confronti dei culti e le meno ambivalenti nelle controversie legali riguardanti i movimenti religiosi non convenzionali. Diverse fondazioni ebraiche hanno costituito fondi destinati a programmi di «conoscenza dei culti». Anche i gruppi cattolici si mostrano apertamente ostili ai culti, e alcuni seminari diocesani organizzano corsi volti a mettere in guardia da essi. La maggior parte dell’appoggio clericale ai nuovi movimenti religiosi assediati proviene dai portavoce protestanti liberali. Tuttavia, i gruppi evangelici e cristiani conservatori presentano anch’essi posizioni sempre più ambivalenti. Sebbene gli evangelici di norma accusino con fervore i culti, non mancano oppositori secolari dei culti che attaccano anche i gruppi evangelici, fondamentalisti e pentecostali. Le confraternite cristiane indipendenti, che hanno proliferato in seguito al Jesus Movement dei primi anni ’70 del XX secolo, sono state stigmatizzate come culti. Molti movimenti evangelici sono essi stessi altamente diversificati e suscettibili, dunque, di composite interpretazioni in materia di libertà religiosa e di autonomia ecclesiastica.

Ex adepti. Nel corso della storia americana, i movimenti religiosi e politici che hanno attraversato periodi di impopolarità sono stati inclini a produrre apostati esacerbati, trasformatisi poi in entusiastici sostenitori di contromovimenti persecutori. Da questa sindrome non sono andati esenti i mormoni, i massoni e i cattolici all’inizio del XIX secolo, e i comunisti verso la metà del secolo successivo (Robbins e Anthony, 1979). Benché buona parte delle denunce di manipolazione e di sfruttamento avanzate dagli ex adepti dei culti possa rivelarsi sostanzialmente vera, occorre ricordare che tre fattori tendono a incoraggiare in loro l’ostilità nei confronti dei movimenti che hanno lasciato: 1) gli ex adepti sono considerevolmente influenzati dalla famiglia, dai deprogrammatori, dai terapeuti e dagli attivisti anticultuali che forniscono loro un supporto sociale e li guidano a reinterpretare la loro appartenenza ai movimenti religiosi in termini di lavaggio del cervello; 2) il ruolo di apostata mette al riparo gli ex adepti dall’onta di aver fatto parte di un gruppo ora aspramente criticato; 3) la nozione di lavaggio del cervello può facilitare agli ex adepti la reintegrazione nella loro famiglia, più propensa a credere che il membro deviante «non fosse realmente in sé» sotto il controllo mentale cultuale.

Funzioni del modello medico. All’interno dei vari gruppi inclusi nel «movimento anticultuale» (Shupe e Bromley, 1980), ha svolto un ruolo cruciale l’opera degli specialisti di igiene mentale, in virtù della loro presunta competenza specifica in materie quali il lavaggio del cervello e i danni psichici. Le vittorie legali e legislative registrate a danno dei culti si sono spesso basate proprio sul prestigio di tale competenza. Per questa ragione, si è parlato di «medicalizzazione» dei movimenti religiosi devianti (Robbins e Anthony, 1982), e molti esperti considerano le controversie sui movimenti religiosi non ortodossi come questioni di mera sanità mentale. Questa concezione delle controversie sui culti serve a neutralizzare le richieste religiose di «libero esercizio della religione», dal momento che i pareri psichiatrici sembrano suggerire una mancanza di reale «libertà» religiosa all’interno dei culti. La definizione medica di «destructive cultism» favorisce anche il consolidamento di un’ampia coalizione anticultuale, dal momento che legittima «scientificamente» le preoccupazioni e le recriminazioni di parenti e apostati, valorizzando la competenza e il ruolo terapeutico degli specialisti di igiene mentale. In ultimo, la fiducia nel modello medico produce una situazione in cui le controversie sui movimenti religiosi devianti tendono a incentrarsi principalmente sulle modalità in cui gli adepti entrano ed escono da questi movimenti e dunque, di nuovo, sulle polemiche a proposito del lavaggio del cervello e della deprogrammazione. Gli altri aspetti direttamente connessi alla diversificazione dei movimenti religiosi, come le loro agevolazioni fiscali e le loro politiche per l’impiego, sono lasciati in ombra. I «culti» sono così implicitamente additati come un caso speciale, e si preferisce trascurare la probabilità che i conflitti che coinvolgono questi movimenti siano da ricollegare a una più ampia crisi del ruolo delle relazioni tra Chiesa e Stato.

Le accuse di controllo della mente. La conversione e i processi di coinvolgimento nei movimenti religiosi controversi costituiscono davvero una modalità di lavaggio del cervello «coercitivo» e patogeno? Questo quesito ha sollevato diverse interpretazioni.

Persuasione coercitiva. Alcuni modelli di «persuasione coercitiva», «lavaggio del cervello» e «rieducazione del pensiero» sono certamente applicabili a movimenti religiosi relativamente autoritari. Tuttavia, alcuni di questi modelli piuttosto generalizzati sono riferibili anche ad altre realtà, compresi gli ordini religiosi convenzionali, i club maschili dei college universitari privati e gli incontri di risveglio spirituale. Altri modelli, invece, sono più limitativi e necessitano di un contesto di confino fisico forzato.

In un importante articolo dedicato alle tipologie dei «motivi di conversione» (Lofland e Skonovd, 1982), gli autori classificano i processi di indottrinamento e conversione propri del controverso Booneville Center della Chiesa dell’Unificazione tra i processi che si rifanno alle tecniche revivaliste del XIX secolo, tecniche che comportano un’esaltazione estatica indotta all’interno di un contesto di gruppo. Benché i processi messi in atto a Booneville siano manipolatori, Lofland e Skonovd li classificano tra i motivi di conversione diversi dal vero e proprio lavaggio del cervello.

Alcuni critici dei culti sono stati propensi a servirsi di una nozione di «coercizione» ampia e dai confini relativamente labili, tanto da comprendere manifestazioni quali la «salmodia ripetitiva» o la «preghiera ossessiva» tra i segni di coercizione o di psicopatologia. Infine, è opinabile l’affermazione secondo la quale i convertiti perdono il loro libero arbitrio, specie se si tiene conto dei dati che indicano come gruppi relativamente autoritari, come la Chiesa dell’Unificazione, mostrano una notevole percentuale di allontanamenti sostanzialmente volontari. A ciò si aggiungano gli studi che indicano come i nuovi movimenti finiscano per reclutare soltanto una parte di coloro che hanno instaurato un iniziale contatto con il movimento (Anhony et al., 1984).

In generale, è possibile affermare che molti dei nuovi movimenti si servano di metodi di indottrinamento manipolatori e oppressivi, di forti pressioni esercitate dagli altri confratelli e, in casi sporadici, anche di evidenti raggiri o perfino di coercizioni fisiche per attrarre e trattenere gli adepti. Tuttavia, nulla prova che i nuovi movimenti abbiano scoperto sconosciuti e terrificanti metodi capaci di sovvertire la razionalità umana.

Movimenti religiosi e sanità mentale. In una prima fase, la valutazione delle conseguenze per la sanità mentale dell’ascesa dei nuovi movimenti religiosi conobbe una connotazione piuttosto favorevole. Ai nuovi movimenti venne riconosciuto un valore di ausilio nei confronti dei bisogni connessi alle attuali forze sociali, oltre alla coordinazione di diverse funzioni terapeutiche (come la riabilitazione dalla tossicodipendenza) per i propri adepti. In un secondo tempo, però, diversi clinici denunciarono gli effetti patologici di una sindrome da «destructive cultism». Nel complesso, le prove di tale sindrome sono piuttosto ambigue, e le valutazioni a proposito delle conseguenze per la sanità mentale dei nuovi movimenti religiosi esoterici variano enormemente da gruppo a gruppo, e da individuo a individuo all’interno dei singoli gruppi. A complicare ulteriormente le cose, si è anche affermato che i movimenti non convenzionali tendono ad attrarre una percentuale sproporzionata di persone già precedentemente disorientate.

Esiste il pericolo di persecuzione religiosa? Attualmente non è ancora chiaro il quadro dei diritti legali dei movimenti e dei loro aderenti, né il profilo dei «mezzi di tutela» legali per i presunti abusi organizzativi da parte dei movimenti religiosi. Il ricorso all’intervento medico, con le conseguenti discussioni a proposito della necessità di «salvare» e di controindottrinare («deprogrammare») le presunte «vittime dei culti», ha allarmato molti fautori delle libertà civili, che avvertono una minaccia alla libertà di culto. Gli oppositori dei nuovi movimenti replicano, a loro volta, che un culto non liberamente scelto non può godere di totale immunità. Su questo argomento, molto si è discusso (vedi Robbins et al., 1984). La Corte Suprema del Minnesota sembra aver fatto proprie alcune delle istanze dei fautori della deprogrammazione quando afferma, nella causa Petersen contro Sorlien (1980), che i genitori, o chi ne fa le veci, hanno il diritto di limitare i movimenti di un figlio adulto senza incorrere nell’accusa di sequestro di persona, nel caso in cui essi abbiano buoni motivi di ritenere che la capacità di giudizio del figlio sia stata menomata, e nel caso in cui il figlio consenta a un certo punto (e non necessariamente fin dall’inizio) alla propria deprogrammazione. Allo stesso modo, i procedimenti penali contro i deprogrammatori e i loro mandatari si rivelano spesso inutili quando la difesa invoca l’attenuante del presunto controllo della mente esercitato sull’adepto. In linea generale, le corti mostrano una certa benevolenza nei confronti dei familiari preoccupati e, talvolta, arrivano perfino ad ammettere le attenuanti per la coercizione fisica. Tuttavia, alcune corti d’appello federali hanno emesso sentenze innovative, che consentono ad adepti sottoposti senza successo a deprogrammazione di citare in giudizio familiari e deprogrammatori sulla scorta delle leggi sui diritti civili.

Finora abbiamo trattato soprattutto le limitazioni coercitive imposte agli adepti senza l’esplicita ratifica delle ordinanze di custodia del tribunale. Tuttavia, molte deprogrammazioni coercitive sono avvenute con l’esplicita emissione di ordinanze di tutela e patria potestà a favore dei familiari da parte dei tribunali di prima istanza. In un caso molto citato, Katz contro il Tribunale di seconda istanza (1978), una corte d’appello della California revocò le ordinanze di tutela emesse da un tribunale di prima istanza a favore dei familiari di cinque membri della Chiesa dell’Unificazione. Nella sentenza si affermava infatti che le norme vigenti in materia di tutela e patria potestà erano inidonee al recupero degli adepti di movimenti religiosi. Tuttavia, in molti Stati ci si adopera per mettere in atto provvedimenti a favore di particolari forme di tutela per le vittime della persuasione coercitiva. Altre proposte di legge mirano invece a punire il proselitismo mendace e a disciplinare le ore di lavoro all’interno dei movimenti religiosi per limitare i casi di sfruttamento.

Anche gli introiti finanziari dei nuovi movimenti sono divenuti oggetto di interesse legale. Nel caso Heffron contro la International Society for Krishna Consciousness (1981), la Corte Suprema confermò un ordinamento dello Stato del Minnesota atto a limitare le raccolte di fondi religiose e a circoscrivere la distribuzione di materiale letterario religioso a canali specifici. Tuttavia, nel caso Larson contro Valente (1982) la Corte Suprema, in una sentenza ottenuta a esigua maggioranza, revocò una legge del Minnesota che imponeva alle organizzazioni religiose i cui fondi si basino per oltre la metà su risorse alternative rispetto al contributo dei fedeli (cioè del pubblico) di presentare una informativa completa dei propri redditi. Questa legge venne impugnata dalla Chiesa dell’Unificazione in quanto incostituzionale e discriminatoria delle Chiese minoritarie.

È ragionevole pensare che si renda necessaria una ulteriore regolamentazione delle multiformi iniziative dei movimenti spirituali diversificati. Tuttavia, da molte parti si lamenta che i movimenti minoritari giudicati impopolari vengano selettivamente presi di mira in maniera persecutoria. Gli ultimi decenni del secolo scorso hanno visto diverse sentenze della Corte Suprema statunitense in materia di nuovi movimenti religiosi, e non poche di esse hanno dovuto dibattere il problema della presunta coercizione psicologica in materia di proselitismo e indottrinamento religiosi.
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NUOVI MOVIMENTI RELIGIOSI NEGLI STATI UNITI


Poco dopo l’adozione della Costituzione statunitense nel 1788, la nuova nazione ratificò una Carta dei Diritti nella quale figurava, al primo posto, la libertà di religione. Il Primo Emendamento decretava quel che allora era un saldo precetto: gli Stati Uniti non avrebbero stabilito o adottato ufficialmente una religione e la libertà di culto sarebbe stata garantita. Poco più di due secoli dopo, le religioni liberamente praticate erano assai più di quelle che i padri della nazione avrebbero mai potuto immaginare. Ogni religione che possa vantare una qualche portata nel mondo trova una sua rappresentanza americana, e molte sono le religioni che hanno avuto origine direttamente negli Stati Uniti. All’alba del XXI secolo è possibile dire che nessun luogo al mondo, al di fuori degli Stati Untiti, presenta una tale varietà religiosa.

Terminologia. Una porzione piccola ma vitale di questa varietà è data da tutta una serie di gruppi noti con almeno una dozzina di nomi diversi, tra cui sette, culti, nuovi movimenti religiosi, religioni alternative, religioni minoritarie. In America, gli esperti di questi gruppi preferiscono di solito etichettarli con il termine di new religious movements (NRM), «nuovi movimenti religiosi», benché l’accordo non sia unanime. Il termine cela infatti una pecca di non poco conto: molti dei gruppi che rientrano in questa categoria non sono nuovi e, anzi, alcuni di essi vantano millenni di storia. Tuttavia, la denominazione «nuovi movimenti religiosi» è la definizione neutra più in auge e ben si presta a veicolare l’argomento al vasto pubblico.

Setta e culto sono termini che un tempo rientravano a pieno titolo nella terminologia accademica classica, secondo la quale la setta era un gruppo scissionista, ossia un movimento separatosi per qualche ragione da un corpo religioso preesistente. Questi gruppi si considerano spesso movimenti di rivitalizzazione, animati da un ritorno alla purezza primigenia che i loro confratelli originari avrebbero abbandonato. Il movimento Holiness, per esempio, ebbe inizio quando alcuni metodisti si convinsero che la loro Chiesa fosse giunta a un livello di liberalizzazione tale da stornarla intollerabilmente dalle sue radici wesleyane: i dissidenti, dunque, inaugurarono nuove Chiese intese a restaurare la pura dottrina metodista. Il culto, invece, nella terminologia classica identificava un gruppo più distinto, le cui radici non affondavano direttamente in una tradizione preesistente e codificata. Con il termine «culto» veniva indicata, quindi, una religione creata ex novo e di solito formulata da un qualche profeta, oppure una religione che non era familiare al contesto locale (e, per questa ragione, risultava «nuova»). Alcuni movimenti induisti giunti negli Stati Uniti, per esempio, sono stati popolarmente etichettati come culti in quanto estranei al pubblico americano, benché in India essi rientrino in un contesto religioso maggioritario.

Questa terminologia un tempo scientifica, tuttavia, si è venuta connotando di sfumature denigratorie negli ultimi decenni del XX secolo. Il termine «culto», specie nell’accezione popolare americana, ha ora un significato marcatamente negativo: i culti sono considerati un qualcosa di dannoso o, almeno, fuorviante, da evitarsi a ogni costo secondo l’opinione comune, che li percepisce come invasivi e truffaldini, tesi soltanto a catturare seguaci nelle loro reti. Il termine, un tempo neutro e descrittivo, ha assunto una nuova sfumatura semantica, così come è accaduto al termine gay che, da «lieto» è passato al significato di «omosessuale». Il caso è meno grave per il termine setta, almeno negli Stati Uniti, ma anch’esso tende ad avere una sfumatura denigratoria. In Europa, al contrario, «setta» è l’equivalente dell’americano «culto», e dunque termine carico di forti implicazioni spregiative.

Per questa ragione, gli studiosi delle nuove religioni generalmente evitano di impiegare tanto il termine «setta» quanto il termine «culto». In mancanza di un consenso unanime, si preferisce parlare di «nuovi movimenti religiosi» o, in qualche caso, di «religioni alternative» o «non maggioritarie». Benché queste denominazioni abbiano il vantaggio di non contenere il termine «nuovo», di solito la definizione neutra di «nuovi movimenti religiosi» è unanimemente accettata.

Ma quali sono gli elementi che caratterizzano un nuovo movimento religioso? Poiché la semantica è terreno straordinariamente spinoso, e lo scopo di questo scritto è principalmente di offrire una panoramica a maglie larghe sulle religioni non maggioritarie, partiremo dal presupposto che esista una religione americana maggioritaria formata dalle confessioni cristiane ed ebraiche più rilevanti per numero e per tradizione, ossia cattolici, ortodossi, protestanti e buona parte dei protestanti evangelici, ed ebrei ortodossi, conservatori e riformati. I nuovi movimenti religiosi sono i gruppi che non rientrano in questi orientamenti maggioritari. Certo tale definizione racchiude in sé molte zone d’ombra, ma convivere con l’ambiguità è essenziale in ogni studio delle religioni.

Alla definizione appena esposta si può obiettare che i gruppi derivati dalle grandi religioni mondiali, tutte presenti negli Stati Uniti, non dovrebbero rientrare tra i nuovi movimenti religiosi. Tuttavia essi appartengono a questa categoria nel senso che non possono vantare una storia secolare negli Stati Uniti, e non hanno di solito una predominanza culturale o numerica pari ai gruppi maggioritari. Anche certi movimenti in fase di crescita sostanziale e prossimi a entrare nel novero dei gruppi convenzionali non costituiscono ancora religioni maggioritarie agli occhi di molti Americani.

I nuovi movimenti religiosi nella storia americana. I nuovi movimenti religiosi fanno parte da sempre della scena americana, e da sempre sono stati accompagnati da controversie. Alcuni dei primi coloni europei emigrarono negli attuali Stati Uniti proprio perché le loro forme di religione dissidenti non erano accettate nella madrepatria. Nonostante ciò, questi coloni non si dimostrarono ferventi sostenitori della libertà religiosa e spesso cercarono di imporre le loro forme di Cristianesimo nei nuovi stanziamenti (ne sono un clamoroso esempio i puritani del New England). Nondimeno, il dissenso religioso affiorò non appena i pionieri sbarcarono dalle loro navi. Già nel 1627 Thomas Morton (circa 1575-1647) finì deportato in Inghilterra con l’accusa di aver evocato una festa pagana perché aveva eretto un «albero di maggio» in occasione della celebrazione del calendimaggio. Pochi anni dopo, le autorità puritane di Boston accusarono Samuel Gorton (circa 1592-1677) di «ogni sorta di blasfemia», costringendolo infine a lasciare la colonia. A partire dalla metà del XVII secolo, i governanti ben pensanti del Massachusetts dovettero confrontarsi con la nuova minaccia rappresentata dall’arrivo dei quaccheri. Tramite l’adozione di una serie di leggi sempre più severe, nel 1658 il Massachusetts dichiarò la fede quacchera crimine capitale e quattro quaccheri vennero giustiziati. Alla fine del XVII secolo arrivarono anche i primi mennoniti in fuga dall’Europa, dove erano perseguitati per le loro peculiari credenze quali il battesimo in età adulta, il pacifismo e la separazione tra Chiesa e Stato. Nella loro lunga storia statunitense, i mennoniti hanno sempre sollevato polemiche e, specie in tempo di guerra, sono stati derisi, e talvolta vittime di aggressioni, a causa del rifiuto di prestare servizio militare.

A partire dal XVIII secolo, l’arrivo di adepti di religioni dissidenti sulle coste americane cominciò a diventare un fenomeno quasi comune, e altrettanto comune fu la persecuzione da parte di coloro la cui devozione alla causa della libertà religiosa lasciava alquanto a desiderare. Nel 1774, sotto la guida di Ann Lee (1736-1784) arrivò un piccolo gruppo di quaccheri dissidenti, gli shaker, che insediarono una loro comunità nella parte settentrionale dello Stato di New York. Ma ben presto Valentine Rathbun, un adepto convertitosi nel 1780, abbandonò il movimento e accusò gli shaker di frode e anche di quel che oggi si potrebbe definire «lavaggio del cervello». Dopo aver lasciato il gruppo, Rathbun scrisse che gli shaker accoglievano assai amichevolmente i visitatori, nutrendoli e ospitandoli senza indugio, ma affermò che si trattava soltanto di uno stratagemma per creare la «dipendenza assoluta» dei membri dal movimento. Qualche anno dopo, gli shaker dovettero affrontare la sfida di un più formidabile oppositore, Mary Marshall Dyer (1780-1867), che fece della lotta contro il gruppo, al quale si era dapprima unita e poi separata, la sua missione di vita. Gli argomenti sollevati dalla Dyer contro gli shaker riecheggiano molte diatribe sui culti scoppiate alla fine del XX secolo, compresa l’accusa mossa al movimento di usare il controllo della mente fino a rasentare l’ipnosi. Oggigiorno gli shaker sono noti più che altro per i loro deliziosi villaggi e per lo stile dei loro mobili (i cosiddetti «arredi shaker»), e i pochissimi che ancora sopravvivono nel Maine godono di grande ammirazione e simpatia. Soltanto il tempo, e probabilmente il considerevole declino numerico, hanno reso accettabile la loro bizzarra religione.

Una situazione simile si ripeté con l’arrivo di gruppi di pietisti radicali tedeschi nei secoli XVIII e XIX. I pietisti esprimevano il proprio dissenso nei confronti della Chiesa ufficiale tedesca criticandone il formalismo e la freddezza, e in tal modo impelagandosi in varie dispute con le autorità del loro Paese. Alcuni di essi decisero infine di emigrare nel Nuovo Mondo dove, pensavano, avrebbero potuto perseguire in pace lo stile di vita prescelto. Attorno a loro scoppiarono dibattiti più o meno accesi. Alcuni pietisti, come il gruppo dello Iowa noto con il nome di Amana Society, tentarono di vivere in relativo isolamento così da evitare gli interminabili screzi che caratterizzavano le relazioni con i vicini. Ma altri gruppi non furono altrettanto fortunati. La Harmony Society, per esempio, sollevò le stesse critiche che già avevano colpito gli shaker. Giunti negli Stati Uniti nel 1804, gli adepti della Harmony Society fondarono comunità in Pennsylvania e in Indiana, ma vennero visti con sospetto e ostacolati dalla popolazione per via della loro scelta della castità e della proprietà comune dei beni. Nel 1832 un buon numero di adepti lasciò il movimento, accusandone il leader, George Rapp (1757-1847), di essere succube della propria sete di potere e della propria sfrenata avidità. Le azioni legali intentate contro gli adepti della Harmony Society nel corso della storia del movimento riecheggiano le tipiche accuse mosse dai moderni oppositori dei culti: controllo della mente, leadership coercitiva e uso improprio dei fondi. Pur sopravvissuta ai conflitti dell’epoca, la Harmony Society gradualmente declinò dopo la morte di Rapp fino a scomparire senza clamori all’inizio del XX secolo, lasciando dietro di sé, come gli shaker, alcuni incantevoli villaggi- museo.

Nel periodo della massima fioritura degli shaker e della Harmony Society, si andò formando un altro movimento religioso che diventerà il più controverso della storia americana. Fondati nel 1830, i santi dell’ultimo giorno, o mormoni, basavano la loro peculiare versione di Cristianesimo, che presentava un’esposizione non ortodossa della storia americana antecedente a Cristoforo Colombo, sulle presunte rivelazioni ricevute dal fondatore Joseph Smith Jr. (1805-1844). Nessun gruppo religioso nella storia americana in perseguitato tanto quanto i mormoni: per quasi un secolo, essi furono ferocemente irrisi, accusati di essere subdoli criminali e pervertiti sessuali. I conflitti con i vicini portarono i primi mormoni dallo Stato di New York all’Ohio, e poi nel Missouri, nell’Illinois e infine nello Utah dopo il linciaggio del fondatore Smith nel 1844. Gli ex adepti fuoriusciti contribuirono poi alle polemiche sui santi dell’ultimo giorno, soffiando sul fuoco con storie di teocrazia dittatoriale, violenza e corruzione tra i membri. Sebbene la pratica della poligamia non fosse di pubblico dominio prima dell’esodo nello Utah, essa era già praticata da anni e alcuni dei primi leader mormoni, come Smith e il suo successore Brigham Young (1801-1877), avevano dozzine di mogli. Quando presero a diffondersi le chiacchiere a proposito di tale pratica, esse fornirono uno straordinario combustibile per alimentare le fiamme ostili al movimento. Soltanto col passare del tempo le critiche diminuirono, grazie anche ai mormoni stessi, che contribuirono a privare i propri oppositori delle loro munizioni retoriche ritrattando le proprie idee e abolendo le pratiche più controverse. La poligamia fu eliminata gradualmente a cavallo dei secoli XIX e XX, e la teoria che predicava la superiorità dei bianchi sugli afroamericani venne abbandonata nel 1978.

I mormoni non furono l’unico movimento religioso ad essere attaccato per le inusuali pratiche sessuali e matrimoniali. Il XIX secolo conobbe una proliferazione di movimenti indirizzati a mettere in pratica riforme sociali di ogni sorta, e alcuni dei riformatori più radicali promossero comportamenti sessuali decisamente non convenzionali. Il gruppo più famoso per la sua filosofia matrimoniale non ortodossa fu la Oneida Community, una branca di perfezionisti cristiani che creò uno stabile raggruppamento matrimoniale comprendente centinaia di uomini e donne. Divenuta prospera grazie alla produzione di trappole per animali e oggetti d’argento, la Oneida Community fiorì dal 1850 al 1880 circa. Pur minata da tensioni interne che contribuirono alla sua dissoluzione, furono soprattutto le feroci persecuzioni scagliate da più parti a portarla infine alla rovina. Ma il tratto più saliente della sua storia sta forse nel fatto che una comunità pubblicamente dedita a comportamenti sessuali così anomali abbia potuto sopravvivere negli Stati Uniti in piena era vittoriana.

Negli anni ’30 e ’40 del XIX secolo, il Paese fu scosso da un’ondata millenarista, dovuta soprattutto alle fortune del movimento awentista di William Miller (1782-1849), che predicava l’imminente fine del mondo e indicava come data dell’Apocalisse il 22 ottobre 1844. Il movimento di Miller fu oggetto di polemiche, e il mancato avverarsi della fine del mondo (il 22 ottobre 1844 fu noto da allora ai credenti come la «Grande Delusione») portò a una fusione di diversi gruppi millenaristi. Gli avventisti del settimo giorno cominciarono a prendere forma negli anni ’50 del XIX secolo sotto la guida di Ellen White (1827-1915), le cui innumerevoli esperienze visionarie le valsero la fama di profeta. Gli avventisti si distinsero non soltanto per la loro continua attesa di un’imminente nuova era, ma anche per l’osservanza del sabato ebraico e per l’importanza riservata alle pratiche alimentari e salutistiche.

Negli anni ’70, poi, sotto la guida di Charles Taze Russell (1852-1916) si formò un altro gruppo millenarista che prenderà in seguito il nome di testimoni di Geova. Russell, così come Miller, aveva intrapreso una profonda analisi della Bibbia grazie alla quale aveva stabilito di poter predire l’anno della fine (il 1914). A dispetto dei suoi calcoli cronologici, ovviamente errati, il suo movimento continuò a crescere ben oltre la data predetta, arrivando a contare milioni di adepti in tutto il mondo. Le polemiche crebbero di pari passo con le fortune del movimento. L’instancabile opera di proselitismo porta a porta dei testimoni di Geova attirò le costanti critiche dei detrattori, e il rifiuto di salutare la bandiera americana (sulla base del fatto che ritenevano il saluto alla bandiera una forma di idolatria) diede origine a tutta una serie di vertenze legali che, per due volte, arrivarono persino alla Corte Suprema, dove venne infine sancito il loro pieno diritto ad astenersi da tale cerimoniale. I testimoni di Geova rifiutano anche il servizio militare, poiché il servizio deve essere reso a Dio e non a un governo terreno, e molte polemiche suscita il loro veto alle trasfusioni, considerate una violazione dell’ingiunzione biblica di non spargere sangue.

Nel 1848 due sorelle, Kate (circa 1839-1892) e Margaret (circa 1833-1893) Fox, cominciarono ad affermare di sentire certi battiti che trasmettevano loro i messaggi di un misterioso essere spirituale. La loro capacità di comunicare con un essere ultraterreno attrasse rapidamente un vasto seguito, e presto lo Spiritismo, nome con il quale il movimento divenne noto, fu un fenomeno nazionale con manifestazioni quali la scrittura automatica, la chiaroveggenza e la trance. Alla fine divenne chiaro che molti dei fenomeni spiritici attribuiti agli adepti del movimento erano fraudolenti, e lo Spiritismo declinò. Tuttavia, esso costituisce ancora una piccola ma salda parte del mondo religioso alternativo, e di tanto in tanto riemerge sotto nuove forme, come nel caso dell’Urantia Book, un ponderoso volume dettato, a quel che si dice, da esseri spirituali a un anonimo scriba negli anni ’30 del XX secolo. Oggigiorno esistono ancora molte forme di Spiritismo che, come sempre, sono oggetto di polemiche.

Una versione di Spiritismo crebbe fino a dar forma essa stessa a un gruppo distinto. La Teosofia, fondata nel 1875 e basata sugli insegnamenti di Helena P. Blavatsky (1831-1891), combinava la credenza nelle comunicazioni psichiche dei «maestri» (adepti spirituali che vivevano in posti remoti) con una cosiddetta «saggezza antica», ossia un insegnamento tratto da varie tradizioni alternative occidentali (come il Neoplatonismo) e da religioni asiatiche. Come lo Spiritismo che l’aveva preceduta, anche la Teosofia ebbe i suoi detrattori, e le polemiche crebbero con le accuse di frode lanciate contro le presunte comunicazioni di Helena Blavatsky con i «maestri di saggezza», e soprattutto quelle che prendevano forma di lettere scritte su carta che comparivano misteriosamente in diversi luoghi. Nonostante la frattura del movimento in seguito alla morte della Blavatsky, molte ramificazioni sopravvivono tuttora, e la Teosofia è diventata una solida stella fissa nel firmamento dei nuovi movimenti religiosi.

Alla fine del XIX secolo, anche l’Induismo e il Buddhismo trovarono una cassa di risonanza pubblica grazie alla presenza dei loro delegati al Parlamento Mondiale delle Religioni, tenutosi nel corso della Fiera Mondiale di Chicago del 1893. Vivekananda (1863-1902), un giovane e brillante swami dell’ordine indiano di Ramakrishna, monopolizzò l’attenzione del parlamento, demolendo molti stereotipi legati all’induismo e presentando invece una religione pacifica, tollerante e caritatevole. Alla fine dei lavori si fermò per qualche tempo negli Stati Uniti e gettò le basi per la fondazione delle Vedanta Societies nelle maggiori città. Il suo fu il primo movimento religioso asiatico a suscitare un effettivo interesse presso il pubblico statunitense non asiatico. Pochi anni dopo un altro swami, Yogananda (1893-1952), arrivò in America con simili intenti divulgativi e diede origine alla Self-Realization Fellowship, che diventerà una delle più grandi religioni di origine asiatica negli Stati Uniti. Diversi maestri buddhisti, come le loro controparti induiste, cominciarono ad attrarre seguaci non asiatici. Ma i maestri asiatici erano completamente estranei alla cultura maggioritaria americana e per questo, se non per altro, si conquistarono presto i loro detrattori; nonostante ciò, il loro lavoro fornì la base della futura presenza religiosa asiatica negli Stati Uniti.

L’elenco dei nuovi movimenti religiosi nella storia americana potrebbe continuare quasi all’infinito, perché da sempre essi costituiscono inevitabilmente una parte del panorama americano. Questi gruppi non sono mai stati particolarmente nutriti, ma hanno costituito una costante presenza minoritaria all’interno della struttura religiosa americana, e da sempre la loro presenza ha sollevato critiche.

Dopo il 1965. Le modifiche alle leggi sull’immigrazione, che permisero a molti maestri spirituali di entrare negli Stati Uniti, sono spesso additate come le principali responsabili della grande ondata di nuovi movimenti religiosi emersi dopo il 1965. Tuttavia, il sovvertimento culturale che scosse la società occidentale dell’epoca dipese non soltanto dall’arrivo di maestri dall’estero, ma anche dalla diffusione di una religiosità alternativa. Il fermento culturale degli anni ’60 o, per essere più precisi, del decennio a cavallo tra gli anni ’60 e gli anni ’70, portò sia alla diffusione di movimenti religiosi che già operavano in relativa oscurità, sia alla nascita di gruppi nuovi. A partire dal 1965, questi movimenti si differenziarono sempre più e portarono alla formazione di correnti basate sulle tradizioni religiose asiatiche, di nuove e non convenzionali versioni di Cristianesimo, di movimenti volti a restaurare antiche e perdute tradizioni, e anche di qualche gruppo completamente sradicato da ogni precedente contesto.

Scientology, per esempio, esiste fin dagli anni ’50, ma ha raggiunto il suo massimo sviluppo alla fine del XX secolo. Fondata dallo scrittore di fantascienza L. Ron Hubbard (1911-1986), Scientology promuoveva un programma fondato su una sorta di terapia psicologica all’interno di un contesto religioso non convenzionale. L’analisi psicologica degli adepti era facilitata da un congegno chiamato e-meter, una specie di macchina della verità. Le promesse fatte agli adepti erano a dir poco sensazionali: chiunque avrebbe potuto, con un sufficiente impegno, diventare un essere umano ottimale e assai potente. A prescindere dalla verità dell’affermazione, Scientology si attirò enormi critiche. Poiché il movimento basa la propria sussistenza su un sistema di tasse interne più che sulle offerte volontarie, molti detrattori hanno accusato i capi di aver raggranellato somme enormi. Anche lo stile autoritario dei capi e l’intolleranza alle critiche sono oggetto di polemiche. Nonostante ciò, il movimento ha attratto un gran numero di seguaci, compresi celebri personaggi dello spettacolo e dello sport, e costituisce oggi una delle forze maggiori nel panorama dei nuovi movimenti religiosi.

Un altro movimento attivo negli Stati Uniti prima del 1965, ma sviluppatosi soltanto in seguito, è la Chiesa dell’Unificazione. Il suo fondatore, il coreano Sun Myung Moon (nato nel 1920) elaborò questa nuova religione nel 1954, mescolando elementi cristiani con motivi di varie religioni asiatiche, compreso lo sciamanismo coreano tradizionale. Cinque anni dopo, i seguaci di Moon cominciarono a diffondere il messaggio dell’Unificazione negli Stati Uniti. Alla base dell’insegnamento di Moon vi è il comandamento di riportare alla vera devozione la Chiesa originale e l’umanità caduta: un processo di risanamento, questo, che vedrebbe lo stesso Moon rivestire un ruolo messianico. Le prime fasi di crescita della Chiesa dell’Unificazione americana procedettero lentamente, ma la fama arrivò dopo i giri di conferenze tenute da Moon nel Paese nel corso degli anni ’70. Con la fama arrivarono anche le polemiche, e il movimento fu accusato di praticare proselitismo menzognero e sfruttamento dei suoi membri più giovani. La «deprogrammazione», ossia la pratica di allontanamento e isolamento forzato di un adepto sottoposto a un processo di «deconversione», è stata probabilmente indirizzata ai «Moonies» più che ai seguaci di altri gruppi religiosi. Le controversie continuano tuttora, benché si siano in parte sopite da quando Moon ha stretto legami con la politica conservatrice americana e ha preso a rivolgere sempre più la propria attenzione verso altre parti del mondo, specie l’America meridionale.

Una nuova religione paradigmatica della controcultura dei tardi anni ’60 è stata la International Society for Krishna Consciousness (ISKCON), nota comunemente con il nome di movimento Hare Krishna per via del suo mantra devozionale. Il fondatore della ISKCON, lo swami A.C. Bhaktivedanta (1896-1977), noto presso i suoi fedeli come Prabhupada, partì in missione per predicare in Occidente la sua forma di Induismo e raggiunse gli Stati Uniti nel 1965. Stabilito il quartier generale a New York, Bhaktivedanta cominciò ad attirare al suo movimento un variegato novero di cercatori spirituali. Presto sorsero templi della ISKCON in diverse città americane, insieme con comunità agricole e commerciali a sostegno del movimento e dei suoi membri. Al vasto pubblico i devoti della ISKCON erano noti più che altro per via del sankirtan (il canto e la danza in strada in onore di Kṛṣṇa) e per i banchetti di vendita dei libri nei luoghi pubblici, specie negli aeroporti. Come i membri della Chiesa dell’Unificazione, anch’essi si attirarono critiche e alcuni membri vennero sottoposti a deprogrammazione. Dopo la morte di Bhaktivedanta, il movimento conobbe rivolte intestine e scandali che andarono da banali scontri di potere all’abuso di minori. Oggigiorno sono pochi i devoti che portano avanti la severa regola spirituale di vita che è stata il marchio distintivo della ISKCON.

Una componente importante della controcultura degli anni ’60 intesa alla realizzazione spirituale fu il Jesus Movement. I Jesus freak, come venivano popolarmente detti gli adepti del movimento, erano giovani che perseguivano le norme del Protestantesimo evangelico, ma si atteggiavano a hippy nella foggia degli abiti e delle pettinature. Alcuni di essi vennero alla fine assorbiti da Chiese più o meno convenzionali, mentre altri si unirono dando vita a nuovi movimenti conformi al loro stile e ai loro valori culturali. Uno dei gruppi più noti, e di certo il più controverso, fu quello dei Bambini di Dio. Fondato nel 1967 a Los Angeles da David Berg (1919-1994), ex pastore della Christian and Missionary Alliance, come caffè evangelico, il movimento dei Bambini di Dio sviluppò presto un suo peculiare stile evangelizzatore, con tanto di abiti di foggia biblica e cartelli che mettevano in guardia dal giudizio universale imminente. A partire dal 1970 circa, gli adepti dei Bambini di Dio cominciarono a evitare i contatti col mondo esterno e molti lasciarono gli Stati Uniti. Tuttavia, il movimento di evangelizzazione continuò, dando origine a un nuovo sviluppo particolarmente controverso, il cosiddetto «flirty fishing», la «pesca amorosa», ossia l’uso del sesso per attirare nuovi adepti, solitamente maschi. Alla fine degli anni ’80 molti membri rientrarono negli Stati Uniti, ripristinando la propria presenza pubblica nel Paese. Sebbene le accuse di comportamenti scorretti, inclusi l’abuso su minori e le pratiche sessuali aberranti, circolassero ancora all’indirizzo dei Bambini di Dio (noti ora come The Family), col tempo i membri hanno abbandonato alcune delle loro pratiche più controverse e si sono avvicinati all’ortodossia protestante evangelica. I loro atteggiamenti sessuali relativamente liberi, tuttavia, continuano ad attirare polemiche sul movimento.

Un altro nuovo movimento religioso con radici nel Jesus Movement è la federazione delle comunità cristiane nota con il nome di Dodici Tribù. Dagli entusiastici inizi a Chattanooga, nel Tennessee, nel 1972 sotto la guida di Elbert Eugene Spriggs (nato nel 1937), il movimento è giunto a contare, all’inizio del XXI secolo, circa trentacinque comunità con affiliazioni in America meridionale, Europa e Australia. Benché sia nato nel disinvolto ambiente degli anni ’60, il movimento delle Dodici Tribù ha ora assunto tratti di severa disciplina, gestione patriarcale e rigide pratiche di educazione dei bambini. Pur avendo incontrato diverse opposizioni locali, le comunità delle Dodici Tribù si stanno conquistando un solido spazio sulla scena religiosa americana.

Un altro cammino spirituale che ha raccolto ampio consenso a partire dagli anni ’70 è la religiosità incentrata sulla terra, definita solitamente Neopaganesimo, o semplicemente paganesimo. La maggior parte del contemporaneo movimento pagano – se si può definire movimento, data la differenziazione di interessi e la mancanza di un’organizzazione centrale – si propone di ricreare le religioni precristiane dell’Europa, specie quelle dell’Europa settentrionale. La Wicca o Stregoneria, il movimento neopagano più noto, rientra appunto in questa categoria, mentre altri gruppi guardano invece al modello dell’antico Egitto o a quello delle religioni classiche greca e romana. A prescindere dall’orientamento specifico, la maggior parte dei movimenti neopagani incorpora nelle proprie credenze e nei propri riti un forte legame con la terra, la fertilità e la natura. Non è un caso, infatti, che molti neopagani siano anche attivisti ambientali e spesso sostengano un ripristino del potere e dell’autorità femminili cancellati, essi ritengono, dall’imposizione maschilista del Cristianesimo sul mondo occidentale. La leadership nei gruppi neopagani è in larga misura femminile, e le divinità invocate possono essere tanto femminili quanto maschili. A causa dei pregiudizi popolari contro la stregoneria e il paganesimo, molti adepti praticano di nascosto le loro devozioni, ma negli Stati Uniti il numero di coloro che si professano in qualche modo pagani è assai più elevato di quel che ci si potrebbe aspettare.

Benché gli anni ’60 siano stati un periodo di grande fermento per la religione americana, anche in seguito emersero, attirandosi polemiche, nuovi movimenti religiosi. Uno dei più importanti è la Chiesa Internazionale di Cristo, nota anche come Boston Movement. Il Boston Movement ha avuto origine dalle Chiese di Cristo, una branca del Restaurazionismo americano (Restoration Movement) del XIX secolo, il cui gruppo più famoso nel XXI secolo è la Christian Church (i Discepoli di Cristo). Kip McKean (nato nel 1954), divenuto pastore nel 1979 della locale Christian Church di Lexington, nel Massachussetts, si trasferì di lì a poco presso la comunità di Boston, che ribattezzò Boston Church of Christ. A partire dagli anni ’80 vennero fondate chiese satelliti in altre città americane e il movimento conobbe una grande crescita, accompagnata da crescenti polemiche. Le critiche più accese sono state indirizzate al «discipling», una pratica che prevede l’assegnazione a ogni adepto di un supervisore spirituale che ne controlla anche la vita quotidiana. Nonostante le rigide regole di vita che, all’interno del Boston Movement, hanno contribuito ad amplificare gli attriti, un incessante afflusso di nuovi convertiti ha assicurato la crescita costante del movimento.

Polemiche e critiche. Le religioni non convenzionali hanno da sempre suscitato polemiche in ambito sociale e gli ultimi decenni del XX secolo sono stati testimoni di infiniti diverbi a proposito di quella che taluni, negli Stati Uniti, interpretano come una presenza crescente e minacciosa di religioni pericolose. Le polemiche hanno tratto linfa soprattutto da alcuni fatti eccezionali e talora tragici, come quelli che hanno riguardato i movimenti statunitensi Tempio del Popolo, Branch Davidian e Heaven’s Gate.

Nel novembre del 1978, più di novecento membri, per la maggior parte americani, del Tempio del Popolo commisero un omicidio-suicidio di massa a Jonestown, in Guyana. Il Tempio del Popolo, guidato da Jim Jones (1931-1978) era una congregazione locale californiana del movimento dei Discepoli di Cristo. Nei primi tempi, il Tempio del Popolo aveva fatto parlare di sé per l’alto livello di integrazione razziale e per lo sviluppo di programmi volti al servizio sociale. Ma nel 1974, quando il movimento fondò una «missione agricola» comunitaria in Guyana, molti membri vi emigrarono in parte anche per sfuggire ai crescenti conflitti, sia interni sia esterni, che già minavano la comunità californiana. L’omicidio-suicidio ebbe luogo in concomitanza con l’arrivo di un membro del Congresso statunitense inviato a investigare sulle condizioni della colonia.

Nell’aprile del 1993, un’ottantina di membri del movimento Branch Davidian morì in un incendio scatenatosi nella loro sede di Waco, in Texas, in seguito a un’operazione di polizia federale diretta contro di loro. In origine il movimento Davidian costituiva un gruppo che si era distaccato dagli avventisti del settimo giorno nel 1929 e ulteriormente si era scisso in più fazioni dopo la morte del fondatore Victor Houteff (1885-1955). Una di queste fazioni, capeggiata da Benjamin Roden, prese il nome di Branch, o Branch Davidian. Vernon Howell (1959-1993), entrato nel gruppo nel 1981, presto ne divenne il leader e cambiò il proprio nome in David Koresh. Nel febbraio 1993, a seguito di un’operazione di polizia condotta dal Federal Bureau of Alcohol, Tobacco and Firearms, gli agenti del Federal Bureau of Investigation (FBI) misero sotto assedio per cinquantuno giorni il quartier generale del movimento Branch Davidian a Waco. L’assedio si concluse con un incendio che uccise la maggior parte degli adepti del movimento, compreso lo stesso Koresh.

Nel marzo del 1997, trentanove membri del movimento Heaven’s Gate si suicidarono a Rancho Santa Fe, in California. Il movimento aveva preso forma negli anni ’70 quando i fondatori, Marshall Herff Applewhite (1931-1997) e Bonnie Lu Nettles (1924-1985), avevano cominciato a sviluppare una teologia evoluzionistica secondo la quale pochi esseri umani prescelti avrebbero potuto raggiungere un livello super-umano, che avrebbe consentito loro di raggiungere il nuovo regno in un veicolo spaziale. L’apparizione della cometa Hale-Bopp fu interpretata come il segnale atteso dai fedeli per abbandonare i loro corpi umani tramite il suicidio.

Tempio del Popolo, Branch Davidian e Heaven’s Gate sono stati movimenti dissimili tra di loro, e di natura diversa furono le circostanze che portarono alla loro tragica fine. Tuttavia la massiccia risonanza mediatica che seguì la scomparsa di ciascun gruppo fece sì che i tre movimenti convergessero nella mente del pubblico innescando, di conseguenza, un rinvigorimento dell’attivismo contro i nuovi movimenti religiosi.

L’opposizione ai nuovi movimenti religiosi può essere suddivisa in due tendenze, dette comunemente «anticultuale» e «controcultuale». Gli attivisti anticultuali ritengono che i «culti» costituiscano una minaccia per i loro membri e per la società, e debbano quindi essere denunciati, e magari aboliti, nell’interesse del benessere comune. L’attivismo controcultuale, invece, trova la propria espressione all’interno di Chiese più o meno ortodosse (di solito protestanti evangeliche) e si oppone ai nuovi movimenti religiosi considerati eretici o falsi e, in quanto tali, attaccabili teologicamente e socialmente. Questi due filoni si sono combinati nel produrre, all’interno della cultura americana, un ampio accordo sul fatto che i «culti» esistono e che il pubblico deve essere informato circa la loro pericolosità. L’immagine generale che si è venuta formando è che i «culti» pericolosi siano diffusi e in crescita, che siano guidati da leader malvagi o, come minimo, assetati di potere, che siano altamente specializzati nell’accumulare denaro, e che costituiscano una minaccia non soltanto per gli individui che vi aderiscono, ma per la società tutta. Inoltre, poiché i «culti» tendono ad attirare i giovani che vivono talvolta ancora con i loro genitori, questi gruppi religiosi vengono percepiti come fonte di rovina della tradizionale vita familiare.

La polemica più sentita a proposito dell’influenza esercitata dai nuovi movimenti religiosi riguarda probabilmente l’accusa di impiegare il cosiddetto «lavaggio del cervello» o «controllo della mente». Secondo gli oppositori delle forme di religiosità nuove e non convenzionali, i leader di questi movimenti si servirebbero della coercizione mentale, e talvolta anche fisica, per indurre gli adepti a fare cose che, in condizioni normali, non farebbero. Si dice che a volte i membri di tali movimenti operino in uno stato assai prossimo alla trance o adottino comportamenti prima impensabili. Ma la maggior parte degli studiosi dei nuovi movimenti ritiene che niente di quel che è stato prodotto dai contestatori possa essere considerato un vero e proprio «lavaggio del cervello» o «controllo della mente». Questi studiosi sostengono invece che molte persone possono essere influenzate ad aderire e a diventare devote di un certo movimento religioso, ma che i fenomeni sociali di conversione e coinvolgimento religioso nei nuovi movimenti non presentano differenze sostanziali rispetto a quelli rilevati nelle religioni maggioritarie.

Alle accuse di «lavaggio del cervello» spesso si accompagna anche quella di «totalitarismo», ossia la convinzione che il movimento richieda non soltanto una partecipazione estemporanea, come potrebbe essere la funzione domenicale, ma l’impegno assoluto e totale da parte dell’adepto. Tuttavia, benché alcuni movimenti religiosi pretendano un alto grado di dedizione e coinvolgimento, non è dimostrato che tale dedizione sia involontaria o che contrasti in qualche modo con le regole di una società che generalmente permette ai suoi membri di decidere della propria vita.

Negli anni ’70 e ’80, quando i sostenitori delle tesi sul «lavaggio del cervello» e il «controllo della mente» godettero della massima popolarità, alcuni oppositori dei nuovi movimenti religiosi (spesso parenti di giovani adepti) arrivarono alla conclusione che la coercizione doveva essere affrontata con la coercizione, e cominciarono così ad affidarsi alla pratica della cosiddetta «deprogrammazione». La pratica consisteva, in linea generale, nell’allontanamento forzato dal movimento dell’adepto, che veniva isolato e sottoposto a una intensa pressione dialettica e psicologica (e talvolta persino fisica) nello sforzo di convincerlo a lasciare il suo gruppo. I «deprogrammatori» professionisti richiedevano ingenti compensi per i propri servizi, che non sempre si dimostravano efficaci. Alla fine la pratica perdette il proprio fascino, specie dopo le accuse di rapimento e sequestro sporte nei confronti di alcuni «deprogrammatori». Si sviluppò dunque una strategia meno coercitiva nota come «exit counseling», volta a convincere gli adepti a lasciare i movimenti senza costrizioni.

Strettamente collegata alle polemiche su «lavaggio del cervello», «controllo della mente» e «deprogrammazione» è anche la questione inerente alla leadership interna ai movimenti. Gli oppositori spesso accusano i movimenti di essere dominati da leader potenti e carismatici che manipolano i membri per i propri fini. Sebbene certi movimenti siano davvero fondati e guidati da personalità molto spiccate (raramente vi è un consorzio di persone alla base di un movimento religioso), la maggior parte di queste non ha dato prova di essere psicologicamente deviante o patologica. È innegabile che alcuni leader religiosi siano avidi e accumulino beni ingenti. Alcuni sono stati anche coinvolti in storie di abusi fisici, psicologici o sessuali a danno dei loro seguaci, e certuni (il cui numero è probabilmente esiguo) si sono rivelati dei veri mascalzoni che si approfittavano degli sprovveduti. Tuttavia, questo non è il modello tipico di leader di un nuovo movimento religioso più di quanto non possa esserlo di un leader religioso o sociale in generale. Non vi sono prove, per esempio, che queste persone abbiano abusato dei loro seguaci in misura proporzionalmente maggiore rispetto a quanto certi sacerdoti cattolici fanno nei confronti dei loro giovani parrocchiani. E quanto all’avidità, si potrebbe argomentare che gli eccessi di un piccolo numero di leader dei nuovi movimenti religiosi impallidiscono di fronte a quelli di alcuni dirigenti d’azienda. Sembra inevitabile che, all’interno del vivere civile, vi siano persone il cui comportamento esula dai canoni dell’etica, e nessuno ha potuto dimostrare che chi esercita un potere all’interno di un nuovo movimento religioso presenti una maggior propensione per tali comportamenti rispetto a chi esercita un potere in qualsivoglia altro ambito sociale.

Allo stesso modo, la maggior parte dei movimenti religiosi non finisce per accumulare grandi ricchezze. Semmai è vero il contrario: le religioni di ogni genere di solito finiscono per andare in rovina. Negli Stati Uniti non è facile controllare le condizioni finanziarie dei movimenti religiosi, perché il governo non esige che le organizzazioni religiose forniscano un’attestazione finanziaria. E anche nel caso in cui tali informazioni siano volontariamente fornite, di solito non sono verificabili e quindi non possono riflettere in modo accurato la reale situazione finanziaria dell’organizzazione e dei suoi leader. Alcuni nuovi movimenti religiosi, in particolare Scientology, mostrano di possedere ingenti risorse. Tuttavia, è probabile che i nuovi movimenti in generale non posseggano una ricchezza pro capite maggiore di quella delle altre organizzazioni religiose.

Una delle critiche più ricorrenti nei confronti dei nuovi movimenti religiosi è l’accusa di minare l’integrità familiare, partendo dal presupposto che i nuovi membri siano principalmente giovani alle soglie di una vita indipendente dai propri genitori. I movimenti religiosi, secondo l’opinione corrente, forniscono agli adepti un ambiente altamente controllato, che li isola dalle influenze sociali contrarie ai loro nuovi vincoli. I leader religiosi considererebbero dunque particolarmente dannoso e, quindi, da evitarsi il contatto con genitori e fratelli.

Questo stereotipo, come molti altri, ha un fondo di verità, ma non può essere riferito a tutti i casi. La conversione religiosa talvolta implica un cambiamento nel quadro dei riferimenti personali, e non poche sono le religioni che si presentano come famiglie spirituali, più o meno sostitutive delle famiglie naturali. Allontanarsi dagli amici e dai familiari è un metodo da sempre accettato per intraprendere un nuovo cammino spirituale. Nei Vangeli, Gesù richiede ai suoi discepoli di rinunciare ai loro genitori e ai loro fratelli (Lc 14,26), e da sempre coloro che entrano in un ordine monastico riducono drasticamente i contatti familiari. Molti shaker rompevano le relazioni con la famiglia e alcuni dei loro canti spirituali, come ad esempio il Gospel Relation, denunciavano proprio questo genere di legami:


Di tutte le relazioni che ho mai viste

quelle di parentela sono da me le più discoste,

dannose e ripugnanti, tanto degne di rancore

che vederle e odiarle accresce il mio ardore.

O che brutte, che brutte! Quale orrore!



Nondimeno, l’allontanamento definitivo dai parenti non è sempre un complemento necessario alla conversione religiosa. La maggior parte dei movimenti religiosi permette ai propri membri libero contatto con le famiglie. Alcuni movimenti cercano di proteggere i loro adepti nel caso in cui i familiari li minaccino di «deprogrammazione» o di altre iniziative apertamente ostili, e alcuni membri scelgono di ridurre i contatti con i familiari, specie se li considerano ostili alla loro nuova fede. Tuttavia, nella maggior parte dei casi, il contatto con la famiglia di origine è permesso.

Le donne nelle nuove religioni. Così come è accaduto per le religioni tradizionali, anche i nuovi movimenti sono solitamente fondati e guidati da uomini, benché questo modello non abbia carattere universale. Alcuni movimenti, specie quelli radicati in tradizioni religiose che demandano ai sessi ruoli specifici, hanno circoscritto in vari modi la partecipazione femminile. La International Society for Krishna Consciousness, per esempio, che si fonda sulla cultura tradizionale induista, ha sempre riservato ai soli uomini i ruoli di rilievo, delimitando accuratamente l’interazione uomo-donna. Sull’esempio di molte Chiese storiche cristiane, la maggior parte dei movimenti basati sul Cristianesimo ha escluso le donne da ruoli di potere, in particolare dall’accesso al clero. Altri movimenti, invece, propugnano un’uguaglianza teorica che non trova adeguata realizzazione pratica, riflettendo così una tendenza comune a molte istituzioni sociali e religiose maggioritarie contemporanee.

Tuttavia, sebbene i nuovi movimenti non abbiano dimostrato di essere, nel loro insieme, un bastione dell’uguaglianza, essi hanno comunque offerto alle donne l’opportunità di partecipare e di far valere un’autorità raramente ottenibile nelle religioni tradizionali. Tra i fondatori e le guide delle nuove religioni americane si contano molte donne. Anne Lee (1736-1784) guidò i primi shaker negli Stati Uniti, presiedendo così alla formazione di uno dei gruppi religiosi comunitari americani più longevi. Mary Baker Eddy (1821-1910) fondò e guidò la Scienza cristiana (Christian Science), una delle nuove religioni più autorevoli d’America. Emma Curtis Hopkins (1849-1925) fu la più influente dei fondatori del Nuovo pensiero (New Thought), un movimento che, nel XIX secolo, propugnò teorie di salute e felicità terrene, e Myrtle Fillmore (1845-1931) fu la visionaria guida dell’Unità (Unity), la più nutrita delle molte organizzazioni del Nuovo pensiero. Helena P. Blavatsky creò e guidò la Società teosofica (Theosophical Society), e lo Spiritismo fu creato nello Stato di New York dalle sorelle Fox. La lista è lunga e dimostra chiaramente quanto i nuovi movimenti religiosi abbiano offerto a donne eccezionali l’occasione di esercitare doti spirituali e organizzative che religioni più tradizionali avrebbero potuto reprimere.

La parte numericamente più consistente, però, non è data dai fondatori o dai leader, ma dai semplici adepti dei movimenti religiosi. Tra i membri comuni, i modelli conoscono molte varianti: in alcuni movimenti le donne cucinano, fanno le pulizie e si occupano dei bambini, mentre agli uomini è riservato un più ampio raggio di occupazioni, mentre altri movimenti attribuiscono alle donne non soltanto ruoli limitati e subordinati. Nella Oneida Community, la comune perfezionista fondata nel XIX secolo nello Stato di New York, le donne lavoravano accanto agli uomini nell’edilizia e in altre attività lavorative tradizionalmente maschili. Per ragioni pratiche, esse modificarono anche gli abiti e le acconciature, indossando pantaloni coperti da gonnellini e tagliando corti i capelli. Tanto gli uomini quanto le donne erano autorizzati, e anzi incoraggiati, ad avere molti partner sessuali nel complesso sistema matrimoniale comunitario. Nel Sacro Ordine di MANS, un gruppo cristiano esoterico, fondato nel 1968, che sosteneva il monachesimo e i servizi umanitari, le donne furono ammesse al sacerdozio fino al 1988, quando il movimento finì per convergere nell’Ortodossia orientale.

Etnie e nuovi movimenti religiosi. La composizione etnica dei nuovi movimenti religiosi varia notevolmente da gruppo a gruppo. Alcuni movimenti con radici in Asia hanno attratto prevalentemente Americani di origine asiatica, che ne costituiscono dunque la componente etnica maggioritaria. La International Society for Krishna Consciousness, per esempio, dopo un successo iniziale tra gli Americani non asiatici, attirò in seguito maggiori proseliti presso le etnie indiane, e oggigiorno in molti templi la stragrande maggioranza dei devoti è indiana. Molti movimenti, tuttavia, non hanno una composizione etnica ricollegabile al Paese straniero di origine. La maggior parte dei sufi americani, per esempio, non proviene dai Paesi islamici che hanno dato vita al Sufismo.

L’opinione comune vuole che i nuovi movimenti religiosi contino pochi membri afroamericani: tuttavia alcuni movimenti, e specie quelli con leader di colore, hanno conquistato un largo seguito afroamericano. Uno dei più importanti tra i movimenti a predominanza di colore fu il Peace Mission Movement di Father Divine (1879-1965), che raggiunse il suo picco negli anni ’30. Father Divine si guadagnò presso i suoi seguaci la fama di dio incarnato provvedendo ai loro bisogni sia spirituali sia materiali, e procurando cibo, alloggio e lavoro ai membri più poveri. Altri movimenti religiosi afroamericani, come la United House of Prayer for All People, guidata da Charles «Sweet Daddy» Grace (1881-1960), seguirono modelli simili.

Alcuni leader religiosi afroamericani rifiutarono il Cristianesimo, ritenendolo la religione della schiavitù, e scelsero la libertà all’interno di altre tradizioni, soprattutto l’Ebraismo e l’Islam. I primi Ebrei di colore apparvero negli anni ’90 del XIX secolo con la fondazione da parte di William S. Crowdy (1847-1908) del movimento dall’improbabile nome di Chiesa di Dio e dei Santi di Cristo. Altre organizzazioni simili apparvero nei decenni successivi, attingendo alle nascenti correnti del nazionalismo nero che stavano comparendo nelle città settentrionali degli Stati Uniti. Nel 1913 la fondazione del Moorish Science Temple of America da parte di Timothy Drew (noto con il nome di Nobile Drew Ali, 1886-1929) spostò l’interesse di questi gruppi dall’Ebraismo all’Islam. Nel 1930, poi, un misterioso propagandista, comunemente indicato con il nome di W.D. Fard, cominciò a predicare una nuova versione di Islam a sfondo razziale che portò alla creazione della Nation of Islam. Fard scomparve nel 1934, ma sotto il suo successore Elijah Muhammad (1897-1975) il movimento crebbe fino a raggiungere una dimensione nazionale. Il figlio e successore di Muhammad, Wallace Muhammad, che prenderà in seguito il nome di W. Deen Muhammad (1933-2008), si allontanò dalle rivendicazioni di una supremazia nera e incanalò il movimento in direzione di un Islam più convenzionale. I tradizionalisti, tuttavia, guidati da Louis Farrakhan (nato nel 1933), ripristinarono in seguito una versione della prima Nation of Islam, mentre molti altri gruppi musulmani afroamericani fecero la loro comparsa negli Stati Uniti in quel periodo.

Millenarismo e violenza nei nuovi movimenti religiosi. Molte nuove religioni sono contraddistinte da un impulso dettato da aspettative millenaristiche, dalla sensazione che il mondo sia avviato verso uno sconvolgimento apocalittico, o almeno verso una trasformazione epocale in un prossimo futuro. L’opinione pubblica, poi, associa spesso a questi movimenti l’uso della violenza, almeno in via potenziale, sebbene i fatti dimostrino che i loro membri siano prevalentemente le vittime anziché i responsabili delle violenze.

Certi movimenti hanno aspettative ottimistiche per il Millennio futuro, mentre altri sono profondamente pessimisti. I cambiamenti attesi possono essere violenti o pacifici, l’universo può essere distrutto o trasformato in un mondo infinitamente migliore di quello che gli esseri umani conoscono. I nuovi movimenti religiosi, così come le grandi religioni mondiali, abbracciano l’intera gamma di credenze millenaristiche, e vanno da gruppi che prevedono drammatici interventi soprannaturali fino a quelli che predicano l’intervento salvifico della fede e delle opere buone dei loro devoti.

Le due correnti millenaristiche principali possono essere definite come progressiva e catastrofica. La corrente catastrofica, propria sia del Protestantesimo conservatore sia di alcuni nuovi movimenti religiosi, è tra le due la tendenza più attiva: essa ritiene che il mondo si stia degradando sempre più, allontanandosi dal volere e dal disegno divini e avviandosi inevitabilmente verso una guerra definitiva tra le forze del bene e le forze del male. Questa guerra porterà a un regno terreno retto da odiosi agenti del male, e poi a un giudizio finale nel quale le vaste legioni degli infedeli saranno gettate nell’eterno tormento. Molti movimenti di matrice cristiana presentano questo genere di scenario. Il Millenarismo progressivo, al contrario, propugna ottimisticamente una trasformazione graduale: il mondo migliorerà sempre di più grazie all’opera delle anime consacrate, mali eterni come la povertà, la guerra e l’ingiustizia gradualmente scompariranno e alla fine si instaurerà fra gli uomini una società perfetta. Alcuni gruppi teosofici e del Nuovo pensiero, così come certe correnti cristiane maggioritarie, propugnano questo genere di Millenarismo.

Sebbene l’opinione pubblica associ la violenza ai nuovi movimenti religiosi, raramente accade che essi si rendano responsabili di fatti cruenti. L’immagine più vivida che richiama alla mente la violenza collegata a un nuovo movimento religioso è forse la fine cruenta del movimento Branch Davidian a Waco. L’assedio, tuttavia, venne posto da un’agenzia del governo federale e fu l’assalto dell’FBI, condotto con carro armato e lacrimogeni, a culminare in un incendio, sebbene non sia stata determinata con chiarezza la vera causa del fuoco che uccise i membri del gruppo.

Alcuni movimenti si sono serviti di una retorica violenta, ma raramente le parole si sono trasformate in azioni. La Nation of Islam nella concezione di Elijah Muhammad prevedeva uno scontro razziale millenaristico nel quale la razza bianca dominante alla fine sarebbe stata sconfitta. In pratica, però, i seguaci di Muhammad si rivelarono estremamente cauti. Alcuni gruppi di stampo paramilitare legati al movimento Christian Identity hanno talvolta minacciato violenze contro gli Afroamericani, gli Ebrei e i non cristiani, ma, come per i Black Muslims, la retorica ha nettamente sopravanzato l’azione. I pochi atti di violenza razziale diretti contro Ebrei e coppie miste sono stati commessi da individui isolati, che non hanno agito come rappresentanti ufficiali di alcun gruppo legato alla Christian Identity. Anche i gruppi di satanisti sono stati dipinti come veicoli di violenza (e accusati, per esempio, dell’omicidio rituale di neonati), ma i satanisti sono in numero assai ridotto, e non si è potuta produrre alcuna prova dei loro omicidi rituali. Alcuni membri dei nuovi movimenti religiosi possiedono armi, ma nessuna ricerca ha dimostrato che costoro siano più propensi a possederle o ad adoperarle rispetto ad altri cittadini americani.

Certi movimenti di matrice cristiana (e, talvolta, anche altri) hanno adottato nei confronti dei bambini una disciplina severa e punizioni corporali, attirandosi così diverse accuse di maltrattamento di minori. La stessa accusa è stata rivolta anche a quei gruppi che rifiutano le cure mediche. La maggior parte dei casi di violenza legati a qualche nuovo movimento religioso, tuttavia, è commessa da individui che si servono dei precetti religiosi (come la guerra santa o la retribuzione divina) per giustificare i propri atti aberranti. Occorre poi ricordare che in America i nuovi movimenti religiosi operano in un generale contesto culturale che incoraggia il possesso di armi e tollera di solito un alto livello di violenza. Certi atti di violenza ricollegabili ai nuovi movimenti religiosi tendono a prodursi dallo scontro di specifiche aspettative e caratteristiche di un dato gruppo con certe provocazioni esterne, che costituiscono forse la risposta che il gruppo ha suscitato dai suoi vicini e antagonisti o dalle autorità pubbliche. Nulla all’interno dei nuovi movimenti religiosi li connota come più violenti di altre istituzioni sociali, né esiste alcuna ragione di sospettare che questi movimenti attraggano a sé persone violente.

Maturazione e sviluppo dei nuovi movimenti religiosi. Fino agli anni ’60, gli studiosi hanno generalmente ritenuto che i «culti» dipendessero strettamente dai loro fondatori e leader e che, di conseguenza, gruppi di questo genere non sarebbero sopravvissuti a lungo alla scomparsa delle loro guide. Le osservazioni condotte nei decenni successivi, invece, hanno dimostrato chiaramente che la maggior parte di questi movimenti non scompare in seguito alla morte del fondatore. Sebbene la leadership carismatica rappresenti spesso il fulcro dell’evoluzione e della diffusione di un movimento, con il tempo molti gruppi sviluppano un sistema gestionale più duraturo e istituzionalizzato, capace di farli sopravvivere alla morte dei loro fondatori. Movimenti come lo Spiritismo, la Teosofia, il Nuovo pensiero e il Mormonismo sono tuttora prosperi, a quasi due secoli dalla dipartita dei rispettivi fondatori.

Se un fondatore carismatico può godere a lungo e pienamente della propria esistenza, di solito prima o poi comincia a guardare al futuro e a preparare le strutture che porteranno avanti il movimento sotto una leadership di seconda generazione. Normalmente la transizione implica una fase di crescente burocratizzazione, nel corso della quale la leadership perde sempre più il carattere personalistico e l’organizzazione passa a un’amministrazione caratterizzata da regolamenti e comitati. Per esempio, la leadership della Scienza cristiana passò a comitati che operavano secondo regole dettate da Mary Baker Eddy prima della sua morte.

In altri casi invece, specie quando il fondatore viene a mancare o è rimosso improvvisamente, può comparire una nuova figura autorevole alla guida del movimento che, altrimenti, soffrirebbe per la perdita di un saldo riferimento. Ciò accadde ai mormoni dopo l’assassinio del fondatore Joseph Smith Jr., che morì a soli trentotto anni. Molti potenziali nuovi leader reclamarono per sé l’eredità di Smith e alcuni di loro si misero a capo di movimenti mormoni separatisti, ma la linea maggioritaria del gruppo appoggiò in modo unanime la direzione di Brigham Young, che seppe dare la propria impronta al movimento per un trentennio. Fu Young a sovrintendere allo sviluppo di strutture burocratiche tali da fare funzionare efficacemente la Chiesa da allora in poi.

Ovviamente non è possibile che una leadership fortemente carismatica possa rinnovarsi all’infinito, generazione dopo generazione. Il carisma di un fondatore o di una fondatrice si basa sull’interazione del tutto particolare che questa persona riesce a istituire con i suoi seguaci e sul «fascino» che riesce a esercitare su di loro. Indipendentemente dall’abilità o dall’attrattiva che può suscitare il leader della generazione seguente, costui sarà comunque diverso da chi lo ha preceduto e non eserciterà il suo stesso fascino. Sebbene l’impegno per una causa comune possa permettere al nuovo leader e ai membri del gruppo di andare avanti per un certo tempo, lo sviluppo di un sistema di gestione più burocratico e meno spontaneo sembra inevitabile. Il nuovo leader può esercitare il proprio fascino su di un gruppo di fedeli ma, in questo caso, accade di solito che quel gruppo si scinda dalla corrente principale che si affida invece alla gestione burocratica.

Il passaggio da una leadership carismatica all’amministrazione collettiva genera una schiera di funzionari la cui competenza è certificata più da un adeguato corso di formazione che non dalla forza della loro personalità. Negli Stati Uniti, tale competenza è di solito certificata dal completamento degli studi universitari. Lo sviluppo di una «intellighenzia» è un gradino tipico della maturazione di un movimento religioso, e questo stesso modello prende solitamente forma anche in quei movimenti che in origine ripudiavano la gestione formale in favore di requisiti basati sul carisma. La Chiesa dell’Unificazione offre un eccellente esempio di questo processo: meno di venti anni dopo l’arrivo negli Stati Uniti, il movimento inaugurò un seminario teologico allo scopo di preparare leader e ministri della Chiesa, e ai partecipanti più promettenti venne data la possibilità di proseguire gli studi nelle migliori scuole del Paese. Oggi i membri più in vista della Chiesa dell’Unificazione vantano dottorati di ricerca in istituti come Harvard, Yale e Vanderbilt.

In ultimo, la diffusione del messaggio di un nuovo movimento religioso è spesso affidata ai mass media e, di conseguenza l’abilità letteraria e oratoria, la produzione di video, lo sviluppo di siti web sono diventati strumenti fondamentali per la diffusione del messaggio di un gruppo. Anche in questo caso, dunque, è essenziale lo sviluppo di una classe di professionisti specializzati che assicurino crescita e prosperità al movimento.

Lo studio accademico delle nuove religioni. Lo studio accademico delle nuove religioni ha visto ampliamenti e cambiamenti notevoli in seguito all’accresciuta visibilità dei movimenti dopo il 1965. Prima del XX secolo, gli studiosi non avevano prestato molta attenzione ai movimenti religiosi dissidenti, limitandosi a considerarli criticamente come eresie che si allontanavano dalla vera fede. Dopo il 1900, qualche pioniere degli studi religiosi cominciò a riservare ai nuovi movimenti un trattamento meno ostile. Il sociologo tedesco Max Weber (1864-1920) è tuttora una pietra miliare, soprattutto per i suoi studi sul ruolo centrale svolto dal leader carismatico nello sviluppo di una nuova religione. Il teologo tedesco Ernst Troeltsch (1865-1923) scrisse diffusamente sulle differenze tra religioni strutturate come «Chiese» e religioni strutturate come «sette», mostrando in tal modo che il settarismo è fenomeno sociale meritevole di studio di per sé, e non semplicemente nei termini di deviazione da una verità rivelata. H. Richard Niebhur (1894-1962), poi, seppe dare un taglio distintamente americano al dibattito accademico grazie al suo esame delle dinamiche sociali settarie.

Diverse tesi sostenute dagli studiosi dell’inizio del XX secolo si sono ormai rivelate poco affidabili. Secondo Troeltsch e Niebhur il settarismo era un fenomeno che caratterizzava le classi sociali inferiori. Comune era ritenere che un gruppo stabilito da un leader carismatico non sarebbe sopravvissuto a lungo alla morte del suo fondatore. Ora appare chiaro che le generalizzazioni a proposito dei nuovi movimenti religiosi si rivelano spesso avventate: tutti i ceti sociali possono essere attratti da un movimento religioso, e molti movimenti hanno conosciuto i loro più grandi successi molto tempo dopo la scomparsa del fondatore senza evolvere, come postulava Niebhur, in denominazioni completamente convenzionali.

Altri studiosi nel XX secolo hanno continuato a interessarsi alle nuove religioni. Negli anni ’50 J. Milton Yinger dedicò a questo argomento importanti analisi sociologiche, e negli anni ’40 e ’50 studiosi come Marcus Bach, Elmer T. Clark e Charles S. Braden esaminarono la scena religiosa non maggioritaria mettendo in luce molti movimenti in precedenza quasi ignorati, senza archiviarli come eretici o diabolici.

La maggior visibilità acquisita dai nuovi movimenti religiosi nella cultura americana posteriore al 1965 produsse una nuova generazione di ricercatori, che poterono sfruttare l’opportunità di studiare una religione nei suoi stadi formativi, all’atto dello sviluppo di credenze e pratiche, anziché affrontarla come una istituzione sociale già pienamente evoluta. Negli anni ’70 e ’80, importanti organismi accademici quali la Society for the Scientific Study of Religion e l’American Academy of Religion cominciarono a promuovere ricerche sul campo e gli editori contribuirono a divulgarne le scoperte.

In linea di massima, i nuovi criteri di ricerca prevedevano uno studio descrittivo dei movimenti religiosi mirato a tracciare la loro evoluzione sociale, le credenze e i procedimenti attraverso i quali venivano attratti nuovi convertiti. La maggior parte dei ricercatori conveniva sulla conclusione che i nuovi movimenti religiosi non presentassero più pregi o più difetti di altre religioni presenti in America. Molti sostenevano che l’ostilità riservata ai movimenti fosse espressione della paura del diverso e della convinzione che il diverso fosse pericoloso: due assunti assai diffusi nella società americana. Le benevole conclusioni degli accademici, tuttavia, si scontrarono nettamente con la percezione del pubblico, secondo la quale nel Paese proliferavano «culti cattivi», che circuivano giovani impressionabili trasformandoli in servitori obbedienti, ammassavano somme enormi (a volte con l’inganno) e minacciavano la pace e la tranquillità americane. Questa percezione pubblica era alimentata da diverse organizzazioni (la più nota delle quali in America divenne il Cult Awareness Network) fondate specificamente per combattere quella che era secondo loro la minaccia dei «culti» e sostenute da una minoranza di accademici. Per diversi anni il fulcro della disputa è stato l’assai dibattuto fenomeno della «deprogrammazione», considerato dai suoi sostenitori come una strategia radicale richiesta dalle evidenti manipolazioni perpetrate dai «culti», e bollato invece dai suoi detrattori come null’altro che una forma di sequestro, aggressione e violenza. La «deprogrammazione» ormai non figura più tra le strategie anticultuali più popolari, ma il profondo contrasto tra il consenso tributato dagli accademici ai nuovi movimenti religiosi e la percezione che di essi ne ha il pubblico perdura immutato.

Gran parte degli studiosi si unirono intorno a quella che potrebbe essere definita una posizione in favore della «libertà di religione», un accordo sul fatto che non ci fossero le basi per emettere una condanna radicale dei «culti» come categoria ma piuttosto che dovesse essere applicato il principio d’innocenza fino a che la colpevolezza dei nuovi movimenti religiosi non fosse stata provata. Una minoranza di studiosi obiettò che qualcosa che potrebbe essere chiamata «lavaggio del cervello» o «controllo della mente» si è in realtà verificata nei nuovi movimenti religiosi e che molti di questi costituiscono delle vere minacce per la società. Questi studiosi, schierati con il più ampio movimento anticultuale e controcultuale, criticano la maggioranza degli studiosi considerandola ingenua circa i nuovi gruppi religiosi studiati e involontariamente complice delle attività aberranti compiute da questi. Le relazioni tra le due scuole di pensiero continuano a essere difficili.

Nonostante le polemiche, gli stereotipi e le accuse di comportamento scorretto nei confronti dei nuovi movimenti religiosi, questi gruppi religiosi, come le altre religioni, rispecchiano la società dalla quale sono sorti. I loro membri non sono diversi dalle altre persone che cercano il significato e il valore della vita nei modi che credono migliori.
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PIEDI NERI, RELIGIONE DEI


Gli Indiani Piedi Neri (Blackfeet) sono un popolo di ceppo linguistico algonchino. Il loro territorio storico confinava a nord con il fiume Saskatchewan, nell’attuale provincia canadese dell’Alberta, ed era delimitato a sud dal fiume Missouri, nell’attuale Montana, a ovest dalle Montagne Rocciose e a est da una linea ideale che attraversa il Saskatchewan e il Montana orientale a circa 105° di longitudine ovest.

I Piedi Neri sono una confederazione di popoli strettamente apparentati: i Siksika, o Piedi Neri veri e propri; i Kainah, o Blood, e i Piegan. Prima della conquista, i Piedi Neri veri e propri occupavano la parte settentrionale del loro territorio tradizionale, mentre i Blood erano stanziati al centro e i Piegan al sud. Oggi questa distinzione sopravvive all’incirca con la stessa configurazione geografica, all’interno di tre riserve nell’Alberta e di una nel Montana nordoccidentale.

I dati sul numero di appartenenti alle tre divisioni dei Piedi Neri possono essere letti entro una prospettiva storica. Nel 1780, per esempio, la popolazione totale era stimata intorno ai 15.000 individui. Nel 1909, in conseguenza delle guerre e delle malattie, la popolazione era calata ad appena 4.635 individui, 2.440 dei quali vivevano in Canada e 2.195 negli Stati Uniti. Nel 1978, la popolazione era nuovamente aumentata e contava 21.466 individui, 9.879 dei quali in Canada e 11.587 negli Stati Uniti. Nel giugno del 1982, i dati ufficiali riportavano il numero di 12.298 persone appartenenti al popolo dei Piedi Neri nei soli Stati Uniti.

Prima della loro migrazione nelle Grandi Pianure, i Piedi Neri vivevano probabilmente nelle Foreste orientali. All’epoca dell’incontro con gli Europei, tuttavia, i Piedi Neri erano ormai divenuti tipici abitatori delle Pianure, e come tali abitavano in tipi conici e basavano la loro sussistenza sulla caccia al bisonte. La cultura dei Piedi Neri, come quella di altre tribù delle Pianure, portava il segno dei rapidi cambiamenti sociali dovuti alle nuove condizioni economiche, come l’adozione del cavallo e delle armi da fuoco a metà del XVIII secolo.

I Piedi Neri credevano in un potere sacro che pervade ogni cosa. Questo potere era simbolicamente rappresentato dall’energia irradiata dal sole. Il potere del sole si manifestava agli esseri umani in molti modi, e in particolare tramite l’azione di importanti esseri del cielo, della terra e dell’acqua. Sole, Luna e Stella del Mattino, insieme con Tuono e Aquila, erano potenti esseri celesti. Tra gli esseri terrestri figuravano invece Bisonte e Orso, mentre gli esseri acquatici includevano Lontra e Castoro.

Esperienze di visione. Uno dei temi centrali nella vita religiosa tradizionale dei Piedi Neri era l’esperienza di visione. Tali esperienze potevano sopraggiungere in condizioni di piena coscienza, ma di solito si presentavano nei sogni. L’esperienza di visione rivestiva grande importanza, e per questa ragione era attivamente cercata specie dai giovani uomini, sebbene la sua comparsa non conoscesse limiti di età o di sesso. I giovani cercavano le visioni ritirandosi in luoghi isolati, dove digiunavano e pregavano fino a che il mondo della visione non si apriva loro.

Di solito l’esperienza di visione comprendeva il trasferimento di poteri sacri a un individuo. Tra gli esseri che comparivano nei sogni o nelle visioni coscienti, potevano figurare animali importanti o forze naturali potenti, come i tuoni. La forma di questi esseri onirici non era predefinita: gli animali potevano mutarsi in esseri umani e poi tornare animali alla fine del sogno o della visione. L’atto del parlare costituiva un momento di particolare potere, e attraverso questa comunicazione il potere sacro era trasferito all’individuo che aveva il sogno o la visione.

Gli involti di medicina. Nella visione, l’essere onirico prescrive all’individuo l’acquisizione di certi oggetti particolari, come pelli di animali, che dovranno essere riuniti insieme in un personale involto di medicina. Nel corso del sogno, poi, possono essere date istruzioni concernenti canti, danze, pitture corporali e altri atti rituali appropriati. L’involto costituiva la rappresentazione simbolica del potere sacro, ma il rituale aveva importanza suprema. Gli oggetti materiali contenuti nell’involto potevano andar perduti o essere distrutti, ma fintanto che la persona avesse conservato il rituale, l’involto si sarebbe potuto ricostruire.

Una persona che sperimentava un’importante comunicazione di potere, poteva trasferire questo potere a un’altra persona. La cerimonia di trasferimento richiedeva una donazione di proprietà e l’istruzione del proprietario a proposito del rituale associato all’involto. Trasferito l’involto, il precedente proprietario non poteva più invocarne in aiuto il sacro potere.

Oltre agli involti personali, esistevano presso i Piedi Neri altri e più importanti involti che derivavano da speciali relazioni stabilitesi tra il popolo e potenti esseri del cielo e dell’acqua. Molte tradizioni orali tramandavano i miti d’origine di tali involti che, sebbene fossero di proprietà individuale, erano indicativi del benessere dell’intera tribù. Così come per gli involti personali, anche i poteri di questi involti maggiori potevano essere trasferiti.

Secondo i Piedi Neri fu Castoro, potente essere acquatico, a consegnare loro quello che è forse l’involto più antico. Il rito dell’involto di Castoro era complesso e alla sua apertura erano associati centinaia di canti. Occorrevano anni per imparare i dettagli del rituale. Tra gli importanti poteri di questo involto, il cui detentore doveva attivarsi nei periodi di carestia, vi era il rito per invocare il bisonte. Chi possedeva l’involto di Castoro registrava anche i tempi calendariali della tribù, computati tramite speciali bastoni; nell’involto, inoltre, erano conservati i semi delle piante di tabacco sacro. Probabilmente, anche l’involto della Danza del Sole in origine faceva parte dell’involto di Castoro. Un altro involto importante era quello donato ai Piedi Neri da Tuono, che aveva dato al popolo la sacra pipa. L’involto della pipa di medicina era tradizionalmente aperto allo scoppio del primo tuono di primavera. Tra le altre cose, si credeva che fosse efficace nella cura delle malattie.

Coloro che detenevano un involto complesso, come quello della pipa di medicina o quello di Castoro, avevano il dovere di approfondire ogni aspetto della conservazione e ogni dettaglio del rituale. In certi casi, il proprietario poteva essere assistito da una persona più esperta nell’apertura dell’involto. I proprietari degli involti erano tenuti in grande considerazione ed esistevano diversi di questi oggetti sacri distribuiti all’interno della confederazione dei Piedi Neri. All’inizio del XX secolo, per esempio, esistevano almeno diciassette involti della pipa di medicina.

Cerimonie principali. Le cerimonie più importanti, come l’apertura o il trasferimento degli involti, erano accompagnate da purificazioni rituali degli individui principalmente coinvolti. Le cerimonie di purificazione avevano luogo in una capanna di sudorazione, solitamente costruita con rami di salice e coperta da pelli o da teli. All’interno della capanna si ponevano delle pietre arroventate sulle quali veniva spruzzata dell’acqua, così da produrre vapore e intenso calore. Coloro che partecipavano a questo rito eseguivano un certo numero di atti simbolici e di canti. Di solito, i canti erano dedicati al Sole, alla Luna, alla Stella del Mattino oppure alle principali costellazioni. Tramite questi atti rituali, gli individui venivano allontanati dal mondo profano e si preparavano a entrare in relazione con i poteri sacri.

La maggiore cerimonia rituale tra i Piedi Neri era la Danza del Sole. Ampiamente diffusa presso le tribù delle Pianure, questa complessa cerimonia religiosa costituiva essenzialmente un rito di rinnovamento dell’individuo, della società e del mondo, promosso ogni anno da una donna di impeccabile reputazione. In tempi di malattia o di altre crisi sociali, questa donna virtuosa si offriva di promuovere la danza e tale voto costituiva una garanzia pubblica di acquisizione, per trasferimento, di un involto della Danza del Sole. Al contempo, la donna prendeva su di sé e sui propri familiari, l’impegno di sostenere le rilevanti spese e i sacrifici personali richiesti dall’esecuzione della cerimonia.

L’intera tribù partecipava alla costruzione della capanna del Sole, che aveva forma circolare, forse a simboleggiare il mondo o l’universo stesso. Particolarmente sacro era il palo centrale che collegava simbolicamente la terra con i sacri poteri del cielo, tra i quali primeggiava il Sole. Tramite il palo centrale, fluiva nel mondo il potere sacro che nutriva ogni forma di vita. Attraverso il complesso rituale della Danza del Sole, gli individui, il mondo sociale e la natura venivano rinnovati.

Il rito della Danza del Sole formava un ricco universo simbolico, comprendente il trasferimento di importanti involti, attività sciamaniche e l’esecuzione di danze davanti al palo del Sole. In certe occasioni, uomini e donne offrivano sacrifici di carne. Uno dei principali sacrifici maschili prevedeva l’inserimento di pezzi di legno aguzzi nella carne di entrambi i lati del petto; a questi erano attaccate delle funi che venivano poi legate al palo centrale. L’uomo doveva danzare, appeso alle funi fino a che la carne si lacerava. Coloro che eseguivano sacrifici di carne erano considerati particolarmente sacri e dotati di poteri straordinari. [Vedi anche DANZA DEL SOLE].

La vita religiosa dei Piedi Neri era soffusa da un ricco simbolismo che permeava tutte le principali fasi dell’attività rituale: le cerimonie della capanna di sudorazione, l’apertura degli involti e la Danza del Sole. Le danze simboliche, come quelle che tracciavano i punti cardinali, erano le più importanti, insieme con le danze che imitavano animali potenti, come il castoro e l’orso. Il simbolismo cromatico era onnipresente, sia sotto forma di pitture corporali, sia nella decorazione dei tipi e di altri oggetti. I colori rosso e nero erano molto usati, e spesso simboleggiavano rispettivamente il sole e la luna. Anche le figure che rappresentavano i poteri sacri erano numerose, come il cerchio e le raffigurazioni del sole, della luna e della stella del mattino. Gli oggetti sacri, grandi e piccoli, erano comunemente riprodotti e tra di essi figurava il teschio di bisonte, che rappresentava il grande animale dal quale dipendevano la vita e i poteri sacri del popolo.

Nonostante un secolo e più di attività missionaria cristiana, la sopravvivenza di forme religiose tradizionali è ancora rintracciabile presso alcuni Piedi Neri contemporanei.

Gli oggetti sacri, come l’involto della pipa di medicina, sono tuttora conservati e utilizzati, e la Danza del Sole è ancora eseguita, benché in forma più saltuaria. Ciò prova che la religione tradizionale conserva tuttora un fondo di significato nell’esperienza di alcuni Piedi Neri.
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POTLATCH


Si tratta di una varietà di complesse cerimonie diffuse tra gli Indiani della costa nordamericana del Pacifico e associate alla legittimazione, oppure al passaggio e all’eredità, di titoli aristocratici ereditari, insieme con tutti i diritti, i privilegi e gli obblighi a essi associati. Il potlatch è caratterizzato dalla riattualizzazione delle storie sacre di famiglia, che servono a documentare la legittimità dell’aspirazione al rango da parte del richiedente, e inoltre dall’offerta di un banchetto rituale, accompagnato da una distribuzione di doni, secondo un cerimoniale stabilito, da parte del gruppo ospitante ai convitati, in conformità al rango di ciascuno di essi. Anche se, in questa circostanza, la distribuzione di ricchezze non è di per sé sostanziosa, l’ammontare di ciò che viene distribuito è comunque meno importante dell’esigenza che la distribuzione sia avvenuta secondo le convenzioni sociali e le norme morali.

Il potlatch si compiva di solito in occasioni di una certa importanza sociale: esso accompagnava ogni progresso nell’ascesa o nella successione a un rango (assunzione di un nuovo nome, costruzione di un edificio, innalzamento di un totem o di un altro emblema di potere ereditario, matrimonio o compimento della maggiore età), oppure si celebrava in onore di un defunto di rango. Era comunque un mezzo per acquistare prestigio e talvolta anche per screditare i rivali. La legittimità di chi aspirava a occupare un certo rango veniva provata da una sua duplice abilità: per un verso dalla sua capacità di creare vincoli di fedeltà e di devozione all’interno del suo nucleo d’appartenenza, e per altro verso dall’organizzazione di queste complicate cerimonie, in cui venivano correttamente presentati i miti d’origine della propria famiglia e dei vari oggetti cerimoniali. I convitati, accettando i doni, segnalavano di aver accettato come valide le sue pretese.

Gli antropologi hanno concentrato l’attenzione sugli aspetti secolari del potlatch, quelli sociali, vedendo in esso soprattutto un mezzo per mantenere l’ordine e l’equilibrio sociale, per consolidare il potere sugli uomini di condizione inferiore, per provvedere all’ordinato trapasso della ricchezza e del potere, per garantire una sorta di identità di gruppo e una forma di solidarietà, per redistribuire l’eccesso di ricchezza livellando gli squilibri economici, procurando nello stesso tempo una via di sfogo all’istinto di competizione senza ricorrere alla violenza e fornendo, infine, un’occasione di espressione estetica e di intrattenimento di tipo drammaturgico. Irving Goldman, nel suo studio The Mouth of Heaven (1975), ha proposto un’ipotesi differente: dal momento che in questa zona costiera del Pacifico tutte le ricchezze, le condizioni sociali e i poteri vengono considerati dei doni offerti dalle entità soprannaturali che provvedono alle necessità umane, il potlatch sarebbe un’istituzione religiosa dotata di qualità sacramentale. Tutti i miti che trattano delle origini delle diverse famiglie, la cui recitazione costituisce un momento così importante del cerimoniale, narrano dell’abilità degli antenati nel creare un accordo, un patto, con gli esseri soprannaturali. In cambio dell’autorizzazione a prendere qualche cibo particolare da un luogo specifico, a possedere un nome aristocratico, a impersonare (o addirittura a divenire) l’Essere supremo nelle cerimonie e a invocarne l’aiuto nei momenti di difficoltà, l’antenato accettava la responsabilità di eseguire alcuni riti che avrebbero assicurato la «reincarnazione» di quella realtà soprannaturale. Tale patto esprime la mutua dipendenza tra umano e soprannaturale e il potlatch costituisce la cerimonia attraverso la quale l’uomo di stirpe aristocratica adempie alle proprie responsabilità nei confronti delle entità soprannaturali.

Il capo è il rappresentante della sua casata davanti agli spiriti e nella sua persona si accumulano tutti gli aspetti storici, sociali e spirituali dell’identità del suo gruppo. Egli è l’essere che collega il mondo spirituale con la sfera sociale e perciò il suo compito e il suo atteggiamento durante il potlatch stabiliscono chiaramente la duplicità del suo ruolo di spirito in forma umana. In effetti, dal momento che i capi rappresentano le diverse entità soprannaturali, la distribuzione delle ricchezze agli altri capi nel corso della cerimonia può essere interpretata come una distribuzione metaforica, operata dall’Essere supremo a vantaggio degli altri esseri: in questo modo essa rappresenterebbe lo scorrere della materia attraverso l’universo.

Per gli uomini, invece, il potlatch può essere considerato un rito di passaggio, che implica la morte della vecchia realtà e la rinascita di una nuova realtà; ma in qualche modo è anche un rito di passaggio per gli esseri soprannaturali, che sostengono gli uomini non soltanto dando loro potere e conoscenza, ma divenendo addirittura loro cibo (quando si presentano nel mondo degli uomini, gli esseri soprannaturali indossano particolari costumi che li trasformano in animali). Tutti gli oggetti che vengono mostrati, trasferiti o distribuiti nel corso del potlatch, infine, sono manifestazione del corpo dei vari esseri sovrumani: la carne e la pelle degli animali, che sono i costumi cerimoniali degli animali (per cui gli uomini sopravvivono ingerendo la sostanza spirituale e cerimoniale delle loro prede); le grandi piastre cerimoniali, che rappresentano il ricettacolo degli spiriti catturati ma in attesa di reincarnazione; le pietanze servite nel corso della festa, che sono come il sepolcro della sostanza animale prima che gli uomini, dividendosi tra loro le prede, diano il via al processo della reincarnazione. Il potlatch, in questo senso, è una specie di funerale celebrato per gli esseri soprannaturali. Esso rinvia alla riaffermazione perpetua di un patto tra l’umanità e gli altri abitatori dell’universo: come gli animali sacrificano la propria carne affinché gli uomini possano mangiarla e sopravvivere, così gli uomini devono sacrificare loro stessi e la loro ricchezza (che ne è simbolo), affinché il defunto possa rinascere.

Nelle concezioni diffuse lungo la costa americana nordoccidentale, l’ordine morale e la purezza sociale si perfezionano attraverso atti di autosacrificio e l’alienazione dei possessi pone l’uomo in armonia con l’ordine morale dell’universo. Quest’ultimo viene concepito come una realtà che aveva in origine i suoi possedimenti e i suoi interessi speciali, fino a quando gli eroi culturali non diedero il via a un processo di distribuzione. Le popolazioni di quest’area culturale credono che l’universo ritornerà al disordine dell’egoismo primordiale se gli uomini non riaffermeranno di continuo la loro volontà di disfarsi dei possessi, di distribuire le ricchezze ai compagni e di trasferire il rango agli eredi. Il potlatch provvede alla realizzazione cerimoniale di questo impegno nei confronti dell’ordine morale del cosmo; esso inoltre rappresenta la riaffermazione, da parte di tutti i partecipanti (ospiti, convitati, antenati, non ancor nati, esseri soprannaturali), del sistema di obblighi morali e di mutua dipendenza che sta alla base della struttura delle società costiere americane nordoccidentali. Il potlatch riattualizza il mito e poi, attraverso la redistribuzione delle ricchezze, ricrea il processo naturale: in questo modo diventa la rappresentazione concreta della persistente realtà e consistenza dei miti storici, giacché collega passato e presente, morte e vita, sacro e mondano, umano e spirituale, particolare e cosmico, temporale ed eterno.

Bisogna infine ricordare che il potlatch ha subito, nel corso del XIX secolo, mutamenti profondi. Governi intolleranti e pressioni da parte dei missionari hanno spinto all’abbandono o alla secolarizzazione di numerosi riti tradizionali nella zona interessata dal potlatch. Dal 1876, e fino al 1951, il rito in questione è stato addirittura proibito in Canada: nonostante qualche cerimonia rituale sia stata egualmente celebrata in segreto, la religione della Costa nordoccidentale ha subito irreparabili danni. Il potlatch, insieme a qualche altra cerimonia tradizionale, ha però contribuito alla rinascita indigena degli ultimi decenni; poco numerosi, comunque, sono gli studi sul suo ruolo nella vita degli Indiani di oggi.
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SCIAMANISMO NELL’AMERICA SETTENTRIONALE


Nella letteratura non specializzata sugli Indiani dell’America settentrionale, ogni tipo di sacerdote, di guaritore, di specialista rituale e di stregone viene volentieri definito sciamano. In questo caso il termine risulta indicare una certa nozione non ben definita di «specialista religioso primitivo». Una più chiara comprensione dello sciamanismo può essere riconosciuta in quelle descrizioni delle religioni e delle culture degli indigeni dell’America settentrionale in cui i pregiudizi romantici e primitivisti appaiono meno forti, anche se l’individuazione di quel che distingue lo sciamanismo dagli altri fenomeni risulta necessariamente complicata dalla varietà dello sciamanismo stesso dell’America settentrionale.

In linea più generale, gli sciamani dell’America settentrionale sono individui ai quali è concesso un accesso straordinario al potere spirituale. Gli sciamani non vanno semplicemente equiparati ai sacerdoti, anche se possono avere funzioni sacerdotali. Gli sciamani non vanno equiparati a colui che riceve lo spirito guardiano attraverso la ricerca di visioni o attraverso il sogno, anche se di fatto essi spesso trovano accesso al potere spirituale durante esperienze di visioni e di sogni. Gli sciamani non vanno semplicemente identificati con i guaritori, dal momento che non tutti i guaritori sono sciamani e inoltre perché vi sono numerose altre funzioni sciamaniche oltre a quella di guarire.

Caratteristiche sciamaniche. Data l’ambiguità di questi generici criteri di definizione dello sciamanismo dell’America settentrionale, una presentazione più completa può assumere la forma di uno schema delle caratteristiche sciamaniche. Tale schema consta di una serie di caratteristiche, nessuna delle quali è, di per se stessa, distintiva o adeguata; nessuna serie o combinazione di queste caratteristiche, peraltro, costituisce una definizione esclusiva dello sciamanismo. Questo tipo di approccio offre alcuni vantaggi rispetto al tentativo di definire lo sciamanismo dell’America settentrionale nei termini di una singola caratteristica distintiva. Lo schema, infatti, stabilisce una struttura in cui indagare e analizzare una varietà di fenomeni religiosi spesso complessi, che possono essere tra loro correlati intorno all’idea individuata dal termine sciamanismo.

Gli sciamani dell’America settentrionale possiedono invariabilmente un potere spirituale straordinario, vale a dire la capacità di influire sul mondo attraverso forze spirituali. Così un elemento centrale nello sciamanismo dell’America settentrionale è il potere spirituale – la sua natura, la sua acquisizione, la sua assunzione, il suo uso e la sua perdita. Le concezioni spirituali degli Indiani d’America sono molto difficili da comprendere per l’osservatore esterno e qui si colloca quello che costituisce al tempo stesso il principale ostacolo e una sfida allo studio dello sciamanismo dell’America settentrionale.

I poteri spirituali vengono solitamente identificati in modi che permettono loro di essere concepibili dalla mente umana. Le forme dello spirito variano grandemente; alcune sono identificate con forme di animali (o altre forme naturali), altre con figure e divinità mitologiche. Anche il fantasma di un antenato o l’anima di qualche essere vivente possono essere identificati con il potere spirituale dello sciamano.

Gli individui inizialmente ottengono l’accesso ai poteri spirituali in vari modi, tra cui l’ereditarietà, la ricerca personale, l’acquisto, l’elezione da parte della società o della potenza spirituale e l’esperienza straordinaria che accompagna un’offesa subita. Nell’America settentrionale, le ricerche per ottenere il potere spirituale solo raramente comportano l’uso di droghe allucinogene; tali ricerche richiedono più spesso digiuno e isolamento. La ricerca del potere sciamanico e la ricerca di uno spirito guardiano risultano di solito distinguibili, anche se possono non esserlo le tecniche. In alcune culture, esiste una continuità fra le pratiche dello spirito guardiano e lo sciamanismo. Le esperienze iniziatiche, così come i periodi di tirocinio che solitamente seguono le iniziazioni, possono essere brevi o possono estendersi per un periodo considerevole di tempo. Le esperienze iniziatiche possono includere rappresentazioni di riduzione a scheletro, morte e rinascita, oppure figure di volo magico con ampie scene di rivelazione, ma più spesso non comprendono nessuno di questi elementi.

L’acquisizione del potere sciamanico viene comunemente accompagnata dalla rivelazione di un oggetto di potere o di un altro mezzo attraverso il quale oggettivare, rivelare e prender contatto con il potere spirituale. Ci sono infinite varietà di oggetti di potere utilizzati dagli sciamani dell’America settentrionale. Tali oggetti vengono solitamente indicati con termini indigeni che sono comunemente tradotti come «medicina». Il potere e l’accesso al potere possono anche assumere la forma di formule, incantesimi e canzoni. Particolari oggetti di potere e canti speciali caratterizzano anche coloro che sono gli alleati di uno spirito guardiano. La presenza del potere si manifesta con il suo uso all’interno di qualcuna delle molte funzioni sciamaniche e, occasionalmente, in certe manifestazioni di potere fortemente drammatizzate che fanno uso della prestidigitazione.

In tutta l’America settentrionale, guarire è la funzione e l’impiego più importante del potere spirituale. Le teorie più comuni e diffuse sulla malattia sono quelle dell’intrusione di un oggetto e della perdita dell’anima. Secondo la prima teoria, la malattia si manifesta quando un oggetto che ostacola la salute penetra nel corpo. Per lo più si crede che l’intrusione di un oggetto sia la conseguenza di una volontà malevola: tale intrusione viene allora attribuita a incantesimi e stregonerie; ma talora viene vista semplicemente come l’oggettivazione, o anche la personificazione, di una malattia. La relativa cura prevede, in genere, una tecnica di succhiamento, nel corso della quale il guaritore, in estasi o meno, succhia via l’oggetto dal corpo del malato, applicando uno strumento, come un tubo, un corno, oppure direttamente la bocca, nel punto in cui viene diagnosticata la presenza dell’oggetto stesso. Una volta rimosso, l’oggetto può essere o meno esibito davanti a tutti per dimostrare il successo della terapia. La perdita dell’anima, l’altra teoria sulla malattia, si fonda in realtà su numerose e spesso complesse teorie sull’anima o sulle forme di esistenza che possono essere separate dal corpo o essere estratte e sottratte da esso. Voli magici in stato di trance, viaggi dello spirito in forme più o meno drammatizzate e recitazioni varie di preghiere sono tra le tecniche utilizzate per rintracciare e riportare indietro l’anima o la forma di vita, recuperando così la salute e l’esistenza.

Varie altre funzioni sono comuni tra gli sciamani dell’America settentrionale: il controllo del tempo atmosferico; alcune funzioni collegate alla caccia, come la divinazione e gli incantesimi sulla selvaggina e l’intercessione presso il Signore o la Signora degli animali; funzioni relative alla guerra; pratiche generiche di chiaroveggenza e divinazione, come la diagnosi di malattie, la previsione del futuro e il ritrovamento di oggetti smarriti. Queste funzioni sono solitamente, ma non sempre, secondarie rispetto a quella della guarigione. Nonostante che la maggior parte delle azioni sciamaniche presenti chiaramente uno scopo benevolo in termini sociali, lo sciamano viene comunemente visto nell’ambito della sua società come potenzialmente, se non effettivamente, malvagio. I poteri sciamanici, infatti, possono essere utilizzati per stregonerie, incantesimi o vendette, sia per iniziativa dello sciamano che per ordine di altri.

Le esibizioni sciamaniche prevedono talora l’uso di linguaggi esoterici, attraverso i quali gli sciamani comunicano con gli spiriti. In alcune culture, inoltre, gli sciamani si servono di interlocutori o di assistenti che interpretano per i presenti i loro discorsi.

La caratteristica attrazione che lo sciamano prova per il misticismo costituisce spesso un tratto distintivo della sua personalità. Il ruolo dello sciamano nella società varia grandemente, da quello di eccentrico isolato ai margini della società a quello di guida e maestro al centro effettivo dell’autorità e della struttura politica della società. Molto spesso una comunità manifesta un atteggiamento ambivalente nei confronti dei suoi sciamani. Se da una parte essi vengono apprezzati e stimati come individui della massima importanza, dall’altra vengono temuti ed evitati a causa dei poteri che controllano.

Alcune culture dell’America settentrionale escludono totalmente le donne dalle funzioni sciamaniche, mentre in altre culture, soprattutto in quelle della California settentrionale, le donne addirittura predominano; nondimeno, nella regione nel suo insieme gli sciamani tendono a essere più frequentemente maschi.

Aree culturali. Lo sciamanismo e le relative pratiche e credenze sono ampiamente rappresentati nell’America settentrionale. La seguente breve rassegna presenta, ordinati per aree culturali, alcuni dei principali fenomeni religiosi dell’America settentrionale che possono essere considerati come sciamanismo o vanno a esso strettamente correlati.

Le tribù degli Inuit (Eschimesi), della costa come dell’interno, presentano alcune figure che ricordano da vicino gli sciamani siberiani, con cui del resto è probabile un legame storico. Gli sciamani inuit, che lavorano individualmente o in gruppo, utilizzano tecniche di estasi, oppure rappresentazioni drammatiche e la chiaroveggenza per aiutare coloro che necessitano di una cura e per favorire la comunità controllando il tempo atmosferico e procurando la selvaggina per la caccia. Voli magici e trasformazioni in esseri spirituali sono caratteristici degli sciamani inuit; essi costituiscono anche il tramite attraverso cui parlano gli spiriti. Il potere spirituale si manifesta in occasione dei combattimenti tra sciamani e attraverso l’uso della prestidigitazione, nel corso di certe rappresentazioni drammatiche.

Le tribù stanziate lungo la Costa nordoccidentale presentano complicate pratiche sciamaniche. La trance è comune sia alle esperienze iniziatiche che alle esibizioni sciamaniche, anche se le tecniche di estasi non appaiono utilizzate dovunque nella regione o da tutti gli sciamani di una particolare comunità. Anche se quella di guarire costituisce la loro funzione più importante, gli sciamani assolvono anche ad altre funzioni, come quella di preservare le provviste di cibo e, in tempi antichi, quando si combattevano guerre, di indebolire il nemico. I grandi cicli rituali dell’inverno comprendono parecchie feste sciamaniche, durante le quali gli sciamani a gruppi esibiscono i loro poteri spirituali. Gli sciamani salish, ad esempio, rappresentano spesso in forma drammatizzata il pericoloso viaggio in canoa verso il mondo degli spiriti, dove essi infine combattono per riportare indietro l’anima dispersa di un sofferente. Nella regione vengono spesso impiegate tecniche di succhiamento per rimuovere gli oggetti malefici. All’interno di questa area si incontrano, comunque, notevoli varianti.

Le pratiche sciamaniche della Costa nordoccidentale presentano una certa continuità con quelle delle aree adiacenti del Grande Bacino, dell’Altopiano (Columbia-Fraser Plateau) e della California settentrionale. Le tecniche di succhiamento sono comunemente diffuse e a volte è presente l’impiego di tecniche estatiche. Si crede che il costume degli sciamani abbia molto potere e che sia un veicolo attraverso il quale la tradizione sciamanica viene trasmessa dall’uno all’altro individuo.

Nell’area del Plateau gli sciamani, maschi e femmine, utilizzando canti e formule nel corso delle celebrazioni rituali, provvedono a varie necessità. La malattia viene in genere attribuita a stregoneria o agli spettri e l’opera degli sciamani mira a combattere queste forze malefiche. I movimenti profetici e millenaristici che sorsero nel XIX secolo, fino a culminare nel movimento della Danza degli Spiriti del 1890, si svilupparono appunto a partire da un retaggio religioso sciamanico. Elementi dello sciamanismo influenzarono infine anche la religione degli shaker, che sorse in questa medesima area. [Vedi DANZA DEGLI SPIRITI; vedi anche AMERICA SETTENTRIONALE, RELIGIONI DELL’, articolo Movimenti moderni].

Tra gli Indiani delle Pianure e delle Praterie, vi sono molti tipi di stregoni e di individui sacri. Digiunare e pregare nella ricerca di un potere spirituale sono pratiche diffuse e, nonostante la maggior parte delle tribù di queste regioni distingua il ricevente individuale di uno spirito guardiano dalle figure sciamaniche, tra questi personaggi vi è una certa contiguità. Il potere spirituale si può manifestare in varie forme, ad esempio in occasione di un rito pubblico, in una decorazione della tenda o della capanna, in abiti particolari o nei «sacchetti» magici. Questi ultimi risultano particolarmente importanti, in quanto sono sedi di poteri spirituali; essi vengono conservati dalla comunità e tramandati di generazione in generazione.

Gli sciamani di queste tribù assolvono a molte funzioni, agendo sia individualmente che radunati in gruppi o società. Oltre che per le guarigioni, essi erano importanti anche per le vittorie in guerra e durante la caccia, in cui stregavano e attiravano la selvaggina. I loro poteri di chiaroveggenza e di profezia vengono ancora oggi utilizzati in alcune forme di riti della Capanna degli spiriti o della Tenda che si scuote. In occasione di tali riti, lo sciamano «legge» i messaggi che gli comunicano gli spiriti attraverso il tremare della tenda oppure mediante l’apparizione di piccole luci lampeggianti.

Il Midewiwin, la «Grande Società di Medicina», rappresenta una parte importante dei sistemi religiosi, sociali, politici ed economici degli Algonchini e di altre tribù della regione dei Grandi Laghi. Le pratiche di iniziazione del Midewiwin richiedono l’uccisione dell’iniziato, che viene poi riportato in vita come membro rinato della società. Il Midewiwin comprende diversi livelli di figure sciamaniche. Le procedure di guarigione sono complesse e coinvolgono molti membri della comunità.

Le attività sciamaniche che assumono importanza per le tribù delle Grandi Foreste nordorientali e sudoccidentali sono assai varie. Le prime testimonianze relative ad alcune di tali attività risalgono ai missionari gesuiti del XVII secolo. Per alcune tribù della parte orientale di quest’area, gli sciamani provvedevano alle necessità dei gruppi familiari. I costumi e gli accessori, in molte di queste tribù, erano riccamente decorati. Gli sciamani tendevano a specializzarsi nelle loro funzioni: guarigione, controllo del tempo atmosferico oppure caccia. Tra i Seneca esistono alcune «società del dolore», composte da tutti coloro che sono stati guariti.

La regione sudoccidentale si presenta culturalmente e storicamente complessa. Tra i Pueblo esistono sia sciamani che sacerdoti, anche se a volte i loro ruoli vengono a sovrapporsi. Gli sciamani possono partecipare oppure restare in disparte durante le rappresentazioni rituali che sono caratteristiche delle tribù dei Pueblo. L’integrazione, che però resta anche distinzione, delle attività e delle funzioni sciamaniche in contesti intensamente comunitari è importante per la comprensione di queste culture e delle loro religioni.

La religione dei Navajo si impernia su concezioni relative alla salute. Riti di guarigione straordinariamente complessi, che possono durare anche otto giorni e nove notti, vengono celebrati da individui che imparano, durante l’apprendistato, le innumerevoli canzoni, preghiere e procedure rituali, insieme alle relative tradizioni narrative. In genere le cerimonie costituiscono la cura di malattie diverse, i cui sintomi, comunque, siano in qualche modo associabili.

Tra i Pima dei territori sudoccidentali, gli sciamani curano molti tipi di malattie, attribuite a forze spirituali identificate con animali e altre forme naturali. La cura è privata e comprende succhiamento, musica e canto.

In epoca recente, in Oklahoma e in altre aree in cui gli Indiani d’America hanno sperimentato un significativo contatto intertribale oltre, al contatto con i bianchi, sono comparse alcune forme nuove di sciamanismo, che appaiono rivolte alle difficoltà e ai pericoli legati all’acculturazione.

Lo sviluppo e la diffusione del culto del peyote, legalmente organizzato nel XX secolo nella Native American Church, si radicano anch’essi in una più antica tradizione sciamanica. Questo movimento religioso provvede ad alcuni dei bisogni ai quali soddisfa anche lo sciamanismo; le sue tecniche e le sue pratiche appaiono spesso simili a quelle dello sciamanismo. [Vedi AMERICA SETTENTRIONALE, INDIANI DELL’, articolo Indiani delle Pianure].

Questa breve rassegna è forse solo in grado di suggerire l’estensione, la complessità e l’importanza dello sciamanismo tra le popolazioni tribali dell’America settentrionale. Sotto molti riguardi, lo studio dello sciamanismo nell’America settentrionale non si è ancora sviluppato. La pubblicazione dell’opera fondamentale M. Eliade, Le Chamanisme et les techniques archaïques de l’extase, Paris 1951 (trad. it. Lo sciamanismo e le tecniche dell’estasi, Roma 1974) ampliò notevolmente l’interesse per lo studio dello sciamanismo come fenomeno religioso di diffusione mondiale, ma ha avuto un impatto relativamente ridotto sullo studio dello sciamanismo dell’America settentrionale. Viceversa, l’esame delle pratiche religiose dell’America settentrionale che noi abbiamo definito «sciamanismo» ha avuto un impatto ridotto sullo studio più generale dello sciamanismo.

Lo sciamanismo dell’America settentrionale solleva pertanto molti importanti problemi, che costituiscono una sfida feconda allo studio di un fenomeno diffuso in tutto il mondo.
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SEDNA


La concezione di un padrone o Signore degli animali è ben documentata presso numerose società di cacciatori e pescatori. Per gli Inuit (Eschimesi) del Canada e della Groenlandia, la cui sopravvivenza si fondava essenzialmente sulla caccia alle foche, questo essere potente prendeva naturalmente l’aspetto della Signora delle foche e degli altri animali marini. Nella sua monografia sugli Inuit dell’isola di Baffin (1888), Franz Boas la chiama Sedna, che probabilmente significa Colei che sta giù in fondo. Altri gruppi di Inuit utilizzavano diversi nomi per riferirsi a questa Donna del mare: per gli Inuit polari (Groenlandia settentrionale) essa era Nerrivik (il Luogo del cibo); per i Netsilik (Canada settentrionale) Nuliajuk (la Lubrica).

Secondo il mito di fondazione, Sedna era in origine una fanciulla che fu gettata in mare da una barca. Mentre cercava di risalire aggrappandosi al bordo dell’imbarcazione, le sue dita furono tagliate via alle articolazioni. Sprofondando in mare, le falangi delle sue dita si trasformarono nei vari mammiferi marini ed ella divenne la Donna del mare, padrona di questi animali. Secondo alcuni Inuit di Iglulik e dell’isola di Baffin, ella regnava anche sulle anime di coloro che erano andati nel regno sottomarino dei defunti.

Numerose varianti di questo mito sono attestate in varie località della Groenlandia e del Canada, mentre in Alaska è documentata un’unica tradizione. Alcune varianti, come si diceva, si aprono con la scena della ragazza gettata in mare, ma più spesso il mito comincia con il matrimonio forzato di una fanciulla con una procellaria che ha assunto forma umana: il padre cerca di salvare la figlia portandola via, ma l’uccello, inseguendoli, scatena una terribile tempesta. A questo punto è il padre che, cercando di placare la procellaria, getta la figlia in mare e poi le taglia le dita fino alla prima articolazione: si formano così le foche più piccole. Quando di nuovo Sedna si aggrappa al bordo dell’imbarcazione, il padre le taglia le dita all’altezza della seconda articolazione: le falangi cadute in mare diventano le grosse foche barbate. Al terzo tentativo di risalire a bordo segue il terzo taglio di ciò che è rimasto delle dita e la nascita dei trichechi. A volte è diverso l’ordine della nascita degli animali marini: talora le balene compaiono per prime (le unghie della fanciulla sono associate ai fanoni delle balene), seguite dalle foche più piccole e infine da quelle barbate.

In alcune varianti la fanciulla rifiuta il matrimonio e suo padre, per punizione, la costringe a sposare un cane. I figli nati in questo modo sono i non Inuit (per esempio gli altri Nativi nordamericani e gli uomini bianchi): così la madre degli animali marini è anche la madre di tutti gli uomini, rappresentando il fondamentale principio femminile.

Secondo gli Inuit, la Donna del mare aveva il potere di sottrarre agli uomini gli animali marini quando venivano infranti i vari tabu relativi alla caccia, alla nascita oppure alla morte. In Groenlandia si diceva che tali trasgressioni si materializzavano nella forma di sporcizia tra i capelli della Donna del mare, la quale, però, non avendo le dita, non poteva pettinarsi. Durante le sedute sciamaniche, mentre tutti i presenti sedevano al buio, in silenzio, lo sciamano, per rimediare a questa situazione, intraprendeva un viaggio per andare a visitare Sedna: prima di poterle pettinare i capelli, però, doveva combattere con lei. Alla fine ella avrebbe reso di nuovo disponibili gli animali e lo sciamano avrebbe fatto ritorno – cioè si sarebbe svegliato dalla trance –, comunicando a tutti il successo della sua missione.

In Groenlandia si praticava talora lo scambio rituale delle mogli per placare la Donna del mare e per assicurarsi una buona caccia. In linea generale, comunque, il ruolo rituale di questa figura sovrumana era meno importante che in Canada; molto diffusi, invece, erano i miti relativi ai rischiosi viaggi degli sciamani fino alla sua abitazione sottomarina.

In Canada gli sciamani più potenti, minacciando di andare a cercarla negli abissi marini, riuscivano a costringere la Donna del mare a salire in superficie e a garantire di lasciare libere le foche. Tra gli Inuit del mare uno sciamano poteva essere posseduto dalla Donna del mare e, durante la seduta, poteva rivelare che cosa aveva provocato l’assenza delle foche. Subito tra i presenti alcuni confessavano le infrazioni commesse: conoscerne la causa immediatamente neutralizzava la situazione pericolosa.

Gli Inuit dell’isola di Baffin celebravano grandi feste che duravano molti giorni, durante le quali veniva rappresentata l’uccisione rituale di Sedna. Queste feste si svolgevano in autunno, quando la caccia alle foche era impossibile a causa delle tempeste e dello scioglimento dei ghiacci. Sedna veniva simbolicamente arpionata attraverso una pelle di foca disposta sul ghiaccio in modo da rappresentare il foro di respirazione dell’animale. Lo sciamano la inseguiva e infine la trafiggeva con un coltello, purificandola così dalle trasgressioni dei tabu dell’anno precedente e assicurandosi la libertà degli animali marini. Quando si riaccendevano i lumi, il sangue rimasto sulla punta dell’arpione e sul coltello era considerato di buon auspicio per le cacce future.

Uno dei riti che si celebravano durante questa festa stagionale in onore di Sedna era il tiro alla fune tra chi era nato in estate e chi era nato in inverno: l’esito di questa competizione consentiva previsioni sul clima. Nell’isola di Baffin durante la festa in onore di Sedna i consueti legami sociali venivano temporaneamente dissolti e si realizzava lo scambio rituale delle mogli sotto la guida di personaggi travestiti che rappresentavano gli spiriti. Questi personaggi venivano ritualmente uccisi e poi rianimati dando loro acqua dolce da bere, così come si faceva normalmente per ogni foca ucccisa.

Poiché le foche e gli altri animali marini costituivano la base dell’esistenza per quasi tutti gli Inuit, il loro rapporto con la Donna del mare era particolarmente importante e delicato: non soltanto ella ne controllava la distribuzione agli uomini, ma ne era all’origine.

[Vedi anche INUIT].
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TABACCO


Usato oggi a scopo ricreativo in tutto il mondo, il tabacco ebbe origine nell’America meridionale ben 8.000 anni fa da due specie ibride coltivate del genere Nicotiana, N. rustica e N. tabacum. Il genere, che appartiene alla stessa famiglia della belladonna e delle patate (Solanaceae), cresce spontaneo in molte parti del mondo, come l’America settentrionale e meridionale, l’Australia, alcune isole del Pacifico meridionale e, con una sola specie, in Africa. La maggior parte delle specie sono originarie dell’America settentrionale e meridionale, tuttavia, malgrado questa relativa abbondanza di specie di piante contenenti nicotina, solo in una piccola regione del Nuovo Mondo, probabilmente le valli fertili che si trovano tra il Perù e l’Ecuador, i primi agricoltori scoprirono e sfruttarono gli straordinari effetti sul corpo e sulla mente provocati dal potente alcaloide dal quale il genere prende il nome.

Molto probabilmente i primi incroci sperimentali che diedero origine alle specie ibride coltivate di tabacco, N. rustica e N. tabacum, furono fatti nel periodo in cui alcuni Indios dell’America meridionale passarono da un’economia basata esclusivamente su caccia e raccolta alla coltivazione agricola a scopo alimentare, che iniziò con la radice di cassava o manioca. Sebbene tutte le specie del genere Nicotiana contengano nicotina, questo alcaloide è presente in quantità molto maggiori nelle due specie di antica origine, N. tabacum, il progenitore delle miscele commerciali, e N. rustica. Nel primo le percentuali di contenuto di nicotina nella foglia variano di più, da soltanto lo 0,6% al 9%. Invece, in una specie messicana di N. rustica la percentuale di nicotina può raggiungere il 19% o il 20%. Non ci si meraviglia, dunque, che si utilizzarono le foglie, intere o seccate e tritate, e che la N. rustica ebbe una maggiore diffusione presso molti popoli nativi americani come sostanza sacra inebriante che provoca estasi. Spesso è usata come unico mezzo per le trance sciamaniche, e a volte è usata come una delle diverse erbe nei preparati che servono a indurre lo stato mentale alterato in cui si crede che lo sciamano o la sciamana viaggi fuori dal corpo per consultare gli spiriti dei defunti e degli dei, o per combattere i demoni della malattia e altre forze negative per conto dei suoi pazienti.

A volte il tabacco viene anche impiegato per indurre uno stato mentale particolarmente ricettivo prima che venga usata un’altra specie psicoattiva, con ramificazioni ancora più estese nella cultura intellettuale.

Bisogna notare che sono addirittura duecento le specie maggiori e minori identificate nella farmacopea visionario-terapeutica degli sciamani nativi americani, per lo più nei tropici. Tra di esse, il tabacco è la più diffusa, e lo era anche prima che fosse commercializzata come droga ricreativa nei secoli successivi all’arrivo di Cristoforo Colombo nel Nuovo Mondo. Stranamente, malgrado la rapida diffusione del tabacco in epoca precolombiana in tutte le Americhe indiane, il ruolo culturale del tabacco come sostanza inebriante e visionaria sembra essersi fermato sulle sponde dell’Atlantico e del Pacifico. Il tabacco e la pratica del fumo arrivarono per la prima volta nell’Africa occidentale nel XVI secolo, poco dopo lo sbarco di Colombo nell’emisfero occidentale, e si diffusero in quel continente in maniera tanto rapida che alcuni studiosi del fenomeno hanno pensato che fosse di origine africana, e che fosse arrivato nel Nuovo Mondo con il commercio degli schiavi, piuttosto che il contrario.

In alcune parti dell’Africa, in particolare il Camerun e la Nigeria, l’artigianato relativo alle pipe di terracotta, metallo e altro materiale, si è evoluto in una vera e propria arte scultorea, producendo dei capolavori artistici e degli oggetti di prestigio collegati alla nobiltà, ai grandi guerrieri e ai sacerdoti; queste pipe hanno lunghi cannelli e camini molto elaborati che rivaleggiano per grandezza e volume con le pipe monumentali delle culture preistoriche nordamericane dei cosiddetti Mound Builders (costruttori di tumuli). Sia uomini sia donne fumavano la pipa, e alcune pipe avevano fornelli decorati della dimensione di una grossa tazza da tè. Anche se il tabacco fosse stato del tipo più leggero, è difficile pensare che la quantità di nicotina così fumata non avesse qualche effetto sullo stato di coscienza. Tuttavia, non vi sono testimonianze che confermano che gli sciamani o i guaritori africani usassero il tabacco per contattare gli spiriti. L’unico possibile indizio che suggerisce che nel fumo del tabacco in Africa ci fosse qualcosa di più del piacere o della socializzazione, proviene dal resoconto dell’antropologo e africanista francese Marcel Griaule (1898-1956). Durante la sua ricerca sul campo presso i Dogon del Mali, Griaule conobbe un anziano cacciatore cieco, di nome Ogotemmêli, particolarmente esperto della cosmologia e della religione del suo popolo. «Dopo essermi seduto sulla soglia di casa sua», racconta Griaule, «Ogotemmêli pescò nella sua sacca del tabacco e raccolse della polvere giallastra sul lembo. “Il tabacco”, disse, “chiarisce il senso di giudizio”. E iniziò a ricostruire il sistema del mondo, poiché bisognava iniziare dall’inizio» (Griaule, 1948).

Il tabacco fu introdotto in Siberia per ragioni commerciali quando la Russia aveva dei possedimenti in Alaska e nelle Isole Auletine, o anche in tempi più antichi, cioè almeno nel XVIII secolo. Non vi sono, tuttavia, testimonianze affidabili che gli sciamani siberiani lo abbiano adottato come un inebriante rituale accanto o al posto del fungo Amanita muscaria. Nella regione dello Himalaya, d’altra parte, gli sciamani nepalesi hanno aggiunto il tabacco della specie N. rustica alla loro lunga lista di specie psicoattive, classificate come «piante per viaggiare», che appartengono al dio Śiva – «per viaggiare» perché esse permettono allo sciamano di raggiungere altri mondi. La specie N. tabacum, invece, viene considerata semplicemente come «piacevole». Entrambe le specie furono introdotte in epoca coloniale.

Miti del tabacco. Secondo un tema ricorrente relativo all’origine mitologica del tabacco presso i Nativi americani, questa specie psicoattiva tanto diffusa nel Nuovo Mondo fu un dono degli dei ai primi popoli. Si pensava che gli stessi dei necessitassero del tabacco come cibo sacro, e che esso fosse addirittura il loro unico cibo. Ma quando ne fecero dono all’umanità, essi dimenticarono di tenerne un po’ per il proprio uso – «non ne tennero neanche la dose per una pipa», come racconta un anziano della tribù Fox del Wisconsin (Michelson, 1932). Quindi devono contare sugli esseri umani per rifornirsene. In cambio, gli dei ascoltano le richieste, concedono la loro benedizione, oppure impediscono il male. Vi è dunque un’estensione della reciprocità dall’ambito sociale all’interazione tra mondo degli spiriti e mondo degli esseri umani: questi ultimi hanno il controllo di un cibo spirituale, pertanto anche un certo potere, visto che gli dei, si dice, non sono capaci di resistere a esso.

Il desiderio di tabacco attribuito agli esseri soprannaturali può dunque essere compreso come un’estrapolazione dell’esperienza umana, in questo caso della dipendenza da nicotina, specialmente presso quelle tribù i cui sciamani si inebriano regolarmente con il tabacco. L’uso del tabacco in forma di fumo, polvere da fiuto, pallottole mescolate con la calce, o infusi liquidi per indurre «ubriachezza» allo scopo di «comunicare con i demoni» viene descritto ripetutamente nelle fonti del XVI secolo riguardanti i Caraibi, il Messico e l’America meridionale, anche se in alcuni casi probabilmente la sostanza inebriante non era tabacco, ma un altro dei numerosi allucinogeni vegetali usati ritualmente allora come oggi.

Wilbert ha osservato una varietà particolarmente complessa di «sciamanismo del tabacco» presso i venezuelani Warao, la cui geografia sacra e architettura cosmica ruotano intorno al fumo del tabacco: i loro sciamani cadono in trance estatiche autoindotte extracorporee fumando sigarette fatte con giunchi lunghi anche più di un metro. Wilbert riferisce che gli sciamani warao sentono il desiderio del fumo di tabacco con «una tale tremenda impellenza fisiologica e psicologica» che senza di esso stanno letteralmente male. Credono quindi che, allo stesso modo, anche gli dei attendano il loro dono di tabacco con questo tipo di desiderio da dipendenza, e che essi inevitabilmente instaureranno un rapporto di beneficio reciproco con gli esseri umani fintanto che questi forniscano il dono.

Questa attribuzione agli dei del desiderio da dipendenza probabilmente si è diffusa insieme alla coltivazione del tabacco. Si tratta di un’idea dominante nella mitologia e nei rituali relativi al tabacco, anche presso quei popoli, come gli Indiani delle Pianure e delle Pianure dell’America settentrionale, che di solito riducevano la potenza del tabacco mischiandolo con altre sostanze vegetali non psicoattive, come la corteccia di sanguinelle, e che, in ogni caso, fumavano solo piccole quantità in occasione di cerimonie, in pipe sacre con i camini dal diametro interno di misura limitata, per compiacere gli dei e gli spiriti e santificare la spoken word, ma mai al punto di inebriarsi.

Si può notare una dicotomia significativa tra la mitologia delle origini delle specie ibride coltivate, N. rustica e la meno potente e meno diffusa N. tabacum, da una parte, e quella delle specie spontanee (N. attenuata, N. bigelovii e N. trigonophylla) della zona occidentale dell’America settentrionale, dall’altra. Mentre l’origine delle specie indiane è comunemente attribuita all’ambito divino, le ultime specie sono spesso attribuite ai morti, forse perché, come piante spontanee, queste specie (come le specie di datura, che appartengono anch’esse alle Solanaceae) si notano crescere sul terreno smosso (per esempio sulle tombe). In California e nella regione del Gran Bacino esse sono spesso tenute in alta considerazione come doni degli antenati, ma in zone di transizione, dove si trovano sia le specie spontanee sia quelle coltivate, le varietà spontanee sono a volte temute perché associate ai morti.

La testimonianza più antica relativa al fumo proviene dalla California, dove sono state ritrovate alcune pipe di pietra risalenti al 4000 a.C. circa e dove il tabacco spontaneo era ampiamente usato nelle pratiche sciamaniche, magico-religiose e medicinali, così come nelle trance estatiche. Gli Shoshoni (Uto-aztechi) Kawaiisu della California centromeridionale utilizzavano tutte le tecniche di assunzione del tabacco importate dall’America meridionale: lo fumavano, lo fiutavano, lo leccavano, lo masticavano e lo ingoiavano. Allo stesso modo, gli usi profilattici, terapeutici e metafisici applicati alle specie coltivate nell’America meridionale e nella parte orientale dell’America settentrionale hanno i loro corrispondenti in queste e altre tribù della California relativamente alle specie spontanee native. Il metodo più comune era quello di mescolare le foglie seccate e polverizzate con la calce spenta in polvere, e ingerire la mistura asciutta o in forma liquida, oppure leccarla e succhiarla.

I Kawaiisu praticavano una religione estatica e di iniziazione basata sul toloache (Datura inoxia), comune ad altri Indiani della California, ma il tabacco, il cui potere magico era stato dato ai primi popoli dall’eroe culturale trickster Coyote, veniva usato molto più comunemente sia da loro sia dai loro vicini. Essi lo usavano come soporifero di potenza medio-alta per indurre i sogni; come sostanza inebriante per i rituali sciamanici e di iniziazione; per prevenire o curare malattie; per tenere lontani e uccidere i serpenti a sonagli; per scacciare spiriti maligni, mostri e altre minacce soprannaturali; per predire e controllare il tempo meteorologico.

Nell’America settentrionale il ruolo svolto dal tabacco nel placare gli spiriti era molto diffuso ed è particolarmente ben documentato presso gli Irochesi e gli Algonchini dei Boschi orientali e presso le tribù delle Pianure e delle Pianure. Nella mitologia dei Seneca si attribuisce l’origine del tabacco (N. rustica) a Awen’hai’i (l’anticamente incarnata), la figlia incinta del Grande Capo del Cielo, la quale strappò il tabacco dai cieli quando cadde sulla terra appena creata, attraverso un buco nel cielo. In tal modo, non solo le potenze celesti ma anche la vasta compagnia di altri spiriti che si manifestano in natura rimasero privi del loro essenziale sostentamento divino. Per indurre questi spiriti, tra i quali vi erano i signori e le signore degli animali e delle piante, così come le «facce» che appaiono ai cacciatori nella foresta o nei sogni e che sono rappresentate dalle maschere lignee delle società sciamaniche di medicina degli Irochesi, ad agire nel proprio interesse è necessario l’indispensabile dono del tabacco.

Applicazioni terapeutiche. Pur ampiamente utilizzato per indurre le trance estatiche e visionarie che sono uno degli elementi fondamentali dello sciamanismo, il tabacco era tuttavia anche alla base delle pratiche terapeutiche dei Nativi. Quasi certamente ciò si basava in gran parte sull’osservazione e l’esperienza relative agli effetti farmacologici della nicotina, non solo sull’organismo umano, ma anche in altri fenomeni ambientali. Wilbert (1991) si è chiesto se la scienza farmacologica avvalori l’uso terapeutico della nicotina e le pratiche curative basate sul tabacco degli sciamani dell’America meridionale, e ha risposto elencando una serie di esempi di somministrazione di tabacco da parte degli sciamani, pratiche che a prima vista possono apparire «magiche», ma la cui efficacia terapeutica può essere dimostrata dal punto di vista farmacologico.

Per esempio, il fiato dello sciamano. Non solo nelle Americhe, ma dovunque sopravviva lo sciamanismo, il fiato dello sciamano è considerato dotato di poteri curativi, purificatori e fortificanti. Con l’eccezione dell’Artico, il fiato è naturalmente invisibile, ma nelle regioni tropicali americane esso spesso prende forma attraverso il fumo del tabacco. Questo fenomeno nella pratica sciamanica fu notato dai primi esploratori europei. Gli sciamani soffiano sia il proprio fiato soltanto, sia dense nuvole di fumo di tabacco sopra il corpo del paziente e dei suoi parenti e disinfettano la casa con il fumo. Soffiare il fumo di tabacco è un’azione considerata di particolare valore nella stagione della semina. Prima di piantare i semi nel terreno, i contadini chiedono allo sciamano di «purificare» le loro sementi con il fumo del tabacco per assicurarsi un buon raccolto. Naturalmente, il fumo del tabacco è sacro e serve a sfamare gli spiriti. Ma c’è di più, oltre alle motivazioni magico-religiose: la nicotina è un potente insetticida e un vermifugo. Alcuni scienziati tedeschi che hanno condotto degli esperimenti hanno scoperto che l’8% degli insetticidi contenuti nel tabacco vengono trasferiti nel fumo. Infatti, i semi suffumicati con la nicotina sono risultati più resistenti ai parassiti rispetto a quelli non trattati.

Nel curare i loro pazienti, gli sciamani non solo soffiano dense nuvole di fumo, ma «catturano» il fumo nell’incavo delle mani, lo dirigono verso una ferita, un dente che fa male o il punto in cui è stato estratto, o verso gli occhi, il naso, la bocca; quindi massaggiano le parti del corpo interessate. Inoltre i guaritori usano lo sputo intriso di nicotina e calmano i dolori con il succo del tabacco. «Se consideriamo queste pratiche terapeutiche dal punto di vista della somministrazione di medicine», scrive Wilbert, «possiamo grosso modo riconoscere in esse un meccanismo di applicazione a lento rilascio». Le foglie del tabacco vengono usate anche come fasciature o impacchi. Gli usi terapeutici del tabacco, quindi, hanno varie vie: respiratoria, transdermica e anche gastrointestinale.

Le leggende e gli usi terapeutici relativi al tabacco dei Nativi americani, quindi, sono in contrasto con quella che è la nostra esperienza in tempi moderni degli effetti del tabacco sulla salute umana. Certo, i tipi di tabacco usati dagli Indiani sono veramente «biologici» – sono coltivati, lavorati e utilizzati in maniera rituale senza l’aggiunta di alcuna sostanza chimica. Gli sciamani spesso vivono fino a età avanzata, anche quelli per i quali il tabacco costituisce il mezzo principale per raggiungere l’estasi. Anche se l’assunzione di tabacco ha effetti negativi sulle corde vocali, sulla vista, sulla percezione dei colori e così via – e Wilbert elenca molti di tali effetti – tuttavia, questi sono stati trasformati in maniera naturale in qualità desiderabili nel mondo intellettuale dello sciamanismo basato sul tabacco. Non esistono ancora statistiche che dimostrino che gli sciamani che fanno uso di tabacco siano vittime di cancro ai polmoni, malattie cardiache, enfisema o altre malattie che in Occidente sono collegate al fumo. Che i popoli nativi americani sappiano benissimo che il tabacco può uccidere, è evidente nelle molte tradizioni di morte simbolica e resurrezione attraverso l’esperienza dell’inebriamento nell’iniziazione. Ma vi è anche l’immagine opposta: la rivitalizzazione, i morti che rivivono grazie al tabacco. Questo effetto desiderabile è illustrato in maniera drammatica nel seguente mito dei Seneca della regione settentrionale dello Stato di New York (Hewitt, 1918):


Durante i suoi viaggi, un giovane incontra un uomo dall’aspetto di scheletro in un luogo in cui sono ammassate le ossa dei defunti. L’Uomo Scheletro dice al giovane che l’unica cosa che desidera è il tabacco, ma la sua pipa e la sua sacca sono vuote. Egli manda il giovane a fare un viaggio sconvolgente, nel quale deve superare ostacoli pericolosi e una serie di varianti di un’impresa ricorrente nella mitologia eroica, funeraria e sciamanica, il «passaggio paradossale», simile a quello delle Simplegadi, attraverso delle rocce, delle isole o degli iceberg che si aprono e chiudono in un istante e che l’eroe, l’anima, o lo sciamano deve superare. Il giovane Seneca sopravvive a queste prove e infine raggiunge un luogo lontano nel quale il tabacco è custodito da Sette Sorelle e dalla loro terribile madre anziana. Usando il suo orenda (potere spirituale) e l’inganno, egli riesce a entrare nella capanna degli spiriti femminili, evitando le loro mazze da guerra e fuggendo con il tabacco magico. Quando, al suo ritorno, riempie la pipa dell’Uomo Scheletro, le ossa dei morti si ricoprono nuovamente di carne ed essi ritornano in vita.



[Vedi anche FUMO].
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TEATRO RELIGIOSO DEI NATIVI NORDAMERICANI


In tutte le regioni dell’America settentrionale i Nativi celebravano vari riti pubblici allo scopo di comunicare con gli spiriti e con le potenze soprannaturali che controllavano l’universo. La forma più diffusa e più teatrale di rappresentazione scenica era certamente la danza: coloro che vi partecipavano indossavano costumi elaborati e maschere che rappresentavano in genere gli esseri soprannaturali ai quali ci si voleva rivolgere. Queste forme di rappresentazione coreografica si svolgevano spesso all’interno di un apposito spazio scenico, che comprendeva una sorta di quinta per l’ingresso e l’uscita degli interpreti, un gruppo di coristi e danzatori, alcuni danzatori solisti, fondali scenici e anche speciali effetti luminosi. Le trame riproponevano soprattutto i miti della creazione e coinvolgevano gli spiriti e gli esseri soprannaturali che si riteneva vivessero quotidianamente nel mondo. Queste rappresentazioni erano caratterizzate da balli mascherati, imitazioni, scambi di ruoli, farse e riproduzioni sceniche di miti o di visioni individuali.

Gli Indiani d’America erano consapevoli della loro grande abilità nell’imitare i comportamenti degli animali e degli uccelli importanti per loro religione. L’ambiente esterno rivestiva una grande importanza per la celebrazione dei riti, poiché questi ultimi erano fondati sulla conoscenza diretta delle stagioni, della flora e della fauna. Come si può facilmente intuire, i cacciatori sceglievano di imitare, nelle danze, gli animali più importanti per la loro sopravvivenza, mentre gli agricoltori mettevano in scena soprattutto rappresentazioni legate ai cicli agricoli.

Gli spettacoli di danza erano eseguiti con l’accompagnamento vocale di un solista oppure di un coro. I canti potevano avere un testo complesso oppure, al contrario, essere costituiti da brevi versi che esprimevano poeticamente il semplice tema della danza; oppure, ancora, potevano essere una sequenza casuale di sillabe che, per quanto prive di senso, si rivelavano sapientemente organizzate, tanto sotto l’aspetto ritmico quanto sotto quello melodico. La gamma degli strumenti musicali indigeni dell’America settentrionale era piuttosto limitata. Tamburi di varia forma e grandezza servivano da accompagnamento principale. Le sequenze ritmiche erano anomale, caratterizzate in gran parte da singole battute deboli, battute binarie o terzine accentate. Soltanto tra i Pueblo del Sud-Ovest era possibile riscontrare un senso ritmico più complesso, in particolare per quanto riguardava alcune danze che imitavano uccelli e altri animali, in cui si realizzava, anche senza l’aiuto della misura ritmica tipica della musica occidentale, una corrispondenza perfetta tra canti, tamburi e passi di danza [Vedi MUSICA E RELIGIONE NELLE AMERICHE].

I costumi erano a un tempo realistici ed essenziali: nelle Grandi Pianure, durante la Danza del Bisonte, l’interprete indossava una pelle di toro abbinata a un copricapo con corna, un mantello sulle spalle, dei calzoni fatti con la parte meno irsuta della pelle e una coda di bufalo che pendeva visibilmente dal bacino. In modo analogo i danzatori pueblo coinvolti nella Danza dell’Aquila volteggiavano in maniera leggiadra indossando costumi realizzati con piume d’aquila e un copricapo raffigurante la testa implume dell’uccello e il suo possente becco fulvo. Nella regione costiera nordoccidentale, dove l’arte di scolpire il legno aveva raggiunto eccellenti risultati, venivano realizzate grandi maschere riccamente intagliate, che contenevano al loro interno altre maschere più piccole, che venivano svelate attraverso un sistema di corde da tirare. Inoltre si costruivano suggestivi apparati scenici, intagliati e dipinti con motivi stilizzati raffiguranti corvi, balene, orsi e altri animali importanti per la cultura di quelle popolazioni costiere. [Vedi anche ICONOGRAFIA NELLE AMERICHE, articolo Iconografia degli Indiani nordamericani].

Tutte le rappresentazioni rituali venivano eseguite a beneficio non soltanto del pubblico, ma anche dei principali danzatori, e richiedevano uno spazio scenico adeguatamente preparato. Spesso il momento pubblico della rappresentazione costituiva soltanto una minima parte di un più ampio complesso rituale, che poteva durare anche diversi giorni o addirittura settimane. Tra i Lakota delle Grandi Pianure, per esempio, la ricerca di visioni di tipo estatico era considerata una forma privata e personale di mediazione e di propiziazione; tuttavia era necessario che lo sciamano interpretasse in maniera teatrale le visioni dei fedeli. Per dare credibilità alla loro esperienza, perciò, coloro che sperimentavano qualche visione erano spesso chiamati a rappresentarla al cospetto dell’intero villaggio. La messa in scena diveniva allora una imitazione degli animali o degli uccelli che avevano «portato» la rivelazione, per cui doveva essere rappresentata indossando costumi raffiguranti bufali, lupi, alci, orsi oppure aquile.

Su più larga scala, gli Indiani delle Pianure eseguivano in maniera collettiva la Danza del Sole, dopo che i partecipanti, individualmente, avevano partecipato alla ricerca della visione estatica. Una parte importante della cerimonia, ampiamente diffusa presso tutte le tribù delle Pianure, era la costruzione della «capanna della medicina» o dell’albero sacro, lo spazio consacrato in cui veniva svolta la cerimonia. I danzatori portavano costumi adeguati, che comprendevano lunghi gonnellini, collane a forma di girasole e ghirlande di salvia con cui si cingevano i polsi, le caviglie e la fronte. La parte propiziatoria della danza veniva guidata dal leader della Danza del Sole. La rappresentazione durava per diversi giorni ed era accompagnata da altre danze che si alternavano prima della caccia al bisonte. [Vedi anche DANZA DEL SOLE].

I Kwakiutl della Costa nordoccidentale avevano una spiccata capacità drammaturgica, che si avvaleva di una grande sensibilità quanto a costumi, effetti luminosi e trame. Gli spettacoli di danza erano organizzati in cicli e rappresentavano il rapimento di un eroe da parte di uno spirito, il quale, prima di restituirlo al suo villaggio, gli conferiva poteri soprannaturali. L’eroe veniva spesso posseduto da uno «spirito cannibale», che gli suscitava un ardente desiderio di carne umana. Nella rappresentazione scenica l’eroe, in preda alla frenesia, veniva ricondotto dagli abitanti del villaggio all’interno dello spazio per la danza, ed essi lo sfamavano con la carne di qualche animale, che però facevano passare per carne tratta da un corpo umano. Il complesso edificio allestito per la danza comprendeva alcune botole e alcuni corridoi nascosti, dai quali i danzatori apparivano e sparivano come per magia. Essi indossavano enormi maschere che prevedevano alcune parti mobili, che in genere raffiguravano grandi becchi di volatili, da cui gridavano «Mangia! Mangia!». Alcune canne cave, collocate sotto il pavimento, amplificavano i suoni, diffondendo la voce degli attori in tutto l’edificio. Fantocci appesi a corde, parzialmente illuminati dalla luce soffusa delle fiaccole, volteggiavano nel buio accrescendo l’effetto drammatico. Il danzatore principale, infine, fingendo di credere di aver consumato davvero carne umana, gradualmente si acquietava concludendo così la rappresentazione.

Nelle regioni delle Foreste nordorientali la confraternita irochese più nota era la Società delle Facce False, che ebbe origine quando un essere soprannaturale, chiamato appunto Faccia Falsa, apparve agli Irochesi sotto la forma di volti spezzati e sconnessi e insegnò loro l’arte della guarigione. Maschere molto elaborate, scolpite e dipinte in modo da apparire grottesche, venivano indossate dai membri di questa confraternita per impaurire e mettere in fuga gli spiriti malvagi responsabili delle malattie. Ciascuna maschera veniva intagliata a partire da un albero ancora vivo e poi veniva dipinta di rosso oppure di nero a seconda che il lavoro di intaglio avesse avuto inizio la mattina o durante il pomeriggio. Naso, bocca e cavità oculari erano storti e deformi; lunghe ciocche di crine di cavallo ricadevano fin sulle spalle di chi la indossava. I membri della Società delle Facce False si esibivano durante le festività invernali nelle riserve del Canada e dello Stato di New York. In autunno e in primavera, inoltre, facevano visita a ogni abitazione degli Irochesi per scacciare da essa gli spiriti maligni, indossando le maschere e abiti laceri e portando con sé bastoni di noce americano e sonagli fatti con gusci di tartarughe. Quando qualcuno contraeva una malattia sulla quale le Facce False avevano qualche potere, i capi della Società ne venivano informati e l’intero gruppo compariva sulla soglia della casa dell’ammalato: una volta entrati, essi cantavano e danzavano, accompagnandosi con il rumore dei sonagli, che strofinavano e scuotevano per tutto l’edificio. Alcuni raccoglievano dal focolare delle braci ardenti che soffiavano sul paziente per guarirlo.

Nella regione dei Grandi Laghi le tribù degli Ojibwa e altri Algonchini delle zone centrali celebravano il rito del Midewiwin (spesso abbreviato nella forma Mide), che significa «Società della Grande Medicina». Essi si riunivano una volta all’anno in un apposito edificio, simile a un grande wigwam, di grandezza variabile (dai trenta ai sessanta metri di lunghezza, dai quattro ai dieci metri di larghezza e alto circa tre metri), con un’apertura in cima e una copertura di stiancia (pianta palustre dalle foglie assai strette) intrecciata oppure, in caso di maltempo, di corteccia di betulla. Le cerimonie annuali più importanti erano a carattere iniziatico, mentre i riti curativi venivano eseguiti soltanto da sciamani mide appositamente addestrati.

Il Midewiwin era un’organizzazione i cui membri venivano accettati dietro apposita richiesta di ammissione, oppure subentrando a un parente defunto che a sua volta era stato membro oppure, ancora, in seguito a una sorta di affidabile «chiamata» ricevuta nel corso di un sogno. Era aperta sia agli uomini che alle donne e i suoi capi venivano eletti dagli stessi membri.

I sacerdoti mide avevano il potere di decidere quali candidati dovessero essere accettati: questi ultimi erano tenuti a pagare una quota di ammissione alle cerimonie di iniziazione, che prevedevano la conoscenza dei miti, delle cerimonie rituali, dei canti e delle pozioni speciali della Società della Grande Medicina. Tutte le cerimonie avevano la loro origine in una antica rivelazione, che era dettagliatamente trascritta (per mezzo di segni figurativi) su rotoli di corteccia con uno stilo d’osso, e tramandata di generazione in generazione.

La cerimonia iniziatica era quella più suggestiva: i candidati si inginocchiavano sulle stuoie collocate all’interno della «capanna della medicina», in mezzo ai quattro pilastri. Due membri anziani li trattenevano per le spalle, mentre altri quattro agitavano le loro «borse della medicina». Mentre questi si avvicinavano, i candidati venivano sopraffatti dal potere dei loro spiriti e cadevano al suolo come morti. Tornato momentaneamente in sé, ciascun candidato sputava un migis (una piccola conchiglia di ciprea), il simbolo sacro del Midewiwin. L’iniziatore allora presentava la conchiglia alle quattro direzioni dello spazio e al cielo. Poi essa spariva come per magia nuovamente nel corpo del candidato, il quale, in quel momento, ritornava pienamente in sé. Ciascun membro della Società doveva frequentare questo genere di incontri almeno una volta all’anno per rinnovare i propri poteri. Si svolgevano anche riunioni più intime per la cura dei malati, per cantare e per rafforzare la fede nei poteri del Mide. Ogni celebrazione era comunque accompagnata dal relativo festeggiamento.

Una delle cerimonie più importanti nella regione delle Foreste sudorientali era la Danza del Mais Verde, che veniva celebrata in occasione del raccolto di quello che era uno dei prodotti alimentari più importanti dell’America settentrionale. Tra i Creek questa festa, nota come Busk (storpiatura del termine creek puskita, «digiuno»), veniva celebrata nel mese di agosto come festa delle primizie. Si trattava in realtà di un insieme di cerimonie diverse: durante una di queste cerimonie i partecipanti bevevano la «pozione nera», un infuso della pianta Ilex cassina, che veniva utilizzata per provocare il vomito e, dunque, per purificarsi. Veniva acceso un fuoco sacro e i giovani iniziati mostravano il loro coraggio lacerandosi la carne. Venivano poi eseguiti vari tipi di danza, compresa quella nota come Stomp Dance (da stomp, «battuta di piedi»): file alternate di uomini e di donne procedevano con un andamento a serpentina e le donne avevano, attorno alle ginocchia, dei sonagli di tartaruga con cui accompagnavano il canto del gruppo. Alla fine del Busk i vari clan partecipavano a una partita di stickball (uno sport di squadra giocato con palla e racchette, non molto diverso dall’odierno lacrosse), che costituiva la conclusione della cerimonia. La Danza del Mais Verde veniva celebrata, con qualche variante di dettaglio, dai Seminole, dai Cherokee, dai Chickasaw e dagli Yuki, tutte tribù per le quali la coltivazione del mais rivestiva una certa importanza.

La regione del Sud-Ovest, comunque, è quella in cui si registrava la più alta concentrazione di rappresentazioni coreografiche, non soltanto nei complessi rituali dei Pueblo, di tipo agricolo, ma anche nelle varie cerimonie di tipo curativo, nei riti della pubertà e nelle danze di imitazione degli animali. Centinaia di queste danze venivano eseguite annualmente dai Navajo, dagli Apache e dai Pueblo. In molti casi gli stessi riti sono celebrati ancora oggi accanto alle festività introdotte dalla Chiesa cattolica: si tratta di spettacoli suggestivi, per molti versi simili alle processioni religiose che si fanno altrove in America e in Europa.

Gli Hopi dell’Arizona si esibivano in una grande quantità di danze mascherate durante le loro mesas (mense rituali): le danze kachina, che prendevano il nome dagli spiriti dei defunti, erano certamente le più interessanti. Gli Hopi credevano che, nel remoto tempo del mito, le kachina fossero venute dalle loro dimore, collocate a occidente, a portare la pioggia e un’esistenza lunga e felice. In seguito avevano mostrato come realizzare le maschere e i costumi e insegnato agli uomini le loro danze e i loro canti con l’accordo che, se quei riti fossero stati sempre eseguiti correttamente, essi avrebbero continuato a garantire la prosperità ai villaggi. Per la cultura degli Hopi esistevano più di 250 spiriti kachina, rappresentati ciascuno da una maschera e da un costume differenti. Essi credevano che gli uomini che impersonavano gli spiriti durante le cerimonie kachina divenissero realmente gli esseri che rappresentavano ed erano convinti che le donne e i giovani non iniziati non sapessero che i danzatori kachina erano in realtà gli uomini della tribù. Ogni volta che la danza veniva eseguita, le kachina portavano ai bimbi piccoli doni che venivano collocati al centro della piazza del villaggio. Le danze avevano luogo durante la prima metà dell’anno ed equivalevano a un augurio affinché la semina andasse a buon fine. Il periodo delle cerimonie era caratterizzato da un’intensa attività rituale nel villaggio: ciascuno rafforzava la propria fede ed esprimeva riconoscenza nei confronti dei suoi benefattori spirituali.

In occasione del solstizio d’estate aveva luogo la cerimonia del Niman: durante questa danza le kachina apparivano tutte insieme alla gente del villaggio, che le ringraziava per il raccolto abbondante. Si credeva che in quella circostanza le kachina tornassero alle proprie dimore per visitare i morti, i quali contemporaneamente festeggiavano con cerimonie simili il solstizio d’inverno.

Nel Nuovo Messico, il popolo degli Zuni celebrava il rito dello Shalako, che si teneva ogni anno a novembre o dicembre: sei danzatori raffiguranti dei volatili giganti, messaggeri degli dei della pioggia, erano abbigliati con costumi conici che misurano in altezza dai tre ai quattro metri e indossavano maschere con becchi mobili, occhi sporgenti e corna rastremate e incurvate verso l’alto. A mezzanotte essi entravano nello spazio appositamente preparato per questa danza, emettendo versi di uccelli e battendo i becchi con rapidità, danzando e pronunciando discorsi in cui raccomandavano agli spettatori di pregare per un raccolto abbondante e per la longevità degli abitanti del villaggio.

Questi sei danzatori venivano in seguito raggiunti dai dieci Koyemshi (Teste di fango), che rappresentavano il frutto di una leggendaria unione incestuosa. Questi ultimi venivano scelti dai sacerdoti: essi prestavano servizio per un anno e in seguito erano liberi da obblighi per i successivi quattro anni. I Koyemshi intervenivano in tutte le cerimonie pubbliche per il periodo in cui le kachina erano lontane dal villaggio, esibendosi in scenette comiche e, talvolta, oscene che servivano da intermezzo tra le danze più impegnative. Altre volte giocavano con passatempi di origine europea o americana (per esempio, il beanbag, un gioco che consiste nel lanciare un sacchetto pieno di fagioli secchi all’interno di un apposito campo di gioco: si ottiene un punteggio diverso a seconda della posizione che il sacchetto raggiunge). Gli scherzi, i giochi di parole e gli indovinelli che chiassosamente rivolgevano agli abitanti del villaggio erano pieni di riferimenti scatologici; inoltre disprezzavano e si prendevano gioco anche degli aspetti devozionali più sacri della religione degli Zuni, comportamento che contrastava profondamente con l’etica di questo popolo, ma che veniva temporaneamente accettato perché forniva un punto di riferimento negativo che faceva risaltare le istituzioni e gli individui con cui quotidianamente ci si confrontava.

I Koyemshi rivestivano un ruolo ridicolo. Portavano maschere di stoffa di forma cadente e indefinita, piene di grovigli e di protuberanze in cui erano inseriti semi di cotone e terriccio, oppure polvere raccolta dalle impronte lasciate dalla gente lungo le strade del villaggio. A volte vi erano annodate delle piume, e la parte inferiore poteva essere annodata a mo’ di sciarpa. Sotto questa maschera portavano una grande borsa piena di zucche, granturco e semi di zucca. Sia le maschere sia il corpo di queste figure erano ricoperti di argilla rosa prelevata dal lago sacro; indossavano anche dei grossolani gonnellini neri, e il loro capo portava un drappo nero sulla spalla destra. Queste figure di buffoni sacri e danzatori servivano agli Zuni, così come accadeva per gli Hopi, per esaltare i valori sociali e religiosi, anche attraverso l’ostentazione dell’assurdo.

In Arizona e in alcune regioni del Nuovo Messico e dell’Oklahoma numerosi gruppi di Apache eseguivano alcune cerimonie che potevano avere molteplici finalità: riti di pubertà, cura delle malattie o, ancora, allontanamento delle sventure. La Danza degli Spiriti della Montagna, nota anche come Gahan, costituiva un aspetto importante del rito di pubertà femminile, nel quale la giovane iniziata rappresentava tradizionalmente la Donna Dipinta di Bianco, la divina madre dell’eroe culturale degli Apache oppure, in alcuni casi, la Madre Terra. Gli Apache credevano che eseguire questa cerimonia portasse fortuna all’iniziata, alla sua famiglia e all’intera tribù.

Durante questo rito quattro danzatori rappresentavano le quattro direzioni, che erano gli Spiriti della Montagna, potenti esseri soprannaturali che agivano da intermediari tra gli uomini e il Grande Spirito. La giovane iniziata veniva rinchiusa in una tenda speciale, dove veniva abbigliata e truccata da una donna di ineccepibile reputazione, la quale aveva ricevuto anch’essa una visione da parte della Donna Dipinta di Bianco. Ogni giorno un cantore eseguiva speciali canti dedicati alla fanciulla. Nella tenda cerimoniale veniva acceso un fuoco sfregando dei bastoncini, e ogni notte alcuni danzatori mascherati entravano nella tenda e danzavano tutt’intorno seguendo precise disposizioni: essi si allineavano, opportunamente istruiti, rivolti a oriente; quindi iniziavano a girare in senso orario. Prima che la cerimonia avesse inizio uno sciamano li aveva preparati all’interno di un caratteristico pergolato di ramoscelli, dipingendo sui loro corpi disegni raffiguranti il sole, la luna, i pianeti, i fulmini, la pioggia e l’arcobaleno. Essi portavano bizzarri costumi molto scenografici e copricapi di legno dalla forma ricurva, simili a un arcobaleno che spunta dai cappucci neri che coprono i loro volti. Portavano anche gonnellini di pelle di daino e stivaletti con lunghe frange e brandivano in ciascuna mano una spada di legno. Durante la danza sputavano quattro volte dentro i loro copricapi, indossandoli nuovamente dopo aver ripetuto per tre volte questa azione. Eseguivano movimenti rigidi e secchi, chinandosi e rannicchiandosi in movenze che ricordano un balletto, e si percuotevano vigorosamente le gambe e le cosce con le spade. La quarta notte l’inizianda raggiungeva i danzatori, vestita di un abito di pelle di daino decorato da frange e da disegni simili a quelli riprodotti sui corpi e sulle maschere dei danzatori. Allo scadere dei quattro giorni la fanciulla spargeva del polline su coloro che erano venuti a ricevere la sua benedizione.

Gli Apache consideravano la danza qualche cosa di particolarmente potente, da eseguire prestando particolare cura a tutti i suoi aspetti, per timore che la sventura si abbattesse sulla tribù. Essi credevano, infatti, che, se la danza non viene eseguita adeguatamente, i danzatori ne riceveranno un danno: problemi agli occhi o al naso, gonfiori al viso o, nella peggiore delle ipotesi, paralisi.

Tra le rappresentazioni rituali più spettacolari messe in scena dai Navajo della regione dei Quattro Angoli, nel Sud-Ovest, vi era senza dubbio la cerimonia dello Yeibichai, nota anche come Canto della Notte. La parola yeibichai, che è formata dall’alterazione del termine zuni che significa «spirito» e dal termine navajo che indica il nonno materno, significa letteralmente «antenato degli dei». La cerimonia veniva tramandata grazie agli spiriti e si pensava fosse particolarmente efficace per curare sia malattie organiche che psicosomatiche, soprattutto disturbi mentali, sordità e paralisi.

Il rito si svolgeva d’inverno, all’aperto, su un brullo altopiano, ed era pagato dall’ammalato che lo richiedeva e dal suo clan. Si allestivano una capanna sacra, a occidente, e un pergolato di ramoscelli, a oriente, come rifugio per i danzatori; poi le due costruzioni venivano collegate idealmente da una fila di fuochi.

L’intera celebrazione durava nove giorni: durante i primi otto venivano compiute le cerimonie private, mentre l’ultimo giorno aveva luogo la rappresentazione pubblica. Durante la danza l’Antenato degli Dei veniva impersonato dal danzatore principale, in abiti da caccia fatti di pelle di daino, mentre gli altri danzatori indossavano maschere e gonnellini che ricordavano le kachina dei Pueblo.

L’operatore rituale incaricato di officiare lo Yeibichai era il cantore, che aveva imparato per sua scelta l’intera liturgia: egli, infatti, aveva pagato perché gli venissero insegnate tutte le nozioni necessarie, e studiava per anni imparando alla perfezione ogni singolo dettaglio. Durante gli anni di studio radunava vari oggetti sacri, come bastoni da preghiera, erbe medicinali, pietre di turchese, conchiglie bianche, aliotidi e giaietto che avrebbe utilizzato nelle cerimonie future. L’operatore rituale poteva imparare anche alcuni riti secondari e la cerimonia della Via della Benedizione, un rito che doveva essere celebrato dopo ogni cerimonia per rimediare ai possibili errori commessi durante l’esecuzione.

Per i primi quattro giorni l’ammalato e i suoi parenti si purificavano sudando e assumendo sostanze dall’effetto emetico. Il paziente e il cantore, in seguito, pregavano affinché gli spiriti li aiutassero nel corso della cerimonia. Ciascuno spirito doveva essere chiamato per nome nell’ordine esatto, altrimenti la sventura si sarebbe abbattuta sul villaggio. Il cantore eseguiva alcuni canti sacri e distribuiva pozioni e polline consacrato per aiutare il paziente ad allontanare le forze del male.

Nel corso dei quattro giorni seguenti il cantore e i suoi aiutanti riuscivano a radunare gli spiriti (yei) nello spiazzo sacro, dove erano state riprodotte con la sabbia le loro immagini. L’ultimo spirito vi giungerà quando sui dipinti di sabbia sarà stato sparso del polline. Gli spiriti maschili venivano raffigurati con le teste tondeggianti, mentre quelli femminili le avevano squadrate. Essi erano rappresentati ritti in piedi sulle nuvole o sui fulmini, protetti da un arcobaleno. L’insieme dei dipinti di sabbia formava uno spazio sacro che poteva raggiungere i sei metri di larghezza.

In seguito i pazienti venivano immersi nell’acqua, asciugati cospargendoli di farina di mais e quindi dipinti con segni simbolici legati agli spiriti. Gli ammalati non dovevano addormentarsi fino al tramonto: a quel punto entravano nella capanna sacra, dove rimanevano per altre quattro notti. Nella capanna essi potranno ricevere potere dagli spiriti raffigurati nei dipinti di sabbia: perché ciò avvenga, è necessario che sulle parti del corpo ammalate venga premuta della sabbia prelevata da vari dipinti, in modo che gli ammalati possano identificarsi con gli spiriti e trarre forza dal loro potere. Infine la sabbia veniva spazzata via perché non potesse essere contaminata. Il significato della parola navajo che indica i dipinti di sabbia è «passaggio del gruppo»: essi sono considerati le sedi delle visite temporanee degli spiriti soprannaturali. La nona notte il cantore e l’ammalato doveva vegliare insieme, fino all’alba, per far aumentare in loro la potenza. I danzatori dello Yeibichai, indossando maschere grottesche, gonnellini decorati e il maggior numero possibile di braccialetti, collane di turchese e d’argento e parabracci, trascorrevano tutta la notte danzando e cantando in pubblico. Il rito si concludeva definitivamente con il Canto dell’Uccello Azzurro, dedicato all’uccello dell’aurora, portatore di speranza e di felicità.

La maggior parte degli spettacoli di danza erano interpretati da gruppi di cantori e danzatori. Invece la Danza del Daino degli Yaqui del Sud-Ovest era una esibizione solistica: gli Yaqui credevano che il daino avesse il potere di curare o, al contrario, procurare infermità, oltre a portare tuoni, fulmini e piogge. Danzare per il daino divino assicurava anche cibo e fertilità tanto per gli animali quanto per gli uomini. La Danza del Daino era preannunciata, immediatamente prima della Pasqua, da una processione che veniva bruscamente interrotta da quattro o sei danzatori e quattro cantori che producevano un suono stridente strofinando delle zucche con una bacchetta. I danzatori, a torso nudo, indossavano grottesche maschere raffiguranti dei volti umani. L’interprete principale, invece, portava piccole corna di cervo e aveva, avvolto attorno a una gamba, un sonaglio fatto di bozzoli essiccati e riempiti di pietruzze. Egli eseguiva gran parte della danza da solo, con movimenti molto realistici che imitavano quelli del daino: muoveva la testa velocemente e in maniera discontinua da una parte all’altra, come se davvero fiutasse l’odore del pericolo. I piedi grattavano il terreno prima di lanciarsi velocemente verso l’alto, come per saltare un invisibile ostacolo. Infine, quando la danza stava per concludersi, il danzatore diveniva a un tempo cacciatore e preda, imitando i movimenti di un uomo con arco e frecce che caccia furtivamente la selvaggina. Scoccando la freccia, la stessa che lo avrebbe colpito a morte, egli si accasciava infine al suolo, sussultando al momento di esalare l’ultimo respiro.
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TECUMSEH


Tecumseh (1768-1813) o Tecumtha («stella cadente», la pantera celeste) fu un Kispoko Shawnee nato presso il fiume Mad, nell’Ohio occidentale. Tecumseh dedicò la propria vita ai movimenti di resistenza intertribale contro l’espansionismo americano e i suoi devastanti effetti sulle comunità indiane americane. In quegli anni, il potere della nazione-Stato statunitense si stava fermamente consolidando e, dunque, gli storici bollarono come causa persa le lotte di Tecumseh e dei suoi compatrioti. Ovviamente, a quel tempo nessuno poteva saperlo. Per molti Indiani americani che vivevano nell’entroterra, la resistenza intertribale non soltanto aveva senso, ma costituiva una tradizione politica consolidata e alimentata da forti valori spirituali e culturali. Questa tradizione influenzò Tecumseh e gli consentì di influenzare a sua volta gli Indiani dai Grandi Laghi alla Costa del Golfo.

A metà del XVIII secolo, Neolin, il Profeta dei Delaware, aveva invocato una rottura radicale con tutto ciò che proveniva dagli Europei. Forte delle sue visioni, Neolin incitava i Nativi americani a riconquistare la propria indipendenza, ad abbandonare i turpi commerci delle pelli e a recuperare l’antica autosufficienza. Le sue teorie influenzarono Pontiac, capo di una massiccia sollevazione antibritannica che, nel 1762, interessò Anishinaabe, Ottawa, Potawatomi, Menomini, Uroni, Delaware, Shawnee, Seneca, Mesquakie, Kickapoo, Macouten, Wea, Sauk e Miami.

Questo movimento, così come molti altri che vennero in seguito, emerse in un contesto già fortemente segnato dal diffuso contatto e dal commercio con gli Europei. In queste zone di contatto, diversi popoli entrarono in relazione e si affidarono a reti pluridimensionali, intessute intorno a legami interculturali, per intraprendere reciproche forme di scambio. Nuove figure politiche a capo di alleanze intertribali cercarono di mediare tra i villaggi dei Nativi americani, strutturati in forme non gerarchiche, e le autorità statali. Col tempo, l’eterogeneità politica, materiale e culturale da eccezione divenne norma. Tensioni e conflitti abbondavano, ma gli Indiani occuparono un posto vitale in questo mondo dinamico e, cosa ancor più importante, poterono imporre ai non nativi di venire a patti con loro.

Quando la bilancia del potere s’inclinò dalla parte degli Europei, i cui insediamenti crebbero e la cui popolazione aumentò, i Nativi americani dovettero fronteggiare una seria crisi. Regione dopo regione, i nuovi venuti perdettero progressivamente interesse nel commercio indiano e nella reciprocità manifestata all’interno dell’eterogeneo «territorio di mezzo», e si mostrarono assai più interessati ad acquisire con ogni mezzo le terre indiane. Lungo la cosiddetta «frontiera», nuove forme di odio nei confronti degli Indiani si concretizzarono in un appello allo sterminio dei Nativi americani. Le relazioni, spesso tese, si polarizzarono e si contestualizzarono in scontri razziali. Di fronte a questa nuova situazione, profeti indiani americani come Neolin presero a sollecitare una resistenza religiosamente motivata.

Pochi decenni più tardi, nei territori interni una profetessa mohawk di nome Coocoochee spronò i Nativi americani dell’Ohio e della regione dei Grandi Laghi a combattere per liberare le loro terre dall’invasiva presenza americana. Il 4 novembre 1791, nell’Ohio occidentale Miami, Shawnee, Delaware, Potawatomi, Ottawa, Chippewa, Wyandot, Mingo e Cherokee sconfissero una grande armata condotta dal generale Arthur St. Clair. Tecumseh di certo venne a sapere di questa rilevante vittoria indiana sugli Americani.

All’età di vent’anni, Tecumseh partecipò attivamente alla rivolta dei Chickamauga nel Sud-Est. Come molti Shawnee, anche Tecumseh sentiva un forte legame con questa regione. Sua madre era Creek ed egli aveva figli con una donna Cherokee. I Chickamauga erano formati da Cherokee dissidenti, Creek, Shawnee ed ex Tori. Delusi dai capi tribali riconosciuti e spossati dalle incursioni dei coloni nelle terre indiane, essi costruirono nuove città intertribali presso il fiume Tennessee. Nel 1789, mentre combatteva al loro fianco in un attacco nel Cumberland, Tecumseh assistette alla morte del suo amato fratello maggiore Cheeseekau (Pepquannakek, «guerriero shawnee»). Pochi anni dopo, una serie di ostacoli mise fine alla rivolta dei Chickamauga, schiacciati da una fortissima opposizione americana in queste regioni e nell’Ohio. Nel 1795, con il trattato di Greenville, i capi degli Shawnee e di altri popoli dovettero cedere agli Americani circa i due terzi dell’attuale Ohio.

Dopo il 1795, in Ohio e nel Sud-Est la preponderanza americana subì un’accelerazione. La costituzione dei nuovi Stati del Kentucky (1792) e del Tennessee (1796) agì da cuneo geopolitico all’interno dei territori indiani. Da un lato, questo «cuneo» costituì una barriera, che rese più difficili e pericolosi la tradizionale diplomazia intertribale e gli scambi tra Indiani settentrionali e meridionali. D’altro lato, Kentucky e Tennessee fornirono la base di partenza per la successiva ondata di invasione e di insediamento nelle regioni che diverranno poi note con i nomi di Old Northwest e Old Southwest. Nuove cessioni di terre tribali settentrionali e meridionali frammentarono il territorio che ancora restava agli Indiani nell’entroterra. Nel 1810, il numero dei coloni nell’Old Northwest superava di quasi quattro volte quello degli Indiani. Di fronte alle intimidazioni dei nuovi venuti, intenzionati a cacciare gli Indiani e a distruggere ogni forma di reciproco scambio (il cosiddetto «territorio di mezzo»), presso gli Shawnee emerse un nuovo movimento profetico guidato dal fratello minore di Tecumseh, Lalawethika (sonaglio).

Lalawethika (1775-1836) concretizzò il proprio destino profetico nel 1804, al risveglio da uno stato di trance durante il quale aveva ricevuto una rivelazione diretta dal Creatore. Questa esperienza trasformò Lalawethika, che smise di bere e prese un nuovo nome, Tenskwatawa, «porta aperta». Rifacendosi ai messaggi dei profeti precedenti, Tenskwatawa parlò contro la dipendenza, il consumo di alcol e la cessione di terre, e si espresse in favore della solidarietà intertribale, della temperanza e della riforma. Criticò l’ingerenza dei missionari e degli altri agenti della cultura americana che incoraggiavano gli Indiani maschi a coltivare i campi, poiché ai suoi occhi soltanto alle donne spettava questa occupazione a tempo pieno, mentre gli uomini veri dovevano invece affrontare il pericolo nella foresta. Tenskwatawa accusò poi diversi membri del popolo delaware di complicità con gli spiriti malvagi. Questa caccia alle streghe portò all’esecuzione di diverse persone, compresi due capi che avevano stretto legami con gli Americani o con i missionari cristiani.

Altre strategie di riforma interna ebbero esiti meno violenti, ma rivelarono nondimeno tensioni, all’interno delle comunità tribali, tra coloro che propugnavano la ribellione e coloro che cercavano di conciliare le parti, e tra Nativi americani e Americani. Tenskwatawa e Tecumseh costituirono un villaggio intertribale prima a Greenville, nell’attuale Ohio, e poi a Prophetstown sul fiume Upper Wabash, nell’attuale Indiana. Queste città attrassero uomini e donne da una dozzina di tribù, compresi Potawatomi, Ottawa, Ojibwa, Menomini, Winnebago, Kickapoo, Sac e Fox. Inevitabilmente una tale adunata, benché di intento pacifico, suscitò paura e sospetto tra le autorità bianche e i capi loro alleati.

Le tensioni crebbero ancora con la firma del trattato di Fort Wayne del 1809, con il quale vennero ceduti più di due milioni e mezzo di acri del territorio indiano. Tenskwatawa, appoggiato da Tecumseh, condannò i capi delaware, potawatomi, miami e tutti gli altri firmatari, dal momento che le terre occidentali erano proprietà comune di tutte le tribù, e qualsiasi vendita sarebbe dunque stata nulla senza il loro unanime consenso. Accentuando toni anticoloniali che riflettevano una crescente coscienza razziale, Tenskwatawa insegnò che i bianchi non erano stati creati da Dio, ma da uno spirito inferiore. Tenskwatawa e Tecumseh invocarono la solidarietà indiana contro l’invasione americana. All’approssimarsi della guerra del 1812, presero in considerazione l’eventualità di allearsi con gli Inglesi per avere da loro un appoggio militare. La strategia venne messa in pratica, ma finì con una cocente delusione.

Tecumseh cercò anche il sostegno delle tribù meridionali. Nel 1811, accompagnato da un profeta dei Mequashake Shawnee di nome Seekaboo, si recò presso Chickasaw, Choctaw e Creek per promuovere la cooperazione pantribale e la militanza antiamericana. Essi ebbero successo soltanto presso i Creek, una nazione forte, ma sempre più vessata da debiti commerciali, incursioni di coloni, cessioni di terre, spaccature interne e ingerenze di agenti federali indiani. Per dimostrare la loro solidarietà con le nazioni settentrionali, i ribelli Creek danzarono la Danza degli Indiani dei Laghi e attaccarono i capi che mantenevano stretti rapporti con i funzionari del governo statunitense.

Nell’arco di due anni, il movimento anticoloniale dei Creek attrasse 9.000 partecipanti, circa metà dell’intera nazione creek. Allo scoppio di una guerra intestina tra i ribelli Redstick e gli avversari propensi a una conciliazione, gli Americani dei territori e degli Stati confinanti approfittarono del conflitto come di un’opportunità per invadere il territorio creek, con il pretesto di correre in soccorso degli Indiani «amici». Le truppe e i miliziani americani annientarono la fazione dei Redstick e nel 1814, al termine della guerra, esigettero la cessione di un’enorme porzione di territorio dell’intera nazione creek, amica o nemica che fosse.

Tecumseh stesso era ormai morto, ucciso nella battaglia del Thames presso Moraviantown, nel Canada, il 5 ottobre 1813. Due anni prima, quand’era impegnato a reclutare seguaci nel Sud, un esercito guidato da William Henry Harrison aveva distrutto Prophetstown. Dopo questa serie di disfatte, il movimento di Tecumseh e di Tenskwatawa ebbe termine.

La sfida religiosa e politica incarnata dal loro movimento, tuttavia, non cessò di inquietare gli Americani. Quanti scrissero del movimento e delle figure che lo guidarono ritennero più semplice, tra le altre cose, spezzare nelle loro narrazioni quel che era stato unito nella realtà. Nei romanzi, nelle opere teatrali, nelle storie e nei discorsi, gli autori bianchi separarono la religione dalla politica, la passione dalla ragione, e contrapposero Tenskwatawa a Tecumseh. Demonizzarono il profeta, che sopravvisse per un ventennio alla guerra, quale causa di ogni eccesso irrazionale, incolpandolo di aver stoltamente condotto i suoi seguaci alla disastrosa battaglia di Tippecanoe (7 novembre 1811), e mitizzarono invece l’ormai defunto fratello Tecumseh, trasformandolo in un guerriero romantico e maledetto, stratega e nobile combattente tradito dal destino. In definitiva, gli scrittori bianchi celebrarono Tecumseh come un genio assoluto, ma sfavorito dall’incompetenza del fratello.

Questi stereotipi semplicistici misero in ombra la complessa realtà. Nei fatti, molti Nativi americani dei territori meridionali considerarono Tecumseh un profeta; ed è chiaro che sia lui che Tenskwatawa trassero i loro ideali da precedenti movimenti di resistenza intertribale, movimenti che avevano combinato insieme precetti profetici e intenti politici allo scopo di chiamare a raccolta le comunità native di fronte alle nuove forme di predominio. In altre parole, Tecumseh combattè con ogni mezzo a sua disposizione per difendere la sovranità culturale e politica degli Indiani americani.
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TEKAKWITHA, KATERI


Kateri Tekakwitha (circa 1656-1680) fu una nativa americana convertitasi al Cristianesimo. Nacque nella città irochese di Gandahouhague, vicino all’attuale Fonda, nello Stato di New York. Il padre apparteneva al popolo dei Mohawk e la madre a quello degli Algonchini. Quest’ultima, presa prigioniera durante uno scontro, era stata adottata dal clan della Tartaruga. All’età di quattro anni Tekakwitha sopravvisse a un’epidemia di vaiolo che sterminò tutti i suoi familiari più prossimi. La malattia le indebolì la vista e in seguito ella mostrò la tendenza a isolarsi dal contatto sociale. Nel 1667, quando incontrò per la prima volta i missionari gesuiti, Tekakwitha aveva già intrapreso uno stile di vita sancito dal Cristianesimo. I suoi concittadini indiani fecero molta pressione perché si conformasse ai costumi nativi, ma ella insistette a coltivare il suo nuovo interesse. Questa decisione ebbe il suo culmine il giorno di Pasqua del 1676, quando Tekakwitha venne battezzata dal gesuita Jacques de Lamberville. L’anno seguente, l’opposizione locale al suo Cattolicesimo aumentò ed ella abbandonò la regione per rifugiarsi con altri Indiani cattolici lungo le rive del fiume San Lorenzo nel Canada superiore.

Tekakwitha si stabilì a Caughnawaga, o La Prairie de la Madeleine, un villaggio intertribale di Indiani cristiani che vivevano insieme per ragioni di alleanza religiosa più che di parentela tribale. Qui Tekakwitha si guadagnò grande fama per la sua austera abnegazione e la sua pia virtù. Dalla sua prima comunione nel Natale del 1677, fino alla sua morte, poco meno di tre anni più tardi, la giovane colpì tutti per la sua modestia, il suo fervore religioso e le sue ardenti preghiere. Malgrado la fragile costituzione, lavorava come poteva negli orti del villaggio, digiunava due giorni a settimana, si flagellava e inoltre osservava un voto privato di castità. Nel 1678 fondò una sorta di convento sul modello delle Hospital Sisters di Montreal, ma le dure privazioni la portarono a una morte prematura. Con la sua morte aumentarono le leggende locali sulla sua condotta esemplare e sia gli Indiani sia i Francesi eressero un altare sulla sua tomba. La sua vita straordinaria servì da ispirazione per molti, e nel 1932 fu proposta la sua santificazione. Il 22 ottobre 1980 papa Giovanni Paolo II l’ha nominata beata, riconoscendo così l’esempio di devozione cattolica da lei offerto nella Nuova Francia coloniale.
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TRICKSTER DELL’AMERICA SETTENTRIONALE


Generalmente parlando, il personaggio più popolare e di maggiore spicco nelle svariate tradizioni orali dei numerosi popoli americani a nord del Rio Grande, è la figura conosciuta come trickster. Sebbene se ne possa parlare al singolare come «tipo», in realtà ci sono molti trickster, di cui si narrano un’infinità di racconti, da una sponda all’altra del continente nordamericano. Alcuni sono semplicemente dei bricconi, ma la figura mitica centrale e più significativa di molte tribù è quella che corrisponde anche all’eroe culturale tribale e al creatore (solitamente per trasformazione) dell’ordine nel mondo, a volte autore stesso della terra e dei suoi abitanti, o alternativamente a un collaboratore nella loro creazione, e spesso antagonista del creatore.

Salvo rare eccezioni, i trickster dell’America settentrionale sono solo esseri dell’età mitica; non sono spiriti o divinità viventi e non sono oggetto di culto che non sia la narrazione semiritualistica delle loro imprese. Si discute del loro legame con lo sciamanismo, la forma di religione più diffusa in queste regioni. Nei miti, l’attività del trickster somiglia spesso al viaggio dello sciamano nel mondo dello spirito, con la differenza che il primo non si avvale di «aiuti», e il secondo, dal canto suo, non cerca l’appoggio di «spiriti bricconi». Anche se la storia di una tradizione orale può essere solo oggetto di speculazione, è chiaro che la figura del trickster risale a un antichissimo strato della mitologia indiana, perché le vengono regolarmente attribuiti motivi universalmente ricorrenti, come il furto del fuoco e l’origine della morte.

Il concetto di trickster come tipo è basato sul suo tratto più essenziale: la bricconeria. Ovunque lo si trovi, è ingannatore, furbo, amorale, sessualmente iperattivo, irrispettoso dei tabu, vorace, ladro, avventuroso, vanaglorioso – ma non essenzialmente malvagio o malizioso – e sempre divertente e impavido. Anche se le sue attività sono di solito motivate da desiderio smodato, è in grado di compiere imprese benefiche per il prossimo: liberare il sole, le maree, la selvaggina intrappolata e così via; vincere o trasformare mostri malvagi o, come lo sciamano, viaggiare nella terra degli spiriti o dei morti per liberare una persona amata. L’elemento significativo di tutte queste imprese è l’inganno, che, tuttavia, non è considerato malvagio: proprio come una «persona-animale» debole, o anche come un comune essere umano in un mondo di animali strani o di spiriti, anche il trickster ricorre agli stratagemmi per sopravvivere. Inoltre, essendo insaziabile nei suoi appetiti (cibo e sesso), non può permettersi scrupoli. E, di conseguenza, non rispetta il tabu dell’incesto (violenta o sposa la figlia o la suocera sotto falsa veste) e con l’inganno convince piccoli animali a danzare a occhi chiusi, per poterli uccidere. Il suo orgoglio smisurato gli impedisce di chiedere aiuto – o di essere grato se lo riceve – e lo conduce a disavventure senza fine. Col suo comportamento spesso sciocco si mette nei guai, ma sempre reagisce con esagerata allegria, rifiutandosi di accettare la sconfitta. Non c’è nulla di sacro per lui: può deridere o parodiare tutte le istituzioni più nobili e rimanere impunito. In particolare, sembra che in tutto il continente le sue storie si burlino dello sciamanismo, quando raccontano dei suoi voli con le anatre o sul dorso di una poiana, sempre conclusi con una rovinosa caduta, che lo riduce in pezzi, seguita da una fragorosa risata che trasforma la tragedia in scherzo.

Oltre ai comici racconti popolari, che sono notevolmente simili in tutta l’America settentrionale, ogni regione ha la sua antologia di tradizioni sull’età mitica e, nella maggioranza dei casi, il personaggio centrale di quell’epoca era appunto il trickster.

La figura mitica dominante, lungo tutta la costa del Pacifico dall’Alaska al Canada, è Corvo. Alcune tribù gli attribuiscono la creazione della terraferma (per esempio, gettando sassi nell’acqua), probabilmente dopo un diluvio universale. Il mito centrale del ciclo del Corvo riguarda il furto del sole, che era conservato in una scatola da un «possente ladro». Trasformandosi in minuscola particella contenuta nell’acqua bevuta dalla figlia del capo, Corvo viene da lei partorito come neonato umano nella casa del capo stesso. Quando piange per avere la scatola e questa gli viene data, riassume le sue sembianze di corvo e vola via, portando la luce al mondo (il furto del sole è tema mitico in tutta l’America settentrionale, furto abitualmente attribuito al trickster più importante o a un gruppo di animali da lui guidati).

Negli altopiani degli Stati Uniti nordoccidentali, Coyote è generalmente considerato creatore o progenitore degli uomini, che a volte trae dal corpo di un mostro di fiume, dopo averlo ucciso, a volte dal tronco degli alberi, in cui si è rifugiato da un’inondazione. Il ciclo principale riguarda la liberazione dei salmoni e la sua risalita del fiume Columbia, come loro guida. A ogni villaggio richiede una «moglie» e, se la richiesta viene soddisfatta, rende abbondante il pesce della zona. Il ciclo è preceduto da un racconto di gelosia, libidine e inganno. Coyote, desiderando le due mogli di suo figlio, con l’inganno e con la magia lo fa rapire in cielo; quindi, finge d’essere il figlio, mentre costui, a sua insaputa, sta acquistando in cielo poteri soprannaturali. Quando il figlio ritorna, reclama le mogli e si vendica facendo cadere nel fiume il padre, che viene trascinato via. Così Coyote giunge alla foce, dove sono trattenuti i salmoni; trasformatosi in neonato, inganna le donne che li sorvegliano e li libera, facendo sì che risalgano il fiume.

Nella regione della California e del Grande Bacino, Coyote viene sovente coinvolto in un rapporto dualistico con un creatore saggio e benevolo (Aquila, Volpe, Lupo o una figura antropomorfa). Devastata da un diluvio (o incendio), la terra viene ricostruita e ripopolata dai due, e lo stesso Coyote è incaricato di dar vita alle cose «negative», come montagne, tempeste e frutti che crescono in luoghi inaccessibili; istituisce la morte, e suo figlio è il primo a morire. Allora Coyote stabilisce i riti funerari per il «diletto» degli uomini. Decreta anche la procreazione tramite il sesso e i travagli del parto. Nelle regioni menzionate più sopra, come negli altopiani, dove «gli spiriti collaboratori» erano elementi comuni della vita quotidiana, anche Coyote ha i suoi «collaboratori»: due mucchi di escrementi di cui si svuota, quando ha bisogno di consiglio, ma ai quali risponde invariabilmente: «Proprio quello che stavo per fare io!».

I Paiute e gli Shoshoni del Grande Bacino considerano Coyote il progenitore del loro popolo (in seguito a un rapporto carnale con una donna misteriosa, subito dopo il diluvio). Ma per quasi tutte le tribù pueblo, la cui mitologia si basa sulla credenza che il creato emergesse dal sottosuolo, Coyote ha un ruolo di minor importanza. I Navajo, tuttavia, gli assegnano una parte più rilevante: Coyote causa il diluvio che farà scaturire le creature; quindi dissemina a casaccio le stelle nel cielo, istituisce la morte e il sesso. Nelle Grandi Pianure, Coyote è noto soprattutto come trickster. Alcune tribù del Nord gli attribuiscono la ricreazione della terra dopo il diluvio, e i Kiowa si considerano il popolo di Sendah, una figura simile a Coyote, che all’inizio dei tempi li creò da un tronco cavo. Inktomi (ragno), dei Lakota, è molto simile a Coyote, mentre per le singolari tradizioni esoteriche dei Lakota Oglala il trickster è considerato un vero e proprio «angelo caduto», che fu causa della cacciata dal paradiso sotterraneo della prima famiglia umana, e che in seguito indusse l’intera razza umana a emergere sulla terra, facendo credere che la vita sarebbe stata migliore. Gli Oglala sono uno dei pochi gruppi dell’America settentrionale che considerano il trickster un vero malvagio, e sono la sola tribù a credere che sia uno spirito vivente.

Lepre, il principale trickster delle poche tradizioni conservate dagli Indiani sudorientali, sembra non abbia nulla a che fare con le tradizioni della creazione o dell’origine di queste tribù. Si tratta piuttosto di un eroe culturale (che ruba il sole, il fuoco e simili, e che trasforma mostri) ed è il maldestro rivale del giovane «ragazzo del grumo di sangue», tipo di eroe puro. Pare che i popoli di lingua sioux abbiano trasmesso una tradizione di racconti su Coniglio alle Grandi Pianure, quando vi emigrarono dal Sud-Est. Il loro Coniglio, o Lepre, è un ragazzo precoce, che abita con la nonna, e con le sue imprese sciocche o eroiche rende il mondo abitabile così com’è oggi. Tuttavia, non gli si attribuiscono attività demiurgiche.

Gli Algonchini delle regioni orientali e medio-occidentali del Canada, della Nuova Inghilterra e dell’area dei tre Grandi Laghi occidentali, hanno una mitologia basata su eroi culturali antropomorfi, originariamente trickster, ma raramente sciocchi, e su parecchi trickster minori teriomorfi. Le figure centrali sono Gluskabe nel Maine, Tcikapis nel Québec settentrionale, Manabush e Wisakejak (ortografie diverse) per le tribù più a occidente. I rari racconti tramandati su Tcikapis lo presentano come un mostruoso nano assassino, la cui più grande impresa è stata la cattura del sole con la frode. Gluskabe, Manabush e Wisakejak hanno molto in comune: vivono con la nonna e un fratello minore, Lupo, che viene rapito e ucciso da mostri marini e deve essere resuscitato e salvato dall’eroe (nel Grande Bacino dell’estremo Occidente si narra un racconto molto simile su Coyote e Lupo). Questo mito è stato elaborato dalle tradizioni esoteriche dei Midewiwin, società medica segreta degli Algonchini occidentali. Alcuni studiosi parlano di una vaga credenza che questo eroe viva ora da qualche parte nel Nord. I vicini Irochesi, invece, non hanno incluso il loro trickster, S’hodieonskon, nel loro mito dualistico della creazione.

Alcune tribù relegano i buffi racconti sui trickster in una categoria a parte rispetto ai «miti» più seri, ma poiché tali racconti si collocano in «tempi mitici», non vengono mai confusi con le leggende semistoriche o con le narrazioni delle esperienze sciamaniche. Di conseguenza, il personaggio del trickster acquista ovunque una certa sacralità, nonostante la natura apparentemente profana della narrazione.

Le tradizioni orali dell’America settentrionale presentano una notevole varietà di combinazioni delle caratteristiche del trickster con quelle di altri eroi culturali, demiurghi, e così via; ma possono essere ricondotte tutte all’idea di un essere che vive di espedienti e del proprio acume, e che rappresenta una percezione mitica dell’uomo nell’atto di costruirsi un cosmo e di cercarvi un suo proprio spazio.
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Laura Makarius ha scritto parecchi articoli sui trickster di varie parti del mondo, presentando questa figura come un mago che spezza i tabu; per il trickster dell’America settentrionale, cfr. il suo studio The Crime of Manabozo, in «American Anthropologist», 75 (1973), pp. 663-675.

Barbara Babcock-Abrahams ha pubblicato un interessante studio antropologico, A Tolerating Margin of Mess. The Trickster and His Tales Reconsidered, in «Journal of the American Folklore Institute», 2 (1975), pp. 147-186. Una recente raccolta popolare di racconti del trickster, priva tuttavia di un’interpretazione significativa, è B. Holstun Lopez, Giving Birth to Thunder, Sleeping with His Daughter. Coyote Builds North America, Kansas City 1977.

Cfr. anche «Parabola», (1979) 4/1, numero dedicato al trickster. Per i testi delle storie, ci si potrà avvalere delle centinaia di volumi contenenti le narrazioni raccolte dai primi antropologi americani e pubblicate dal Bureau of American Ethnology, dalla American Folklore Society e da altre organizzazioni.

MAC LINSCOTT RICKETTS
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WOVOKA


Wovoka (circa 1856/8-1932), un indiano paiute che fu profeta religioso e messia della Danza degli Spiriti del 1890; veniva chiamato anche Jack Wilson dai coloni bianchi. Sebbene si riferisse a se stesso con il nome, preso dal nonno paterno, di Kwohitsauq (Grossa pancia rombante), gli fu dato il nome di Wovoka (o Wuvoka, «Tagliatore») dal padre Tavibo (Uomo bianco), che si dice avesse istruito il figlio nelle pratiche sciamaniche dei Paiute. Tavibo aveva partecipato attivamente alla Danza degli Spiriti del 1870 capeggiata dal profeta- sciamano paiute Wodziwob. Alcuni princìpi fondamentali di questa Danza degli Spiriti più antica si ritrovano negli insegnamenti successivi di Wovoka, i quali a loro volta portarono all’emergere del movimento della Danza degli Spiriti del 1890. Tra queste rivelazioni più antiche vi era la predizione del ritorno degli antenati defunti. Questo ritorno imminente doveva essere favorito attraverso la pratica di una danza circolare che avrebbe avuto come effetto anche un cataclisma terrestre e di conseguenza la sparizione degli uomini bianchi.

Oltre che dalle pratiche sciamaniche dei Paiute e dalla Danza degli Spiriti del 1870, Wovoka fu influenzato dai contatti avuti con gli shaker della tribù Skokomish, con i mormoni e con altri cristiani. Presso lo Stretto di Puget, la religione degli shaker del capo skokomish Squ-sacht-un (chiamato dai bianchi John Slocum) si concentrava principalmente sulla guarigione, combinando pratiche sciamaniche native con pratiche religiose cristiane. Questi shaker inducevano convulsioni estatiche e trance che a volte duravano per giorni. Gli insegnamenti più tardi di Wovoka mostrano delle somiglianze anche con le dottrine mormoni sul rinnovamento degli Indiani d’America, sulle trasformazioni radicali della terra e sul ritorno del Messia. Inoltre, nella sua biografia di Wovoka, Paul Bailey (1957) fa notare che le famose camicie indossate per la Danza degli Spiriti nella regione delle Pianure assomigliano agli indumenti sacri dei mormoni. Alla morte del padre, Wovoka fu preso come lavorante presso la famiglia bianca Wilson. Questo contesto lo portò a contatto diretto con il Cristianesimo presbiteriano, con le letture della Bibbia, le esortazioni morali e il pietismo delle storie su Gesù.

Si dice che intorno al 1888 Wovoka abbia avuto la sua prima esperienza, in uno stato simile alla morte, di una trance che lo portò in cielo. Da questo momento in poi i suoi insegnamenti derivarono dalle conversazioni che egli intratteneva con gli spiriti dei morti. Le rivelazioni orali di Wovoka erano collegate all’esecuzione rituale della danza circolare che promuoveva l’idea di un rinnovamento morale e spirituale. Egli trasmetteva i suoi insegnamenti attraverso una mitologia sincretica e li drammatizzava con un abile uso dei suoi simboli personali di potere.

Le rivelazioni più importanti arrivarono a Wovoka durante uno stato di coma, simile alla morte, in cui cadde mentre era malato di scarlattina, durante l’eclissi solare del 1889. Durante questa trance simile al coma, Wovoka raccontò di avere visto Dio su una terra trasformata nella quale si trovavano Indiani e cacciagione in abbondanza. I messaggi di Wovoka si concentrarono sempre più sulla presenza del Messia, ruolo che assunse gradualmente egli stesso. La sua mitologia si incentrava sull’imminente resurrezione degli Indiani morti, che si sarebbero riuniti ai loro parenti vivi in un paradiso terrestre. Il destino riservato ai bianchi variava nelle sue descrizioni. Prediceva che sarebbero stati sterminati dal cataclisma, oppure che sarebbero stati inglobati nell’umanità rigenerata. Molte di queste dottrine, come la trasformazione della terra, furono elaborate ulteriormente dai discepoli di Wovoka, che diffusero la Danza degli Spiriti negli anni successivi al 1889.

Questa Danza degli Spiriti, simile a quella del 1870, era un tipo di danza circolare che durava cinque notti. Uomini e donne, con le dita intrecciate, si muovevano di lato attorno a un fuoco, ballando al suono dei canti che Wovoka riceveva dai morti. Mentre i partecipanti paiute non cadevano in trance, a volte Wovoka, in uno stato di trance, si recava a visitare gli spiriti, i quali gli assicuravano che Gesù era già in terra insieme ai morti e che si spostava come su una nuvola. Inoltre, i morti non solo criticavano la menzogna, l’alcol e la guerra, ma dicevano anche che gli Indiani dovevano lavorare per i bianchi e non avere più scontri con loro.

I simboli personali di potere di Wovoka erano tipici delle pratiche sciamaniche native. Oltre al suo sombrero, usava penne di aquila, gazza e corvo e la pittura di ocra rossa proveniente dal tradizionale monte sacro dei Paiute (chiamato oggi Mount Grant). Come accade per tanti altri sistemi simbolici visionari, il significato di questi simboli non si conosce pienamente, ma Wovoka incorporava spesso questi simboli nei suoi insegnamenti in modo da alimentare la credenza nel suo ruolo messianico presso i suoi seguaci.

Wovoka si nascose quando ricevette la notizia del massacro di Wounded Knee nel 1890. Condannò energicamente l’interpretazione sbagliata che era stata fatta dei suoi insegnamenti, specialmente per quanto riguarda la resistenza armata dei Lakota. Negò anche di avere avuto un’influenza sulla diffusione delle camicie per la Danza degli Spiriti. Successivamente continuò a essere a capo di un movimento della Danza degli Spiriti molto più limitato. Riadattò le sue predizioni sull’imminente trasformazione della terra spiegando che il comportamento rituale ed etico degli Indiani non si era conformato adeguatamente alle sue visioni. Wovoka morì il 20 settembre del 1932 a Schurz, nel Nevada; la sua morte fu preceduta di un mese da quella della moglie, Mary, sua compagna per più di ein quant’anni.

Di Wovoka si hanno più notizie rispetto ad altre figure religiose simili, ma egli può essere visto come parte del più ampio movimento revivalista di quel periodo. Vari gruppi tribali, stretti tra l’agonia delle proprie culture tradizionali e il groviglio inevitabile della politica governativa per le riserve, accolsero le rivelazioni di Wovoka per tutta una serie di motivazioni che li portavano a mediare tra la miseria presente e le speranze per il futuro. Le ingiunzioni di Wovoka contro la guerra, il comportamento immorale e alcune pratiche mediche tradizionali fecero sì che molti dei partecipanti alla Danza degli Spiriti iniziassero quella transizione psicologica che era necessaria per reagire alle nuove condizioni di vita. Particolarmente importante in questo senso fu la tendenza di Wovoka ad allontanarsi dal riconoscimento su base esclusivamente tribale per avvicinarsi invece a un’identità panindiana.

[Vedi anche DANZA DEGLI SPIRITI e AMERICA SETTENTRIONALE, RELIGIONI DELL’, articolo Movimenti moderni].
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