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Chala-Paccho e le dee madri  
del Chota Nagpur (India)1 
Un paradigma ontologico?

Stefano Beggiora, Filippo Magnani

ἤδη γάρ ποτ̓ἐγὼ γενόμην κοῦρός τε κόρη τε
θάμνος τ̓ οἰωνός τε καὶ ἔξαλος ἔλλοπος ἰχθύς2

Poiché già una volta io fui ragazzo e ragazza e arbusto 
e uccello e pesce muto che guizza fuori dal mare.

Il presente articolo propone una riflessione sulla nozione di persona nello sciamani-
smo, con particolare riferimento alle tradizioni delle popolazioni indigene dell’alto-
piano del Chota Nagpur in India. Detto anche Ranchi Plateau – perché larga parte 
di esso si estende attorno all’omonima città, capitale dello stato del Jharkhand – esso 
è caratterizzato da una foresta secca di latifoglie tropicale e subtropicale, nonché da 
gole e peculiari rilievi collinari. Quest’ultimi sono formati in prevalenza da scisti 
e rocce metamorfiche di antichissima orogenesi3: personificate quali arcaiche deità 

1 Le pagg. 81-82; 86-96 (paragrafi: Introduzione, 2,3,4) più 28 voci di bibliografia sono attribuibili 
a Stefano Beggiora. Le pagg. 82-86 (paragrafi: 1) più 7 voci di bibliografia sono attribuibili a Filippo 
Magnani.

2 DK 31B 117. Empedocle qui allude alla rinascita/trasmigrazione delle anime: sembra altresì fondere 
un senso di consapevolezza delle molteplici esistenze del sé con l’interconnessione di fatto esistente fra 
tutti gli esseri, nonché l’unità le cose (vedi Diogene Laerzio: Vit. Phil. VIII 77; Ippolito: Haer. I 3).

3 In geologia, nella teoria della deriva dei continenti, il “supercontinente” denominato come 
Gondwana, prende il nome proprio da questa regione, che anticamente era così definita per indicare il 
territorio della popolazione indigena dei Gond (lett. foresta dei Gond). Il nesso risale al ritrovamento di 
rocce sedimentarie del Permiano-Triassico proprio in questo territorio, da cui l’idea dei geologi Eduard 
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e custodi del territorio, dalla notte dei tempi la loro vetusta presenza ha contribu-
ito a plasmare i miti e la religiosità delle numerose etnie indigene che vi vivono. 
Espressione di una natura selvaggia, che è anche terra madre4, colline e montagne 
sono effettivamente considerate come “persone”, o deità, dalle popolazioni locali, tut-
tavia la vegetazione, le grotte, le sorgenti, ogni particolare conformazione rocciosa di 
tale paesaggio si popola a sua volta di entità sottili e spiriti con cui gli sciamani locali 
sono ancor oggi in grado di comunicare.

Nella prima sezione del saggio, Filippo Magnani propone dunque una riflessione 
sui punti salienti che nella recente antropologia hanno animato il dibattito sulla 
ridefinizione del concetto di animismo e sul rapporto che lo sciamano intesse col 
mondo invisibile. Passando attraverso alcuni aspetti, utili al fine della nostra analisi, 
di quella che è stata definita “svolta ontologica”, Stefano Beggiora propone uno stu-
dio di caso etnografico5 fra i Santal (e gruppi indigeni limitrofi), in cui sperimentare 
un possibile terreno di applicazione delle teorie discusse.

1. Spiriti, anima, natura: relazionarsi all’immateriale

Fin dai suoi albori, lo studio dello sciamanismo non ha potuto prescindere dall’inter-
facciarsi con i concetti d’immateriale, di spirito e di anima, nel tentativo di ri-elabo-
rarne una teorizzazione definitiva. In epoca più o meno recente diversi autori, come 
Bird-David (1999), Noll (2004), Harvey (2010), Hunter (2015), e sicuramente moltissimi 
altri, si sono sforzati in tale senso, tanto nel fornire una plausibile sintesi dello stato 
dell’arte, quanto nello sviluppo di nuovi approcci teorici. Ma la questione del mondo 
sottile rimane tanto affascinante, quanto spinosa. Come si definisce dunque uno spi-
rito, o meglio l’insieme di quelle entità invisibili che tanto hanno animato le etno-
grafie sulle culture native o indigene? Com’è possibile interagire con esse? In quale 
modo lo studio antropologico e storico-religioso deve relazionarsi e rappresentare 
questa realtà? Di seguito si tenterà di fornire una sintesi generale del dibattito in cui 
le nozioni di spirito e anima sono state ridiscusse sullo sfondo del più ampio scenario 
degli studi sullo sciamanismo.

Suess (1831 - 1914) e Henry B. Medlicott (1829 – 1905) di dare il medesimo nome alla teoria di un paleo 
continente che includesse ovviamente l’India (Suess 1892: 768).

4 Anche qui, come presso altre culture native, vi è il concetto di un legame ancestrale col territorio 
dei padri. Come un bambino che non percepisca la differenza tra il suo corpo e quello della madre, allo 
stesso modo la natura che circonda i villaggi può essere qui metonimicamente intesa come una sorta di 
grembo materno, per il quale la comunità ha un legame sensoriale profondo, ancor più che affettivo. E 
tuttavia una dura e quotidiana lotta per la sopravvivenza impone la considerazione anche dell’aspetto 
“selvaggio”, cioè non addomesticato, caotico, pericoloso, di quella stessa natura.

5 Ricerca sul campo svolta prevalentemente nel 2013/14 e brevemente nel 2017.
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Il primo ostacolo che l’etnografo incontra nell’affrontare questo tema è quello 
della definizione. Essa è problematica, in primo luogo per la generalità e ampiezza 
d’uso dei termini, e in secondo luogo per il carico di significato pregresso che 
ciascuno di essi porta con sé. Richard Noll ci mette in guardia: «le epistemologie 
tribali degli sciamani indigeni sono state filtrate attraverso le categorie cognitive 
giudaico-cristiane di concetti soprannaturali» (2004: 235)6. Da ciò consegue che la 
letteratura d’argomento sia infarcita di riferimenti a spiriti e anime che non tradu-
cono necessariamente in maniera fedele ciò che i termini nativi significano all’in-
terno della cosmologia d’origine, imprimendovi invece le caratteristiche che tali 
termini rievocano all’interno della cultura dell’osservatore europeo. Un esempio 
di tali importazioni è l’attribuzione agli spiriti di una natura non fisica o addirit-
tura potenzialmente trascendente molto più affine all’idea di un “oltre-mondo” di 
stampo abramitico, piuttosto che alle entità presenti in molte tradizioni sciamani-
che. Viceversa, è alquanto diffusa in diverse culture indigene l’idea che gli spiriti, 
pur essendo caratterizzati da una costituzione più rarefatta, eterea, impalpabile 
rispetto all’umana comprensione – e siano di conseguenza tendenzialmente invi-
sibili o in linea di massima a malapena percettibili – vivano una condizione che 
comunque è parte della dimensione empirica di uno stesso cosmo condiviso con le 
altre entità umane e non umane. Questa relativa fisicità degli spiriti permette loro 
di attraversare la dimensione antropica, spingendosi con ogni probabilità anche lad-
dove l’uomo invece non arriva, come ad esempio il folto della foresta, l’alta vetta 
delle montagne più inaccessibili, o nel cielo più alto ove soffino i venti, spesso intesi 
come veicolo delle entità sottili.

Parimenti, la tendenza della vecchia etnografia a interpretare gli spiriti e le 
azioni a loro attribuite secondo un filtro di misura morale – ovvero come buoni, 
positivi o benefici, e viceversa come cattivi, negativi o nocivi – è un chiaro retaggio 
dell’assolutismo morale cristiano che trova ben poco spazio nelle ontologie di altre 
culture native, presso cui gli spiriti sono semplicemente parte ed espressione della 
natura, energie o tutt’al più manifestazioni individuali di quel potere sacro che per-
mea il mondo; per questo nelle ontologie indigene spesso accade che gli spiriti siano 
compresenti a un determinato contesto: uno spirito in genere abita un luogo sacro, 
così come nei casi di possessione ritorna frequente l’idea che l’entità s’aggrappi spa-
smodicamente alle spalle, alla schiena del posseduto o gravi sul suo petto o plesso 
solare. Difatti, tanto in Himalaya, quanto in Sud Asia (si veda, ad esempio, Beggiora 
2003: 113, 150) questa fisicità non permette loro di attraversare oggetti solidi, osta-
coli concreti, porte chiuse o altro. Anche se beninteso vi sono innumerevoli varianti 

6 Tutte le traduzioni sono a cura degli Autori, salvo dove indicato.
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in queste concezioni, l’idea di una certa fisicità anche per gli esseri sottili ci è utile 
per ripensare una complessa rete di rapporti relazionali fra mondo umano e non 
umano, a cui potremmo aggiungere la categoria che alcuni studiosi hanno definito 
altro che umano. In altre parole, fra la comunità degli umani, quella di piante e ani-
mali e infine quella degli spiriti e delle entità sottili.

In due articoli che possono essere in un certo senso considerati conseguenti l’uno 
all’altro, Nurit Bird-David (1999) e Graham Harvey (2010) riflettono sulla possibilità 
di un’interpretazione relazionale degli spiriti. Rileggendo tematiche che affondano 
le radici nella storia della disciplina antropologica e dello studio delle religioni, i due 
autori suggeriscono con chiarezza quanto, prima ancora di poter disquisire sul tema 
sovente mobile e scivoloso degli spiriti, sia opportuno individuare i confini entro cui 
si situa l’oggetto dell’analisi. Harvey addirittura afferma che sono tali e tanti i punti di 
debolezza e i significati “subliminali” evocati in termini d’ampio uso convenzionale 
– quali sciamano, spirito, possessione, animismo – che il loro uso suoni oggi come 
improprio o ormai quasi privo d’un reale significato. Il superamento di almeno alcuni 
di questi termini, conclude l’autore, permetterebbe agli studiosi di scindere definiti-
vamente ogni ambiguo legame con un retaggio storico di studi sicuramente ricco, ma 
altresì gravato da aprioristiche definizioni e da pregiudizi, per entrare maggiormente 
a contatto con l’ottica degli interlocutori e col reale scopo e significato delle loro pra-
tiche. Bird-David affronta invece in maniera più diretta il tema dell’animismo, non 
tanto nel tentativo di riabilitare la definizione accademica in sé, quanto nella prospet-
tiva di riscattare il valore delle epistemologie che il termine vorrebbe e dovrebbe rap-
presentare, ridimensionando al contempo il marchio di quei dualismi – uomo/natura, 
corpo/spirito – che sono spesso stati proiettati su culture diverse da quella occidentale, 
a cui non appartengono. L’antropologa si concentra sulle nozioni di ambiente e di 
persona, offrendo un’ampia trattazione volta all’affermazione del valore dell’animi-
smo come forma di visione e interazione con il mondo basata sulla relazionalità. In 
maniera estremamente convincente i due testi finiscono per mettere seriamente in 
questione la legittimità di un’indagine sugli spiriti: non tanto perché questo mondo 
invisibile non esista o sia al di là del fine stesso – nonché del raggio d’azione – dell’et-
nografo, bensì perché l’oggetto della nostra analisi è una categoria con una profonda 
connotazione culturale che è stata sovente ignorata. Come emergerà dal caso di studio 
degli ādivāsī del Chota Nagpur proposto più avanti, parlare di spiriti equivale dunque 
a parlare di “persone” – umane o non-umane – e il cuore del discorso sullo sciamani-
smo diviene la relazione che intercorre tra esse e lo sciamano. Le società animistiche 
rendono necessaria la presenza degli sciamani in quanto le persone non-umane sono 
sovente più potenti di quelle umane e, di conseguenza, gli umani cercano il loro aiuto 
e la loro conoscenza; viceversa, nel caso in cui gli umani offendano queste entità, lo 
sciamano assume il ruolo di mediatore per ristabilire una relazione pacifica tra le 
due parti (Harvey e Wallis 2007: 25). Come afferma Bird-David, le visioni animistiche 
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delle società tradizionali non costituiscono un’epistemologia fallimentare, come per 
decenni l’antropologia – sulla scia del positivismo razionalista – ha postulato, bensì 
un’epistemologia relazionale del tutto valida (Bird-David 1999: S69). Similmente, 
Harvey stabilisce che «gli animisti vivono in un mondo diverso: una comunità di per-
sone tutte capaci di relazione, comunicazione, azione e desiderio» (Harvey 2010: 18). 

Una volta affrontata la questione centrale della definizione, il ricercatore si trova 
di fronte a una nuova problematica, quella della concettualizzazione. Posto di voler 
usare “spirito” come termine ombrello intuitivamente riconoscibile ed emicamente 
accettabile, seppur controverso, si può spostare la propria attenzione sull’oggetto d’in-
dagine vero e proprio. In un articolo del 2015 dall’incisivo titolo Spirits are the Problem7, 
Jack Hunter riesamina i diversi approcci teorici con cui la disciplina antropologica 
si è posta nei confronti della natura degli spiriti. Tali approcci hanno influenzato 
profondamente – e spesso negativamente – tanto la comprensione dei fenomeni che 
i ricercatori si trovavano davanti, quanto la loro comprensione del mondo dei propri 
interlocutori. Hunter attribuisce la prima vera messa in discussione della prospettiva 
riduzionista a un breve ma penetrante articolo di Edith Turner, che nel 1993 accusò 
la pretesa degli antropologi di razionalizzare le dichiarazioni dei nativi sulla realtà 
degli spiriti, imputando a tale atteggiamento la perdita d’importanti dati etnografici: 
«[Gli antropologi] avrebbero potuto ottenere materiale prezioso, ma stavano ope-
rando con il paradigma sbagliato, quello della negazione positivista» (Turner 1993: 9). 
Turner prosegue sostenendo che un approccio di completa e totale immersione nella 
cultura nativa (going native) sarebbe stata il perfetto completamento della metodolo-
gia dell’osservazione partecipante e avrebbe permesso al ricercatore di comprendere 
pienamente il mondo dei propri interlocutori. Non compiendo quell’ultimo passo, 
l’antropologo finisce inevitabilmente per tradire non solo la propria missione – ovve-
rosia quella di comprendere e riportare il mondo dell’altro – ma sminuisce allo stesso 
tempo il valore delle realtà che vorrebbe comprendere. Il commento di Turner è par-
ticolarmente graffiante: 

Di volta in volta gli antropologi sono testimoni di rituali che coinvolgono il 
mondo degli spiriti e di volta in volta qualche esegeta indigeno cerca di spiegare 
che gli spiriti sono presenti e che per di più tali rituali sono gli eventi centrali 
della loro società. E invece l’antropologo procede puntualmente a interpretarli 

7 La stessa espressione spirits are the problem, “gli spiriti sono il problema”, è una citazione da parte 
di Hunter delle parole del folclorista David Hufford, che in un simposio tenuto all’Esalen Institute nel 
2013 analizzava le modalità con cui il razionalismo materialista occidentale viene messo in crisi dai 
vari resoconti di incontri con entità spirituali, non concettualizzabili da parte di quel framework teorico 
(Hunter 2015:76).
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in maniera diversa. Sembra proprio che ci sia una sorta di campo di forza tra 
l’antropologo e il suo argomento che rende impossibile per lei o lui l’avvicinarsi 
a esso, quasi una sorta di frigidità religiosa» (Turner 1993: 11).

La posizione dell’autrice anticipa la svolta ontologica che negli anni successivi si 
sarebbe imposta con sempre maggior forza nel campo delle discipline antropologi-
che. Come Hunter sottolinea, il fuoco della questione si sposta dal “perché” – «per-
ché le persone credono agli spiriti?» – al “come” – «come fanno le persone a comuni-
care con gli spiriti?»; così facendo si vuole ridurre l’impatto degli assunti ontologici 
dell’etnografo, permettendogli di concentrarsi maggiormente sull’oggetto della pro-
pria indagine (Hunter 2015: 83-84). È evidente che questa questione sia estremamente 
spinosa e, per quanto lo spunto di Turner e le conclusioni di Hunter siano un eccel-
lente punto da cui partire per riconsiderare la posizione dell’etnografo nei confronti 
delle ontologie native, il dibattito rimane aperto. 

2. La nozione di persona attraverso e oltre la svolta ontologica

In sintesi, la panoramica che abbiamo tracciato vuole porre l’accento sul fatto che, 
pur nella diversità delle visioni e delle definizioni passate, molta parte degli studi 
antropologici precedenti sembrerebbero aver negato alle culture indigene a tradi-
zione sciamanica il riconoscimento d’una dignità epistemologica. Le metafisiche 
indigene, le visioni sul cosmo e le pratiche rituali sembrerebbero dunque non aver 
potuto godere della loro giusta autonomia, cacciate a forza – almeno fino agli ultimi 
decenni – dentro paradigmi epistemologici delimitati e costruiti da un apparato uni-
voco di scienze sociali, relazionali, psicologiche, finanche tradizioni spirituali, con 
cui però l’Occidente in genere ha misurato se stesso e l’alterità degli altri soggetti. Se 
ciò fosse vero, questo significherebbe che una certa buona parte delle scienze della 
nostra epoca hanno tragicamente mancato gli obiettivi della teoria post-coloniale, 
in particolare smussando la cesura fra la contemporaneità e quello che fu il mondo 
moderno civilizzatore, evangelizzatore, che si sviluppò a partire dalla “scoperta” 
delle Americhe e delle nuove rotte commerciali e coloniali per l’Asia.

Per questo motivo sono estremamente importanti quegli studiosi che hanno 
cercato di rompere questo schema, cercando di restituire dignità – nella misura 
di una specificità ontologica ed epistemologica – alle prospettive delle popo-
lazioni indigene. In questo senso lo sciamanismo si distingue proprio per il suo 
sguardo cosmologico. Ma le felici intuizioni del paragrafo precedente non avreb-
bero avuto luogo senza il precedente dell’eccellente e scrupolosa opera di Alfred 
Irving Hallowell (1960) che vale la pena qui menzionare. La sua conversazione con 
un anziano Anishinaabe (Ojibwa) all’inizio del XX secolo ha guadagnato crescente 
attenzione negli ultimi decenni. Facciamo qui riferimento anche all’opera prece-
dente (Hallowell 1955) e al più recente volume (2010) che raccoglie la maggior parte 
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dei lavori sugli Ojibwa dei Grandi Laghi, pubblicati durante il suo lavoro di profes-
sore di antropologia alla Università della Pennsylvania. Hallowell è fondamentale 
perché probabilmente fu il primo a cominciare a interrogarsi sulle diverse forme 
che assumeva il concetto di persona nel pensiero indigeno e sulle conseguenze che 
questa diversa concezione rivelava per la comprensione del modo in cui la realtà era 
percepita e valorizzata nella cultura nativa (Comba 2019: 229-249). Non è un caso 
però che le sue considerazioni rimasero ai margini della riflessione antropologica, 
per buona parte del Novecento, finché proprio i concetti di person/personhood, da 
cui poi le prospettive su materialità e razionalità, non divennero centrali – quasi un 
punto di ripartenza – fra i diversi autori delle varie cosiddette “svolte ontologiche”, 
in primis le ricerche svolte in campo amazzonico per opera di autori considerati a 
loro volta pietre miliari del genere: Viveiros de Castro (1998; 2005) e Descola (2005). 
Le teorizzazioni di Hallowell – e probabilmente di altri autori del secolo scorso su 
cui solo per ragioni di spazio è necessario sorvolare – sono indubbiamente alla base 
di quell’idea di fisionomia specifica delle cosmologie amerindiane che oggi cono-
sciamo sotto la definizione di prospettivismo (perspectivismo amerindio), suggerita da 
Viveiros de Castro (Harvey 2017: 481-497).

Come è noto si tratta d’un sistema multi-naturalista dove a un’unità fondata 
sul concetto di cultura si affianca una diversità di corpi e di sostanze materiali 
delle diverse categorie di esistenti. Emerge dunque da questa ricerca etnogra-
fica, svolta prevalentemente in Sud America, una generale tendenza dei gruppi 
indigeni amazzonici a vedere il mondo come abitato da differenti tipi di persone, 
umane e non-umane: in ciò è interessante la percezione della realtà e il modo in 
cui essi si osservano reciprocamente. In nuce, spiriti e animali vedono se stessi 
come umani, vivono in abitazioni simili a quelle umane e hanno un’organizza-
zione sociale dotata di capi, consigli di anziani, sciamani, riti e matrimoni. Il loro 
cibo è percepito come cibo umano: particolarmente noto e citato è l’esempio del 
giaguaro che percepisce il sangue come birra di manioca. Su questa stessa linea gli 
attributi corporei degli animali sono visti come ornamenti o strumenti culturali: 
le pelli, le penne, gli artigli sono visti come parti di costumi e di abbigliamenti, 
o talvolta come maschere (Comba 2019: 229-249). Tutti gli sviluppi teorici che par-
tono dal presupposto multi-naturalista hanno avuto dunque fondamentalmente il 
pregio di scardinare il modello epistemologico dominante nel pensiero scientifico 
precedente basato sulla distinzione natura-cultura, con tutti i relativi annessi e 
connessi, e soprattutto di fornire infinite alternative alla prospettiva cosmologica 
antropocentrica. Il discorso sullo sciamanismo in questa prospettiva è di grande 
importanza perché, grazie agli stati alterati di coscienza (che in genere si riportano 
alla fenomenologia della trance), lo sciamano può considerarsi un essere speciale, 
trans-specifico. In quanto tale, egli è in grado di abbattere quel confine percettivo 
fra generi diversi, andando oltre la forma visibile di ciascuna specie che, come una 
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sorta d’involucro o vestito, nasconde una forma interiore collettiva che a sua volta 
è invisibile all’uomo comune. Per quanto nota questa forma essa possa essere, 
si esplicita solo attraverso la conoscenza, la visione, la capacità dello sciamano 
(Viveiros de Castro 2005: 42). Di conseguenza lo sciamanismo in genere, e non solo 
quello amazzonico, può essere definito come la capacità che certi individui hanno 
di attraversare i confini corporei e di adottare la prospettiva di soggetti specifici 
altri, in modo tale da intessere complesse relazioni tra questi esseri non umani 
e la propria comunità. In altre parole, essi sono interlocutori attivi nei dialoghi 
trans-specifici, proprio perché sono in grado di interfacciarsi con queste altre per-
sone non-umane, cogliendo l’analoga percezione che esse hanno di se stesse.

Almiria Salmond (2014: 167) suggerisce quello che per noi è un ottimo sviluppo di 
quella svolta ontologica che, per quanto necessaria, per forse troppo tempo è andata 
di moda nelle accademie di tutto il mondo in quest’ultimo ventennio e ne propone 
un superamento facendo proprio leva sul concetto di persona e la sua percezione. 
Il soggetto appropriato dell’analisi etnografica non dovrebbe dunque riguardare 
necessariamente le persone, o meglio non solo esse. Ma potrebbe inaspettatamente 
riguardare ogni sorta di entità, relazioni o esseri. Per esempio, potrebbero essere 
qui inclusi manufatti tali che potremmo intuitivamente pensare essere dei semplici 
oggetti, solo per scoprire poi che essi svolgono ruoli e funzioni proprie di soggetti. 
La studiosa cita a titolo d’esempio idoli lignei che rappresentano gli antenati, ma 
anche reliquie o collezioni di oggetti che danno un senso a catastrofi o drammatici 
momenti di cambiamento. 

Quindi non solo piante, animali e spiriti, ma anche taluni oggetti solo in appa-
renza inanimati possono intessere rapporti con gli umani, sulla base d’una certa fisi-
cità relazionale. Il tema della fisicità – cui accennavamo già nel paragrafo precedente 
e suggerito qui ancora dalla Salmond– potrebbe essere molto importante negli studi 
futuri, quantomeno per dissuadere gli studiosi dall’interpretare, attraverso concetti 
astratti o visioni troppo teoriche, le metafisiche indigene che – almeno per quanto 
riguarda la nostra esperienza di campo – traducono invece prospettive ontologi-
che che, pur articolate, sono sovente molto concrete nel teorizzare tanto il materiale 
quanto l’immateriale. 

3. Studi di caso nel Chota Nagpur (India)

Quanto abbiamo finora esposto trova un interessante campo di applicazione nella 
tradizione delle comunità indigene (ādivāsī) dell’altopiano del Chota Nagpur, presso 
cui abbiamo recentemente svolto delle ricerche, nei pressi della città di Ranchi nello 
stato indiano del Jharkhand. Fra i gruppi indigeni più noti (Oraon, Munda, Santal, Ho 
ecc.) si venera un poliedrico “pantheon” di entità ancestrali che muovono le manife-
stazioni della natura nonché l’alternarsi ciclico delle stagioni. E contemporaneamente 
l’idea di divinità superiore, rimane in un certo senso latente, astratta, un concetto 
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più che altro teorico che si concreta poi in una moltitudine differenziata di spiriti, o 
“persone”, ciascuno con le proprie caratteristiche che presiedono a luoghi sacri nella 
foresta, lungo i corsi d’acqua e i sentieri, che esplicitano con la propria presenza la 
mappatura dei villaggi e della natura circostante. Quest’idea, perlomeno alquanto 
diffusa in molte culture indigene, s’intreccia con un sentimento di profonda intimità 
e appartenenza al territorio che i diversi gruppi ādivāsī celebrano come valore tradi-
zionale. Il fatto interessante è che da un lato la questione è autentica: fatte le dovute 
distinzioni in merito alle culture regionali locali, il legame con la terra d’origine 
esprime un rapporto ancestrale con la stessa, esplicitato spesso attraverso il culto 
degli antenati che la abitarono da generazioni. D’altro canto, giacché tutta la zona 
è oggi investita da progetti di speculazione e sfruttamento economico delle risorse 
del sottosuolo – e pertanto la presenza indigena sul territorio potrebbe essere un ele-
mento di freno in questo senso – ecco che per le comunità indigene il recuperare, o 
in alcuni casi il reinterpretare, o reinventare, un rapporto simbiotico con la sacralità 
del territorio risulta oggi estremamente proficuo nei processi di resilienza e di affer-
mazione dei diritti delle micro-identità locali (Ghosh 2020: 93-104; Carrin 2015: 21-31). 
L’essere in grado di comunicare e interfacciarsi con le entità non umane che animano 
il territorio acquista poi oggi estremo valore nel più ampio discorso ecologico circa 
le preoccupazioni del cosiddetto Antropocene: come vedremo più oltre, anche nel 
territorio del Jharkhand – finora considerato una delle regioni più povere e arretrate 
dell’India – il dibattito in questo senso si va intensificando.

Tornando al mondo degli spiriti o più comunemente alla dimensione di tutto 
ciò che popola il mondo sottile, o l’extra umano, vi è una terminologia precisa 
il cui significato va ben oltre la semplice etimologia dei termini. Definizioni 
d’uso comune come Mahādeo (Śiva), Iśvara o Bhagvān (Signore, Dio), Śakti (Dea, 
potenza femminile del divino), bhūt/bhūto (spirito), più che tradurre dinamiche di 
sanscritizzazione o inculturazione – troppo a lungo teorizzate, che qui ci paiono 
non avere particolare spazio – ci testimoniano piuttosto un processo linguistico di 
semplificazione della complessità della religiosità indigena, frutto di un secolare 
dialogo con il più vasto entroterra indù. Ma se ci spostiamo nell’ambito lingui-
stico del mundari, parlato qui prevalentemente dai gruppi Santal e Munda (ma vi 
sono molte varianti dialettali parlate da diversi gruppi) ecco che il termine più uti-
lizzato torna a essere bonga. Questa è una definizione ombrello che, anticamente 
come oggi, indica le divinità delle colline che costellano l’altopiano e caratteriz-
zano con la loro specificità ogni luogo. Noti anche con i teonimi di Buru/Maran 
Buru, o diffusamente Buru Bonga, indicanti ugualmente una o più colline, le mon-
tagne, i rilievi, sono intesi come la personificazione delle deità che presiedono 
alla natura e alle sue manifestazioni. Da ciò consegue che le visioni del mondo 
e della cosmologia dei Santal riflettono una consapevolezza dell’universo basata 
proprio sui bonga. Per fare un esempio, in tempi non troppo antichi quando vi era 
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flessibilità nella stanzialità degli insediamenti8, si tramandava una certa scienza 
circa la fondazione di un nuovo villaggio, considerato un momento più impor-
tante e cruciale di ogni altro. Uno spazio adatto era identificato attraverso pra-
tiche sciamaniche atte a esplorare il territorio e ad averne una cognizione esatta 
tanto dal punto di vista fisico, quanto da un punto di vista sottile. Quindi da un 
lato vi era una tradizione di tipo geomantico che implicava anche la valutazione 
attenta di materiali e risorse disponibili nella zona, in modo da avere una chiara 
consapevolezza delle potenzialità del territorio. Ma dall’altro si sono sempre cele-
brati rituali e sacrifici per placare gli spiriti dei luoghi nell’ottica di convertirli in 
custodi e protettori del nuovo insediamento. Tale processo è ripetuto nella costru-
zione delle singole capanne o case, ove l’uso corretto delle risorse locali diventa 
per questi motivi parte integrante dell’atto rituale. Esiste dunque una sorta di 
architettura simbolica, declinata attraverso la matrice culturale santal, che articola 
il complesso uomo-natura-spiriti che è alla base della struttura di villaggio (Mitra 
e Jha 2015: 47-58). Sembrerebbe trattarsi di un pensiero ecologico ante litteram, in 
realtà tutto gira attorno alla sfera funzionale e relazionale dell’insediamento. La 
fondazione del villaggio, quindi il bene della comunità, è superiore al bene del 
singolo; parimenti la fratellanza, il supporto reciproco e il rispetto degli anziani, 
tanto decantate in molte vecchie etnografie quale paradigma romantico della vita 
tribale, vanno invece lette come strategie di sopravvivenza del gruppo. Il rapporto 
con l’ambiente, le piante, gli animali e le altre invisibili forze che lo popolano è fon-
damentale: da qui quel senso di autentica passione, emozione, che personifica lo 
spazio circostante e i suoi spiriti, rievocato nei canti e nelle filastrocche del folklore 
popolare che anche noi abbiamo avuto modo di raccogliere (Beggiora 2014). 

Sebbene oggi una grande percentuale dei gruppi Santal si definisca indù, anche 
fra coloro che vivono più in prossimità di grossi centri urbanizzati è ancora diffusa 
una forma locale di sciamanismo. Come altrove, anche nel Chota Nagpur questa 
forma relazionale, empatica, fra l’uomo e la sacralità dell’ambiente circostante cul-
mina nella fenomenologia della trance, che un po’ ovunque è un fatto noto e comu-
nemente accettato, per quanto specificatamente elettivo nella società. Accanto a un 
ritualismo di tipo ordinario officiato dal sacerdote di villaggio (pahan o pūjārī), sono 
tradizionalmente riconosciute figure in grado assolvere quella funzione che abbiamo 

8 Notiamo che in queste zone risiedono le ultime comunità nomadi che fino a un passato molto 
recente erano cacciatori e raccoglitori, ad esempio i Birhor. In una prospettiva generale sugli altri gruppi, 
è possibile dire che la tecnica agricola più frequentemente impiegata fra le popolazioni indigene sia il 
cosiddetto ‘taglia e brucia’ che oggi va gradualmente scomparendo. Dal momento che si tratta di una 
tecnica proto-agricola che implica alcuni periodi di riposo per i territori sfruttati, le popolazioni che la 
praticano possono essere considerate semistanziali.
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definito d’interlocutori di dialoghi trans-specifici: fra i Santal gli sciamani, noti come 
ojha (o mati), sono i prescelti dagli spiriti, e godono di grande carisma presso le loro 
comunità. Per inciso, osserveremo che in passato le altre caste indù della zona ricono-
scessero agli ojha santal grandi conoscenze nel campo della magia e della stregoneria. 
Questo era dovuto alla loro fama di guaritori: somministravano infatti vari medici-
nali a base di erbe per la cura di malattie o ferite. Questa conoscenza etno-medica/
botanica si acquisiva durante l’apprendistato, che in diverse fonti risulta avvenire 
attraverso intermittenti spedizioni nella foresta, una probabile allusione al rapimento 
sciamanico. Infatti, gli ojha da noi incontrati riferirono sempre di aver appreso la tradi-
zionale “conoscenza indigena della foresta” direttamente dai bonga. Proprio nel Chota 
Nagpur, già agli inizi del secolo scorso, il folklorista, linguista e missionario norve-
gese Paul Olaf Bodding (1865- 1938) aveva raccolto dagli sciamani santal un elenco di 
più di trecento patologie con relativo rimedio medicinale tradizionale (Bodding 1925). 
Interessante notare che essi non trattassero solo gli esseri umani, ma anche animali, 
in prevalenza d’allevamento – come bovini, capre e pecore – ma non solo. Questa inte-
razione non ordinaria con uomini, spiriti e animali, che poteva in alcuni casi volgere 
al male – è nota la capacità fra gli ojha di istigare alcuni bonga contro un potenziale 
nemico, quindi di operare una sorta di malocchio, se non di morte magica a distanza 
– ha contribuito a creare attorno a loro un’aura di mistero e ambiguità. È così che nella 
lingua comune (come la hindi) il termine ojha è riferito all’esorcista, ma anche al mago, 
allo stregone – spesso in accezione negativa. Tale accezione non è assente in lingua 
santali, nel senso che queste potenziali capacità erano comunque riconosciute a tali 
operatori, ma il significato originario del termine era appunto quello di sciamano, 
che proprio in quanto esorcista e uomo di medicina, è il tramite dell’equilibrio fra la 
comunità degli uomini e quella dei bonga.

Venendo alla fenomenologia della trance, qui nota come rum (rumuh o rumok a 
seconda delle zone), questa è localmente interpretata come un caso di possessione 
e, di conseguenza, come la modalità elitaria di comunicazione col mondo sottile. Il 
tema della possessione, intesa anche come incorporazione di diversi agenti di un’al-
terità non umana, può essere inteso all’opposto del noto processo di smembramento 
sciamanico (Eliade 2005: 74-85). Molta etnografia, in particolare dalla Siberia e dal 
Nord America, ci ha riportato il paradigma della morte iniziatica sciamanica, vissuta 
come un’ordalia di smembramento e ricomposizione del corpo. È una metafora sot-
tile per una scomposizione del cosmo (rappresentato qui dal corpo dello sciamano) 
nei minimi elementi alchemici che lo compongono, laddove la ricomposizione è sia 
rinascita, sia contemporaneamente una sorta di palingenesi, per usare un’espres-
sione caratteristica del pensiero antico, dello stesso universo sciamanico. Quindi – 
tornando ad analizzare la questione nei termini del prospettivismo – lo sciamano, 
in virtù della sua esperienza iniziatica, è colui che sarebbe in grado addirittura di 
incorporare le tante “nature” che compongono quei mondi multipli teorizzati dagli 
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studiosi della svolta ontologica.
Dopo diversi anni di studi sul campo in particolare in Sud Asia, possiamo affer-

mare che questa metafora dello smembramento (e ricomposizione) sia espressa forse 
con maggior forza in area himalayana, mentre nell’India sub continentale, come fra i 
Santal, vi sia un’analogia tutto sommato più sfumata, ma di certo non assente. Esiste 
infatti una sorta di gioco di sovrapposizione fra le tradizioni indigene e molti miti 
diffusi nelle maggiori tradizioni religiose asiatiche del sacrificio dell’uomo cosmico, 
d’una forma primordiale del divino, d’una gigantessa etc. (uno per tutti: il celebre 
inno X, 90 del Ṛgveda, detto anche Puruṣasūkta della tradizione indù). Forse più inte-
ressante per il nostro studio, il noto mito indù dello smembramento di Satī / Pārvatī, 
la consorte del dio Śiva, in cui come vedremo una certa tradizione santal ha potuto 
riconoscersi (Rahmann 1959: 681-760). Al di là della conseguente formazione degli 
śakti pīṭha, luoghi di potere sacri alla dea, che proprio dai frammenti del suo corpo 
marcano la geografia sacra del territorio indiano9, secondo una prospettiva tantrica il 
mito può considerarsi di tipo cosmologico. Lo smantellamento dei confini del corpo, 
che paradossalmente costituirebbero la sua apparente interezza, è qui un processo 
di pluralizzazione. In termini filosofici i frammenti del corpo della dea implicano 
in realtà l’espansione vibratoria dell’energia primordiale che è rappresentata da Satī 
nella religiosità indù. Nella vita comune poi, la portata del corpo come mezzo di 
espressione è chiaramente limitata dalla sua stessa natura, nonché dai controlli eser-
citati dal sistema sociale. Ma attraverso l’esperienza iniziatica lo sciamano è in grado 
di trascendervi, andando oltre, oppure chiamando a sé, tramite la conoscenza dei 
bonga, ogni elemento del cosmo.

In molti gruppi del Chota Nagpur ritorna, con alcune lievi differenze locali, il 
mito del primo ojha che fu smembrato in modo che il suo potere fosse poi frammen-
tato e distribuito fra i suoi discepoli. Questa leggenda non è diffusa solo fra i Santal, 
ma si ritrova anche presso altre comunità: si tratta evidentemente di un topos nar-
rativo. Più in dettaglio, i vari frammenti del corpo dell’ojha sono ingeriti da pesci o 
da vari altri animali che – dopo essere stati pescati o cacciati – saranno a loro volta 
inghiottiti e assimilati dagli iniziati ai segreti sciamanici (Murmu e Pramanik 2018: 
39-44). Esiste inoltre una festività importante, ovvero il Dasae Daran, che marca la 
fine dell’apprendistato di uno o più iniziati sciamani e la loro formale presentazione 
alla comunità da parte di uno o più ojha anziani. Fra i Santal, il nome deriva dal 

9 Nella mitologia indù, la dea Satī era la figlia prediletta di Dakṣa, ma sposò il dio Śiva contro la 
volontà del padre. Dopo che Dakṣa l’umiliò per questo, Satī si suicidò per protesta e per difendere 
l’onore del marito. Si narra che le diverse parti del cadavere della dea, trasportato a spalle dal consorte 
affranto, siano cadute in cinquantuno luoghi del territorio indiano e abbiano dato origine ai suddetti 
śakti pīṭha. Ella poi sarà destinata a rinascere come Pārvatī.
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mese in cui si fa ricorrere, che coincide nel calendario indù col mese di āśvin (set-
tembre-ottobre); la festività poi è finita per sovrapporsi con la celebrazione della 
Durgā Pūjā, che è una delle maggiori festività dell’induismo. L’ojha celebrante e il suo 
gruppo si muovono dalla foresta al villaggio, o da villaggio a villaggio, e lo sciamano 
anziano è in genere vestito da donna (con un sari annodato al contrario) perché in 
un certo qual modo incarna il potere di Chala Pachho o Sarna Devī, una sorta di 
madre terra. Seguendo il maestro, così come nel mito summenzionato, gli iniziati 
entrano in uno stato di trance. Ci è stato riferito che lo sciamano dovrebbe essere in 
grado di smembrare metaforicamente il corpo del discepolo, ricomponendolo in cielo 
e facendo emergere la sua sensibilità, la sua empatia o quella particolare forza del sé 
che è comunemente intesa al femminile, in particolare legata alla terra. Dall’iniziato, 
l’ascesa al cielo è vissuta come una metamorfosi in forma di ragno: il tema rievoca 
il mito del primo sciamano che riuscì ad ascendere alle altre dimensioni del cosmo 
tessendo una ragnatela sottile come quella del ragno. Si tratta ovviamente di un viag-
gio interiore, che però coincide a fronte della comunità con un set ben definito di 
gesti sublimati e simbologie rituali in cui, ancora una volta, corpo e persona assu-
mono un valore cruciale. Durante la celebrazione, infatti, sono diversi gli animali che 
sono rappresentati attraverso la trance: la scimmia, il leopardo, il cervo, il coccodrillo, 
l’avvoltoio, etc. Il processo mimetico delle attitudini e movenze di ciascun animale 
durante la trance, si traduce nella cultura santal come un processo d’incorporazione 
di quelli che già nell’induismo si definiscono “veicoli” (vahana) dei bonga. Quindi nel 
complesso troviamo estremamente interessanti queste rappresentazioni narrative e 
rituali perché declinano assieme i temi dell’iniziazione sciamanica, dello smembra-
mento e ricomposizione del corpo, dell’importanza della natura e delle entità che 
la popolano. E, non ultimo per importanza, il tema della conoscenza ancestrale tra-
smessa dagli spiriti, che però contemporaneamente è mediata anche da un maestro 
umano. 

4. Chala-Paccho: ritorno alla madre terra

In conclusione, ci pare opportuno spendere qualche parola in merito al culto locale 
della dea madre che precedentemente abbiamo chiamato Sarna o Chala-Paccho. È 
necessario premettere che fra le divinità maggiori dei gruppi indigeni del Chota 
Nagpur, il Sole – noto come Sin, Sing o Singa Bonga10 – sia ritenuto essere la divi-
nità suprema. Egli creò l’universo in molte cosmogonie locali, tuttavia quasi in 

10 Nella stessa zona, è noto come Dharam fra i Kharia, Bhagvān fra i Korwa, Sin Cando (controparte 
di Ninda Cando, Luna) ancora presso altri sottogruppi Santal; in lingua kurukh, fra gli Oraon, è noto 
come Dharmesh, ovvero il Signore del dharma (Beggiora 2014: 24).
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parallelo con le visioni tantriche e śākta della tradizione indiana le sue qualità di 
assolutezza sembrano astrarlo – alla stregua di un deus otiosus – dal gioco della 
potenza creatrice e distruttrice della sua controparte femminile, che è dea/natura 
e madre di tutta la manifestazione, compresi gli esseri e i bonga di ciascuna specie. 
Essa è nota anche con il nome di Sarna Devī (o Sarna Bhuria/Sarna Maa), o anche 
Chala-Paccho in alcune zone: è la dea protettrice dei villaggi, associata al bosco 
sacro degli alberi di sal (Shorea robusta), come molti dei bonga che si considerano 
sue ipostasi. Le si offrono in sacrificio solo animali di colore bianco (capre, polli 
etc.) o frequentemente doni del medesimo colore (zucchero, latte, fiori, tessuti ecc.). 
Assieme al consorte Darmesh/Sing Bonga, ella è venerata nelle festività di prima-
vera e nelle celebrazioni di rinnovo del tempo attraverso il ciclo delle stagioni e dei 
raccolti (sarhul, khaddī ecc.). Ma in fin dei conti Sarna, divinità benevola che incarna 
la potenza femminile del divino (śakti), è sia una sorta di dea-madre protettrice, 
sia nella sua forma irata tiene a bada gli spettri e le entità negative. In questo vi è 
una chiara specularità rispetto alla funzione dell’ojha, di cui la dea è chiaramente 
la guida. Quello che per estensione potremmo definire il sancta sanctorum della 
divinità, noto come Sarna śtal o jaher, non si trova dentro un tempio o un edificio, 
ma viceversa all’aperto, nella natura: è un luogo magico, una piccola foresta di sal 
naturali (talvolta fatti crescere allo scopo), che diventa il luogo di culto collettivo 
per gli abitanti del villaggio. Qui si svolgono quasi tutte le più importanti cerimo-
nie socio-religiose, gli sciamani entrano in comunicazione con gli spiriti, e si sacri-
ficano animali (spesso anche bufali) in onore della dea e per propiziare benessere 
e abbondanza nella stagione ventura.

Per la sua importanza nel distretto di Ranchi, soprattutto fra i gruppi Oraon, 
Sarna/Chala-Paccho è considerata la gramdevī (dea di villaggio) per eccellenza. 
Tant’è che il sarnaismo (termine che traduce l’espressione “Sarna Dhorom” ovvero 
dharma di Sarna) è qui riconosciuto come la religione delle popolazioni indigene, 
che in particolare intendono distinguersi dall’induismo e dal cristianesimo. Il sim-
bolo di questo nuovo movimento religioso, che in realtà è un revival delle anti-
che tradizioni, prende la forma delle numerose bandiere a strisce bianche e rosse 
(Sarna jhaṇdi) che garriscono festose sui luoghi sacri della zona, all’entrata dei 
villaggi e durante le festività pubbliche. Il colore bianco e rosso s’ispira non solo a 
Sarna, ma in particolare agli abiti tradizionali oraon. Interessante notare che seb-
bene gli Oraon appartengano a gruppo linguistico dravidico, cioè profondamente 
differente dal contesto delle lingue parlate nella zona di Ranchi – ovvero munda 
e sostanzialmente hindi-bihari – essi abbiano contribuito comunque a creare una 
certa continuità nell’identità jharkhandi, che tende compattare culturalmente le 
popolazioni indigene del luogo. La questione è molto complessa e implicherebbe 
la decifrazione dell’intricata rete di rapporti nella frammentata realtà sociopolitica 
delle minoranze etniche locali, tanto da necessitare una trattazione a parte. Per il 
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momento basti dire che l’immagine di Sarna, quale ideale della madre terra, è qui 
un importante elemento di attrazione anche in dinamiche di tipo identitario.

L’iconografia contemporanea della dea, la dipinge come una donna anziana dai 
bianchi capelli fluenti, in piedi sulla riva del fiume, oppure al limitare di un villaggio 
con un giovane prostrato innanzi a lei. L’immagine è ispirata a una serie di tradizioni 
che vedono Chala-Paccho come una forma della stessa dea, mentre Sarna sarebbe 
il corrispondente principio astratto del divino femminile. Una leggenda narra che 
Chala-Paccho sarebbe stata il tramite e mediatrice dell’unione fra Sarna e Darmesh/
Sing Bonga e pertanto è venerata come dea dell’ambiente (Xalxo 2007). Un’altra ver-
sione riporta Chala-Paccho come ipostasi di Sarna, in forma di spirito di una vedova 
che accolse nella sua casa Darmesh/Sing Bonga nella forma di un ragazzo, che ivi 
sopraggiunse stremato e ferito, dopo la battaglia cosmica contro gli asura (una sorta 
di anti-dei come nella tradizione indù). L’unione sessuale fra i due, vista come un 
matrimonio tra il cielo e la terra, fornisce i presupposti alla crescita di boschi e fore-
ste (Baa 2017: 84 - 117). Oltre al mito, che gli artisti moderni amano rappresentare, è 
interessante notare che nel culto, da sempre, Sarna come gli altri bonga sia aniconica, 
rappresentata tutt’al più dal palo di legno o dal vessillo bianco-rosso11. In questo caso 
documentiamo come il gusto iconografico indù influenzi anche le tradizioni tribali, 
ma ne sia altresì assorbito, annoverando anche Sarna nel pantheon delle molteplici 
divinità indiane che qui affollano luoghi sacri, templi, bancarelle e negozi.

Come accennavamo poc’anzi questi tipi di flessibilità del culto e fenomeni 
di ibridazione, sono importanti nei processi di resilienza delle comunità locali 
che cercano di fare fronte comune contro uno stato che da un lato ha da sempre 
trascurato i diritti e lo sviluppo delle minoranze etniche, dall’altro sembra riva-
lutare oggi l’intero territorio per le risorse soprattutto minerarie che contiene 
(Beggiora 2015: 163-174). Il paradosso sta nel fatto che lo sciamanismo in sé è 
da sempre un apparato religioso fluido, flessibile, poliedrico nelle sue forme, 
refrattario a ogni paradigmatica teorizzazione. Tuttavia, oggi il sarnaismo sem-
brerebbe aver assunto un assetto di tipo istituzionale: sostenuto da diverse asso-
ciazioni e movimenti indigeni locali, è diventato per molti il vessillo dell’identità 
delle comunità ādivāsī del Jharkhand e del Chota Nagpur. Contemporaneamente 
abbiamo avuto modo di documentare il sorgere di nuovi movimenti locali che 

11 Lo śtal dove si ritiene essa dimori. I nostri informatori hanno riferito che essa risiede anche nel 
vaglio di vimini intrecciato usato per mondare i cereali. Questo strumento agricolo è largamente usato 
in Sud Asia e nel Sud Est asiatico anche come strumento musicale idiofono a percussione indiretta 
interna a scuotimento, in genere con l’ausilio di riso, grano o altri chicchi o semi di cereale. Il suono pro-
dotto quando il vaglio viene agitato induce l’ojha in uno stato di trance: in sintesi potremmo considerarlo 
un sostituto rituale del tamburo sciamanico siberiano o d’area himalayana.
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confluiscono nel più vasto scenario dell’eco-femminismo indiano. Partendo dal 
presupposto che la società jharkhandi, indigena o meno che sia, pur venerando 
diverse forme di dee madri, sia sempre stata fortemente patriarcale, prevalente-
mente in passato le accuse di stregoneria ricadevano quasi sempre sulle donne 
che avessero provato a far sentire la propria voce o avessero cercato di spezzare 
i rigidi schemi sociali dei villaggi. Oggi invece sempre più frequente è il feno-
meno di gruppi di donne che si recano sole presso lo śtal o jaher sperimentando 
fenomeni di trance e possessione spontanea da parte della dea. Non mancano fra 
loro sciamane chiamate alla funzione di ojha e protette in particolare da Sarna. 
Questo è un caso particolare perché in passato, pur ammettendo la possibilità 
di uno sciamanismo femminile, anche nelle tradizioni tribali locali la presenza 
delle donne nei luoghi sacri aveva cominciato a essere meno accettata o addirit-
tura un tabù. Quindi la voce femminile che si alza da questi consessi estatici è 
quella di Sarna/Chala-Paccho e dei bonga, che innanzitutto lamentano il degrado 
della scena sociale: sono stati dimenticati valori e stili di vita delle società rurali 
di un tempo, nonché la fondamentale posizione che la donna aveva presso le 
comunità indigene. Tale discorso va a innestarsi nel revival di una tradizione 
che riemerge in chiave ecologica: come in altri movimenti ecologisti del passato 
il legame ancestrale fra la donna e la madre terra diventa la chiave per ripen-
sare temi oggi cruciali come lo sfruttamento del territorio. Nella difesa delle 
foreste sacre da parte delle donne santal e oraon, è dunque possibile leggere un 
ampissimo discorso che include i temi dell’emancipazione, dell’uguaglianza, dei 
diritti umani, della difesa dell’ambiente e dello sviluppo sostenibile. È straor-
dinario pensare che una riflessione su questi temi tanto importanti e cruciali 
per l’intero pianeta ci pervenga attraverso dinamiche sciamaniche, che affon-
dano le radici nei culti indigeni, basati su processi di comunicazione, identifi-
cazione, incorporazione della molteplicità di “persone” che popolano i mondi 
multipli del nostro universo. D’altro canto, giungendo alle conclusioni, è onesto 
accettare che la svolta ontologica sia per molti oggi superata (Argyrou 2017). 
Alcuni hanno criticato gli “studiosi della svolta” di essere troppo generalizzanti 
o comunque per aver sostituito teorie vecchie con teorie nuove, ma sempre dal 
medesimo punto di vista, ovvero sostanzialmente di non essere realmente usciti 
dal dilemma dell’etnocentrismo. Ma l’aver spostato almeno il baricentro della 
nostra analisi da un certo antropocentrismo della scienza moderna verso una 
posizione più in linea con le visioni indigene – che pur divergono le une dalle 
altre sull’interpretazione della molteplicità del cosmo – è di sicuro una gran cosa 
che porterà frutti futuri.
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