
*

-
ti, l’intera storia delle discipline psicologiche. Si tratta quindi di un argomento 
ampio, in parte sfumato, che in questo lavoro affronteremo da tre punti di vista: 

oggetti, e mondo immateriale, delle idee e, per molte persone e culture, della 
spiritualità.

-
renziazione tra il Sé e la realtà esterna, in primo luogo la madre o chi si prende 
cura dell’infante. Il bambino1 della nostra Specie nasce immaturo, incapace di 
sopravvivenza autonoma e per un certo periodo continua, sia biologicamente 
che psichicamente, la sua fusione con la madre e il corpo di quest’ultima, quel 
corpo che era stato l’ambiente dello sviluppo e di cui il neonato faceva intima-

-
lidata di questo processo, a cui tutti noi siamo andati incontro (Mahler, Pine, 
Bergman 1978). Secondo la psicoanalista di origine ungherese esiste una fase, 

: il bambino è men-
talmente e corporalmente fuso con la madre e sente di far parte di un tutto 

*        

1 D’ora innanzi, per comodità, utilizzeremo il termine maschile per indicare, senza alcuna pre-
tesa gerarchica, entrambi i generi.

https://DOI.org/10.54103/milanoup.83.87
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trascurabili e l’obiettivo è un’omeostasi sostanzialmente biologica, legata al cibo 
e al sonno. Dal secondo mese di vita, inizia la fase , in cui si 

rispetto al mondo esterno, in particolare verso la madre, anche se comunque 
non si realizza ancora una differenziazione tra l’interno e l’esterno, tra il Sé 
e l’altro. Questa consapevolezza di separazione, che porterà alla progressiva 
consapevolezza della differenza tra sé e il mondo, si realizza a partire dal quinto 
mese di età, che segna l’inizio di quel processo di sviluppo del bambino come 

: si inizia con 
la sottofase di differenziazione, momento in cui incomincia l’esplorazione del 
mondo con la diminuzione della dipendenza corporea totale dalla madre. Il 
bambino inizia a toccare attivamente il corpo della madre, a reagire ad esso con 
emozioni piacevoli o spiacevoli, a usare i sensi e gli oggetti che lo circondano. 
Alla sottofase di differenziazione (dal 4°-5° mese), segue un processo di pro-
gressiva “conquista” psicologica del mondo e di graduale consapevolezza che 
esiste una separazione, una differenza, un limite tra sé e l’esterno. Per Mahler 
seguono poi la sottofase di sperimentazione (dal 9° al 15°-19° mese), la sotto-
fase di riavvicinamento (dal 15°-18° al 24° mese), la sottofase della costanza 

persona separata nel mondo esterno ed è stabilmente presente nella mente del 
-

po dei legami di attaccamento messi in luce da Bowlby (1989) e da Ainsworth 
(2006), è fondamentale per il sano sviluppo psichico del bambino e della salute 
mentale futura dell’individuo. Come sostiene Simon Baron-Cohen (2012: 50), 
psichiatra famoso per i suoi studi sull’autismo, «si tratta di un processo che deve 
bilanciare il sano bisogno di autonomia e vicinanza da un lato, l’insana paura di 
essere sopraffatto e abbandonato dall’altro». 

Recentemente, questo processo positivo di sviluppo, che comporta sia una 
separazione e individuazione del Sé, sia la capacità di relazione con l’altro e 
la sua mente, è stato da molti autori connesso alla presenza nel cervello dei 

ipotizza che una rete di cellule cerebrali  che comprende 
aree parietali, frontali inferiori e premotorie del cervello, permetta il riconosci-
mento delle azioni quando le osserviamo fatte da un’altra persona. Ad esempio, 
quando vediamo una persona mangiare, attiviamo (senza passare effettivamente 
all’azione) lo stesso programma motorio che si attiverebbe se stessimo effetti-
vamente mangiando, cioè muovere i muscoli della masticazione: si tratterebbe, 
quindi, di una vera e propria cognizione incarnata, un meccanismo primario, per 
cui nel nostro cervello si attivano cellule connesse all’azione altrui. Si tratta di 
un dispositivo che contribuisce alla formazione della cosiddetta , 
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cioè la capacità di comprendere in modo automatico la cognizione e l’intenzio-
nalità di chi ci sta di fronte, con la consapevolezza che sono diverse dalle nostre 
e che sono separato e differente dall’ .

Queste brevi premesse ci permettono di avvicinarci al primo punto del no-

quello del corpo. Abbiamo visto che la relazione madre-bambino nasce e si 
sviluppa in termini anche corporei (o all’interno di questo ambito, di questo 

): il corpo della madre in cui l’embrione si sviluppa, il corpo del  

il padre o, in certe culture, altre donne del gruppo familiare) che accoglie il bam-
bino, gli dà da mangiare, lo stimola, il corpo dell’adulto con i suoi odori, i suoi 
movimenti, le sue espressioni. Si tratta di un processo che fa progressivamente 
percepire al bambino di essere unico e, contemporaneamente, di essere come 
gli altri. Questo potente rapporto tra corpo e processi intrapsichici fondanti per 

Io-corpo» (490). 
In anni meno lontani, Didier Anzieu (2017) ha sviluppato una serie di teo-

concetto di -
presentazione mentale che si forma nella mente del bambino e viene utilizzata 

-
ne strettamente legata al corpo biologico, il bambino riesce a sentire il proprio 
Io come capace di contenere materiale psichico, partendo dalla consapevolezza 

forniscono al bambino informazioni sul mondo esterno, hanno la funzione di 

sensoriale, ma anche il lato relazionale e quello simbolico e culturale: i rapporti 
-

ghi, dei colori del paesaggio, degli odori e dei profumi ambientali, dei suoni della 

evidenza questi processi (Inghilleri 2009). Pensiamo a un bambino di un villag-
-

tre lei pascola gli animali o tritura dei semi in un mortaio, attorniata dalle altre 
donne con le loro voci e in alcuni casi i loro canti, mentre il cibo sul fuoco cuoce 
e la polvere del villaggio viene portata dal vento; pensiamo ora a un bambino 
italiano, che gioca in un asilo nido con le sue educatrici e gli altri bambini, con i 

-
piedi affollati e stare nella sua cameretta con i suoi giochi e la sua mamma. Sono 
ambienti molto diversi, che portano a percezioni e reazioni cognitive differen-
ti, ma che, proprio attraverso i sensi e le relazioni, portano anche a elementi 
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comuni, in particolare all’interiorizzazione affettiva e cognitiva della madre e di 
chi circonda il bambino e dei luoghi e degli oggetti che accompagnano queste 

dell’Io, il corpo appunto, è sempre inevitabilmente connesso al mondo esterno, 
alla cultura con i suoi oggetti (come per esempio quelli che la psicologia ha 

), le sue pratiche, come per esempio 
quelle legate ai luoghi del quotidiano, la casa o la scuola (Inghilleri 2021).

Questa posizione è ben consolidata all’interno delle scienze del compor-
tamento a partire dagli studi di Vygotskij (1990). Il famoso psicologo russo 

processo , cioè avviene grazie allo scambio relazionale del bambino con 
le altre persone nella sua quotidianità e attraverso la continua condivisione di 

, che cioè avviene in un con-

fa uso di  (gli ) che si sono sviluppati nell’evoluzione culturale e 
-

ne della mente che, per Vygotskij, ha una funzione di  tra il mondo 
esterno e quello interno, in continua comunicazione tra loro. Questo processo 

evolversi in complessità, acquisendo, grazie ai suoi movimenti e ai suoi sensi, 

Un altro autore che ha ben messo in evidenza l’importanza, per la formazio-

con i suoi oggetti è stato, come è noto, Donald Winnicott. Il famoso pediatra 
e psicoanalista introdusse, infatti, il concetto di  (Winnicott 

e mezzo di vita, hanno una funzione fondamentale, perché contribuiscono al 
processo di formazione di una separazione tra il Sé e la realtà esterna: il bambi-
no sente che un pupazzo, un animale di peluche o un altro gioco offerto dalla 

-
no ma, al contempo, il corpo del bambino, e la sua mente, possono tornare 
in contatto con la madre, toccando, succhiando, sentendo l’odore dell’oggetto 
transizionale, come ad esempio un peluche. Vediamo, cioè, che inizia un “gio-

sicurezza al bambino. 
Questi due esempi, tratti dalla storia della psicologia, mettono in luce un 

principio fondamentale: ogni attività psichica, sia individuale che relazionale, 

esempi ne sono gli artefatti di Vygotskij e i giochi di Winnicott, prodotti sociali 
e proposti dalle diverse culture. In altri termini, lo sviluppo del Sé si realizza 
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grazie a una progressiva separazione tra l’Io e il mondo esterno, attraverso cioè 
-

di una buona madre, o di quali giochi e in quali momenti della giornata o a quale 
età del bambino devono essere proposti. Complessivamente, dunque, il buon 
funzionamento psichico e la buona costruzione dell’identità derivano da una 
alleanza tra le funzioni del corpo e i valori, le norme, le idee della cultura in cui 
quel corpo cresce e vive. È interessante, in questo senso, ricordare il mito di 

in particolare, e la sua funzione sociale: Marsia viene scorticato vivo da Apollo, 
-

mentre resta immobile alle arie dedicate ad Apollo, mostrando come una parte 
del corpo funziona in base a una storia culturale.

messa in crisi: una cattiva relazione tra madre o  e il bambino, una madre 

-
zione di povertà non solo relazionale ma anche economica, abitativa, comuni-
cativa del contesto, sono tutti fattori di una possibile mancata differenziazione 
del Sé: permane cioè una situazione di simbiosi, in alcuni casi di vera e propria 

psichici anche gravi proprio per la mancata creazione o la scomparsa di un con-

tra i gruppi a cui apparteniamo e quelli con cui siamo in relazione ogni giorno, 
nella nostra vita: gli amici, i colleghi di lavoro, i membri di altre famiglie, i tifosi 
di differenti squadre sportive, i cittadini di altre regioni italiane, le persone che 

-
cenneremo ora alcuni punti fondamentali utili al nostro ragionamento. 

persone che ci sono vicine, familiari, amici, persone care: si realizza cioè un 
deciso favoritismo per il gruppo di appartenenza (detto anche ). Il mec-
canismo per cui questo accade deriva dal fatto che le nostre appartenenze sono 

tendiamo ad estendere ai gruppi di cui facciamo parte, e alle persone che li 
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compongono, affetti e cognizioni che riguardano noi stessi, come ad esem-
pio ricerca di protezione del Sé e autostima, sentimenti che, come per osmosi, 

allora percepiti come simili a noi: nascono in questo modo meccanismi di iden-

-

anche 
, 
-

otipi. Un altro meccanismo cognitivo comporta il cosiddetto errore di attribu-
zione causale: in caso di comportamenti positivi dei membri dei gruppi a noi 
esterni, come ad esempio successi o buone pratiche, questi ultimi vengono da 

fatti negativi, come ad esempio insuccessi o comportamenti scorretti, vengono 
attribuiti a cause interne alle singole persone (incapacità, personalità patolo-

fenomeni di etnocentrismo, discriminazione. È questo un punto naturalmente 

-
so che sembra inevitabile, perché legato alle nostre appartenenze identitarie. Il 

a percepire e valutare in modo automatico le persone appartenenti a gruppi 
diversi dai nostri, ed è costituito da tre componenti: cognitiva, affettiva, com-
portamentale. Pensiamo ad esempio al pregiudizio negativo rispetto alla migra-
zione: la dimensione cognitiva consiste nelle informazioni che una persona ha 
o decide di avere a disposizione, spesso derivanti dai media, come ad esempio: 

disposizione affettiva che si hanno, in questo caso rispetto agli immigrati, come 
-

mentale consiste nelle azioni concrete che si intraprendono, concerne quindi 
la discriminazione vera e propria. Potremmo dire che lo stereotipo rappresenta 
la dimensione cognitiva del pregiudizio, mentre la discriminazione rappresenta 
quella comportamentale ed entrambe sono caratterizzate o mediate dalla com-
ponente affettivo-emozionale.

Esistono meccanismi sociali, politici e normativi che accompagnano e so-
stengono i processi di pregiudizio e discriminazione, come ad esempio speci-
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cosiddetta . Si tratta di una terribile forma di svalutazione che 
-

re alcuni gruppi come  o , perché non aventi le caratteristi-

possibilità, o addirittura il diritto, di potere manipolare, violare, usare, in alcuni 
casi come fossero oggetti, le persone che appartengono a quei gruppi.

 diventa totale, coin-

 è un meccanismo psicosociale purtroppo molto utilizzato nella storia, in 
quanto svolge due funzioni potenti nei processi intergruppi, in genere collegate 
fra loro: la violenza e l’oppressione verso gli avversari, le minoranze e i diversi 
e il mantenimento dello status quo. I tipi e le forme di  che si 

 
alla , dalla , con il conseguente razzismo e l’idea di 
contaminazione, all’  e quindi alla conseguente possibilità di manipo-
lare e distruggere esseri umani in quanto considerati puri oggetti. Quest’ultimo 

-
vazione sessuale per cui la persona viene considerata, utilizzata e manipolabile 
solo in funzione delle sue prestazioni sessuali. Esistono poi delle forme di deu-
manizzazione meno esplicite, ma per questo non meno gravi e lesive: si tratta 
della cosiddetta  per cui alcune persone sono considerate 
un po’ meno umane di noi, perché non in grado di provare del tutto emozioni 
e sentimenti unicamente umani come intelligenza, rimorso, nostalgia orgoglio, 

 2014) mettono in evidenza 
come quest’ultimo meccanismo si realizzi anche attraverso la permanenza di 
stereotipi e di immagini deumanizzanti del passato che, attraverso varie for-
me sociali (dall’educazione ai media), permeano gli atteggiamenti, senza che 
gli attori se ne rendano conto. In questo senso sono stati molto importanti gli 
studi di autrici come Martha Nussbaum (1995, 2011) e Barbara Fredrickson 
(Fredrickson, Roberts 1997), che hanno svelato e evidenziato la profondità, il 
pericolo e il danno, non solo sociale, ma anche psicologico di questi processi, 

-
bilizzare, e cioè che le donne, quando subiscono oggettivazione sessuale dalla 
cultura e dalla società in cui vivono, sono spinte inconsciamente ad auto-og-

 2015). 
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-

-
gendo cioè a recenti studi dell’etnopsichiatria, dell’etnopsicoanalisi e dell’antro-
pologia, con particolare riferimento agli studi sul  e sul nel , 

-

in quanto rappresenta un meccanismo inerente il fenomeno della tratta di esseri 
umani nel nostro Paese  e della conseguente perdita di diritti e di umanità.

Secondo gli Yoruba, popolazione che vive in vari Stati dell’Africa Occidentale,
il cosmo sarebbe composto da due mondi distinti, ma allo stesso tempo insepa-
rabili: , il mondo degli spiriti e dell’invisibile; e l’ , il mondo del visibile e 
dell’umano (Moro 2009). 

-
sibile – dove passato e presente coesistono – regna , il creatore dell’e-
sistenza nonché fonte dell’

tra mondo del visibile e dell’invisibile, riecheggia nella maggior parte delle ezio-

, contrap-
ponendo ad esse la società occidentale moderna, considerata invece ad 

. Nelle culture a  «il mondo dell’invisibile, del magico, dello 

svolgendo un ruolo importante tanto nella vita individuale e collettiva, quanto 
per lo sviluppo del Sé (Inghilleri 2009: 119). 

Secondo il culto dei , diffuso in Africa Occidentale, il pensiero riguardan-
te la struttura del Sé ritiene che una delle tre componenti immateriali dell’uomo 
sia il 2, che – secondo Alfred Ellis (in Brivio 2012) – esisterebbe ancora 
prima della nascita, quale spirito di una lunga serie di persone. «Per un breve 
intervallo di tempo dopo la morte [esso] rimane vicino al sepolcro dove è stato 

2 Il 
evanescente, è attaccato al primo ma visibile solo dalle persone dotate di particolari energie 
e il terzo è completamente invisibile» (Brivio 2012: 56-57). «Con la morte [Il primo ] 
scompare e se ne va verso il mare, cioè verso il mondo degli antenati», mentre il secondo 
«resta nella casa in cui l’individuo visse e mantiene un continuo contatto con il mondo dei vivi 
e con la famiglia del defunto» (
spirituale. 
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interrato il corpo; in seguito abitualmente entra nel corpo di un nuovo nato e 
diventa » (56-57). 

-
mente etnopsichiatrico, Ibrahima Sow (2015: 84) sostiene che esistano tre «di-
mensioni costituenti della persona (Ego): il corpo o involucro corporeo; i prin-
cipi vitali; il principio spirituale». Accanto al principio vitale, comune all’uomo 
e all’animale, esisterebbe anche un principio bio-psicologico proprio dell’uomo, 
alla base della vita psichica: «una sorta di organizzatore interno che sarebbe, 
contemporaneamente, il centro della forza vitale totale» (86). Sow (2015) so-
stiene, dunque, che queste componenti dell’Io culturale africano sono sempre 
in relazione con tre dimensioni fondamentali – verticale (mondi spirituali o 
ancestrali), orizzontale (dimensione socioculturale), ontogenetica (esistenza) – 
i cui rispettivi attori sarebbero in grado di agire in maniera progressiva sulle 
componenti della persona, a seconda del loro livello gerarchico. Attraverso la 

in grado di sviluppare una propria identità coerente ed equilibrata. 
È evidente, dunque, come la dimensione spirituale assuma un’importanza 

fondamentale per le società tradizionali, in quanto compenetrante la realtà feno-

 dagli Yoruba ora  nel culto 
vitale, presente in tutti gli esseri di natura dotati di spirito – umani, animali e 

questi elementi. 
Anche le cosmogonie dei sistemi religiosi monoteisti complessi sostengono 

società occidentale moderna essi risultano di fatto separati3
questi sistemi è proprio la capacità di compenetrazione tra mondi, attraverso 

come invece avviene per le società tradizionali. Secondo l’antropologo Philippe 
Descola (2014), analizzando le strutture del Sé e delle cosmologie delle società 
e culture tradizionali, il pensiero naturalista occidentale appare l’eccezione, se 

varie differenze nelle strutture e nelle eziologie, spesso molto articolate e com-
plesse – rimandano invece ad un’idea condivisa di continuità tra mondo del 

3 È bene precisare che questo modello di pensiero ad  appare diffuso anche 
nelle confessioni di religiose monoteiste, non solo laddove l’artefatto tradizionale vive ancora 
come sottotraccia del pensiero religioso, ma anche nei contesti che hanno vissuto processi di 

-
costali, ad esempio, presentano esperienze di culto basate sul carisma delle lingue o glossola-
lia, e sulla guarigione per fede, le cui pratiche presentano analogie con il pensiero tradizionale 
di compenetrazione tra mondi invisibili e visibili (Cingolani 2003). 
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visibile e mondo dell’invisibile. Al contrario, la separazione dell’umano dalla 
dimensione spirituale nella vita terrena domina non solo il pensiero naturalista, 
ma anche quello dei sistemi religiosi complessi di tipo monoteista, tracciando 

-
sentino un tratto, per ovvie ragioni, di tipo culturale, è necessario chiedersi se 
esista anche per le culture ad – che insistono nella continuità e 

sugli effetti prodotti dalla scolarizzazione occidentale in Nuova Caledonia: «Non 
ci avete portato lo spirito. Noi conoscevamo già l’esistenza dello spirito. Quello 
che ci avete portato è la nozione di corpo». Ed è proprio il corpo, o meglio la 

ad 
che invece li differenzia è, appunto, la corporeità. Ancora una volta, il corpo 

(Io-pelle), è in grado di differenziare il mondo psichico da quello esterno e di 

gruppo degli esseri viventi dotati di forma e, allo stesso tempo, distinguersi dalle 

Per questo motivo le parole dell’anziano Beosoou sono estremamente signi-

e l’inizio di un principio di individuazione che separa ed allontana dall’idea di 
continuità tra esseri viventi e spirituali.

causa della sua caducità – rappresenta anche un limite temporale dell’esistenza, 
quantomeno di quella terrena nel mondo del visibile, scandita dunque dagli 
eventi di passaggio legati alla vita e alla morte. Secondo le società tradizionali – 
oltre al sonno e alla malattia – la morte e la nascita (o forse sarebbe meglio dire 
il concepimento o, in alternativa, la gravidanza) non rappresentano due polarità 

tra l’universo del visibile e quello dell’invisibile; nonché stati di transizione – o 
di passaggio, di soglia – dell’entità spirituale dalla dimensione corporea a quella 
immateriale, e viceversa (Moro 2009). 

Per questo motivo, in Maghreb, per esempio, le donne in stato di gravidanza 

nella pancia (Rèal 2006). Secondo questa eziologia tradizionale – che oppone 
concettualmente il sonno della morte al risveglio della nascita – il feto appar-

possa prendere vita, è necessario che la sua entità spirituale venga “svegliata” 
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anche nel corpo. In arabo, infatti, si dice , termine che rimanda alla ra-
dice della parola 
dei quali, tuttavia, rimanda all’idea di invisibilità ed immaterialità (Moro, 2009). 
Secondo le società tradizionali maghrebine, infatti, solo attraverso il taglio del 
cordone ombelicale avviene la rappresentazione simbolica della separazione del 
legame del bambino con il mondo dell’invisibile e il suo ingresso in quello del 
visibile ( ). 

Naturalmente, queste credenze tradizionali sono da considerarsi come «siste-
mi di conoscenza estremamente razionali» in quanto hanno una logica ovvia e 
fattuale, rispetto al contesto e alla cultura di appartenenza, tale per cui il mondo 
dell’invisibile permea completamente e senza possibilità di fraintendimenti la 
quotidianità dell’esistenza umana di tali società (Inghilleri 2009: 119).

Secondo il pensiero delle culture a , pertanto, nascita e morte 

dell’esistenza: ad una nascita nel mondo del visibile corrisponde sempre anche 
una morte nei mondi dell’invisibile e viceversa. Questi due eventi di passaggio 
stanno pertanto in un rapporto di continuità, proprio in ragione dei loro “corpi 

-
compagna i rispettivi passaggi di vita e di morte, nelle culture ad  
invece questo sentimento nostalgico è del tutto assente e la morte, invece, viene 

2020). Nelle società tradizionali, gli eventi come la nascita e la morte sono spes-
so salutati con cerimonie importanti e spesso accompagnati da rituali fortemen-
te simbolici, in cui ricorrono elementi naturali e segni di continuità tra la vita e la 
morte. In Africa occidentale, per esempio, un momento rituale – che accomuna 
tanto la cerimonia funebre, quanto quella della nascita – è dedicato alla lavanda 

verso destra, mentre quello del cadavere in senso inverso; un procedimento che 
rappresenta perfettamente l’analogia di contenuto, secondo la quale una nascita 
viene percepita anche come il ritorno di un essere precedentemente scomparso 
(Moro 2009).

 che riguardano il ciclo della vita individuale e che celebrano un cambia-
mento di  per la persona, la quale saluta l’uscita da un gruppo e contempo-

nei cosiddetti 
morte delle società tradizionali. Questi due eventi rappresentano pertanto la ce-
lebrazione di un passaggio di ingresso o di abbandono della corporeità da parte 
dell’entità spirituale individuale. Il rito di questi due passaggi coinvolge con-
temporaneamente e in senso corale la collettività, tanto del mondo del visibile 
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quanto dell’invisibile, e permette, allo stesso tempo, di celebrare l’ingresso o 
l’uscita nel gruppo degli esseri che abitano i rispettivi universi. Sebbene sussi-
sta una relazione di costante permeabilità e continuità, in genere la funzione 
di attivare la relazione tra questi due universi è riservata ad individui speciali, 
che assolvono alla funzione di intermediari tra mondi e che, per vocazione o 
per ereditarietà4

visibile e dell’invisibile. Sacerdoti, indovini, guaritori e stregoni partecipano, si 
relazionano e comunicano costantemente con il mondo dell’invisibile, svolgen-
do dunque un’azione di mediazione tra i due universi. Peraltro, anche gli altri 
individui sono in grado di relazionarsi con i mondi dell’invisibile, specialmente 
durante il sonno o la malattia, oppure durante particolari occasioni di transizio-
ne o di alterazione degli stati di coscienza.

Nel pensiero tradizionale africano, per esempio, questa permeabilità tra mon-
di è possibile proprio perché si riproduce anche nei “corpi immateriali”, i quali 
sarebbero dotati di una struttura permeabile e comunicante, capace di esporre 
gli esseri umani – attraverso porte di ingresso – ad agenti esterni in grado di 

Una delle abilità principali che contraddistingue questi intermediari tra mon-
di, dunque, ha ancora una volta a che fare con il corpo, specialmente con la ca-

ad un gruppo e di iniziazione, infatti, comportano spesso il coinvolgimento del-
la pelle – si pensi, ad esempio, alle marcature corporali o ai riti di circoncisione – 
nonché del corpo dell’iniziato, il quale viene sottoposto a particolari rituali, che 
rievocano appunto gli stati di transizione di morte e rinascita5. Ogni iniziazione, 

-

invece, è spesso riservata agli intermediari tra mondi ed è possibile, nelle culture 
animiste e sciamaniche, esclusivamente tra esseri provvisti della forza vitale, che 
accomuna gli esseri viventi, tuttavia secondo gerarchie stabilite (Descola 2014; 
Eliade 2005). Storie e mitologie di uomini che si trasformano in animali e in 
piante, infatti, costellano gli artefatti culturali6 delle società tradizionali.

4 Nel culto dei 

“malattia iniziatica”, nella quale la divinità chiama appunto l’uomo al compito (Brivio 2012; 
Eliade 2005; Descola 2014). 

 se-
condo cui «le donne sono avvolte in un lenzuolo, quindi in una stuoia e poi legate con una 
corda, secondo lo stesso processo usato per preparare i morti. Con il corpo completamente 

abbandonata.
6 Con il termine artefatto si intende «non solo gli oggetti materiali, ma tutti gli enti non viventi 

prodotti dagli esseri umani e quindi anche quelli immateriali, come per esempio un gruppo di 
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Il pensiero tradizionale africano, inoltre – sebbene per Philippe Descola 

sciamaniche o animiste –, ritiene che uno spirito possa abitare o possedere non 
solo altri esseri viventi, compresi gli esseri umani, ma anche oggetti inanimati. 
Secondo il pensiero della religione dei 7 – ancora oggi diffusa in Nigeria, 

rapporto costante di permeabilità. Ed è proprio questo dinamismo tra spirito e 
materia che caratterizza gli elementi contraddistintivi del  e gli aspetti delle 
pratiche rituali, propriamente legati all’esercizio del culto (Brivio 2012; Augè 
2016). 

Nella religione dei infatti, le sostanze organiche, in particolare il sangue, 
svolgono una funzione fondamentale, in quanto in esse risiede in misura mag-
giore o minore lo 
esseri viventi – umani, animali e piante. Nei rituali , il sangue dell’animale 

-
be alla divinità di abitare, nonché “animare” la statua-feticcio. Una parte della 
tradizione esoterica del culto dei  consisterebbe dunque nel mistero della 

e aperti8
di trasformazione dalla vita alla morte, dalla materia inorganica a quella vitale, 
dall’umano al divino – e viceversa. Misteri, dunque, che vanno “contenuti”, 
come rimanda l’idea stessa che sta alla base dell’oggetto.

, grazie alla loro apertura, permettono all’invisibile di entrare 

È evidente allora che, secondo gli artefatti culturali delle società tradizionali, il 

-
-

to – come avviene nella metamorfosi o nella possessione – o ancora svuotato 

persone, una famiglia o un sistema di idee» (Inghilleri 2009: 96).
7 Con il termine (o  in Nigeria tra gli ) ci si riferisce alla religione dei , ovvero 

le divinità che compongono il  di quella che è stata considerata la “religione tradizio-
nale africana” nonché la loro riproduzione nella materia, ossia il feticcio, l’oggetto prodotto 
dall’uomo, oltre alle realtà naturali abitate da tali divinità (Brivio 2012; Augè 2016). 

8 I 
rende entità in continua espansione» (Brivio 2010: 19). Essi, inoltre, hanno degli interstizi che 
diventano dei canali aperti che consentono al  di ascoltare, respirare e mangiare.
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 nigeriano. Infatti, è proprio 
la paura di rimanere svuotate della propria essenza vitale e della propria entità 

quale principale forma di oggettivazione esplicita di persone coinvolte nei tra-

Assorbendo le logiche sociali, economiche e culturali dell’età contempora-

debito (Volpato 2014), riproducendo un modello di assoggettamento basato sul 
prestito, sullo scambio ineguale di una vita per una non-vita.

Caratteristica incontrovertibile del  è la stipula di un debito con-

-
traverso formule di inganno o ricattatorie, assoggetta la vittima sfruttandola e 

Il debito, anche quello immateriale, ha infatti per sua natura implicazioni 
profonde a livello psicologico ed identitario, in quanto intrinsecamente assog-
gettante per il debitore: tanto in ragione di un rapporto di subalternità, quanto 
di possesso (Solinas 2007). 

Nel , la degenerazione del debito consiste nel fatto che – a fronte 

-

-
do, dunque, l’identità della vittima coincide con il debito contratto, in quanto la 

Il debito, infatti, contiene in sé l’idea di subalternità tra un gruppo di dominanti 
e un gruppo di dominati, ma soprattutto quella di possesso e di violazione del 
corpo e dell’identità della persona.

Questo legame, ossia questo vincolo di possesso, nel nigeria-
no moltiplica le sue implicazioni, poiché una delle sue caratteristiche peculiari 
riguarda il ricorso ai sistemi di rituali tradizionali per stipulare l’accordo. Tali 

quanto esso è contratto non solo tra umani, ma anche con le entità spirituali del 

attraverso la promessa formulata dalla vittima, secondo le regole del giuramento 
tradizionale (
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9 – nonché secondo 
particolari rituali della religione tradizionale , accompagnati da azioni al-
tamente performanti al punto da coinvolgere completamente la persona all’atto. 

ways of  obtain absolute justice» (Ikenga-Metuh in Ikeora 2016: 11), proprio 
perché la vittima, attraverso il giuramento e il rituale, si impegna a restituire il 
debito contratto davanti alla divinità e, pronunciando una sorta di auto-male-
dizione, autorizza il  a colpirla con la morte o la follia in caso di mancato 
pagamento. 

Nel , infatti, la parola pronunciata è già azione concreta, in quanto in 

del sacerdote – che media tra il mondo dello spirito e quello della materia – la 
parola giurata acquista una duplice potenza interagente che è, sia sovrannatu-
rale, perché capace di creare un legame spirituale tra la vittima e il basato 
sull’impegno preso, sia di natura materiale, perché la parola pronunciata davanti 
al 
di morte, follia e malattia in caso di infrazione, espressi durante il giuramento 
tradizionale, vincolano dunque psicologicamente le vittime «a prescindere da 
quanto accadrà una volta arrivati a destinazione, a rispettarne i contenuti e a non 
venir meno alle condizioni costitutive» (Carchedi 2012: 82).

Oltre ai giuramenti e ai rituali del , una pratica spesso utilizzata nel 
 nigeriano è la fabbricazione del , un feticcio, composto in particolare 

da sostanze organiche della vittima, insieme ad altri oggetti o componenti na-

di una persona hanno le medesime proprietà “spirituali” del proprietario, anche 

risiede. Di conseguenza, si ritiene che, intervenendo su tali oggetti, attraverso 
riti o incantesimi, il sacerdote (chiamato anche ) è in grado di agire a 

fabbricato nel contesto della cerimonia rituale, il  diventa, dunque, uno stru-
mento capace di uccidere o guarire e rappresenta l’ per eccellenza, 

-
prietà magiche e di grande potenza. 

Il  rappresenta, dunque, un dispositivo di completo possesso e obbedien-
, in quanto lega primariamente la vit-

tima alla volontà della divinità  e di chi trattiene il feticcio. I riti tradizionali 

9  Mami Wata (pidgin di ) è la divinità  maggiormente coinvolta nelle pratiche 
rituali del  nigeriano, cui spesso è devota anche la rete criminale. Associata prin-
cipalmente «a Iemanjà, regina del mare e madre degli » per gli yoruba (Ciminelli: 297) e 
al 
attributi e diventa simbolo ora di fertilità e ricchezza, ora di vita e di morte (Brivio 2010). 
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utilizzati nel  hanno di fatto il compito di stabilire un 10, un 
legame tra corpo del debitore e divinità; attraverso un vincolo che non è solo 
di tipo materiale o sociale, come nel caso dell’accordo profano, ma moltiplica e 

, con il potenziale possesso del primo da 
parte della seconda. In ragione del debito e attraverso l’azione ritualizzata, infat-
ti, la vittima non solo concede il massimo delle garanzie possibili, ma si concede 
essa stessa al  in maniera totalizzante, vincolando dunque il proprio corpo, 

in questo caso ), quale garanzia 
di restituzione del debito, diventa allo stesso tempo anche una possibile posses-
sione di tipo spirituale. 

Tutto questo ha profonde implicazioni psicologiche: seguendo il pensie-
ro Radcliffe-Brown (in Taliani 2012), giuramenti, rituali e  sono prati-
che rituali che hanno la capacità di generare incertezze e di provocare ansie; 
un’incertezza che domina anche l’esercizio del culto dei  poiché – nella 
costante compenetrazione tra visibile e invisibile, tra materia e spirito, e in 
questa continua negoziazione di messa in equilibrio tra i due mondi – lascia 
il credente in uno stato di costante incertezza «senza poter mai raggiungere 

contesto, è possibile dunque sostenere come nel  nigeriano queste 

-
cia – che echeggia nelle vittime – è una minaccia concreta, palpabile di follia, 
morte e malattia: condizioni che possono essere determinate dalla distruzione 
dei corpi immateriali, senza i quali la persona è ridotta al pari di un oggetto, al 
pari di un corpo, vuoto.

, riferisce di temere di “impazzire” perché non ha pagato il debito con la 
11:

«“My madame will do anything to destroy me, to make me go mad.” The ethnop-
sychiatrist asked the cultural mediator the expression in Edo for “to go mad.” 
“Iware.” “Is it a general term or is it linked to voodoo rituals?” “It means that the 

10  Nelle pratiche di iniziazione al  
(ovvero la corda del sangue) indica appunto «il segno di appartenenza a un » impresso 
sulla pelle dell’ attraverso questa procedura (Brivio 2010; 2012).

11  svolge una funzione centrale all’interno dell’organizzazione, essendo l’anello di 
congiunzione tra coloro che appartengono ai vertici della rete e coloro che si occupano diret-

(Carchedi 2016; EASO 2015). 
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people who do magic to you make you become a cadaver without a body; you be-
come a slave, useless, the living dead, as being at the threshold of  life and death.”» 

Il sistema nigeriano di assoggettamento pare dunque strutturarsi su tappe 
costitutive che comportano la progressiva -
ché questa possa diventare e considerarsi essa stessa un oggetto da dominare e 

,
-

tuale dell’essere umano. In molti casi, è un processo che annulla la prerogativa 
che distingue l’uomo dall’animale o da un oggetto, nelle cui rappresentazioni 
si riduce appunto l’umano (Volpato 2014). Nella distinzione tra uomo-bestia 

-
nizza: l’una vuole semplicemente l’annientamento della vittima per distrugger-
la e dominarla; l’altra invece annienta la vittima per strumentalizzarla, usarla 
e possederla.  Questa distinzione permette di comprendere come le tecniche 

, siano assimilabili a quelle 
usate dai torturatori. Anche la tortura, infatti, si distingue per scopi: in un caso, 

-
ce; nell’altro ha uno scopo strumentale, ovvero di ottenere qualcosa dalla vit-
tima (per esempio un’informazione) (Sironi 2001; Zamperini 2016). Secondo 
questa prospettiva, le tecniche di violenza che contraddistinguono la tortura 
strumentale sembrano paragonabili a quelle utilizzate nel  nigeriano 
per sottomettere le vittime, e permettono di comprendere come gli artefatti dei 
sistemi tradizionali nigeriani si inseriscano nel processo di 
testimonianze delle vittime nigeriane di  possono essere assimilabili a 
quelle delle vittime di tortura riportate da Françoise Sironi (2001), nelle quali le 
violenze corporali e psicologiche sono moltiplicate dalle violenze che fanno leva 

nigeria-

stesse pratiche culturali: in questo modo la persona viene sfruttata e strumenta-

ragione della compartecipazione ai medesimi sistemi tradizionali. 

non azzerando, le possibilità di adattamento a quello di accoglienza. In questo 

2012): sospese tra un sistema di riferimento culturale e l’altro, nella 
 di un’esperienza di migrazione infranta; sospese tra un mondo del 

visibile e dell’invisibile, senza diritti, nell’attesa di una libertà ancora negata.

termini generali, si vede come nell’analisi di qualsiasi comportamento umano 
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sia utile, potremmo dire indispensabile, l’uso di una lente potente e comples-
sa costituita dall’utilizzo complementare (Devereux 2007) delle discipline so-
cio-antropologiche e psicologiche; queste ultime, a loro volta, devono essere 
considerate da tutti i loro punti di vista: clinico, sociale, dello sviluppo. 

In secondo luogo, questo approccio e questa lente  ci hanno portato a con-

cui il rapporto tra la nostra mente individuale e quella delle persone con cui in-
teragiamo deve essere visto sottolineando l’intersoggettività, ovvero il fatto che 
i nostri processi psichici sono sempre e comunque separati dal mondo esterno 
(sono in noi, nel nostro cervello) ma, nello stesso tempo,  avvengono solo e 
perché noi siamo sempre in relazione con l’ . Questa dinamica sfumata, po-

quello della relazione tra i nostri gruppi e i gruppi a cui non apparteniamo e 

confronto con i gruppi esterni: con questi gruppi possiamo stabilire alleanze o 

dei gruppi, ma anche dalle decisioni e dai vissuti dei singoli e quindi si interseca 

storia della specie umana: quello della spiritualità, del rapporto con l’invisibile, 
 e il suo rap-

tutti noi, sia atei che credenti e appartenenti alle diverse religioni, l’importanza 
-

dirittura scomparire, portando a forme profonde di unione. Su questo punto 
vogliamo concludere, non per buonismo, ma fondandoci su evidenze storiche 

, tende ed è predisposta 
all’empatia, alla cooperazione, all’altruismo: questi processi si basano su precise 
basi biologiche (Baron-Cohen 2012), perché hanno rappresentato un grande 
vantaggio evolutivo per la specie umana (Inghilleri 2021) e per la sopravvivenza 
dei primi gruppi umani. Abbiamo cioè tutti gli strumenti, biologici e psicologici, 

-
 

non come separazione ma come passaggio e scambio tra le persone, i gruppi, 
le culture.



167

Ainsworth M.D.S. 2006, , a 
cura di Nino Dazzi e Anna Maria Speranza, Milano, Raffaello Cortina.

Anzieu D., 2017, , Milano, Raffaello Cortina Editore (1985).
Auge’ M., 2016, , Milano, Mimesis Edizioni (1988).
Baron-Cohen S., 2012, , Milano, 

Raffaello Cortina Editore (2011).
Beneduce R., 2002, , Torino, Bollati Boringhieri.
Benjamin W., 1995, , Milano, Mimesis Edizioni.
Bowlby J. (1989),  Vol. 1:  Torino, 

Bollati Boringhieri.
Brivio A., 2010,  in A. Brivio (a cura di), 

, Milano, Centro Studi Archeologia Africana: 13-46.
Brivio A., 2012, Roma, Viella.
Carchedi F., 2012, 

, Roma, Ediesse Edizioni.
Carchedi F., 2016,  in S. 

Becucci, F. Carchedi (a cura di), 
Milano, Franco Angeli: 29-59.

Cingolani P., 2003, 
 in P. Sacchi e P. Viazzo (a cura di), 

, Milano, Franco Angeli: 120-154.
Descola P., 2014, , Firenze, SEID Editori (2005).

, Roma, Armando (1974).
EASO, 2015, , 

local/1305206/1226_1457689194_bz0415678itn.pdf  (consultato il 07/04/21).
Eliade M., 2005, Roma, Edizioni Mediteranee 

(1974).
 «Psychology of  Women 

Quarterly» 21. 2: 173-206,  173–206, http://doi:10.1111/j.1471-6402.1997.
tb00108.x (consultato il 07/04/21).

Freud S., 1989,  in , Vol. 9, Torino, Bollati Boringhieri (1923).



168

 «  35.4: 588-606.
., 2008, 

, «Journal of  Personality and Social Psychology» 94: 292-
306, http://doi:10.1037/0022-3514.94.2.292 (consultato il 07/04/21).

 2014, 
 «Journal of  Personality and Social Psychology» 106: 526-545, http://

doi:10.1037/a0035663 
Harari Y.N., 2014, , Milano, Bompiani 

(2011).
Ikeora M., 2016, 

 «Journal of  International Women’s Studies» Jan. 
Vol. 17, N.1: 1-18, https://vc.bridgew.edu/jiws/vol17/iss1/1 (consultato il 
07/04/21).

https://www.ilo.org/wcmsp5/groups/
public/---dgreports/---dcomm/ documents/ publication/wcms_575479.pdf  
(consultato il: 30/01/2019).

Inghilleri P. (a cura di), 2009, . Milano, Raffaello Cortina Editore.
Inghilleri P., 2011, , in 

M. Castiglioni (a cura di) 
e Associati.

Inghilleri P., 2021, , Milano, Raffaello Cortina Editore.
 2015, 

 «Revue Internationale de Psychologie Sociale» 28.1: 125-152.
Mahler M., Pine F., Bergman A., 1978, La 

, Torino, Bollati Boringhieri.
Moro M. R. (a cura di), 2009, 

Milano, Franco Angeli.
Muller K.E., 2001, , Torino, Bollati Boringhieri 

(1997).
Nicolin P., 2020, , Milano, Postmedia books.
Nussbaum M., 1995,  «Philosophy and Public Affairs» 24: 249-291, 

http://doi:10.1111/j.1088-4963.1995.tb00032.x (consultato il 07/04/21).
Nussbaum M., 2011, , Bologna, Il 

Mulino.
Ohonba A., Agbontaen-Egahafona K., 2019, 

 «Women’s Studies» 28.5:531-549. 



169

 «Rivista di Psicologia dell’Emergenza e dell’Assistenza Umanitaria» 22: 
76-83.

Réal I., 2006, 
 «Quaderno di formazione alla clinica transculturale» Comune di Milano e 

Cooperativa Sociale Crinali onlus: 70-95. 
, 

Milano, Raffaello Cortina Editore.

, Milano, Raffaello Cortina Editore. 
Sironi F., 2001,  Milano, Feltrinelli (1999).
Sironi F., 2010,  Milano, Feltrinelli 

(2007).
Solinas P., 2007, 
Sow I., 2015, Roma, Armando 

Editore (1977).
Taliani S., 2012, 

«The Journal of  the International African Institute» 82. 4: 579-608.
UNODC (2018) . United Nation publi-

cation, Sales No. E. 19.IV.2, https://www.unodc.org/unodc/data-and-analysis/
glotip.html (consultato il 07/01/2019).

. Torino, Bollati Boringhieri (1909).
Volpato C., 2014, , Roma-Bari, Edizioni 

Winnicott D.W, 2017, , in 

Zamperini A., 2001, 
, Torino, Einaudi.

Zamperini A., Menegatto M., 2016, 
 Milano, Mimesis Edizioni.




