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«Quando io uso una parola» disse Humpty Dumpty con un 

certo sdegno, «quella significa ciò che io voglio che significhi - 

né più né meno.» 

«La questione è» disse Alice, «se lei può costringere le parole 

a significare così tante cose diverse.» 

«La questione è» replicò Humpty Dumpty, «chi è che 

comanda - ecco tutto.» 

 

Lewis Carroll, Alice nel paese delle meraviglie. Attraverso lo specchio 
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Introduzione 

 

 

 

The vision of another plane utterly different from our own, ambivalent, perilous and 

beyond our control, has faded. Instead the universe has become one-dimensional; there is 

ƹƺ Ɵƞƽƽiƣƽ ƿƺ Ɵƣ ơƽƺƾƾƣƢ, ƹƺ ƸǄƾƿƣƽiƺǀƾlǄ ƺƿƩƣƽ kiƹƢ ƺƤ Ɵƣiƹƨ ƿƺ Ɵƣ Ƹƣƿ ƞƹƢ ƻlƞơƞƿƣƢ. […] 
The mystery and ambivalent peril which surrounded the holy has gone, and with it the 

barrier which divided sacred from profane. 

When the view of the other world fades, and its inhabitants dwindle to the predictable 

regularities called the laws of nature, the shaman and his powers are no longer needed.1 
 

 

Nel 1975 Carmen Blacker – la più nota studiosa non giapponese di figure sciamaniche 

giapponesi – ơƩiǀƢƣǁƞ lƞ ƾǀƞ ƸƺƹƺƨƽƞƤiƞ ơƺƹ Ƽǀƣƾƿƣ ƻƞƽƺlƣ, iƻƺƿiǅǅƞƹƢƺ ƹƣll’iƸƸƣƢiƞƿƺ Ƥǀƿǀƽƺ 

la progressiva scomparsa degli sciamani in Giappone. Tuttavia, come sarà reso chiaro in questa 

tesi, il discorso sciamanico è tuttora efficace, pur con necessari adattamenti e modifiche 

rispetto alle forme cui faceva riferimento Blacker. 

Ad eccezione di alcuni casi, anche gli studi più recenti sul tema si concentrano soprattutto 

sulle figure sciamaniche considerate come “ƿƽƞƢiǅiƺƹƞli” e situate nelle periferie. Viene così 

lasciata inesplorata la situazione nel centro del Paese – inteso in questa tesi soprattutto come 

Tokyo – dove sono comparse e stanno emergendo nuove narrazioni e immaginari della figura 

sciamanica creati e diffusi attraverso diversi linguaggi e media. Questa tesi, prendendo in esame 

cinque casi di studio, intende colmare in parte tale vuoto, indagando come viene costruita e 

narrata la figura sciamanica nel Giappone contemporaneo metropolitano. La rilevanza del 

presente lavoro sta quindi nel tentativo di dare visibilità ad aspetti e processi della narrazione 

della figura sciamanica che sono stati generalmente lasciati in ombra, mostrando allo stesso 

tempo la più ampia e intricata rete di relazioni in cui questi sono inseriti. In un secondo 

ƸƺƸƣƹƿƺ l’ƺƟiƣƿƿiǁƺ è ƞƹơƩƣ Ƽǀƣllƺ Ƣi iƹƢƞƨƞƽƣ l’ƣƤƤiơƞơiƞ Ƣƣl Ƣiƾơƺƽƾƺ ƣ Ƣƣl ƽǀƺlƺ ƾơiƞƸƞƹiơƺ 

nella contemporaneità del Giappone metropolitano. 

L’ƞƻƻƽƺơơiƺ ǀƿiliǅǅato deriva principalmente dƞl ơƞƸƻƺ Ƣƣll’ƞƹƿƽƺƻƺlƺƨiƞ, iƹ ƻƞƽƿiơƺlƞƽƣ 

Ƣƣll’ƞƹƿƽƺƻƺlƺƨiƞ Ƣƣllƣ ƽƣliƨiƺƹi ƣ Ƣƣll’ƞƹtropologia dei media. Come sarà spiegato in dettaglio 

ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣl ƿƣƽǅƺ ơƞƻiƿƺlƺ, il metodo che utilizzo è nello specifico quello della multi-sited 

                                                           

1 Carmen Blacker, The Catalpa Bow: A Study of Shamanistic Practices in Japan (London: Allen & Unwin, 1986), 315. 
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ethnography delineata da George Marcus che suggerisce di passare da un unico campo di 

indagine a «multiple sites of observation and participation that cross-cut dichotomies such as 

ƿƩƣ “lƺơƞl” ƞƹƢ ƿƩƣ “ƨlƺƟƞl”, ƿƩƣ “liƤƣǂƺƽlƢ” ƞƹƢ ƿƩƣ “ƾǄƾƿƣƸ”.»2 Il suo invito è a seguire le persone, 

gli oggetti, le idee e le relazioni nei diversi luoghi in cui questi appaiono e agiscono. Così 

facendo, sostiene Marcus, è possibile dar conto della complessità del fenomeno studiato, 

enfatizzando le connessioni e le relazioni fra i vari punti che lo costituiscono. Nƣll’ǀƿiliǅǅƺ Ƣi 

questo metodo mi accosterò a quanti hanno messo in luce le debolezze insite in esso e offerto 

ƾƺlǀǅiƺƹi ƻƣƽ Ƹiƨliƺƽƞƽƹƣ l’ƣƤƤiơƞơiƞ. 

L’iƸƻƺƽƿƞƹǅƞ Ƣi ơƺƹƾiƢƣƽƞƽƣ lƞ ơƺƸƻlƣƾƾiƿǆ iƹ Ƽǀƞƹƿƺ ƿƞlƣ ƣ Ƣi ƹƺƹ ƾƣƸƻliƤiơƞƽlƞ ƾƿƞ ƞllƞ Ɵƞƾƣ 

di questo lavoro. Pur scegliendo di seguire un determinato filo, ovvero la narrazione della figura 

ƾơiƞƸƞƹiơƞ, ƹƣl ƾǀƺ ƞƽƿiơƺlƞƽƾi iƹ ƿƣƾƿi Ƣiǁƣƽƾi, ơƺƹơƣƹƿƽƞƹƢƺ ƼǀiƹƢi l’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ ƞi ƹƺƢi ơƩƣ 

stringe con altri elementi e alle particolarità proprie delle sue fibre, è necessario tener sempre 

presente la più ampia rete di relazione in cui essa è inserita. Non semplificare la complessità 

significa dunque mantenere la consapevolezza di questa rete e degli elementi che ne fanno 

ƻƞƽƿƣ, ơƺƾì ơƺƸƣ Ƣƣll’iƹƣǁiƿƞƟilƣ ƻƞƽǅiƞliƿǆ ƣ ƞƽƟiƿƽƞƽiƣƿǆ Ƣƣllƞ ƻƽƺƻƽiƞ ǁiƾiƺƹƣ. 

Qual è dunque la dimensione di un gomitolo di spago? Mandelbrot rispose: «Dipende dal 

vostro punto di vista». Visto da una grande distanza, il gomitolo non è altro che un punto, 

privo di dimensioni. Visto da più vicino, il gomitolo appare riempire uno spazio sferico, e 

assume quindi ƿƽƣ ƢiƸƣƹƾiƺƹi. Viƾƿƺ Ƣƞ ƞƹơƺƽ ƻiù ǁiơiƹƺ, ƾi ǁƣƢƣ lƺ ƾƻƞƨƺ, ƣ l’ƺƨƨƣƿƿƺ 
diventa effettivamente unidimensionale, anche se quella dimensione è senza dubbio 

avvolta su se stessa in modo tale da far uso dello spazio tridimensionale.3 
 

 

Questo lavoro trae vantaggio anche dalle considerazioni degli autori che vengono fatti 

ƽiƣƹƿƽƞƽƣ ƹƣllƞ ơƺƾiƢƢƣƿƿƞ “ƾǁƺlƿƞ ƺƹƿƺlƺƨiơƞ”, lƣƨƞƿƞ ƾƺƻƽƞƿƿǀƿƿƺ ƞi ƹƺƸi Ƣi Eduardo Viveiros de 

Castro, Marilyn Strathern, Bruno Latour, Roy Wagner e Tim Ingold. Questi, in estrema sintesi, 

sostengono la necessità di far emergere ƻƽƺƾƻƣƿƿiǁƣ ƿƣƺƽiơƩƣ ƣ ơƺƹơƣƿƿi Ƣƞll’ƣƾƻƣƽiƣƹǅƞ 

etnografica, invece di elaborare nuove teorie o adattarne di esistenti per dare una spiegazione 

alle diverse rappresentazioni della realtà. Il punto sta quindi in un cambiamento di prospettiva 

che scardini visioni etnocentriche ricordando, come afferma Viveiros de Castro riprendendo 

                                                           

2 Gƣƺƽƨƣ E. Mƞƽơǀƾ, “EƿƩƹƺƨƽƞƻƩǄ iƹ/ƺƤ ƿƩƣ WƺƽlƢ SǄƾƿƣƸ: TƩƣ EƸƣƽƨƣƹơƣ ƺƤ Mǀlƿi-SiƿƣƢ EƿƩƹƺƨƽƞƻƩǄ,” Annual 

Review of Anthropology 24 (1995): 95. 
3 James Gleick, Caos: La nascita di una nuova scienza (Milano: BUR Rizzoli, 2004), 99-100. 
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Deleuze, che non ci sono punti di vista sulle cose e sulle persone, ma che le cose e le persone 

sono punti di vista. 

La tesi è strutturata in tre sezioni seguite da un capitolo conclusivo che intende riprendere i 

principali temi emersi nella trattazione e inserirli in un discorso più ampio. 

Nƣllƞ ƻƽiƸƞ ƻƞƽƿƣ, “Cƺƹƿƣƾƿǀƞliǅǅƞǅiƺƹƣ”, l’ƺƟiƣƿƿiǁƺ è Ƽǀƣllƺ Ƣi Ƥƺƽƹiƽƣ ǀƹƞ ƻƞƹƺƽƞƸiơƞ Ƣƣƨli 

studi sǀƨli ƾơiƞƸƞƹi ƣ Ƣƣllƣ ƻƽiƹơiƻƞli ƻƽƺƟlƣƸƞƿiơƩƣ lƣƨƞƿƣ ƞllƞ ƾơƣlƿƞ ƣ ƞll’ǀƾƺ Ƣi ƢƣƿƣƽƸiƹƞƿi 

termini e categorie, prestando particolare attenzione al ruolo degli studiosi nel processo di 

costruzione del loro oggetto di studio. 

Il primo capitolo traccerà la sƿƺƽiƞ Ƣƣllƣ ƹƞƽƽƞǅiƺƹi Ƣi ƾơiƞƸƞƹi ƻƽƺƢƺƿƿƣ ƹƣll’ƞƸƟiƿƺ 

accademico, ricostruendo i passaggi più rilevanti ai fini dello studio in esame, mostrando gli 

ƞƾƻƣƿƿi ơƽiƿiơi ƣƢ ƣǁiƢƣƹǅiƞƹƢƺ lƣ ƻƽiƹơiƻƞli ƿƣƹƢƣƹǅƣ ơƺƹƿƣƸƻƺƽƞƹƣƣ. L’ƞƹƞliƾi ơƺƹƿiƹǀƣƽǆ 

ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣl ƾƣơƺƹƢƺ ơƞƻiƿƺlƺ, ơƺƹ lƞ ƻƽƣƾƣƹƿƞǅiƺƹƣ Ƣƣi ƻƽiƹơiƻƞli ƢiƟƞƿƿiƿi ơiƽơƞ l’ǀƾƺ Ƣƣi 

ƿƣƽƸiƹi “ƾơiƞƸƞƹƺ” ƣ “ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ”. Lƞ Ƹiƞ ƻƽƺƻƺƾƿƞ è Ƣi ơƺƾƿƽǀiƽƣ ƣ iƹƢƞƨƞƽƣ lƞ ơƞƿƣƨƺƽiƞ 

degli sciamani come una classe politetica, espediente che consente di dar spazio alla 

complessità del tema, di considerarne e mostrarne le diverse sfaccettature e di restituirne, così, 

una descrizione dinamica il più possibile aderente alla realtà. In questo modo è inoltre possibile 

considerare le diverse relazioni che caratterizzano la rete in cui le figure sciamaniche sono 

inserite, rendendo evidenti le connessioni e i nodi presenti. 

Nello stesso capitolo saranno considerati anche altri due aspetti problematici: la definizione 

Ƣƣl ơƺƹơƣƿƿƺ Ƣi “ƾƿƞƿi ƞlƿƣƽƞƿi Ƣi ơƺƾơiƣƹǅƞ” ƣ l’ƞƻƻƽƺơơiƺ verso i cosiddetti neo-sciamanesimi. Per 

ƣƹƿƽƞƸƟi i ơƞƾi ƾƞƽƞƹƹƺ ƻƽƣƾƣƹƿƞƿƣ Ƣǀƣ ƻƺƾƾiƟili ǁiƣ Ƣi ƾƺlǀǅiƺƹƣ: il ƻƞƾƾƞƨƨiƺ ƞllƞ Ƣiơiƿǀƽƞ “ƾƿili 

ƞƢƞƿƿƞƿi Ƣi ơƺƸǀƹiơƞǅiƺƹƣ” ƹƣl ƻƽiƸƺ ơƞƾƺ, ƣ l’ǀƿiliǅǅƺ Ƣƣllƞ ơƞƿƣƨƺƽiƞ “ƾƻiƽiƿǀƞliƿǆ ƾơiƞƸƞƹiơƞ 

ƸƺƢƣƽƹƞ” ƹƣl ƾƣơondo. 

Lƞ ƾƣơƺƹƢƞ ƾƣǅiƺƹƣ Ƣƣllƞ ƿƣƾi, “Nƞƽƽƞǅiƺƹi”, è ƢƣƢiơƞƿƞ ƞllƞ ƻƽƣƾƣƹƿƞǅiƺƹƣ ƣ Ƣƣƾơƽiǅiƺƹƣ Ƣƣi 

casi di studio. 

Nel terzo capitolo, in seguito a una revisione degli studi che si sono occupati del rapporto fra 

media e religioni e dei principali approcci teorici utilizzati, presenterò brevemente il ruolo dei 

media ƹƣi ƻƽƺơƣƾƾi Ƣi ơƺƾƿƽǀǅiƺƹƣ Ƣƣllƞ ƽƣƞlƿǆ, iƹƿƽƺƢǀơƣƹƢƺ ƞƹơƩƣ il ơƺƹơƣƿƿƺ Ƣi “ƤƺƽƸƞǅiƺƹi 

ƣƾƿƣƿiơƩƣ” ƻƽƺƻƺƾƿƺ Ƣƞ Biƽƨiƿ MƣǄƣƽ ƻƣƽ ƾƺƾƿiƿǀiƽƣ Ƽǀƣllƺ Ƣi “ơƺƸǀƹiƿǆ iƸƸƞƨiƹƞƿƣ”. 
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Spiegando come intenderƣ ǀƹ “ƿƣƾƿƺ” Ƹƺƿiǁƣƽò iƹ ƾƣƨǀiƿƺ lƞ ƾơƣlƿƞ Ƣƣi ơiƹƼǀƣ ơƞƾi Ƣi ƾƿǀƢiƺ, 

ƸƺƾƿƽƞƹƢƺ i ƻƽiƹơiƻƞli ƣlƣƸƣƹƿi ơƩƣ li lƣƨƞƹƺ ƿƽƞ Ƣi lƺƽƺ, lƞ ƸƣƿƺƢƺlƺƨiƞ ǀƿiliǅǅƞƿƞ ƹƣll’ƞƹƞliƾi ƣ 

le scelte effettuate nella stessa (comprese quelle di esclusione di determinati aspetti). Il capitolo 

si chiuderà con una presentazione delle principali differenze fra i media considerati e della 

contrapposizione fra ciò che è considerato come reale e ciò che invece è definito come virtuale. 

A questo farà seguito la mia intenzione di considerare il virtuale come parte del reale 

iƹƿƽƺƢǀơƣƹƢƺ l’ǀƿiliǅǅƺ Ƣƣi ơƺƹơƣƿƿi Ƣi “ƽƣƞlƿǆ online” ƣ Ƣi “ƽƣƞlƿǆ offline” ƻƣƽ ƾƺƾƿiƿǀiƽƣ i termini 

“ǁiƽƿǀƞlƣ” ƣ “ƽƣƞlƣ”, ƽƣƹƢƣƹƢƺ ƣ iƹƢiơƞƹƢƺ ƞllƺ ƾƿƣƾƾƺ ƿƣƸƻƺ lƣ ƢiƤƤƣƽƣƹǅƣ Ƥƽƞ lƣ Ƣǀƣ ƽƣƞlƿǆ. 

Il quarto capitolo è suddiviso in cinque parti – indicate dalle lettere A, B, C, D ed E – ognuna 

rivolta a una diversa narrazione. In ordine di trattazione, saranno descritti i seguenti casi: tre 

romanzi della scrittrice Taguchi Randy, tre manga (Shaman King, Mushishi e Teizokurei 

Daydream), alcune opere e performance Ƣƣll’ƞƽƿiƾƿƞ Mƞƽikƺ Mƺƽi, ǀƹƞ ƹƺƿƞ ƾƣƽiƣ ƿǁ, Trick, e, 

infine, il caso di Sugee, uno sciamano urbano attivo sia negli spazi offline che in quelli online. La 

struttura di ogni analisi è comune: la presentazione del caso di studio metterà in evidenza i 

principali aspetti legati alla narrazione della figura sciamanica, fulcro della tesi, e sarà infine 

completata dal riferimento ad altri testi creati e diffusi con gli stessi mezzi e linguaggi.  

In seguito alla revisione degli studi sugli sciamani e alla presentazione dei casi di studio, 

ƹƣll’ǀlƿiƸƞ ƻƞƽƿƣ Ƣƣllƞ ƿƣƾi, “TƣƸƞƿiơƩƣ”, saranno delineati i principali elementi che 

caratterizzano la classe politetica degli sciamani nel contesto di riferimento. Questi elementi 

saƽƞƹƹƺ ƻƽƣƾƣƹƿƞƿi ƹƣllƣ Ƣiǁƣƽƾƣ ƾƤǀƸƞƿǀƽƣ ơƺƹ ơǀi ƾi ƸƞƹiƤƣƾƿƞƹƺ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƣ ƹƞƽƽƞǅiƺƹi 

considerate e saranno analizzati con attenzione ai punti di contatto e distacco con le 

“ƿƽƞƢiǅiƺƹi”4 ƾơiƞƸƞƹiơƩƣ ƨiƞƻƻƺƹƣƾi, ơƺƹ lƣ “ƿƽƞƢiǅiƺƹi” ƽƣliƨiƺƾƣ ƣ ƾƻiƽiƿǀƞli Ƣƣll’ƞƽơiƻƣlƞƨƺ ƣ 

con le forme della nuova spiritualità. Uƹ’ƞƹƞliƾi Ƣi Ƽǀƣƾƿƺ ƿiƻƺ Ƹƣƿƿƣƽǆ iƹ lǀơƣ lƣ 

interconnessioni fra i casi di studio, tra questi e il più ampio contesto culturale in cui sono 

inseriti e, allo stesso tempo, fra i tre nuclei tematici presentati. 

                                                           

4 Con riferimento al ƿƣƽƸiƹƣ “ƿƽƞƢiǅiƺƹƣ” ƣ ƞi ƾǀƺi ƾiƨƹiƤiơƞƿi Ƹi ƞơơƺƾƿƺ ƞll’ƞƻƻƽƺơơiƺ ơƽiƿiơƺ ƣlƞƟƺƽƞƿƺ Ƣƞ Eƽiơ 
HƺƟƾƟƞǂƸ ƣ Tƣƽƣƹơƣ Rƞƹƨƣƽ ƣ ƽiƻƽƣƾƺ, ƹƣll’ƞƹƞliƾi Ƣƣl ơƺƹƿƣƾƿƺ ƨiƞƻƻƺƹƣƾƣ, Ƣƞ SƿƣƻƩƣƹ Vlƞƾƿƺƾ ƣ Ƣƞƨli ƞǀƿƺƽi ơƩƣ 
hanno collaborato al volume da lui curato. Si veda Eric J. Hobsbawm e Terence Ranger (a cura di), L’ƩƵveƵzƩƶƵe 
della tradizione (Torino: Einaudi, 2002) e Stephen Vlastos (a cura di), Mirror of Modernity: Invented Traditions of 

Modern Japan (Berkeley: University of California Press, 1998). Si consideri infatti che «tradition is not the sum of 

actual past practices that have perdured into the present; rather, tradition is a modern trope, a prescriptive 

representation of socaially desirable (or sometimes undesirable) institutions and idea thought to have been 

handed down from generation to generation.» Vlastos, Mirror of Modernity, 3. 
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Il quinto capitolo è dedicato al tema del corpo: saranno tracciati gli elementi principali che 

ơƺƹơƺƽƽƺƹƺ ƞllƞ ơƺƾƿƽǀǅiƺƹƣ ƣ ƞll’ǀƿiliǅǅƺ Ƣi ǀƹ ơƺƽƻƺ “ƾơiƞƸƞƹiơƺ” ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƣ ƹƞƽƽƞǅiƺƹi 

considerate. Nella parte introduttiva saranno presentate le principali modalità attraverso cui le 

figure analizzate assumono il ruolo di sciamani e vengono iniziate alla pratica. 

Il capitolo è organizzato poi in cinque paragrafi, ognuno dei quali rivolto a un tema specifico 

lƣƨƞƿƺ ƞll’ƞƾƻƣƿƿƺ Ƣƣl ơƺƽƻƺ. Il primo paragrafo presenterà il tema della costruzione del 

cosiddetto corpo-mente. Si vedrà infatti come la figura sciamanica che emerge dalle narrazioni 

ƺƻƣƽƞ ƾƻƣƾƾƺ ƻƣƽ ƽƣƞliǅǅƞƽƣ ǀƹ’ǀƹiƺƹƣ Ƥƽƞ lƞ ƾǀƞ ơƺƸƻƺƹƣƹƿƣ Ƥiƾiơƞ ƣ Ƽǀƣllƞ Ƹƣƹƿƞlƣ, ƞƾƻƣƿƿƺ 

essenziale per riuscire in seguito a ri-ơƺllƣƨƞƽƣ lƣ ƾƿƣƾƾƣ ơƺƸƻƺƹƣƹƿi ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣi ƾǀƺi ƻƞǅiƣƹƿi.  

Il ƾƣơƺƹƢƺ ƻƞƽƞƨƽƞƤƺ ƣƾƻlƺƽƣƽǆ il ƽǀƺlƺ Ƣƣll’ƣlƣƸƣƹƿƺ ƾƺƹƺƽƺ ƹƣllƞ ƻƽƞƿiơƞ Ƣƣllƣ Ƥiƨǀƽƣ 

ƾơiƞƸƞƹiơƩƣ ƹƞƽƽƞƿƣ. Il ƽiƤƣƽiƸƣƹƿƺ è iƹ ƻƞƽƿiơƺlƞƽƣ ƞll’ǀƾƺ Ƣƣllƞ Ƹǀƾiơa come strumento per 

comunicare con le entità non-umane, per veicolarne i messaggi e per generare una sensazione 

di benessere nel paziente umano. Si vedrà inoltre che il potere del suono si manifesta anche 

nella pronuncia di determinate parole; inoltre, in alcuni casi, lo stesso potere può essere 

evocato dalla sola scrittura di determinati caratteri. 

Nel terzo paragrafo verrà presentato il rapporto fra il desiderio sessuale – e più in generale la 

valorizzazione dei sensi – e la guarigione. In alcuni casi, infatti, la figura sciamanica riesce a 

ƽƣƞliǅǅƞƽƣ lƞ ơƺƹƹƣƾƾiƺƹƣ Ƥƽƞ ƸƺƹƢi Ƣiǁƣƽƾi ƣ lƞ ƨǀƞƽiƨiƺƹƣ ƞƿƿƽƞǁƣƽƾƺ l’ǀƹiƺƹƣ ƾƣƾƾǀƞlƣ ƺ lƞ 

Ƹƞƹiƻƺlƞǅiƺƹƣ Ƣƣll’iƸƸƞƨiƹƞƽiƺ ƣƽƺƿiơƺ Ƣƣl ƻƞǅiƣƹƿƣ. 

Il ƿƣƸƞ Ƣƣl ơƺƽƻƺ ƾƞƽǆ ƻƽƣƾƣƹƿƞƿƺ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣl Ƽǀƞƽƿƺ ƻƞƽƞƨƽƞƤƺ ƹƣlla sua funzione di 

incanalare e in seguito veicolare messaggi o energia. Nel corso della trattazione saranno 

evidenziate le modalità principali utilizzate nelle narrazioni per realizzare i collegamenti con 

entità non-umane e altri mondi e per trasmettere poi i messaggi e le conoscenze acquisiti. 

L’ǀlƿiƸƺ ƻƞƽƞƨƽƞƤƺ, iƹƤiƹƣ, ƻƽƣǁƣƢƣ l’ƞƹƞliƾi Ƣƣllƣ ơƞƽƞƿƿƣƽiƾƿiơƩƣ ơƩƣ ƽƣƹƢƺƹƺ il ơƺƽƻƺ Ƣƣllƺ 

sciamano riconoscibile come tale: caratteristiche fisiche, costumi, oggetti e gestualità. 

Il sesto capitolo prenderà in esame il ruolo della figura sciamanica metropolitana, 

riassumibile con il termine tsunagaru, lƣƿƿƣƽƞlƸƣƹƿƣ “ơƺllƣƨƞƽƣ”. Qǀƣƾƿƺ ƿƣƽƸiƹƣ, ƾƻƣƾƾƺ 

ƽiơƺƽƽƣƹƿƣ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƣ ƹƞƽƽƞǅiƺƹi, iƹƢiơƞ il ơƺllƣƨƞƸƣƹƿƺ Ƥƽƞ ƸƺƹƢi, ƣƹƿiƿǆ ƣ lƣ ơƺƸƻƺƹƣƹƿi 

Ƣƣll’iƹƢiǁiƢǀƺ ƞttraverso il quale la figura sciamanica svolge due funzioni: la mediazione e la 

guarigione. 
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Lƞ ƸƣƢiƞǅiƺƹƣ è Ƹiƽƞƿƞ ƞll’ƺƿƿƣƹiƸƣƹƿƺ Ƣi ơƺƹƺƾơƣƹǅƣ ƣ ƻƺƿƣƽi Ƣi ơǀi il ƻƞǅiƣƹƿƣ ǀƸƞƹƺ, ƺ lƺ 

ƾơiƞƸƞƹƺ ƾƿƣƾƾƺ, ƹƣơƣƾƾiƿƞ. All’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣl ƻƞƽƞƨƽƞƤƺ ƢƣƢiơƞƿƺ ƞ Ƽǀƣƾƿƞ tematica si metteranno 

in luce le diverse modalità attraverso cui tale mediazione può avvenire e i risultati che ne sono 

conseguenza. Sarà inoltre sottolineato come in realtà la figura sciamanica, nel suo ruolo di 

mediatrice, presti attenzione unicamente agli umani che si rivelano come gli unici beneficiari 

della sua pratica. 

La funzione di guarigione è intesa soprattutto come guarigione degli aspetti psicologici e, 

quindi, come trasformazione personale. Nelle narrazioni considerate questa si realizza 

soprattutto attraverso una ri-connessione con elementi di cui ci si era dimenticati o che erano 

stati perduti o, meglio, con elementi che la figura sciamanica fa percepire come dimenticati o 

perduti. L’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ è ƻƽiƹơiƻƞlƸƣƹƿƣ ƾǀll’iƹƢiǁiƢǀƺ, ƹƺƹƺƾƿƞƹƿƣ il ristabilimento 

Ƣƣll’ƣƼǀiliƟƽiƺ ƞ lǀi iƹƿƣƽƹƺ ƻƺƾƾƞ iƹ ƾƣƨǀiƿƺ ƽiǁƣƽƾƞƽƣ ƟƣƹƣƤiơi ƞƹơƩƣ ƾǀllƞ ơƺƸǀƹiƿǆ iƹ ơǀi è 

inserito e, più in generale, sulla sfera spirituale e ambientale. 

Il capitolo si concluderà con una riflessione generale sulla funzione di guide spirituali e di 

punti di riferimento che alcune figure sciamaniche rivestono. Verrà inoltre suggerita 

l’iƸƻƺƽƿƞƹǅƞ ơƩƣ lƣ ƾƿƣƾƾƣ Ƥiƨǀƽƣ ƞƿƿƽiƟǀiƾơƺƹƺ ƞl ƻƽƺơƣƾƾƺ Ƣi ƽiơƣƽơƞ Ƣi ǀƹƞ lƣƨiƿƿiƸƞǅiƺƹƣ ƻƣƽ il 

loro ruolo e le loro pratiche. 

Dopo aver presentato quali sono le caratteristiche del corpo sciamanico costruito nelle (e 

dalle) narrazioni in esame e qual è il ruolo della figura sciamanica nella realtà metropolitana, è 

indispensabile indagare gli scopi che sottendono questo ruolo e lo rendono necessario, 

obiettivo del ƾƣƿƿiƸƺ ơƞƻiƿƺlƺ ơƩƣ ơƩiǀƢƣ lƞ ƾƣǅiƺƹƣ “TƣƸƞƿiơƩƣ”.  

Nel primo paragrafo del capitolo mostrerò come il bisogno di narrazioni di figure 

sciamaniche nella realtà urbana e il loro ruolo sia strettamente legato alle caratteristiche di tale 

realtà, rappresentando una sorta di reazione alla stessa, una reazione che assume 

principalmente la forma di un ritorno alla natura. L’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ ƞllƞ ƹƞƿǀƽƞ contribuisce 

sicuramente a rendere il discorso sciamanico efficace nel contesto metropolitano dove il 

legame con la stessa si percepisce e viene fatto percepire come assente e perduto. Tuttavia, 

ƹƺƹƺƾƿƞƹƿƣ ƻƺƹƨƞƹƺ l’ƣlƣƸƣƹƿƺ ƹƞƿǀƽƞlƣ ơƺƸƣ ƹƺƢƺ ƽilƣǁƞƹƿƣ, lƣ Ƥiƨǀƽƣ ƾơiƞƸƞƹiơƩƣ ƹƺƹ 

intraprendono azioni per preservare e salvaguardare la natura, utilizzando il discorso di un 

necessario ritorno a essa in termini utilitaristici. Oltre che con le tradizioni religiose, sarà inoltre 
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evidenziato il legame fra il ritorno alla natura e le teorie sulla presunta unicità e omogeneità del 

popolo giapponese. 

Il secondo paragrafƺ ƞƻƻƽƺƤƺƹƢiƽǆ il ƽǀƺlƺ ơƩƣ ǁiƣƹƣ ƞƿƿƽiƟǀiƿƺ ƞll’ƣlƣƸƣƹƿƺ ƹƞƿǀƽƞlƣ: iƹ 

molte delle narrazioni analizzate, infatti, la natura fornisce ciò che serve affinché lo sciamano 

ǁƣƹƨƞ ƞ ơƺƾƿiƿǀiƽƾi ơƺƸƣ ƿƞlƣ, ƨli ơƺƹƾƣƹƿƣ iƹ ƾƣƨǀiƿƺ l’ƞơơƣƾƾƺ ƞ ơƺƹƺƾơƣƹǅƣ ƣ ƻƺƿƣƽi e funge 

inoltre da bacino cui attingere elementi utili per realizzare le guarigioni richieste. In 

conclusione al paragrafo sarà mostrato il rapporto che intercorre fra la natura e la tecnologia. 

Qǀƣƾƿ’ǀlƿiƸƞ Ʃƞ ǀƹƞ Ƥǀƹǅiƺƹƣ ƞƸƟiǁƞlƣƹƿƣ: ƺlƿƽƣ ƞ ƽƞƻƻƽƣƾƣƹƿƞre la principale fonte dei 

problemi che gli sciamani si trovano a risolvere, in molti casi diviene anche il mezzo attraverso 

cui realizzare il collegamento fra gli uomini e la sfera naturale. 

Nƣll’ǀlƿiƸƺ ƻƞƽƞƨƽƞƤƺ ƾi ǁƣƢƽǆ ơƺƸƣ ƹƣl Ƹƺƿƺ Ƣi ƽiƿƺƽƹƺ ƞllƞ ƹƞƿura sia racchiuso il tentativo 

Ƣi ƽiơƣƽơƞƽƣ lƣ “ƺƽiƨiƹi”, che vengono trovate nelle periferie, intese principalmente come 

l’ƣƾƿƽƣƸƺ ƹƺƽƢ ƣ l’ƣƾƿƽƣƸƺ ƾǀƢ Ƣƣl Pƞƣƾƣ. Risulterà evidente come siano soprattutto le isole 

Ƣƣll’ƞƽơiƻƣlƞƨƺ Ƣƣllƣ RǄūkǄū ƞ ƽƞƻƻƽƣƾƣƹƿare la fonte di immaginari e legittimazione per gli 

sciamani metropolitani (e per i loro clienti/pazienti), richiamando quanti, a partire 

Ƣƞll’ƣƿƹƺlƺƨƺ ƹƞƿiǁiƾƿƞ Yƞƹƞƨiƿƞ Kǀƹiƺ, ƞǁƣǁƞƹƺ ƿƽƺǁƞƿƺ ǀƹƞ ƽiƾƻƺƾƿƞ ƞllƞ ƽiơƣƽơƞ Ƣƣl “ǁƣƽƺ 

Giƞƻƻƺƹƣ” ƻƽƺƻƽiƺ ƹƣllƣ iƾole del sud. La trattazione renderà inoltre chiaro come la ricerca delle 

origini avvenga anche in senso temporale, facendo riferimento in particolare al periodo JōƸƺƹ.  

L’ƺƿƿƞǁƺ ƣ ǀlƿiƸƺ ơƞƻiƿƺlƺ, ơƺƸƣ iƹƢiơƞ il ƿiƿƺlƺ, iƹƿƣƹƢƣ ƽiƹƿƽƞơơiƞƽƣ i Ƥili ƣ i ƹƺƢi del discorso 

sciamanico emersi nei capitoli precedenti. Il primo paragrafo si proporrà di riprendere gli 

ƣlƣƸƣƹƿi ơƩƣ ơƺƾƿiƿǀiƾơƺƹƺ lƞ ơlƞƾƾƣ ƻƺliƿƣƿiơƞ ƣƿiơƩƣƿƿƞƟilƣ ơƺƸƣ “ƾơiƞƸƞƹi Ƹƣƿƽƺƻƺliƿƞƹi 

ƨiƞƻƻƺƹƣƾi”. Vƣƽƽǆ Ƹƺƾƿƽƞƿƺ ơƺƸƣ ǀƿiliǅǅƞƹƢƺ il ƿƣƽƸiƹƣ “ƾơiƞƸƞƹƺ” ƹƣllƞ ƤƺƽƸƞ ƿƽƞƾliƿƿƣƽƞƿƞ iƹ 

katakana (sƨāƴaƵ) si attivi e si tragga beneficio dal suo capitale e potere simbolico. Saranno 

inoltre sottolineati i principali elementi e aspetti che accomunano e differenziano gli sciamani 

Ƹƣƿƽƺƻƺliƿƞƹi Ƣƞllƣ Ƥiƨǀƽƣ ƻiù lƣƨƞƿƣ ƞllƞ “ƿƽƞƢiǅiƺƹƣ”, ơƺƸƻƽƣƾƞ l’ƞƾƾƣƹǅa di determinati attori, 

come spiriti e dèi, e saranno messe in risalto le peculiarità delle figure analizzate. Fra queste è 

ƽilƣǁƞƹƿƣ ƾƺƻƽƞƿƿǀƿƿƺ lƞ ƻƽƺƨƽƣƾƾiǁƞ Ƣiƾƿiƹǅiƺƹƣ Ƥƽƞ il ƽǀƺlƺ “ƽƣliƨiƺƾƺ” ƣ Ƽǀƣllƺ ƻƣƽƤƺƽƸƞƿiǁƺ, 

dove gli sciamani metropolitani sembrano accentuare soprattutto il secondo a discapito del 

primo. 
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Nel secondo paragrafo verrà mostrato che l’ƣƤƤiơƞơiƞ Ƣƣl Ƣiƾơƺƽƾƺ ƾǀƨli ƾơiƞƸƞƹi ƹƣl 

Giƞƻƻƺƹƣ ơƺƹƿƣƸƻƺƽƞƹƣƺ è lƣƨƞƿƞ ƞll’ƣƤƤiơƞơiƞ ƣ ƞllƣ ơƞƽƞƿƿƣƽiƾƿiơƩƣ Ƣƣi ƸƺǁiƸƣƹƿi e della 

cultura della nuova spiritualità, che si connettono a loro volta alle caratteristiche e ai bisogni 

della società contemporanea giapponese. Sarà presentata una breve analisi della cosiddetta 

nuova spiritualità che verrà messa in relazione ai cambiamenti economici e sociali del periodo 

considerato. La trattazione renderà evidente come le caratteristiche del discorso sciamanico 

contemporaneo si accordino e rispondano all’iƹƿƣƽƣƾse dei potenziali fruitori verso determinati 

temi, agendo allo stesso tempo sugli immaginari già presenti e determinandoli. Il necessario 

accenno al processo di mercificazione della spiritualità – e delle narrazioni delle figure 

sciamaniche che rientrano nella stessa categoria – chiuderà il paragrafo, mostrando quanto la 

sfera religiosa e quella economico-sociale siano strettamente legate tra di loro. 

IƹƤiƹƣ, l’ǀlƿiƸƺ ƻƞƽƞƨƽƞƤƺ ƾƞƽǆ ƢƣƢiơƞƿƺ ƞƢ ƞlơǀƹƣ ơƺƹƾiƢƣƽƞǅiƺƹi Ƥiƹƞli ƣ ƾƞƽƞƹƹƺ iƹƢiơƞƿƣ 

possibili vie future di indagine del tema. 

Dal presente lavoro risulterà quindi chiaro come il mio tentativo sia quello di descrivere la 

rete di relazioni in cui si inserisce la narrazione metropolitana della figura sciamanica, 

mostrandone e analizzandone i principali elementi costitutivi, con la convinzione che un 

lavoro di questo tipo possa contribuire a portare alla luce e spiegare alcune dinamiche in atto 

nel Giappone contemporaneo e, adottando una prospettiva più ampia, anche al di fuori di 

questo. 



 

 

I. CONTESTUALIZZAZIONE 
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1. 

SƿǀƢi ƾǀgli “ƾciamani”: narrazioni di sciamani in accademia1 

 
 

Anche se i due concetti vengono spesso accoppiati in maniera 

indifferenziata […], ƷƶƺƺƶƵƶ ƢƺƺƢƹƢ ƠƶƵƺƩơƢƹƞƻƩ Ƴ’ƼƵƶ, ƺƠƩƞƴƞƵƶ, ƶƧƧƢƻƻƶ 
ơƩ ƼƵƞ ƺƠƶƷƢƹƻƞ, Ƣ Ƴ’ƞƳƻƹƶ, ƺƠƩƞƴƞƵƢƺƩƴƶ, ƹƩƺƼƳƻƞƻƶ ơƩ ƼƵ’ƩƵƽƢƵǁƩƶƵƢ. 

 

Alessandro Saggioro2 

 
 
 

Lo studio delle figure sciamaniche nel Giappone contemporaneo – e non solo – richiede 

necessariamente che si presti attenzione alla storia e alla diffusione di termini ơƺƸƣ “ƾơiƞƸƞƹƺ” 

ƣ “ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ” e ai significati che questi hanno assunto negli ultimi quattro secoli. Allo 

stesso tempo è importante tracciare e tener presente il ruolo che gli studiosi hanno ricoperto 

ƹƣll’iƹǁƣƹǅiƺƹƣ del loro oggetto di studio: anche quelle accademiche sono infatti narrazioni di 

sciamani, al pari delle narrazioni mediatiche di cui tratta in dettaglio questa tesi e, come tali, 

sono ƻƞƽƿƣ Ƣƣll’iƹƿƽƣơơiƺ ơƩƣ ơƺƾƿiƿǀiƾơƣ il Ƣiƾơƺƽƾƺ ƾǀƨli ƾơiƞƸƞƹi. Come sottolinea Saggioro nel 

passaggio riportato in apertura al capitolo, bisogna quindi riconoscere che lo sciamanesimo è il 

ƽiƾǀlƿƞƿƺ Ƣi ǀƹ’iƹǁƣƹǅiƺƹƣ o, meglio, di continue invenzioni. Sulla stessa linea, Ioan Lewis parla 

dello sciamanesimo come di un «convenient anthropological derivative»3 Ƣi “ƾơiƞƸƞƹƺ”. 

Nelle pagine che seguono delineerò i passaggi fondamentali nella storia della scoperta degli 

sciamani e delle invenzioni degli sciamanesimi,4 ƤƺơƞliǅǅƞƹƢƺ l’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ, in un secondo 

                                                           

1 Questo capitolo si basa sul seguente contributo in corso di pubblicazione: Silvia RiǁƞƢƺƾƾi, “SơiƞƸƞƹi ƹƣl 
Giƞƻƻƺƹƣ ơƺƹƿƣƸƻƺƽƞƹƣƺ: ƻƽƣƸƣƾƾƣ ƻƣƽ ǀƹƺ ƾƿǀƢiƺ ơƽiƿiơƺ,” iƹ xxx a cura di Maria Chiara Migliore, Antonio 

Manieri e Stefano Romagnoli (in corso di stampa). Il contributo è stato presentato in occasione del XXXVIII 

Convegno annuale Ƣƣll’éƾƾƺơiƞǅiƺƹƣ Iƿƞliƞƹƞ ƻƣƽ ƨli SƿǀƢi Giƞƻƻƺƹƣƾi ᄬéISTUGIéᄭ ƿƣƹǀƿƺƾi ƻƽƣƾƾƺ l’Uƹiǁƣƽƾiƿǆ Ƣƣl 
Salento a Lecce dal 18 al 20 settembre 2014. 
2  AleƾƾƞƹƢƽƺ Sƞƨƨiƺƽƺ, “IƹƿƽƺƢǀǅiƺƹƣ: SơiƞƸƞƹi ƣ ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸi: iƹǁƣƹǅiƺƹƣ ƺ ƾơƺƻƣƽƿƞ?” iƹ Sciamani e 

sciamanesimi, a cura di Alessandro Saggioro (Roma: Carocci, 2010), 12. 
3 Ioan M.  Lewis, Ecstatic Religion: A Study of Shamanism and Spirit Possession (London-New York: Routledge, 2003), 

43. 
4 La monografia di Andrei Znamenski è di sicuro il testo più recente e completo ƾǀllƺ ƾƿǀƢiƺ Ƣƣll’«evolution of 

Western perceptions of shamanism from the eighteenth century to the present.» Andrei A. Znamenski, The Beauty 

of the Primitive: Shamanism and the Western Imagination (New York: Oxford University Press, 2007), ix.  

L’ƞǀƿƺƽƣ ƽiơƺƾƿƽǀiƾơƣ iƹ Ƣƣƿƿƞƨliƺ ƺƨƹi Ƥƞƾƣ ƹƣllƞ ƾƿƺƽiƞ Ƣƣll’ƞƻƻƽƺƻƽiƞǅiƺƹƣ ƣ Ƣƣll’ǀƾƺ Ƣƣllƞ ƻƞƽƺlƞ “ƾơiƞƸƞƹƺ”, 
continuando e completando il lavoro di chi prima di lui aveva mirato allo stesso fine –in particolare Gloria Flaherty 

(Gloria Flaherty, Shamanism and the Eighteenth Century (Princeton: Princeton University Press, 1992)). Altra fonte 

ǀƿilƣ ƣ Ƣi iƸƸƣƢiƞƿƞ ơƺƹƾǀlƿƞǅiƺƹƣ ƻƣƽ ǀƹƺ ƾƿǀƢiƺ Ƣƣllƞ ƾơƺƻƣƽƿƞ Ƣƣƨli ƾơiƞƸƞƹi ƣ Ƣƣll’iƹǁƣƹǅiƺƹƣ Ƣƣllƺ 
sciamanesimo è il testo curato da Jeremy Narby e Francis Huxley, che raccolgono e traducono estratti dei principali 
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momento, soprattutto sul caso giapponese. Ritengo che accennare, pur se in modo 

necessariamente sintetico e semplificato, alla storia dellƞ ƾơƺƻƣƽƿƞ Ƣƣƨli “ƾơiƞƸƞƹi”, delle 

appropriazioni del termine e della diffusione dello stesso in tutto il mondo sia utile per spostare 

poi il discorso nel contesto giapponese. Uƹ’ƞƹƞlisi di questo tipo consente, infatti, di collocare 

gli studi sugli sciamani ad opera di studiosi giapponesi ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣll’insieme più ampio degli 

studi sugli sciamani, evidenziando collegamenti, riprese, cambiamenti che non potrebbero 

esser portati alla luce in altro modo. 

 

1.1. Dalla scoperta degli “ƾơiaƸaƹi” alla costruzione di una categoria 

Il ƿƣƽƸiƹƣ “ƾơiƞƸƞƹƺ” Ƣƣƽiǁƞ ƾƿƺƽiơƞƸƣƹƿƣ Ƣƞl ƿǀƹƨǀƾƺ šƞƴāƵ5 ed è stato introdotto in Europa 

alla fine del XVII secolo da viaggiatori ed esploratori – soprattutto tedeschi e olandesi – di 

ƽiƿƺƽƹƺ Ƣƞll’ƞƽƣƞ ƾiberiana, dove avevano avuto modo di recarsi partecipando a spedizioni 

finanziate dagli zar russi.6 Riportando il termine tunguso nella traslitterazione tedesca Schaman, 

essi descrivevano i particolari officianti dei rituali cui avevano assistito: individui che, 

utilizzando tamburi e danze, sostenevano di essere in grado di comunicare con gli spiriti per 

ottenere conoscenze e poteri con cui guarire o far del male. Una di queste descrizioni era 

correlata anche da ǀƹ’illǀƾƿƽƞǅiƺƹƣ Ƣƣllƺ ƾơiƞƸƞƹƺ ƿǀƹƨǀƾƺ ƺ “ƻƽƣƿƣ Ƣƣl Ƣiƞǁƺlƺ”, divenuta 

celebre: si tratta di quella realizzata dall’ƺlƞƹƢƣƾƣ Niơƺlƞƞƾ Wiƿƾƣƹ e raccolta nel suo libro North 

and East Tartary (1692) (fig. 1). 
 

 

Fig. 1. "Tungus Shaman; or, The Priest of the Devil". Illustrazione di Nicolaas Witsen (1692) 

                                                                                                                                                                                

saggi in cui, a partire dal XVI secolo fino ad arrivare al XXI secolo, è stata descritta e presentata la figura dello 

sciamano. Si veda Jeremy Narby e Francis Huxley (a cura di), Shamans Through Time: 500 Years on the Path to 

Knowledge (New York: Jeremy P. Tarcher/Penguin, 2004). 
5 Il termine šƞƴāƵ deriverebbe dalla radice sam che indica la danza agitata e violenta che lo sciamano esegue 

mentre batte sul tamburo per richiamare gli spiriti. 
6 Il ƻƽiƸƺ ƿƣƾƿƺ iƹ ơǀi Ȅ ǀƿiliǅǅƞƿƺ Ƽǀƣƾƿƺ ƿƣƽƸiƹƣ ƾƣƸƟƽƞ ơƺƸǀƹƼǀƣ ƣƾƾƣƽƣ l’ƞǀƿƺƟiƺƨƽƞƤiƞ iƹ liƹƨǀƞ ƽǀƾƾƞ 

ƻǀƟƟliơƞƿƞ ƹƣl ᇳᇸᇹᇴ Ƣƞll’ƞƽơiǁƣƾơƺǁƺ éǁǁƞkǀƸ PƣƿƽƺǁiơƩ. 
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Da questo momento inizia un lungo percorso di appropriazioni Ƣƣllƞ ƻƞƽƺlƞ “ƾơiƞƸƞƹƺ” alla 

quale vengono via via associati immagini e significati diversi a seconda dei periodi storici e degli 

intenti di coloro che la utilizzano.  

Un primo passaggio avviene durante il periodo illuminista: ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣll’Encyclopédie 

curata da Denis Diderot nel 1765 compare la voce Schamans, nella quale lo sciamano siberiano 

è descritto come un impostore che officia rituali per una comunità ignorante e superstiziosa. 7 È 

iƹƿƣƽƣƾƾƞƹƿƣ ƺƾƾƣƽǁƞƽƣ lƞ ƽƣƞǅiƺƹƣ Ƣƣll’iƸƻƣƽƞƿƽiơƣ Cƞƿƣƽiƹƞ Ƣi Rǀƾƾiƞ ƞllƞ ƻǀƟƟliơƞǅiƺƹƣ 

Ƣƣll’Encyclopédie: dopo aver notato la presenza di numerose voci riguardanti la Russia, che si 

concentravano soprattutto sulle sue superstizioni, nel 1786 ƾơƽiǁƣ iƹƤƞƿƿi ǀƹ’ƺƻƣƽƞ ƿƣƞƿƽƞlƣ iƹ 

lingua tedesca, intitolata Der sibirische Schaman, ein Lustspiel (Lo sciamano siberiano, una 

commedia), ơƺƹ l’ƺƟiƣƿƿiǁƺ Ƣi Ƹƺƾƿƽƞƽƣ ơƩƣ ƞƹơƩƣ lƞ Rǀƾƾiƞ ƣƽƞ illǀƸiƹƞƿƞ ƣ ƸƺƢƣƽƹiǅǅƞƿƞ ơƺƸƣ 

gli altri grandi Paesi e che, come riassume Alice Kehoe, non era più «hospitable to wild 

extravagances of spiritualism»8 come, invece, esploratori e studiosi avevano osservato e 

descritto fino a quel momento. 

Nel periodo preromantico, a cavallo tra il XVII e il XVIII secolo, i letterati europei iniziano un 

processo di riabilitazione di tutto ciò che costituiva la sfera religiosa e spirituale. Questo implica, 

di conseguenza, anche una rivalutazione della figura dello sciamano. Fra i primi a esporsi in 

questa direzione è da ricordare il filosofo tedesco Johann Gottfried Herder, il quale suggerisce di 

vedere lo sciamano come parte integrante di una comunità e di considerare che egli viene in un 

certo senso ingannato a sua volta e spinto dal sistema culturale in cui è inserito ad assumere 

tale ruolo. Herder sottolinea inoltre l’iƸƻƺƽƿƞƹǅƞ Ƣƣll’iƸƸƞƨiƹƞǅiƺƹƣ e la forza con cui lo 

sciamano riesce a utilizzarla.9 Alla visione positiva dello sciamano si accompagna, nello stesso 

periodo, anche la nascita di un nuovo filone interpretativo: si inizia infatti a sostenere che la 

figura sciamanica abbia in realtà avuto origine ƹƣll’India antica e si sia in seguito diffusa nel 

resto del continente asiatico. Questa teoria ha avuto un grande successo soprattutto nel corso 

                                                           

7  Per la versione originale in francese della voce Schamans si veda http://artflsrv02.uchicago.edu/cgi-

bin/philologic/getobject.pl?c.13:2672.encyclopedie0513 (ultimo accesso 28/09/2016), mentre per una traduzione in 

lingua inglese si veda http://hdl.handle.net/2027/spo.did2222.0000.882 (ultimo accesso 28/09/2016) o Narby e 

Huxley, Shamans Through Time, 32. 
8 Alice Beck Kehoe, Shamans and Religion: An Anthropological Exploration in Critical Thinking (Long Grove: 

Waveland Press, 2000), 37. 
9 Si veda il passaggio del suo Ideen zur Philosophie der Geschichte der Menschheit (Idee per la filosofia della storia 

Ƣƣll’ǀƸƞƹiƿǆ, ᇳᇹ85) riportato in Narby e Huxley, Shamans Through Time, 36-37. 

http://artflsrv02.uchicago.edu/cgi-bin/philologic/getobject.pl?c.13:2672.encyclopedie0513
http://artflsrv02.uchicago.edu/cgi-bin/philologic/getobject.pl?c.13:2672.encyclopedie0513
http://hdl.handle.net/2027/spo.did2222.0000.882
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del Romanticismo, successo alimentato dal crescente fascino che l’“Oƽiƣƹƿƣ” esercita a partire 

da quegli anni. 

Si ritiene che il primo studioso a rintracciare filologiơƞƸƣƹƿƣ l’ƺƽiƨiƹƣ Ƣƣl ƿƣƽƸiƹƣ “ƾơiƞƸƞƹƺ” 

nel sanscrito śƹƞƴƞṇa, parola utilizzata per indicare gli asceti buddhisti, sia stato il filosofo 

Friedrich Schlegel, che ne parla nei suoi scritti degli anni Venti del 1800. Grazie anche al suo 

ơƺƹƿƽiƟǀƿƺ, ƾi ƾǁilǀƻƻƞ l’iƢƣƞ Ƣƣllƺ ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ ƿǀƹƨǀƾƺ ơƺƸƣ «ƞ Ƣƣƨƣƹƣƽƞƿed northern 

version of classical Oriental belief.»10 

Sono molti gli studi che nel corso dei decenni (e, in alcuni casi, ancora oggi) hanno assunto 

quesƿƺ ƻǀƹƿƺ Ƣi ǁiƾƿƞ ƤƺƹƢƞƿƺ ƾǀll’ƺrientalismo ottocentesco, nonostante sia stato provato che 

in realtà il termine sanscrito e quello tunguso hanno avuto due vie di sviluppo autonome. Già 

nel 1917, ad esempio, lo studioso Berthold Laufer11 aveva ricostruito il processo di diffusione del 

sanscrito śƹƞƴƞṇa ƽiƹƿƽƞơơiƞƹƢƺlƺ iƹ ƿƣƾƿi ƨƽƣơi ƣ ƞƽƞƟi ơƩƣ Ƣƣƾơƽiǁƣǁƞƹƺ l’IƹƢiƞ ƣ il ƟǀƢƢƩiƾƸƺ. 

Laufer, con la sua analisi, dimostra che il termine sanscrito non ha alcuna relazione con lo 

sciamano tunguso, essendo in realtà un termine tecnico che indica il monaco buddhista. Nel 

suo breve saggio fa inoltre riferimento agli studi del linguista e turcologo ungherese Julius 

NȅƸƣƿƩ, ơƩƣ Ʃƞ illǀƾƿƽƞƿƺ ơƺƸƣ l’ƺƽiƨiƹƣ Ƣƣl ƿƣƽƸiƹƣ šƞƴāƵ ƾiƞ Ƣƞ ƽiƹƿƽƞơơiƞƽƣ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣl 

ceppo di lingue turco-tunguse.12 

Negli ultimi decenni Ƣƣll’Oƿƿƺơƣƹƿƺ prende avvio il processo di invenzione dello 

sciamanesimo, termine che inizia a essere utilizzato regolarmente in testi sia accademici sia 

popolari e che è studiato e presentato come una forma religiosa specifica di popolazioni 

Ƣƣll’éƾiƞ ơentro-settentrionale, senza riferimenti ad altri contesti geografici.13 

Parlare di “ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ” Ȅ ƻƞƽƿiơƺlƞƽƸƣƹƿƣ ƻƽƺƟlƣƸƞƿiơƺ: come già accennato, si tratta di 

una pura creazione degli studiosi e ƾǀƨƨƣƽiƾơƣ l’iƢƣƞ Ƣi ǀƹ ƤƣƹƺƸƣƹƺ ƾƿƽǀƿƿǀƽƞƿƺ ƣ ƺƽƨƞƹiǅǅƞƿƺ 

ơƺƹ ƽƣƨƺlƣ ƣ ƻƽƞƿiơƩƣ, ơƞƽƞƿƿƣƽiƾƿiơƩƣ ƢiƤƤiơilƸƣƹƿƣ ƽiƾơƺƹƿƽƞƟili ƹƣllƞ ƽƣƞlƿǆ. Giǆ l’ƞƹƿƽƺƻƺlƺƨƺ 

Arnold Van Gennep, in un breve saggio del 1903, aveva evidenziato questo problema, 

riferendosi al ƿƣƽƸiƹƣ “ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ” ơƺƸƣ ƞ ǀƹƺ Ƣƣi più pericolosi fra i molti termini vaghi 

                                                           

10 Znamenski, The Beauty of the Primitive, 14. 
11 êƣƽƿƩƺlƢ LƞǀƤƣƽ, “Oƽiƨiƹ ƺƤ ƿƩƣ WƺƽƢ SƩƞƸƞƹ,” American Anthropologist 19, no. 3 (1917): 361-371. 
12 Per una sintesi dei principali dibattiti e posizioni circa la derivazione etimologica della parola sciamano si veda 

Znamenski, The Beauty of the Primitive, 13-17. 
13 Znamenski riporta che «as Stephen Glosecki informs us, the term shamanism, in its German version of 

schamanism, began to appear regularly in scholarly and popular literature after the 1870s.» Znamenski, The Beauty 

of the Primitive, 33. 
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utilizzati negli studi delle religioni.14 Van Gennep spiega inoltre la sua posizione analizzando il 

termine in questione e confrontandolo con altri termini che presentano lo stesso suffisso: 

ơƩƞƸƞƹiƾƸƣ ƾiƨƹiƤiƣ…Ƽǀƺi Ƣƺƹơ? Qǀ’ƺƹ ƞƢƺƽƣ lƣƾ ƾƺƽơiƣƽƾ ƣƿ Ƽǀ’ƺƹ lƣǀƽ ƽƣƹƢ ǀƹ ơǀlƿƣ? 
Gela est impossible car le sorcier ƹ’ƣƾƿ ƹi un esprit ni un dieu. Peut-Ȇƿƽƣ, Ƽǀ’ƺƹ ơƽƺiƿ ƞǀǃ 
ƾƺƽơiƣƽƾ ƣƿ Ƽǀ’ƺƹ lƣƾ ƽƣƨƞƽƢƣ ơƺƸƸƣ Ƣƺǀȅƾ Ƣƣ ƻƺǀǁƺiƽƾ ƾƻȅơiƞǀǃ, ƸƞƨiƼǀƣƾ, ƾǀƽƹƞƿǀƽƣlƾ? 
Mƞiƾ lƣ Ƥƞiƿ Ƣ’ƞǁƺiƽ Ƣƣƾ ƾƺƽơiƣƽƾ, Ƣe croire en leur puissance supérieure est un fait, socio-

religieux sans doute, mais qui ne suffit pas à constituer une religion; les Sibériens ne sont 

ƻƞƾ ƾƣǀlƾ ǆ ƻƺƾƾȅƢƣƽ Ƣƣƾ iƹƢiǁiƢǀƾ Ƣƺƹ’ƿ lƣ ƽƺlƣ ƣƾƿ Ƣƣ ƾƣƽǁƣƽ Ƣ’iƹƿƣƽƸȅƢiƞiƽƣƾ ƣƹƿƽƣ lƣƾ 
divinités et les homes ordinaires; et cependant on ne qualifiera pas le catholicisme de 

prêtrisme, le protestantisme de pasteiirisme, le bouddhisme de honzisme. On parle il est 

vrai de lamaïsme mais ce mot est aussi impropre à désigner une «forme religieuse» que le 

mot chamanisme.15 
 

 

La creazione dello sciamanesimo vive una fase di sviluppo in seguito alla nascita 

Ƣƣll’ƞƹƿƽƺƻƺlƺƨiƞ ǁƣƽƾƺ lƞ Ƥiƹƣ Ƣƣl XIX ƾƣơƺlƺ. Da questo periodo il ƿƣƽƸiƹƣ “ƾơiƞƸƞƹƺ” iƹiǅiƞ ƞ 

essere utilizzato per descrivere tutte quelle figure che, pur appartenenti ad altri contesti 

geografici, parevano essere simili a quelle siberiane nel loro ruolo di mediatrici fra uomini e 

spiriti e nelle tecniche utilizzate per rendere possibile tale comunicazione fra mondi. 

Il processo di appropriazione e utilizzo dƣllƞ ƻƞƽƺlƞ “ƾơiƞƸƞƹƺ” ƞƿƿƽƞǁƣƽƾƞ ƞlơǀƹƣ Ƥƞƾi ơƩƣ 

Sergio Botta sintetizza parlando di «decontestualizzazione dei fenomeni sciamanici di origine 

siberiana, la generalizzazione dello sciamanismo quale oggetto scientifico e, infine, 

l’iƢƣƞliǅǅƞǅiƺƹƣ Ƣƣllƞ ơƞƿƣƨƺƽiƞ ơƺƸƣ lǀƺƨƺ ƾǀl Ƽǀƞlƣ ƻƽƺiƣƿƿƞƽƣ ǀƹ’iƸƸƞƨiƹƣ Ƣƣl ƸƺƹƢƺ 

primitivo nel quale sarebbero stati ancora osservabili i residui arcaici di quella origine 

universale dei fatti religiosi.»16 

Fra i primi testi etnografici sugli sciamani è importante ricordare Wilhelm Radloff, noto per 

la sua etnografia Aus Sibirien (Dalla Siberia, 1884) e primo accademico a svolgere ricerche 

approfondite sul tema, diventando così per decenni la principale fonte di riferimento. 

                                                           

14 éƽƹƺlƢ Vƞƹ Gƣƹƹƣƻ, “Dƣ l’ƣƸƻlƺi Ƣǀ Ƹƺƿ ‘ơƩƞƸƞƹiƾƸƣ’,” RƢƽƼƢ ơƢ Ƴ’ƨƩƺƻoire des religions XLVII, no. 1 (1903): 51-57. 
15 Ibid., 53. 
16 Sƣƽƨiƺ êƺƿƿƞ, “Lƞ ǁiƞ ƾƿƺƽiơiƾƿƞ ƞllƺ ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ: ƻƽƺƾƻƣƿƿiǁƣ ƞƽơƩƣƺlƺƨiơƩƣ ƣ ƾƿƺƽiƞ Ƣƣllƣ ƽƣliƨiƺƹi,” iƹ Sciamani e 

sciamanesimi, a cura di Alessandro Saggioro (Roma: Carocci, 2010), 67. 
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La tendenza di molti dei primi antropologi è stata quella di riconoscere nello sciamanesimo 

una forma primitiva di religione, sulla scia delle teorie evoluzionistiche ed etnocentriche.17 Fra i 

primi a contrastare questa visione etnocentrica che considerava i non-“OơơiƢƣƹƿƞli” come meno 

evoluti è da citare Franz Boas, considerato il fondatorƣ Ƣƣll’ƞƹƿƽƺƻƺlƺƨiƞ ƞƸƣƽiơƞƹƞ. Boas visse 

per circa un anno con gli Inuit nel nord del Canada e prese successivamente parte, insieme ad 

altri studiosi, a una spedizione nel Pacifico settentrionale. Nel corso di questa ebbe modo di 

studiare e comparare le popolazioni artiche, iniziando ƞ ǀƿiliǅǅƞƽƣ il ƿƣƽƸiƹƣ “ƾơiƞƸƞƹƺ” ƞƹơƩƣ 

per descrivere praticanti non siberiani che fino a quel momento erano stati definiti medicine-

man/woman. Lo sciamanesimo inizia così a essere analizzato e descritto come un fenomeno in 

grado di diffondersi passando di comunità in comunità e si riconosce che, in questo processo, 

alcuni cambiamenti di forma sono inevitabili. Le descrizioni dei praticanti con cui Boas e i suoi 

colleghi entrarono in contatto comprendono anche diversi riferimenti alla loro presunta 

iƹƾƿƞƟiliƿǆ ƻƾiơƺlƺƨiơƞ, ƾƣơƺƹƢƺ ǀƹ’iƹƿƣƽƻƽƣƿƞǅiƺƹƣ ƻƾiơƺƻƞƿƺlƺƨiơƞ ơƩƣ ơontinuerà negli anni 

successivi e che ottiene subito forza grazie alla studiosa Marie Antoinette Czaplicka e al suo 

ruolo rilevante nel sostenere la visione dello sciamano come individuo mentalmente instabile.18 

La teoria della cosiddetta isteria artica dello sciamano siberiano era spiegata come conseguenza 

delle caratteristiche della zona artica. Si riteneva, infatti, che le rigide temperature, le lunghe 

ore di buio e le carenze vitaminiche nella dieta causassero comportamenti e reazioni incanalati 

e istituzionalizzati poi ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣl ƽǀƺlƺ Ƣi “ƾơiƞƸƞƹƺ”. 19 

Nel 1935 viene pubblicato Psychomental Complex of the Tungus Ƣƣll’ƣƿƹƺƨrafo Sergei 

Shirokogoroff, testo fondamentale nel segnare una nuova svolta degli studi sugli sciamani. 

Innanzitutto Shirokogoroff sostiene che la cosiddetta isteria artica non ha nulla a che vedere 

con la malattia mentale e contrasta le teorie che la vedono centrale al fenomeno sciamanico 

                                                           

17 Si veda John Lubbock che parla dello sciamanesimo come di uno degli stadi della religione primitiva. John 

Lubbock, The Origin of Civilisation and the Primitive Condition of Man: Mental and Social Conditions of Savages  

(London: Longmans, Green, and Co., 1870). 
18 Marie Antoinette Czaplicka, Aboriginal Siberia: A Study in Social Anthropology (Oxford: Clarendon Press, 1914). 

Pur non facendo mai direttamente ricerca sul campo, Czaplicka raccoglie e sintetizza gli studi esistenti sullo 

sciamanesimo tunguso nella suƞ ƸƺƹƺƨƽƞƤiƞ ơƩƣ ǁƞ ƞ ƾƺƾƿiƿǀiƽƣ l’ƣƿƹƺƨƽƞƤiƞ Ƣi RƞƢlƺƤƤ iƹ Ƽǀƞliƿǆ Ƣi ƹǀƺǁƞ Ƥƺƹƿƣ Ƣi 
riferimento per gli studiosi del fenomeno in area siberiana. 
19 In questo filone interpretativo si inserisce anche Åke Ohlmarks, importante anche perché la pubblicazione delle 

sue teorie susciterà una reazione di Mircea Eliade contribuendo alla stesura della sua monografia sullo 

ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ ƣ lƣ ƿƣơƹiơƩƣ Ƣƣll’ƣƾƿƞƾi. Si veda Åke Ohlmarks, Studien zum Problem des Schamanismus (Lund-

Kopenhagen: C. W. K. Gleerup-Ejnar Munksgaard, 1939). 
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mettendo invece in evidenzia il ruolo sociale e terapeutico che gli sciamani ricoprono nelle 

comunità di appartenenza. Inoltre, come fa notare Botta, Shirokogoroff è stato fra i primi «a 

criticare apertamente la tendenza oơơiƢƣƹƿƞlƣ ƞ ƨƣƹƣƽƞliǅǅƞƽƣ l’ǀƾƺ Ƣƣl ƿƣƽƸiƹƣ ƾƣƹǅƞ ơƩƣ ƞƢ 

ƣƾƾƞ ƻƺƿƣƾƾƣ ƞơơƺƸƻƞƨƹƞƽƾi ǀƹ’ƞƢƣƨǀƞƿƞ ơƺƹƺƾơƣƹǅƞ Ƣƣi Ƥƞƿƿi ƣƿƹƺƨƽƞƤiơi.»20 Shirokogoroff 

ripropone, infine, la tesi di una derivazione indiana dello sciamanesimo: nella sua monografia 

lo sciamanesimƺ ƿǀƹƨǀƾƺ Ȅ iƹƤƞƿƿi Ƣƣƾơƽiƿƿƺ ơƺƸƣ ǀƹ ƾiƾƿƣƸƞ ƽƣliƨiƺƾƺ ơƽƣƞƿƺƾi Ƣƞll’iƹơƺƹƿƽƺ Ƥƽƞ 

le credenze siberiane e il buddhismo tibetano. 

Il ƿƣƹƿƞƿiǁƺ Ƣi ƞƟƟƞƹƢƺƹƞƽƣ lƞ ƿƣƺƽiƞ ƻƾiơƺƻƞƿƺlƺƨiơƞ, ƾƻƺƾƿƞƹƢƺ l’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ Ƣƞllƞ 

condizione mentale dello sciamano al suo rǀƺlƺ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƞ ơƺƸǀƹiƿǆ, ƺƿƿiƣƹƣ Ƥƺƽǅƞ anche 

grazie a due saggi di Claude Lévi-Strauss, entrambi pubblicati nel 1949.21 In questi gli sciamani 

vengono presentati come praticanti spirituali in grado di usare con successo i meccanismi della 

guarigione simbolica: da malati mentali gli sciamani assumono ora un ruolo simile a quello 

degli psicanalisti. 

Il ƻƞƾƾƞƨƨiƺ ơƩƣ ƾi ƻǀò Ƥƺƽƾƣ ơƺƹƾiƢƣƽƞƽƣ ơƺƸƣ Ƽǀƣllƺ ƻiù ƽilƣǁƞƹƿƣ ƹƣllƞ ƾƿƺƽiƞ Ƣƣll’ǀƿiliǅǅƺ ƣ 

ƢiƤƤǀƾiƺƹƣ Ƣƣllƞ ƻƞƽƺlƞ “ƾơiƞƸƞƹƺ”, nonché della creazione di una categorizzazione destinata a 

durare, è stato compiuto dallo storico delle religioni rumeno Mircea Eliade. Eliade nel 1951 

pubblica in francese la monografia Le chamanisme et les techniques archaïques de l'extase, 

destinata ad avere un impatto ancora maggiore a seguito di una revisione del testo per la 

pubblicazione, nel 1964, della versione in inglese.22 

In questo testo, fondato unicamente sulla vasta letteratura a disposizione poiché Eliade non 

aveva mai avuto modo di incontrare uno sciamano dal vivo, vengono delineate le 

caratteristiche che identificano lo sciamanesimo puro e autentico e la cui presenza legittima 

l’ǀƿiliǅǅƺ Ƣƣl ƿƣƽƸiƹƣ “ƾơiƞƸƞƹƺ”. Eliade spiega di voler limitare il significato e gli usi di tale 

                                                           

20 êƺƿƿƞ, “Lƞ ǁiƞ ƾƿƺƽiơiƾƿƞ ƞllƺ ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ,” ᇸᇺ. 
21 Claude Lévi-Sƿƽƞǀƾƾ, “Lƣ ƾƺƽơiƣƽ ƣƿ ƾƞ Ƹƞƨiƣ,” Les Temps Modernes 4, no. 41 (1949): 385-406; Claude Lévi-Strauss, 

“L’ȅƤƤiơƞơiƿȅ ƾǄƸƟƺliƼǀƣ,” RƢƽƼƢ ơƢ Ƴ’ƨƩƺƻƶƩƹƢ ơƢƺ ƹƢƳƩƧƩƶƵƺ 135, no. 1 (1949): 5–27. 
22 Mircea Eliade, Le chamanisme et les techniques archaïques de l'extase (Paris: Payot, 1951). La versione inglese è 

Mircea Eliade, Shamanism: Archaic Techniques of Ecstasy (New York: Pantheon, 1964). Per un approfondimento 

critico sul tema dello sciamanesimo in Eliade si rimanda a Leonardo Ambasciano, Sciamanesimo senza 

sciamanesimo. Le radici intellettuali del modello sciamanico di Mircea Eliade: evoluzionismo, psicanalisi, te(le)ologia 

(Roma: Edizioni Nova Cultura, 2014). 
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termine «proprio per evitare gli equivoci e per veder più chiaro ƹƣllƞ ƾƿƣƾƾƞ ƾƿƺƽiƞ Ƣƣllƞ ‘Ƹƞƨiƞ’ ƣ 

Ƣƣllƞ ‘ƾƿƽƣƨƺƹƣƽiƞ’.»23 

Secondo la ricostruzione di Eliade lo sciamanesimo è una forma di spiritualità che in epoca 

arcaica era comune a tutti gli uomini e che presentava, quindi, elementi univeƽƾƞli, Ƽǀƞli l’ƣƾƿƞƾi, 

il connesso volo magico e la presenza di un axis mundi a unire fra loro i tre livelli che 

ơƺƾƿiƿǀiƾơƺƹƺ l’ǀƹiǁƣƽƾƺ ƾơiƞƸƞƹiơƺ, liǁƣlli che lo sciamano in estasi può visitare, muovendosi 

ǁƣƽƾƺ l’ƞlƿƺ ƣ ǁƣƽƾƺ il Ɵƞƾƾƺ. Come suggerisce il titolo della sua opera, per Eliade la 

corrispondenza fondamentale è Ƽǀƣllƞ Ƥƽƞ lƺ ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ ƣ lƣ ƿƣơƹiơƩƣ Ƣƣll’ƣƾƿƞƾi: i fenomeni 

di possessione vengono così esclusi dalla sua categorizzazione. 

Le teorie di Eliade e la sua narrazione sugli sciamani hanno avuto un influsso notevole sul 

mondo accademico e non, segnando un punto di svolta, come si vedrà nel paragrafo seguente, 

anche per gli studiosi giapponesi. Inoltre, la risonanza della sua opera ha sicuramente 

contribuito a rendere lo sciamanesimo, nell’ƞơơƣǅiƺƹƣ da lui ricostruita e presentata, un 

fenomeno globale, come si può notare prendendo in esame il periodo delle cosiddette 

controculture nord-americane ed europee negli anni Sessanta e Settanta. 

In questi anni l’iƸƸƞƨiƹƣ Ƣƣllƺ ƾơiƞƸƞƹƺ ǁiƣƹƣ ƞƾƾƺơiƞƿƞ ƾƺƻƽƞƿƿǀƿƿƺ ƞll’ǀƾƺ Ƣi ƾƺƾƿƞƹǅƣ 

ƻƾiơƺƿƽƺƻƣ ƣ ƹƣ ƞǀƸƣƹƿƞ il Ƥƞƾơiƹƺ ƣ l’iƹƿƣƽƣƾƾƣ ƹƺƹ ƾƺlƺ ƹƣl ƸƺƹƢƺ ƞơơƞƢƣƸiơƺ ƣ iƹ Ƽǀƣllƺ Ƣƣi 

media, che utilizzano il termine per descrivere ƞƽƿiƾƿi “ƾƽƣƨƺlƞƿi”, Ƹƞ ƞƹơƩƣ Ƣƞ ƻƞƽƿƣ Ƣi ƻƣƽƾƺƹƣ 

comuni alla ricerca di forme alternative di spiritualità. Questa fase, caratterizzata da tendenze 

ǁƣƽƾƺ ǀƹ’ǀƹiǁƣƽƾƞliǅǅƞǅiƺƹƣ ƣ, ƞllƺ ƾƿƣƾƾƺ ƿƣƸƻƺ, ǁƣƽƾƺ l’iƹƢiǁiƢǀalizzazione dello sciamanesimo, 

risulta legata soprattutto a due nomi: quelli di Carlos Castaneda e di Michael Harner, entrambi 

fortemente influenzati dal testo di Eliade. 

Carlos Castaneda, dopo aver conseguito un dottorato in antropologia, è stato il primo a 

portare la categoria dello sciamanesimo dal mondo accademico al mondo delle controculture 

attraverso undici volumi (pubblicati fra il 1968 e il 1998) in cui presenta gli insegnamenti 

ricevuti durante i dialoghi con lo sciamano messicano Don Juan, che si scoprì poi non esser mai 

esistito.24 

                                                           

23 Mircea Eliade, Lo sciƞƴƞƵƩƺƴƶ Ƣ ƳƢ ƻƢƠƵƩƠƨƢ ơƢƳƳ’ƢƺƻƞƺƩ (Roma: Edizioni mediterranee, 1974), 21. 
24 Il primo volume è il seguente: Carlos Castaneda, The Teachings of Don Juan: A Yaqui Way of Knowledge (Berkeley: 

University of California Press, 1968). 
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Michael Harner,25 che a sua volta ha ottenuto un dottorato in antropologia, si è recato per un 

periodo di ricerca sul campo Ƥƽƞ ƨli ƾơiƞƸƞƹi Ƣƣll’ƞƽƣƞ ƞƸƞǅǅƺƹiơƞ, Ƣƺǁƣ Ʃƞ ƻƽƺǁƞƿƺ l’ayahuasca 

ƺƿƿƣƹƣƹƢƺ ǁiƾiƺƹi ƣ ƽiǁƣlƞǅiƺƹi ơƩƣ l’Ʃƞƹƹƺ ƻƺƽƿƞƿƺ, ƼǀƞlơƩƣ ƿƣƸƻƺ Ƣƺƻƺ, ƞ iƢƣƞƽƣ il ơƺƾiƢƢƣƿƿƺ 

“Cƺƽƣ SƩƞƸƞƹiƾƸ”. Qǀƣƾƿƺ Ȅ ǀƹ iƹƾiƣƸƣ Ƣi ƿƣơƹiơƩƣ e conoscenze sciamaniche universali, 

slegate quindi da specifici contesti culturali, che vengono trasmesse durante i seminari 

organizzati in tutto il mondo dalla Foundation for Shamanic Studies (FSS) costituita da Harner 

nel 1979. L’ƺƟiƣƿƿiǁƺ Ƣƣllƞ FSS Ȅ quello di aiutare le persone di tutto il mondo a restaurare le loro 

ơƞƻƞơiƿǆ Ƣi ơƺƹƿƞƿƿƺ ơƺƹ ǀƹ ƞlƿƽƺ liǁƣllƺ Ƣƣll’ƣƾiƾƿƣƹǅƞ, ƽƣơǀƻƣƽƞƹƢƺ iƹ Ƽǀƣƾƿƺ ƸƺƢƺ l’ƣƽƣƢiƿǆ 

perduta dello sciamanesimo. La fondazione si dedica inoltre a «the preservation, study, and 

teaching of shamanic knowledge for the welfare of the Planet and its inhabitants.»26 

Sia Castaneda che Harner hanno avuto un ruolo importante nel diffondere la parola 

“ƾơiƞƸƞƹƺ” –e gli immaginari ad essa attribuiti da Eliade – tra i non specialisti, contribuendo ad 

accrescere il fascino della figura che essa descrive. Come anche altri dopo di loro, si sono 

presentati investiti della legittimità che deriva da una parte dalla loro formazione accademica e, 

Ƣƞll’ƞlƿƽƞ, Ƣƞllƞ lƺƽƺ ƻƽƞƿiơƞ ƹƣl ƸƺƹƢƺ “sciamanico”: il loro appartenere sia al mondo 

accademico che a Ƽǀƣllƺ “ƾơiƞƸƞƹiơƺ” ha donato indubbiamente forza alle loro narrazioni, 

aumentandone l’iƹƿƣƽƣƾƾƣ ƣ l’ƞƿƿƽƞƿƿiǁƞ fra le persone comuni. Da questo momento, quindi, 

l’ƞƸƟiƿƺ ƞơơƞƢƣƸiơƺ iƹ ơǀi lƞ ơƞƿƣƨƺƽiƞ degli sciamani era stata cristallizzata non ne è più 

l’ƣƾơlǀƾiǁƺ Ƥƽǀiƿƺƽƣ. Il risultato è la (continua) creazione di neo-sciamanesimi, con i relativi corsi 

di formazione e la pubblicazione di testi con insegnamenti sciamanici riadattati in base alle 

esigenze e indirizzati a ogni sfera della vita, da quella personale a quella lavorativa. 

La necessità di differenziare le narrazioni prodotte nel mondo accademico dalla fiorente 

produzione dei praticanti sciamani al di fuori di questo ha portato, ad esempio, la International 

Society for Shamanistic Research (ISSR), fondata nel 1988, a rinnovarsi e a cambiare nome in 

                                                           

25 Si veda Michael Harner, The Way of the Shaman: A Guide to Power and Healing (New York: Harper & Row, 1980). Il 

testo è la base per i seminari offerti dalla Foundation for Shamanic Studies (https://www.shamanism.org/, ultimo 

accesso 21/09/2016) in tutto il mondo. Nei seminari viene insegnato come accedere al mondo degli spiriti passando 

attraverso uno stato di trance indotto dal suono ripetuto di tamburi o sonagli. éll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƞ realtà spirituale è 

possibile contattare spiriti benefici e ottenere da essi sostegno e aiuto nella risoluzione dei problemi e nel 

raggiungimento degli obiettivi che ci si è prefissati. Attraverso la comunicazione diretta con le entità spirituali, 

riconosciute come le uniche e vere fonti di sapere, si può inoltre raggiungere un profondo livello di conoscenza e 

consapevolezza di sé. 
26 Dal sito della fondazione, https://www.shamanism.org/. 

https://www.shamanism.org/
https://www.shamanism.org/
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International Society for Academic Research on Shamanism (ISARS) nel 2015. Come si legge nel 

sito web Ƣƣll’ƞƾƾƺơiƞǅiƺƹƣ,  

TƩƣ Eǃƣơǀƿiǁƣ êƺƞƽƢ’ƾ Ƣƣơiƾiƺƹ ƿo renew the society underscores its academic orientation 

and highlights the urgency to study shamanism in relation to the most discussed issues of 

the last decades such as globalization, environmental/ecological degradation, cultural 

resilience and human rights.27 
 

 

Una delle dinamiche in atto nel mondo accademico è quindi quella di una differenziazione 

fra la prospettiva da outsider Ƣƣll’ƞơơƞƢƣƸiơƺ, ơƩƣ Ʃƞ ƞǀƿƺƽiƿǆ ƣ ơƩƣ ƽiǁƣƽƾƞ ǀƹ ơƞƽƞƿƿƣƽƣ Ƣi 

validità e accuratezza scientifica alle narrazioni prodotte, e la prospettiva da insider del 

praticante-sciamano che manca invece di queste caratteristiche.28 

 

1.2. SƿǀƢi ƾǀgli “ƾơiaƸaƹi” iƹ Giaƻƻƺƹƣ29 

I primi studi sulla figura della miko 巫女,30 che verrà in seguito fatta rientrare nella categoria 

Ƣƣƨli “ƾơiƞƸƞƹi” come emblema degli sciamani giapponesi, risalgono ai primi decenni del XX 

secolo, quando alcuni studiosi iniziano a ricercare le forme originarie della religione giapponese. 

Fra questi è da ricordare soprattutto il folkorista Yanagita Kunio che, con lo pseudonimo di 

Kawamura Haruki, pubblica nel 1913 una serie di dodici articoli intitolati FƼjƶ Ʋō (Studio sulle 

fujo),31 nei quali descrive la miko (o fujo) come mediatrice fra il mondo degli uomini e quello di 

divinità e spiriti. Distingue inoltre due tipologie di miko: le jinja miko 神社巫女, legate a 

ƾƞƹƿǀƞƽi ƾƩiƹƿō, e le kuchiyose miko 口寄せ巫女 che invece si lasciano impossessare da spiriti e 

dèi. Yanagita analizza inoltre il cambiamento che interessa la figura delle miko durante il 

                                                           

27 http://www.isars.org/ (ultimo accesso 21/09/2016). 
28 Sul tema si veda Russel T. McCutcheon (a cura di), The Insider/Outsider Problem in the Study of Religion: A Reader 

(London-New York: Cassell, 1999). 
29 Pƣƽ ǀƹƞ ƽƣǁiƾiƺƹƣ ƻiù Ƣƣƿƿƞƨliƞƿƞ Ƣƣllƺ ƾƿƞƿƺ Ƣƣll’ƞƽƿƣ ƽƣlƞƿiǁƺ ƞƨli ƾƿǀƢi ƾǀƨli ƾơiƞƸƞƹi iƹ Giƞppone, con 

particolare attenzione agli studi sugli sciamani nel Giappone nord-orientale, si veda Hirayama Shin, Fujo no 

jƩƵƹƼƩƧƞƲƼ: “KƞƴƩƧƞƻƞƹƩ” Ƶƶ ƲƩƹƶƲƼ ƻƶ ơƢƵƻƞƻƺƼ (Antropologia delle fujo: ƽƣƨiƾƿƽƞǅiƺƹƣ ƣ ƿƽƞƾƸiƾƾiƺƹƣ Ƣƣi “ƽƞơơƺƹƿi 
Ƣiǁiƹi”) (TōkǄō: Nihon TƺƾƩƺ Sƣƹƿā, ᇴᇲᇲᇷᄭ, ᇹᇲ-92. 
30 Termine utilizzato per definire in generale le praticanti religiose che in epoca antica fungevano da medium, 

lasciandosi impossessare da spiriti e divinità cui davano voce. Il termine miko viene ancora oggi utilizzato per 

indicare le ragazze che, per lo più in forma di part-ƿiƸƣ, lƞǁƺƽƞƹƺ ƹƣi ƾƞƹƿǀƞƽi ƾƩiƹƿō, ƞƾƾiƾƿƣƹƢƺ ƹƣi ƽiƿǀƞli, 
esibendosi in danze cerimoniali – di cui il miko kagura 巫女神楽 è la più esemplificativa – e occupandosi della 

vendita di amuleti. 
31 Si ǁƣƢƞ ƞƹơƩƣ “Imo no chikara” ᄬIl ƻƺƿƣƽƣ Ƣƣllƣ Ƣƺƹƹƣᄭ, in YƞƵƞƧƩƻƞ KƼƵƩƶ Sƨū ᄬTōkǄō: CƩikǀƸƞ SƩōƟƺ, ᇳᇻᇸᇻᄭ, 
320-328. 
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periodo medievale, quando gli elementi sciamanici entrano a far parte di forme di devozione 

più popolare e le miko perƢƺƹƺ l’iƹƤlǀƣƹǅƞ ƣ il ƻƺƿƣƽƣ ơƩƣ ƞǁƣǁƞƹƺ fino a quel momento. 

Tuttavia, come analizzano Ioannis Gaitanidis e Murakami Aki, le miko appaiono in modo 

marginale negli scritti di Yanagita, che era maggiormente interessato allo studio dei jōƴƩƵ 常民, 

“ƻƣƽƾƺƹƣ ơƺƸǀƹi”.32 

Nello stesso periodo anche un altro importante folklorista, Orikuchi Shinobu, si dedica allo 

studio delle tradizioni religiose nell’ƞƽơiƻƣlƞƨƺ Ƣƣllƣ RǄūkǄū, trattando anche delle miko.33 

Un ulteriore studio rilevante è quello pubblicato nel 1930 da NƞkƞǄƞƸƞ Tƞƽō.34 Nakayama 

ricostruisce la storia delle miko che, come Yanagita, distingue in due categorie e propone la 

teoria di una modificazione dello sciamanesimo “ƺƽiƨiƹƞƽiƺ” come conseguenza del suo 

incontro con il buddhismo. 

Come si evince dagli scritti di Yanagita e di Nakayama, in questo primo periodo i termini 

“ƾơiƞƸƞƹƺ” ƣ “ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ” ƹƺƹ sono ƞƹơƺƽƞ ǀƿiliǅǅƞƿi ƹƣll’ƞƽơiƻƣlƞƨƺ ơƺƹ ƽiƤƣƽiƸƣƹƿƺ ƞllƣ 

figure giapponesi, mentre si preferiscono termini giapponesi quali miko e fujo. Compaiono 

iƹǁƣơƣ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣi ƾƿǀƢi ƾǀƨli ƾơiƞƸƞƹi iƹ SiƟƣƽiƞ, Mƞƹơiǀƽiƞ ƣ Mƺƹƨƺliƞ, ƾƿǀƢi ơƩƣ, ơƺƸƣ ƹƺƿƞ 

Sakurai Tƺkǀƿƞƽō, 35 sono maƨƨiƺƽiƿƞƽi iƹ Ƽǀƣƾƿƞ ƻƽiƸƞ Ƥƞƾƣ: l’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ Ȅ iƹƤƞƿƿi ƻƺƾƿƞ ƾǀllƣ 

forme estatiche siberiane. Sarà solo in una seconda fase che gli studiosi giapponesi 

risveglieranno l’iƹƿƣƽƣƾƾƣ ƻƣƽ lƣ iƾƺlƣ Ƣƣl ƾǀƢ – non solo Okinawa, ma anche Indonesia, Filippine, 

Taiwan, e altre – scoprendovi forme di possessione, più che di estasi. La conseguenza è una 

rinnovata attenzione verso figure che utilizzano la possessione nelle isole principali 

Ƣƣll’ƞƽơiƻƣlƞƨƺ ƨiƞƻƻƺƹƣƾƣ: ƞǀƸƣƹƿƞƹƺ ơƺƾì ƨli ƾƿǀƢi ƾǀllƣ kuchiyose miko. 

                                                           

32 Iƺƞƹƹiƾ GƞiƿƞƢiƢiƾ ƣ éki MǀƽƞkƞƸi, “FƽƺƸ Mikƺ ƿƺ Sƻiƽiƿǀƞl TƩƣƽƞƻiƾƿ: SƩƞƸƞƹiƾƿiơ Iƹiƿiƞƿiƺƹƾ iƹ CƺƹƿƣƸƻƺƽƞƽǄ 
Jƞƻƞƹ,” Journal of Religion in Japan 3 (2014): 1-35. 
33 Si veda ad esempio Orikuchi Shinobu, KodaƩ ƲƢƵƲǀū (SƿǀƢi ƾǀll’ƞƹƿiơƩiƿǆ), in OƹƩƲƼƠƨƩ SƨƩƵƶƟƼ ǁƢƵƺƨū ᄬTōkǄō: 
CƩūōkōƽƺƹ, ᇳᇻᇹᇷᄭ, ǁƺl. ᇳ-ᇵ. Cƺƹ ƽiƤƣƽiƸƣƹƿƺ ƞllƞ ơǀlƿǀƽƞ ƺkiƹƞǂƞƹƞ ƾƺƹƺ iƸƻƺƽƿƞƹƿi ƞƹơƩƣ i lƞǁƺƽi Ƣi IƩƞ FǀǄū ơƩƣ, 
fra le altre cose, ha presentando anche la figura delle yuta ユタ, “ƾơiƞƸƞƹƣ” ƺkiƹƞǂƞƹƣ, e ha dato così avvio a una 

ƿƽƞƢiǅiƺƹƣ Ƣi ƾƿǀƢi ƿǀƿƿƺƽƞ Ƹƺlƿƺ Ƥiƺƽƣƹƿƣ. Si ǁƣƢƞ ƞƢ ƣƾƣƸƻiƺ IƩƞ FǀǄū, Onarigami no shima (L’iƾƺlƞ Ƣƣll’onarigami) 

ᄬTōkǄō: Iwanami Shoten, 1989). Vi sono tuttavia molte denominazioni che variano a seconda delle aree geografiche, 

di cui yuta è la più rappresentativa. 
34 NƞkƞǄƞƸƞ Tƞƽō, Nihon fujo shi (Storia delle fujo giapponesi) ᄬTōkǄō: Pƞƽǀƿƺƾǀ, ᇳᇻᇺᇺᄭ. 
35 Sƞkǀƽƞi Tƺkǀƿƞƽō, NƩƨƶƵ Ƶƶ ƺƨƞƴƞƵƩǁƼƴƼ. JōƲƞƵ: ƴƩƵƲƞƵ ƣƼjƶ Ƶƶ ơƢƵƺƨō ƻƶ ƺƢƩƻƞƩ (Lo sciamanesimo giapponese. 

Vol 1: Trasmissione e vita delle fujo popolari) (TōkǄō: YƺƾƩikƞǂƞ KōƟǀƹkƞƹ, ᇳᇻᇹᇶᄭ, ᇶᇷ. 
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Il primo a descrivere le miko come sciamane – utilizzando il termine in katakana shaman シ

ャマン – è, nel 1951, Oguchi Iichi36 il quale, come nota Hirayama Shin, considera il kamigakari 

神懸かり come una forma di comunicazione diretta con gli spiriti e riconosce elementi 

ƾơiƞƸƞƹiơi ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƣ ƹǀƺǁƣ ƽƣliƨiƺƹi ƣ, iƹ ƻƞƽƿiơƺlƞƽƣ, ƹƣllƣ Ƥiƨǀƽƣ Ƣƣlle Ʋǀōƺƶ 教祖, le 

fondatrici carismatiche.37 

Fino alla fine degli anni Sessanta, tuttavia, le figure che saranno poi categorizzate come 

ƾơiƞƸƞƹiơƩƣ ƽƣƾƿƞƹƺ ƞƹơƺƽƞ ƞi Ƹƞƽƨiƹi Ƣƣll’iƹƿƣƽƣƾƾƣ ƞơơƞƢƣƸiơƺ ƨiƞƻƻƺƹƣƾƣ. È soprattutto nel 

corso degli anni Settanta e Ottanta che si assiste alla comparsa di un numero crescente di studi 

dedicati alle miko, inevitabilmente influenzati dalle definizioni e categorizzazioni sviluppate 

nei decenni precedenti dagli studiosi euro-americani, percepiti come fonti di autorevolezza, 

uno fra tutti Eliade che aveva dedicato un breve passaggio del suo testo alla situazione 

giapponese. Nella versione inglese della sua monografia Eliade scrive: «Non si conosce molto 

meglio [rispetto a quella coreana] la storia dello sciamanismo in Giappone, quantunque si 

disponga di ampi ragguagli sulle pratiche sciamaniche moderne grazie, soprattutto, ai lavori di 

NƞkƞǄƞƸƞ Tƞƽō ƣ Ƣi Hƺƽi IơƩiƽō.»38 Eliade basa la sua conoscenza della situazione giapponese, 

oltre che sui lavori di Nakayama e Hori, sul testo di Matthias Eder Schamanismus in Japan,39 nel 

Ƽǀƞlƣ l’ƞǀƿƺƽƣ ƿƽƞƿƿƞ soprattutto delle itako イタコ elencandone le funzioni principali. Citando 

anche il testo di Charles Haguenauer Origines de la civilisation japonaise che accenna alle miko 

come a «streghe,»40 Eliade definisce la situazione in Giappone come una «fase ibrida e tardiva 

dello sciamanesimo.»41 

Una prima reazione alle teorie di Eliade sullo sciamanesimo giapponese è quella di William 

Fairchild che risponde – soprattutto al contributo di Eliade Recent Works on Shamanism: A 

                                                           

36 Si veda ad esempio Oguchi Iichi, NƩƨƶƵ ƺƨūƲǀō Ƶƶ ƺƨƞƲƞƩƻƢƲƩ ƺƢƩƲƞƲƼ (La natura sociale della religione 

giapponese) ᄬTōkǄō: TōkǄō Ƣƞiƨƞkǀ ƾƩǀƻƻƞƹkƞi, ᇳᇻᇷᇵᄭ. 
37 Hirayama, Fujo no jinruigaku, 72. 
38 Eliade, Lƶ ƺƠƩƞƴƞƵƩƺƴƶ Ƣ ƳƢ ƻƢƠƵƩƠƨƢ ơƢƳƳ’ƢƺƻƞƺƩ, 490. 
39 MƞƿƿƩiƞƾ EƢƣƽ, “SơƩƞƸƞƹiƾƸǀƾ in Jƞƻƞƹ,” Paideuma 6, no. 7 (1958): 367-380.  
40 Charlƣƾ Hƞƨǀƣƹƞǀƣƽ, “Oƽiƨiƹƣƾ Ƣƣ lƞ ơiǁiliƾƞƿiƺƹ jƞƻƺƹƞiƾƣ,” Journal Asiatique (1934): 122, citato in Eliade, Lo 

ƺƠƩƞƴƞƵƩƺƴƶ Ƣ ƳƢ ƻƢƠƵƩƠƨƢ ơƢƳƳ’ƢƺƻƞƺƩ, 492. 
41 Eliade, Lƶ ƺƠƩƞƴƞƵƩƺƴƶ Ƣ ƳƢ ƻƢƠƵƩƠƨƢ ơƢƳƳ’ƢƺƻƞƺƩ, 492. 
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Review Article42 – con uno studio molto dettagliato della situazione giapponese dal titolo 

Shamanism in Japan.43  

Il ƿƣƽƸiƹƣ “ƾơiƞƸƞƹƺ” ƣƹƿƽƞ ufficialmente a far parte del vocabolario (inizialmente solo 

accademico) giapponese tra la fine Ƣƣƨli ƞƹƹi Sƣƾƾƞƹƿƞ ƣ l’iƹiǅiƺ Ƣƣƨli ƞƹƹi Sƣƿƿƞƹƿƞ ƞƢ ƺƻƣƽƞ, 

soprattutto, dello studioso delle ƽƣliƨiƺƹi Hƺƽi IơƩiƽō.  

Nƣl ᇳᇻᇸᇷ Hƺƽi ƿiƣƹƣ ǀƹƞ ƾƣƽiƣ Ƣi ƾƣi lƣǅiƺƹi ƻƽƣƾƾƺ l’Uƹiǁƣƽƾiƿǆ Ƣi CƩiơƞƨƺ, ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƣ 

quali parla anche di sciamanesimo basandosi saldamente sul punto di vista di Eliade e 

spiegando che in giapponese il termine generico per indicare la figura sciamanica è miko. In 

questa stessa occasione Hori, che già nel 1958 aveva incontrato Eliade e lo aveva accompagnato 

ƹƣl TōƩƺkǀ ƻƣƽ iƹơƺƹƿƽƞre una kuchiyose miko, entra di nuovo in contatto con lo studioso 

rumeno, ne legge il testo da poco pubblicato nella versione inglese e ne rimane colpito al punto 

da decidere di tradurlo in giapponese.44 

Hori, nel 1968, pubblica sulla rivista Sekai la monografia che diventerà fondamentale per la 

storia degli studi giapponesi sul tema: NƩƨƶƵ Ƶƶ ƺƨāƴƞƵƩǁƼƴƼ. NƩƨƶƵjƩƵ Ƶƶ ƺƢƩƺƨƩƵƲōǁō ƾƶ 

saguru (Lo sciamanesimo giapponese. Indagine sulla struttura spirituale dei giapponesi), poi 

rivista e pubblicata nel 1971 con il titolo di NƩƨƶƵ Ƶƶ ƺƨāƴƞƵƩǁƼƴƼ.45 È ƨƽƞǅiƣ ƞ Ƽǀƣƾƿ’ƺƻƣƽƞ ơƩƣ i 

ƿƣƽƸiƹi “ƾơiƞƸƞƹƺ” ƣ “ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ”, ƽƣƾi ơƺƹ lƞ ƿƽƞƾơƽiǅiƺƹƣ iƹ katakana (ƺƨāƴƞƵ; 

ƺƨāƴƞƵƩǁƼƴƼ シャ࣮マニࢬム  o shamanizumu シャマニࢬム), ottengono visibilità 

ƹƣll’ƞƸƟiƿƺ ƞơơƞƢƣƸiơƺ ƨiƞƻƻƺƹƣƾƣ ƣ iƹiǅiƞƹƺ ƞ ƣƾƾƣƽƣ ǀƿiliǅǅƞƿi anche nella descrizione degli 

operatori rituali giapponesi in grado di entrare in contatto con spiriti e dèi.46 

Cercando di dare agli sciamani giapponesi visibilità nel contesto internazionale, Hori si 

scontra tuttavia con il fatto che le miko presentano soprattutto esperienze di possessione, 

mentre gli sciamani chƣ EliƞƢƣ ƢƣƤiƹiƾơƣ “ƞǀƿƣƹƿiơi” ƾƺƹƺ ƾƺlƺ ơƺlƺƽƺ ơƩƣ Ʃƞƹƹƺ ǀƹ’ƣƾƻƣƽiƣƹǅƞ 

di estasi. Per questo motivo Hori sceglie di parlare di un passato in cui lo sciamanesimo 

                                                           

42 Miƽơƣƞ EliƞƢƣ, “Rƣơƣƹƿ Wƺƽkƾ ƺƹ SƩƞƸƞƹiƾƸ: é Rƣǁiƣǂ éƽƿiơlƣ,” History of Religions 1, no. 1 (1961): 152-186. 
43  WilliƞƸ P. FƞiƽơƩilƢ, “SƩƞƸƞƹiƾƸ iƹ Jƞƻƞƹ,” Folklore Studies 21 (1962): 1-122. DiƾƻƺƹiƟilƣ ƞll’iƹƢiƽiǅǅƺ 
http://www.onmarkproductions.com/shamanism-nanzan.pdf (ultimo accesso 21/09/2016). 
44 La traduzione verrà pubblicata nel 1974. 
45 Hƺƽi IơƩiƽō, NƩƨƶƵ Ƶƶ ƺƨāƴƞƵƩǁƼƴƼ (Lo sciamanesimo giapponese) ᄬTōkǄō: KōƢƞƹƾƩƞ, ᇳᇻᇹᇳᄭ. Si veda anche Hori 

IơƩiƽō, “SƩƞƸƞƹiƾƸ iƹ Jƞƻƞƹ,” Japanese Journal of Religious Studies 2-4 (1975): 231-287. 
46 In realtà il termine shaman, riportato però in caratteri romani, era già apparso con riferimento alle figure 

ƨiƞƻƻƺƹƣƾi iƹ ǀƹ ƿƣƾƿƺ Ƣƣl ᇳᇻᇸᇹ Ƣi Sƞƾƞki Yūji, ơƩƣ Hƺƽi ƾƿƣƾƾƺ ơiƿƞ Ƥƽƞ lƣ ƾǀƣ Ƥƺƹƿi. 

http://www.onmarkproductions.com/shamanism-nanzan.pdf
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Ƣƣƾơƽiƿƿƺ Ƣƞ EliƞƢƣ ƣƽƞ ƻƽƣƾƣƹƿƣ ƹƣll’ƞƽơiƻƣlƞƨƺ ƨiƞƻƻƺƹƣƾƣ47 e di un presente dove rimangono 

tracce di quella tradizione, tracce che si possono riscontrare anche nelle figure dei fondatori di 

nuovi movimenti religiosi.48 Come Eliade, anche Hori distingue fra sciamani veri e falsi, 

ƟƞƾƞƹƢƺƾi, ƻiù ơƩƣ ƾǀll’ƣlƣƸƣƹƿƺ Ƣƣll’ƣƾƿƞƾi ơƺƸƣ ƞǁƣǁƞ Ƥƞƿƿƺ lƺ ƾƿǀƢioso rumeno, sulla presenza 

ƺ Ƹƣƹƺ Ƣi ǀƹ’iƹiǅiƞǅiƺƹƣ iƹƢƺƿƿƞ Ƣƞ ǀƹƞ ơƩiƞƸƞƿƞ Ƣƞ ƻƞƽƿƣ Ƣi ƣƹƿiƿǆ ƹƺƹ-umane. 

Le distinzioni fra sciamani autentici (shinsei 真正) e non autentici (gisei 犠牲) operate da 

Hori e le teorie di Eliade su cui egli si basa vengono riprese anche da quella che è forse la più 

nota studiosa non giapponese di sciamanesimo giapponese: Carmen Blacker. 49  

êlƞơkƣƽ Ƣƣƾơƽiǁƣ ơƺƹ lƞ ƻƞƽƺlƞ “ƾơiƞƸƞƹƺ” coloro che hanno un potere «which enables them 

to transcend the barrier between the two worlds»50 e che riescono a comunicare in modo 

diretto con entità non-umane. Spiega che in Giappone ci sono principalmente due figure 

sciamaniche, quella della miko o medium (donna) ƣ Ƽǀƣllƞ Ƣƣll’ƞƾơƣƿƞ ᄬǀƺƸƺᄭ. Blacker, come 

Hori, riprende la ricostruzione storica dello sciamanesimo in Giappone a partire dalla regina 

HiƸikƺ ƣ lƞ ƿƣƺƽiƞ ƾƣơƺƹƢƺ ơǀi, iƹ ƾƣƨǀiƿƺ ƞll’iƹƤlǀƣƹǅƞ Ƣƣl ƟǀƢƢƩiƾƸƺ ƣƾƺƿƣƽiơƺ, lƞ Ƥiƨǀƽƞ 

Ƣƣll’ƞƾơƣƿƞ ƞvrebbe assunto in sé il ruolo più attivo della pratica sciamanica, lasciando la parte 

più passiva alla figura della medium.51 Blacker riconosce inoltre nelle fondatrici carismatiche 

delle nuove religioni un legame con la tradizione sciamanica delle miko classiche, definite nel 

suo testo ơƺƸƣ “antiche sibille”. 

                                                           

47 Hoƽi ơiƿƞ ơƺƸƣ ƣƾƣƸƻi Ƣi Ƥiƨǀƽƣ ƾơiƞƸƞƹiơƩƣ Ƣƣll’ƞƹƿiơƩiƿǆ lƞ ƽƣƨiƹƞ HiƸikƺ, YƞƸƞƿƺ-totohi-momoso-hime-no-

Ƹikƺƿƺ ƣ l’iƸƻƣƽƞƿƽiơƣ Jiƹƨū ᄬHƺƽi, NƩƨƶƵ Ƶƶ ƺƨāƴƞƵƩǁƼƴƼ, 127). La figura di Himiko (o Pimiko) necessita di un 

breve approfondimento in quanto ricorre sƻƣƾƾƺ ƹƣllƣ ƹƞƽƽƞǅiƺƹi ƾǀƨli ƾơiƞƸƞƹi, ƾiƞ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ ơƩƣ ƞll’ƣƾƿƣƽƹƺ Ƣƣl 
mondo accademico. Himiko, di cui si parla nei Wei Chih (Annali della dinastia cinese dei Wei) compilati intorno al 

297 d.C., governava sul regno di Yamato e nei testi si dice fosse iƹ ƨƽƞƢƺ Ƣi “iƹơƞƹƿƞƽƣ” il ƾǀƺ ƻƺƻƺlƺ ơƺƹ Ƹƞƨiƣ ƣ 
ƾƺƽƿilƣƨi. Il ƽƞơơƺƹƿƺ ǁǀƺlƣ ơƩƣ HiƸikƺ ǁiǁƣƾƾƣ iƾƺlƞƿƞ ƹƣl ƾǀƺ ƻƞlƞǅǅƺ ƞƾƾiƾƿiƿƞ Ƣƞ ƾƺlƣ Ƣƺƹƹƣ. L’ǀƹiơƺ ǀƺƸƺ 
ammesso al suo cospetto era il fratello minore che la ƞiǀƿƞǁƞ ƹƣll’ƞƸƸiƹiƾƿƽƞǅiƺƹƣ ƾƿƞƿƞlƣ ƣ ƞǁƣva il compito di 

servirle i pasti e di comunicare poi al popolo i suoi messaggi. 
48  Hƺƽi ƹƺƸiƹƞ iƹ ƻƞƽƿiơƺlƞƽƣ NƞkƞǄƞƸƞ Miki, ƤƺƹƢƞƿƽiơƣ Ƣƣl TƣƹƽikǄō, ƣƢ ƣlƣƹơƞ lƣ ơƞƽƞƿƿƣƽiƾƿiơƩƣ ơƩƣ 
accomunano fondatori carismatici e sciamani (Hori, NƩƨƶƵ Ƶƶ ƺƨāƴƞƵƩǁƼƴƼ, 27-28; 49-53). 
49 Blacker, The Catalpa Bow. 
50 Ibid., 21. 
51 A ulteriore conferma di quanto appena sintetizzato, Blacker conclude il suo testo scrivendo «The shamanic 

practices we have investigated are rightly seen as an archaic mysticism» (Blacker, The Catalpa Bow, 315). 
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Nello stesso periodo appare anche la monografia in due volumi sullo sciamanesimo 

giapƻƺƹƣƾƣ ƞ ơǀƽƞ Ƣi Sƞkǀƽƞi Tƺkǀƿƞƽō,52 il quale afferma che gli unici veri sciamani giapponesi 

si possono incontrare nelle estreme periferie del Paese. Sakurai dedica la maggior parte del suo 

studio alla figura della itako Ƣƣl TōƩƺkǀ53 e, in modo simile a quanto già sostenuto da 

Fairchild,54 pone la possessiƺƹƣ ƾǀllƺ ƾƿƣƾƾƺ ƻiƞƹƺ Ƣƣll’ƣƾƿƞƾi iƹƿƣƾƞ Ƣƞ EliƞƢƣ ơƺƸƣ ƣlƣƸƣƹƿƺ 

che distingue i veri sciamani dagli altri praticanti religiosi. Sakurai riprende infatti lo studioso a 

lui ơƺƹƿƣƸƻƺƽƞƹƣƺ Sƞƾƞki Kōkƞƹ ƹƣll’ƞƤƤermare che la caratteristica di uno sciamano è la 

“trance sciamanica” (ƺƨāƴƞƵƩƲƲƼ ƻƶƹƞƵƺƼ シャ࣮マニック࣭トランࢫ),55 trance che può 

assumere sia la forma di estasi, nel senso descritto da Eliade di viaggio nella realtà spirituale, sia 

quella di possessione. 

Con questƺ ƣƾƻƣƢiƣƹƿƣ Sƞƾƞki Kōkƞƹ iƹƿƣƹƢƣǁƞ ƺƤƤƽiƽƣ ǀna possibile soluzione ai problemi 

che la definizione di Eliade presenta quando applicata al caso giapponese. Sasaki definisce 

inoltre lƺ ƾơiƞƸƞƹƺ ơƺƸƣ Ƥiƨǀƽƞ iƹ ƨƽƞƢƺ Ƣi ơƺƹƿƞƿƿƞƽƣ ƣƹƿiƿǆ “ƞlƿƽƣ” ƣ Ƣi ơƺƸǀƹiơƞƽe con esse di 

propria volontà, senza far quindi alcun riferimento alle tecniche utilizzate (possessione o 

estasi).56 Questa definizione è però chiaramente troppo ampia e generale, come fanno notare 

                                                           

52 Sakurai, NƩƨƶƵ Ƶƶ ƺƨƞƴƞƵƩǁƼƴƼ. JōƲƞƵ; Sƞkǀƽƞi Tƺkǀƿƞƽō, NƩƨƶƵ Ƶƶ ƺƨƞƴƞƵƩǁƼƴƼ. GƢƲƞƵ: ƴƩƵƲƞƵ ƣƼǁƶƲƼ Ƶƶ Ʋōǁō 
ƻƶ ƲƩƵō (Lo sciamanesimo giapponese. Vol. 2: Struttura e ruolo dello sciamanesimo popolare) (TōkǄō: Yoshikawa 

KōƟǀƹkƞƹ, ᇳᇻᇹᇹᄭ. 
53 In bƞƾƣ ƞllƣ ǅƺƹƣ ƨƣƺƨƽƞƤiơƩƣ ǁi Ȅ ǀƹƞ ǁƞƽiƣƿǆ Ƣi ƢƣƹƺƸiƹƞǅiƺƹi, Ƣi ơǀi “itako” è forse la più rappresentativa. Le 

itako, medium cieche, svolgono soprattutto il ruolo di mediatrici fra vivi e defunti. A partire dagli anni Cinquanta e 

Sessanta, ogni anno dal venti al ventiquattro luglio, alcune itako sono presenti sul monte Osore per officiare rituali 

di contatto fra vivi e morti. Osorezan si trova nella prefettura di Aomori ed è percepito come una zona di confine 

fra il mondo dei vivi e quello di morti. La presenza di itako è pubblicizzata e nota in tutto il Paese, al punto che ci 

sono agenzie turistiche che organizzano tour per coloro che hanno interesse a richiedere o a vedere i rituali 

officiati. Si ǁƣƢƞ ƞƢ ƣƾƣƸƻiƺ MƞƽilǄƹ IǁǄ, “GƩƺƾƿlǄ EƻiƻƩƞƹiƣƾ: Rƣơƞlliƹƨ the Dead on Mount Osore,” iƹ Discourses of 

the Vanishing: Modernity, Phantasm, Japan (Chicago-London: The University of Chicago Press, 1995), 141-191; 

Miyazaki Fumiko ƣ Dǀƹơƞƹ R. WilliƞƸƾ, “TƩƣ Iƹƿƣƽƾƣơƿiƺƹ ƺƤ Lƺơƞl ƞƹƢ ƿƩƣ Tƽƞƹƾlƺơƞl ƞƿ ƞ SƞơƽƣƢ Siƿƣ: TƩƣ  Case of 

Oƾƺƽƣǅƞƹ iƹ Tƺkǀƨƞǂƞ Jƞƻƞƹ,” Japanese Journal of Religious Studies 28, 3-4 (2001): 399-440. 
54 «Ecstasy is absolutely necessary for shamanism. It is a special kind of ecstasy – a transformation into another 

personality. By ecstasy the shaman contacts transcendental beings. This ecstasy may be migratory – contact 

outside of the body, or possessive – transcendental beings enter the body. This produces two basic types of 

shamans: migrating and possessed.» FƞiƽơƩilƢ, “SƩƞƸƞƹiƾƸ iƹ Jƞƻƞƹ,” ᇴ. 
55 Sakurai, Nihon no shamanizumu. JōƲƞƵ, 40. 
56 Si ǁƣƢƞ ƞƢ ƣƾƣƸƻiƺ Sƞƾƞki Kōkƞƹ, “Pƽiƣƾƿ, SƩƞƸƞƹ, Kiƹƨ,” Japanese Journal of Religious Studies 17, no. 2-3 (1990): 

116: «The shaman is a specialist technician who is able to associate directly and practically with the world of divine 

spirits.» Si ǁƣƢƞ ƞƹơƩƣ Sƞƾƞki Kōkƞƹ, SƨāƴƞƵƩǁƼƴƼ Ƶƶ jƩƵƹƼƩƧƞƲƼ (Antropologia dello sciamanesimo) (TōkǄō: 

KōƟǀƹƢō, ᇳᇻᇺᇶᄭ. 
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anche Gaitanidis e Murakami, e rischia di far confluire nellƞ ơƞƿƣƨƺƽiƞ “ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ” ƾiƞ 

sciamani sia praticanti di nuove forme di spiritualità, come ad esempio il channeling.57 

Nonostante il contributo di Sasaki e Sakurai, il bisogno di distinguere fra sciamani veri e falsi 

è ancora percepito dalla maggior parte degli studiosi (non solo giapponesi), i quali, infatti, si 

concentrano tuttora sulle itako58 e sulle yuta,59 generalmente percepite come le sole autentiche 

sciamane.60 Di conseguenza solo pochi studi si occupano di neo-sciamanesimo e di altre 

pratiche sciamaniche che sono emerse, e stanno emergendo, nel centro del Paese. 

Un’ƣơơƣǅiƺƹƣ Ȅ ƽƞƻƻƽƣƾƣƹƿƞƿƞ Ƣƞl recente articolo già menzionato di Gaitanidis e Murakami 

che ƢiƸƺƾƿƽƞƹƺ ơƺƸƣ ƿƣƺƽiƣ ƣ ƾƿƽǀƸƣƹƿi ǀƿiliǅǅƞƿi ƹƣƨli ƾƿǀƢi Ƣi ƾơiƞƸƞƹi “ƿƽƞƢiǅiƺƹƞli” ƻƺƾƾƺƹƺ 

essere impiegati anche per analizzare figure sciamaniche contemporanee, quali ad esempio i 

terapisti spirituali. I due autori spiegano, inoltre, che lo scarso interesse degli accademici nei 

confronti di forme di sciamanesimo che potrebbero esser considerate coƸƣ “Ƹƣƹƺ ƻǀƽƣ” Ȅ 

dovuto al fatto che «Japanese researchers, who were eager to enter the international scene of 

                                                           

57 La pratica del channeling prevede la presenza di un medium che entra in contatto con entità non-umane da cui 

ricevere insegnamenti o poteri necessari per le guarigioni. 
58 Si ǁƣƢƞ ƞƢ ƣƾƣƸƻiƺ élƞƹ L. Millƣƽ, “MǄƿƩ ƞƹƢ ƨƣƹƢƣƽ iƹ Jƞƻƞƹƣƾƣ SƩƞƸƞƹiƾƸ: ƿƩƣ Iƿƞkƺ ƺƤ TƺƩƺkǀ,” History of 

Religions 32, no. 4 (1993): 343-367; NƣllǄ NƞǀƸƞƹƹ, “TƩƣ itako of North-Eastern Japan and their CƩƞƹƿƾ,” 
Nachrichten der Gesellschaft für Natur- und Völkerkunde Ostasiens 152 (1992): 21-37; Sƞƿō Nƺƽiƞki, “TƩƣ Iƹiƿiƞƿiƺƹ ƺƤ 
ƿƩƣ Rƣliƨiƺǀƾ Sƻƣơiƞliƾƿƾ. KƞƸiƾƞƹ: ƞ Ƥƣǂ OƟƾƣƽǁƞƿiƺƹƾ,” Japanese Journal of Religious Studies 8, no. 3-4 (1981): 149-

186. Si veda anche Hirayama, Fujo no jinruigaku; Ikegami Yoshimasa, MƩƵƲƞƵ ƣƼƺƨƞ ƺƨƩƵƲō Ƶƶ ƲƢƵƲǀū: ƺƨūƲǀōƧƞƲƼ 
no shiten kara (Studio delle credenze delle fusha popolari dal punto di vista degli studi delle religioniᄭ ᄬTōkǄō: 
Miraisha, 1999); IkƣƨƞƸi YƺƾƩiƸƞƾƞ, “Lƺơƞl Newspaper Coverage of Folk Shamans in Aomori Prefecture,” iƹ Folk 

Beliefs in Modern Japan, a cura di Inoue Nobutaka (Tokyo: Institute for Japanese Culture and Classics, Kokugakuin 

University, 1994), 9-ᇻᇳ; KƞǂƞƸǀƽƞ KǀƹiƸiƿƾǀ, “TƩƣ LiƤƣ ƺƤ ƞ SƩƞƸƞƹƣƾƾ: Sơƣƹes from the Shamanism of 

Northeastern Japan,” iƹ Folk Beliefs in Modern Japan, a cura di Inoue, 92-124; Kawamura KǀƹiƸiƿƾǀ, “é FƣƸƞlƣ 
Shaman's Mind and Body, and Pƺƾƾƣƾƾiƺƹ,” Asian Folklore Studies 62, no. 2 (2003): 257-289; Peter Knecht, 

“KǀơƩiǄƺƾƣ: Eƹƞơƿing the Encounter of This World with the Other World,” iƹ Practicing the Afterlife: Perspectives 

from Japan, a cura di Susanne Formanek e William R. LaFleur (Vienna: Verlag der Österreichischen Akademie der 

Wissenschaften, 2004), 179-201. 
59 Si veda ad esemƻiƺ KƞƸƞƿƞ Hiƾƞkƺ, “DƞǀƨƩƿƣƽƾ ƺƤ ƿƩƣ GƺƢƾ: SƩƞƸƞƹ Pƽiƣƾƿƣƾƾƣƾ iƹ Jƞƻƞƹ ƞƹƢ Okiƹƞǂƞ,” Folk 

Cultures of Japan and East Asia. Monumenta Nipponica Monograph, no. 25 (Tokyo: Sophia University Press, 1966), 

56-ᇹᇵ; Sƞkǀƽƞi Tƺkǀƿƞƽō, OƲƩƵƞƾƞ Ƶƶ ƺƨāƴƞƵƩǁƼƴƼ: minkan ƣƼjƶ Ƶƶ ƺƢƩƻƞƩ ƻƶ ƲƩƵō (Lo sciamanesimo di Okinawa: vita 

e ruolo delle fujo popolari) ᄬTōkǄō: KōƟǀƹƢō, ᇳᇻᇹᇵᄭ; Susan Sered, Women of the Sacred Groves: Divine Priestesses of 

Okinawa (New York-Oxford: Oxford University Press, 1999); Shiotsuki RǄōkƺ, Okinawa ƺƨāƴƞƵƩǁƼƴƼ Ƶƶ ƲƩƵơƞƩ (La 

modernità dello sciamanesimo di Okinawa) ᄬTōkǄō: SƩiƹǂƞƾƩƞ, ᇴᇲᇳᇴᄭ; Takiguchi Naoko, “LiƸiƹƞl Eǃƻƣƽiƣƹơƣƾ ƺƤ 
MiǄƞkƺ SƩƞƸƞƹƾ: RƣƞƢiƹƨ ƞ SƩƞƸƞƹ’ƾ DiƞƽǄ,” Asian Folklore Studies 49, no. 1 (1990): 1-38. 
60 Per una presentazione recente e sintetica delle caratteristiche principali dello sciamanesimo giapponese si 

rimanda alle voci contenute in Shamanism: An Encyclopedia of World Beliefs, Practices, and Culture, a cura di 

Mariko Namba Walter ed Eva Jane Neumann Fridman (Santa Barbara: ABC-CLIO, 2004). 
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research on shamanism, fabricated a rigid definitional framework that did not allow for updates 

and innovation of existing theories.»61 

La costruzione di una cornice così rigida è forse una delle cause per cui mancano tuttora 

studi approfonditi sulle figure sciamaniche nel Giappone premoderno che le contestualizzino e 

le inquadrino sia a livello storico che dal punto di vista sociale. Lori Meeks, che cerca di colmare 

in parte questa lacuna,62 sottolinea come la poca attenzione che soprattutto gli studiosi non 

giapponesi hanno prestato a questo nodo problematico abbia contribuito a considerare le 

pratiche sciamaniche come omogenee e immutate dal periodo preistorico e a consolidare, di 

conseguenza, due visioni:  

ᄬᇳᄭ ƿƩƣ iƢƣƞ ƿƩƞƿ Jƞƻƞƹ Ʃƞƾ ƞ ƿiƸƣlƣƾƾ “Ƥƺlk ƽƣliƨiƺƹ” ơƺƸƻƽiƾƣƢ ƺƤ ill-defined superstitions 

practiced in rural areas, and (2) that this folk religion can be neatly separated from the 

more intellectual and theoretically systematic traditions of Confucianism and Buddhism.63 
 

 

Ricostruire storicamente il ruolo e le caratteristiche delle figure sciamaniche sarebbe quindi 

essenziale per restituire spessore e profondità alle diverse pratiche e agli attori coinvolti e per 

generare una più completa e ampia comprensione e conoscenza del fenomeno, mostrando 

anche le svariate relazioni con il contesto religioso e sociale del periodo. 

Negli studi sugli sciamani giapponesi, inoltre, sembrano ancora poco presenti un dibattito 

circa le scelte terminologiche e un atteggiamento critico nei confronti del significato e 

Ƣƣll’ǀƿiliǅǅƺ Ƣi ơƞƿƣƨƺƽiƣ ơƺƾì ƻƽƺƟlƣƸƞƿiơƩƣ. 

Anche testi recenti come quelli di Ellen Schattschneider64 e Birgit Staemmler65, pur 

analizzando in modo innovativo aspetti ancora poco conosciuti di forme ed esperienze 

“ƾơiƞƸƞƹiơƩƣ” ƹƣll’ƞƽơiƻƣlƞƨƺ, ƹƺƹ ƞƤƤƽƺƹƿƞƹƺ, iƹƤƞƿƿi, lƞ Ƽǀƣƾƿiƺƹƣ ƿƣƽƸiƹƺlƺƨiơƞ. 

Schattschneider informa il lettore che userà i termini spirit medium, medium e shaman(ess) in 

modo intercambiabile,66 mentre Staemmler afferma che la scelta di inserire certi rituali o 

                                                           

61 GƞiƿƞƢiƢiƾ ƣ MǀƽƞkƞƸi, “FƽƺƸ Mikƺ ƿƺ Sƻiƽiƿǀƞl TƩƣƽƞƻiƾƿ,” ᇶ. 
62 Lori Meeks, “TƩƣ Diƾƞƻƻƣƞƽiƹƨ MƣƢiǀƸ: Rƣƞƾƾƣƾƾiƹƨ ƿƩƣ Plƞơƣ ƺƤ Miko in the Religious Landscape of Premodern 

Japan,” History of Religions 50, no.3, New Studies in Japanese Medieval Religions (2011): 208-260. 
63 Ibid., 210. 
64 Ellen Schattschneider, Immortal Wishes: Labor and Transcendence on a Japanese Sacred Mountain (Durham-

London: Duke University Press, 2003). 
65 Birgit Staemmler, Chinkonkishin: Mediated Spirit Possession in Japanese New Religions (Munster: LIT Verlag, 2009). 
66 Schattschneider, Immortal Wishes, xiv. 
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praticanti nella categoria sciamanica è una questione di «personal choice of definition. 

Consequently it does not contribute greatly to their understanding.»67 

Uƹ’ƣơơƣǅiƺƹƣ Ȅ ƽƞƻƻƽesentata dagli scritti di Anne Bouchy,68 la quale sceglie di non utilizzare 

il ƿƣƽƸiƹƣ “ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ” ƻƣƽ ƻƞƽlƞƽƣ Ƣƣƨli ƺƻƣƽƞƿƺƽi ƽiƿǀƞli Ƣi ơǀi ƾi ƺơơǀƻƞ, ƻƽƣƤƣƽƣƹƢƺ iƹǁƣơƣ 

termini emici, gli unici usati dagli attori con cui entra in contatto. 

Ritengo che la riflessione sulla terminologia possa contribuire positivamente alla 

ǁƞlǀƿƞǅiƺƹƣ Ƣƣi Ƥƞƿƿi ơƩƣ ƾi ƾƿƞƹƹƺ ƻƽƣƹƢƣƹƢƺ iƹ ƣƾƞƸƣ, ƻƽƣǁƣƹƣƹƢƺ ǀƹ’ƞƻƻliơƞǅiƺƹƣ ƞơƽiƿiơƞ ᄬƣ 

di conseguenza sterile) di categorie e definizioni create da altri studiosi e con riferimento ad 

altri contesti. Questo è necessario ƞƹơƩƣ ƣ ƾƺƻƽƞƿƿǀƿƿƺ ƼǀƞƹƢƺ l’ƞƹƞliƾi ƾi ơƺƹơƣƹƿƽƞ ƾǀ 

“ƾơiƞƸƞƹi” ơƺƹƿƣƸƻƺƽƞƹƣi: come si vedrà più nel dettaglio nei capitoli seguenti, ƾiƞ ƹƣll’ƞƸƟiƿƺ 

dei diversi media ơƩƣ ƹƣll’ƞƸƟiƣƹƿƣ ǀƽƟƞƹƺ ƨiƞƻƻƺƹƣƾƣ, ǁƣƹƨƺƹƺ create e si stanno diffondendo 

nuove narrazioni della figura sciamanica, che viene indicata con il termine ƺƨāƴƞƵ scritto in 

katakana. Questo termine, quindi, in un processo che lo porta fuori dal mondo accademico che 

l’Ʃƞ ơƽƣƞƿƺ ƣ ǀƾƞƿƺ iƹ ƸƺƢƺ quasi esclusivo, pare acquisire oggi nuovi significati. La parola 

ƺƨāƴƞƵ delinea infatti una figura che spesso ha pocƺ iƹ ơƺƸǀƹƣ ơƺƹ Ƽǀƣllƞ “ƿƽƞƢiǅiƺƹƞlƣ” ơƩƣ 

aveva generalizzato e descritto fino ad ora, richiedendo, come conseguenza, che gli studiosi la 

riportino al centro della riflessione. 

 

1.3. Tendenze contemporanee degli sƿǀƢi ƾǀgli “ƾơiaƸaƹi” 

Sono molte le narrazioni sugli sciamani che vengono prodotte attualmente nel mondo 

accademico. In un saggio del 1992 Jane Atkinson ne ricostruisce i principali filoni di sviluppo, 

mostrando le direzioni verso cui gli studiosi si stavano indirizzando in quegli anni.69 Il suo 

lavoro Ƣi ƽƣǁiƾiƺƹƣ Ƣƣllƺ ƾƿƞƿƺ Ƣƣll’ƞƽƿƣ Ȅ ƾƿƞƿƺ poi continuato da Robert Adlam e Lorne 

Holyoak70 e, più di recente, da Thomas DuBois.71 

                                                           

67 Staemmler, Chinkonkishin, 29. 
68 Si veda ad esempio Anne Bouchy, LƢƺ OƹƞƠƳƢƺ ơƢ SƨƩƹƞƻƞƲƞ: ƽƩƢ ơ’ƼƵƢ ƣƢƴƴƢ ƺƷƢƠƩƞƳƩƺƻƢ ơƢ Ƴƞ ƷƶƺƺƢƺƺƩƶƵ ơƞƵƺ ƳƢ 
Japon du XXe siècle (Aƽƣlƣƾ: ÉƢiƿiƺƹƾ PƩiliƻƻƣ PiơƼǀiƣƽ, ᇳᇻᇻᇴᄭ; éƹƹƣ êƺǀơƩǄ, “QǀƞƹƢ jƣ ƣƾƿ l’ƞǀƿƽƣ. élƿȅƽiƿȅ ƣƿ iƢƣƹƿiƿȅ 
Ƣƞƹƾ lƞ ƻƺƾƾƣƾƾiƺƹ ƞǀ Jƞƻƺƹ,” L’HƶƴƴƢ 153 (2000): 207-230. 
69 Jƞƹƣ M. éƿkiƹƾƺƹ, “SƩƞƸƞƹiƾƸ TƺƢƞǄ,” Annual Review of Anthropology 21 (1992): 307-330. 
70  Robert éƢlƞƸ ƣ Lƺƽƹƣ HƺlǄƺƞk, “SƩƞƸƞƹiƾƸ iƹ ƿƩƣ PƺƾƿƸƺƢƣƽƹ WƺƽlƢ: é ƽƣǁiƣǂ EƾƾƞǄ,” Studies in 

Religion/Sciences Religieuses 34, 3-4 (2005): 517–568. 
71 TƩƺƸƞƾ Dǀêƺiƾ, “TƽƣƹƢƾ iƹ CƺƹƿƣƸƻƺƽƞƽǄ RƣƾƣƞƽơƩ ƺƹ SƩƞƸƞƹiƾƸ,” Numen 58, no.1 (2011): 100-128. 
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I tre lavori evidenziano un progressivo abbandono di studi generali sullo sciamanesimo in 

favore di ricerche in specifici contesti geografici, anche con un punto di vista comparativo. Una 

tendenza rilevante è inoltre quella verso l’ƞƹƞliƾi Ƣi singoli elementi e tematiche in particolare. 

Nƣ ƾƺƹƺ ǀƹ ƣƾƣƸƻiƺ ƨli ƾƿǀƢi ơƩƣ ơƺƹơƣƹƿƽƞƹƺ l’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ ƾǀllƞ Ƹǀƾiơƞ, ƾǀllƞ ơǀlƿǀƽƞ Ƹƞƿƣƽiale, 

sulle distinzioni di genere o, ancora, sulla guarigione. Vi sono poi studi che si indirizzano verso 

una ricostruzione storica o archeologica dei fenomeni sciamanici, studi che si concentrano sul 

rapporto fra lo sciamanesimo e la società con approcci politicizzati, studi costruiti attorno agli 

approcci cognitivi e studi che si interessano delle nuove forme di sciamanesimi, analizzando 

anche il ruolo dei nuovi media. Lƞ Ƹiƞ ƿƣƾi ƾi iƹƾƣƽiƾơƣ iƹ Ƽǀƣƾƿ’ǀlƿiƸƺ ƨƽǀƻƻƺ, ơƺƹ l’ƞƹƞliƾi Ƣi 

narrazioni contemporanee di sciamani. D’iƹƿƣƽƣƾƾƣ ƞƹơƩƣ ƻƣƽ il ơƞƻiƿƺlƺ ƾƣƨǀƣƹƿƣ ƾƺƹƺ, iƹƤiƹƣ, 

gli studi che seguono un approccio che DuBois defiƹiƾơƣ ơƺƸƣ “ƽƣƿƺƽiơƺ”, ƺǁǁƣƽƺ studi che 

considerano lo sciamanesimo come prodotto delle teorizzazioni degli studiosi, principalmente 

europei e statunitensi. Ne consegue una riflessione sul ruolo degli studiosi come creatori di 

ƹƞƽƽƞǅiƺƹi ƣ ǀƹ’ƞƹƞliƾi ơƽiƿiơƞ Ƣƣll’ǀƿiliǅǅƺ Ƣi termini e generalizzazioni. 
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2. 

“SciaƸaƹi” e “sciaƸaƹesiƸi”. Terminologia e problematicità1 

 
 

[T]he ƻƢƹƴƺ “ƺƨaƴaƵ”, “ƺƨaƴaƵƩƺƴ”, and “ƺƨaƴaƵƩƠ” ƠƶƹƹƢƺƷƶƵơ 
neither to agreed conceptual categories nor to precise intellectual 

ƻƶƶƳƺ ƺƶ ƴƼƠƨ aƺ ƴaƻƢƹƩaƳƺ ƼƷƶƵ aƵ aƹƻƩƺƻ’ƺ ƷaƳƢƻƻƢ, ƾƩƻƨ ƾƨƩƠh 

academics create compositions of emotive and polemical power. 
 

Ronald Hutton2 

 
Shamanic imagery does not form a coherent system, still less an ideology. It is 

a collection of representations, parts of which appear here and there in the 

cultures of the region [Northern Asia], and these pieces can be used by anyone 

ƩƵ a ƽaƹƩƢƻy ƶƣ ƾayƺ […]. TƨƢ ƼƺƢ ƶƣ ƺƼƠƨ ƩƴaƧƢƹy ơƶƢƺ Ƶƶƻ ƺƢƷaƹaƻƢ ƶƼƻ a 
particular class of specialist shamans. Nor does it distinguish performative 

from liturgical ritual, or either of these from everyday contexts. 
 

Caroline Humphrey3 

 
 
 

Riprendendo le considerazioni di Lévi-Strauss sul concetto di mana, si possono descrivere i 

termini “ƾơiƞƸƞƹƺ” ƣ “ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ” come significanti fluttuanti, come «semplice forma o, più 

esattamente, simbolo allo stato puro, suscettibile, perciò, di caricarsi di qualsivoglia contenuto 

simbolico.»4 Nel corso della storia è evidente come tali termini siano spesso ripresi e utilizzati 

come puri significanti svuotati di significato – e, a partire dagli anni Sessanta, riempiti 

soprattutto dei significati costruiti da Eliade – con il fine di riuscire a collocare in una data 

categoria un grande numero di operatori rituali, anche se spesso questi condividono pochi tratti 

con lo sciamano tunguso di cui viene utilizzato il nome. 

Molti studiosi hanno rilevato i limiti di questo tipo di approccio. Roberte Hamayon, ad 

esempio, scrive: «the more widely the word is used, the more it appeared to be elusive and 

                                                           

1 Questo capitolo si basa parzialmente sul seguente contributo in corso di pubblicazione: RiǁƞƢƺƾƾi, “SơiƞƸƞƹi ƹƣl 
Giappone contemporaneo”. 
2 Ronald Hutton, Shamans: Siberian Spirituality and the Western Imagination (Hambledon-London: Pennsylvania 

State University, 2001), 147. 
3 Cƞƽƺliƹƣ HǀƸƻƩƽƣǄ, “SƩƞƸƞƹiơ Pƽƞơƿiơƣƾ ƞƹƢ ƿƩƣ Sƿƞƿƣ iƹ NƺƽƿƩƣƽƹ éƾiƞ: Viƣǂƾ ƤƽƺƸ ƿƩƣ Cƣƹƿƣƽ ƞƹƢ PƣƽiƻƩƣƽǄ ,” 
in Shamanism, History, and the State, a cura di Nicholas Thomas e Caroline Humphrey (Ann Arbor: University of 

Michigan Press, 1996), 192. 
4 Claude Lévi-Strauss, "Introduǅiƺƹƣ ƞll’ƺƻƣƽƞ Ƣi Marcel Mauss," in Teoria generale della magia e altri saggi, Marcel 

Mauss (Torino: Einaudi, 2000), LII. 
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ambiguous.»5 éƹơƩƣ éliơƣ KƣƩƺƣ ƹƺƿƞ ơƺƸƣ “ƾơiƞƸƞƹƺ ƣ “ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ” «ƞƽe words used so 

loosely and naively, by anthropologists no less than the general public, that they convey 

confusion far more than knowledge»6 e, continua, «[i]t is confusing and misleading to use a 

simple blanket word, lifted from an unfamiliar Asian language, for a variety of culturally 

recognized distinct practices and practitioners.» 7  Tuttavia, nonostante il suo obiettivo 

dichiarato sia quello di proporre un uso maggiormente critico e fondato su metodi 

antropologici dei termini in questione, in realtà anche Kehoe non sembra offrire alcun tipo di 

soluzione. 

Si potrebbe seguire Anne Bouchy nella sua scelta di usare unicamente termini emici, come 

già menzionato nel capitolo precedente. Così facendo però si aggirerebbe il problema e si 

renderebbe difficile la comparazione con altre figure che hanno un ruolo simile in altri contesti. 

Inoltre, evitare il termine “ƾơiƞƸƞƹƺ” ƽiƾǀlƿƞ ơƺƸƻliơƞƿƺ considerando tutti quei praticanti che 

si definiscono utilizzando il termine stesso. 

Allo stesso modo, come sostengono anche Nicholas Thomas e Caroline Humphrey,8 anche 

ƞƟƟƞƹƢƺƹƞƽƣ il ƿƣƽƸiƹƣ “ƾơiƞƸƞƹƺ” ƣ ƾƺƾƿiƿǀiƽlƺ ơƽƣƞƹƢƺ ƹǀƺǁƣ ƻƞƽƺlƣ ƺ ǀƿiliǅǅƞƹƢƺƹƣ ƞlƿƽƣ ƨiǆ 

ƣƾiƾƿƣƹƿi ƹƺƹ ƾƣƸƟƽƞ ƣƾƾƣƽƣ lƞ ƾơƣlƿƞ Ƹiƨliƺƽƣ: ơƺƹƢǀƽƽƣƟƟƣ, iƹƤƞƿƿi, ƞ ǀƹ’ǀlƿƣƽiƺƽƣ ơƺƹƤǀƾiƺƹƣ ƣ ƞ 

maggiori imprecisioni. 

ZƹƞƸƣƾki Ƹƺƿiǁƞ lƞ ƾơƣlƿƞ ƣ l’ǀƾƺ Ƣƣl ƿƣƽƸiƹƣ “ƾơiƞƸƞƹƺ” ƞl ƻƺƾƿƺ Ƣi ƻƞƽƺlƣ ơƺƸƣ sorceres, 

jugglers, magicians o witch-doctors spiegando che questi ultimi, poiché presentano una radice 

latina, rimandano a visioni colonialiste ed eurocentriche, conƹƺƿƞǅiƺƹi Ƣi ơǀi iƹǁƣơƣ “ƾơiƞƸƞƹƺ” 

ƣ “ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ”, ƹƺƹ ƣƾƾƣƹƢƺ ƽƞƢiơƞƿi iƹ ƻƞƽƺlƣ lƞƿiƹƣ, ƾƞƽƣƟƟƣƽƺ ƻƽiǁi.9 

Humphrey sottolinea anche come il ricercare una qualche forma originaria di sciamanesimo 

non abbia molto valore o utilità, dal momento che le pratiche religiose sono sempre legate al 
                                                           

5 Roberte Hamayon, “SƩƞƸƞƹiƾƸ: SǄƸƟƺliơ SǄƾƿƣƸ, HǀƸƞƹ CƞƻƞƟiliƿǄ ƞƹƢ Wƣƾƿƣƽƹ IƢƣƺlƺƨǄ,” in The Concept of 

Shamanism: Uses and Abuses, a cura di Henri-Paul Francfort, Roberte Hamayon e Paul G. Bahn (Budapest: 

Akadémiai Kiadó, 2001), 3. 
6 Kehoe, Shamans and Religion, 2. 
7 Ibid., 53. 
8 Nicholas Thomas e Caroline Humphrey (a cura di), Shamanism, History, and the State (Ann Arbor: University of 

Michigan Press, 1996). 
9 Znamenski, The Beauty of the Primitive, 365. Tuttavia, alcuni studiosi propongono di osservare anche il ruolo della 

categoria sciamanica come «oggetto storico-religioso buono per esercitare la funzione iƹơiǁiliƿƽiơƣ Ƣƣll’OơơiƢƣƹƿƣ.» 
Botta, “Lƞ ǁiƞ ƾƿƺƽiơiƾƿƞ ƞllƺ ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ,” 86. Come scrive anche Kehoe, «[o]ne simple word for all non-Western 

religious practitioners brings us back to that millenia-old division between civilized Us and the primitive, far-away 

Others.» Kehoe, Shamans and Religion, 45. 
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ơƺƹƿƣƾƿƺ iƹ ơǀi ƞƻƻƞiƺƹƺ: «iƹƾƿƣƞƢ ƺƤ ƢƣƤiƹiƹƨ ƺƹlǄ ƾƺƸƣ ƾƻƣơiƞliƾƿƾ ƞƾ ƿƽǀƣ ƾƩƞƸƞƹƾ, […] iƿ iƾ 

necessary to look at the entire range of inspirational practice, including that of political leaders 

and ritual practitioners not usually considered to be shamans.»10 La strategia che lei e Thomas 

ƾơƣlƨƺƹƺ Ƣi ƞƢƺƿƿƞƽƣ ơƺƹƾiƾƿƣ ƼǀiƹƢi iƹ ǀƹ’ƞƹƞliƾi Ƣƣllƣ Ƣiǁƣƽƾƣ ƤƺƽƸƣ Ƣi ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ ơƺƸƣ 

ƽiƾǀlƿƞƿƺ Ƣi ƻƽƺơƣƾƾi ƾƿƺƽiơi ƣ ƻƺliƿiơi. HǀƸƻƩƽƣǄ ƾƻƣơiƤiơƞ iƹƺlƿƽƣ ơƩƣ il ƿƣƽƸiƹƣ “ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ”, 

ơƺƾì ơƺƸƣ lƣi lƺ iƹƿƣƹƢƣ ǀƾƞƽƣ, ƹƺƹ Ʃƞ lƞ ƻƽƣƿƣƾƞ Ƣi ƢƣƤiƹiƽƣ ǀƹ’ǀƹiơƞ ơƞƿƣƨƺƽiƞ. 

élơǀƹi ƾƿǀƢiƺƾi ơƣƽơƞƹƺ Ƣi ƺǁǁiƞƽƣ ƞllƣ ƢiƤƤiơƺlƿǆ ơƩƣ ƾƺƽƨƺƹƺ Ƣƞll’ǀƿiliǅǅƺ Ƣi ơƞƿƣƨƺƽiƣ Ƣƞi 

confini molto rigidi per mezzo di definizioni più ampie, come si è visto con riferimento al caso 

giapponese con la figura di Sƞƾƞki Kōkƞƹ. Ioan Lewis, ad esempio, sostiene: «we can define 

shamanism as the work of shamans who, as we see, are spirit-inspired priests (masters of 

spirits). This view emphasizes the coincident importance of spirit possession and rejects the 

ƾƩƞƸƞƹ’ƾ ‘ơƣlƣƾƿiƞl ǁƺǄƞƨƣ’ ƞƾ ƿƩƣ ƢƣƿƣƽƸiƹiƹƨ Ƥƣƞƿǀƽƣ iƹƾiƾƿƣƢ ƺƹ ƟǄ Eliade and his 

successors.»11  

Ancora, Thomas Karl Alberts propone di definire lo sciamano come «a person who, while in 

an altered state of consciousness, engages with spirits with the intention of influencing events 

and fortunes impacting others, whether individual or collective group.»12 Aggiungendo la 

possibilità che a beneficiare delle abilità dello sciamano siano anche singoli individui, Thomas 

toglie enfasi al ruolo della comunità, ritenuta elemento centrale della pratica sciamanica. In 

questo modo la sua definizione riesce a includere anche praticanti di forme contemporanee di 

“ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ” ƣ Ƣi ƞƢƞƿƿƞƸƣƹƿi Ƣƣllƺ ƾƿƣƾƾƺ ƾǀll’ƺƹƢƞ Ƣƣi ƸƺǁiƸƣƹƿi Nƣǂ éƨƣ. 

Tutte queste visioni molto aperte dei termini e dei significati loro attribuiti vengono 

contrastate, fra gli altri, dallo storico delle religioni Lars Kirkhusmo Pharo. 

In un suo saggio Pharo propone infatti una metodologia per decostruire e poi ricostruire le 

nozioni di sciamano e sciamanesimo all’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣl ơƞƸƻƺ Ƣƣƨli ƾƿǀƢi ƽƣliƨiƺƾi ơƺƸƻƞƽƞƿi. La 

strategia da lui ƞƢƺƿƿƞƿƞ ơƺƹƾiƾƿƣ ƹƣl ƢƣƤiƹiƽƣ il ơƺƹơƣƿƿƺ Ƣi “ƾơiƞƸƞƹƺ” ơƺƸƣ ǀƹ “ƿiƻƺ iƢƣƞlƣ” ᄬo 

“iƢƣƞlƿiƻƺ”, secondo le teorie di Max Weber): «An ideal type is a general concept which does not 

                                                           

10 HǀƸƻƩƽƣǄ, “SƩƞƸƞƹiơ Pƽƞơƿiơƣƾ ƞƹƢ ƿƩƣ Sƿƞƿƣ iƹ NƺƽƿƩƣƽƹ éƾiƞ,” 192. 
11 Lewis, Ecstatic Religion, xviii. 
12 Thomas Karl Alberts, Shamanism, Discourse, Modernity (Farnham-Burlington: Ashgate, 2015), 4. 
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have an actual empirical realization;»13 un concetto che viene creato ƞƿƿƽƞǁƣƽƾƺ l’ƞơơƣƹƿǀƞǅiƺƹƣ 

di determinate caratteristiche, considerate tratti distintivi di quanto si sta analizzando, e il 

simultaneo oblio di altre.  

Pharo osserva che le difficoltà metodologiche che emergono in diversi studi sullo 

sciamanesimo derivano dal fatto che molti studiosi non riconoscono che la categoria 

sciamanica è in realtà una costruzione del mondo accademico. Considerarla quindi come un 

“ƿiƻƺ iƢƣƞlƣ” ơƺƹƾƣƹƿiƽƣƟƟƣ, ƾƣơƺƹƢƺ la sua visione, di risolvere efficacemente molti problemi. 

Pharo spiega che per creare una tipologia di sciamano è necessario analizzare le varie 

tecniche rituali magico-religiose al fine di individuare gli elementi che distinguono lo sciamano 

dagli altri opeƽƞƿƺƽi ƽiƿǀƞli. éƿƿƽƞǁƣƽƾƺ Ƽǀƣƾƿƺ ƻƽƺơƣƢiƸƣƹƿƺ, ƨiǀƹƨƣ ƞƢ ƞƤƤƣƽƸƞƽƣ ơƩƣ l’ǀƹiơƺ 

elemento che differenzia lo sciamano dagli altri specialisti religiosi è il viaggio nel mondo di dèi 

e spiriti, viaggio durante il quale ha luogo una comunicazione diretta fra l’ǀƸƞƹƺ ƣ il 

sovrannaturale.  

Conclude la sua trattazione ribadendo che la figura dello sciamano è quindi da considerare 

ơƺƸƣ ǀƹ ơƺƹơƣƿƿƺ ƞƾƿƽƞƿƿƺ ᄬǀƹ “ƿiƻƺ iƢƣƞlƣ”ᄭ ơƺƾƿƽǀiƿƺ iƹ ƾƣƨǀiƿƺ ƞ ǀƹƺ ƾƿǀƢiƺ ơƺƸƻƞƽƞƿƺ Ƣƣi 

vari specialisti religiosi presenti nelle diverse culture. In questa sua analisi comparativa 

mancano tuttavia riferimenti agli operatori rituali giapponesi, con il risultato che né le itako né i 

terapisti spirituali studiati da Gaitanidis e Murakami potrebbero rientrare nella definizione di 

sciamano che propone. 

Il punto di partenza della riflessione di Pharo – il fatto che i concetti di sciamano e 

sciamanesimo sono nozioni costruite dagli studiosi al fine di comparare e analizzare i diversi 

sistemi religiosi – è assolutamente condivisibile. Tuttavia, la strategia che lui mette in atto 

presenta alcune debolezze, dovute forse alla rigidità con cui viene applicata e alla mancanza di 

uno spazio per flessioni o piccole modifiche. Per questo motivo lo strumento concettuale 

costruito da Pharo può venir impiegato difficilmente nel contesto dinamico e mutevole delle 

manifestazioni sciamaniche, in particolare quelle contemporanee giapponesi ƺƨƨƣƿƿƺ Ƣ’analisi 

in questa tesi. 

 

 

                                                           

13 Lƞƽƾ KiƽkƩǀƾƸƺ PƩƞƽƺ, “é MƣƿƩƺƢƺlƺƨǄ Ƥƺƽ ƞ Dƣơƺƹƾƿƽǀơƿiƺƹ ƞƹƢ Rƣơƺƹƾƿƽǀơƿiƺƹ ƺƤ ƿƩƣ Cƺƹơƣƻƿƾ ‘SƩƞƸƞƹ’ ƞƹƢ 
‘SƩƞƸƞƹiƾƸ’,” Numen 58 (2011): 15. 
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2.1. Da tipo ideale a classe politetica 

Per analizzare le figure sciamaniche nel Giappone contemporaneo, oltre al necessario 

ƽiơƺƹƺƾơiƸƣƹƿƺ Ƣƣllƣ iƸƻliơƞǅiƺƹi ơƩƣ i ƿƣƽƸiƹi “ƾơiƞƸƞƹƺ” ƣ “ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ” ƻƺrtano con sé, 

credo possa esser utile osservare e costruire la categoria degli sciamani come se fosse una classe 

politetica, più che come il tipo ideale di Pharo.14 Uno degli obiettivi di questa tesi sarà proprio il 

delineare gli elementi che fanno parte della categoria degli sciamani nel Giappone 

contemporaneo urbano, categoria intesa come classe politetica. 

Il ƿƣƽƸiƹƣ “ƻƺliƿƣƿiơƺ” Ȅ ƾƿƞƿƺ ƽiƻƽƣƾƺ Ƣƞl ƸƺƹƢƺ Ƣƣllƣ ƾơiƣƹǅƣ ƹƞƿǀƽƞli Ƣƞll’ƞƹƿƽƺƻƺlƺƨƺ 

Rodney Needham che lo ha affiancato al concetto di somiglianze di famiglia elaborato da 

Wittgenstein15 ƣ lƺ Ʃƞ ƞƻƻliơƞƿƺ ƞll’ƞƹƿƽƺƻƺlƺƨiƞ ƻƣƽ iƹƢiơƞƽƣ ǀƹƞ ơƞƿƣƨƺƽiƞ iƹ ơǀi «ƞƸƺƹƨ ƿƩƣ 

members of such a class there is a complex network of similarities overlapping and criss-

crossing; sometimes overall similarities, sometimes similarities of detail.»16 In altri termini, ogni 

membro di una categoria così intesa deve possedere alcune determinate caratteristiche. 

Nessuna di queste deve, però, essere necessariamente presente in ogni membro della categoria 

stessa. 

NƣƣƢƩƞƸ ƻƽƣƾƣƹƿƞ i ƟƣƹƣƤiơi ơƩƣ Ƣƣƽiǁƞƹƺ Ƣƞll’ǀƿiliǅǅƺ Ƣi ơlƞƾƾi ƻƺliƿƣƿiơƩƣ: Ƽǀƣƾƿƣ iƹƤƞƿƿi 

«are likely to accommodate better than monothetic the variegation of social phenomena: they 

Ʃƞǁƣ […] ƞ ƩiƨƩ ơƺƹƿƣƹƿ ƺƤ iƹƤƺƽƸƞƿiƺƹ, ƞƹƢ ƿƩƣǄ ơƞƽƽǄ lƣƾƾ ƽiƾk ƺƤ ƞƹ ƞƽƟiƿƽƞƽǄ ƣǃơlǀƾiƺƹ ƺƤ 
                                                           

14 Anche Pierre Bourdieu aveva sottolineato le difficoltà che il concetto di idealtipo aveva creato per Weber, dal 

momento che «lo costringe ora ad accontentarsi di definizioni universali, ma estremamente povere (per esempio, 

“l’ƣƾƣƽơiǅiƺ ƽƣƨƺlƞƽƣ Ƣƣl ơǀlƿƺ” ơƺƸƣ ƾƣƨƹƺ Ƣiƾƿiƹƿiǁƺ Ƣƣl ơlƣƽƺᄭ, ƺƽƞ ƞƢ ƞơơǀƸǀlƞƽƣ lƣ ơƞƽƞƿƿƣƽiƾƿiơƩƣ ƢiƾơƽiƸiƹƞƹƿi 
ƽiơƺƹƺƾơƣƹƢƺ ơƩƣ “ƣƾƾƣ ƹƺƹ ƾƺƹƺ ơƩiƞƽƞƸƣƹƿƣ ƢƣƤiƹiƟili” ƣ ơƩƣ ƹƺƹ ƾi iƹơƺƹƿƽƣƽƞƹƹƺ Ƹƞi ǀƹiǁƣƽƾƞlƸƣƹƿƣ ᄬƹƣƻƻǀƽƣ 
separatamente) e ora ancora ad ammettere tutte le transizioni reali fra tipi concettuali ridotti a semplici somme di 

tratti distintivi.» Pierre Bourdieu, “Uƹ’iƹƿƣƽƻƽƣƿƞǅiƺƹƣ Ƣƣllƞ ƿƣƺƽiƞ Ƣƣllƞ ƽƣliƨiƺƹƣ ƾƣơƺƹƢƺ Mƞǃ WƣƟƣƽ,” in Il campo 

religioso. Con due esercizi, Pierre Bourdieu, a cura di Roberto Arciati e Emiliano Rubens Urciuoli (Torino: 

Accademia University Press, 2012), 52. 
15 Wittgenstein ƻƽƣƾƣƹƿƞ l’ƣƾƣƸƻiƺ Ƣƣllƞ ơƞƿƣƨƺƽiƞ Ƣƣi “ƨiƺơƩi”, ơƞƿƣƨƺƽiƞ iƹ ơǀi iƹƾƣƽiƞƸƺ ơƺƸǀƹƣƸƣƹƿƣ Ƹƺlƿe cose 

– dai giochi in scatola ai giochi sportivi. Mostra che ƹƺƹ ǁi Ȅ ǀƹƞ ơƞƽƞƿƿƣƽiƾƿiơƞ ơƺƸǀƹƣ ơƩƣ ƨiǀƾƿiƤiơƞ l’ǀƿiliǅǅƺ Ƣƣllƞ 
ƾƿƣƾƾƞ ƻƞƽƺlƞ “ƨiƺơƺ” per definirle tutte, ma spiega anche che osservando tutti i giochi si può notare una serie di 

somiglianze, simili alle somiglianze che esistono fra i membri di una famiglia. Si veda Ludwig Wittgenstein, 

Ricerche filosofiche, a cura di Mario Trinchero (Torino: Einaudi, 1974), 46-47.  

È da notare che Jonathan Z. Smith critica l’accostamento operato da Needham delle somiglianze di famiglia di 

Wittgenstein con il concetto Ƣi ơlƞƾƾiƤiơƞǅiƺƹƣ ƻƺliƿƣƿiơƞ: i Ƣǀƣ ơƺƹơƣƿƿi ƻƞƽƿƺƹƺ iƹƤƞƿƿi Ƣƞ ƻƽƣƾǀƻƻƺƾƿi Ƣiǁƣƽƾi, l’ǀƹƺ 
ƹƣll’ƞƸƟiƿƺ ƤilƺƾƺƤiơƺ ƣ l’ƞlƿƽƺ iƹ Ƽuello delle scienze biologiche. Si veda ad esempio Jonathan Z. Smith, “Fƣƹơƣƾ ƞƹƢ 
Neighbors: Some Contours of Early Judaism,” in Imagining Religion: From Babylon to Jonestown, Jonathan Z. Smith 

(Chicago-London: University of Chicago Press, 1982), 1-18; Jonathan Z. Smith, “ClƞƾƾiƤiơƞƿiƺƹ,” in Guide to the Study 

of Religion, a cura di Willi Braun e Russel T. McCutcheon (London: Cassel, 2000), 35-44. 
16 Rodney Needham, “PƺlǄƿƩƣƿiơ ClƞƾƾiƤiơƞƿiƺƹ: Convergence and Consequences,” Man 10, no. 3 (1975): 350. 
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significant features.»17 Inoltre, come sottolinea anche Fitz John Porter Poole, un approccio di 

tipo politetico «is sufficiently flexible to accomodate new knowledge without the monothetic 

necessity of modifying definitions and redrawing boundaries every time an anomaly arises.»18 

Assumendo questa prospettiva, sostenuta fra gli altri anche dallo storico delle religioni 

Jonathan Z. Smith, si può notare che il problema della definizione proposta da Eliade sta nel 

ƾǀƺ ƣƾƾƣƽƣ Ƹƺƹƺƿƣƿiơƞ, ơƺƾƿƽǀiƿƞ ƞƿƿƺƽƹƺ ƞ Ƽǀƣllƞ ơƩƣ EliƞƢƣ ơƺƹƾiƢƣƽƞǁƞ l’ƣƾƾƣƹǅƞ – una sorta di 

nucleo statico e immutabile – dello sciamanesimo. 

Una visione dello sciamanesimo come classe politetica consente, invece, di dar voce alla 

molteplicità dei suoi aspetti e di restituirne una descrizione dinamica, aprendo allo stesso 

tempo a una vera possibilità di comparazione. Come scrive Wittgenstein in un passaggio spesso 

ripreso dai sostenitori delle classi politetiche, ciò che dà forza a un filo non è tanto il fatto che le 

ƤiƟƽƣ lƺ ƻƣƽơƺƽƽƺƹƺ iƹ ƿǀƿƿƞ lƞ ƾǀƞ lǀƹƨƩƣǅǅƞ, Ƽǀƞƹƿƺ lƞ ƾƺǁƽƞƻƻƺƾiǅiƺƹƣ ƣ l’iƹƿƽƣơơiƺ Ƥƽƞ ƣƾƾƣ:19 

ƞƤƤiƹơƩȅ lƞ ƢƣƤiƹiǅiƺƹƣ Ƣi “ƾơiƞƸƞƹƺ” ƾiƞ ƽƣƾiƾƿƣƹƿƣ ƹƺƹ Ȅ Ƽuindi indispensabile che certi 

elementi siano presenti sempre e ovunque, basta che si presentino qua e là e si annodino fra 

lƺƽƺ ƢƞƹƢƺ Ƥƺƽǅƞ ƞll’iƹƿƣƽƞ ơƞƿƣƨƺƽiƞ. 

Per questo motivo ritengo, con riferimento in particolare al contesto giapponese, che si 

possƞ ơƺƾƿƽǀiƽƣ ǀƹƞ ơlƞƾƾƣ ƻƺliƿƣƿiơƞ ƣƿiơƩƣƿƿƞƿƞ “ƾơiƞƸƞƹƺ” ƣ ǀƿiliǅǅƞƽƣ il ƿƣƽƸiƹƣ “ƾơiƞƸƞƹƺ” 

per definire e astrarre in ottica comparativa tutti quei praticanti magico-religiosi in grado di 

comunicare in modo diretto e volontario con entità non-umane per ottenere risposte e/o 

guarigioni, comprendendo anche le figure che si autodefiniscono attraverso la parola inglese (o 

meglio, tungusa) traslitterata. Usare solo termini autoctoni, invece, come ricordato sopra, oltre 

ƞ ƽƞƻƻƽƣƾƣƹƿƞƽƣ ǀƹ’ƞlƿƽƞ ơƺƾƿƽǀǅiƺƹƣ ƣ Ƥƺƽzatura astratta della categoria, renderebbe difficile la 

comparazione con figure appartenenti a contesti geografici e culturali diversi, invalidando così 

l’ƺƟiƣƿƿiǁƺ ơƞƽƢiƹƣ Ƣƣllƞ ƽiơƣƽơƞ ƞƹƿƽƺƻƺlƺƨiơƞ. 

Anche nella costruzione di una classe politetica è necessario tener presente il ruolo che 

hanno gli studiosi, da un lato, e le parole che scelgono di utilizzare, Ƣƞll’ƞlƿƽƺ. Sia nel caso di 

studiosi che si riferiscono a determinati praticanti ơƺƹ lƣ ƻƞƽƺlƣ “ƾơiƞƸƞƹƺ” ƣ “ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ” 

                                                           

17 Ibid., 358. 
18 Fiƿǅ JƺƩƹ Pƺƽƿƣƽ Pƺƺlƣ, “MƣƿƞƻƩƺƽƾ ƞƹƢ Mƞƻƾ: TƺǂƞƽƢƾ CƺƸƻƞƽiƾƺƹ iƹ ƿƩƣ éƹƿƩƽƺƻƺlƺƨǄ ƺƤ Rƣliƨiƺƹ,” Journal of 

the American Academy of Religion 54, no. 3 (1986): 427. 
19 Wittgenstein, Ricerche filosofiche, 47. 
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invece che con i relativi termini emici, sia nel caso di coloro che presentandosi si servono della 

ƻƞƽƺlƞ “ƾơiƞƸƞƹƺ” è importante sottolineare che l’utilizzo di queste parole contribuisce a 

stabilire la forma e la realtà di quanto si sta nominando. Il linguaggio, infatti, non nomina 

semplicemente le cose, ma dà forma alla nostra percezione del mondo. È quindi evidente come 

l’ǀƾƺ Ƣi Ƽǀƣƾƿi ƿƣƽƸiƹi contribuisca a creare gli sciamani e gli sciamanesimi, nello stesso tempo 

in cui li nomina e definisce. 

Concludendo, la figura sciamanica che emerge da un approccio di tipo politetico è una 

figura rizomatica e reticolare caratterizzata da molteplici relazioni di somiglianza e differenza, 

da connessioni e nodi, così come da s-legami e cesure. 

 

2.2. SAC: da Stati Alterati di Coscienza a Stili Adattati di Comunicazione 

Fra i termini problematici utilizzati negli studi sugli sciamani è da inserire ƞƹơƩƣ “stati alterati 

di coscienza”, di cui viene spesso utilizzato l’iƸƸƣƢiƞƿƺ acronimo SAC (o ASC nella versione 

inglese: Altered States of Consciousness). 

Le difficoltà lƣƨƞƿƣ ƞll’ǀƾƺ Ƣi questa dicitura derivano dalla mancanza di una definizione 

ƾƺƢƢiƾƤƞơƣƹƿƣ Ƣi “ơƺƾơiƣƹǅƞ”, cui consegue la complessa delineazione di cosa sia da considerare 

ǀƹ’ƞlƿƣƽƞǅiƺƹƣ Ƣƣllƞ ƾƿƣƾƾƞ ᄬlƺ ƾƿƞƿƺ Ƣi ƾƺƹƹƺ ƣ il ƾƺƨƹƺ, ƻer esempio, sono definibili come “stati 

alterati di coscienza”?). 

Nel tentativo di ovviare al problema alơǀƹi ƾƿǀƢiƺƾi Ʃƞƹƹƺ ƻƽƺƻƺƾƿƺ Ƣi lƣƨƨƣƽƣ l’ƞơƽƺƹiƸƺ in 

ƸƺƢƺ Ƣiǁƣƽƾƺ Ƣƞll’ǀƾǀƞlƣ.  

Ruth-Inge Heinze, ad esempio, sceglie Ƣi ǀƿiliǅǅƞƽƣ lƞ ƻƞƽƺlƞ “ƞlƿƣƽƹƞƿi” ƞl ƻƺƾƿƺ Ƣi “ƞlƿƣƽƞƿi”, 

iƹ Ƽǀƞƹƿƺ «ƿƩƣ ƿƣƽƸ “ƞlƿƣƽƣƢ ƾƿƞƿƣƾ ƺƤ ơƺƹƾơiƺǀƾƹƣƾƾ” ơƞƽƽiƣƾ ƹƣƨƞƿiǁƣ ơƺƹƹƺƿƞƿiƺƹƾ […] ǂƩilƣ 

ƿƩƣ ƿƣƽƸ “ƞlƿƣƽƹƞƿƣ ƾƿƞƿƣƾ ƺƤ ơƺƹƾơiƺǀƾƹƣƾƾ” Ɵƣƿƿƣƽ ƢƣƾơƽiƟƣƾ ƿƩƣ ƻƽƺƨƽƣƾƾiƺƹ ƺƤ ƾƿƞƿƣƾ ǂƩiơƩ ƞƹ 

individual experiences in descending or ascending order.»20 Aggiunge il diagramma riportato di 

seguito (fig. 1.) per mostrare i cambiamenti degli stati di coscienza, senza però definire 

chiaramente cosa intende con questi termini. 

 

 

 

 

 

 

                                                           

20 Ruth-Inge Heinze, Shamans of the 20th Century (New York: Irvington Publishers, 1991), 159-160. 
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Fig. 1. Alternate States of Consciousness (Heinze, Shamans of the 20th Century, 159) 

 

Una soluzione ơƩƣ ƾi ƻƽƣƾƿƞ ƸƞƨƨiƺƽƸƣƹƿƣ ƞll’ƞƹƞliƾi Ƣƣlle figure e pratiche sciamaniche è 

quella proposta dallo studioso delle religioni Graham Harvey. Harvey suggerisce infatti di 

leggere ASC come acronimo di Adjusted Styles of Communication: 

In contrast with the common claims that shamanism is fundamentally a matter of 

achieving, controlling and utilizing altered states of consciousness (ASC), it is preferable to 

think of shamans as adjusting their styles of communication. In animist cultures, shamans 

are (among other things) ritual leaders who mediate with other-than-human persons by 

means of respectful etiquette. TƩƣ ƞƢǁƞƹƿƞƨƣƾ ƺƤ ƿƩiƾ ƽƣơƺƹƤiƨǀƽƞƿiƺƹ ƺƤ “éSC” ƞƽƣ ƿƩƞƿ iƿ 
ƞǁƺiƢƾ ơlƞiƸƾ ƞƟƺǀƿ iƹƢiǁiƢǀƞlƾ’ iƸƸƣƢiƞƿƣ ƣǃƻƣƽiƣƹơƣƾ ᄬǂƩiơƩ ƞƽƣ likƣlǄ ƿƺ Ɵƣ 
inaccessible) and focuses attention on shamanic practices, actions, or performances – 

which are central to the concerns of those who employ shamans and may be seen as signs 

of the relationship between shamans and those who possess or help them.21  
 

Distogliere l’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ Ƣƞll’ƣƾƻƣƽiƣƹǅƞ iƹƢiǁiƢǀƞlƣ Ƣi ƞlƿƣƽƞǅiƺƹƣ della coscienza (ammesso 

che sia possibile definirla in modo chiaro) e sostenere che lƞ ơƞƽƞƿƿƣƽiƾƿiơƞ Ƣƣƨli “ƾơiƞƸƞƹi” è 

l’ǀƿiliǅǅƺ Ƣi ǀƹ particolare stile di comunicazione che li rende in grado di mediare con le entità 

non-umane appare molto appropriato, anche e soprattutto quando si considera il fenomeno 

nella contemporaneità. Come risulterà evidente nella presentazione dei casi di studio di questa 

tesi, infatti, gli sciamani narrati, ƻiù ơƩƣ ƽiơƺƽƽƣƽƣ ƞ ǀƹ’ƞlƿƣƽƞǅiƺƹƣ Ƣƣllƞ ơƺƾơiƣƹǅƞ, utilizzano 

diversi stili per comunicare efficacemente con un altro livello della realtà. 

 

2.3. Neo-sciamanesimi 

Trattando di sciamani nella contemporaneità, e soprattutto di nuovi modi di essere sciamani 

nella contemporaneità, ci si trova inevitabilmente di fronte a un altro nodo problematico, 

ovvero quello rappresentato dal concetto di neo-sciamanesimo. 

                                                           

21 Graham Harvey e Robert Wallis, The A to Z of Shamanism (Scarecrow Press, 2010), 14. 
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Come nota, fra gli altri, Robert Wallis, è difficile stabilire in modo univoco cosa si intende per 

neo-sciamanesimo. Lo studioso cerca di ƞƨƨiƽƞƽƣ l’ƺƾƿƞơƺlƺ descrivendolo come un insieme di 

diversità privo di confini ben delineati e lo presenta come una via spirituale alternativa per 

quanti – soprattutto euro-americani – non riescono più a riconoscersi nelle vie religiose 

“ƿƽƞƢiǅiƺƹƞli” e cercano altri modi per riscoprire il contatto con la loro dimensione spirituale. È 

sicuramente necessario sottolineare che con il termine neo-sciamanesimo non si può indicare 

un unico movimento; tuttavia la proposta di Wallis lascia troppa indeterminatezza attorno alla 

questione. Lo studioso ƣǁiƢƣƹǅiƞ iƹƺlƿƽƣ ơƩƣ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣl ƹƣƺ-sciamanesimo – o, forse meglio, 

dei neo-sciamanesimi – vi sono numerosi elementi che provengono da tradizioni religiose e 

culturali diverse, come conseguenza dei processi di globalizzazione.22  

Adlam e Holyoak, riassumendo i vari studi a proposito, ƺƾƾƣƽǁƞƹƺ ơƩƣ ƹƺƹ ơ’Ȅ Ƹƺlƿƺ 

ơƺƹƾƣƹƾƺ ơiƽơƞ l’ǀƿiliǅǅƺ Ƣƣl ƿƣƽƸiƹƣ ƹƣƺ-sciamanesimo, soprattutto in quanto è stato utilizzato 

per far riferimento a tre tipologie di pratiche. Infatti, sono stati considerati neo-sciamanesimi le 

versioni contemporanee dello sciamanesimo in società “tradizionali”, così come i tentativi in 

ƾƺơiƣƿǆ ƻƽiǁƣ Ƣi ǀƹƞ “ƿƽƞƢiǅiƺƹƣ” ƾơiƞƸƞƹiơƞ Ƣi ƻƽƺƢǀƽƽƣ ǀƹƞ ƻƽƞƿiơƞ ƸƺƢƣllƞƿƞ ƾǀ Ƽǀƣllƣ 

iƹơƺƹƿƽƞƿƣ iƹ ƾƺơiƣƿǆ “ƿƽƞƢiǅiƺƹƞlƸƣƹƿƣ” ƾơiƞƸƞƹiơƩƣ ƣ, iƹƤiƹƣ, le forme e pratiche New Age e 

neo-pagane.23 

Lo storico delle religioni Kocku von Stuckrad sostiene sia meglio utilizzare la dicitura 

“ƸƺƢƣƽƹ ǂƣƾƿƣƽƹ ƾƩƞƸƞƹiƾƸ” ƞl ƻƺƾƿƺ “ƹƣƺ-ƾƩƞƸƞƹiƾƸ” e considera il modern western 

shamanism come reazione alla modernità e alle sue ƿƣƹƢƣƹǅƣ ǁƣƽƾƺ l’ƣƾơlǀsione del sacro, con 

riferimento soprattutto alla visione della natura. Quest’ǀlƿiƸƞ è infatti, secondo la sua visione, 

l’ƣlƣƸƣƹƿƺ ơƣƹƿƽƞlƣ Ƣƣl modern western shamanism, elemento che ha origine nella storia del 

pensiero europeo e nord-americano.24 Von Stuckrad elenca le caratteristiche principali del 

modern western shamanism, ovvero la popolarizzazione della conoscenza prodotta nel mondo 

accademico, la presenza di punti in comune con i gruppi neopagani, il legame con concetti di 

natura e religione provenienti da tradizioni euro-americane, la mancanza di spiriti malvagi e, 

iƹƤiƹƣ, l’ƺƽiƣƹƿƞƸƣƹƿƺ ǁƣƽƾƺ ǀƹƞ ơƽƣƾơiƿƞ ƻƣƽƾƺƹƞlƣ ƣ ƾƻiƽiƿǀƞlƣ. La presenza di riferimenti 

                                                           

22 Robert Wallis, Shamans/Neo-shamans: Ecstasy, Alternative Archaeologies and Contemporary Pagans (London-

New York: Routledge, 2003). 
23 éƢlƞƸ ƣ HƺlǄƺƞk, “SƩƞmanism in the Postmodern World,” 5ᇵ0-534. 
24 Kƺơkǀ ǁƺƹ SƿǀơkƽƞƢ, “RƣƣƹơƩƞƹƿiƹƨ Nƞƿǀƽƣ: Modern Western Shamanism and Nineteeenth-CƣƹƿǀƽǄ TƩƺǀƨƩƿ,” 
Journal of the American Academy of Religion 70, no. 4 (2002): 771-799. 
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specifici alla realtà euro-americana rende però la sua definizione difficilmente utilizzabile 

ƹƣll’iƹƢƞƨiƹƣ Ƣƣllƺ ƾƿƣƾƾƺ ƤƣƹƺƸƣƹƺ iƹ ƞlƿƽi ơƺƹƿƣƾƿi. 

Una dicitura e definizione più completa appare nƣll’ƣƹơiơlƺƻƣƢiƞ ƾǀllƺ ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ ơǀƽƞƿƞ 

da Mariko Namba Walter ed Eva Jane Neumann Fridman. Nella voce Core Shamanism and Neo-

Shamanism,25 Joan Townsend, in modo simile a quanto proposto da Wallis, sceglie di utilizzare 

il ƿƣƽƸiƹƣ “ƹƣƺ-ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ” ƻƣƽ iƹƢiơƞƽƣ il ƾiƾƿƣƸƞ Ƣi ơƽƣƢƣƹǅƣ, ƻƽƞƿiơhe e rituali creato 

fondendo elementi provenienti da varie tradizioni sciamaniche con elementi di altri sistemi di 

credenze, sistema che si rivolge soprattutto agli euro-americani o, più in generale, a coloro che 

vivono in contesti urbani. Nel neo-sciamanesimo al praticante viene insegnato come realizzare 

un collegamento autonomo con la realtà sƻiƽiƿǀƞlƣ, iƹ ƞlơǀƹi ơƞƾi ƞƿƿƽƞǁƣƽƾƺ l’ƞƾƾǀƹǅiƺƹƣ Ƣi 

sostanze psicotrope. Townsend sottolinea che il risultato è una stereotipizzazione dello 

ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ “ƿƽƞƢiǅiƺƹƞlƣ”, ơƺƹ lƞ ơƺƾƿƽǀǅiƺƹƣ Ƣi ǀƹ’iƸƸƞƨiƹƣ Ƣi ƾơiƞƸƞƹƺ fortemente 

idealizzata. La sua definizione risulta più completa e meno nebulosa di quella di Wallis dal 

momento che inserisce sia il già citato “Core Shamanism” di Harner che il neo-sciamanesimo in 

ǀƹƞ ơƞƿƣƨƺƽiƞ ƢƣƹƺƸiƹƞƿƞ “MƺƢƣƽƹ SƩƞƸƞƹiơ SƻiƽiƿǀƞliƿǄ”: 

Modern shamanic spirituality as a whole is a democratic movement; authority is vested in 

each individual because sacred knowledge is held to be experiential, not doctrinal. 

Individuals can create personal belief systems based on information gained from spirits 

during journeys and from workshops, literature, and other sources. In a movement such as 

modern shamanic spirituality, it would be almost impossible to limit access to sacred 

knowledge because of the variety of media and network information systems available, the 

individualistic nature of the movement, and the fluid relationships between leaders and 

seekers.26 
 

 

Nƣllƞ “ƾƻiƽiƿǀƞliƿǆ ƾơiƞƸƞƹiơƞ ƸƺƢƣƽƹƞ” l’ƺƟiƣƿƿiǁƺ Ȅ lƞ ơƽƣƞǅiƺƹƣ Ƣi ǀƹ ƸƺƹƢƺ Ƹiƨliƺƽƣ, 

possibile utilizzando le conoscenze e le tecniche apprese nel contatto con la realtà spirituale e 

riuscendo a risvegliare la consapevolezza spirituale di ogni individuo. Queste caratteristiche, 

come si vedrà, compaiono anche nelle narrazioni di sciamani costruite nel Giappone 

contemporaneo che possono quindi essere inserite ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƞ ơƞƿƣƨƺria della spiritualità 

sciamanica moderna nel grande insieme costituito dalle manifestazioni della nuova spiritualità. 

                                                           

25 Jƺƞƹ B. TƺǂƹƾƣƹƢ, “Cƺƽƣ SƩƞƸƞƹiƾƸ ƞƹƢ Nƣƺ-Shamanism,” iƹ Shamanism: An Encyclopedia, a cura di Walter e 

Fridman (Santa Barbara: ABC-CLIO, 2004), 49-57. 
26 TƺǂƹƾƣƹƢ, “Cƺƽƣ SƩƞƸƞƹiƾƸ ƞƹƢ Nƣƺ-Shamanism,” 5ᇴ-53. 
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3. 

Media e religioni: narrazioni di sciamani 

 
 

TƨƢ ƹƢƞƳƴƺ ƶƣ Ɵƶƻƨ “ƹƢƳƩƧƩƶƵ” ƞƵơ ƻƨƢ “ƴƢơƩƞ” ƞƹƢ ƻƨƢƴƺƢƳƽƢƺ ƻƹƞƵƺƣƶƹƴƩƵƧ ƞƵơ 
being transformed. Religion today is much more a public, commodified, therapeutic, 

and personalized set of practices than it has been in the past. At the same time, the 

media (movies, radio, television, print and electronic media, and more) are 

ƠƶƳƳƢƠƻƩƽƢƳǀ ƠƶƴƩƵƧ ƻƶ ƠƶƵƺƻƩƻƼƻƢ ƞ ƹƢƞƳƴ ƾƨƢƹƢ ƩƴƷƶƹƻƞƵƻ ƷƹƶjƢƠƻƺ ƶƣ “ƻƨƢ ƺƢƳƣ” ƻƞƲƢ 
place – projects that include spiritual, transcendent, aƵơ ơƢƢƷƳǀ ƴƢƞƵƩƵƧƣƼƳ “ƾƶƹƲ.” 
This means that, rather than being autonomous actors involved in institutionalized 

projects in relation to each other, religion and media are increasingly converging. 

They are meeting on a common turf: the everyday world of lived experiences. 
 

Stewart M. Hoover1 

 
 
 

3.1. Media e religioni 

Il rapporto fra media e religioni è stato analizzato da differenti punti di vista che hanno portato 

alla produzione di molteplici volumi e articoli, in numero sempre crescente.  

Agli studi che affrontano il tema in senso ampio, offrendo un contributo al discorso generale 

sulle tecnologie di comunicazione di massa e sulle religioni, si aggiungono studi che fanno 

riferimento a casi specifici o che si concentrano su un medium in particolare come il cinema, la 

televisione e, sempre più di frequente, Internet.2 

                                                           

1 Sƿƣǂƞƽƿ M. Hƺƺǁƣƽ, “IƹƿƽƺƢǀơƿiƺƹ: TƩƣ Cǀlƿǀƽƞl Cƺƹƾƿƽǀơƿiƺƹ ƺƤ Rƣliƨiƺƹ iƹ ƿƩƣ MƣƢiƞ Aƨƣ,” iƹ Practicing Religion 

in the Age of the Media: Explorations in Media, Religion, and Culture, a cura di Stewart M. Hoover e Lynn Schofield 

Clark (New York: Columbia University Press, 2002), 2. 
2 Si veda ad esempio Heidi A. Campbell, When Religion Meets New Media (London-New York: Routledge, 2010); 

Hent de Vries e Samuel Weber (a cura di), Religion and Media (Stanford: Stanford University Press, 2001); Stewart 

M. Hoover, Religion in the Media Age (London-New York: Routledge, 2006); Gordon Lynch e Jolyon Mitchell (a cura 

di), Religion, Media and Culture: A Reader (London-New York: Routledge, 2012). Si veda anche Stewart M. Hoover e 

Lynn Schofield Clark (a cura di), Practicing Religion in the Age of the Media: Explorations in Media, Religion, and 

Culture (New York: Columbia University Press, 2002); Birgit Meyer e Annelies Moors (a cura di), Religion, Media, 

and the Public Sphere (Bloomington-Indianapolis: Indiana University Press, 2006); Jolyon Mitchell e Sophia 

Marriage (a cura di), Mediating Religion: Conversations in Media, Religion and Culture (London: Continuum, 2003). 

Sul tema di cinema e religioni si veda anche John Lyden (a cura di), The Routledge Companion to Religion and Film 

(London-New York: Routledge, 2009); Sergio Botta ed Emanuela Prinzivalli (a cura di), Cinema e religioni (Roma: 

Carocci, 2010). Sul tema di Internet e religioni, oltre a contributi racchiusi nei testi sopra menzionati, si veda Heidi 

A. Campbell (a cura di), Digital Religion: Understanding Religious Practice in New Media Worlds (Oxford-New York: 

Routledge, 2013); Lorne L. Dawson e Douglas E. Cowan (a cura di), Religion Online: Finding Faith on the Internet 

(London-New York: Routledge, 2004); Jeffrey K. Hadden e Douglas E. Cowan (a cura di), Religion on the Internet: 

Research Prospects and Promises (New York: Elsevier Science Press, 2000).  
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Naturalmente il rapporto fra media e religioni nella contemporaneità è stato indagato anche 

con particolare riferimento alla realtà giapponese.3 Ne sono esempio gli studi del ruolo dei 

media all’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƣ ơƺƾiƢƢƣƿƿƣ ƹǀƺǁƣ ƽƣliƨiƺƹi (shin ƺƨūƲǀō 新宗教) e nuove-nuove religioni 

(ƺƨƩƵ ƺƨƩƵ ƺƨūƲǀō 新新宗教),4 gli studi su manga e religioni,5 su anime e religioni6 o, ancora, gli 

studi sulla relazione fra media e nuova spiritualità. 7 

Anche il caso specifico dello sciamanesimo nel Giappone contemporaneo è stato indagato 

nel suo rapporto con diversi media. Ad esempio, il testo di Okabe Takashi et al.,8 a seguito di 

ǀƹ’ƞƹƞliƾi Ƣƣƨli ƾƿǀƢi giapponesi sugli sciamani e dei principali temi a questi collegati, propone 

una riflessione sul rapporto fra sciamanesimo e letteratura e uno studio degli elementi 

sciamanici presenti in alcuni testi letterari contemporanei. Il rapporto fra Internet e gli 

                                                                                                                                                                                

Per una bibliografia costantemente aggiornata sul rapporto fra religioni e media ƾi ǁƣƢƞ lƞ ƾƣǅiƺƹƣ “Rƣƾƺǀƽơƣƾ” 
ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣl ƾiƿƺ Ƣi MƣƢiƞƿiƹƨ Rƣliƨiƺƹ, sito cui fanno capo numerosi studiosi interessati al tema 

(http://www.mediatingreligion.org/resources, ultimo accesso 28/09/2016). 
3 Si vedano ad esempio i contributi apparsi su Nova Religio: The Journal of Alternative and Emergent Religions 10, no. 

3 (2007): 5-101. 
4 Si veda ad esempio Erica Baffelli, “Jƞƻƞƹƣƾƣ Nƣǂ Rƣliƨiƺƹƾ ƞƹƢ ƿƩƣ Iƹƿƣƽƹƣƿ: A Cƞƾƣ SƿǀƢǄ,” Journal for the 

Academic Study of Religion 23, no. 3 (2010): 255-276; Erica Baffelli, Media and New Religions in Japan (London-New 

York: Routledge, 2016); Erica Baffelli, Ian Reader e Birgit Staemmler (a cura di), Japanese Religions on the Internet: 

Innovation, Representation and Authority (London-Nƣǂ Yƺƽk: RƺǀƿlƣƢƨƣ, ᇴᇲᇳᇳᄭ; Iƹƺǀƣ NƺƟǀƿƞkƞ, “MƣƢiƞ ƞƹƢ Nƣǂ 
Rƣliƨiƺǀƾ MƺǁƣƸƣƹƿƾ iƹ Jƞƻƞƹ,” Journal of Religion in Japan 1, no. 2 (2012): 121-141. È da notare il particolare risalto 

che hanno gli studi incentrati sul rapporto fra media ƣ ƽƣliƨiƺƹi ơƺƹ ƽiƤƣƽiƸƣƹƿƺ ƞl ơƞƾƺ Ƣƣll’AǀƸ SƩiƹƽikǄō nuova 

religione che, ƾƺƻƽƞƿƿǀƿƿƺ ƞ ƾƣƨǀiƿƺ Ƣƣll’ƞƿƿƣƹƿƞƿƺ Ƣƣl ᇳᇻᇻᇶ, Ʃƞ ƾƣƨƹƞƿƺ ǀƹƞ ƾǁƺlƿƞ ƹƣi ƽƞƻƻƺƽƿi Ƥƽƞ mass media e 

(nuove) religioni. Si ǁƣƢƞ ƞƢ ƣƾƣƸƻiƺ Hƣlƣƹ HƞƽƢƞơƽƣ, “AǀƸ SƩiƹƽikǄō ƞƹƢ ƿƩƣ Jƞƻanese Media: The Pied Piper 

Mƣƣƿƾ ƿƩƣ LƞƸƟ ƺƤ GƺƢ,” History of Religions 47, no. 2 (2007): 171-204; Ian Reader, Religious Violence in 

CƶƵƻƢƴƷƶƹƞƹǀ JƞƷƞƵ: TƨƢ CƞƺƢ ƶƣ AƼƴ SƨƩƵƹƩƲǀō ᄬHƺƹƺlǀlǀ: UƹiǁƣƽƾiƿǄ ƺƤ Hƞǂƞi’i Pƽƣƾƾ, ᇴᇲᇲᇲᄭ. 
5 Si veda ad esempio Jolyon Baraka Thomas, Drawing on tradition: Manga, Anime, and Religion in Contemporary 

Japan ᄬHƺƹƺlǀlǀ: UƹiǁƣƽƾiƿǄ ƺƤ Hƞǂƞi’i Pƽƣƾƾ, ᇴᇲᇳᇴᄭ. 
6 Sono molti gli studi che fanno riferimento soprattutto alle opere di animazione dello studio Ghibli: si veda ad 

esempio HiƽƞƤǀji Kikǀkƺ, “Miyazaki Anime to Animizumu” ᄬL’anime Ƣi MiǄƞǅƞki ƣ l’ƞƹiƸiƾƸƺᄭ, in Eiga de manabu 

ƧƢƵơƞƩ ƺƨūƲǀō (La religione contemporanea studiata attraverso i film), a cura di Inoue Nobutaka (TōkǄō: KōƟǀƹƢō, 

2009), 65; JƺlǄƺƹ Bƞƽƞkƞ TƩƺƸƞƾ, “SƨūƲǀō ƞƺƶƟƩ ƞƹƢ MiǄƞǅƞki HƞǄƞƺ’ƾ Anime,” Nova Religio 10, no. 3 (2007): 73-95. 
7 Si veda ad eƾƣƸƻiƺ Kƺkǀƾƞi SƩūkǄō KƣƹkǄūjƺ ᄬƞ ơǀƽƞ Ƣiᄭ, GƢƵơƞƩ ƺƨūƲǀō ƻƶƲƼƺƨū: MƢơƩƞ Ƨƞ ƼƴƩơƞƺƼ ƲƞƴƩƧƞƴƩ 

(Religione contemporanea, numero speciale: dèi nati dai media) (TōkǄō: Akiyama Shoten, 2008). 
8 Okabe Takashi et al., SƨāƴƞƵƩǁƼƴƼ Ƶƶ ƟƼƵƲƞƧƞƲƼ. NƩƨƶƵƟƼƵƲƞ Ƶƶ ƲƞƲƼƺareta suimyaku (Studio culturale dello 

sciamanesimo. La corrente nascosta della cultura giapponese) (TōkǄō: Moriwasha, 2001). Studi sul rapporto fra 

“ƾơiƞƸƞƹi” ƣ lƣƿƿƣƽƞƿǀƽƞ Ʃƞƹƹƺ iƹǁƣƾƿiƨƞƿƺ ƞƹơƩƣ ƿƣƾƿi ơlƞƾƾiơi, iƹ ƸƺƢƺ ƻƞƽƿiơƺlƞƽƣ il Genji Monogatari. Si veda ad 

ƣƾƣƸƻiƺ Dƺƽiƾ Bƞƽƨƣƹ, “Sƻiƽiƿ Pƺƾƾƣƾƾiƺƹ iƹ ƿƩƣ Cƺƹƿƣǃƿ ƺƤ DƽƞƸƞƿiơ Eǃƻƽƣƾƾiƺƹƾ ƺƤ GƣƹƢƣƽ CƺƹƤliơƿ: TƩƣ Aƺi 
EƻiƾƺƢƣ ƺƤ Gƣƹji Mƺƹƺƨƞƿƞƽi,” Harvard Journal of Asiatic Studies 48, no. 1 (1988): 95-130. 

http://www.mediatingreligion.org/resources
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sciamani è stato affrontato da Shiotsuki RǄōkƺ con specifico riferimento a Okinawa,9 e da Birgit 

Staemmler che ha invece ƻƽƺƻƺƾƿƺ ǀƹ’ƞƹƞliƾi Ƣƣllƣ definizioni di “ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ” ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣi 

siti web giapponesi.10 La stessa Staemmler, indagando il tema della possessione da parte degli 

spiriti, ha inoltre preso in considerazione un manga, Shaman King, 11  di cui io stessa 

ƞƻƻƽƺƤƺƹƢiƽò l’ƞƹƞliƾi iƹ Ƽǀƣƾƿƞ ƿƣƾi. 

La rilevanza degli studi su media e religioni è tale che sono nate riviste specializzate, come il 

Journal of Media and Religion, il Journal of Religion, Media and Digital Culture, il Journal for 

Religion, Film and Media o ancora il Online – Heidelberg Journal of Religions on the Internet. Un 

ulteriore segnale Ƣƣll’iƸƻƺƽƿƞƹǅƞ che hanno assunto studi di questo tipo è dato dalla creazione 

di istituiti di ricerca dedicati ƞll’ƞƹƞliƾi delle relazioni che intercorrono fra le due sfere.12 

L’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ ƞƨli iƹƿƽƣơơi ơƩƣ ƾi ơƽƣƞƹƺ Ƥƽƞ ƽƣliƨiƺƹi ƣ media ha assunto forme che Knut 

Lundby, in una panoramica degli studi sul tema, ricollega a cinque approcci teorici principali 

sintetizzati nella tabella riportata di seguito (fig. 1).13 

 

 

Fig. 1. Approcci allo studio della religione nei "nuovi media" (da LǀƹƢƟǄ, “TƩƣƺƽƣƿiơƞl FƽƞƸƣǂƺƽkƾ”, ᇴᇴᇺ). 
 

                                                           

9 SƩiƺƿƾǀki RǄōkƺ ƣ Sƞƿō TƞkƣƩiƽƺ, “Iƹƿāƹƣƿƿƺ ƹi Ƹiƽǀ kǄō ƹƺ ƾƩāƸƞƹiǅǀƸǀ. Rƣiƾƣi ƹƺ ƹƣƿƿƺǂākiƹƨǀ” (Lo 

sciamanesimo odierno visto in Internet. Il networking della spiritualità), NƩƨƶƵƟƞƺƨƩ GƞƲƲƞƵ DƞƩƧƞƲƼ KƩƨǀō 2 

(2003): 79-88. 
10 Biƽƨiƿ SƿƞƣƸƸlƣƽ, “SƩƞƻiƹƨ SƩƞƸƞƹiƾƸ Oƹliƹƣ: Pƞƿƿƣƽƹƾ ƺƤ AǀƿƩƺƽiƿǄ iƹ Wikiƻedia,” iƹ Japanese Religions on the 

Internet: Innovation, Representation and Authority a cura di Erica Baffelli, Ian Reader e Birgit Staemmler (London-

New York: Routledge, 2011), 150-172. 
11 Biƽƨiƿ SƿƞƣƸƸlƣƽ, “IƸƞƨiƹiƹƨ Sƻiƽiƿ Pƺƾƾƣƾƾiƺƹ. Miǃiƹƨ TƽƞƢiƿiƺƹƾ and Current Trends in the Japanese Manga 

Shaman King,” iƹ Summoning the Spirits. Possession and Invocation in Contemporary Religion, a cura di Andrew 

Dawson (London-New York: I.B.Tauris, 2011), 162-178. 
12  Ne sono un esempio il The Center for Religion and Media ospitato dalla New York University 

(https://wp.nyu.edu/crm/, ultimo accesso 28/09/2016) e il Center for Media, Religion and Culture presso la 

University of Colorado Boulder (http://cmrc.colorado.edu/, ultimo accesso 28/09/2016). 
13  Kƹǀƿ LǀƹƢƟǄ, “TƩƣƺƽƣƿiơƞl FƽƞƸƣǂƺƽkƾ Ƥƺƽ ƞƻƻƽƺƞơƩiƹƨ ƽƣliƨiƺƹ ƞƹƢ ƹƣǂ ƸƣƢiƞ,” iƹ Digital Religion: 

Understanding Religious Practice in New Media Worlds, a cura di Heidi A. Campbell (Oxford-New York: Routledge, 

2013), 225-237. 

https://wp.nyu.edu/crm/
http://cmrc.colorado.edu/
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Il primo approccio, definito da Lundby technological determinism, è rappresentato dal lavoro 

di Marshall McLuhan, nonostante questi non si sia mai focalizzato sullo studio della religione in 

rapporto ai media. Il Ƥilƺƹƣ ơƩƣ ƾi ƽiƤǆ ƞ MơLǀƩƞƹ ƾi Ɵƞƾƞ ƾǀll’ƞƹƞliƾi Ƣƣllƣ ơƞƽƞƿƿƣƽiƾƿiơƩƣ Ƣi ƺƨƹi 

medium e degli effetti che questo ha su coloro che lo utilizzano. Come espresso dalla celebre 

frase di McLuhan, per quanti si basano e si collegano alle sue teorie «the medium is the 

message.» 

Il secondo approccio, mediatization of religion, fa capo a Stig Hjarvard e rientra nella sua più 

ampia teoria sulla mediatizzazione della società. Secondo Hjarvard i media, che pur hanno una 

loro indipendenza, rivestono un ruolo importante nella trasformazione della religione (e di 

altre istituzioni) e ne diventano una parte integrante al punto che, scrive Hjarvard, «[t]hrough 

the process of mediatization, religion is increasingly subsumed under the logic of the media.»14 

Lundby presenta il terzo approccio come mediation of meaning e ƹƣ ƽiơƺƹƺƾơƣ l’ƣƾƻƺƹƣƹƿƣ 

principale in Stewart M. Hoover. L’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ ƾi ƾƻƺƾƿƞ dai media in sé (come istituzioni, 

ƿƣơƹƺlƺƨiƞ, …ᄭ ai significati ơƩƣ Ƽǀƣƾƿi ƞƾƾǀƸƺƹƺ ƹƣllƞ ơƺƸǀƹiơƞǅiƺƹƣ: l’ƞƹƞliƾi Ƣƣllƞ ƽiơƣǅiƺƹƣ 

dei messaggi e la percezione dei media ơƺƸƣ “ƻƽƞƿiơƩƣ” Ʃƞƹƹƺ infatti un ruolo chiave all’iƹƿƣƽƹƺ 

di questo tipo di approccio. 

Il quarto approccio allo studio di media e religioni è quello di una mediatization of sacred 

forms, ed è rappresentato dal lavoro di Gordon Lynch. Lynch osserva che le forme sacre sono 

sempre strettamente legate al periodo storico in cui appaiono e agiscono. Per questo motivo 

devono essere prontamente comunicate a un vasto pubblico, compito reso possibile in ogni 

periodo storico dai media. 

L’ǀlƿimo approccio che Lundby presenta rientra nella teoria detta social shaping of 

technology (o SST) ed è reso evidente da Heidi Campbell che ha ƾƻƺƾƿƞƿƺ l’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ Ƣƞll’ƞƹƞliƾi 

di come i media contribuiscono a modellare la religione allo studio di come la religione 

contribuisce a modellare la tecnologia. Un punto fondamentale per la teoria SST è, infatti, la 

consapevolezza che la tecnologia viene determinata dalle scelte dei designer e di coloro che la 

utilizzano, scelte che derivano a loro volta Ƣƞll’iƹƿƣƽƞǅiƺƹƣ Ƥƽƞ Ƽǀƣƾƿi ƣ lƞ ƿƣơƹƺlƺƨiƞ ƾƿƣƾƾƞ. 

Campbell, che definisce il suo approccio come the religious-social shaping of technology, si 

                                                           

14 Sƿiƨ HjƞǁƞƽƢ, “TƩƣ MƣƢiƞƿiǅƞƿiƺƹ ƺƤ Rƣliƨiƺƹ: A TƩƣƺƽǄ ƺƤ ƿƩƣ MƣƢiƞ ƞƾ Aƨƣƹƿƾ ƺƤ Rƣliƨiƺǀƾ CƩƞƹƨƣ,” Northern 

Lights: Film & Media Studies Yearbook 6 (2008): 11. Citato in LǀƹƢƟǄ, “TƩƣƺƽƣƿiơƞl FƽƞƸƣǂƺƽkƾ,” ᇴᇴᇻ. 
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limita però allo studio del rapporto fra nuovi media e religioni istituzionalizzate, tralasciando, 

ad esempio, tutte le forme che rientrano nel mondo della nuova spiritualità. 

OƾƾƣƽǁƞƹƢƺ ƹƣll’iƹƾiƣƸƣ i Ƣiǁƣƽƾi ơƺƹƿƽiƟǀƿi ƞll’ƞƹƞliƾi Ƣƣl ƽƞƻƻƺƽƿƺ Ƥƽƞ lƣ Ƣǀƣ ƾƤƣƽƣ ƞƻƻƞƽƣ 

chiaro che considerare i media e le religioni come due entità separate e ben delimitate è una 

pura astrazione: come scrive Stewart M. Hoover «[a] good deal of what goes on in the multiple 

relationships between religion and the media involves layered interconnections between 

religious symbols, interests, and meanings and the modern media sphere within which much of 

contemporary culture is made and known.»15 Media e religioni sono strettamente intrecciati e i 

rapporti che intercorrono fra i due sono di inevitabile influenza reciproca. 

In questo intreccio è quindi evidente che i media sono attori sociali inseriti nelle reti di 

relazioni a tutti gli effetti come lo sono gli attori in carne e ossa o gli oggetti fisici. Hanno una 

loro agentività e, per questo motivo, non possono essere considerati esclusivamente come 

luoghi di diffusione della cultura, come invece scrive, ad esempio, Francisco Osorio.16 Un 

determinato media ha infatti determinate caratteristiche che si riflettono necessariamente sui 

testi che attraverso esso vengono prodotti, diffusi e recepiti e, allo stesso tempo, sugli attori che 

li producono, diffondono e recepiscono. I media, quindi, sono sia creatori che prodotti della 

cultura stessa. Definirli ǀƹiơƞƸƣƹƿƣ ơƺƸƣ “ƸƣơơƞƹiƾƸi Ƣi ƢiƤƤǀƾiƺƹƣ Ƣƣllƞ ơǀlƿǀƽƞ” ơƺƸƻƺƽƿƞ il 

lasciare in ombra parte del loro ruolo ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƣ comunità. Scrivere che «mass media 

anthropology is the field within anthropology that studies the way in which culture shapes 

society through the mass media»17 risulta, quindi, un approccio incompleto: è necessario 

prendere in considerazione anche il modo in cui la cultura viene modellata dai mass media e 

tener quindi presente, come sostenuto anche da Mihai Coman,18 che i media hanno un ruolo 

chiave nella costruzione della realtà. Da considerare in questo senso è anche il contributo di 

Mark Allen Peterson il quale, ƿƽƞƿƿƞƹƢƺ Ƣƣll’iƹƿƣƽƿƣƾƿǀƞliƿǆ come strategia sociale, sottolinea che 

«[p]eople become performers of texts, and they also become producers of texts, weaving 

                                                           

15 Hƺƺǁƣƽ, “Introduction,” 1. 
16 «Mass media is the current mechanism through which culture diffuses. People know their particular way of being 

through exposure to television and other principal mass media.» Fƽƞƹơiƾơƺ Oƾƺƽiƺ, “Pƽƺƻƺƾƞl Ƥƺƽ Mƞƾƾ MƣƢiƞ 
Anthropology,” iƹ Media Antrhopology, a cura di Eric W. Rothenbuhler e Mihai Coman (London: SAGE, 2005), 36-

37. 
17 Oƾƺƽiƺ, “Pƽƺƻƺƾƞl,” ᇵᇸ. 
18 Si ǁƣƢƞ ƞƢ ƣƾƣƸƻiƺ MiƩƞi CƺƸƞƹ, “Cǀlƿǀƽƞl AƹƿƩƽƺƻƺlƺƨǄ ƞƹƢ Mƞƾƾ MƣƢiƞ: A Pƽƺơƣƾƾǀƞl AƻƻƽƺƞơƩ,” iƹ Media 

Anthropology, a cura di Rothenbuhler e Coman, 46-55. 
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elements from the media they have consumed into new narratives and artifacts that can be 

displayed to construct particular forms of society.»19 

Di conseguenza, è possibile analizzare ogni mezzo di comunicazione anche nel suo ruolo di 

creatore di nuove “comunità immaginate”: il pubblico cui un determinato testo si rivolge ᅬ e 

che, secondo la direttiva opposta, si rivolge a un determinato testo ᅬ va infatti a costituire una 

comunità nel senso che Benedict Anderson, analizzando la costruzione delle nazioni e dei 

nazionalismi, delinea:  

Con lo spirito di un antropologo, propongo quindi la seguente definizione di una nazione: 

si tratta di una comunità politica immaginata, e immaginata come intrinsecamente 

insieme limitata e sovrana. È immaginata in quanto gli abitanti della più piccola nazione 

non conosceranno mai la maggior parte dei loro compatrioti, né li incontreranno, né ne 

ƾƣƹƿiƽƞƹƹƺ Ƹƞi ƻƞƽlƞƽƣ, ƣƻƻǀƽƣ ƹƣllƞ Ƹƣƹƿƣ Ƣi ƺƨƹǀƹƺ ǁiǁƣ l’iƸƸƞƨiƹƣ Ƣƣl lƺƽƺ ƣƾsere 

comunità.20 
 

 

Anderson enfatizza la funzione della stampa in questo processo di costruzione di una 

comunità immaginata, mettendo in evidenza il ruolo fondamentale dei media nella creazione 

di legami fra le persone fisicamente distanti tra di loro. Applicando le teorizzazioni di Anderson 

al caso specifico della religione e dei media, è possibile analizzare, come scrive Birgit Meyer 

nella premessa a un volume da lei curato, «the role of religion and new and old media in the 

emergence and sustenance of new kinds of communities or formations, which generate 

particular notions of self and others, modes of religious experience, and of being and acting in 

the world.»21 

Osservando che il limite del ơƺƹơƣƿƿƺ Ƣi “ơƺƸǀƹiƿǆ iƸƸƞƨiƹƞƿƣ” di Anderson sta nella 

mancata considerazione del ruolo di corpo e oggetti nel processo di costruzione comunitaria, 

Meyer propone una diversa concettualizzazione: da comunità immaginate a formazioni 

estetiche.22 Lƞ ƾơƣlƿƞ Ƣƣl ƿƣƽƸiƹƣ “ƣƾƿƣƿiơƞ”, ƾƻiƣƨƞ, ƾi Ɵƞƾƞ ƾǀl significato che il termine greco 

aisthetis racchiudeva in sé: «our corporeal capability on the basis of a power given in our psyche 

                                                           

19 Mƞƽk Allƣƹ Pƣƿƣƽƾƺƹ, “PƣƽƤƺƽƸiƹƨ MƣƢiƞ: TƺǂƞƽƢ ƞƹ EƿƩƹƺƨƽƞƻƩǄ ƺƤ IƹƿƣƽƿƣǃƿǀƞliƿǄ,” iƹ Media Anthropology, a 

cura di Rothenbuhler e Coman, 130. 
20 Benedict Anderson, Comunità immaginate (Roma: Manifestolibri, 1996), 25. 
21 Birgit Meyer (a cura di), Aesthetic Formations: Media, Religion, and the Senses (Palgrave Macmillan, 2009), xii. 
22 Biƽƨiƿ MƣǄƣƽ, “FƽƺƸ IƸƞƨiƹƣƢ CƺƸƸǀƹiƿiƣƾ ƿƺ AƣƾƿƩƣƿiơ FƺƽƸƞƿiƺƹƾ: Rƣliƨiƺǀƾ MƣƢiƞƿiƺƹ, Sƣƹƾƞƿiƺƹƞl FƺƽƸƾ, 
and Styles of Binding,” iƹ Aesthetic Formations: Media, Religion, and the Senses, a cura di Birgit Meyer (Palgrave 

Macmillan, 2009), 1-28. 
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to perceive objects in the world via our five diƤƤƣƽƣƹƿ ƾƣƹƾƺƽiƞl ƸƺƢƣƾ […], and at the same time 

a specific constellation of sensations as a whole.»23 Rispetto a immaginate, estetiche mette in 

ƽiƾƞlƿƺ l’iƸƻƺƽƿƞƹǅƞ Ƣel corpo e dei sensi, degli oggetti, delle immagini e dei media. 

Meyer sceglie ƻƺi Ƣi ƾƺƾƿiƿǀiƽƣ il ƿƣƽƸiƹƣ “ơƺƸǀƹiƿǆ” ơƺƹ “ƤƺƽƸƞǅiƺƹi” iƹ Ƽǀƞƹƿƺ il ƾƣơƺƹƢƺ 

ƹƺƹ ƻƽƣƾǀƻƻƺƹƣ l’iƢƣƞ Ƣi ǀƹ ƨƽǀppo sociale ben delimitato. Parlare di formazioni consente di far 

riferimento non solo ƞ ǀƹ’ƣƹƿiƿǆ sociale, ma anche ai processi di formazione della stessa, 

risultando quindi in una visione molto più dinamica e aperta. 

In conclusione, 

The term aesthetic formation, then, highlights the convergence of processes of forming 

subjects and the making of communitiesᅭƞƾ ƾƺơiƞl ƤƺƽƸƞƿiƺƹƾ. Iƹ ƿƩiƾ ƾƣƹƾƣ, “ƞƣƾƿƩƣƿiơ 
ƤƺƽƸƞƿiƺƹ” ơƞƻƿǀƽƣƾ ǁƣƽǄ ǂƣll ƿƩƣ ƤƺƽƸƞƿiǁƣ iƸƻƞơƿ ƺƤ ƞ ƾƩƞƽƣƢ ƞƣƾƿƩƣƿiơƾ ƿƩƺǀƨƩ ǂƩiơƩ 
subjects are shaped by tuning their senses, inducing experiences, molding their bodies, and 

making sense, and which materializes in things.24 
 

 

3.2. Narrazioni di sciamani: i casi di studio 

La figura sciamanica nel Giappone contemporaneo è costruita, come si vedrà, in diversi testi e 

utilizzando linguaggi differenti fra loro, tra i quali ho scelto cinque esempi che costituiscono i 

casi di studio di questa tesi. 

Cƺƹ il ƿƣƽƸiƹƣ “ƿƣƾƿƺ” è Ƣƞ iƹƿƣƹƢƣƽƣ «qualsiasi fenomeno sociale e culturale dotato di senso, 

fornito di un qualche supporto espressivo solidale e con un qualche contenuto significato,»25 

senza limitare quindi il senso del termine alla comune associazione con la sola forma scritta. 

Come sarà reso nel dettaglio nelle pagine seguenti, i casi di studio nei quali intendo analizzare 

lƞ ƹƞƽƽƞǅiƺƹƣ Ƣƣllƞ Ƥiƨǀƽƞ ƾơiƞƸƞƹiơƞ ƾƺƹƺ Ƣi ƿiƻƺlƺƨiƞ ƢiƤƤƣƽƣƹƿƣ l’ǀƹƺ Ƣƞll’ƞlƿƽƺ: cinque testi 

diversi da porre sullo stesso piano di validità e da analizzare nel loro ruolo di attori sociali. 

«Non si tratterebbe cioè di studiare e analizzare tali fenomeni come se Ƥƺƾƾƣƽƺ Ƣƣi ƿƣƾƿi, […]. 

Ma di studiarli perché lo sono.»26 È indubbio, infatti, il ruolo che i testi assumono nella società, 

interagendo con gli altri attori in rapporti di reciproca influenza e reciproco scambio. 

                                                           

23 Birgit Meyer e JƺjƞƢƞ Vƣƽƽiƻƾ, “AƣƾƿƩƣƿiơƾ,” in Key Words in Religion, Media and Culture, a cura di David Morgan 

(New York: Routledge, 2008), 21. Citato in Meyer, “FƽƺƸ IƸƞƨiƹƣƢ CƺƸƸǀƹiƿiƣƾ ƿƺ AƣƾƿƩƣƿiơ FƺƽƸƞƿiƺƹƾ,” ᇸ. 
24 MƣǄƣƽ, “FƽƺƸ IƸƞƨiƹƣƢ CƺƸƸǀƹiƿiƣƾ ƿƺ AƣƾƿƩƣƿiơ FƺƽƸƞƿiƺƹƾ,” ᇹ. 
25 Gianfranco Marrone, L’ƩƵƽƢƵǁƩƶƵƢ ơƢƳ ƻƢƺƻƶ (Roma-Bari: Laterza, 2010), 14. 
26 Ibid., 22. 
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Con queste considerazioni poste come base, si può capire che non vi è la necessità di 

distinguere fra la realtà ᄬil ƸƺƹƢƺ “ƞl Ƣi Ƥǀƺƽi Ƣi ǀƹ ƿƣƾƿƺ”ᄭ e le rappresentazioni di questa (i 

testi), poiché entrambi gli aspetti sono costruiti e si costruiscono in relazione fra di loro e con 

altri attori. Ci si accosta così alla celebre espressione di Jaques Derrida: «Il ƹ’Ǆ ƞ ƻƞƾ Ƣƣ Ʃƺƽƾ-

texte.»27 CƺƸƣ ơƩiƞƽiƾơƣ il ƾƣƸiƺlƺƨƺ GiƞƹƤƽƞƹơƺ Mƞƽƽƺƹƣ, «ƹƺƹ ơ’è Ƥǀƺƽi-testo poiché, uscendo 

da un testo, se ne ritrova un altro, e poi un altro ancƺƽƞ, ƣ ơƺƾì ƞll’iƹƤiƹiƿƺ: ƹƺƹ ƣƾiƾƿƣ ƞlƿƽƞ ƹƞƿǀƽƞ 

Ƣƣllƞ ƾiƨƹiƤiơƞǅiƺƹƣ ǀƸƞƹƞ ƣ ƾƺơiƞlƣ ơƩƣ ƹƺƹ ƻƽƣƹƢƞ lƞ ƤƺƽƸƞ Ƣi ǀƹ ƿƣƾƿƺ, ơƩƣ ƹƺƹ ƾiƞ Ƣƣll’ƺƽƢiƹƣ 

del testuale.»28 

Dissolta la distinzione fra testo e contesto si dissolve, conseguentemente, anche 

l’ƺƻƻƺƾiǅione fra finzione e realtà e perde quindi valore ogni riferimento al ruolo del testo come 

rappresentazione del mondo. Come afferma Marrone, «il testo non è rappresentazione del 

mondo per il semplice motivo che lo contiene al proprio interno come suo contenuto e, a ben 

pensarci, fa parte di tale mondo, agisce in esso come forza sociale.»29 È quindi necessario 

superare anche la dicotomia fra rappresentazione e mondo e aprire la possibilità di dar senso a 

ƢƣƿƣƽƸiƹƞƿƣ ƻƽƞƿiơƩƣ ƣ ƤƣƹƺƸƣƹi ƻƽƺƻƽiƺ ƞƿƿƽƞǁƣƽƾƺ l’ƞƹƞlisi dei testi che ne trattano e in cui 

essi compaiono. 

Il teorico della letteratura Wolfgang Iser scrive che «the study of literature can contribute to 

an interdisciplinary discussion both by stating problems and by identifying issues.»30 Questa 

riflessione è senza dubbio valida anche per lo studio di altri media e di diverse forme di 

espressione: come si è già implicitamente affermato e come si vedrà nei casi specifici presentati 

nei capitoli seguenti, lo studio delle narrazioni consente infatti di identificare alcuni dei 

problemi avvertiti dalla società e le possibili soluzioni che, con riferimento al tema in esame, 

una figura sciamanica con determinate caratteristiche si ritiene possa offrire. 

Come già accennato, i testi che saranno analizzati utilizzano linguaggi e media diversi e sono 

accomunati e legati dalla presenza di una narrazione della figura sciamanica, evidente nucleo di 

ogni caso. 

                                                           

27 Jaques Derrida, De la grammatologie (Paris: Les Éditions de Minuit, 1967). 
28 Marrone, L’invenzione del testo, 28. 
29 Ibid., 68. 
30 Wolfgang Iser, Prospecting: From Reader Response to Literary Anthropology (Baltimore-London: The Johns 

Hopkins University Press, 1989), 282. 
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Il primo caso è rappresentato da tre romanzi della scrittrice Taguchi Randy ᅬ Konsento, 

Antena e Mozaiku ᅬ la quale, nellƞ Ƣƣliƹƣƞǅiƺƹƣ Ƣi ǀƹƞ “ƹǀƺǁƞ” ƾơiƞƸƞƹƞ, ƻƺƹƣ l’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ 

principalmente su un particolare uso del corpo femminile come mezzo di conoscenza e 

guarigione.  

Segue poi un capitolo sulla narrazione della figura sciamanica nei manga, con tre esempi 

diversi fra loro per tematiche, stili e pubblico di riferimento: Shaman King, più concentrato 

ƾǀll’ǀƾƺ Ƣi ƞƟiliƿǆ ƣ ƻƺƿƣƽi Ƣǀƽƞƹƿƣ ƾơƺƹƿƽi Ƥƽƞ ƾơiƞƸƞƹi ƞl Ƥiƹƣ Ƣi ƣlƣƨƨƣƽne un re in grado di 

cambiare il mondo a suo piacimento; Mushishi, Ƣƺǁƣ l’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ è ƻƺƾƿƞ soprattutto sulla 

creazione di un rapporto equilibrato con la natura e con tutte le entità (anche spirituali o simili) 

che ne fanno parte; Teizokurei Daydream, Ƣƞi ƿƺƹi ƻiù ơǀƻi, iƹ ơǀi lƞ ƻƽƺƿƞƨƺƹiƾƿƞ “ƾơiƞƸƞƹƞ” 

utilizza le sue abilità per dar pace a spiriti infelici. 

Il ƿƣƽǅƺ ơƞƾƺ Ƣi ƾƿǀƢiƺ ƻƽƺǁiƣƹƣ Ƣƞl ƸƺƹƢƺ Ƣƣll’ƞƽƿƣ ơƺƹƿƣƸƻƺƽƞƹƣƞ ơƺƹ ƞlơǀƹƣ ƺƻƣƽƣ, 

installazioni e performance Ƣƣll’ƞƽƿiƾƿƞ Mƺƽi Mƞƽikƺ. Iƹ Ƽǀƣƾƿƣ il Ƥǀlơƽƺ è ơƺƾƿiƿǀiƿƺ Ƣƞl ƿƣƹƿƞƿiǁƺ 

di rivitalizzare il legame fra gli uomini e la natura, uƹ ƿƣƹƿƞƿiǁƺ ƽƣƾƺ ƻƺƾƾiƟilƣ ƞƹơƩƣ Ƣƞll’ǀƿiliǅǅƺ 

della tecnologia. 

Verrà in seguito preso in esame il caso di Trick, un dorama (serie tv) sviluppatosi in tre 

stagioni, e completato da quattro film e tre episodi speciali. In questa narrazione sono evidenti 

il forte legame con la “tradizione” sciamanica e religiosa giapponese e la presenza delle seguenti 

opposizioni dualistiche: tradizione-modernizzazione, superstizione-scienza e periferia-centro. 

L’ǀlƿiƸƞ ƹƞƽƽƞǅiƺƹƣ ƻƽƣƾƣƹƿƞƿƞ ƣ ƞƹƞliǅǅƞƿƞ ƾi ƾǁilǀƻƻƞ ƞll’iƹƿƣrno delle realtà definibili come 

online e offline, termini sui quali ritornerò alla fine di questo capitolo: si tratta del caso di un 

artista e sciamano urbano presente e attivo sia nello spazio fisico della città che in quello 

elettronico del web. La sua attività pone al centro la ricostruzione di un legame fra gli uomini e 

la natura da realizzarsi soprattutto attraverso il suono. Questo legame sarà poi portatore di 

guarigione, intesa principalmente come una guarigione spirituale e psicologica. 

Naturalmente i casi analizzati non sono gli unici esempi esistenti della narrazione della 

figura sciamanica nei media e nella contemporaneità. Questo aspetto sarà sottolineato anche 

nei capitoli che seguono dove, alle narrazioni prese in esame, faranno seguito brevi accenni ad 

altri casi e ai principali elementi che li caratterizzano. 
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Le narrazioni in esame sono apparse tutte nel centro metropolitano fulcro della mia 

attenzione ᅬ Tokyo ᅬ tra gli ultimi anni del XX secolo e il primo decennio del XXI secolo, nel 

periodo di lenta ripresa che segue lo scoppio della bolla speculativa e la conseguente fase di 

recessione economica. 

Dal centro metropolitano queste narrazioni si sono poi diffuse e si stanno continuamente 

diffondendo nel resto del Paese e al di fuori di questo. La disponibilità di traduzioni in svariate 

lingue nel caso dei romanzi e dei manga;31 la sponsorizzazione attraverso diversi siti web e blog 

delle mostre ed esposizioni artistiche di Mori Mariko e la presenza di video che descrivono e 

mostrano le sue opere; l’ƞơơƣƾƾƺ ƿƽƞƸiƿƣ ƾiƿi web alle puntate dei dorama sottotitolate dai fan (al 

limite della legalità); l’ǀƿiliǅǅƺ Ƣi social network da parte di sciamani-ƞƽƿiƾƿi; l’ƣƾiƾƿƣƹǅƞ Ƣi 

numerosi spazi online per il confronto e la discussione circa le tematiche centrali ad ogni 

narrazione. Tutti questi elementi fanno in modo che un testo prodotto a Tokyo possa essere 

fruito potenzialmente da chiunque in qualunque parte del mondo.32 Il fatto che queste 

narrazioni si diffondano oltre i confini giapponesi comporta che la figura sciamanica centrale a 

ƣƾƾƣ ƨiƺơƩi ǀƹ ƽǀƺlƺ ƞƹơƩƣ ƹƣll’iƸƸƞƨiƹƞƽiƺ ƿƽƞƹƾƹƞǅiƺƹƞlƣ, iƹƾƣƽƣƹƢƺƾi ơƺƸƣ ǀƹ ƿƞƾƾƣllƺ ƹƣllƞ 

costruzione di cosa vuol dire e di cosa indica oggi il termine “ƾơiƞƸƞƹƺ”. 

Un altro elemento che accomuna le narrazioni analizzate, come apparirà più chiaro 

ƹƣll’ǀlƿiƸƞ ƻƞƽƿƣ Ƣi Ƽǀƣƾƿƞ ƿƣƾi, è il lƣƨƞƸƣ ơƺƹ il ƸƺƹƢƺ Ƣƣllƞ ƾƻiƽiƿǀƞliƿǆ ƺ Ƹƣƨliƺ, ǀƾƞƹƢƺ lƞ 

denominazione più precisa creata dallo studioso delle religioni Shimazono Susumu, con il 

mondo dei movimenti e delle culture della nuova spiritualità.33 Gli autori e/o i protagonisti delle 

narrazioni considerate risentono, infatti, oltre che delle influenze delle “tradizioni” religiose 

giapponesi, degli influssi della cosiddetta nuova spiritualità. 

La scelta delle cinque narrazioni è stata guidata dalla loro rilevanza e visibilità: tutti i casi 

analizzati hanno un successo tale da rendere la loro esistenza nota a un vasto pubblico. Le mie 

scelte sono state in seguito validate da alcune persone che ho incontrato durante il periodo di 

                                                           

31 Nel caso dei manga è da sottolineare che alle traduzioni ufficiali delle serie pubblicate nei vari Paesi si accostano 

numerose traduzioni amatoriali disponibili in Internet per una lettura online o per il download, sia gratuito che a 

pagamento. Queste, pur non essendo propriamente legali, contribuiscono ad amplificare la portata delle serie 

manga, ƽƣƹƢƣƹƢƺlƣ ƢiƾƻƺƹiƟili ƞ ơƩiǀƹƼǀƣ ơƺƹƺƾơƞ l’iƹƨlƣƾƣ ƣ ƞƟƟiƞ ǀƹ ơƺƸƻǀƿƣƽ ƣ ǀƹƞ ơƺƹƹƣƾƾiƺƹƣ ƞl web. 
32 Tuttavia, nel caso delle narrazioni di sciamani fra la realtà online e la realtà offline l’ǀƿiliǅǅƺ Ƽǀƞƾi ƣƾơlǀƾiǁƺ Ƣƣllƞ 
lingua giapponese limita necessariamente il numero dei potenziali fruitori. 
33 Shimazono Susumu, From Salvation to Spirituality: Popular Religious Movements in Modern Japan (Melbourne: 

Trans Pacific Press, 2004), 297 e seguenti. 
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ricerca sul campo: spesso, infatti, i fruitori di un testo piuttosto che di un altro mi hanno dato 

suggerimenti, collegando spontaneamente fra loro le narrazioni che stavo prendendo in 

considerazione. Il nucleo di partenza della mia ricerca era costituito da due narrazioni su cui 

avevo già iniziato a lavorare: i romanzi di Taguchi e lƣ ƺƻƣƽƣ Ƣ’arte di Mori. Dopo qualche 

settimana dal mio arrivo presso l’Uƹiǁersità di Kyoto ᅬ che mi ha ospitata per un anno nella 

scuola dottorale di lettere in qualità di special research student ᅬ ho spiegato al professor Ito 

Kimio, mio supervisor, in cosa consisteva la mia ricerca. La segretaria del dipartimento, 

ƻƽƣƾƣƹƿƣ ƞll’iƹơƺƹƿƽƺ, ƻƽiƸƞ ơƩƣ Ƹƣ ƹƣ ƞƹƢƞƾƾi Ƹi ha consigliato di guardare una serie tv molto 

popolare: Trick. A dicembre 2014, pochi mesi prima del mio rientro in Italia, è stato distribuito 

nei cinema il film conclusivo di tutta la serie, che ho potuto quindi ǁƣƢƣƽƣ “ƾǀl ơƞƸƻƺ”. Qualche 

settimana più tardi, una ragazza giapponese con cui stavo parlando dei miei interessi e del mio 

tema di ricerca mi ha raccontato di essere una fan di Trick e di essere appassionata anche di due 

manga «sugli sciamani»: Mushishi e Shaman King, che mi erano già stati nominati da altri amici 

e conoscenti.  

Infine, inserendo la parola ƺƨāƴƞƵƩzumu シャーマニズム  nel motore di ricerca 

www.google.jp mi sono imbattuta in diversi blog Ƣi “ƾơiƞƸƞƹi” ƣ, iƹ ƻƞƽƿiơƺlƞƽƣ, in alcune pagine 

di cui era protagonista lo sciamano urbano che costituisce il mio ultimo caso di studio. Inoltre, 

la presenza di link che in alcune pagine web suggeriscono altri siti con contenuto simile a quello 

che si sta visualizzando ha orientato le mie scelte verso alcuni percorsi online piuttosto che 

verso altri. 

L’ƞƹƞliƾi Ƣƣllƣ ơiƹƼǀƣ ƹƞƽƽƞǅiƺƹi Ʃƞ via via messo in luce la presenza di punti di contatto e di 

ƽiơƩiƞƸƺ Ƥƽƞ l’ǀƹƞ ƣ lƣ ƞlƿƽƣ e alcune tematiche comuni, dando così ulteriore validità alle scelte 

che ho effettuato. In questo modo ho seguito il filo della figura sciamanica nel suo dipanarsi di 

media in media e nel suo formare nodi attorno ad alcuni temi principali, come si vedrà in 

dettaglio nella parte III di questa tesi.  

La scelta dei cinque testi è stata sostenuta anche dalla loro popolarità: al fine di analizzare 

come la figura sciamanica è narrata nel Giappone metropolitano ritenevo infatti essenziale 

scegliere casi di studio che, attraverso media e linguaggi diversi, fossero in grado di raggiungere 

un ampio pubblico. Osservando la portata delle narrazioni appare chiaro che, mentre il caso 

della narrazione di sciamani fra le realtà online e offline ha un pubblico ancora relativamente 

http://www.google.jp/
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limitato, gli altri casi sono molto popolari. In particolare, i romanzi, i manga34 e il dorama presi 

in considerazione appartengono alla categoria che il filosofo Noël Carroll definisce come “ƞƽƿƣ 

Ƣi Ƹƞƾƾƞ”, ovvero arte popolare creata e distribuita utilizzando una tecnologia di massa, come  

«popular commercial films, TV, commercial photography, pop music, broadcast radio, 

computer video games, comic strips, world wide web series and pulp literature».35 

Carroll sceglie di parlare di arte di massa piuttosto che di arte popolare dal momento che il 

ƿƣƽƸiƹƣ “Ƹƞƾƾƞ” ơƺƹƾƣƹƿƣ ǀƹƞ ƻƽƣơiƾƞ ơƺllƺơƞǅiƺƹƣ ƾƿƺƽiơƞ di quanto è analizzato: si riferisce 

infatti al periodo storico in cui sono disponibili tecnologie che consentono una distribuzione su 

ǁƞƾƿƞ ƾơƞlƞ Ƣƣll’ƞƽƿƣ, ƞ ǀƹ ƻǀƟƟliơƺ ơƩƣ è “Ƹƞƾƾƞ” «iƹ ƿƩƣ ƾƣƹƾƣ ƿƩƞƿ ƿƩƣǄ ơƽƺƾƾ ƹƞƿiƺƹƞl, ơlƞƾƾ, 

religious, political, ethnic, racial, and gender boundaries».36 Carroll utilizza quindi il termine 

“Ƹƞƾƾƞ” iƹ ƾƣƹƾƺ ƹǀƸƣƽiơƺ, eliminando qualsiasi connotazione negativa e qualsiasi tentativo di 

scoprire e costruire distinzioni sociali fra i fruitori. Dalla sua definizione l’ƞƽƿƣ Ƣi Ƹƞƾƾƞ emerge 

ơƺƸƣ ǀƹ’ƞƽƿƣ ơƩƣ deve essere accessibile a molti, comprensibile con un minimo sforzo e 

replicabile attraverso la tecnologia. 

Fra i casi di studio che saranno presentati nelle pagine seguenti, lƣ ƺƻƣƽƣ Ƣ’ƞƽƿƣ ƣ lƣ 

performance di Mori Mariko, nonostante siano note e accessibili a un grande pubblico 

(soprattutto non giapponese), rientrano però difficilmente nella categoria di arte di massa: 

come sarà chiaro in seguito, la loro comprensione non è infatti immediata e richiede uno sforzo 

interpretativo da parte degli osservatori. 

 

3.3. Quale approccio alle narrazioni? 

Un oggetto di studio complesso come quello costituito dai casi presi in esame richiede un 

approccio che consenta non solo di far emergere le caratteristiche principali della narrazione 

della figura sciamanica nel Giappone metropolitano, ma anche di delineare una struttura 

coerente e solida in cui inserire le diverse narrazioni. 

Una risposta a queste necessità è rappresentata dalla cosiddetta multi-sited ethnography 

delineata da George Marcus:  

                                                           

34 La popolarità dei manga analizzati è testimoniata, oltre che dai dati relative alle vendite, dalla loro trasposizione 

in anime e dalla presenza di una fitta rete di merchandising. Una simile strategia, come si vedrà più nel dettaglio 

nel capitolo 4B, prende il nome di media mix. 
35 Noël Carroll, A Philosophy of Mass Art (Oxford: Clarendon Press, 1998), 173. 
36 Ibid., 185. 
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Ethnography moves from its conventional single-site location, contextualized by macro-

constructions of a larger social order, such as the capitalist world system, to multiple sites 

of observation and participation that cross-ơǀƿ ƢiơƩƺƿƺƸiƣƾ ƾǀơƩ ƞƾ ƿƩƣ “lƺơƞl” ƞƹƢ ƿƩƣ 
“ƨlƺƟƞl”, ƿƩƣ “liƤƣǂƺƽlƢ” ƞƹƢ ƿƩƣ “ƾǄƾƿƣƸ”.37 

 

 

Il ơƺƸƻiƿƺ Ƣƣll’ƣƿƹƺƨƽƞƤƺ diviene quindi quello di seguire le persone, gli oggetti, le idee e le 

relazioni nei diversi luoghi, andando a svelare ᅬ e nello stesso tempo a costruire ᅬ una struttura 

rizomatica nella quale assumono grande importanza le connessioni e le relazioni fra i vari punti. 

I punti deboli della multi-sited ethnography sono stati messi in luce da alcuni antropologi che 

ne propongono delle modifiche al fine di ƺƿƿiƸiǅǅƞƽƹƣ l’ǀƿiliǅǅƺ. Fƽƞ Ƽǀƣƾƿi Mƞƿƣi CƞƹƢƣƞ ơƩƣ 

rileva la mancanza di ǀƹƞ ƽiƤlƣƾƾiƺƹƣ ƾǀl ƽǀƺlƺ Ƣƣll’ƣƿƹƺƨƽƞƤƺ ƹƣllƺ ƾơƣƨliƣƽƣ e delimitare i luoghi 

di osservazione. Candea suggerisce di sostituire il concetto di multi-sited con quello di bounded 

field-site o, ancora meglio, di arbitrary location, ƾƺƿƿƺliƹƣƞƹƢƺ ơƺƾì l’arbitrarietà della scelta e il 

ruolo dello studioso nello stabilire e nel disegnare i confini del suo campo di indagine: «the 

relevant boundaries to the analysis are not fixed a priori, ƿƩƣǄ ƞƽƣ ‘ƢiƾơƺǁƣƽƣƢ’ ƺƹ ƿƩƣ ƨƽƺǀƹƢ.»38 

Si soffermano su questo aspetto anche Cook, Laidlaw e Mair in un loro saggio, affermando 

che il ricercatore traccia i confini che delimitano il suo campo di studi al fine di includere tutto 

ciò che risponde alla sua domanda di ricerca. Cƺƾì ƤƞơƣƹƢƺ, ƾơƽiǁƺƹƺ, «ƺǀƽ ƤiƣlƢ […] ƽƣƸƞiƹƾ 

arbitrary with respect to the untidy, multi-vocal and endless networks of people, things and 

iƢƣƞƾ ‘ƺƹ ƿƩƣ ƨƽƺǀƹƢ’, Ɵǀƿ iƾ ƹƺƹ-arbitrary with respect to the theoretical concerns motivating 

the research.»39 Al fine di raggiungere al meglio gli obiettivi di comparazione che la multi-sited 

ethnography si prefigge, la proposta dei tre autori è quella di concettualizzare il campo 

etnografico come un un-sited field. In questo modo si rompe la connessione che 

ƹƣll’ƞƹƿƽƺƻƺlƺƨiƞ ơlƞƾƾiơƞ ƾi ƾƿƞƟiliƾơƣ Ƥƽƞ i ơƺƹơƣƿƿi Ƣi ƾƻƞǅiƺ, luogo e campo40 e, una volta 

ƿƽƞơơiƞƿƣ lƣ liƹƣƣ Ƣi ơƺƹƤiƹƣ Ƣƣl ƻƽƺƻƽiƺ ơƞƸƻƺ, ƾi ƻǀò ơƺƹơƣƹƿƽƞƽƣ l’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ ƾǀll’ƞƹƞliƾi Ƣi 

somiglianze e differenze, di linee e punti di contatto e linee e punti di distacco. 
                                                           

37 Mƞƽơǀƾ, “EƿƩƹƺƨƽƞƻƩǄ iƹ/ƺƤ ƿƩƣ WƺƽlƢ SǄƾƿƣƸ,” ᇻᇷ. 
38 Mƞƿƣi CƞƹƢƣƞ, “AƽƟiƿƽƞƽǄ Lƺơƞƿiƺƹƾ: iƹ DƣƤƣƹơƣ ƺƤ ƿƩƣ BƺǀƹƢƣƢ FiƣlƢ-ƾiƿƣ,” Journal of the Royal Anthropological 

Institute 13 (2007): 171. 
39 Joanna Cook, James Laidlaw ƣ JƺƹƞƿƩƞƹ Mƞiƽ, “WƩƞƿ iƤ TƩƣƽƣ iƾ Nƺ ElƣƻƩƞƹƿ? TƺǂƞƽƢƾ ƞ Cƺƹơƣƻƿiƺƹ ƺƤ ƞƹ Uƹ-

sited Field," in Multi-sited Ethnography: Theory, Praxis and Locality in Contemporary Research, a cura di Mark-

Anthony Falzon (Surrey: Ashgate, 2009), 58. 
40 «Our distinctions between space, place, and field have been deployed in order to develop the argument that a 

valid ethnographic field need not correspond to a special entity of any kind, ƞƹƢ ƹƣƣƢ ƹƺƿ Ɵƣ Ʃƺliƾƿiơ ƣƹƿiƿǄ ‘ƺǀƿ 
ƿƩƣƽƣ’ ƿo be discovered.» Cook, Laidlaw ƣ Mƞiƽ, “WƩƞƿ iƤ TƩƣƽƣ iƾ Nƺ ElƣƻƩƞƹƿ?", ᇸᇺ. 
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Uƹ’ulteriore debolezza della multi-sited ethnography ᅬ soprattutto nei primi anni della sua 

formulazione e applicazione ᅬ che sia Candea che Cook et al. evidenziano sta nella sua 

promessa e/o pretesa olistica: seguendo un certo oggetto nel suo movimento in e da diversi 

luoghi sembrava infatti possibile arrivare a comprenderlo appieno, al contrario di quanto un 

singolo campo di osservazione avrebbe mai consentito. 

There is no serious doubt that what is happening in these different sites profoundly and 

intricately influences and affects the others, and that similar processes are at work in 

different sites. But this does not mean there is one whole of which they are all parts.41  
 

 

In questa tesi, quindi, le diverse narrazioni considerate costituiscono un campo di ricerca 

costruito arbitrariamente al fine di indagare come la figura sciamanica viene immaginata, 

creata e diffusa. All’iƹƿƣƽƹƺ Ƣi Ƽǀƣƾƿƺ ơƞƸƻƺ il Ƹiƺ iƹƿƣƹƿƺ, come risulterà evidente nella parte 

III della tesi, è quello di delineare la rete che si costruisce attorno alla figura sciamanica narrata, 

seguendone le connessioni e le divergenze e osservando i nodi e le lacerazioni che di queste 

sono conseguenza. In questo modo ritengo sia possibile descrivere il tema considerato nella sua 

complessità, senza ricorrere a riduzioni e semplificazioni essenzializzanti. 

Come scrivono Gilles Deleuze e Félix Guattari: 

La riproduzione implica la permanenza di un punto di vista fisso, esterno a ciò che viene 

ƽiƻƽƺƢƺƿƿƺ; ƨǀƞƽƢƞƽƣ ƾơƺƽƽƣƽƣ, ƾƿƞƹƢƺ ƾǀllƞ ƽiǁƞ. Mƞ ƾƣƨǀiƽƣ è ǀƹƞ ơƺƾƞ Ƣiǁƣƽƾƞ Ƣƞll’iƢƣƞlƣ Ƣi 
riproduzione. Non migliore, ma diversa. Si è costretti a seguire quando si va alla ricerca 

delle «singolarità» di una materia o, meglio, di un materiale e non alla scoperta di una 

forma, quando si sfugge alla forza gravifica per entrare in un campo di celerità, quando si 

cessa di contemplare lo scorrimento di un flusso laminare a direzione determinata e si è 

ƿƽƞƾơiƹƞƿi Ƣƞ ǀƹ Ƥlǀƾƾƺ ǁƺƽƿiơƺƾƺ, ƼǀƞƹƢƺ ơi ƾ’iƸƻƣƨƹƞ ƹƣllƞ ǁƞƽiƞǅiƺƹƣ ơƺƹƿiƹǀƞ Ƣƣllƣ 
variabili, invece di estrarne delle costanti, e così via.42 

 

 

Nel costruire e delimitare il mio campo ho scelto in modo arbitrario Ƣi ƣƾơlǀƢƣƽƣ Ƣƞll’ƞƹƞliƾi 

l’ƞƾƻƣƿƿƺ Ƣella ricezione delle narrazioni in quanto necessiterebbe di tempi e spazi adeguati e 

più ampi rispetto a quelli consentiti da questa ricerca. 

È indubbio il valore di uno studio sulle pratiche di ricezione e utilizzo dei testi analizzati, 

pratiche complesse e ricche di sfaccettature che porterebbero un contributo notevole alla 

                                                           

41 Cook, Laidlaw e Mair, “WƩƞƿ iƤ TƩƣƽƣ iƾ Nƺ ElƣƻƩƞƹƿ?," 50. 
42 Gilles Deleuze e Félix Guattari, Millepiani: Capitalismo e schizofrenia (Roma: Castelvecchi, 2003), 443 (la 

sottolineatura è mia). 
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comprensione del tema in oggetto. Tuttavia, considerando che il punto focale della mia ricerca 

è costituito dallo studio di come è narrata la figura sciamanica, l’ƞƹƞliƾi Ƣƣl pubblico di fruitori 

della narrazione, delle sue reazioni alla stessa e degli usi che ne fa non rientrano negli obiettivi 

di questa tesi. Una simile scelta è dettata, oltre che dalle tempistiche e dalle risorse limitate, 

anche dalla natura delle narrazioni che ho scelto di considerare: la loro presenza a livello 

internazionale rende difficile stabilire chi ne usufruisce, ƾƺƻƽƞƿƿǀƿƿƺ ơƺƹƾiƢƣƽƞƹƢƺ ơƩƣ l’ǀƿiliǅǅƺ 

di Internet, in forme più o meno legali, amplia notevolmente la portata delle narrazioni e il 

bacino dei ƻƺƿƣƹǅiƞli “utenti”. 

 

3.4. Quali differenze fra i media? 

Pǀƽ ƾƣƹǅƞ ƞƢƢƣƹƿƽƞƽƾi ƹƣll’ƞƹƞliƾi Ƣƣllƞ ƽiơƣǅiƺƹƣ Ƣi ƺƨƹi ơƞƾƺ ƻƽƣƾƣƹƿƞƿƺ, ƹel prendere in 

considerazione narrazioni differenti è necessario tener presente le differenze dei media e dei 

linguaggi che vengono utilizzati per produrle e veicolarle, media che generano inevitabilmente 

effetti diversi sul loro pubblico. Prima di trattare brevemente ogni singolo medium preso in 

considerazione in questa tesi, evidenziandone le caratteristiche principali che lo accomunano o 

differenziano dagli altri, ritengo utile presentare brevi considerazioni in generale. 

Bisogna innanzitutto tener presente che, mentre i romanzi, i manga, i dorama e i film sono 

disponibili su molteplici supporti e dispositivi (da quelli cartacei a quelli elettronici) e possono 

quindi esser fruiti in qualsiasi luogo, lƞ Ƥƽǀiǅiƺƹƣ Ƣƣllƣ ƺƻƣƽƣ Ƣ’ƞƽƿƣ ƽiƸƞƹƣ strettamente legata 

al luogo e al tempo delle loro esposizioni. Al di fuori di questi spazi e tempi, fotografie, video e 

descrizioni delle mostre possono offrire solo una parziale esperienza di contatto con le opere. 

Nel caso delle narrazioni di sciamani che vivono nel nostro stesso mondo fisico, invece, la 

fruizione richiede necessariamente la presenza simultanea del fruitore e del soggetto/oggetto 

della narrazione. Tale presenza simultanea può tuttavia avvenire anche a distanza fisica: 

Internet, con la possibilità date dai social network e da programmi come Skype, consente infatti 

di realizzare un simile incontro anche da luoghi diversi. 43 

                                                           

43 Lƞ ƻƽƣƾƣƹǅƞ ƾiƸǀlƿƞƹƣƞ ƞ Ƣiƾƿƞƹǅƞ Ƥiƾiơƞ è ơƺƹƾƣƹƿiƿƞ ƞƹơƩƣ ƹƣl ơƞƾƺ Ƣi Ƥiƨǀƽƣ ƾơiƞƸƞƹiơƩƣ “ƿƽƞƢiǅiƺƹƞli” ơƺƸƣ lƣ 
itako. È possibile infatti richiedere i loro rituali via telefono, come sponsorizzato ad esempio sui siti http://o-ji.in/, 

http://mutsu.cc/ e http://amako-itako.jp/ (ultimo accesso 21/09/2016) che presentano una lista di itako con i rituali 

che offrono e i relativi costi.  

http://o-ji.in/
http://mutsu.cc/
http://amako-itako.jp/
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È importante inoltre sottolineare che la fruizione di romanzi e manga è strettamente 

individuale e personale, mentre i dorama e i film sono fruibili anche insieme ad altre persone. 

Lƣ ƺƻƣƽƣ Ƣ’ƞƽƿƣ rappresentano invece una forma intermedia fra le due appena descritte: pur non 

essendo infatti fruite individualmente, generano effetti che variano molto da un osservatore 

ƞll’ƞlƿƽƺ ƣ richiedono quindi un’elaborazione personale. 

I testi letterari possono sfruttare unicamente le parole scritte, richiedendo di conseguenza al 

lettore di «portare i testi in vita,»44 come nota Iser che, analizzando il testo letterario, scrive: «Its 

main characteristic is its peculiar halfway position between the external world of objects and 

ƿƩƣ ƽƣƞƢƣƽ’ƾ ƺǂƹ ǂƺƽlƢ ƺƤ ƣǃƻƣƽiƣƹơƣ. The act of reading is therefore a process of seeking to pin 

down the oscillating structure of the text to some specific meaning.»45 Per agevolare questo 

compito di riportare quanƿƺ lƣƿƿƺ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣl ƸƺƹƢƺ Ƣƣll’ƣƾƻƣƽiƣƹǅƞ e di incastonare le 

conoscenze acquisite nelle conoscenze pregresse, il testo letterario non può che sollecitare 

l’ƞƿƿƺ iƸƸƞƨiƹƞƿivo del lettore fornendogli elementi con cui è già familiare e prendendo così 

vita sotto forma di immagini e sensazioni. Nei romanzi di Taguchi questo avviene grazie 

all’ƞơơƺƾƿƞƸƣƹƿƺ ơƩƣ l’ƞǀƿƽiơƣ Ƥƞ ƿƽƞ lƞ sua “ƹǀƺǁƞ” ƾơiƞƸƞƹƞ ƣ lƣ Ƥiƨǀƽƣ ƾơiƞƸƞƹiơƩƣ 

“ƿƽƞƢiǅiƺƹƞli” ƨiǆ ơƺƹƺƾơiǀƿƣ Ƣƞi lƣƿƿƺƽi. Qǀƣƾƿƣ ǀlƿiƸƣ Ƣiǁƣƹƨƺƹƺ ƼǀiƹƢi l’ƣƾƻliơiƿo bacino di 

riferimenti cui i lettori devono attingere per iniziare a comprendere le caratteristiche e le 

ƻƞƽƿiơƺlƞƽiƿǆ Ƣƣllƞ Ƥiƨǀƽƞ ƾơiƞƸƞƹiơƞ ƹƞƽƽƞƿƞ Ƣƞll’ƞǀƿƽiơƣ. 

Al contrario, manga, ƺƻƣƽƣ Ƣ’ƞƽƿƣ, dorama, film e narrazioni mediate da Internet accostano 

alle parole anche immagini, consistenze e suoni e sono così in grado di attivare in modo diretto 

un maggior numero di reazioni nel loro pubblico.  

In ogni caso, tuttavia, è utile tener presente che la narrazione costruisce e apre mondi 

possibili: il filosofo Nelson Goodman parla di ways of worldmaking, modalità per creare mondi 

da mondi.46 Questo è quello che fanno anche i tre romanzi analizzati: le descrizioni di Taguchi e 

il mondo che costruisce evocano e mostrano un altro mondo possibile che il lettore può poi 

arricchire con le proprie immagini mentali, con le proprie conoscenze e i propri desideri. 

I manga, accostando alle parole anche le immagini (nella maggior parte dei casi in bianco e 

nero) e suggerendo suoni, rumori e consistenze ƨƽƞǅiƣ ƞll’ǀƿiliǅǅƺ di indicazioni onomatopeiche, 

                                                           

44 Iser, Prospecting, 5. 
45 Ibid., 8. 
46 Nelson Goodman, Ways of Worldmaking (Hassocks: Harvester Press, 1978). 
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sono di fruizione più immediata rispetto ai romanzi e richiedono al lettore un minor sforzo di 

immaginazione, presentando direttamente le immagini da associare in modo univoco a ogni 

azione descritta. Il lettore mantiene comunque un ruolo attivo: di grande importanza è il suo 

compito di riempire gli spazi narrativi tra una scena e la successiva creando una linea di 

continuità nella storia, come sottolinea, fra gli altri, Thomas.47 Il legame fra il lettore e il manga 

è inoltre rafforzato dal fatto che la storia continua in più puntate, disponibili con una cadenza 

settimanale o mensile. Il coinvolgimento emotivo si protrae, quindi, per un periodo di tempo 

più lungo rispetto a quanto avviene con i romanzi. 

Anche con riferimento alle ƺƻƣƽƣ Ƣ’arte analizzate si può affermare che il compito 

Ƣƣll’ƺƾƾƣƽǁƞƿƺƽƣ Ƣiǁiƣƹƣ Ƽǀƣllƺ Ƣi far emergere una forma e una storia unendo gli spazi che 

l’ƞƽƿiƾƿƞ ƹƺƹ Ʃƞ ƽiƣƸƻiƿƺ, lƣ ƻƞƽƿi ơƩƣ ƹƺƹ Ʃƞ ƾƻiƣƨƞƿƺ ƞ ƤƺƹƢƺ. In questo tipo di narrazioni 

l’ƞƽƿiƾƿƞ Ƣƣǁƣ ơƺƹơƣƹƿƽƞƽƣ iƹ ǀƹ ǀƹiơƺ “ƻƣǅǅƺ” ᅬ sia esso una fotografia, una scultura o una video 

installazione ᅬ lƣ ƾǀƣ iƢƣƣ ƣ lƣ ƾǀƣ iƹƿƣƹǅiƺƹi ƣƾƻƽƣƾƾiǁƣ ƣ ƞll’ƺƾƾƣƽǁƞƿƺƽƣ ƹƺƹ ƽƣƾƿƞ ơƩƣ 

l’iƹƢiơƞǅiƺƹƣ Ƣƣl ƿiƿƺlƺ ƻƣƽ iƹƿƽƞƻƽƣƹƢƣƽƣ il ƻƣƽơƺƽƾƺ iƹƿƣƽƻƽƣƿƞƿiǁƺ. 

I dorama, come i manga, coinvolgono lo spettatore con la serializzazione di una storia di cui 

presentano minime evoluzioni nella trama di episodio in episodio. Inoltre, la presenza di attori 

in carne e ossa ᅬ spesso, come nel caso in esame, già famosi ᅬ consente maggior coinvolgimento 

e immedesimazione dello spettatore nelle vicende che gli appaiono sullo schermo. Rispetto alle 

narrazioni già citate, i dorama non richiedono ƞll’ƺƾƾƣƽǁƞƿƺƽƣ un grande sforzo di 

interpretazione e immaginazione: lo spazio lasciato alla sua attività è quindi limitato.  

Per caratteristiche di produzione e di fruizione i dorama si differenziano notevolmente dai 

film. Tuttavia, nel caso specifico analizzato nel capitolo 4D, così come nella maggior parte dei 

dorama, i film diventano parte integrante della serie tv, rappresentando il culmine di ogni 

stagione, come viene sottolineato dalla proiezione in sale cinematografiche con schermi più 

ampi e con una migliore qualità degli impianti audio ƽiƾƻƣƿƿƺ ƞll’ƞƸƟiƣƹƿƣ ƢƺƸƣƾƿiơƺ. L’effetto è 

quello di avvolgere lo spettatore ancor più ƹƣll’ƞƿƸƺƾƤƣƽƞ di quanto viene narrato. Ecco quindi 

che tali film devono esser presi in considerazione nelle analisi delle serie tv di cui sono parte. 

                                                           

47 Thomas, Drawing on tradition. Si vedano anche i contributi pubblicati in Japanese Visual Culture: Explorations in 

the World of Manga and Anime, a cura di Mark MacWilliams (Armonk, NY: M. E. Sharpe, 2008). Si veda anche 

Jaqueline Berndt e Steffi Richter (a cura di), Reading Manga: Local and Global Perceptions of Japanese Comics 

(Leipzig: Leipziger Universitätsverlag, 2006). 
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Le narrazioni attive fra le realtà online e offline sono, fra gli altri casi presentati, quelle che 

coinvolgono maggiormente tutti i sensi del loro fruitore: la presenza fisica della figura 

sciamanica consente infatti una partecipazione sotto ogni aspetto, anche quando il contatto è 

ƸƣƢiƞƿƺ Ƣƞll’ǀƿiliǅǅƺ Ƣi ƿƣơƹƺlƺƨiƣ. La considerazione di questo tipo di narrazioni richiede una 

breve riflessione sul ruolo di Internet e sul relativo ơƺƹơƣƿƿƺ Ƣi “ƽƣƞlƿǆ”. Innanzitutto, è ormai 

chiaro che Internet, oltre a essere un mezzo di comunicazione e informazione, è anche un luogo 

di interazione e di creazione di nuovi significati e di nuove pratiche. «[T]he Internet is not a 

monoliƿƩiơ ƺƽ ƻlƞơƣlƣƾƾ ‘ơǄƟƣƽƾƻƞơƣ’; rather, it is numerous new technologies, used by diverse 

people, in diverse real-world locations». 48  Questa osservazione consente di uscire 

Ƣƞll’ƞƾƿƽƞǅiƺƹƣ del cyberspace e di riallacciarsi alla concretezza, considerando la presenza e 

l’ƞǅiƺƹƣ Ƣi ƻƣƽƾƺƹƣ che, attraverso le nuove tecnologie, non si limitano a comunicare e a 

scambiarsi dati, ma creano le loro identità. 

Internet, infatti, così come tutti gli altri media, non è solo un mezzo di comunicazione, ma è 

soprattutto un mezzo e un luogo di pensiero: le sue caratteristiche, da un lato, consentono la 

generazione e veicolazione di nuove idee e pensieri e, Ƣƞll’ƞlƿƽƺ lƞƿƺ, richiedono che questi 

stessi pensieri e idee, per essere veicolati, si adattino necessariamente alla sua struttura. Ecco 

quindi che si crea uno stretto intreccio fra significati e media: come già accennato, è l’ǀƿiliǅǅƺ Ƣi 

un certo medium che rende possibile la nascita di un determinato significato con una sua 

determinata forma e che consente, in seguito, la sua diffusione. 

Negli studi sui media la discussione si è spesso concentrata sull’autenticità dello spazio web, 

con la contrapposizione fra reale e virtuale e la conseguente percezione del virtuale come una 

sfera costruita dal reale, come una proiezione e un’illǀƾiƺƹƣ del reale.49 Il culmine di questa 

visione è rappresentato dalle teorie di Jean Baudrillard che prevede la dissoluzione del reale in 

una dimensione di iper-reale, dove vi saranno unicamente simulazioni e simulacri privi di 

riferimenti in oggetti reali.50 

 
 

                                                           

48 Daniel Miller e Don Slater, The Internet: An Ethnographic Approach (Oxford-New York: Berg, 2000), 1. 
49 Pƣƽ ǀƹƞ ƽƣǁiƾiƺƹƣ Ƣƣl ƢiƟƞƿƿiƿƺ ơiƽơƞ l’autenticità, con particolare riferimento alla relazione fra religioni e media, 

si veda il contributo di Kerstin Radde-Aƹƿǂƣilƣƽ, “AǀƿƩƣƹƿiơiƿǄ,” iƹ Digital Religion, a cura di Heidi A. Campbell, 88-

103.  
50 Jean Baudrillard, Simulacra and Simulation (Ann Arbour: University of Michigan Press, 1994). 
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Al contrario, mi accosto a quanti sostengono che il virtuale fa parte del reale, è reale: 

«‘Viƽƿǀƞl ƽƣƞliƿǄ’ iƾ ƹƺƿ ƞ ƽƣƞliƿǄ ƾƣƻƞƽƞƿƣ from other aspects of human action and experience, 

but rather a part of it.»51 Il virtuale è oggi uno degli spazi del reale. Uno spazio in cui avvengono 

azioni, interazioni, creazioni di identità e negoziazioni delle stesse; uno spazio reale in stretta 

relazione e scambio con il mondo reale di cui è parte.52 

 
 
 
 
 

 

 

 

 

Cƣƽƿƺ è ơƩƣ i ƨƽƞƢi Ƣi ƻƞƽƿƣơiƻƞǅiƺƹƣ ƞllƣ Ƣǀƣ ƽƣƞlƿǆ, il ơƺiƹǁƺlƨiƸƣƹƿƺ ƾƣƹƾƺƽiƞlƣ ƹƣll’ǀƹƞ ƣ 

ƹƣll’ƞlƿƽƞ, lƣ ƻƺƾƾiƟiliƿǆ ƣƾƻƽƣƾƾiǁƣ ơƩƣ ƣƾƾƣ Ƹƣƿƿƺƹƺ ƞ Ƣiƾƻƺƾiǅiƺƹƣ ƻƽƣƾƣƹƿƞƹƺ ƢiƤƤƣƽƣƹǅƣ, Ƹƞ è 

altresì certo che esse sono parti complementari, strettamente legate nella medesima realtà.  

L’ƺƻƻƺƾiǅiƺƹƣ Ƥƽƞ ǁiƽƿǀƞlƣ ƣ ƽƣƞlƣ ƻƣƽƢƣ ơƺƾì ƾƣƹƾƺ ƣ ǁƞlƺƽƣ.  

È necessario disporre di un nuovo modo per riferirsi al virtuale senza presupporre un suo 

distaccamento dal reale; un modo che riesca allo stesso tempo a dar risalto alle caratteristiche 

proprie del virtuale, senza determinarle in connessione e opposizione al “reale”. Ecco che 

                                                           

51 Garcia, Angela C. et al., “EƿƩƹƺƨƽƞƻƩiơ AƻƻƽƺƞơƩƣs to the Internet and Computer-MƣƢiƞƿƣƢ CƺƸƸǀƹiơƞƿiƺƹ,” 
Journal of Contemporary Ethnography 38, no. 1 (2009): 54. 
52 Si ǁƣƢƞ ƞƹơƩƣ TƺƸ BƺƣllƾƿƺƽƤƤ, “ViƽƿǀƞliƿǄ. Placing the Virtual Body: Avatar, Chora, CǄƻƩƣƽƨ,” iƹ A Companion to 

the Anthropology of the Body, a cura di Frances E. Mascia-Lees (Oxford: Wiley-Blackwell, 2011), 504-520. 
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l’utilizzo dei concetti di “realtà online” e “realtà offline” appare più indicato per questo fine, 

come è stato rilevato, fra gli altri da Christine Hine.53 

 

                                                           

53 Si veda ad esempio Christine Hine, Virtual Ethnography (London: SAGE, 2000). 
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4. 

Casi di studio 
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4A. 

Narrazioni di sciamani nella letteratura: Konsento, Antena, Mozaiku 

 
 

The reality represented in the text is not meant to represent 

reality; it is a pointer to something that is not, although its 

function is to make that something conceivable. 
 

Wolfgang Iser1 

 
 
 

Konsento, Antena e Mozaiku sono tre romanzi che Taguchi Randy ha scritto tra il 2000 e il 2001. 

Costituiscono una trilogia che la critica e studiosa Ƣ’ƞƽƿƣ Fǀƾƣ HiƢƣkƺ, nel suo commento 

ƞllƣƨƞƿƺ ƞll’ƣƢiǅiƺƹƣ ƨiƞƻƻƺƹƣƾƣ Ƣƣl ƿƣƽǅƺ liƟƽƺ, definisce come ơƢƵƷaƲƢƩ ƺƨōƺƢƻƺƼ電波系小説,2 

“romanzi sui denpakei”, ƺǁǁƣƽƺ ƻƣƽƾƺƹƣ ơƩƣ ƾƣƸƟƽƞƹƺ essere disconnesse dalla realtà comune 

entro cui ci troviamo e connesse, invece, a un altro tipo di realtà. Nei tre romanzi, infatti, 

Taguchi esplora i problemi delle giovani generazioni di giapponesi – problemi legati 

principalmente al tema della comunicazione – e mostra come le cause siano da ricercare 

soprattutto nel contesto (sovra-)carico di tecnologia in cui queste si trovano a vivere. 

Un altro tema centrale nella trilogia è quello della famiglia, le cui dinamiche vengono 

presentate e descritte in stretta relazione al tema della morte. Lƞ ǁiƞ Ƣ’ǀƾơiƿƞ Ƣƞllƣ ƾiƿǀƞǅiƺƹi 

angoscianti in cui i personaggi si trovano invischiati è indicata dalla figura sciamanica che 

Taguchi immagina e descrive, presentandola con il termine in katakana ƺƨāƴaƵ: una persona in 

grado di utilizzare il proprio corpo per dare salvezza e guarigione. Inoltre, strettamente legata 

ƞll’ƣƹƤƞƾi ƾǀllƞ ơƺƽƻƺƽƣiƿǆ Ȅ l’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ che Taguchi pone sul tema del sesso, che svolge un 

ruolo fondamentale soprattutto nei primi due romanzi della trilogia. 

I tre romanzi, in seguito al successo ottenuto in Giappone, sono stati tradotti in molte lingue 

e il lavoro di Taguchi è pubblicizzato come segue nella pagina internazionale del suo sito web: 

«Taguchi draws on modern psychology as well as ancient spiritual beliefs to create a powerful 

account of grief, pain, and healing.»3 Questo intreccio di temi spirituali e psicologia, cui si 

unisce l’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ ƻƣƽ i problemi ambientali e sociali, è sostenuto sia in Giappone che 

                                                           

1 Wolfgang Iser, The Fictive and the Imaginary: Charting Literary Anthropology (Baltimore: Johns Hopkins University 

Press, 1993), 13. 
2 Taguchi Randy, Mozaiku (TōkǄō: GƣƹƿōƾƩƞƟǀƹkƺ, ᇴᇲᇲᇵᄭ, ᇵᇴᇹ. 
3 www.randy.jp/overseas (ultimo accesso 28/09/2016). 

http://www.randy.jp/overseas
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ƞll’ƣƾƿƣƽƺ dall’iƹƿƣƽƣƾƾƣ ƣ dalla sensibilità che le correnti New Age hanno risvegliato nei decenni 

precedenti.  

 

Konsento ࠗコンࢭン࠘ࢺ 

Konsento è il romanzo che segna il debutto letterario di Taguchi.4 Pubblicato nel 2000, ha 

ǁƣƹƢǀƿƺ ƻiù Ƣi ǀƹ Ƹiliƺƹƣ Ƣi ơƺƻiƣ ƾƺlƺ iƹ Giƞƻƻƺƹƣ, Ƣƺǁƣ l’ƞƹƹƺ ƾǀơơƣƾƾiǁƺ Ȅ ƾƿƞƿƺ ƿƽƞƾƻƺƾƿƺ in 

film da Nakahara Shun.5 

La protagonista, Asakura Yuki, è una giovane donna che vive da sola a Tokyo dove, dopo 

essersi laureata in psicologia, lavora come giornalista per una rivista finanziaria. 

Le prime pagine del romanzo si aprono con la notizia del ritrovamento di Taka, fratello 

maggiore della protagonista, che si è lasciato morire in un appartamento da poco preso in 

affitto.6 Lƞ ǁiƾiƿƞ ƞll’ƞƻƻƞƽƿƞƸƣƹƿƺ Ƣƣl Ƥƽƞƿƣllƺ dà avvio a una fase di profondi cambiamenti nella 

vita di Yuki. La ragazza inizierà, infatti, ad avere allucinazioni visive e olfattive percependo nelle 

ƻƣƽƾƺƹƣ ƞƿƿƺƽƹƺ ƞ lƣi lƺ ƾƿƣƾƾƺ ƺƢƺƽƣ Ƣi Ƹƺƽƿƣ ƞǁǁƣƽƿiƿƺ ƹƣll’ƞƻƻƞƽƿƞƸƣƹƿƺ di Taka e, nel 

tentativo di riportare la situazione entro un ordine, riuscirà a spiegarsi il gesto estremo del 

                                                           

4 Taguchi Randy, Konsento (TōkǄō: GƣƹƿōƾƩƞ, 2000). Le citazioni in lingua italiana riportate nelle pagine seguenti 

sono tratte dalla traduzione italiana del romanzo ad opera di Gianluca Coci: Randy Taguchi, Presa elettrica (Roma: 

Fazi Editore, 2006). 
5 La versione cinematografica di Nakahara Shun mantiene il titolo del romanzo, ma presenta alcuni adattamenti: il 

ƽƣƨiƾƿƞ ơƺƹơƣƹƿƽƞ iƹƤƞƿƿi l’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ ƾǀll’ƞƾƻƣƿƿƺ Ƣƣllƞ ƾƣƾƾǀƞliƿǆ ƣ Ƣƣll’ƣƽƺƿiƾƸƺ ƣliƸiƹƞƹƢƺ ƞlơǀƹƣ ƻƞƽƿi Ƣƣl 
romanzo, fra cui il viaggio iniziatico della protagonista a Okinawa. 
6 Il riƤƣƽiƸƣƹƿƺ ƞllƞ Ƹƺƽƿƣ ƻƣƽ iƹƣƢiƞ Ƣi Tƞkƞ ƽiƸƞƹƢƞ ƞ ǀƹƞ ǁiơƣƹƢƞ ƞǀƿƺƟiƺƨƽƞƤiơƞ Ƣƣll’ƞǀƿƽiơƣ il ơǀi Ƥƽƞƿƣllƺ, 
hikikomori引籠ࡾࡶ, si è lasciato morire proprio come il personaggio del romanzo. Con il termine hikikomori, 

lƣƿƿƣƽƞlƸƣƹƿƣ “iƾƺlƞƽƾi”, ƾi iƹƢiơƞƹƺ ƨiƺǁƞƹi – secondo il ministero della sanità giapponese si tratta di bambini, 

adolescenti e adulti al di sotto dei 30 anni – che per un periodo di tempo pari o superiore a sei mesi scelgono di 

abbandonare la vita sociale sfuggendo a ogni tipo di relazione interpeƽƾƺƹƞlƣ ƞl Ƣi Ƥǀƺƽi Ƣƣll’ƞƸƟiƣƹƿƣ ƢƺƸƣƾƿiơƺ. 
éll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƞ ơƞƿƣƨƺƽiƞ ƾƺƹƺ ơƺƸǀƹƼǀƣ ƻƽƣƾƣƹƿi ǁƞƽiƞǅiƺƹi, ơƺƸƣ ƾi ƣǁiƢƣƹǅiƞ ƹƣllƺ ƾƿǀƢiƺ Ƣi Fǀƽlƺƹƨ, ơƩƣ 
ƽiƹƿƽƞơơiƞ lƣ ơƞǀƾƣ Ƣƣll’ƞǀƸƣƹƿƺ Ƣi ơƞƾi iƹ Giƞƻƻƺƹƣ ƞi ơƞƸƟiƞƸƣƹƿi Ƣƣl Ƹƣƽơƞƿƺ Ƣƣl lƞǁƺƽƺ ƣ ƞllƣ Ƥƺƽme di 

supporto offerte dal sistema familiare e da quello statale. Si veda Andy Fǀƽlƺƹƨ, “TƩƣ Jƞƻƞƹƣƾƣ HikikƺƸƺƽi 
Phenomenon: Acute Social Withdrawal aƸƺƹƨ Yƺǀƹƨ Pƣƺƻlƣ,” The Sociological Review 56, no. 2 (2008): 309-325. 

Questo problema sociale è emerso a partire dalla seconda metà degli anni Settanta, ma è stato definito con il 

termine hikikomori solo nella seconda metà degli anni Ottanta. Come riporta Tajan, il governo giapponese stima il 

numero di hikikomori fra i 260.000 e i 696.000 individui, statistiche che però il sociologo Furlong definisce 

inaffidabili, citando invece studi che suggeriscono la presenza di più di un milione di casi. Il fenomeno non è 

tuttavia limitato al Giappone: lo studio di Tajan mostra come casi di hikikomori siano stati diagnosticati in Francia, 

Italia, Spagna, Stati Uniti, Corea del Sud, Hong-Kong, Oman e Australia. Si veda Niơƺlƞƾ Tƞjƞƹ, “Sƺơiƞl WiƿƩƢƽƞǂƞl 
and Psychiatry: A Comprehensive Review of Hikikomori,” NƢƼƹƶƷƺǀƠƨƩaƻƹƩƢ ơƢ Ƴ’ƢƵƣaƵƠƢ Ƣƻ ơƢ Ƴ’aơƶƳƢƺƠƢƵƠƢ 63 (2015): 

324-331. Si veda anche il sito di Tajan dove sono presenti video, interviste, una bibliografia dettagliata e altri 

materiali di approfondimento costantemente aggiornati (www.hikikomori.fr, ultimo accesso 28/09/2916). 

http://www.hikikomori.fr/


 

74 
 

fratello. A partire da questo punto del racconto Taguchi Randy inizia ad alternare le narrazioni 

dei sogni e delle visioni di Yuki alla descrizione di quanto avviene nel mondo materiale, dando 

prova dello stato confusionario in cui la protagonista si trova sempre più coinvolta. 

L’ƣǁƣƹƿƺ ơƩƣ ƾƣƨƹƞ l’iƹiǅiƺ Ƣi una svolta è l’iƹơƺƹƿƽƺ ơƞƾǀƞlƣ con una ex compagna di corso, 

Honda Ritsuko la quale ricorda quado Yuki, ancora studente di psicologia, era riuscita a 

tranquillizzare una ragazza che stava sperimentando un forte crollo emotivo e che nessuno 

degli esperti presenti era riuscito a calmare. Yǀki ƻƺƾƾiƣƢƣ ƼǀiƹƢi ǀƹ’innata capacità di 

utilizzare il proprio corpo per distendere le tensioni altrui, capacità che verso la fine del 

romanzo diventerà centrale nel suo essere una nuova sciamana. 

Ritsuko le parla in seguito dei suoi studi che vertono sullo sciamanesimo, soprattutto con 

riferimento alle yuta Ƣƣll’iƾƺlƞ Ƣi MiǄƞkƺ, ƞ Okiƹƞǂƞ.7 La reazione di Yuki alla parola 

ƺƨāƴaƵƩǁƼƴƼ riflette le reazioni che io stessa ho potuto notare cercando di spiegare, attraverso 

lƞ ƾƿƣƾƾƞ ƻƞƽƺlƞ, l’ƺƨƨƣƿƿƺ Ƣƣllƣ Ƹiƣ ƽiơƣƽơƩƣ iƹ Giƞƻƻƺƹƣ: «Sciamanesimo? Vuoi dire stregoni, 

magia e roba del genere?»8 È in questa occasione che, attraverso il personaggio di Ritsuko, 

Taguchi Randy presenta una prima spiegazione delle caratteristiche e dei compiti dei cosiddetti 

ƺƨāƴaƵ.  

In questa fase della narrazione la protagonista Yuki e i lettori del romanzo si trovano nella 

stessa condizione: non conoscono e presentano forse scetticismo nei confronti di quello che 

viene definito come «occulto.»9 Il compito di Ritsuko (e di Taguchi) diventa quindi quello di 

accompagnarli verso la comprensione fornendo man mano informazioni e nuovi dettagli. 

Le dinamiche appena descritte, che continuano e si ripresentano nel corso del romanzo, 

potrebbero essere rappresentate come segue: 
  

 

 

 

 

 

 

 

 
 

                                                           

࡝ࡅࡔࢇ࡞ン࣐࣮ࣕࢩࡿࢀࡤ࿧࡜タࣘࡿい࡟宮ྂ島ࠊࡣࡢࡓ࡚ࡋࢡワ࣮ࢻ࣮ࣝ࢕ࣇ沖縄࡛ࡀ私ࠕ 7

 .Taguchi, Konsento, 118 ࠖࠋࡡ
8 Taguchi, Presa elettrica, 117.ࠊ࡚ࡗ？࣒ࢬࢽ࣐࣮ࣕࢩࠕ呪術師࡜ࡇࡢ？ࠖ Taguchi, Konsento, 118. 
 .Ibid  ࠖ࡜ࡇ࡞的ࢺࣝ࢝࢜ういうࡑࠕ 9
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Sono quindi evidenti i rapporti di reciprocità tra Taguchi e i suoi lettori, nel mondo fisico che 

sta al di fuori del romanzo, e tra Ritsuko ƣ Yǀki ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣl ƿƣƾƿƺ. Le conoscenze legate al 

ƿƣƸƞ Ƣƣllƺ “ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ” ǁƣƹƨƺƹƺ ǁƣiơƺlƞƿƣ Ƣƞ Riƿƾǀkƺ ǁƣƽƾƺ Yuki nel piano del romanzo, 

piano in cui guardano e si rispecchiano Taguchi e i suoi lettori. Il personaggio di Ritsuko fa 

riferimento direttamente a Taguchi, che riversa e infonde in lei i suoi interessi e le sue 

conoscenze sul tema. L’ƞǀƿƽiơƣ fa inoltre in modo che i lettori si riconoscano in Yuki e vivano 

insieme alla protagonista del romanzo la scoperta della realtà degli sciamani. 

Prima di fornire a Yuki (e, quindi, ai lettori) una definizione di cosa voglia dire essere uno 

sciamano, Ritsuko le spiega che queste figure esistono anche nella contemporaneità. Parlando 

del contesto giapponese nomina le yuta a Okinawa, le itako Ƣƣl TōƩƺkǀ ƣ lƣ huchi10 tra gli ainu 

iƹ HƺkkƞiƢō. éƨƨiǀƹƨƣ iƹƺlƿƽƣ ơƩƣ l’ƺƽiƨiƹƣ Ƣƣllƺ ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ Ȅ Ƣƞ ƽiƹƿƽƞơơiƞƽƣ ƹƣll’éƾiƞ ƹƺƽƢ-

est e che «in Giappone sono state rinvenute ossa di quello che si crede possa essere stato uno 

sciamano databili al periodo Yayoi, circa duemila anni fa.» 11  Avvicinandosi alla 

contemporaneità, Ritsuko afferma che a partire dagli anni Novanta, con la fase del neo-

sciamanesimo (ネ12࣒ࢬࢽ࣐࣮ࣕࢩ࣭࢜), il numero degli sciamani è aumentato. Tuttavia, 

aggiunge, questi sono soprattutto sciamani autoproclamatisi come tali e quindi, si legge fra le 

righe, non più considerabili come veri sciamani.13 

Le conoscenze di Yuki sul tema si limitano al sapere, per sentito dire, che gli sciamani sono 

in grado di richiamare gli spiriti dei defunti e si interroga sul ruolo che sono quindi chiamati a 

ƾǁƺlƨƣƽƣ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƞ lƺƽƺ ơƺƸǀƹiƿǆ. A questo punto Ritsuko le offre una definizione di 

sciamana (sempre con riferimento alla sola figura femminile) che accompagnerà la 

protagonista fino alla scoperta della propria identità e del proprio ruolo di nuova sciamana:  

                                                           

10 Scrivendo di sciamani ainu Taguchi fa riferimento soprattutto alla nota sciamana ainu Asir Rera (il cui sito web è 

http://yasukosan.web.fc2.com/, ultimo accesso 18/07/2016), una donna che Taguchi descrive come in possesso di 

grandi poteri spiriƿǀƞli. Nƣll’iƹơƺƹƿƽƺ ơƺƹ lƣi TƞƨǀơƩi Ʃƞ ƾƻƣƽiƸƣƹƿƞƿƺ iƹ ƻƽiƸƞ ƻƣƽƾƺƹƞ ƽiƿǀƞli Ƣi Ƣiƞlƺƨƺ ơƺƹ lƣ 
divinità, rituali in cui la sciamana ha accompagnato in cielo spiriti vaganti e rituali di invocazione della pioggia, 

andati a buon fine. Tramite Asir Rera, Taguchi è inoltre entrata in contatto con sciamani da tutto il mondo, come 

Ƹi Ʃƞ ƽƞơơƺƹƿƞƿƺ Ƣǀƽƞƹƿƣ ǀƹ’iƹƿƣƽǁiƾƿƞ ǁiƞ ƣ-mail. 
11 Taguchi, Presa elettrica, 119. ࠕ歴史ࠊ࡚ࡃྂࡣ日本࡜ࡔ弥生時代ࡢ遺跡࣐࣮ࣕࢩࡽ࠿ンࡁࡋࡽ人骨ࡀ

発見࡚ࢀࡉいࠖࠋࡿTaguchi, Konsento, 119. 
12 Ibid. 
 .Ibid., 120ࠖ……࡞࠿ࡁ࡭いう࡜ン࣐࣮ࣕࢩ自称ࠕ 13

http://yasukosan.web.fc2.com/
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Bƣ’, Ƥƺƽƾƣ lƣ ƾơiƞƸƞƹƣ ƾi ƻƺƿƽƣƟƟƣƽƺ ƻƞƽƞƨƺƹƞƽƣ ǀƹ ƻƺ’ ƞ ǀƹƞ ƻƽƣƾƞ ƣlƣƿƿƽiơƞ... Sì, ǀƹƞ ƾƺƽƿƞ 
di presa elettrica per la comunità.14 

 

 

Da questo momento Yuki inizia a chiedersi se lei stessa non sia forse come una presa 

elettrica: ƞƿƿƽƞǁƣƽƾƺ l’ǀƹiƺƹƣ sessuale la ragazza riesce infatti a connettere gli uomini con 

pensieri, sogni e ricordi e a farli sentire, di conseguenza, come purificati e guariti.15 Dopo aver 

sperimentato questa sua capacità un uomo la descrive con le seguenti parole: «Una donna 

ơƺllƣƨƞƿƞ ƞll’ƞlƿƽƺ ƸƺƹƢƺ.»16 Infine, è la stessa Ritsuko a riconoscerla come sciamana: «Eppure 

io ti ho sempre vista ǀƹ ƻƺ’ ơƺƸƣ ǀƹƞ…ƾơiƞƸƞƹƞ, ƾƞi?»17; «Guarda, ormai non ho più 

ƢǀƟƟi…éƾƞkǀƽƞ, ƿǀ ƾƣi ǀƹƞ ƾơiƞƸƞƹƞ.»18 

Più avanti nel romanzo Ritsuko ritorna sull’accostamento fra sciamani e prese elettriche 

aggiungendo che: 

loro [gli sciamani] sono connessi a un mondo che noi comuni esseri umani non possiamo 

vedere. Quando uno si rivolge a uno sciamano, è come se inserisse la sua spina in una presa, 

ǁƞ Ɵƣƹƣ? E ơƺƾì ƤƞơƣƹƢƺ, lƺƽƺ, ƨli ƾơiƞƸƞƹi, ƻƺƾƾƺƹƺ Ƹƣƿƿƣƽƿi iƹ ơƺƹƿƞƿƿƺ ơƺƹ l’ƞltro mondo, 

il mondo degli dèi.19 
 

 

Oltre a connettere con un altro mondo, spiega Ritsuko, gli sciamani consentono anche il 

rifornimento dƣll’energia vitale e spirituale indispensabile per gli uomini. 

Parlando a Yuki di un loro ex compagno di corso e psichiatra, Ritsuko lo definisce come un 

tipo di sciamano «estremamente moderno e razionale.»20 Spiega inoltre che originariamente lo 

                                                           

14 Taguchi, Presa elettrica, 119.ࡑࠕうࡡえࠊ言うࡤࢀ࡞彼女ࠊࡣࡕࡓ共ྠ体ࡢ中ࡢコンࢭンࡓࡳࢺい࡞

 .Taguchi, Konsento, 120 ࠖࠋ࡞ࡽࡋ࠿ࡢࡶ
15 Ad esempio:࡚ࢇ࡞ࠕいう࡞࠿あࠊ心ࡽ࠿嬉ࡑࡋう࡟抱࡞ࡼࡿࢀࡃ࡚ࢀ࠿あࠋ感動ࠋࡼࡓࡋ俺ࡣ௒

エࣛࢡ清࡞࠿ࡽ人間ࡼࡓࡗ࡞࡟う࡞気ศࠖࠋࡸ Ibid., 184. In traduzione: «Tu un uomo lo fai sentire come 

ƾƣ…ơƺƸƣ ƾƣ ƤƽƣƸƣƾƾi Ƣalla voglia di essere stretta e baciata solo da lui. Mi hai quasi commosso, lo sai? Non è facile 

ƣƾƻƽiƸƣƽlƺ ƞ ƻƞƽƺlƣ, Ƹƞ Ƹi Ʃƞi Ƥƞƿƿƺ ƾƣƹƿiƽƣ…ƻǀƽiƤiơƞƿƺ. Sì, ƻƽƺƻƽiƺ ơƺƾì, ƻǀƽiƤiơƞƿƺ.» Taguchi, Presa elettrica, 184; 

 :Taguchi, Konsento, 218. In traduzioneࠖࠋࡸࢇࡍ思い出ࢇࡉࡃࡓࢆ࡜ࡇࡓࢀ忘ࠊ࡜ࡿ寝࡜前࠾ࠕ

«QǀƞƹƢƺ ƤƞơơiƞƸƺ l’ƞƸƺƽƣ, Ƹi ƿƺƽƹƞƹƺ iƹ Ƹƣƹƿƣ ƿƞƹƿi ƽiơƺƽƢi ơƩƣ ơƽƣƢƣǁƺ ƻƣƽƢǀƿi.» Taguchi, Presa elettrica, 219. 
16 Taguchi, Presa elettrica, 151.ࠕ世界ࡢあࡕࡗ側࡜繋࡚ࡗࡀいࡿ女ࠖࠋࡔTaguchi, Konsento, 153. 
17 Taguchi, Presa elettrica, 140. ࠕ私࡜ࡗࡎࡣ朝倉࣐࣮ࣕࢩ࡟ࢇࡉンࢆࢪ࣮࣓࢖ࡢ見࡚ࠖࠋ࡞࡝ࡅࡔࢇࡓ

Taguchi, Konsento, 140. 
18 Taguchi, Presa elettrica, 144.ࠕ朝倉ࠊ࡚ࡗࢇࡉ絶対࣐࣮ࣕࢩ࡟ンࡔわࠖࠋTaguchi, Konsento, 144. 
19 Taguchi, Presa elettrica, 168. ࣐࣮ࣕࢩࠕンࠊࡣ壁ࡘ࡟い࡚いࡿ穴࡯ࡢうࡢࡑࠋࡡ穴ࡣ見えࡿࡊ世界࡜

繋࡚ࡗࡀいࡿわ࣐࣮ࣕࢩࠊࡡ࡚ࡋࡑࠋࡅンࢆ訪ࡿࢀ人ࡣ自ศࡢプࣛࢆࢢコンࢭン࡟ࢺ差ࡋ込ࡴわ

 .Taguchi, Konsento, 168ࠖ。ࡿࡁ࡛ࡀ࡜ࡇࡿࡀ繋࡜世界ࡢ様⚄ࠊ࡜ࡿࡍうࡑࠋࡍ࡛ࡅ
20 Taguchi, Presa elettrica, 171. ࠕあࡶࢀ一種࣐࣮ࣕࢩࡢン࡞ࢀࡋࡶ࠿いࡃࡈࡍࠋ理知的࡛制御ࡓࢀࡉ現

代風࣐࣮ࣕࢩࡢンࠖࠋTaguchi, Konsento, 171. 
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sciamano Ƣƣll’ƞƽƣƞ ƿǀƹƨǀƾƞ ƣƽƞ ơƺlǀi che operava in una condizione di esaltazione ed estasi, 

mentre gli sciamani odierni sarebbero più calmi e razionali.21 

Nel tentativo di aiutare Yuki a capire meglio se stessa e le esperienze spirituali che si trova a 

vivere, Ritsuko la porta da una reinōryokusha 霊能力者, persona in possesso di poteri psichici, 

“ƾƣƹƾiƿiǁƞ”. La donna le riceve in una stanza illuminata da con candele accese. Indossa anelli 

con grandi pietre verdi e viola, un braccialetto di cristallo e al collo porta uno strano ciondolo.22 

Yuki informa il lettore che in passato sarebbe corsa via ridendo da un posto del genere, mentre 

ora vuole capire meglio cosa le sta accadendo, sottolineando così la sua svolta dalla pura 

ƽƞǅiƺƹƞliƿǆ ƣ Ƣƞllƺ ƾơƣƿƿiơiƾƸƺ ƞll’ƞƻƣƽƿǀƽƞ ǁƣƽƾƺ lƞ ƽƣƞlƿǆ ƾƻiƽiƿǀƞlƣ. La ƹƢƩƵōƹǀƶƲƼƺƨa, tuttavia, 

non vede nulla di speciale (e “spirituale”) in Yuki: la percepisce solo come persona molto 

razionale con forti difese che la chiudono al mondo esterno. In questo passaggio è evidente 

dalla mancanza dei termini shāman e shāmanizumu che Ritsuko (e, quindi, Taguchi) non fa 

rientrare i ƹƢƩƵōƹǀƶƲƼƺƨa nella categoria degli sciamani.  

Un ulteriore elemento che Ritsuko aggiunge alla definizione di sciamano riguarda 

l’iƹiǅiƞǅiƺƹƣ ƾơiƞƸƞƹiơƞ, che, spiega, avviene solitamente in seguito a un malessere che 

ơƺƹƢǀơƣ ƞ ǀƹƞ ƻƽƣƻƞƽƞǅiƺƹƣ ƣ ƻǀƽiƤiơƞǅiƺƹƣ iƹ ǁiƾƿƞ Ƣƣll’iƹơƺƹƿƽƺ ơƺƹ lƣ Ƣiǁiƹiƿǆ. 

Gli sciamani dicono che le persone che incontrano le divinità devono sempre passare 

attraverso una purificazione. […] PƽiƸƞ Ƣi iƹơƺƹƿƽƞƽƣ Ƽǀƣll’ƣƹƿiƿǆ ơƩƣ Ƹƺlƿi ơƩiƞƸƞƹƺ ‘Diƺ’, 
queste persone subiscono una ferita, hanno un attacco di febbre, insomma qualcosa che 

suona come un auspicio. È una specie di ammonimento: stai per incontrare Dio, perciò 

preparati.23 
 

 

Con riferimento specifico al contesto okinawano, Ritsuko spiega che le donne che 

sperimentano un forte crollo mentale e uno stato che comunemente verrebbe definito di delirio 

possono rinascere a nuova vita come sciamane e guarire a loro volta le altre persone in 

                                                           

࡜ࡗࡶࡣン࣐࣮ࣕࢩࡢ最近ࠊ話࡛ࡢ大昔ࡣࡢࡓࡋ状態࡛௙஦ࡢ忘我࡚ࡗ࡞࡟興奮状態ࠊࡡࡶ࡛ࠕ 21

冷静࡛知的ࠖࠋࡢTaguchi, Konsento, 171-172. 
22 La descrizione rimanda chiaramente alla cristalloterapia e ad altre pratiche in voga anche in Giappone a partire 

dal periodo della cosiddetta New Age. 
23 Taguchi, Presa elettrica, 205. ࣐࣮ࣕࢩࠕン࡟⚄ࠊࡡࡣࡕࡓ出会う人間ࡣ必ࡎ禊ࢆ経験࡜ࡿࡍ言うࠋࡢ

㸦中略㸧⚄࡜いう存ᅾ࡟出会う前ࠊ࡟怪我ࠊ࠿࡜ࡿࡍࢆ熱ࢆ出ࡑࠊ࠿࡜ࡍういう何࡞ࡃࡼࡢ࠿ࡽ

い兆࡟⚄ࠊࡡࡣࢀࡑࠋࡢࡿࡅཷࢆࡋ会う࡜ࢇࡷࡕࡽ࠿ࡔࢇ心構えࡉ࡞ࡋいࡓࡳࠊࡼい࡞忠告࡚ࡗ

いうࡑࠊ࡞࠿ࡢういうࠖࠋࡢ࡞ࡢࡶTaguchi, Konsento, 204. 
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difficoltà.24 Ritsuko afferma inoltre che, al fine di riuscire a risolvere i problemi spirituali della 

contemporaneità, gli sciamani non possono che modificarsi e progredire poiché nelle metropoli 

lo sciamanesimo del passato non è più in grado di creare il collegamento fra il nostro mondo e il 

mondo dei defunti: «Anche lo sciamanesimo, come tutte le cose, ha bisogno di evolversi, non 

credi? Una sciamana tradizionale non sarebbe mai capace di operare in una metropoli come 

questa, no? Non riuscirebbe mai a creare un collegamento tra la nostra realtà e l’ƞlƿƽƺ ƸƺƹƢƺ.»25 

Verso la fine del romanzo Yuki vive un episodio di delirio acuto che rimanda alle crisi 

iniziatiche dello sciamano tunguso e delle yuta di cui Ritsuko le aveva parlato. Capisce così di 

essere davvero una sorta di presa elettrica così come lo era il fratello: per quelli come loro è 

inevitabile, a causa della particolare sensibilità, connettersi ad una sorta di banca-dati mondiale 

di ricordi e sensazioni e ricevere quindi dentro sé pensieri e sentimenti di altre persone. 

A proposito di questo bacino di dati e informazioni è interessante citare un passaggio in cui 

Ritsuko spiega a Yuki che tutti gli esseri umani possiedono una sorta di hard disk collegato a un 

computer priƹơiƻƞlƣ, ǀƹ’ǀƹiƿǆ ơƣƹƿƽƞlƣ ơƩƣ «sarebbe una specie di luogo dove si conservano i 

ricordi di ogni singolo essere umano apparso sulla terra, la somma onnicomprensiva di ciò che è 

accaduto sul nostro pianeta dal primo iƾƿƞƹƿƣ iƹ ơǀi ơ’Ȅ ƾƿƞƿƞ ǁiƿƞ.»26 

Solo lƣ “ƻƽƣƾƣ ƣlƣƿƿƽiơƩƣ” ơƩƣ Ʃƞƹƹƺ una personalità forte, però, possono riuscire a dominare 

il flusso di informazioni da cui vengono invase e a usare il loro potere per offrire una guarigione. 

Gli hikikomori e le altre persone psicologicamente instabili sarebbero quindi degli sciamani in 

potenza: avrebbero solo bisogno di trovare un loro modo personale di utilizzare il potere 

ƾƻiƽiƿǀƞlƣ ƣ l’ƣƹƣƽƨiƞ ơǀi ƽiƣƾơƺƹƺ ƞ ơƺƹƹƣƿƿƣƽƾi. 

                                                           

ࠖࠋࡿࡍࢆ௙஦ࡍ癒ࢆ心ࡢ人ࠊࡾ蘇࡚ࡋ࡜ン࣐࣮ࣕࢩ࡟後ࡢ錯乱ࡣ女ᛶࡓࡗ࡞࡟࣮ࣜࡔ࣑࢝ࠕ 24

Taguchi, Konsento, 235. In traduzione: «Una volta che la fase di delirio si è conclusa, la donna si trasforma 

definitivamente in una sciamana in grado di curare la mente delle persone grazie a speciali poteri.» Taguchi, Presa 

elettrica, 236. 
25 Taguchi, Presa elettrica, 237.࣐࣮ࣕࢩࠕンࡶ進行࡞ࡋい࡜い࡞ࡅいࠋࡼࡔࢇ昔࣒ࢬࢽ࣐࣮ࣕࢩࡢࡽ࠿

 .Taguchi, Konsento, 236-237ࠖࠋࡔࢇい࡞ࡆ繋ࢆ現ᅾ࡜中࡛黄泉ࡢ都会ࡢࡇࠊࡷࡌ
26 Taguchi, Presa elettrica, 210. ࡢ࡚࡭ࡍ人間ࡢ࡚࡭ࡍࡢ記憶ࡀ蓄積࡚ࢀࡉいࡀࡢࡿホࡢࡇࠋࡔࢺࢫ地球

ࡿあࡣ࡟世界ࡢࡇࡀࢺࢫホࡓࢀࡉ蓄積ࡀ全記憶ࡢࡑࠊ࡛ࡲࡿ至࡟௒日ࡽ࠿瞬間ࡓࢀ現ࡀ生࿨࡟ୖ

 Taguchi, Konsento, ᇴᇲ9. L’ƞơơƺƾƿƞƸƣƹƿƺ ƣ il ƻƞƽƞƨƺƹƣ Ƥƽƞ ƣƾƾƣƽi ǀƸƞƹi ƣ ƿƣơƹƺlƺƨiƞࠋ࡜ࠊ࠿い࡞ࡷࡌࡢ
continua anche in un dialogo fra Yuki e un altro personaggio. Questi le spiega che nella contemporaneità sempre 

ƻiù ƻƣƽƾƺƹƣ ǀƾƞƹƺ ƾiƾƿƣƸi ƺƻƣƽƞƿiǁi Ƣiǁƣƽƾi Ƣƞ Ƽǀƣllƺ “ơlƞƾƾiơƺ”. Pƣƽ i ƹǀƺǁi ƾiƾƿƣƸi Ƹƞƹơƞƹƺ, ƻƣƽò, Ƹƞƹǀƞli Ƣi 
istruzioni e, per questo, i problemi delle persone che li utilizzano non vengono compresi e sono trattati ricorrendo 

a tecniche e conoscenze inadeguate. 
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Pƣƽ ƹƺi “ƻƽƣƾƣ ƣlƣƿƿƽiơƩƣ”, ƨƣƹiƿƺƽi ƣ Ƥƽƞƿƣlli ƾƺƹƺ Ƣƣƨli iƹǁƞƾƺƽi. Qǀƣlli ơƩƣ ơi ƾƺƹƺ ƻiù ǁiơiƹi 
sono i più pericolosi, perché noi reagiamo ai loro sentimenti ed emozioni. [...] Siamo 

sciamani dotati di una forza in grado di interagire con un mondo raro e differente. 

[...] ǀƹƞ “ƻƽƣƾƞ ƣlƣƿƿƽiơƞ” ơƩƣ ƾi ƽiƾǁƣƨliƞ ƻƺƾƾiƣƢƣ ǀƹƞ Ƥƺƽǅƞ ơƞƻƞơƣ Ƣi ƨǀƞƽiƽƣ iƹ ǀƹ ƞƿƿiƸƺ i 
traumi degli esseri umani.27 

 

 

Questa sua presa di coscienza dell’identità e del ruolo da assumere nei confronti della 

ƾƺơiƣƿǆ ǁiƣƹƣ ƾƺllƣơiƿƞƿƞ Ƣƞll’iƹơƺƹƿƽƺ ơƺƹ una yuta, Kamichi Miyo, sull’iƾƺlƞ Ƣi MiǄƞkƺ. 

La yuta, dopo esser entrata in trance, la rende partecipe di un rituale che assume per Yuki il 

valore di una purificazione. Una volta terminato, riconosce Yuki come la nuova sciamana di cui 

la società contemporanea ha bisogno. Le dice inoltre di non avere nulla da insegnarle, poiché 

Yuki rappresenta qualcosa di completamente nuovo. Miyo non utilizza mai il termine shāman, 

preferendo invece la parola miko. È interessante notare che alla prima occorrenza del termine 

miko Taguchi inserisce il furigana con la lettura, presupponendo forse che i suoi lettori non lo 

conoscano. 

Tu sei nuova vita. Possiedi qualcosa che noi non abbiamo. Se noi siamo le sacerdotesse 

Ƣƣll’ƞƹƿiơƞ ƹƞƿǀƽƞ, ƞllƺƽƞ ƿǀ Ƥƺƽƾƣ ƾƣi il ƨƣƽƸƺƨliƺ Ƣi ǀƹƞ ƾƞơƣƽƢƺƿƣƾƾƞ Ƣƣllƞ ƹǀƺǁƞ ƿƣƽƽƞ. [...] 
Sento che molte altre persone come te verranno alla luce negli anni futuri. Nuove 

sacerdotesse, partorite da nuova natura. Sono trascorsi migliaia e migliaia di anni dal 

giorno della prima preghiera e la nostra terra è cambiata. È dunque assolutamente naturale 

che anche le sacerdotesse cambino.28 
 

 

Alla natura che aveva generato le yuta si sostituisce quindi una nuova natura fatta di 

grattacieli, tecnologia, velocità. È da questa che deve nascere una nuova sciamana in possesso 

di caratteristiche che riflettano le caratteristiche del nuovo ambiente e rispondano ai bisogni 

dei suoi abitanti. La yuta la saluta con queste parole: «Ricorda bene ciò che sto per dirti. La cosa 

                                                           

27 Taguchi, Presa elettrica, 290.ࠕコンࢭンࠊࡣ࡚ࡗ࡜࡟ࠖࢺ親ࡻࡁࡶうࡔい࡞ࢇࡳࡶ侵入者ࠋࡿ࡞࡟身

近࡞人間ࡢ感情࡟感応ࡲࡋ࡚ࡋうࠕࠋࡔࡢコンࢭンࡣࠖࢺ௚者ࡢ感情࡟翻弄࡚ࢀࡉ生࡚ࡁいࠋࡿ

㸦中略㸧ࠕコンࢭンࡣࠖࢺ類い稀ࡿ࡞世界ࡢ࡜感応力࣐࣮ࣕࢩࡘࡶࢆンࠋࡔ㸦中略㸧ࠊࡀࡔ覚醒

 ,Taguchiࠋࡘࡶࢆ力ࡢ࡝࡯ࡍ癒࡟瞬時ࢆ࣐ウࣛࢺࡢ人間ࠊࡣ感能力ࡘࡶࡀࠖࢺンࢭコンࠕࡓࡋ

Konsento, 291-292. 
28 Taguchi, Presa elettrica, 282-283.ࠕあࡶ࡚࡜ࡣࡓ࡞新ࡋい࿨࡛ࠋࡍ私ࡣࡕࡓ違う࡚ࡗࡶࢆࡢࡶいࠋࡿ

私ྂࡀࡕࡓい自然ࡢ巫女
ࡳ ࡇ

ࡪࡓ㸦中略㸧ࠋい࡞ࢀࡋࡶ࠿ࡢ࡞卵ࡢ巫女ࡢい地球ࡋ新ࡣࡓ࡞あࠊࡽ࡞

出ࡳ生ࡀい自然ࡋ新ࠋࡍࡲ思い࡜ࡔࡢࡿࡃ࡚ࢀࡲ生ࢇ࡝ࢇ࡝ࡀ方々࡞うࡼࡢࡓ࡞あࠊࡽ࠿ࢀࡇࢇ

ࡔࡢࡿい࡚ࡋ変貌ࡶ地球ࠋࡓࡋࡲࡋ経過ࡀ時間ࡢ数千年ࠊࡽ࠿ࡾ祈ࡢ最初ࠋࡍい巫女࡛ࡋ新ࡓࡋ

 .Taguchi, Konsento, 284-285ࠖࠋうࡻࡋ࡛ࢇࡿ変わࡶ方ࡾあࡢ巫女ࡽ࠿
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più importante è il luogo. Trova il luogo più propizio e vacci. Chi trova il luogo giusto, farà 

sempre la cosa giusta.»29 

Una volta tornata a Shibuya, Yuki, finalmente sicura di sé dopo la liberazione da tutti i 

traumi del passato, trova una sua modalità per svolgere il ruolo di sciamana: i rituali che offre 

consistono nel consentire agli uomini (soprattutto impiegati ventenni e trentenni) di avere 

rapƻƺƽƿi ƾƣƾƾǀƞli ơƺƹ lƣi ƻƣƽ ǁƣƹiƽ ƨǀƞƽiƿi Ƣƞll’ƣƹƣƽƨiƞ ơƩƣ Ȅ ƽiǀƾơiƿƞ ƞ ƽiƾǁƣƨliƞƽƣ ƣ ơƩƣ ƽiƣƾơƣ ƞ 

veicolare. Yuki crea inoltre un sito Internet per condividere le sue esperienze e aiutare altre 

“ƻƽƣƾƣ ƣlƣƿƿƽiơƩƣ” a prender coscienza di sé. 

 

Antena ࠗ࢔ン࠘ࢼࢸ 

Pochi mesi dopo Konsento, Taguchi Randy pubblica il secondo romanzo della trilogia con il 

titolo di Antena.30 Anche di questo vi è una versione cinematografica, firmata dal regista 

Kumakiri Kazuyoshi nel 2003.31 

In Antena Taguchi presenta le problematiche della ƤƞƸiƨliƞ Ƣi YūiơƩiƽō, ƻƽƺƿƞƨƺƹiƾƿƞ ƣ 

narratore della storia, quindici anni dopo la scomparsa inspiegabile della piccola Marie. Il 

racconto del ragazzo, intervallato da flashback, sogni e ricordi, lascia emergere le conseguenze 

che il dramma ha avuto sui vari componenti della famiglia. 

YūiơƩiƽō, ossessionato dal ricordo della sorellina e dal desiderio di comprendere cosa le sia 

effettivamente successo, ƽiơƺƽƽƣ ƞll’ƞǀƿƺlƣƾiƺƹiƾƸƺ ƻƣƽ ƿƺƽƹƞƽƣ ƞllƞ realtà e scacciare i ricordi 

dolorosi. La madre, in seguito alla scomparsa della figlia e alla morte del marito, aderisce a una 

setta religiosa che le infonde speranza nel ritorno della figlia. La sua follia è subita soprattutto 

dal figlio minore YūǄƞ, che fin da piccolo è costretto dalla madre a vestirsi e comportarsi come 

se fosse Marie. YūǄƞ afferma di custodire entro sé una parte della sorella scomparsa e appare 

sempre più instabile psicologicamente.  

Sarà YūiơƩiƽō a sciogliere i nodi che bloccano la sua famiglia e a liberarla così dal vortice in 

cui si trova prigioniera da anni. In questo processo viene aiutato da tre figure: il fratello YūǄƞ lo 
                                                           

29 Taguchi, Presa elettrica, 284. ࡃࡼࠕ覚え࡚ࡉ࡞ࡁ࠾いࠋ大ษࡣࡢ場所࡛ࠋࡍ場所ࢆ探࡟ࡇࡑ࡚ࡋ行ࡅ

 .Taguchi, Konsento, 286ࠖࠋࡍ࡛ࡢࡿࡍࢆい行いࡋṇࡎ必ࡣ人ࡤ立࡚࡟い場所ࡋṇࠋࡍ࡛ࡢいいࡤ
30 Taguchi Randy, Antena (TōkǄō: GƣƹƿōƾƩƞƟǀƹkƺ, 2002). Le citazioni in lingua italiana riportate nelle pagine 

seguenti sono tratte dalla traduzione italiana del romanzo ad opera di Gianluca Coci: Randy Taguchi, Antenna 

(Roma: Fazi Editore, 2007). 
31 Nello sƿƣƾƾƺ ƞƹƹƺ il ƤilƸ Ȅ ƾƿƞƿƺ ƻƽƣƾƣƹƿƞƿƺ ƞllƞ ᇸᇲ° Mƺƾƿƽƞ iƹƿƣƽƹƞǅiƺƹƞlƣ Ƣ’ƞƽƿƣ ơiƹƣƸƞƿƺƨƽƞƤiơƞ Ƣi Vƣƹƣǅiƞ, 
ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƞ ơƞƿƣƨƺƽiƞ Controcorrente. 
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ƨǀiƢƞ ƞllƞ ƾơƺƻƣƽƿƞ Ƣƣll’ƣƾiƾƿenza di una realtà trascendente; un regista lo spinge a sottoporsi a 

una seduta di ipnosi regressiva che fa emergere ricordi legati alla sorella e utili per comprendere 

cosa sia successo. Infine, un ruolo predominante è ricoperto da Naomi, mistress sadomaso di un 

club esclusivo,32 che YūiơƩiƽō contatta per ricerche necessarie per il suo corso di filosofia. 

Naomi è una sorta di sciamana e il ƾǀƺ lƞǁƺƽƺ ơƺƹƾiƾƿƣ ƹƣll’ƞƾƾƣơƺƹƢƞƽƣ lƣ Ƥƞƹƿƞƾiƣ Ƣƣi 

pazienti aiutandoli in questo modo a liberarsi da quanto li opprime. In questo si serve di due 

Ƥƺƽǅƣ ƻƽiƹơiƻƞli, Ƽǀƣllƞ Ƣƣllƞ ƾƣƾƾǀƞliƿǆ ƣ Ƽǀƣllƞ Ƣƣll’iƸƸƞƨiƹƞǅiƺƹƣ. 

«È per questo che ho scelto di fare questo lavoro», continuò. «Per soccorrere con la forza 

Ƣƣll’iƸƸƞƨiƹƞǅiƺƹƣ Ƽǀƣllƣ ƻƣƽƾƺƹƣ ƾƣƾƾǀƞlƸƣƹƿƣ ƽƣƻƽƣƾƾƣ ơƩƣ ƹƺƹ ƽiƣƾơƺƹƺ ƞ Ƣƞƽƣ ƾƤƺƨƺ 
alla propria libido. Un individuo privo di desiderio sessuale è destinato alla rovina totale». 

Le parole di NaƺƸi ƻƺƾƾƣƢƣǁƞƹƺ ǀƹ’ƣƹƣƽƨiƞ ƾƺƽƻƽƣƹƢƣƹƿƣ ơƩƣ ƞƹƢƞǁƞ ƺlƿƽƣ i ơƺƹƤiƹi Ƣƣl 
linguaggio: SƶƠƠƶƹƹƢƹƢ ƠƶƵ Ƴa ƣƶƹǁa ơƢƳƳ’ƩƴƴaƧƩƵaǁƩƶƵƢ... Sì, aveva proprio detto così.33 

 

 

Lƞ Ƥƺƽǅƞ Ƣƣll’iƸƸƞƨiƹƞǅiƺƹƣ – e il riconoscimento del contributo che questa può dare alla 

guarigione – ƻƣƽƸƣƞ l’iƹƿƣƽƺ ƽƺƸƞƹǅƺ ƣ ǁiƣƹƣ ƽƣƾƞ ƻƞlƣƾƣ ƞƿƿƽƞǁƣƽƾƺ lƞ Ƣƣƾơƽiǅiƺƹƣ Ƣƣllƣ ǁiƾiƺƹi 

e dei sogni di YūiơƩiƽō, ƺlƿƽƣ ơƩƣ Ƣƣi ƾǀƺi iƹơƺƹƿƽi ơƺƹ NƞƺƸi.  

Uƹ’ƞƸiơƞ Ƣƣl ƽƞƨƞǅǅƺ gli racconta di aver trovato informazioni su Naomi in un forum di 

discussione in Internet:  

«In particolare», continuò a raccontare, «parlava di un romanzo intitolato Presa elettrica, 

soffermandosi su uno dei personaggi: una prostituta che riesce a curare le persone 

mediante il sesso, reagendo alle fantasie dei suoi clienti. E alla fine affermava che Naomi 

assomiglierebbe molto a questa prostituta-sciamana del romanzo.»34  
 

 

Taguchi Randy rende quindi esplicito il collegamento fra la figura sciamanica narrata in 

Konsento e Naomi. Così facendo, porta il lettore a inserire NƞƺƸi ƹƣllƞ ơƞƿƣƨƺƽiƞ “ƾơiƞƸƞƹi”, 

attribuendole le caratteristiche e le funzioni che aveva delineato nel primo romanzo della 

trilogia. 

                                                           

32 Lƞ ƻƽiƸƞ ǁƺlƿƞ ơƩƣ ǁiƾiƿƞ il ơlǀƟ, YūiơƩiƽō lƺ ƻercepisce come un luogo in cui «ƾi ƽƣƾƻiƽƞ ǀƹ’ƞƽiƞ Ƣi ƾƞƹƿità.» 

Taguchi, Antenna, 86. In originale: ࡶ࡚࡜࠿ࡐ࡞ࡣࡇࡇ聖地࡞場所࡟感ࠋࡓࡌ Taguchi, Antena, 91. 
33 Taguchi, Antenna, 95.ࡽ࠿ࡔࠕあࡣࡋࡓ風俗嬢ࠋࡿ࡚ࡗࡸࢆᛶ欲ࢆ抑ᅽ࡚ࢀࡉ去勢ࡓࢀࡉ人間ࠊࢆ妄

想ࡢ力࡛救済࡚ࡋいࠋࡿᛶ欲ࢆ奪わࠊࡽࡓࢀ人間ࠖࡽ࠿ࡪࢁ࡯ࡣ 

うࡑ࡟࠿確ࡣ࣑࢜ࢼࠊࡿࡍ力࡛救済ࡢ妄想ࠋࡓい࡚ࡗࡶࢆ力࡞୙思議ࡢ言葉以ୖࡣ言葉ࡢ࣑࢜ࢼ

言ࠋࡓࡗ Taguchi, Antena, 102. 
34 Taguchi, Antenna, 175.ࡢࡑࠕ男ࠗࡡࡣコンࢭン࡚ࡗ࠘ࢺいうᑠ説ࡘ࡟い࡚書い࡚いࡢࡑࠋࡢࡓ中ࠊ࡟

男ࡢ妄想࡟感応ࢭࠊ࡚ࡋッ࡚ࡗࡼ࡟ࢫࢡ௚者ࢆ癒ࡍ売春婦ࡢ話ࡀ出࡚ࡑࡣ࣑࢜ࢼࠋ࡚ࡗࡔࢇࡿࡃ

 .Taguchi, Antena, 204 ࠖ。ࡓい࡚ࡋ表現࡜ࠊࡔ女ᛶ࡞いࡓࡳン࣐࣮ࣕࢩࡢ売春婦ࡢ
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In Antena la guarigione si realizza ƞƿƿƽƞǁƣƽƾƺ l’ƞơơƣƿƿƞǅiƺƹe dei propri desideri sessuali ed è 

veicolata dalla figura femminile a quella maschile, secondo una distinzione di genere che 

ricorda quella già osservata in Konsento. Alla fine del romanzo, tuttavia, i ruoli ƾ’invertono: 

YūiơƩiƽō, ƨǀƞƽiƿƺ ƣ finalmente consapevole del potere della libido, riuscirà a guarire e rendere 

libera Naomi. Come la sciamana di Konsento, anche Naomi agisce quindi ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƞ ƾƤƣƽƞ 

sessuale, ma, al contrario di Yuki, non utilizza direttamente il proprio corpo: si serve invece 

delle parole e delle immagini che queste riescono a suscitare. 

Taguchi fa affermare a uno dei suoi personaggi, Miki, che questo metodo di cura è però 

ƻƣƽiơƺlƺƾƺ, ƻƺiơƩȅ iƸƻliơƞ ƻƣƽ NƞƺƸi l’ƞƾƾƺƽƟiƽƣ Ƣƣƹƿƽƺ ƾȅ ƿǀƿƿƣ lƣ ƻƽƣƺơơǀƻƞǅiƺƹi ƣ i ƻƽƺƟlƣƸi 

dei pazienti che, come un veleno, potrebbero portarla alla morte. Miki spiega a YūiơƩiƽō che  

Gli sciamani sono persone in grado di manipolare le fantasie degli altri. Naomi sta 

tentando di soccorrerti usando le tue stesse fantasie, sta tentando di reprimerle usando il 

suo corpo come ricettacolo. Il problema è che fondamentalmente ognuno di noi può 

salvare soltanto se stesso e non gli altri. 35 
 

 

Uƹ ƞlƿƽƺ ƻƣƽƾƺƹƞƨƨiƺ, iƹ ǀƹ’ƞlƿƽƞ ƺơơƞƾiƺƹƣ, ƿƺƽƹƞ ƾǀl ƿƣƸƞ aggiungendo: 

Nel senso che con la fantasia si può aiutare solo se stessi. Le fantasie di una determinata 

persona non possono fare più di tanto per gli altri. E ammesso che esista una persona in 

ƨƽƞƢƺ Ƣi Ƥƞƽlƺ, ƞllƺƽƞ… […] éllƺƽƞ ƾƞƽƣƟƟƣ ǀƹ Ƹƞƨƺ ƺ Ƥƺƽƾƣ ǀƹƺ ƾơiƞƸƞƹƺ. CƺƸǀƹƼǀƣ ƾiƞ, 
una persona che finisce col condividere le fantasie di un altro è destinata alla rovina.36 

 

 

E ancora, con le parole di Miki: 

é ƺƨƹi ƸƺƢƺ, ƻƞƽƣ ơƩƣ NƞƺƸi ƾiƞ iƹ ƨƽƞƢƺ Ƣi ơƞƻƿƞƽƣ l’ƣƹƣƽƨiƞ ƾƣƾƾǀƞlƣ Ƣƣllƣ ƻƣƽƾƺƹƣ. Mƺlƿi 
sostengono che si tratta di una specie di maga capace di utilizzare le parole per liberare 

l’ƣƹƣƽƨiƞ ƾƣƾƾǀƞlƣ Ƣƣllƞ ƨƣƹƿƣ. Qǀƣllƺ ơƩƣ ƹƺƹ ƽiƣƾơƺ ƞ ơƞƻiƽƣ Ȅ ƻƣƽơƩȅ ǀƹƞ ƾơiƞƸƞƹƞ ƢƣƟƟƞ 
ridursi a fare la prostituta e la mistress. Non credi che in un certo senso sia inutile e triste 

salvare le persone facendo quelle cose?37 
 

                                                           

35 Taguchi, Antenna, 210. ࣐࣮ࣕࢩࠕンࡣࡢ࡚ࡗ௚人ࡢ妄想ࢆ操ࡿ人間ࠋࡔࢇ࡞彼女ࡣあࡢࡓ࡞妄想࡛

あࢆࡓ࡞救済ࡼࡋう࡚ࡋ࡜いࠋࡿ自ࡢࡽ肉体ࢆ道ල࡚ࡋ࡟あࡢࡓ࡞妄想ࢆ閉ࡼࡌう࡚ࡋ࡜いࠋࡿ

 .Taguchi, Antena, 251 ࠖࠋい࡞ࡁ࡛࡚ࢇ࡞࡜ࡇ救うࢆ࠿誰ࡢ自ศ以外ࡣ人間ࠊࡡࡶ࡛
36 Taguchi, Antenna, 149. ࠕ妄想ࡣ自ศ࠿ࡋ救済࡛࡞ࡁいࠋࡔࢇ௚者ࡀ୚えࡓ妄想࡛ࡣ人ࡣ最後的࡟救

済࡞ࢀࡉいࡿࡁ࡛ࡀ࡜ࡇ࡞ࢇࡑࠊࡋࡶࠋ஧元ࡀいࡣࢀࡑࠊࡽࡓࡋ࡜ࡿ……㸦中略㸧魔法使いࢩࠊ࠿
 .Taguchi, Antena, 171 ࠖࠋࡪ滅ࡀ自ศ࠿ࡘいࡤࢀࡍ共鳴࡟妄想ࡢ௚者ࠊࡶ࡚ࡋ࡟ࡽࡕ࡝ࠋࡡࡔン࣐࣮ࣕ
37 Taguchi, Antenna, 175). ࠊࡡࡣࢇࡉ࣑࢜ࢼࠕ人間ࡢᛶ的エネࣝࡢ࣮ࢠ状態ࡀ見えࢆࢀࡑࠋ࡚ࡗࡔࢇࡿ

解ᨺࡿࡍ言葉ࢆ操ࡿ呪術師ࡑࡔう࣐࣮ࣕࢩ࡛ࢇ࡞ࠊࡉࡶ࡛ࠋࡼンࡣ好ࡁ好࡛ࢇ売春婦ࠊࡢࡔSM ࡢ

女王様ࡷࡁ࡞ࡽ࡞࡟い࡞ࡅいࢁࡔࢇう࡞ࡋࢆ࡜ࡇ࡞ࢇࡑࠋࡡい࡜人ࢆ救え࡞いࡽࡓࡋ࡜空ࡋい࡜

思わ࡞いࠖࠋ Taguchi, Antena, 205. 



 

83 
 

Vi è quindi una forte e continua condanna delle modalità attraverso cui Naomi (e anche 

Yuki in Konsento) svolge il ƾǀƺ ƽǀƺlƺ Ƣi “ƾơiƞƸƞƹƞ”. Una condanna che trova conferma quando, 

alla fine del romanzo, Naomi capisce che il suo corpo è stato effettivamente inquinato dalle 

fantasie dei suoi clienti e lascia l’attività di mistress. 

Nonostante venga più volte messo in guardia dai pericoli del soccorrere con la forza 

Ƣƣll’iƸƸƞƨiƹƞǅiƺƹƣ, YūiơƩiƽō continua a frequentare Naomi, affascinato dalla forza che le 

parole della donna riescono a emettere. Servendosi per lo più di insulti e di commenti volti a 

colpire i punti deboli dei suoi pazienti, Naomi riesce a scatenare in loro una reazione che li 

porta ad assumere maggiore sicurezza e consapevolezza di sé. 

Il potere Ƣi NƞƺƸi ƣ lƞ ƾǀƞ ƞƟiliƿǆ Ƣi ƾƤƽǀƿƿƞƽƣ l’iƸƸƞƨiƹƞǅiƺƹƣ ƻƣƽ ƽƞƨƨiǀƹƨƣƽƣ i ƾǀƺi 

obiettivi è deducibile anche dal passaggio seguente, nel quale YūiơƩiƽō Ƣƣƾơƽiǁƣ l’ƞƿƿiƸƺ iƹ ơǀi 

la donna gli ƺƤƤƽƣ ǀƹ ƟiơơƩiƣƽƣ Ƣ’ƞơƼǀƞ: 

Non potevo fare a meno di pensare che fosse acqua santa. Era come una certezza 

difficilmente definibile che si stagliava più forte nella mia mente. [...] 

«MƞƩ, Ƥƺƽƾƣ Ȅ ƻƣƽơƩȅ iƹ Ƽǀƣƾƿ’ƞơƼǀƞ ƾƺƹƺ ƽƞơơƩiǀƾi i Ƹiƣi ƻƣƹƾiƣƽi». 
«In che senso?». 

«Non è una cosa ơƩƣ ƾi ƻǀò ƾƻiƣƨƞƽƣ ƞ ƻƞƽƺlƣ. Iƺ ǁƣƽƾƺ Ƽǀƣƾƿ’ƞơƼǀƞ ƹƣl ƟiơơƩiƣƽƣ , ƻƽƣƨƺ 
ƞƤƤiƹơƩȅ ƻƺƾƾƞ Ƣƞƽƿi Ɵƣƹƣƾƾƣƽƣ ƣ lƞ ƻƺƹƨƺ Ƣƞǁƞƹƿi ƞ ƿƣ. Nƺƹ ơ’Ȅ ƞlƿƽƺ». 
[...] Nƣll’ƞƿƿiƸƺ ƾƿƣƾƾƺ iƹ ơǀi ǁƣƹiǁƞ ǁƣƽƾƞƿƞ, l’ƞơƼǀƞ ơƺƸiƹơiò ƞ ƿǀƽƟiƹƞƽƣ ƞl ƽƞllƣƹƿƞƿƺƽƣ; 
ƾƣƸƟƽƞǁƞ Ɵƺlliƽƣ ƣ ơƽƣƞǁƞ ǀƹ’ƞƿƸƺƾƤƣƽƞ ơƺlƸƞ Ƣi ǀƹ’ƣƹƣƽƨiƞ ƾƿƽƞƺƽƢiƹƞƽiƞ ơƩƣ ƢƺƸiƹƞǁƞ 
con la forza della vita quello spazio in cui mi trovavo. Almeno era questo che sentivo in 

quel momento. Un senso di benessere che si diffondeva nel mio corpo simile a una pioggia 

calda.  

Sƣ Ƽǀƞlơǀƹƺ ƞǁƣƾƾƣ ƢƣƤiƹiƿƺ “ơǀƽƞ” ǀƹƞ ƾƣƹƾƞǅiƺƹƣ Ƣƣl ƨƣƹƣƽƣ, ƞllƺƽƞ iƺ ƞǁƽƣi ƻƺƿǀƿƺ Ƣiƽƣ Ƣi 
ƣƾƾƣƽƣ ƾƿƞƿƺ “ơǀƽƞƿƺ” Ƣƞ ǀƹ ƾƣƸƻliơƣ ƟiơơƩiƣƽƣ Ƣ’ƞơƼǀƞ.38 

 
 

                                                           

38 Taguchi, Antenna, 124-125. ࡝うࡾࡣࡸࠊ࠿࡚ࡋ聖ࡿ࡞水࡟思えྡࠋࡿ状ࡓࡀࡋい水ࡢ࡬確信ࡀ湧ୖࡁ

ࠋ࠿うࢁࡔࡢࡪ࿧࡜妄想ࢆࡢういうࡇࠋࡿ思え࡟水ࡢ特別ࡀ水ࡢࡇࠋ思う࡜ࡔ変ࠋࡿࡃ࡚ࡗࡀ

㸦中略㸧 

 ࠖࡽࡋ࠿い࡞ࡷࡌࡽ࠿ࡿい࡚ࡵ込ࢆ思い࡟水ࡢࡇࡀࡋࡓあࠊࡡࡣࢀࡑࠋࡩࡩࡩࡩࠕ

 ࠖ？࡟ういう風࡝ࠕ

ࠊ注い࡛࡟コップࡽࡀ࡞ࡾ祈࡚ࡗࠊ࡟うࡼࡍࡲࡋ潤ࢆࡓ࡞あࠊࡔࡓࠋい࡞言えࡃࡲうࠊ࡚ࡗう࡝ࠕ

࣮࣮ࣔࣟࢫ中࡛ࡢࢫࣛࢢࡣ水ࠊ瞬間ࡓࢀࡀ㸦中略㸧注ࠖࡅࡔࢀࡑࠋࡢࡃ置࡟前ࡢࡓ࡞あࠊ࡚ࡋࡑ

空ࡢࡇࠊࡋ出ࡋࡶ࠿ࢆ雰囲気ࡿあࡓࡕ満࡟い力࡞ࡶࡘ࡚࡜࠿࡟࡞ࠊࡾࡀୖࡁ湧ࠊࡁン࡛渦巻ࣙࢩ

間全体ࢆ࿨ࡢ力࡛支配ࠋࡓࡋいࠊࡸ支配࡟࠿ࡓࡋ感ࠋࡓࡌ暖࡞࠿雨ࢆ浴びࡼࡓう࡞潤いࡀ身体࡟

広࡚ࡗࡀいࠋࡃ 

ࠋࡿ࡞࡟࡜ࡇࡓࢀࡉ水࡛癒ࡢࢫࣛࢢࡢ一杯ࡓࡗࡓࡣ僕ࠊࡽ࡞ࡢࡪ࿧࡜ࡋ癒ࡀ人ࢆ感覚ࡢࡇࠊࡋࡶ  

Taguchi, Antena, 138-139. 
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Come già citato, ciò che Naomi Ȅ iƹ ƨƽƞƢƺ Ƣi ơƺƸƻiƣƽƣ ƹƣi ơƺƹƤƽƺƹƿi Ƣi YūiơƩiƽō ƹƺƹ ƾi liƸiƿƞ 

alla semplice guarigione. Le sue sedute, infatti, trasformano il protagonista rendendolo più 

consapevole di sé e capace di accorgersi dell’ƣƾiƾƿƣƹǅƞ Ƣi ǀƹƞ ƽƣƞlƿǆ spirituale, realtà in cui è ora 

in grado di accedere vivendo appieno i suoi desideri sessuali.  

Nel percorso verso la realtà trascendente, YūiơƩiƽō viene aiutato dal fratello minore che gli 

spiega di avere delle antenne che gli consentono uno scambio di informazioni con una realtà 

invisibile ai più. Grazie a queste riesce a captare segnali della sorella scomparsa e, una volta 

compreso il suo desiderio di tornare a vivere, decide di lasciarle uno spazio nella sua coscienza 

perché «sennò potrebbe trasformarsi in qualcosa di terribile: uno spirito maligno, una calamità 

naturale, una maledizione o chissà cosa.»39 

Sebbene non sia direttameƹƿƣ ƹƺƸiƹƞƿƺ ƹƣl ƽƺƸƞƹǅƺ, Ƽǀƣƾƿ’ultimo passaggio sembra far 

riferimento in modo specifico alla credenza negli spiriti infelici, inquieti e vendicativi – ƶƵƹǀō 

ᛷ霊 o Ƨƶƹǀō 御霊40 – che, se non pacificati attraverso adeguati rituali, possono causare 

sofferenze nei vivi, come avviene appunto nel romanzo in analisi. 

Cƺƹ l’ƞǁǁiơiƹƞƽƾi Ƣƣll’ƞƹƹiǁƣƽƾƞƽiƺ Ƣƣllƞ ƾơƺƸƻƞƽƾƞ Ƣƣllƞ ƾƺƽƣllƞ, YūiơƩiƽō inizia a vivere 

sempre più in bilico fra sogni, ricordi e realtà e anche il suo corpo subisce una sorta di 

metamorfosi. In un momento di crollo fisico accede al mondo dove trova lo spirito di Marie e 

ơƺƸƻƽƣƹƢƣ ơƩƣ l’ǀƹiơƞ ơƺƾƞ Ƣƞ Ƥƞƽƣ ƻƣƽ ƽiƾƿƞƟiliƽƣ l’ƺƽdine nella sua vita e in quella dei familiari 

Ȅ ǀơơiƢƣƽlƞ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƞ realtà spirituale in cui essa si trova. Pochi giorni dopo, insieme al 

Ƥƽƞƿƣllƺ ƣ ƞllƞ ƸƞƢƽƣ, ƻƽƣƨƞ ƻƣƽ lƺ ƾƻiƽiƿƺ Ƣi Mƞƽiƣ ƞƤƤiƹơƩȅ ƿƽƺǁi lƞ ƻƞơƣ ƹƣll’ƞlƢilǆ; ơƺƹ lƞ 

celebrazione di una cerimonia funebre la morte della bambina viene finalmente accettata e il 

suo spirito pacificato. Dƞ Ƽǀƣƾƿƺ ƸƺƸƣƹƿƺ l’ƣƼǀiliƟƽiƺ Ȅ ƽiơƺƾƿƽǀiƿƺ ƣ ƺƨƹǀƹƺ ƿƺƽƹƞ ƞ ǁiǁƣƽƣ lƞ 

propria vita libero dalle ossessioni. 

 

 

 

                                                           

39 Taguchi, Antenna, 271. ࠕ僕ࡀ僕࡜いう存ᅾࢆ貸࡚ࡋあ࡞ࡆいࠊ࡜真利江ࢇࡪࡓࡣ恐ࡋࢁい࡞࡟ࡢࡶ

 ,Taguchiࠖࠋࡔࡢࡶࡿࢀࡤ࿧࡟うࡩ࡞ࢇࡑࠊ࠿࡜ࡾ⚅ࠊ࠿࡜災いࠊ࠿࡜悪霊ࡣࢀࡑࠋうࡷࡕࡗ

Antena, 324. 
40 Lƞ ơƽƣƢƣƹǅƞ ƹƣƨli ƾƻiƽiƿi ǁƣƹƢiơƞƿiǁi Ƣƞ ƻƞơiƤiơƞƽƣ ƣƸƣƽƨƣ ƞ ƻƞƽƿiƽƣ Ƣƞll’ƣƻƺơƞ Heian (794-1185). Il clima di paura 

ƻƣƽ i ƻƽƺƟlƣƸi ơƩƣ ǀƹƺ ƾƻiƽiƿƺ ƞƽƽƞƟƟiƞƿƺ ƞǁƽƣƟƟƣ ƻƺƿǀƿƺ ơƞǀƾƞƽƣ ơƺƹƿƽiƟǀiƾơƣ ƞll’ƞǀƸƣƹƿƺ Ƣƣl ƻƺƿƣƽƣ ƣ Ƣƣllƞ 
visibilità di sciamane e asceti. 
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Mozaiku ࠗࣔ࠘ࢡ࢖ࢨ 

Il romanzo che chiude la trilogia è Mozaiku, pubblicato nel 2001.41  

In Mozaiku Taguchi non fa più riferimento alle potenzialità della sessualità, ma costruisce un 

racconto che esplora a fondo gli effetti della tecnologia e dei suoi eccessi sulle giovani 

generazioni, con particolare attenzione ai danni provocati dalle onde elettromagnetiche dei 

telefoni cellulari. 

Mimi, la protagonista, è caratterizzata da un equilibrio fisico e mentale molto stabile che 

influenza il modo in cui vive le relazioni con le altre persone: la sua innata sensibilità le 

consente, infatti, di trasmettere serenità a chi le sta accanto.42  

Nel presente del romanzo Mimi lavora in veste di “ƿƽƞƾƤƣƽiƿƽiơƣ” ᄬƩƺōǀa 移送屋): il suo 

compito è quello di convincere persone che soffrono di problemi comportamentali o psicologici, 

soprattutto hikikomori, a seguirla presso centri di cura e ospedali psichiatrici.  

Grazie a questo impiego incontra Masaya, un ragazzo quattordicenne che i genitori vogliono 

convincere a recarsi in ospedale per sottoporsi a cure. Mimi si rende subito conto che il 

problema del ragazzo sta nel non riuscire a comunicare in maniera efficace con chi gli sta 

intorno e in poco tempo riesce a conquistare la sua fiducia. Masaya, affascinato dal particolare 

equilibrio interiore di Mimi, le racconta di essere in grado di percepire una realtà che oltrepassa 

la sfera del sensibile e le dice che, quando si trova in luoghi caratterizzati da caos sonoro, una 

grande quantità di informazioni, suoni e immagini cerca di invadere il suo corpo provocandogli 

un senso di angoscia e di paura. La presenza di Mimi però lo tranquillizza e sceglie di affidarsi a 

lei. 

Quando però ci sei tu qui con me, mi sento molto più tranquillo. Non so come sia possibile, 

ma è come se tu scaricassi a teƽƽƞ ǀƹƞ Ɵǀƺƹƞ Ƹƣƿǆ Ƣƣllƣ iƹƤƺƽƸƞǅiƺƹi ơƩƣ Ƹ’iƹǁƞƢƺƹƺ ƞ 
ciclo continuo. In fondo è per questo che con te mi sento a mio agio e riesco a parlare così 

liberamente.43 

                                                           

41 Taguchi, Mozaiku. Le citazioni in lingua italiana riportate nelle pagine seguenti sono tratte dalla traduzione 

italiana del romanzo ad opera di Gianluca Coci: Randy Taguchi, Mosaico (Roma: Fazi Editore, 2008). 
42 Un esempio è offerto dalle parole che le rivolge un superiore quando Mimi, che si era arruolata nelle Forze di 

éǀƿƺƢiƤƣƾƞ, ƢƣơiƢƣ Ƣi ƞƟƟƞƹƢƺƹƞƽƣ l’ƣƾƣƽơiƿƺ: «Cƺƹ ƿƣ Ƽǀi, ƿǀƿƿƺ ƣƽƞ ơƺƾì ơƞlƸƺ ƣ ƿƽƞƹƼǀillƺ... Riǀƾơiǁi ƞ ƿƽƞƾƸƣƿƿƣƽƣ 
grande serenità a tutti.» Taguchi, Mosaico, 38. In originale:ࠕ佐藤ࡀいࠊ࡜ࡿ隊ࡀ落ࡕ着࡞ࡀࡔࡢࡃあ……ࠖ 

Taguchi, Mozaiku, 30. 
43 Taguchi, Mosaico, 296. ࡀ࣑࣑ࠕいࡃࡈࡍࡣࡁ࡜ࡿ気ࡀ楽࡝ࠋࡔࢇ࡞うࡔ࡚ࡋわ࡞ࡽ࠿い࣑࣑ࠊ࡝ࡅ

ࡀࡌ感ࡿ࡚ࢀࡃ࡚ࡋᨺ出࡟い地球ࡽࡃ半ศ࠿ࡔࢇ࡞ࠊࡶ情報࡞ࢇࢁいࡿࡃ࡚ࡗ入࡟俺ࠊ࡜ࡿいࡀ
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Nel percorso verso il centro di cura, però, Masaya scappa e Mimi inizia a cercarlo, guidata 

dalle richieste di aiuto che il ragazzo le invia mentalmente. Durante la ricerca, Mimi incontra 

Noel, il fondatore del “CƺƸiƿƞƿƺ Ƣi ƾƺơơƺƽƾƺ Ƣƣl RƣƢƣƹƿƺƽƣ”, ǀƹ ƨƽǀƻƻƺ ơƩƣ Ʃƞ l’obiettivo di 

aiutare i bambini indaco.44 Noel le spiega che l’ƣơơƣƾƾiǁƞ crescita tecnologica ha ripercussioni 

negative soprattutto su coloro che, come Masaya, non riescono a bloccare il flusso di 

informazioni che li invade rischiando così di crollare e disintegrare il proprio sé. La via di 

salvezza è rappresentata da persone con le caratteristiche di Mimi: 

FiƹơƩȅ ƣƾiƾƿƣƽǆ ǀƹƞ ƻƣƽƾƺƹƞ ơƺƸƣ ƿƣ, iƹ ƨƽƞƢƺ Ƣi ƾơƞƽiơƞƽƣ ƞ Ƹƞƾƾƞ l’ƣƹƣƽƨiƞ iƹ ƣơơƣƢƣƹǅƞ, 
Masaya e tutti i ragazzi come lui potranno sicuramente farcela. Sì, cara Mimi, perché tu sei 

il vero tramite con la madre terra.45 
 

 

Un altro personaggio le aveva fatto notare la stessa cosa: 

oƨƨi, ƹƣllƞ ƹƺƾƿƽƞ ƣƻƺơƞ, ơ’Ȅ ƞƾƾƺlǀƿƺ Ɵiƾƺƨƹƺ Ƣi ƻƣƽƾƺƹƣ ơƺƸƣ ƿƣ. [...] E, ƨƽƞǅiƣ ƞl ƿǀƞ 
straordinario equilibrio fisico, possiedi un altrettanto straordinario equilibrio psichico. Sei 

in grado di incamerare ed espellere qualsiasi cosa, ovvero non ti fai mai invadere 

definitivamente perché riesci subito a ricacciare tutto fuori.46 
 

 

Incontrando Noel, Mimi trova anche uno scritto lasciato dal padre prima che lei nascesse, 

parole che in un certo modo segnano come una profezia il ruolo che si trova ad assumere nella 

metropoli contemporanea: 

Tƽƞ ƹƺƹ Ƹƺlƿƺ ƞǁƽò ǀƹƞ ƟƞƸƟiƹƞ. Lƞ ơƩiƞƸƣƽò MiƸi. “Mi” ƻƣƽơƩȅ ƻǀò ƾiƨƹiƤiơƞƽƣ ‘ǁƣƢƣƽƣ’, 
‘ơƺƽƻƺ’ ƣ ‘Ƥƽǀƿƿƺ’. “M” ơƺƸƣ lƞ M Ƣƣl bodhisattva MƞiƿƽƣǄƞ. “Mi” ơƺƸƣ il ơƞƽƞƿƿƣƽƣ Ƣƣl 
katakana ơƩƣ Ȅ ƾiƸilƣ ƞ Ƽǀƣllƺ Ƣi “ƿƽƣ” ƣ iƹƢiơƞ ƢǀƹƼǀƣ lƞ ƿƣƽǅƞ ǁiƞ. Dǀƣ ǁƺlƿƣ ƿƽƣ Ƥƞ ƾƣi, ƣ ƾƣi 

                                                                                                                                                                                

ࠖࠋࡅうわࡲࡋ࡚ࡅ⥆ࡾ࡭ࡷࡋࡽ࡭ࡽ࡭࡚ࡗࡸうࡇ࡟気楽࡜ࡾわࠊࡉࡣ俺ࠊࡽ࠿ࡔࠋࡼࡔࢇࡿࡍ  

Taguchi, Mozaiku, 260. 
44 Secondo le culture e filosofie New Age la presenza di bambini con poteri particolari – i bambini indaco – sarebbe 

iƹƢiơƣ Ƣƣllƞ ƿƽƞƾƤƺƽƸƞǅiƺƹƣ iƹ ƞƿƿƺ ƹƣll’ǀƸƞƹiƿǆ ƣ Ƣƣll’iƸƸiƹƣƹƿƣ iƹƨƽƣƾƾƺ ƹƣllƞ ƹǀƺǁƞ ƣƽƞ ƻƽƺƤƣƿiǅǅƞƿƞ ƣ ƞƾƻƣƿƿƞƿƞ 
sin dagli anni Settanta. La prima a identificare e definire i bambini indaco è stata Nancy Ann Tappe (1931-2012), 

sensitiva e sinesteta. Sul sito di Tappe All About Indigos (allaboutindigos.com, ultimo accesso 28/09/2016) si spiega 

il ruolo dei bambini indaco: «Indigos bring change to every level of the human experience through their universal 

task: to globalize humanity through technology. Their energy today is constantly changing and fast, almost 

hyperactive. Technology is an innate talent and skill for them; cellphones are an extension of their body.» 
45 Taguchi, Mosaico, 324. ࠕあࡓࡳࡓࢇいࡀࢫ࣮࢔࡞いࡇࡗࡅࡣࡽࢀ࠿ࠊࡤࢀうࠋࡿࢀࡤࢇࡀあࡣࡓࢇ

 .Taguchi, Mozaiku, 283 ࠖࠋࡡわࡔ大地ࠊࢫ࣮࢔࡟ࡉࡲ
46 Taguchi, Mosaico, 263. ࠕ௒ࡢ時代࠾࡚ࡗ࡜࡟前ࡓࡳい࡞存ᅾࡀ必要ࠋࡼࡔࢇ࡞㸦中略㸧身体ࢆ安定

ࡁい࡛ྤ࡞ࢀࡽྲྀࡗ乗ࠊࡀうࡲࡋ࡚ࢀ入ࡅཷࡶ何࡛ࠋࡿい࡚ࡏࡉ安定ࢆ⚄精࡚ࡗࡼ࡟࡜ࡇࡿࡏࡉ

出ࠖࠋࡍ Taguchi, Mozaiku, 230. 

http://allaboutindigos.com/
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ƾƺƹƺ il ơiƣlƺ, lƞ ƿƣƽƽƞ, l’ƞơƼǀƞ, il ƾƺlƣ, lƞ lǀƹƞ ƣ il Ƥǀƺơƺ. Pƽƣƨƺ ƞƤƤiƹơƩȅ Ƽǀƣƾƿƞ Ƹiƞ ơƽƣƞƿǀƽƞ 
possa donare equilibrio al mondo.47 

 

 

Nel nome della ragazza sono racchiusi tutti i componenti che formano il suo carattere: 

l’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ ƞ ơiò ơƩƣ ƾǀơơƣƢƣ ƞƿƿƺƽƹƺ ƞ lƣi, lƞ ƾƿƞƟiliƿǆ Ƥiƾiơƞ ƣ il ơƺƹƿƣƹǀƿƺ, lƞ ƾƺƾƿƞƹǅƞ. MiƸi 

viene inoltre associata alla figura di Miroku (Maitreya), il Buddha del futuro che salverà il 

mondo aprendo una nuova fase di pace e prosperità. Il ƹǀƸƣƽƺ ƿƽƣ, ƣ lƞ “ƿƣƽǅƞ ǁiƞ” ơƩƣ ƞ questo 

è collegata, richiamano il ruolo che Mimi assumerà: posizionandosi fra forze diverse sarà in 

grado di armonizzarle, ricostituendo una situazione di equilibrio. Infine, Mimi ha nel suo nome 

anche il numero sei, associato agli elementi naturali ơƩƣ ơƺƾƿiƿǀiƾơƺƹƺ l’universo: la forza che 

scorre in lei è quindi collegata alla natura. 

Con questa nuova consapevolezza, Mimi riprende la ricerca di Masaya e, molto vicina 

ƞll’ƺƟiƣƿƿiǁƺ, ǁiǁƣ ǀƹ’ƣƾƻƣƽiƣƹǅƞ estatica: inizia infatti a percepire il mondo in modo diverso e il 

suo spirito si stacca dal corpo che cade svenuto a terra.48 Iƹ ǀƹ’ƞlƿƽƞ ƢiƸƣƹƾiƺƹƣ Ƣƣl ƽƣƞlƣ Mimi 

trova Masaya e vola insieme a lǀi ǁƣƽƾƺ l’ƞlƿƺ ƤƺƹƢƣƹƢƺƾi ơƺƹ l’ǀƹiǁƣƽƾƺ iƹƿƣƽƺ. In questa unione 

la ragazza capisce di essere parte di un grande mosaico e alla sua mente riaffiora un ricordo: si 

tratta di parole che il padre lƣ ƞǁƣǁƞ ƾǀƾƾǀƽƽƞƿƺ ƼǀƞƹƢƺ ƞƹơƺƽƞ ƾi ƿƽƺǁƞǁƞ ƹƣll’ǀƿƣƽƺ Ƹƞƿerno al 

fine di darle la forza necessaria per adempiere al suo scopo.  

Quando ti troverai di fronte a una persona che vorrà parlarti, ricordati di limitarti ad 

ƞƾơƺlƿƞƽƣ iƹ ƾilƣƹǅiƺ lƣ ƾǀƣ ƻƞƽƺlƣ. L’ƞƿƿƺ Ƣi ơƺƸƻƽƣƹƢƣƽƣ ǁiƣƹƣ ƨƣƹƣƽƞlƸƣƹƿƣ ơƺƹƾiƢƣƽƞƿƺ 
elementare e addirittura ovvio, ma comprendere chi ci sta davanti nella sua vera essenza è 

in realtà qualcosa di estremamente complicato. Ma sono sicuro che tu non avrai problemi, 

perché sarai di certo capace di ascoltare il prossimo come si conviene. Sì, sarai in possesso 

Ƣi ǀƹƞ Ƥƺƽǅƞ ơƩƣ ƿi ơƺƹƾƣƹƿiƽǆ Ƣi ƾƿƞƽƣ ƻlƞơiƢƞƸƣƹƿƣ ƞơơƞƹƿƺ ƞ ǀƹ’ƞlƿƽƞ ƻƣƽƾƺƹƞ, ƞƹơƩƣ ƾƣ 
non farai nulla e sarai come una semplice aiutante. Questa forza invisibile è in realtà la 

madre terra che sostiene il nostro mondo.  

[...] Se le persone in grado di ascoltare venissero a mancare, non ci sarebbero nemmeno 

più persone disposte a raccontare. E insieme a coloro che ascoltano, presto si 

                                                           

47 Taguchi, Mosaico, 327. ࡃ࡞ࡶࡲࠕ私࡟娘ࡀ生ࠋࡿࢀࡲ娘ࡼࡅ࡙ྡ࡜࣑࣑ࡣうࠊࡣ࣑ࠋ見࡛あࠊࡾ身

࡛あࠊࡾ実࡛あ࡚ࡋࡑࠋࡿ弥勒ࡢ弥࡛あࡣ࣑ࠋࡿ第୕ࡢ道࡛୕ࡢあࠋࡿ重ࡣ୕ࡿ࡞六࡛あࠊࡾኳࠊ

地ࠊ水ࠊኴ陽ࠊ月ࠊ火࡛あࡢࡑࠋࡿ存ᅾࠊࡀ世界ࣛࣂࢆン࡟ࢫᑟࡼࡃうࠊ࡟私ࡣ祈ࡿ。ࠖ Taguchi, 

Mozaiku, 286-287. 
48 Il ƽƞơơƺƹƿƺ ƽiƸƞƹƢƞ ƞllƞ Ƣƣƾơƽiǅiƺƹƣ Ƣƣllƞ “ơlƞƾƾiơƞ” ƣƾƿƞƾi ƣ Ƣƣl ơƺƹƾƣƨǀƣƹƿƣ “ǁƺlƺ” ơƩƣ EliƞƢƣ ơƺƹƾiƢƣƽƞ 
caratteristiche imprescindibili della figura sciamanica. 
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estinguerebbero anche coloro che raccontano. Perciò, Mimi, desidero che tu non perda 

mai il coraggio di prestare orecchio alle parole del mondo.49 
 

 

Una volta ritornata nel suo corpo Mimi trova effettivamente Masaya e riesce a dargli la forza 

ƻƣƽ ơƺƸƟƞƿƿƣƽƣ l’ƞƹƨƺƾơiƞ che lo blocca. 

 

Konsento, Antena, Mozaiku 

Nei primi due romanzi della trilogia il corpo e la corporeità sono temi centrali. Come visto, 

infatti, la figura sciamanica narrata prende consapevolezza del suo corpo e agisce attraverso 

Ƽǀƣƾƿƺ, ƾƤƽǀƿƿƞƹƢƺlƺ ƣ ǁiǁƣƹƢƺlƺ. Tǀƿƿƞǁiƞ, ơƺƸƣ ƾƻiƣƨƞ TƞƨǀơƩi iƹ ǀƹ’iƹƿƣƽǁiƾƿƞ50, i protagonisti 

di Konsento e di Antena non cercano iyashi 癒ࡋ, “ƨǀƞƽiƨiƺƹƣ ƻƾiơƺ-Ƥiƾiơƞ”. Il loro obiettivo è, 

invece, quello di comprendere le cause delle loro sofferenze e della loro inquietudine, per 

riuscire poi a risolvere la situazione e, eventualmente, a mettere a disposizione di terzi le 

conoscenze acquisite. La modalità attraverso cui si manifesta il loro ƣƾƾƣƽƣ “ƾơiƞƸƞƹƣ” Ȅ ƻƣƽò 

adeguata e limitata alla clientela maschile: sarà sƺlƺ lƞ “ƾơiƞƸƞƹƞ” Ƣi Mozaiku, Mimi, a utilizzare 

le sue capacità per contribuire al benessere di tutti, indistintamente dal genere.  

Un elemento essenziale che Taguchi inserisce in Mozaiku è la natura: il collegamento con 

essa consente di riportare equilibrio e serenità ƹƣll’ƞƸƟiƣƹƿƣ Ƹƣƿƽƺƻƺliƿƞƹƺ, ƤƺƽƿƣƸƣƹte 

tecnologizzato e invaso da onde elettromagnetiche. Questo collegamento con la realtà naturale 

è realizzato tramite la figura della protagonista. Nel caos sonoro di Shibuya, infatti, Mimi, che 

ha inscritti nel suo nome gli elementi naturali e che racchiude in sé una forza invisibile, funge 

da “vero tramite ơƺƹ lƞ MƞƢƽƣ Tƣƽƽƞ”, come le ricorda Masaya in un passaggio già citato sopra.  

                                                           

49 Taguchi, Mosaico, 355-356. ࠾ࡋࡶ前ࢆ前࡚ࡋ࡟語ࡍࡔࡾ人ࡀい࡝ࠊࡽࡓうࡢࡑ࠿人ࡢ言葉ࡔࡓࢆ聴

い࡚ࡅཷࠋࢀࡃ࠾Ṇࡶ࡚࡜ࡣ࡜ࡇࡿࡵ簡単࡞あࡲࡾࡓえࡢ行為ࡼࡢう࡟思う࡞ࢀࡋࡶ࠿いࠊ࡝ࡅ

目ࡢ前࡟いࡿ誰ࡔࡓࠊࢆ࠿あࡅཷ࡟ࡲࡲࡢࡾṆࡶ࡚࡜ࡶ࡚࡜ࡣ࡜ࡇࡿࡵ難ࡋいࠊ࡜ࡗࡁࡶ࡛ࠋࡔࡢ

ࡑࠊ࡚ࡋ࡜௓添えࡢ࠿誰ࡔࡓࠊࡶ࡚ࡃ࡞ࡋࡶ何ࠋࡿࡍࡀ気࡞うࡼࡿい࡚ࡗ備わࡀ力ࡃ聴ࡣ࡟前࠾

支え࡚ࢆ世界ࡢࡇࡣ本当ࠊࡑࡇい力࡞見え࡞うࡼࡢࡑࠋࡔ力ࡿࡁ࡛ࡀ࡜ࡇࡿࡆい࡚あ࡟ࡤࡑ࡜ࡗ

いࡿ大地࠾࡜ࡔ父ࡣࢇࡉ思うࠋࡔࡢ㸦中略㸧ࠊࡶ࡛ࢀࡑ聴ࡃ者ࢆ失うࡣ࡜ࡇ語ࡿ者ࢆ失うࡶ࡜ࡇ

あࠊࡋࡶࠋࡿ聴ࡃ者ࡀいࠊࡤࢀࡅ࡞誰ࡶ語ࡾえ࡞い࡝ࡽ࠿ࡔࠋう࠾࠿前ࡣ世界ࡢ言葉࡟耳ࢆ傾ࡅ

 .Taguchi, Mozaiku, 313-314 ࠋいࡋ࡯࡚ࡗࡶࢆ勇気ࡿ
50 Intervista di Nagae Akira pubblicata sul numero speciale di Hatoyo! dedicato a Taguchi Randy. Si veda Nagae 

ékiƽƞ, “SƩōƾƣƿƾǀ to iu katachi de shika teijidekinai mono ga aru: sanbusaku kƞƹkƣƿƾǀƩƣƹ ‘Mƺǅƞikǀ’ ƿƺ, ƾƺkƺkƞƽƞ 
saki” (Ci sono cose che si possono presentare solo in forma di romanzo: il volume che completa la trilogia, 

‘Mƺǅƞikǀ’, e da qui in poi), Hatoyo!, no. 204 (04/2001): 16-23. 
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In generale, lƞ “ƾơiƞƸƞƹƞ” ƹƞƽƽƞƿƞ Ƣƞ TƞƨǀơƩi ha il compito Ƣi ƽiƾƿƞƟiliƽƣ l’ƞƽƸƺƹiƞ iƹƿƣƽƹƞ 

ƞll’iƹƢiǁiƢǀƺ, ƞƽƸƺƹiƞ che poi riverserà i suoi effetti positivi anche nelle relazioni che egli 

intrattiene con gli altri membri della comunità. Non è quindi una mediatrice fra mondi diversi, 

ma cerca di mediare Ƥƽƞ lƣ ǁƞƽiƣ ƻƞƽƿi ơƩƣ ơƺƸƻƺƹƨƺƹƺ l’iƹƢiǁiƢǀƺ, riportandole in equilibrio. I 

suoi clienti non vogliono risposte dagli spiriti, ma chiedono di essere guariti, liberati dalle 

eccessive informazioni che scorrono in loro e riconnessi con gli altri e con la realtà. Inoltre, le 

abilità, le conoscenze e i poteri di cui la sciamƞƹƞ ƾi ƾƣƽǁƣ ƻƣƽ ƽiƾƿƞƟiliƽƣ l’ƺƽƢiƹƣ ƹƺƹ 

provengono da un contatto con le entità spirituali, ma emergono dalla sciamana stessa. 

Ciò che manca nella narrazione di Taguchi è la mediazione con il mondo degli spiriti: nei tre 

romanzi non vi è infatti la volontà di avviare una comunicazione ơƺƹ l’altro mondo, un altro 

mondo che appare costituito non da spiriti e divinità, ma da ricordi, pensieri ed energia. 

Durante stati di trance ed esperienze in cui la sua mente si stacca dal corpo, lƞ “ƾơiƞƸƞƹƞ” si può 

collegare a questa fonte di energia e trarne conoscenze. 

Iƹ ǀƹ’iƹtervista Taguchi ha affermato: «In qualunque paese vi è chi ha il compito di entrare 

in contatto con gli spiriti di quella terra.»51 Gli “ƾƻiƽiƿi” Ƣƣlla metropoli in cui la sciamana da lei 

narrata agisce risulterebbero quindi fatti di luce, onde elettromagnetiche e pensieri. 

éll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƞ trilogia il divenire sciamana Ȅ ǀƹƞ ƹƣơƣƾƾiƿǆ, ǀƹ ƻƣƽơƺƽƾƺ iƹƣǁiƿƞƟilƣ, l’ǀƹiơƺ 

modo per ri-ottenere il controllo sulla propria vita, soprattutto in seguito alla perdita di persone 

care e alle conseguenti crisi personali. 

Sullo sfondo dei tre romanzi di Taguchi si può, infine, leggere l’importanza attribuita 

Ƣƞll’ƞǀƿƽiơƣ alla figura femminile. Anche se, come in Antena, ci sono personaggi maschili che 

acquisiscono la capacità di entrare in collegamento con altri piani della realtà, questa loro 

capacità è sempre risvegliata o innescata dalla donna riconosciuta come “sciamana”.  

A questo proposito è interessante praticare un esercizio di spostamento fra scale diverse, 

muovendosi così tra la realtà fisica in cui Taguchi vive e sơƽiǁƣ ƣ lƞ ƽƣƞlƿǆ “lƣƿƿƣƽƞƽiƞ” – ma pur 

sempre realtà – in cui i personaggi da lei tratteggiati vivono e agiscono. Nella realtà fisica vi è 

Taguchi Randy, donna, che scrive per un pubblico in maggioranza femminile. Le sue lettrici 

sperimentano la lettura in modo terapeutico, ottenendo una sorta di pacificazione e guarigione 

                                                           

51 Dƞll’iƹƿƣƽǁiƾƿƞ ƽilƞƾơiƞƿƞ ƞƢ élƣƾƾƞƹƢƽƺ ClƣƸƣƹƿi, “Lƞ ƨƣiƾƩƞ ƣ lƺ ƾơiƞƸƞƹƺ,” L’EƺƷƹƢƺƺƶ (28/09/2006): 139. 
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dai romanzi, 52 ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣi Ƽǀƞli Ȅ ƹƞƽƽƞƿƞ una figura sciamanica femminile che salva 

soprattutto gli uomini. 53 

Sempre restando sul confine fra realtà fisica e realtà letteraria è interessante citare il 

commento dello scrittore e artista Akira54 che chiude l’ƣƢiǅiƺƹƣ tascabile di Antena. Akira 

paragona il romanzo a una sostanza allucinogena preparata dalla «sciamana Taguchi Randy,» 

in grado di portare il lettore in un mondo parallelo, proprio come fa l’ayahuasca usato dagli 

sciamani in Amazzonia.55 

RiƤƣƽƣƹƢƺƾi ƞ TƞƨǀơƩi ơƺƸƣ ƞ ǀƹƞ “ƾơiƞƸƞƹƞ”, ékira crea per i lettori un anello di 

ơƺllƣƨƞƸƣƹƿƺ Ƥƽƞ lƞ Ƥiƨǀƽƞ ƾơiƞƸƞƹiơƞ ơƩƣ ƣƸƣƽƨƣ ƹƣl ƿƣƾƿƺ ƣ l’ƞǀƿƽiơƣ Ƣƣl ƿƣƾƿƺ ƾƿƣƾƾƺ, indicando 

loro la prospettiva da cui considerare il romanzo e, soprattutto, Taguchi. 

Seguendo la chiave di lettura di Akira, quello che si delinea è una dinamica frattale, in cui 

ogni variazione di scala porta a scoprire strutture che si somigliano tra di loro: aumentando la 

scala, zoomando in avanti, si entra ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣl ƽƺƸƞƹǅƺ, Ƣƺǁƣ lƞ ƹǀƺǁƞ ƾơiƞƸƞƹƞ ᄬYǀki iƹ 

Konsento, Naomi in Antena e Mimi in Mozaiku) trova un modo personale di svolgere il suo ruolo. 

Diminuendo invece la scala, tornando indietro, ci si trova nel “ƹƺƾƿƽƺ” ƸƺƹƢƺ, ƹƣl mondo fisico 

dove la scrittrice Taguchi è la nuova sciamana, una sciamana che sceglie di adempiere al 

proprio compito e vivere il proprio ruolo scrivendo testi per i suoi lettori/clienti. 

Un contributo alla costruzione di questo accostamento fra la figura di Taguchi e quella di 

una sciamana viene anche dallo studioso delle religioni KƞƸƞƿƞ Tōji56 il quale, nel corso di un 

                                                           

52 Di Ƽǀƣƾƿƺ ƾi Ʃƞ ƢiƸƺƾƿƽƞǅiƺƹƣ lƣƨƨƣƹƢƺ i ơƺƸƸƣƹƿi ƣ i Ƹƣƾƾƞƨƨi ơƩƣ lƣ lƣƿƿƽiơi ƾi ƾơƞƸƟiƞƹƺ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƞ 
community ƞll’iƹƢiƽiǅǅƺ web http://chita-grandy.demeken.net/ (ultimo accesso 12/12/2016). 
53 Iser scrive: «If a literary text does something to its readers, it also simultaneously reveals something about them. 

Thus literature turns into a divining rod, locating our dispositions, desires, inclinations, and eventually our overall 

makeu The question arises as to why we need this particular medium. Questions of this kind point to a literary 

anthropology that is both an underpinning and an offshoot of reader-response criticism.» Iser, Prospecting, vii. Uno 

studio più approfondito della ricezione donerebbe sicuramente ulteriori elementi alla comprensione delle 

ƿƣƸƞƿiơƩƣ ƞll’ƞƹƞliƾi iƹ Ƽǀƣƾƿƞ ƽiơƣƽơƞ.  
54 Nƣl ƾǀƺ ơƺƸƸƣƹƿƺ ékiƽƞ ƽƞơơƺƹƿƞ Ƣi ƣƾƾƣƽ ƾƿƞƿƺ iƹ éƸƞǅǅƺƹiƞ ƣ Ƣi ƞǁƣƽ Ƽǀi Ɵƣǁǀƿƺ l’ƞǄƞƩǀƞƾơƞ iƹƾiƣƸƣ ƞƨli 

ƾơiƞƸƞƹi. Il liƟƽƺ ơƩƣ Ʃƞ ƾơƽiƿƿƺ ƟƞƾƞƹƢƺƾi ƾǀ Ƽǀƣƾƿƞ ƣƾƻƣƽiƣƹǅƞ ƾ’iƹƿiƿƺlƞ Ayawasuka! CƨƩjō ƺaƩƲǀō Ƶƶ ơƶƹaƧƧƼ wƶ 
motomete (Ayahuasca! Cercando la droga più potente sulla terra) (TōkǄō: KōƢƞƹƾƩƞ, ᇴ001) ed è citato da Taguchi 

nella bibliografia che chiude Antena. 
ࡢ現実ࠊࡳ飲ࢆいう幻覚剤࡜࠘ࢼࢸン࢔ࠗࡓࡋ調合ࡀン࣐࣮ࣕࢩいう࡜࢕ࢹ田ཱྀࣛンࡣࡕࡓࡃࡰ 55

 Taguchi, Antena, 359. Nel suo commento Akira riporta ࠋࡿࡍ旅ࢆࢻワ࣮ࣝࣝࣞࣛࣃ࡞広大ࡿあ࡟う側ࡇྥ

anche il nome con cui rispettivamente cristiani, antichi egizi, ebrei, zoroastriani, aborigeni australiani, tibetani, 

ƺkiƹƞǂƞƹi ƣ ƞiƹǀ iƹƢiơƞƹƺ il “ƸƺƹƢƺ ƻƞƽƞllƣlƺ”. 
56 É interessante notare che riferendosi a lui Shimazono scrive «Kamata Tōji […] is commonly acknowledge as a 

promoter of the Spiritual World movement.» Shimazono, From Salvation to Spirituality, 294. 

http://chita-grandy.demeken.net/
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dialogo con la scrittrice, ha infatti affermato che secondo lui nel momento della scrittura 

Taguchi riesce a sintonizzarsi con un canale da cui riceve energia e informazioni che poi 

traduce in parole.57 

TƞƨǀơƩi ƹƺƹ ƾi Ȅ Ƹƞi ƢƣƤiƹiƿƞ “ƾơiƞƸƞƹƞ”, Ƹƞ osservando la sua costante presenza anche 

nella realtà online58 e il riscontro positivo che ottengono gli incontri che organizza nella realtà 

offline59 è facile accostare la sua figura a quelle dei cosiddetti guru o leader spirituali. 

Nƣll’iƹƿƣƽǁiƾƿƞ ƨiǆ ơiƿƞƿƞ Ƣi Nƞƨƞƣ ékiƽƞ ƻƣƽ il ƹǀƸƣƽƺ ƾƻƣơiƞlƣ Ƣi Hatoyo!, Taguchi ha detto di 

ƞƸƞƽƣ lƺ ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ ƣ l’ƞƹiƸiƾƸƺ, nei quali ritrova elementi che mancano (e che 

servirebbero) alla società contemporanea e di cui ha scelto di parlare in forma di romanzo. 

Ritiene, tuttavia, che nella realtà spirituale e misteriosa non si possano trovare soluzioni per 

tutti i problemi. Ciò che tenta di fare tramite la scrittura è costruire una nuova visione del 

mondo fondendo fra loro la scienza moderna e la sua comprensione dello spirito e del corpo, la 

natura e la spiritualità e, infine, la realtà virtuale di Internet.60 

Durante un lungo scambio di e-mail, Taguchi mi ha raccontato che nel corso dei suoi 

ƹǀƸƣƽƺƾi ǁiƞƨƨi Ʃƞ ƞǁǀƿƺ l’ƺƻƻƺƽƿǀƹiƿǆ Ƣi iƹơƺƹƿƽƞƽƣ ƾơiamani e di assistere a diversi rituali da 

                                                           

57 KƞƸƞƿƞ Tōji ƣ TƞƨǀơƩi RƞƹƢǄ, “TƞƸƞƾƩii ƿƺ Ƹǀkiƞiƿƞi” (Voglio stare di fronte agli spiriti), Hatoyo!, no. 204 

(04/2001): 46. 
58 La presenza di Taguchi è costante sul suo blog personale (http://runday.exblog.jp/), nella community gestita dai 

suoi fan, composta da 505 membri registrati per un totale di 2381 post e sul suo profilo Twitter 

(https://twittecom/randieta) che ha 25.500 followers per i suoi ben 17.100 tweet. (Dati aggiornati al 12/12/2016). 
59 Taguchi organizza spesso lezioni e incontri in cui tratta di svariati temi. La sua attività nel sociale si manifesta 

anche dalla sua presa di posizione contro la pena di morte e dalla collaborazione che sta offrendo a progetti 

assistenziali per i bambini di Fukushima, colpiti dal disastro ambientale causato dal terremoto, dallo tsunami e 

Ƣƞll’ƣƾƻlƺƾiƺƹƣ ƹǀơlƣƞƽƣ Ƣƣl ᇳᇳ Ƹƞƽǅƺ ᇴᇲᇳᇳ. Il ƻƽƺƨƣƿƿƺ iƹ Ƽǀƣƾƿiƺƹƣ ƾi ơƩiƞƸƞ “FǀkǀƾƩiƸƞ KiƢƾ” ᄬfukushima-kids.org, 

ultimo accesso 18/09/2016) ƣ ơƺƹƾiƾƿƣ ƹƣll’ƺƽƨƞƹiǅǅƞƽƣ ơƞƸƻi ƽiơƽƣƞƿiǁi Ƣi ᇶᇲ ƨiƺƽƹi iƹ ǅƺƹƣ ƻƽiǁƣ Ƣi ƽƞƢiƞǅiƺƹi ƻƣƽ i 
ƟƞƸƟiƹi Ƣi FǀkǀƾƩiƸƞ. TƞƨǀơƩi ơƺllƞƟƺƽƞ iƹƺlƿƽƣ ơƺƹ ǀƹ ƾƣơƺƹƢƺ ƻƽƺƨƣƿƿƺ lƣƨƞƿƺ ƞll’iƹơiƢƣƹƿƣ Ƣi FǀkǀƾƩiƸƞ ơƩƣ 
ơƺƹƾiƾƿƣ ƹƣll’ƺƽƨƞƹiǅǅƞǅiƺƹƣ Ƣi ƾƣƸiƹƞƽi ƣ ǂƺƽkshop per sensibilizzare circa il tema del nucleare. 
いう࡜可能ᛶࡿあ࡟ࡇࡑࠋࡼࡍ࡛ࢇ࡞ࡁ大好ࡀࡢࡶいう࡜࣒ࢬ࣑ࢽ࢔࠿࡜࣒ࢬࢽ࣐࣮ࣕࢩࡣ私ࠕ 60

ࡑࠊࡀࡢࡶࡿい࡚ࡅ欠ࡶ最࡟࣒ࢸࢫࢩ社会ࡢࡲ㸦中略㸧いࠋࡡࡍ࡛ࢇࡿい࡚ࡋ着目ࡶ࡚࡜࡟ࡢࡶ

ࡋいう形࡛࡜ᑠ説ࠊ࡛ࡢい࡞ࡷࡌ理屈ࡣࢀࡑࡶ࡛ࠋ࡚ࡗあࡀいう予感࡜ࡔࡎࡣࡿい࡚ࡋ存ᅾ࡟ࡇ

ࣝ࢝࢜あࡷࡌ㸦中略㸧ࠋ࡝ࡅࡔࢇࡿ書い࡚いࢆᑠ説ࠊࡽ࠿ࡿい࡚ࡗ思࡜い࡞ࡁ提示࡛࡟中ࡢ世࠿

ࠊ࡜いう࡜࠿ࡢࡿい࡚ࡗ思࡜ࡿࡁ世界࡛解決࡛࡞秘的⚄ࢆ࡚࡭ࡍࠊ࠿࡜ࠊ࠿ࡢうࡷࡕࡗ࡞࡟賛歌ࢺ

世界ࡢ土着࡜科学ࠊࢆ世界観࡞ࢺッ࣐ࣜࣟࢢコンࠊ࡚ࡗ作ࢆࢫࣃ࢖ࣂ࡟ࡇࡑࠋい࡞ࡣ࡜ࡇ࡞ࢇࡑ

࡜世界ࡢࢺンタ࣮ネッ࢖࠿࡜タ࣮ࣗࣆコン࡟ࡇࡑࠋいࡓࡾ作ࢆ世界観ࡓࡏࡉ融合ࢆࡢࡶ࡞いࡓࡳ

いうࡃࡈࡍࡀࡢ関୚ࠋࡼࡍ࡛ࢇࡿࡃ࡚ࡋあ࡞ࣝࣞࣛࣃࡿ世界観ࢆ作ࡓࡾいࠋ大地࡜人間ࡢ精⚄的

20ࠊ࡜部ศ࡞ 世紀ࡢ科学ࡀ解明ࡓࡋ心࡜体ࡢ部ศࡶ࡟ࡽࡉࠊ࡜う一࣮ࣂࠊࡘチࣕࣝ࢖࡞ンタ࣮ネ

ッࢺ的世界࡜いうࡀࡢ融合ࠊ࡜ࡿࡍ何࠿新ࡋいࡢࡢࡶ見え方ࡀ提示࡛࡞ࡷࡌࢇࡿࡁいࡑࠋ࠿う思

 .Dƞll’iƹƿervista di Nagae, “SƩōƾƣƿƾǀ ƿƺ iǀ kƞƿƞơƩi Ƣƣ,” 22-23 ࠖࠋいࡓࡁ書い࡚いࢆࢀࡑࠊい࡚࡚ࡗ

http://runday.exblog.jp/
https://twitter.com/randieta
http://fukushima-kids.org/
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loro celebrati iƹ Mƣƾƾiơƺ, ƞ Tƞiǂƞƹ, ƞ Bƞli, ƹƣllƞ ƽƣƻǀƟƟliơƞ Ƣƣll’élƿƞj, ƺlƿƽƣ ơƩƣ ƹƣlle varie 

regioni del Giappone. 

Parlando del Giappone mi ha detto di essere amica anche di molti ƹƢƩƵōƹǀƶƲƼƺƨa con abilità 

e capacità diverse che vanno dalla chiaroveggenza, alla cura delle malattie, alla purificazione 

dagli spiriti malvagi. Taguchi ha affermato che «esistono sia poteri spirituali che spiriti. I 

pensieri delle persone racchiudono in loro una forza. Esiste anche ǀƹ’ƣƹƣƽƨiƞ iƹǁiƾiƟilƣ ƞƨli 

occhi, di cui ci sono già prove scientifiche. Tuttavia,» ha continuato, «la spiritualità è ancora 

influenzata fortemente dal materialismo del Ventesimo secolo. Di conseguenza ci potrà forse 

essere un cambiamento nel senso dei valori solo verso l’ƞƹƹƺ 2500!»61 A proposito delle figure 

sciamaniche presenti in Giappone, Taguchi mi ha scritto: «Il Giappone è forse il paradiso degli 

sciamani.»62 

PƞƽlƞƹƢƺ Ƣƣllƞ ƽƣlƞǅiƺƹƣ Ƥƽƞ ƿƣơƹƺlƺƨiƞ ƣ “ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ”, la scrittrice ha aggiunto che 

«avendo a disposizione Google e uno smartphone non sono necessari altri poteri e abilità 

particolari. Oggi, utilizzando la forza della scienza, chiunque è in una condizione simile a quella 

di uno sciamano, no?»63 Ha però aggiunto che bisogna prestare attenzione alla tecnologia e, 

soprattutto, alle onde elettromagnetiche che sono molto pericolose e che possono generare 

crolli. 

 

Con riferimento alla narrazione della figura sciamanica, il caso di Taguchi Randy non è 

l’ǀƹiơo nel panorama della produzione letteraria giapponese: fin dai primi testi scritti emergono 

narrazioni di sciamani, basti citare il Kojiki, il Genji Monogatari ᄬƣ lƣ ƺƻƣƽƣ Ƣƣl ƿƣƞƿƽƺ Nō ơƩƣ Ƣƞ 

questo traggono ispirazione, come Aoi no Ue), il MaƲƼƹa Ƶƶ SōƺƨƩ, i racconti di Ueda Akinari, il 

racconto Nel bosco di Akutagawa Ryūƹƺƾuke, Il monaco del monte Koya Ƣi IǅǀƸi KǄōkƞ, i 

romanzi di Enchi Fumiko, … 

Guardando alla contemporaneità e alle narrazioni di sciamani che appaiono nel cuore del 

Pƞƣƾƣ, Ƥǀlơƽƺ Ƣƣll’iƹƢƞƨiƹƣ Ƣi Ƽǀƣƾƿƞ ƿƣƾi, si può citare a titolo di esempio Shimada Masahiko. 

                                                           

61 霊的࡞能力ࡣ存ᅾࠊࡋࡍࡲࡋ霊ࡶ存ᅾࠋࡍࡲࡋ人間ࡢ念ࡣ力࡚ࡗࡶࢆいࠋࡍࡲ目࡟見え࡞いエネ

ࡔࡲࡀ精⚄ᛶࡢ人間ࠊࡀࡍ࡛ࠋࡍࡲࡾあࡘࡘࢀࡉ証明࡟う科学的ࡶࡣࢀࡑࠋࡍࡲࡋ存ᅾࡶ࣮ࢠࣝ

20 世紀ࡢ物質主義ࢆ引࡚ࡗࡎࡁいࠊ࡛ࡢࡿ価値観ࡢ転換࡟至ࡣࡢࡿ西暦 2500 年ࡽࡃい࡛࡞ࡣい࡛

 .Taguchi Randy, mail del 30/09/2015 ࠋ࠿うࡻࡋ
62 日本࣐࣮ࣕࢩࡣンኳ国ࠋࢇࡏࡲࢀࡋࡶ࠿ Taguchi Randy, mail del 30/09/2015. 
63 Google ン࣐࣮ࣕࢩࡀࡶ力࡛誰ࡢ科学ࠊࡣࡲいࠋࢇࡏࡲࡾ必要あࡶ能力࡞特別ࠊࡤࢀあࡀホ࣐ࢫ࡜

 .Taguchi Randy, mail del 30/09/2015 ࠋ࠿うࡻࡋい࡛࡞ࡣ状況࡛࡞うࡼࡢ
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Come Taguchi Randy, anche Shimada è nato e cresciuto a Tokyo ed è noto al di fuori del 

Giappone, dove alcuni suoi romanzi sono stati tradotti, soprattutto in lingua inglese. 

Nel 2007 Shimada ha pubblicato il romanzo KaƶƺƼ Ƶƶ ƴƼƺƼƴƢ. SƨāƴaƵ ƻaƵƻƢƩ NaƹƼƲƶ (La 

figlia del caos. Narko, sciamano-detective).64 

Con questo romanzo, nel 2008, ha vinto il premio GƢƩjƼƻƺƼƺƢƵƺƨō 芸術選奨 attribuito 

Ƣƞll’éƨƣƹǅiƞ giapponese per gli affari culturali (BƼƵƲaƠƨō 文化庁). Come si deduce dal titolo, il 

romanzo, ambientato a Tokyo, ruota attorno alle vicende di due personaggi principali, narrate 

in capitoli alternati: Arisa, una ragazza vittima di un sequestro nel corso del quale perde la 

memoria e diviene la schiava sessuale del suo sequestratore (e in seguito di altri uomini) e 

Naruhiko, sciamano-detective che riuscirà a salvarla dopo esser entrato in contatto con lei 

durante un sogno.  

Nel breve paragraƤƺ ơƩƣ ƞƻƽƣ il ƽƺƸƞƹǅƺ SƩiƸƞƢƞ ƾƺƿƿƺliƹƣƞ l’iƸƻƺƽƿƞƹǅƞ che riveste la 

natura per gli uomini: questi vivono immersi in essa ricevendone favori, venendone intimiditi e 

trasformandola. Fra le modalità di interazione con la natura, scrive Shimada, vi è una «religione 

universale senza dottrina, senza chiesa, senza testi sacri, senza fondatori e senza clero. […] ǀƹƞ 

religione universale della natura:» 65 lƞ “ƽƣliƨiƺƹƣ” Ƣƣƨli ƾơiƞƸƞƹi. L’ƞǀƿƺƽƣ ơonclude il paragrafo 

scrivendo che «il tempo degli sciamani sognanti è giunto a termine, ma prima o poi essi 

ritorneranno in scena. Oƨƨi, ƹƣllƞ ƾƺơiƣƿǆ ơƞƻiƿƞliƾƿiơƞ Ƣƣll’iƹƤƺƽƸƞǅiƺƹƣ, ƨli ƾơiƞƸƞƹi Ʃƞƹƹƺ 

ancora un ruolo da ricoprire.»66 Naruhiko rappresenta quindi la nuova – o, meglio, rinnovata – 

figura sciamanica di cui la realtà contemporanea metropolitana necessita. 

Nel corso del romanzo ci sono molte definizioni del ruolo e delle caratteristiche della figura 

sciamanica, indicata con il termine in katakana ƺƨāƴaƵ. Già nel capitolo iniziale il lettore 

apprende che Ƥiƹƺ ƞ ơƣƹƿ’ƞƹƹi Ƥƞ ơ’ƣƽƞƹƺ Ƹƺlƿi ƾơiƞƸƞƹi ƹƣllƣ ƣƾƿƽƣƸiƿǆ ƹƺƽƢ ƣ ƾǀƢ Ƣƣl 

Giappone. Questi usavano i loro poteri per guarire le persone e per riconciliarle con la natura e 

con il destino, pur potendo anche causare sventure. In altri punti del romanzo gli sciamani 

                                                           

64 Shimada Masahiko, Kaosu Ƶƶ ƴƼƺƼƴƢ: SƨāƴaƵ ƻaƵƻƢƩ NaƹƼƲƶ (TōkǄō: SƩūƣiƾƩƞ, 2007). Il titolo è tradotto in 

inglese sullƞ ƾƿƣƾƾƞ ơƺƻƣƽƿiƹƞ Ƣƣll’ƣƢiǅiƺƹƣ ƺƽiƨiƹƞlƣ ơƺƸƣ The Girl in Chaos. The Shaman Detective, Narco. Il nome 

“Nƞƽǀkƺ” Ȅ ǀƹ ƨiƺơƺ Ƣi ƻƞƽƺlƣ Ƥƽƞ il ǁƣƽƺ ƹƺƸƣ Ƣƣl ƻƽƺƿƞƨƺƹiƾƿƞ, NƞƽǀƩikƺ, ƣ lƞ ƻƞƽƺlƞ “ƹƞƽơƺlƣƾƾiƞ”, Ƹƞlƞƿƿiƞ Ƣi ơǀi 
soffre. Le traduzioni di alcuni passaggi del romanzo nelle pagine seguenti sono mie. 
ࡓࡗ宗教࡛あࡢい世界共通࡞ࡋ存ᅾࡶえࡉ聖職者ࡸ教祖ࠊࡃ࡞ࡶ聖඾ࠊࡶ教会ࠊࡶ教義ࠊࡣࢀࡑ 65

㸦中略㸧世界共通ࡢ自然宗教。 Shimada, Kaosu no musume, 6-7. 
66 夢見࣐࣮ࣕࢩࡿンࡢ時代ࡣ終わࠊࡀࡓࡗいࡓࡲࢀࡎ彼ࡢࡽ出番ࡀ巡ࠋࡿࡃ࡚ࡗ௒日ࡢ情報資本主

義社会࠾࡟い࡚ࡉえ࣐࣮ࣕࢩࠊࡶンࡀ果ࡋࡓうࡿ役割ࡣ残࡚ࡗいࠋࡿ Ibid., 7. 
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vengono descritti come guaritori iƹ ƨƽƞƢƺ Ƣi ƽƣlƞǅiƺƹƞƽƾi ơƺƹ ƨli ƾƻiƽiƿi ƣ Ƣi ƻƞơiƤiơƞƽƣ l’ƞƹiƸƞ 

degli uomini.67 

Il protagonista Naruhiko ha 12 anni e diviene sciamano in seguito alla morte della nonna 

ƻƞƿƣƽƹƞ, l’ǀlƿiƸƞ ƾơiƞƸƞƹƞ ƞiƹǀ. Uƹƞ Ƹƞlƞƿƿiƞ iƹiǅiƞƿiơƞ, ǁiƾiƺƹi Ƣi ƾƻiƽiƿi ᄬơƩƣ lƺ ƾơƣlƨƺƹƺ ơƺƸƣ 

sciamano)68 e premonizioni non gli lasciano infatti alternative: deve accettare di continuare la 

“ƿƽƞƢiǅiƺƹƣ” Ƣi ƤƞƸiƨliƞ. Si ƽƣơƞ ơƺƾì iƹ HƺkkƞiƢƺ Ƣƺǁƣ iƹ ƾƺƨƹƺ ƨli ƾƻiƽiƿi lƺ ƻlƞƾƸƞƹƺ ơƺƸƣ 

sciamano. La lunga cerimonia di iniziazione cui gli spiriti lo sottopongono è descritta nei 

minimi dettagli. Innanzitutto, dopo aver accettato di uccidere e abbandonare il proprio vecchio 

sé, Naruhiko deve essere pronto, come ogni futuro sciamano, a far entrare nel suo corpo vari 

spiriti (spiriti di alberi, pietre, animali, morti e viventi e spiriti malvagi), resistendo alle 

tentazioni di quelli malvagi e rinascendo così con una nuova forza. 

Durante l’iƹiǅiƞǅiƺƹƣ Ƣƞ ƻƞƽƿƣ Ƣƣƨli ƾƻiƽiƿi il corpo di Naruhiko viene letteralmente 

smembrato e ricostruito con elementi nuovi che lo aiuteranno nel suo ruolo di sciamano. Al 

termine della cerimonia gli spiriti gli spiegano che da quel momento sarà in grado di vedere 

passato e futuro e di comprendere e comunicare con piante, pietre e insetti e spiriti. Dalle 

tempie di Naruhiko spuntano inoltre delle antenne69 – invisibili alla gente comune – simili a 

quelle degli insetti che aumentano le sue capacità spirituali e sensoriali.  

In seguito all’iƹiǅiƞǅiƺƹƣ e alla rinascita come sciamano, Naruhiko decide di ritornare a 

Tokyo, la «capitale delle anime perdute,» 70 dove sente il dovere di salvare le persone. Già prima 

di diventare sciamano a tutti gli effetti lo spirito sempre presente della nonna lo aveva spinto a 

cercare di «recuperare le anime distrutte dalle persone affamate di potere e denaro e restituirle 

alla natura.»71 Più avanti nel romanzo Naruhiko ripete che gli è stato rivelato il suo compito: 

«salvare le persone la cui anima è stata rubata da spiriti malvagi.»72 

                                                           

 .Ibid., 113 ࠋࡿあࡶ呪医࡛ࡿࡵ鎮ࢆ魂ࡢ人ࠊࡾ交わ࡜霊ࡣン࣐࣮ࣕࢩ 67
68 Ad esempio: ࣄࣝࢼࠊࡾࡣࡸコ࣐࣮ࣕࢩࡣン࡟ࡵࡓࡄ⥅ࢆ霊࡟選ࠋࡔࡢࡓࢀࡤ Ibid., 100. 
69 È iƸƸƣƢiƞƿƺ l’ƞơơƺƾƿƞƸƣƹƿƺ ơƺƹ lƣ ƞƹƿƣƹƹƣ ơƩƣ ƹƣl ƾƣơƺƹƢƺ ƽƺƸƞƹǅƺ Ƣi TƞƨǀơƩi, iƹƿiƿƺlƞƿƺ ƻƽƺƻƽiƺ Antena, 

ơƺƹƾƣƹƿƺƹƺ ƞ YūǄƞ ᄬƣ iƹ ƾƣƨǀiƿƺ ƞƹơƩƣ ƞ YūiơƩiƽōᄭ Ƣi ơƺƸǀƹiơƞƽƣ ơƺƹ lƞ ƽƣƞlƿǆ spirituale. 
 ,.Ibid ࠖࠋࡔࢇࡿあࡀ義務ࡿࡸ࡚ࡗ救ࢆࡽ彼ࠊ࡚ࡗ࡝ࡶ࡟都ࡢࡕࡓ魂ࡿ迷えࠋࡿ帰࡟東京ࡣࣞ࢜ࠕ 70

 都ࠖ, “Lƞ ơƞƻiƿƞlƣ Ƣƣllƣ ƞƹiƸƣ ƻƣƽƢǀƿƣ”, Ȅ ƞƹơƩƣ il ƿiƿƺlƺ Ƣƣl ƾƣƢiơƣƾiƸƺ ơƞƻiƿƺlƺ Ƣƣlࡢࡕࡓ魂ࡿ迷えࠕ .191
romanzo. 
 .Ibid., 79 ࠖࠋࡍ࡛ࢇいう࡜ࡏ帰࡟自然ࠊ再びࠊ࡚ࡋ戻ࡾྲྀࢆ魂ࡓࢀࡉ破壊࡟ࡕࡓ亡者ࡢ金ࡸ権力ࠕ 71
 .Ibid., 264 ࠖࠋ࡚ࡗ救えࢆ人ࡓࢀ奪わࢆ魂࡟悪霊ࠕ 72
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Il ragazzo si accorge subito che in città, rispetto alle ƿƣƽƽƣ Ƣƣƾƺlƞƿƣ Ƣƣllƺ HƺkkƞiƢō, gli spiriti 

sono molto più numerosi e rumorosi. Percepisce inoltre una coltre spessa formata da molti 

sentimenti negativi che si addensa e ricopre tutto. Dopo aver salvato Arisa la sua prima 

missione da sciamano-detective è conclusa, ma, come dicono le ultime parole del romanzo, 

«ƹƺƹ ơ’Ȅ Ƥiƹƣ ƞl lavoro di chi salva le persone.»73 

Nella postfazione del romanzo, Shimada spiega che «gli sciamani conoscono bene i principi 

della natura, della cultura, della religione e della politica.»74 Aggiunge di augurarsi un ritorno di 

figure simili nella Tokyo contemporanea, sciamani ơƩƣ ơƺƸƣ NƞƽǀƩikƺ ƻƺƾƾƞƹƺ ƾƞlǁƞƽƣ l’ƞƹiƸƞ 

degli uomini smarriti e risolvere enigmi. Rivela inoltre di aver incontrato, mentre si stava 

dedicando alla stesura del romanzo, un ƹƢƩƵōƺƨa della stessa età di Naruhiko al quale augura di 

diventare «un vero sciamano-detective». 

                                                           

73 人ࢆ助ࡿࡅ௙஦࡟終わ࡞ࡣࡾいࠋ Ibid., 342. 
 .Ibid., 344 ࠋࡿ存ᅾ࡛あࡿࡌ通࡟原則ࡢ自然全࡚ࠊ文化ࠊ宗教ࠊᨻ治ࡣン࣐࣮ࣕࢩ 74
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4B. 

Narrazioni di sciamani nei manga: Shaman King, Mushishi, Teizokurei Daydream 
 
 

Shamanic imagery does not form a coherent system, still less an ideology. It is a collection 

of representations, part of which appear here and there in the cultures of the region 

[NƶƹƻƨƢƹƵ AƺƩƞ, Ƶơƹ], ƞƵơ ƻƨƢƺƢ ƷƩƢƠƢƺ ƠƞƵ ƟƢ ƼƺƢơ Ɵǀ ƞƵǀƶƵƢ ƩƵ ƞ ƽƞƹƩƢƻǀ ƶƣ ƾƞǀƺ […]. TƨƢ 
use of such imagery does not separate out a particular class of specialist shamans. 

 

Caroline Humphrey1 

 
 
 

Shaman King ࠗࢩャ࣮マン࣭キン2࠘ࢢ
 

Shaman King3 è uno ƺƨōnen manga4 creato da Takei Hiroyuki e apparso a puntate sulla rivista 

SƨūkƞƵ SƨōƵƢƵ JƞƵƷƼ dal 1998 al 2004, quando il manga è stato interrotto senza un vero finale. I 

285 capitoli sono stati poi raccolti e pubblicati in 32 volumi (tƞƵkōƟƶƵ 単行本) dalla casa 

editrice Shūeisha, proprietaria del settimanale SƨōƵƢƵ JƞƵƷƼ. Tra il 2008 e il 2009 la serie è stata 

ristampata in 27 volumi5 che presentano alcune aggiunte, fra cui un ultimo capitolo che 

conclude la storia.6 Nel 2012 Takei Hiroyuki ha pubblicato un prequel del manga, Shaman King 

Zero,7 con cinque capitoli dedicati al passato dei personaggi principali di Shaman King. Dallo 

stesso anno e fino al 2014 è stato pubblicato anche un sequel intitolato Shaman King Flowers.8 

Fulcro del manga è una sorta di torneo – chiamato ƺƨāƴƞƵ ƣƞƩƻƶ (ࢩャ࣮マンフࢺ࢖࢓, 

“lƺƿƿƞ Ƥƽƞ ƾơiƞƸƞƹi”ᄭ – che ha luogo ogni 500 anni fra gli sciamani di tutto il mondo al fine di 

eleggere il più potente. Nel 1998, anno in cui la storia narrata ha inizio, questo torneo si terrà a 

Tokyo, in quanto luogo più caotico del mondo. Il vincitore, che assume il titolo di “Rƣ Ƣƣƨli 

Sciamani” ᄬƺƨāƴƞƵ kƩƵƧƼ), avrà la possibilità di unirsi al Grande Spirito ᄬơƩiƞƸƞƿƺ ƞƹơƩƣ “Rƣ 
                                                           

1 Cƞƽƺliƹƣ HǀƸƻƩƽƣǄ, “SƩƞƸƞƹiơ Pƽƞơƿiơƣƾ ƞƹƢ ƿƩƣ Sƿƞƿƣ iƹ NƺƽƿƩƣƽƹ éƾiƞ: Viƣǂƾ ƤƽƺƸ ƿƩƣ Center and Periphery,” 
in Shamanism, History, and the State, a cura di Nicholas Thomas e Caroline Humphrey (Ann Arbor: University of 

Michigan Press, 1996), 192. 
2 EƹƿƽƞƸƟƣ lƣ Ƣiơiƿǀƽƣ ƾƺƹƺ ǀƿiliǅǅƞƿƣ ƹƣll’ƣƢiǅiƺƹƣ iƹ liƹƨǀƞ ƺƽiƨiƹƞlƣ. 
3 Per una presentazione del manga, una spiegazione dei concetti principali e dei personaggi principali si veda il sito 

web creato per la pubblicizzazione del libro dedicato alla serie http://annex.s-manga.net/mankin/main.html 

(ultimo accesso 28/09/2016). 
4 Manga indirizzato principalmente a un pubblico maschile di età compresa, in genere, fra gli 8 e i 18 anni. 
5 Con il titolo di SƨāƴƞƵ KƩƵƧ KƞƵǁƢƵƟƞƵ ࢩャ࣮マンキンࢢ完全版 (Shaman King la serie completa). 
6 Il manga è stato in seguito tradotto in molte lingue, fra cui cinese, inglese, italiano, russo, spagnolo, svedese e 

tedesco. 
7 http://jumpx.jp/w/mankin0/ (ultimo accesso 28/09/2016). 
8 La pagina web relativa al sequel è la seguente: http://jumpx.jp/w/mankin/ (ultimo accesso 28/09/2016). 

http://annex.s-manga.net/mankin/main.html
http://jumpx.jp/w/mankin0/
http://jumpx.jp/w/mankin/


 

97 
 

Ƣƣƨli Sƻiƽiƿi”, seirei no ou 精霊ࡢ王), lo spirito più potente, fonte e punto di ritorno di tutta la 

vita e depositario di ogni conoscenza, e riuscire così a ottenere i poteri necessari per modificare 

il mondo intero a suo piacimento.9 Il torneo ha come organizzatori e giudici alcuni membri 

della tribù nativa americana dei Pacchi (ࣃッチ, ƽƣƾƺ ƹƣll’ƣƢiǅiƺƹƣ iƿƞliana con il nome di 

“PƞơƩƣ” ƣ iƹ Ƽǀƣllƞ iƹƨlƣƾƣ ơƺƸƣ “PƞƿơƩ”), gli unici in grado di comprendere le volontà del 

Grande Spirito10 che, in occasione del torneo, discende nel loro villaggio. 

L’iƹiǅiƺ Ƣƣl ƿƺƽƹƣƺ Ȅ ƾƣƨƹƞlƞƿƺ Ƣƞl ƻƞƾƾƞƨƨiƺ Ƣi ǀƹƞ ƾƿƣllƞ ơƺƸƣƿƞ ơƩiamata RƞƧō羅睺, stella 

che secondo la tradizione del buddhismo esoterico compare nel cielo ogni 500 anni insieme 

alla cometa Keito 計都 portando con sé un grande disastro e, allo stesso tempo, un nuovo 

salvatore: il tragitto che la stella compie in cielo avvisa gli sciamani di tutto il mondo che è 

giunto il momento di una rinascita, di una rigenerazione del mondo. Il racconto di questa 

tradizione è accompagnato nel manga dalla rappresentazione del MƩkkǀō HƶƺƨƩ MƞƵơƞƹƞ (密教

星曼荼羅, Maṇḍala delle stelle del mƩkkǀō) 11 (fig. 1). 

 

Fig. 1. Rappresentazione del Mikkyō Hoshi Mandara (Shaman King, vol 3: 181, dettaglio) 

                                                           

9 Fra i vincitori dei tornei passati spiccano il Buddha storico e Gesù Cristo. Nel manga viene spiegato che il Re degli 

SơiƞƸƞƹi Ȅ iƹƤƞƿƿi ơƺlǀi ơƩƣ ƾƿƺƽiơƞƸƣƹƿƣ Ȅ ƢƣƤiƹiƿƺ “ƾƞlǁƞƿƺƽƣ”. 
10 Un collegamento con le visioni New Age è evidente in questo legame fra una tribù di sciamani nativi americani e 

un Grande Spirito che pervade ogni cosa e che essi in particolare venerano. 
11 Lo Hoshi Mandara rappresentato è forse lo Hokuto Mandara ໭斗曼荼羅 (Mandala del Gran Carro), utilizzato 

soprattutto nei rituali di previsione di calamità naturali, guerre e pestilenze. Al centro del maṇḍala vi è Kinrin 

BǀƿơƩō, circondato dalle sette stelle del Gran Carro, dai nove pianeti, dai dodici segni dello zodiaco e dalle ventotto 

case lunari. Pƣƽ ǀƹ’ƞƹƞliƾi Ƣƣllƺ Hokuto Mandara si rimanda a Elizabeth ten Grotenhuis, Japanese Mandalas:  

Representations of Sacred Geography ᄬHƺƹƺlǀlǀ: UƹiǁƣƽƾiƿǄ ƺƤ Hƞǂƞi’i Pƽƣƾƾ, ᇳ999ᄭ, ᇳᇳ6-121. Per uno studio sulle 

ƻƽƞƿiơƩƣ ƽƣliƨiƺƾƣ ƨiƞƻƻƺƹƣƾi ơƺƹƹƣƾƾƣ ƞllƣ ƾƿƣllƣ ƾi ǁƣƢƞ Lǀơiƞ Dƺlơƣ ᄬƞ ơǀƽƞ Ƣiᄭ, “TƩƣ WƺƽƾƩiƻ ƺƤ Sƿƞƽƾ iƹ Jƞƻƞƹƣƾƣ 
Rƣliƨiƺǀƾ Pƽƞơƿiơƣ,” Special Double Issue of Culture and Cosmos: A Journal of the History of Astrology and Cultural 

Astronomy 1-2 (2006). 
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Nel manga, soprattutto nei capitoli iniziali, ci sono svariate definizioni e spiegazioni di cosa 

sia uno sciamano. Nella pagina iniziale (fig. 2), ad esempio, si legge:  

Ci sono persone che, in questo mondo, utilizzano poteri che gli uomini comuni non 

possiedono e che entrano liberamente in contatto con le anime vaganti dei defunti, con gli 

spiriti che vivono nelle foreste della Terra e con dèi e buddha. Queste persone sono 

chiamate sciamani.12 
 

 

È interessante notare che gli sciamani rappresentati sono, in senso orario partendo 

Ƣƞll’ƞƹƨƺlƺ iƹ ƞlƿƺ ƞ ƾiƹiƾƿƽƞ, uno shugenja 修験者,13 un druido, uno sciamano africano, una 

sciamana inuit, una itako, un maestro taoista, ǀƹƺ “ƾơiƞƸƞƹƺ” Ƣƣllƞ ƿƽƞƢiǅiƺƹƣ ƣƨiǅiƞƹƞ ƣ ǀƹ 

nativo americano. Tutti questi personaggi sembrano emanazioni della figura rappresentata per 

intero al centro della pagina: uno sciamano siberiano, la figura sciamanica originaria. 

La definizione di sciamano che il protagonista del manga, il tredicenne Asakura Yoh, utilizza 

spesso vede lo sciamano ơƺƸƣ ơƺlǀi ơƩƣ ơƺllƣƨƞ Ƽǀƣƾƿƺ ƸƺƹƢƺ ƣ l’ƞlƿƽƺ ƸƺƹƢƺ (ano yo to kono 

yo wo musubu mono あࡢ世࡜こࡢ世ࢆ結ぶ者) (ad esempio, fig. 3). Nelle prime pagine, alla 

definizione data da Yoh si accosta la definizione trovata da un altro personaggio, Manta, su una 

sorta di enciclopedia (figg. 4, 5): 

Sciamano: individuo che si auto-induce uno stato di trance (estasi) e che ha uno scambio 

diretto con dèi, spiriti, anime dei defunti, eccetera.  

Lo sciamano è un operatore religioso che, utilizzando il potere di queste entità, è in grado 

di fare molte cose, come curare le malattie, governare, officiare un kuchiyose, rituale in cui 

trasmette le parole dei defunti. Gli sciamani in passato erano figure centrali nelle comunità 

ƣ ƞƹơƩƣ ƞl ƨiƺƽƹƺ Ƣ’ƺƨƨi ƾƺƹƺ ƻƽƣƾƣƹƿi iƹ ƿǀƿƿƺ il ƸƺƹƢƺ. 
 

 

Mentre quando viene descritta la capacità di guarire lo sciamano rappresentato appartiene 

al contesto africano, le figure sciamaniche che accompagnano la descrizione del ruolo politico e 

di contatto con gli spiriti dei defunti sono chiaramente giapponesi. L’ǀlƿiƸƺ ƽiƼǀƞƢƽƺ, iƹǁƣơƣ,

                                                           

12 Questa e le successive traduzioni, se non specificato diversamente, sono mie. 
13 Gli shugenja, letteralmente “ƻƣƽƾƺƹƣ ơƩƣ Ʃƞƹƹƺ ƞơơǀƸǀlƞƿƺ ƻƺƿƣƽƣ ƿƽƞƸiƿƣ ƻƽƞƿiơƩƣ ƞƾơƣƿiơƩƣ”, ƾƺƹƺ ƹƺƿi ƞƹơƩƣ 
con il nome di yamabushi山伏, ƺǁǁƣƽƺ “ơƺlƺƽƺ ơƩƣ ƾi ơƺƽiơƞƹƺ ƾǀllƣ Ƹƺƹƿƞƨƹƣ”. Sƺƹƺ ƻƽƞƿiơƞƹƿi Ƣƣllƺ SƩǀƨƣƹƢō
修験㐨, lƞ ǁiƞ Ƣƣll’ƞƾơƣƿiƾƸƺ ƾǀllƣ Ƹƺƹƿƞƨƹƣ ƾƺƽƿƞ iƹ ƣƻƺơƞ Hƣiƞƹ Ƣƞll’iƹƿƽƣơơiƺ Ƥƽƞ insegnamenti, pratiche e 

credenze dellƺ ƾƩiƹƿō, Ƣƣl ƟǀƢƢƩiƾƸƺ ƣƾƺƿƣƽiơƺ, Ƣƣl ƢƞƺiƾƸƺ ƣ Ƣƣllƣ ƿƽƞƢiǅiƺƹi ƾơiƞƸƞƹiơƩƣ. Pƣƽ ǀƹ 
approfondimento si rimanda a Averbuch, The Gods Come Dancing.; Blacker, The Catalpa Bow; Hƺƽi, “SƩƞƸƞƹiƾƸ iƹ 
Jƞƻƞƹ”; MiǄƞkƣ HiƿƺƾƩi, SƨƼƧƢƵơō: Eƺƺƞǀƺ ƶƵ ƻƨƢ SƻƹƼƠƻƼƹƢ ƶf Japanese Folk Religion (Ann Harbor: The University of 

Michigan Press, 2001); Raveri, Il pensiero giapponese classico, 220-254. 
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Fig. 2. Definizione iniziale di "sciamano" (Shaman King, vol 1: 5.) 

 

 

 

Fig. 3. Spiegazione del ruolo degli sciamani (Shaman King, vol 1: 23, dettaglio) 
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Fig. 4. Definizione di "sciamano" dall'enciclopedia di uno dei personaggi (Shaman King, vol. 1: 24, dettaglio) 

 

 

 

Fig. 5. Definizione di "sciamano" dall'enciclopedia di uno dei personaggi (Shaman King, vol. 1: 25) 
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vede rappresentate numerose maschere provenienti da diverse culture, suggerendo quindi che 

in genere gli sciamani utilizzano maschere per officiare i loro rituali.  

Caratteristica degli sciamani nel manga è la loro capacità di vedere gli spiriti ovunque e di 

vivere insieme ad essi. Ci sono diverse tipologie di spiriti – dagli spiriti dei defunti, a quelli di 

animali e piante agli spiriti di alcuni oggetti – e tutti traggono forza dal Grande Spirito. Inoltre, 

gli spiriti si dividono in alcune categorie in base alla loro forza, in una scala gerarchica che vede 

quelli Ƣƣƨli ƣlƣƸƣƹƿi ƹƞƿǀƽƞli ƞll’ƞƻiơƣ. Gli spiriti di fuoco, acqua, tuono, vento e terra sono 

infatti i più potenti e nel manga solo il personaggio antagonista, Hao, riesce a controllarli, grazie 

al fatto che in una vita precedente era un potente onmyōjƩ 陰陽師,14 conoscitore di sortilegi e 

rituali che gli avevano consentito di utilizzare gli elementi naturali e di rinascere per ben due 

volte in occasione del torneo fra gli sciamani al fine di inseguire la sua ambizione e divenire Re 

degli Sciamani. 

La modalità più semplice che gli sciamani del manga utilizzano per unirsi a uno spirito si 

chiama hǀōƩƧƞƻƻƞƩ 憑依合体, dove ƨǀōƩ è il termine comunemente utilizzato dagli studiosi 

giapponesi per indicare lo stato di possessione da parte di uno spirito,15 mentre gattai indica la 

fusione fra due corpi. Attraverso questa tecnica lo sciamano diviene in grado di utilizzare la 

forza e le conoscenze dello spirito che entra in lui, pur rimanendo sempre cosciente di quanto 

accade. Soprattutto il protagonista per realizzare la fusione con lo spirito spinge fisicamente nel 

ƾǀƺ ơƺƽƻƺ lƞ “ǁƣƽƾiƺƹƣ” hitodama 人魂16 dello spirito stesso (figg. 6, 7). 

Un avanzamento del potere dello sciamano e della sua capacità di agire insieme allo spirito 

porta alla realizzazione dello hyōƩ ᇉᇈᇈ% 憑依 100%, tecnica in cui i pensieri e le sensazioni 

dello sciamano e quelli dello spirito sono in perfetto accordo. In questo modo anche le loro

                                                           

14 Gli ƶƵƴǀōjƩ ƾƺƹƺ Ƹƞƣƾƿƽi Ƣƞƺiƾƿi, ƻƽƞƿiơƞƹƿi Ƣƣll’OƵƴǀōơō 陰陽㐨, lƞ “Viƞ Ƣƣllƺ Ǆin e dello yang”. LiƟƽi, ƤilƸ, 
manga, anime e serie tv – anche molto recenti – hanno reso estremamente nota la figura degli ƶƵƴǀōjƩ, in 

particolar modo quella di Abe no Seimei (921-1005), venerato nello Seimei-jinja di Kyoto, figura che ha ispirato 

anche la costruzione del personaggio di Hao. 
15 Nƣll’ƣƹciclopedia di Manta ƨǀōƩ è definito come: «Fenomeno in cui si viene impossessati da uno spirito» ࠕ憑依

 現象ࠖ. Shaman King, vol. 1: ᇶ9. Pƣƽ ǀƹ’ƞƹƞliƾi ƻiù Ƣƣƿƿƞƨliƞƿƞ Ƣƣllƣ ƤƺƽƸƣ Ƣiࡿࢀ࠿憑ࡾ取࡟霊ࠚういࡻࡦ࠙
possessione nel manga si veda Birgit Staemmler, “IƸƞƨiƹiƹƨ Sƻiƽiƿ Possession: Mixing Traditions and Current 

Trends in the Japanese Manga Shaman King,” in Summoning the Spirits. Possession and Invocation in Contemporary 

Religion, a cura di Andrew Dawson, (London-New York: I.B. Tauris, 2011), 162-178. 
16 Nella tradizione popolare con il termine hitodama, lƣƿƿƣƽƞlƸƣƹƿƣ “ƾƻiƽiƿƺ ǀƸƞƹƺ”, si indica lo spirito di un 

defunto per il quale non sono stati eseguiti tutti i riti adeguati o, più in generale, lo spirito di una persona morta da 

poco. Lo hitodama si manifesta sotto forma di una piccola sfera luminescente, di solito di colore blu. 
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Fig. 6. Versione hitodama dello spirito (Shaman King, vol. 1: 46, dettaglio) 

 

 

Fig. 7. Hyōigattai (Shaman King, vol. 1: 47, dettaglio) 

 

 

Fig. 8. Hyōi 100% (Shaman King, vol. 1: 198, dettaglio) 



 

103 
 

azioni risultano coordinate, come si può notare osservando la rappresentazione grafica (fig. 8), 

e la forza congiunta può essere utilizzata e indirizzata con maggiore efficacia. 

La forza propria a ogni sciamano è chiamata furyoku 巫力, lƣƿƿƣƽƞlƸƣƹƿƣ “Ƥƺƽǅƞ ƾơiƞƸƞƹiơƞ”, 

e deriva dalla forza spirituale di cui lo sciamano è dotato fin dalla nascita. Può essere aumentata  

ƾƺlƺ ƞƿƿƽƞǁƣƽƾƺ ǀƹ’ƣƾƻƣƽiƣƹǅƞ Ƣi Ƹƺƽƿƣ ƣ ƽiƹƞƾơiƿƞ, ƾiƞ iƹ ƾƣƹƾƺ letterale che simbolico.17 Il 

protagonista Yoh, al fine di aumentare la sua forza sciamanica, si reca a Izumo, suo luogo 

Ƣ’ƺƽiƨiƹƣ, Ƣƺǁƣ il ƹƺƹƹƺ ƨli ƾƻiƣƨƞ ơƩƣ l’ǀƹiơƺ ƸƺƢƺ ƻƣƽ ƞǀƸƣƹƿƞƽƣ il furyoku è quello di morire, 

di «gettare via il corpo e di ripulire l’ƞƹiƸƞ.»18 Per riuscire in questo, Yoh trascorrerà sette giorni 

ƣ ƾƣƿƿƣ ƹƺƿƿi ƾƣƹǅƞ ơiƟƺ ƹȅ ƞơƼǀƞ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣi ǀƹƞ ƨƽƺƿƿƞ, ƻƺƽƿƞ Ƣ’accesso allo yomi 黄泉, il 

mondo dei defunti. L’iƹƨƽƣƾƾƺ Ȅ ƽƞƨƨiǀƹƨiƟilƣ ǁiƞ mare e una volta entrati ci si trova immersi nel 

buio più completo che priverà il praticante di ogni suo senso. L’ǀƹiơo senso che resterà attivo 

sarà il furyoku il ơǀi ǁƞlƺƽƣ, ǀƹƞ ǁƺlƿƞ ƽƞƨƨiǀƹƿƞ l’ǀscita e la luce –e quindi la rinascita – risulterà 

accresciuto. 

Il furyoku ơƺƹƾƣƹƿƣ ƞllƺ ƾơiƞƸƞƹƺ Ƣi ƽƣƞliǅǅƞƽƣ ǀƹ’ǀƹiƺƹƣ ơƺƹ lƺ ƾƻiƽiƿƺ ƞƹơƺƽƞ ƻiù ƻƺƿƣƹƿƣ 

ed efficace rispetto allo hyōƩ ᇉᇈᇈ%. Si tratta Ƣƣll’ōƟāƺƶƼƹƼ オ࣮࣮ࣂソࣝ࢘ (indicato anche 

come oversoul): servendosi del suo furyoku lo sciamano può riuscire a introdurre lo spirito in un 

oggetto che che presenta un forte legame con esso e che ne rappresenta simbolicamente la 

forza e le abilità (fig. 9). 

È chiaro che il potere di uno sciamano dipende sempre, oltre che dalla sua forza sciamanica, 

anche dal potere e dalle conoscenze dello spirito con cui agisce. L’ǀƹiƺƹƣ Ƥƽƞ lƞ Ƥƺƽǅƞ Ƣƣllƺ 

sciamano e quella dello spirito (o, in alcuni casi, di più spiriti) non è tuttavia portatrice di 

guarigione, come nelle “tradizioni” sciamaniche. Lo sciamano utilizza il potere che riesce a 

creare e le conoscenze che ottiene per sconfiggere gli altri sciamani, provocandone spesso la 

morte. In alcuni casi il protagonista del manga mette però a disposizione le sue abilità per 

riuscire a pacificare alcuni spiriti e a guidarli verso il raggiungimento della buddhità (jōƟƼƻƺƼ 成

仏), spiegando che il compito di uno sciamano è anche quello di salvare gli spiriti più 

insalvabili.19 

                                                           

17 Nel manga il personaggio che ha il livello di furyoku più alto è Hao che, come già accennato, è morto e rinato due 

volte. 
 .磨くࠖ Shaman King, vol. 6: 78ࢆ捨࡚魂ࢆ肉体ࠕ 18
 .Shaman King , vol 3: 123 ࠖࢁࡔ仕஦ࡢャ࣮マンࢩもࡢ救うࢆい魂࡞ࢀ救わࠕ 19



 

104 
 

 

 

 

 

 

Fig. 9. ŌƟāƺƶƼƹƼ (Shaman King, vol. 4: 66). Yoh fonde lo spirito del samurai nella 

katana che questi possedeva e utilizzava in vita. 
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Quasi tutti gli sciamani che partecipano al torneo discendono da famiglie di sciamani. Si 

comprende quindi che nel mondo descritto dal manga i poteri sciamanici sono trasmessi di 

ƨƣƹƣƽƞǅiƺƹƣ iƹ ƨƣƹƣƽƞǅiƺƹƣ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƞ ƾƿƣƾƾƞ Ƥƞmiglia e che quella di divenire sciamano 

non è né una scelta del singolo né conseguenza della chiamata da parte di uno spirito o di una 

divinità. Con riferimento alla narrazione della figura sciamanica giapponese mi concentrerò 

nella trattazione seguente sul protagonista del manga, Asakura Yoh. 

Yoh decide di partecipare al torneo e vuole diventare Re degli Sciamani per poter avere una 

vita spensierata e potersi dedicare ogni giorno a quello che più gli piace e in diverse occasioni 

rivela il suo amore per la natura e il benessere (kimochi ii 気持ࡕいい) che per lui deriva 

Ƣƞll’iƸƸƣƽƾiƺƹƣ iƹ ƣƾƾƞ. A differenza di molti altri partecipanti al torneo, Yoh è amichevole e 

pacifico, sia con gli umani che con gli spiriti. Inoltre, la correttezza e il rispetto che dimostra in 

ogni fase del torneo contribuiscono a tratteggiarlo come moralmente superiore a tutti gli altri 

partecipanti.  

Yoh discende dalla più importante famiglia sciamanica giapponese e spiega che, poiché il 

numero di sciamani in Giappone sta diminuendo sempre di più, ơ’Ȅ l’usanza di sposarsi tra 

sciamani in modo da garantire il proseguirsi della tradizione. Il nonno materno, Asakura 

Yohmei, che lo ha istruito a Izumo, è un ƶƵƴǀōjƩ, «sciamano rappresentativo del Giappone.»20 

Quando Yoh aveva quattro anni, il nonno gli aveva spiegato che, come conseguenza della 

crescita delle città a discapito degli spazi naturali, sempre più persone si stavano dimenticando 

Ƣƣll’ƣƾiƾƿƣƹǅƞ Ƣƣƨli spiriti. Essi stavano inoltre perdendo coscienza del loro essere parte del ciclo 

della natura, un ciclo che era minacciato dalle loro azioni. L’ǀƹiơƞ ƾƺlǀǅiƺƹƣ è rappresentata in 

ogni tempo dalla comparsa Ƣi ǀƹƞ “ƨǀiƢƞ” ᄬmichishirube 㐨ᑟ), in grado di ripoƽƿƞƽƣ l’ƣƼǀiliƟƽiƺ: 

il Grande Spirito, il Re degli Spiriti. Il ƾǀƺ ƞiǀƿƺ ƞll’ǀƸƞƹiƿǆ è sempre veicolato dal Re degli 

Sciamani che conosce la volontà del Grande Spirito e riesce a ricostruire l’ƞƽƸƺƹiƞ.21 

Nella stessa occasione il nonno gli aveva inoltre illustrato le varie strade che avrebbe potuto 

intraprendere come sciamano (figg. 10, 11). Yoh sarebbe potuto diventare un ƶƵƴǀōjƩ come lui e 

guadagnare soldi offrendo divinazioni a politici e persone ricche, oppure sarebbe potuto andare 

sul monte Osore e studiare con la nonna materna, una itako, apprendendo come richiamare gli 

spiriti da ogni luogo e fondersi con loro (fusione indicata con il termine ƨǀōƩƧƞƻƻƞƩ). O, ancora,

                                                           

20 日本ࡢ代表的ࢩャ࣮マンࠕ陰陽師ࠖ Shaman King , vol. 2: 12. 
21 Shaman King, vol. 2: 10-22. 
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Fig. 10. Le prospettive future di Yoh (Shaman King, vol. 2: 13, dettaglio) 

 

 

 

Fig. 11. Le prospettive future di Yoh (Shaman King, vol. 2: 14, dettaglio) 
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avrebbe potuto seguire il percorso della madre, miko in un jinja 神社 che come Himiko è in 

grado di sentire le voci dei kami e salvare le persone da eventuali calamità. Infine, Yoh sarebbe 

potuto diventare uno shugenja come il padre che può invocare kami e buddha e ottenere da 

questi Ƣiǁƣƽƾi ƟƣƹƣƤiơi. Mƣƹƿƽƣ l’ƶƵƴǀōjƩ, la itako e la miko sono raffigurati rispecchiando le 

rispettive tradizioni, lo shugenja è l’ǀƹiơƺ ƞ ƣƾƾƣƽƣ ƽƞƻƻƽƣƾƣƹƿƞƿƺ iƹ ƸƺƢƺ Ƣƞ ƾǀƨƨƣƽiƽƣ l’ƣƹƿiƿǆ 

del suo potere: di fisico imponente, accompagnato da un altrettanto imponente e intimidatorio 

bodhisattva e in linea, ƼǀiƹƢi, ơƺƹ l’iƸƸƞƨiƹƞƽiƺ Ƣƣƨli ƾơiamani che viene proposto nel manga. 

Tuttavia Yoh non segue le vie già percorse da genitori e nonni, ma costruisce un suo modo 

particolare di essere uno sciamano, senza però renderlo una professione. Nel manga il suo 

essere sciamano, come già anticipato, è finalizzato al torneo per diventare Re degli Sciamani: 

non esegue divinazioni, non convoca spiriti o divinità particolari, non prevede calamità. 

Rappresenta quindi un punto di svolta della figura sciamanica nel Giappone contemporaneo. 

Come lui anche gli altri partecipanti al torneo appaiono come ragazzi comuni, non presentano 

simboli particolari che li portano a essere immediatamente identificati come sciamani. 

Reinventano in qualche modo le rispettive tradizioni di provenienza. 

Un simile processo si può notare anche nella figura della fidanzata di Yoh, Anna la itako.22 

Pur appartenendo alla tradizione delle itako ed essendo stata addestrata dalla nonna di Yoh a 

Osorezan, Anna utilizza le conoscenze e le tecniche che ha appreso in modo assolutamente 

innovativo. Lo strumento principale di cui si serve è il rosario che sfrega fra le mani per creare 

un ritmo di accompagnamento alle formule rituali, come le itako fanno tuttora. Il principale 

rituale che Anna officia è quello del kuchiyose (scritto in katakana: ࢡチࣚセ). La ragazza 

spiega ơƩƣ l’ǀƾƺ Ƣƣl ƽƺƾƞƽiƺ ƣ lƞ ƽƣơiƿƞǅiƺƹƣ Ƣi ƤƺƽƸǀlƣ lƞ ƻƺƽƿƞƹƺ ƞ ƣƹƿƽƞƽƣ iƹ ǀƹƺ ƾƿƞƿƺ Ƣi trance 

durante il quale riesce comunque a mantenere consapevolezza e coscienza di sé. Nella 

successiva invocazione degli spiriti, a differenza delle itako “ƿƽƞƢiǅiƺƹƞli”, lƞ ƾǀƞ ǁƺơƣ ơƞƸƟiƞ, 

come è intuibile dal diverso font che Takei usa per scrivere le sue parole. In uno dei primi 

                                                           

22 Il ơƺƨƹƺƸƣ Ƣi éƹƹƞ Ȅ KǄōǄƞƸƞ, ƾơƽiƿƿƺ ơƺƹ ƨli ƾƿƣƾƾi ơƞƽƞƿƿƣƽi ơƩƣ ơƺƸƻƺƹƨƺƹƺ Oƾƺƽƣǅƞƹ ᄬ恐山). Anna compare 

già nel primo corto scritto da Takei Hiroyuki nel 1997, Itako no Anna (Anna la itakoᄭ, ơƺƹ il Ƽǀƞlƣ l’ƞǀƿƺƽƣ Ʃƞ ǁiƹƿƺ il 
premio Tezuka. Itako no Anna costituisce un capitolo del manga in tre volumi Butsu zone, ƞƹơƩ’ƣƾƾƺ ƻǀƟƟliơƞƿƺ da 

Takei nel 1997. Nel 2004 Anna la itako è diventata anche la mascotte ufficiale della polizia della città di Mutsu, nella 

prefettura di Aomori. http://www.police.pref.aomori.jp/syo/mutu/anna.html (ultimo accesso 28/09/2016). 

http://www.police.pref.aomori.jp/syo/mutu/anna.html
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esempi di questa procedura,23 Anna invoca uno spirito e, afferrandolo con il rosario, lo spinge a 

entrare nel corpo di Yoh, inducendo così uno hǀōƩƧƞƻƻƞƩ. 

Anna può utilizzare il suo rosario anche per legare e bloccare le persone possedute da uno 

spirito, esorcizzare (jōƹƢƩ 除霊) quindi lo spirito in questione ƣ ƸƞƹƢƞƽlƺ ƞll’iƹƤƣƽƹƺ (fig. 12). 

Una pratica del genere non è tuttavia apprezzata dal protagonista, che preferisce cercare di 

salvare lo spirito dandogli la possibilità di raggiungere la buddhità. 
 

 

Fig. 12. Jōrei di Anna (Shaman King, vol. 3: 121, dettaglio) 

 

Analizzando i personaggi giapponesi del manga, e soprattutto il protagonista Yoh, si può 

notare come Takei abbia rimaneggiato la figura sciamanica, creando sciamani che per certi 

versi restano legati alla tradizione Ƣƣll’ƞƽơiƻƣlƞƨƺ,24 distaccandosene però per molti altri aspetti. 

Il risultato è una nuova narrazione di sciamani, più vicini al pubblico dei lettori per età e 

caratteristiche. Nuovi sciamani che risentono anche di altre influenze, in particolare delle 

culture New Age e degli immaginari legati al buddhismo esoterico. 

  

Il caso di Shaman King è un ottimo esempio della strategia di media mix, termine con cui si 

iƹƢiơƞ l’ǀƿiliǅǅƺ ƾiƸǀlƿƞƹƣƺ Ƣi media diversi al fine di creare e diffondere un certo contenuto.25 

                                                           

23 Shaman King, vol. 2: 156-161. È da tener presente che nei rituali di kuchiyose delle itako che operano nel mondo 

materiale ƹƺƹ ǁiƣƹƣ ǁƣiơƺlƞƿƺ lƺ ƾƻiƽiƿƺ ƹƣl ơƺƽƻƺ Ƣi ǀƹ’ƞlƿƽƞ ƻƣƽƾƺƹƞ ƣ lƞ itako non cambia tono nel dar voce alle 

parole dello spirito che ha richiamato in lei. 
24 Nel manga non vi è tuttavia alcun riferimento alle figure sciamaniche delle isole del sud. È invece presente un 

rappresentante degli sciamani ainu. 
25 Per un approfondimento sulla strategia di media mix si rimanda a {tsuka Eiji, Teihon MƶƵƶƧƞƻƞƹƩ ƺƨōƨƩƹƶƵ 

(Teoria del consumo narrativo, edizione definitiva) (TōkǄō: Kadogawa, 2001); Mark Steinberg, AƵƩƴƢ’ƺ MƢơƩƞ MƩƿ: 
Franchising Toys and Characters in Japan (Minneapolis: University of Minnesota Press, 2012). Si veda anche Henry 

Jenkins, Convergence Culture: Where Old and New Media Collide (New York: New York University Press, 2006) 



 

109 
 

Ancora prima che terminasse la serializzazione del manga, 64 episodi sono stati trasposti in 

anime da Mizushima Seiji e sono andati in onda tra il 2001 e il 2006.26 Alla versione anime, che 

come il manga ha avuto grande successo anche al di fuori del Giappone, è legata la vendita di 

DVD e dei CD con le colonne sonore. Inoltre, due episodi del manga sono stati trasposti e 

distribuiti nella forma di CD-dorama, ovvero radiodrammi registrati su supporto CD, con le 

stesse voci dei doppiatori della versione anime.  

Nella rete transmediale si trovano poi diverse pubblicazioni, fra cui due light novel scritte da 

Mitsui Hideki e illustrate da Takei e due guide, sempre illustrate da Takei, con tutte le 

informazioni disponibili sui vari personaggi. Sono stati inoltre prodotti carte da gioco e ben 

tredici videogame. Il merchandising include anche figurine, action figure, peluche, portachiavi, 

costumi e accessori per cosplay, e altri. 

 

Mushishi ࠗ蟲師࠘ 

Mushishi è un seinen manga27 disegnato e scritto da Urushibara Yuki e comparso a puntate sul 

mensile AƣƼƻƞƵūƵ ƺƨīǁƼƵ ǁōkƞƵ tra il 1999 e il 2002 e su Gekkan aƣƼƻƞƵūƵ tra il 2002 e il 2008. 

Entrambe le riviste fanno capo alla ơƞƾƞ ƣƢiƿƽiơƣ KōƢƞƹƾƩƞ, ơƩƣ Ʃƞ ƻƺi ƽƞơơƺlƿƺ i ǁƞƽi ơƞƻiƿƺli Ƣƣl 

manga e li ha pubblicati in dieci tƞƵkōƟƶƵ.28 Nel 2013 Urushibara ha creato due nuovi episodi 

che sono stati poi raccolti nel 2014 in un ƻƞƵkōƟƶƵ intitolato Mushishi Tokubetsu-hen. 

Hihamukage (Volume speciale di Mushishi. L’ombra che divora il sole). Nel 2003 Mushishi è 

stato premiato come miglior manga al Japan Media Arts Festival (BƼƵkƞƠƨō ƴƢơƩƞ ƧƢƩjƼƻƺƼƺƞƩ 

文໬庁メ࢔࢕ࢹ芸術祭), un festival organizzato annualmente dal ƟƼƵkƞƠƨō 文໬庁, 

l’éƨƣƹǅiƞ ƻƣƽ ƨli éƤƤƞƽi Culturali. Nel 2006 ha inoltre vinto il Premio Kōdansha (KōơƞƵƺƨƞ 

manga sƨō 講談社漫画賞) come miglior manga Ƣƣll’ƞƹƹƺ. Nel 2007 sia il manga che la sua 

trasposizione in anime sono stati inseriti ƹƣll’ƣlƣƹơƺ Ƣelle cento ƺƻƣƽƣ Ƣ’ƞƽƿƣ ƸƣƢiƞƿiơƞ ƻiù 

rappresentative del Giappone.29 

                                                           

26 Per un breve riassunto di ogni puntata e per informazioni su staff e cast si veda il sito web ƢƣƢiơƞƿƺ ƞll’anime: 

http://www.tv-tokyo.co.jp/anime/shaman/index.html (ultimo accesso 28/09/2016). 
27 Manga indirizzato principalmente a un pubblico di giovani adulti. 
28 Mushishi è stato tradotto in inglese, italiano, francese, spagnolo e coreano. 
29 In occasione della celebrazione dei primi dieci anni del Japan Media Arts Festival (BƼƵkƞƠƨō mediageijutsusai 文

໬庁メ࢔࢕ࢹ芸術祭), sponsorizzato Ƣƞll’éƨƣƹǅiƞ ƻƣƽ ƨli éƤƤƞƽi Cǀlƿǀƽƞli, Ȅ ƾƿƞƿƺ ƻƽƺƸƺƾƾƞ ǀƹ’iƹƢƞƨiƹƣ ƞl Ƥiƹƣ Ƣi 
stilare la lista delle cento opere ritenute più rappresentative del Giappone (Nihon no mediageijutsu 100 sen日本ࡢ

メ࢔࢕ࢹ芸術 100選ᄭ. éll’iƹƢƞƨiƹƣ Ʃƞƹƹƺ ƽiƾƻƺƾƿƺ 33.884 persone, fra gente comune ed esperti nel mondo 

http://www.tv-tokyo.co.jp/anime/shaman/index.html
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é ƢiƤƤƣƽƣƹǅƞ Ƣƣƨli ƞlƿƽi ơƞƾi Ƣi ƾƿǀƢiƺ ƞƹƞliǅǅƞƿi iƹ Ƽǀƣƾƿƞ ƿƣƾi, l’ƞƸƟiƣƹƿƞǅiƺƹƣ Ƣi Mushishi 

non è urbana: la storia si svolge per lo più in villaggi sperduti fra i monti o lungo le coste, dove la 

presenza preponderante della natura è una costante. Per quanto riguarda la 

contestualizzazione storica, la scrittrice e disegnatrice ha spiegato di aver ambientato il manga 

ƹƣl ƻƣƽiƺƢƺ ƞ ơƞǁƞllƺ Ƥƽƞ l’ƣƻƺơƞ Tokugawa (1600-1868) e il periodo Meiji (1868-1912). éll’iƹƿƣƽƹƺ 

del manga non vi sono però rimandi storici ƣƾƻliơiƿi. Uƹ’ƣơơƣǅiƺƹƣ Ȅ ơƺƾƿiƿǀiƿƞ 

Ƣƞll’ƞƟƟiƨliƞƸƣƹƿƺ Ƣƣl protagonista: a differenza di tutti gli altri personaggi che indossano il 

kimono, infatti, egli adotta uno stile europeo moderno. Utilizza anche utensili di chiara 

provenienza europea, che lasciano presupporre un suo contatto con gli olandesi, unici stranieri 

ufficialmente ammessi in Giappone durante il cosiddetto periodo del sakoku 鎖国. Inoltre, 

sempre differenziandosi dalle altre narrazioni prese in esame, in Mushishi non vi è un 

riferimento diretto ed esplicito ƞƨli “ƾơiƞƸƞƹi”. Tuttavia, come apparirà chiaro nella trattazione 

seguente, nel manga vi sono molti elementi che lo rendono a tutti gli effetti un esempio del 

contemporaneo rimaneggiamento della figura sciamanica. 

Ogni episodio del manga è autoconclusivo e si costruisce attorno alla figura del protagonista, 

Ginko, che viaggia di villaggio in villaggio alla ricerca dei mushi蟲,30 svolgendo il ruolo di 

mushishi 蟲師, ƺǁǁƣƽƺ “Ƹƞƣƾƿƽƺ Ƣƣi mushi”. Già nella prima pagina del primo volume si 

apprende che gli uomini, oltre che con animali e piante, convivono da sempre anche con entità 

non-umane chiamate appunto mushi (fig. 13). Il legame fra uomini, animali, piante e mushi è 

reso visibile fin dalle prime pagine del manga, quando Ginko spiega cosa sono i mushi, in cosa 

differiscono da uomini e piante e in cosa sono invece a loro collegati (fig. 14). Quella che emerge 

chiaramente è una visione della realtà in cui il confine fra il mondo delle entità umane e quello 

abitato dalle entità non-umane è molto nebuloso. La natura, gli uomini e i mushi sembrano 

infatti essere accomunati dalla presenza di una coscienza. 

                                                                                                                                                                                

Ƣƣll’ƞƽƿƣ ƸƣƢiƞƿiơƞ ᄬƞƽƿiƾƿi, ơƽiƿiơi, ƣƢiƿƺƽi, ƣơơ.ᄭ, ơƺƹƿƽiƟǀƣƹƢƺ ơƺƾì ƞlla costruzione di una classifica divisa nelle 

Ƽǀƞƿƿƽƺ ơƞƿƣƨƺƽiƣ Ƣi “éƽƿ”, “EƹƿƣƽƿƞiƹƸƣƹƿ”, “Mƞƹƨƞ” ƣ “éƹiƸƞƿiƺƹ”. 
(https://web.archive.org/web/20120407035953/http://plaza.bunka.go.jp/hundred/hundred.html, ultimo accesso 

28/09/2016). 
30 Il carattere 蟲, ƺlƿƽƣ ƞ ƾiƨƹiƤiơƞƽƣ lƣƿƿƣƽƞlƸƣƹƿƣ “iƹƾƣƿƿi”, “ǁƣƽƸi”, ƻƽƣƾƣƹƿƞ ǀƹ ƾƣơƺƹƢƺ ƾiƨƹiƤiơƞƿƺ. IƹƢiơƞ iƹƤƞƿƿi 
spiriti malvagi e difficilmente controllabili che, una volta entrati in contatto con gli umani, possono generare 

problemi sia a livello fisico che a livello mentale ed emotivo. Per un approfondimento si veda Érick Laurent, 

“Sacrés mushi! Des rites consacrés aux insectes,” Ateliers 30 (2006): 166-191 (disponibile online: 

http://ateliers.revues.org/84); Massimo Raveri, Il pensiero giapponese classico (Torino: Einaudi, 2014), 380-381. 

https://web.archive.org/web/20120407035953/http:/plaza.bunka.go.jp/hundred/hundred.html
http://ateliers.revues.org/84
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Fig. 144. Mushishi, vol. 1: 18-19 

 

Fig. 13. Mushishi, vol. 1: 1 
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Fig. 16. Mushishi, vol. 1: 46-47 

Fig. 155. Mushishi, vol. 2: 10 



 

113 
 

I mushi, conosciuti anche come midorimono ࡾ࡝ࡳもࡢ, “ƣƹƿiƿǆ ǁƣƽƢi”, ƾƺƹƺ ƣƹƿiƿǆ 

primitive, «le entità più vicine alle forme più originarie della vita.»31 Come suggerisce il loro 

nome, si situano in una via di mezzo fra le entità spirituali e i microrganismi e, pur non essendo 

di per sé malvagi, possono creare problemi di varia natura se incontrano gli uomini ed entrano 

nei loro corpi.32 In questi casi entrano in azione i mushishi, che hanno le conoscenze e le 

capacità necessarie a guarire gli uomini e, allo stesso tempo, a liberare i mushi che li affliggono, 

restituendoli alla realtà di cui fanno parte. 

L’ƞƻƻƽƺơơiƺ Ƣƣi mushishi alla guarigione è di tipo olistico: viene posta attenzione su ogni 

ƾiƹƨƺlƞ ơƺƸƻƺƹƣƹƿƣ Ƣƣll’ǀƺƸƺ ƞl Ƥiƹƣ Ƣi ơƞƻiƽƣ ƞ ơƺƾƞ Ȅ lƣƨƞƿƺ il ƻƽƺƟlƣƸƞ ơƩƣ ƾi iƹƿƣƹƢƣ 

risolvere. Una volta compresa la natura del mushi si procede alla terapia vera e propria, con 

modalità che si avvicinano a quelle dellƣ ƨǀƞƽiƨiƺƹi “ƾơiƞƸƞƹiơƩƣ”. 

I mushi assumono varie forme, da quelle di piante e animali (fra cui spicca soprattutto il 

serpente) a quelle di oggetti, a forme immaginarie. In generale i mushi possono esser visti, oltre 

che dai mushishi, anche da alcuni bambini, in quanto in possesso di una sensibilità maggiore 

rispetto agli adulti. Le caratteristiche dei mushi sono di varia natura: ci sono mushi che possono 

far perdere la memoria, mushi che danno forma e realtà a quello che si vede in sogno, mushi che 

mangiano la carta, mushi che mangiano il silenzio o i suoni, mushi che si spostano da un 

Ɵƺǅǅƺlƺ ƞll’ƞlƿƽƺ ƻƺƽƿƞƹƢƺ ơƺƹ ƾȅ Ƹƣƾƾƞƨƨi, … La maggior parte di essi viene tratteggiata nel 

manga con forme simili ai microrganismi trasparenti e in continuo movimento visibili al 

microscopio. 

I mushi traggono forza vitale da una corrente di luce, chiamata kōƴǀƞkƼƺƼjƩ 光脈筋, “filone 

Ƣi lǀơƣ”, che scorre in vene sotterranee e che, oltre a nutrire i mushi, dona nutrimento e vita 

anche alla terra. In alcuni luoghi la presenza di questo filone di luce diviene particolarmente 

visibile: ne sono indizi la natura lussureggiante e un ritmo di riproduzione accelerato sia per 

uomini sia per animali (fig. 15). Lungo il filone di luce scorre il kōkƩ 光酒 (“liƼǀƺƽƣ Ƣi lǀơƣ”), 

definito ƞƹơƩƣ “ƞơƼǀƞ Ƣƣllƞ ǁiƿƞ” ᄬinochi no mizu ࿨ࡢ水), di cui i mushi si servono durante i 

cosiddetti “ƟƞƹơƩƣƿƿi Ƣƣi mushi” ᄬmushi no utage 蟲ࡢ宴). A questi banchetti sono invitati a 

                                                           

31 生࿨ࡢ原生体
そ ࡢ も ࡢ

 .Mushishi,  vol. 1: 20 ࠋࡔ㐩ࡢ近いも࡟
32 Il legame con i concetti (pur vaghi) di kami e di spiriti è evidente. 
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partecipare anche alcuni esseri umani, che, una volta bevuto il kōkƩ, si vedono trasformati in 

mushi (fig. 16). 

I futuri mushishi vedono mushi fin da quando sono piccoli, li attirano con la loro presenza e 

ne vengono circondati. Quella di Ƣiǁƣƹƿƞƽƣ “Ƹƞƣƾƿƽi Ƣi mushi” ƹƺƹ Ȅ ƻƣƽ lƺƽƺ ǀƹƞ ƾơƣlƿƞ, Ƹƞ ǀƹƞ 

necessità. I mushishi non possiedono quindi poteri o abilità particolari, se non quella innata di 

attirare e capire i mushi. Per apprendere le tecniche di controllo dei mushi, i futuri mushishi 

sono istruiti da altri mushishi, che insegnano loro anche come utilizzare determinate erbe per 

preparare medicine che possono tener sotto controllo i mushi.  

Per trovare eventuali pazienti da curare, i mushishi seguono le linee lungo le quali scorre il 

filone di luce (e, quindi, lungo le quali si raggruppano i mushi) e visitano i villaggi costruiti in 

prossimità di queste. I mushishi devono viaggiare continuamente: se si fermassero a lungo nello 

stesso luogo, questo sarebbe infestato dai numerosi mushi inevitabilmente attirati dalla loro 

presenza.  

Un compito fondamentale dei mushishi consiste nel mantenere il perfetto equilibrio fra 

uomini, mushi e natura. La missione del protagonista Ginko, infatti, consiste non solo nel 

mediare fra mushi e uomini per offrire guarigione, ma anche ƹƣll’iƹƾƣƨƹƞƽƣ ƞllƣ ƻƣƽƾƺƹƣ ƞ 

coesistere con i mushi, al fine di creare un equilibrio stabile. La centralità della natura e la 

visione di tutti gli esseri come parte di essa sono evidenti dalle numerose e accurate 

rappresentazioni di ambienti naturali che sovrastano e raccolgono in sé la figura umana. In un 

caso in particolare si vede raffigurata la potenzialità di una tale coesistenza armoniosa fra 

uomini, mushi ed elementi naturali: Ginko è infatti in grado di entrare in contatto diretto con 

dei mushi particolari che vivono in determinate montagne.33 Questi mushi ricoprono il vasto 

territorio montuoso, ƾơƺƽƽƣƹƢƺ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣi ƿǀƿƿƣ lƣ ƻiƞƹƿƣ ơƩƣ vi crescono. Non appena il 

mushishi appoggia le mani al suolo e accetta che i mushi entrino in lui, può viaggiare con loro 

attraverso il mondo vegetale, scandagliando le percezioni di ogni pianta e ottenendo le 

informazioni di cui ha bisogno (figg. 17, 18). 

Ginko si presenta come un personaggio “ƞlƿƽƺ”: non solo il suo abbigliamento si differenzia 

notevolmente da quello delle persone che incontra nei suoi viaggi, ma anche il suo aspetto

                                                           

33 In Mushishi le montagne sono elementi naturali importanti e formano nodi nella retƣ ơƽƣƞƿƞ Ƣƞl “Ƥlǀƾƾƺ Ƣi lǀơƣ”. 
Iƹ Ƽǀƣƾƿƺ ǁi Ȅ ǀƹ ơƩiƞƽƺ ƽiƸƞƹƢƺ ƞll’iƸƻƺƽƿƞƹǅƞ ƣ ƞi ƾiƨƹiƤiơƞƿi ơƩƣ lƣ Ƣiǁƣƽƾƣ ƿƽƞƢiǅiƺƹi ƽƣliƨiƺƾƣ ƨiƞƻƻƺƹƣƾi 
attribuiscono alle montagne. 
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Fig. 17. Mushishi, vol. 2: 13 

 

 

 

Fig. 18. Mushishi, vol. 2: 14-15 
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fisico lo rende differente. Così come la sua maestra, Ginko ha un solo occhio e capelli 

bianchissimi nonostante la giovane età. Il suo ruolo di mushishi è quindi immediatamente 

riconoscibile: basta considerare le pagine in cui è rappresentato il suo arrivo in un nuovo 

villaggio per percepire la curiosità e la sottile diffidenza con cui viene osservato e accolto. 

Come si evince dalla breve trattazione precedente, nel manga ci sono molti elementi che 

suggeriscono un rimaneggiamento e una narrazione della figura sciamanica. I mushishi, come 

gli sciamani, sono mediatori fra uomini ed entità molto vicine a quelle spirituali. Questa 

mediazione è portatrice di conoscenza e guarigione e mira alla costruzione di relazioni 

equilibrate fra tutte le entità che fanno parte della natura. I mushishi, “Ƹƞƾƿƣƽƾ ƺƤ ƸǀƾƩi” ơƺƸƣ 

vengono identificati nella traduzione inglese del manga, appaiono quindi molto simili ai 

“Ƹƞƾƿƣƽ ƺƤ ƾƻiƽiƿƾ”,34 ovvero gli sciamani secondo l’ƣƾƻƽƣƾƾiƺƹƣ ơƩƣ ƻƽƺƻƺƹƣ Lƣǂiƾ ƤƞơƣƹƢƺ 

ƞƤƤiƢƞƸƣƹƿƺ ƞll’ƣtimologia del termine tunguso. 
  

Anche Mushishi è stato oggetto di una strategia di media mix che ne dimostra la rilevanza e il 

successo. Il manga ha infatti ispirato un anime omonimo, in due stagioni, diretto da Nagahama 

Hiroshi. La prima stagione è composta da ventisei episodi tratti da altrettanti capitoli dei primi 

sei volumi del manga. I primi venti episodi sono stati mandati in onda da varie emittenti 

televisive tra il 2005 e il 2006,35 mentre gli ultimi sei sono stati pubblicati in dvd. Il consenso 

riscontrato è stato tale che nel 2006 anche gli ultimi sei episodi sono stati trasmessi ƞll’iƹƿƣrno 

di un programma speciale sul canale satellitare della Fuji Television. Il successo della serie si è 

aơơƺƸƻƞƨƹƞƿƺ ƞl ƾǀơơƣƾƾƺ Ƣƣllƞ ơƞƹǅƺƹƣ Ƣi ƞƻƣƽƿǀƽƞ: “TƩƣ Sƺƽƣ Fƣƣƿ Sƺƹƨ” Ƣƣl ơƞƹƿƞǀƿƺƽƣ 

scozzese Ally Kerr. 

Nel 2006, alla Tokyo International Anime Fair (Tōkǀō kƶkƼƺƞƩ ƞƵƩƴƢƣƢƞ 東京国際ࢽ࢔メフ

 ,ビࣞࢸMushishi è stato premiato come miglior anime ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƞ categoria terebi ,(࢔࢙

“ƿƣlƣǁiƾiƺƹƣ”. Nƣllƞ ƾƿƣƾƾƞ ƺơơƞƾiƺƹƣ il Ƣiƽƣƿƿƺƽƣ ƞƽƿiƾƿiơƺ Ƣƣll’anime Waki Takeshi ha ricevuto un 

premio come miglior direttore artistico. 

Nel 2014 è stato trasposto in anime anche lo speciale Mushishi Tokubetsu-hen. Hihamukage. 

Nello stesso anno è andata in onda la seconda stagione (Mushishi. ZƶkƼƺƨō, Mushishi. I capitoli 

                                                           

34 Ioan M Lewis, Ecstatic Religion: A Study of Shamanism and Spirit Possession (London-New York: Routledge, 2003), 

xviii. 
35 Per un elenco degli episodi trasmessi da Fuji TV, con relativa data di messa in onda e breve riassunto, si veda 

http://www.fujitv.co.jp/b_hp/mushishi/backnumber/list.html (ultimo accesso 28/09/2016). 

http://www.fujitv.co.jp/b_hp/mushishi/backnumber/list.html
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successivi) con venti episodi tratti dagli ultimi quattro volumi del manga e con una nuova 

canzone di apertura: “SƩiǁƣƽ” Ƣƣllƞ ơƞƹƿƞǀƿƽiơƣ iƹƨlƣƾƣ LǀơǄ Rƺƾƣ. L’ǀlƿiƸƺ episodio della 

seconda serie è stato proiettato in alcune sale cinematografiche del Paese il 16 maggio 2015.36 

Alla trasposizione in anime è legata la vendita dei DVD della serie, dei CD con le colonne 

sonore e di action figure del protagonista.37 Nagahama Hiroshi è inoltre il produttore, nel 2008, 

di un videogame per console, intitolato Mushishi Amefurusato.38 Lo stesso regista ha infine 

adattato sei episodi del manga/anime in altrettante performance di lettura teatrale (definite 

yomibutai 詠舞台), andate in scena a Tokyo tra il 19 e il 29 marzo 2015.39 

Un ulteriore nodo nella rete transmediale di Mushishi è rappresentato dalla trasposizione 

cinematografica del manga, diretta da {tomo Katsuhiro – regista noto per Akira (1988) – e 

presentata nel ᇴᇲᇲ6 Ƣǀƽƞƹƿƣ lƞ 6ᇵ° Mƺƾƿƽƞ Iƹƿƣƽƹƞǅiƺƹƞlƣ Ƣ’éƽƿƣ CiƹƣƸƞƿƺƨƽƞƤiơƞ Ƣi Vƣƹƣǅiƞ. 

 

Teizokurei Daydream ࠗ低俗霊 DAYDREAM࠘ 

Teizokurei Daydream è un seinen manga scritto da Okuse Saki40 e disegnato da Meguro Sankichi 

tra il 2001 e il 2008. Il manga si compone di 18 capitoli raccolti in 10 tƞƵkōƟƶƵ pubblicati dalla 

casa editrice Kadogawa.41 

Le vicende narrate hanno luogo nella Tokyo contemporanea. Protagonista del manga è la 

diciannovenne Saiki Misaki che lavora part-time come mistress in un club sadomaso di 

Roppongi e part-time come scrittrice per una rivista porno. Questi impieghi giocano tuttavia un 

ruolo marginale nel manga che si concentra su un altro lavoro di Misaki, quello di medium 

                                                           

36 éll’ƣƻiƾƺƢiƺ Ȅ ƢƣƢiơƞƿƺ il ƾiƿƺ web http://www.mushishi-anime.com/ (ultimo accesso 28/09/2016), dove si 

possono comunque trovare informazioni anche sugli altri episodi della seconda stagione e, fra le altre cose, 

scaricare immagini tratte Ƣƞll’anime da usare come sfondo per pc, iPhone e smartphone con sistema operativo 

Android. 
37 Il merchandising lƣƨƞƿƺ ƞll’anime è presentato sulla pagina web creata per pubblicizzare la messa in onda degli 

ultimi sei episodi della prima stagione:  http://www.marv.jp/special/mushishi/www/product/index.html. Le action 

figure si possono acquistare anche attraverso il sito web del produttore:  http://www.medicomtoy.co.jp/search/蟲

師/ (ultimo accesso 28/09/2016). 
38 http://www.marv.jp/special/game/ds/mushishi/ (ultimo accesso 28/09/2016). 
39 http://mushishi-yomibutai.com/index.html (ultimo accesso 28/09/2016). 
40 Teizokurei Daydream è uno spin-off del manga Teizokureigari (1986-1988), opera dello stesso Okuse. 
41 Si veda il sito della casa editrice (www.kadokawa.co.jp, 28/09/2016) per una breve presentazione di ogni volume. 

Teizokurei Daydream è stato tradotto in italiano, inglese, spagnolo e coreano. 

http://www.mushishi-anime.com/
http://www.marv.jp/special/mushishi/www/product/index.html
http://www.medicomtoy.co.jp/search/%E8%9F%B2%E5%B8%AB/
http://www.medicomtoy.co.jp/search/%E8%9F%B2%E5%B8%AB/
http://www.marv.jp/special/game/ds/mushishi/
http://mushishi-yomibutai.com/index.html
http://www.kadokawa.co.jp/
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(kuchiyoseya 口寄せ屋).42 Nella presentazione del manga ƾǀll’ƞlƣƿƿƞ Ƣƣllƞ ƾƺǁƽƞơƺƻƣƽƿƞ del 

primo volume si legge: 

Iƹ Ƽǀƣƾƿƺ ƸƺƹƢƺ ơi ƾƺƹƺ Ƣǀƣ ƸƺƢi Ƣi ǁƣƢƣƽƣ. Cƺƹ ƨli “ƺơơƩi” Ƣƣi ǁiǁi e con quelli dei morti. 

Raramente ci sono persone che riescono ad andare e venire liberamente da questi due 

mondi.  

Fra essi la giovane Saiki Misaki.  

Lei vede cƺƹ ƨli “ƺơơƩi” ǀƹ ƞlƿƽƺ ƸƺƹƢƺ ơƩƣ ƹƺi ƹƺƹ ơƺƹƺƾơiƞƸƺ ƣ ƹƣ ƻƞƽlƞ ƞƿƿƽƞǁƣƽƾƺ lƞ 
“Ɵƺơơƞ”. 
Le persone come lei sono chiamate kuchiyoseya.43 

 

 

La ragazza è infatti chiamata a collaborare con un organo amministrativo denominato 

Tōkǀō-to seikatsu taisaku-ka 東京都生活対策課  ᄬlƣƿƿƣƽƞlƸƣƹƿƣ “Ƣiǁiƾiƺƹƣ Ƣƣll’ƞƽƣƞ 

metropolitana di Tokyo per i provvedimenti sulla vita”ᄭ che si occupa della risoluzione di casi 

che hanno a che fare con presenze di spiriti e fenomeni paranormali. In particolare Misaki 

viene ingaggiata per risolvere casi di suicidi e per liberare appartamenti che si ritengono essere 

infestati dagli spiriti, soprattutto spiriti di persone che si sono uccise o che sono state spinte al 

suicidio al loro interno. La sua abilità è, come già accennato, quella di vedere gli spiriti e di dare 

letteralmente voce ai loro problemi e alle loro richieste per riuscire infine a donare loro la 

libertà. Misaki riesce a capire cosa preoccupa gli spiriti e cosa li tiene ancorati fra gli uomini e si 

adopera per aiutarli a rompere i legami e a ƽƞƨƨiǀƹƨƣƽƣ l’ƞlƿƽƺ ƸƺƹƢƺ. 

Nel primo caso che la vede protagonista, ad esempio, le basta entrare nella stanza in cui si è 

impiccato un ragazzo per sentire le sue parole. Una volta trovato colui che lo ha spinto a quel 

gesto estremo, Misaki si prepara per il ƽiƿǀƞlƣ: ƹƣllƞ ƾƿƞƹǅƞ ƹƺƹ ơ’Ȅ ƻiù il ơƞƢƞǁƣƽƣ ƣ ǁƣƹƨƺƹƺ 

accese quattro candele. La ragazza lascia quindi che lo spirito entri in lei e parli attraverso la sua 

voce, come viene indicato dal cambiamento del font utilizzato Ƣƞll’ƞǀƿƺƽƣ e dal fatto che gli 

occhi di Misaki non vengono più tratteggiati, a suggerire che la sua visione è rivolta verso un 

                                                           

42 Nonostante i riferimenti alle professioni di Misaki, nel manga l’ƣlƣƸƣƹƿƺ Ƣƣll’ƣƽƺƿiƾƸƺ ƹƺƹ Ȅ ƻƽƣƻƺƹƢƣƽƞƹƿƣ ƣƢ Ȅ 
legato soprattutƿƺ ƞ Ƣiƾƞǁǁƣƹƿǀƽƣ ơƺƸiơƩƣ. Cƣƹƿƽƞli ƾƺƹƺ iƹǁƣơƣ i ƿƣƸi Ƣƣl ƾǀiơiƢiƺ, Ƣƣll’ƺƸiơiƢiƺ ƣ Ƣƣllƞ ǁiƺlƣƹǅƞ Ƣi 
vario tipo, dal bullismo alle violenze carnali. Il risultato è un manga dai toni decisamente cupi. 
43 こࡢ世界ࡣ࡟஧つࡢ見方ࡀあࡲࡾすࠋ生者࡜死者ࠗࡢ目࡛࠘すࠋ稀ࠊ࡟こࡢ஧つࡢ世界ࢆ自由࡟

行ࡁ来࡛ࡿࡁ者ࡀいࡲすࠋ 

そࡢ内ࡢ一人ࡢᑠ娘ࡀ催樹深ᑠ姫࡛すࠋ彼女ࡣ私ࡢࡕࡓ知࡞ࡽいࠊもう一つࡢ世界ࠗࠊࢆ目࡛࠘

見࡚ࠗ口࡛࠘伝え࡚くࡲࢀすࠋ 

そ࡞ࢇ彼女ࡼࡢう࡞者ࠊࢆ人々ࡣ口寄せ屋㸦くࡼࡕせや㸧࡜࿧ࡲࡧすࠋTeizokurei Daydream, vol. 1, 

aletta di sovracoperta. 



 

119 
 

altro mondo (fig. 19). Dopo aver lasciato la parola allo spirito, la ragazza interviene attivamente 

interrogandolo e pacificandolo. La fine (e il successo) del rituale è segnata da una raffica di 

vento che fa sparire lo spirito e spegne le candele. 

Nei suoi rituali di purificazione Misaki si serve spesso di uno spirito protettore, Kinui, che 

porta sempre con sé e che ha la forma di una corda, costituita in parte dai capelli di sua madre. 

Kinui ha vita propria e si mette in movimento se richiesto da Misaki o se percepisce che la 

ragazza è in pericolo (fig. 20). Uƹ’ǀlƿƣƽiƺƽƣ ƻƞƽƿiơƺlƞƽiƿǆ Ƣi Miƾƞki ƾƿƞ ƹƣl ƾǀƺ ƣƾƾƣƽƣ ƞlƟiƹa, 

elemento che la pone immediatamente in una posizione di alterità. 

Al contrario, nel nono episodio del manga, ơƺƹƿƣƹǀƿƺ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣl Ƽǀƞƽƿƺ ǁƺlǀƸƣ, a 

fungere da kuchiyoseya non è Misaki ma un altro personaggio. Questi non accoglie gli spiriti 

entro sé, ma li induce a prendere possesso del corpo di una ragazza che funge passivamente da 

medium. Prima che il rituale abbia inizio alla ragazza viene iniettata una sostanza particolare 

per rendere i suoi sensi più acuti e per proteggerla mantenendola legata al mondo dei vivi. Le 

viene inoltre spiegato di trasmettere semplicemente le parole degli spiriti, senza interferire e 

intromettersi nel loro racconto, secondo una modalità estranea alla protagonista del manga. 

Anche con riferimento a Teizokurei Daydream si può osservare una strategia di media mix 

simile a quella analizzata nei casi di Shaman King e di Mushishi. Nel 2004 quattro capitoli del 

manga sono stati, infatti, trasposti in OVA44 ed esiste una versione radiodramma del manga, 

disponibile anche in CD. 

 

La ripresa e narrazione della figura sciamanica nei manga non si limita tuttavia ai casi qui 

presi in esame. Sono infatti molte le serie che richiamano lo stesso tema, nonostante spesso non 

vi sia un riferimento diretto che porti a identificare un personaggiƺ ơƺƸƣ “ƾơiƞƸƞƹƺ”. Iƹ 

generale la presenza di elementi che derivano dal bacino di immaginari e conoscenze sul 

ƸƺƹƢƺ ƾơiƞƸƞƹiơƺ ơƺƾƿiƿǀiƾơƣ ƻiù ơƩƣ ƞlƿƽƺ ǀƹƺ ƾƤƺƹƢƺ ƾǀl Ƽǀƞlƣ l’ƞǅiƺƹƣ Ƣƣƾơƽiƿƿƞ Ƣƞl manga 

avviene, e contribuisce a incuriosire e attirare il lettore. La possessione da parte di spiriti, la 

capacità di comunicare con entità non-umane e/o di controllarle, il potere di viaggiare fra 

                                                           

44 OVA Ȅ l’ƞơƽƺƹiƸƺ Ƣi ƶƹƩjƩƵƞƹƼ ƟƩơƢƶ ƞƵƩƴēƺƨƶƵ オ࣭ࣜࣝࢼࢪビࢹオ࣭ࢽ࢔メ࣮ࣙࢩン (Original Video 

Animation). Denomina anime realizzati specificatamente per il mercato domestico, senza che siano quindi 

trasmessi in tv o nelle sale cinematografiche. Nel caso di Teizokurei Daydream gli episodi sono stati poi trasmessi 

dal canale digitale BS11 nel 2008 (http://www.bs11.jp/anime/214/, 28/09/2016). 

http://www.bs11.jp/anime/214/
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ƸƺƹƢi ƾƺƹƺ ƞlơǀƹi Ƣƣi ơƺƸƻƺƹƣƹƿi Ƣi ơǀi ƾi ƾƣƽǁƺƹƺ ƨli ƞƽƿiƾƿi ƻƣƽ ƽƣƹƢƣƽƣ ƻiù Ƣƣƹƾƞ l’ƞƿƸƺƾƤƣƽƞ 

del loro manga. 

 

 

Fig. 19. Kuchiyose di Misaki (Teizokurei Daydream, vol. 1: 47, dettaglio) 

 

 

Fig.20. Misaki lotta con uno spirito utilizzando Kinui (Teizokurei Daydream, vol. 2: 111) 
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4C. 

Narrazioni di sciamani in arte: Miko no inori, Kumano, Rei-okuri 

 
 

In multi-ethnic and multi-religious societies we can expect greater 

diversity and individualism. In other words, whenever an 

environment develops needs, we can expect the emergence of a new 

shaman and it is the individual shaman who translates the sacred 

into the secular in a language s/he creates along the way.  
 

Ruth-Inge Heinze1 

 
 
 

Mariko Mori2 Ȅ ǀƹ’ƞƽƿiƾƿƞ ƨiƞƻƻƺƹƣƾƣ che divide vita e lavoro fra Tokyo, New York e Londra. La 

sua produzione comprende fotografie, video, installazioni multimediali, performance e sculture, 

opere che sono state esposte in tutto il mondo. Ha inoltre ricevuto premi e riconoscimenti fra 

cui lƞ Mƣƹǅiƺƹƣ Ƣ’Oƹƺƽƣ ƞllƞ ᇶᇹa Biennale di Venezia del 1997 e il “PƽƣƸiƺ annuale per artisti e 

ƾƿǀƢiƺƾi ƹƣl ơƞƸƻƺ Ƣƣll’ƞƽƿƣ ƨiƞƻƻƺƹƣƾƣ ơontemporanea”, attribuitole dalla Japan Cultural Arts 

Foundation nel 2001. 

La narrazione della figura sciamanica nelle opere di Mori avviene in due fasi. La prima ha 

inizio nel 1996, anno che ha segnato una svolta nella produzione Ƣƣll’ƞƽƿiƾƿƞ: Mori ha scelto 

infatti di abbandonare temi mondani3 per iniziare a dedicarsi a tematiche spirituali. Nelle opere 

di questa fase l’iƸƸƞƨiƹƣ Ƣƣll’ƞƽƿiƾƿƞ appare come protagonista della narrazione, una 

narrazione che si riallaccia alle ƿƽƞƢiǅiƺƹi ƟǀƢƢƩiƾƿƣ ƣ ƾƩiƹƿō ơƩƣ Mƺƽi ƽiơƣƽơƞ ƣ ƾƿǀƢiƞ in questo 

periodo. Tale svolta verso la spiritualità è stata influenzata soprattutto Ƣƞ ǀƹ’ƣƾƻƣƽiƣƹǅƞ Ƣi 

Ƹƺƽƿƣ ƣ ƽiƹƞƾơiƿƞ Ƣi ơǀi l’ƞƽƿiƾƿƞ ƻƞƽlƞ in interviste e in alcuni cataloghi delle sue esposizioni e 

che richiama i racconti dei riti di iniziazione sciamanici in diversi contesti culturali:  

I was inspired by an event that I experienced as death. Rather, my consciousness 

programmed me to die, so to speak. First, I found my vision was changing. Then, all my 

                                                           

1 Ruth-Inge Heinze, Shamans of the 20th Century (New York: Irvington Publishers, 1991), 17. 
2 Dƞl ƸƺƸƣƹƿƺ ơƩƣ l’ƞƽƿiƾƿƞ Ȅ ƻiù ƹƺƿƞ ƞ liǁƣllƺ iƹƿƣƽƹƞǅiƺƹƞlƣ ơƺƸƣ Mƞƽikƺ Mƺƽi, ơƺƹ il ƹƺƸƣ ơƩƣ ƻƽƣơƣƢƣ il 
ơƺƨƹƺƸƣ, Ʃƺ ƾơƣlƿƺ Ƣi ƞƢƺƿƿƞƽƣ Ƽǀƣƾƿƺ ƾƿilƣ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƞ Ƹiƞ ƿƽƞƿƿƞǅiƺƹƣ. 
3 Le opere dei suoi primi anni di attività, dal 1994 al 1996, sono fotografie che riprendono Mori stessa in abiti da lei 

Ƣiƾƣƨƹƞƿi ơƩƣ lƣ Ƣƞƹƹƺ l’ƞƾƻƣƿƿƺ ƞ ǁƺlƿƣ Ƣi ǀƹ cyborg, altre di una guerriera spaziale, altre ancora di una figura che 

sembra fuoriuscita da un manga. L’ƞƸƟiƣƹƿƞǅione è quella della metropoli di Tokyo, con i luoghi emblema della 

vita quotidiana: la metropolitana, le sale di videogiochi, gli uffici, i love hotel ƣ i Ƽǀƞƽƿiƣƽi ƞ lǀơi ƽƺƾƾƣ. L’ƞƽƿiƾƿƞ ha 

spiegato di aver concepito queste opere come riflessione sul contrasto fra la realtà e la non-realtà. 
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memories, from the present back to my birth, came to me. I even remembered the time 

before my birth. And everything turned black. I was conscious that I was in darkness for a 

time – five or six hours, perhaps. It took a long time to recover my consciousness. I 

struggled hard, for my desire to live was strong. I saw myself struggling and I knew the 

moment when I returned. The moment of return was a state of total blankness or 

nothingness. The first thing I remembered was the fact that I was a living being. In other 

words, the consciousness of being alive recorded first. Then, I gradually remembered that I 

was not merely a living being, but a life with some meaning. A long time elapsed before I 

finally remembered that I was a human being. I felt as if I had been reborn in my 

consciousness, as though I had become a different being. After this experience, I constantly 

asked myself what this experience had been, and I came to understand death not through 

a consciousness of the other world but that of this world.4 
 

 

La seconda fase nella ripresa e presentazione di temi sciamanici raccoglie la produzione di 

Mori a partire dai primi anni del XXI secolo, ƼǀƞƹƢƺ l’ƞƽƿiƾƿƞ ƻƽiǁƞ lƣ ƾǀƣ ƺƻƣƽƣ Ƣƣllƞ 

componente umana e le rende sculture dalle forme geometriche, influenzate e ispirate ai suoi 

studi di astrofisica e archeologia. In occasione di alcune mostre ed esibizioni, la figura umana 

viene poi inserita ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣll’iƹstallazione: Mori esegue infatti performance simili a rituali 

attorno alle sue opere scultoree, arricchendole di significati. 

I lavori di Mariko Mori sono fortemente iƹƿƣƽơƺƹƹƣƾƾi: ƿƽƞ l’ǀƹƺ ƣ ƨli ƞlƿƽi ǁi Ȅ ǀƹƞ continua 

ripresa di temi, materiali, motivi, personaggi e intenti. Una caratteristica che rimane costante e 

che lega fra loro tutte le opere Ƣi Mƺƽi Ȅ l’ƞƸƻiƺ ǀƿiliǅǅƺ Ƣƣllƣ ƿƣơƹƺlƺƨiƣ ƻiù ƞǁƞƹǅƞƿƣ5 che Mori 

impiega per raggiungere l’ƺƟiƣƿƿiǁƺ ơƞƽƢiƹƣ Ƣi tutta la sua produzione: rivitalizzare la 

ơƺƹƹƣƾƾiƺƹƣ Ƥƽƞ l’ǀƺƸƺ e la natura.6 La riflessione sulla natura e sulla connessione di tutti gli 

uomini a essa si lega ƞƹơƩƣ, Ƣƞ ǀƹ lƞƿƺ, ƞll’iƹƿƣƽƣƾƾƣ ơƩƣ Mƺƽi ƸƞƹiƤƣƾƿƞ ƻƣƽ lƣ ƿƽƞƢiǅiƺƹi 

ƽƣliƨiƺƾƣ ƣ ƾƻiƽiƿǀƞli ƨiƞƻƻƺƹƣƾi ƣ, Ƣƞll’ƞlƿƽƺ, ƞllƣ ƾǀƣ ƽiơƣƽơƩƣ ƻiù ƽƣơƣƹƿi ƾǀll’ƣƽƞ ƹƣƺliƿiơƞ, ơƺƸƣ 

si vedrà nelle pagine seguenti. 

                                                           

4 Vicky Hayward (a cura di), Mariko Mori: Oneness (Ostfildern: Hatje Cantz Verlag, 2007), pagine non numerate. 
5 L’interesse per la tecnologia di Mariko Mori risente Ƣƞll’iƹƤlǀƣƹǅƞ del padre, Mori Kei, che è stato professore al 

DiƻƞƽƿiƸƣƹƿƺ Ƣi Sơiƣƹǅƣ ƣ Iƹƨƣƨƹƣƽiƞ Ƣƣll’Uƹiǁƣƽƾiƿǆ Kƣiƺ ƣƢ Ȅ ƹƺƿƺ ƻƣƽ ƞǁƣƽ iƹǁƣƹƿƞƿƺ ǀƹ ƾiƾƿƣƸƞ Ƣi illǀƸiƹƞǅiƺƹƣ 
solare chiamato Himawari, letteralmente “ƨiƽƞƾƺlƣ”, Ƣiƾƻƺƾiƿiǁƺ ơƩƣ Mƞƽikƺ Mƺƽi ƾƿƣƾƾƞ ǀƿiliǅǅƞ iƹ ƞlơǀƹƣ ƾǀƣ ƺƻƣƽƣ. 
Dettagli sul progetto e sui suoi utilizzi sono consultabili al sito http://www.himawari-net.co.jp/index.html (ultimo 

accesso 28/09/2016). 
6 Questo pensiero si rivela in modo esplicito soprattutto nelle opere più recenti e viene esplicitato, ad esempio, nel 

corso di un’iƹƿƣƽǁiƾƿƞ ƻƣƽ il ƾiƿƺ “Artnet News” di cui è possibile prendere visione ƞll’iƹƢiƽiǅǅƺ 
https://news.artnet.com/art-world/an-interview-with-japanese-artist-mariko-mori-55270 (ultimo accesso 

28/09/2016). 

http://www.himawari-net.co.jp/index.html
https://news.artnet.com/art-world/an-interview-with-japanese-artist-mariko-mori-55270
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Osservando la sua produzione, come sarà chiaro nella trattazione seguente, risalta il 

percorso che Mori intraprende alla ricerca di risposte al bisogno di spiritualità: da motivi iper-

Ƥǀƿǀƽiƾƿiơi ƞ ƿƣƸi ƿƽƞƢiǅiƺƹƞli ƟǀƢƢƩiƾƿi ƣ ƾƩiƹƿō ƣ, iƹ ǀƹ ǀlƿiƸƺ ƸƺƸƣƹƿƺ, Ƣƞ Ƽǀƣƾƿi ƞ ƣlƣƸƣƹƿi 

della preistoria, soprattutto giapponese.7 L’ƞƽƿiƾƿƞ ƾi Ƹǀƺǁƣ ƼǀiƹƢi ƿƽƞ ǀƹ Ƥǀƿǀƽƺ iƸƸƞƨiƹƞƿƺ, ǀƹ 

presente di cui isola e mostra ƾƺlƺ ƞlơǀƹƣ ơƞƽƞƿƿƣƽiƾƿiơƩƣ Ƣƣllƞ ƾƻiƽiƿǀƞliƿǆ ƻiù “ƿƽƞƢiǅiƺƹƞlƣ” ƣ ǀƹ 

passato lontano, a sua volta immobilizzato e fortemente idealizzato. 

Mori dichiara che quello che rappresenta nelle sue opere è realtà, è ciò che lei ha vissuto, ciò 

che si auspica si manifesti, indicando così allo spettatore la prospettiva da utilizzare per capire 

la sua produzione: «I think my work is misread sometimes. People think I'm creating a fantasy 

world to escape from reality. But I believe that a synthetic world has its own reality and 

consciousness – iƿ’ƾ ǂƩƞƿ Ǆƺǀ ƣǃƻƣƽiƣƹơƣ, ǂƩƞƿ Ǆƺǀ Ƥƣƣl, ǂƩƞƿ you dream».8 

 

Miko no inori ࠗ巫女ࡢ祈࠘ࡾ 

Miko no inori. Link of the moon 巫女ࡢ祈ࠋࡾリンク࣭オブ࣭ザ࣭ム࣮ン è una video 

installazione del 1996,9 presentata da Mori come «the first work I made after the transition from 

earthly to heavenly themes. I was undergoing an important spiritual transformation.»10 

L’iƹƾƿƞllƞǅiƺƹƣ ơƺƹƾiƾƿƣ in cinque schermi11 che mostrano simultaneamente un video della 

durata di circa tre minuti intitolato Miko no inori, noto anche con la traduzione inglese The 

Shaman-ƧƩƹƳ’ƺ PƹƞyƢƹ. È interessante che la stessa Mori abbia scelto di rendere il termine 

giapponese miko ơƺƹ l’iƹƨlƣƾƣ shaman-girl, creando e saldando quindi un collegamento di 

significati e significanti. 

La performance oggetto dƣl ǁiƢƣƺ Ȅ ƾƿƞƿƞ ƽƣƞliǅǅƞƿƞ ƣ ƽiƻƽƣƾƞ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣll’éƣƽƺƻƺƽƿƺ 

Internazionale del Kansai, progettato da Renzo Piano e realizzƞƿƺ ƿƽƞ il ᇳᇻᇺᇹ ƣ il ᇳᇻᇻᇶ ƾǀ ǀƹ’iƾƺlƞ 

                                                           

7 éƹơƩƣ iƹ Ƽǀƣƾƿ’ǀlƿiƸƞ Ƥƞƾƣ, ƿǀƿƿƞǁiƞ, Mƺƽi ơƺƹƿiƹǀƞ ƞ ƿƽƞơơiƞƽƣ ơƺƹƹƣƾƾiƺƹi ơƺƹ le tradizioni buddhiste. 
8 Dƞ ǀƹ’iƹƿƣƽǁiƾƿƞ ơiƿƞƿƞ iƹ JƺƹƞƿƩƞƹ Wƞlliƾ, “TƩƣ PƞƽƞƢƺǃ ƺƤ Mƞƽikƺ Mƺƽi'ƾ WƺƸƣƹ iƹ Pƺƾƿ-Bubble Japan: Office 

Ladies, Schoolgirls, and Video-Vixens,” Woman's Art Journal 29, no. 1 (2008): 5. 
9 La produzione è della Galleria Koyanagi di Tokyo e della Galerie Emmanuel Perrotin di Parigi.  
10 Hayward, Mariko Mori: Oneness, pagine non numerate. 
11 La presenza di un numero così elevato di schermi aiuta lo spettatore a sentirsi parte del rituale mostrato dal video, 

il cui effetto viene così amplificato. In alcune esposizioni, tuttavia, il video Miko no inori è mostrato in un loop di 

circa mezzora su un solo schermo. 
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ƞƽƿiƤiơiƞlƣ ƞƻƻƺƾiƿƞƸƣƹƿƣ ơƺƾƿƽǀiƿƞ ƹƣllƞ Ɵƞiƞ Ƣi {ƾƞkƞ. Lƞ ƾơƣlƿƞ Ƣi Ƽǀƣƾƿƺ ƹƺƹlǀƺƨƺ12 è stata 

Ƹƺƿiǁƞƿƞ Ƣƞllƞ ƾǀƞ ƞƽơƩiƿƣƿƿǀƽƞ Ƥǀƿǀƽiƾƿiơƞ ƻƣƽ l’ƣƻƺơƞ e dal fatto che è completamente artificiale 

e privo di elementi naturali: un «technological place», come lo definisce Mƺƽi iƹ ǀƹ’iƹƿƣƽǁiƾƿƞ,13 

in cui la miko protagonista, che a sua volta ha tratti iper-tecnologici e futuristi, si trova inserita. 

Iƹ Ƽǀƣƾƿ’ƺƻƣƽƞ, ơƺƸƣ in tutte quelle della sua produzione, Mariko Mori è protagonista: è lei 

lƞ ơƺƾƿǀƸiƾƿƞ, l’ƞƿƿƽiơƣ, lƞ ơƞƹƿƞƹƿƣ ƣ lƞ Ƣiƽƣƿƿƽiơƣ del video. 

La miko di Mori (fig. 1) indossa un abito in tessuto sintetico bianco il cui collo è trasformato 

in una sorta di ali di plastica. Il bianco è il colore utilizzato anche per le lunghe unghie e per la 

parrucca a caschetto che presenta anche ciocche di capelli con colori ƿƣƹƢƣƹƿi ƞll’ƞǅǅǀƽƽƺ ƣ 

ƞll’iƹƢƞơƺ. Lƞ miko iƹƢƺƾƾƞ iƹƺlƿƽƣ ǀƹƞ ƾƻƣơiƣ Ƣi ƻiơơƺlƞ ƿiƞƽƞ Ƣ’ƞƽƨƣƹƿƺ lǀơiƢƺ ƞ ƤƺƽƸƞ Ƣi 

mezzaluna14 iƹ ơǀi ƾi ƽiƾƻƣơơƩiƞ l’ƞƸƟiƣƹƿƣ ơiƽơostante e lenti a contatto riflettenti che le 

donano un aspetto etereo e allo stesso tempo alieno e che portano lo spettatore a intuire subito 

la sua provenienza da una realtà ultra-terrena altamente tecnologizzata. Gli occhi vengono 

inoltre messi in risalto da una sorta di tatuaggio indaco che forma quasi una maschera attorno 

ƞƢ ƣƾƾi. Lƞ ƾƿƺƽiơƞ Ƣƣll’ƞƽƿƣ HƺllƞƹƢ, ƣ ơƺƸƣ lƣi ƞƹơƩƣ ƞlƿƽi ơƽiƿiơi ƣ ƨiƺƽƹƞliƾƿi, ƞƾƾƺơiƞ il tatuaggio 

alla caratteristica mascherina che il procione ha attorno agli occhi e lo definisce «shamanistic 

totemic markings,»15 facendo riferimento al contesto nord-americano, riferimento che non è 

stato però ơƺƹƤƣƽƸƞƿƺ Ƣƞll’ƞƽƿiƾƿƞ.  

La scelta cromatica – una costante nella maggior parte delle opere successive e nella vita 

Ƣƣll’ƞƽƿiƾƿƞ ƾƿƣƾƾa, sempre vestita solo in bianco – è stata motivata da Mori con le seguenti 

parole: «I Ƥƣƣl iƿ’ƾ the closest to light. Every being seems to me to be light, kind of invisible light. 

Iƿ’s a source of energy. Yƺǀ Ƣƺƹ’ƿ ƾƣƣ iƿ ƻƩǄƾiơƞllǄ, Ɵǀƿ liƤƣ ƣƼǀƞlƾ liƨƩƿ.»16 L’ƣlƣƸƣƹƿƺ Ƣƣllƞ lǀơƣ 

rappresenta il ƿƣƹƿƞƿiǁƺ Ƣi Ƥƞƽ ơƽƣƾơƣƽƣ lƞ ơƺƹƾƞƻƣǁƺlƣǅǅƞ ƹƣll’ƣƹƣƽƨiƞ ǁiƿƞlƣ ơƩƣ ƻƣƽƸƣƞ lƞ 

natura e gli uomini, in quanto parte di essa. 

                                                           

12 «Si un lieu peut se definer comme identitaire, relationnel et historique, un espace qui ne peut se definer ni 

comme identitaire, ni comme relationnel, ni comme historique définira un non-lieu». Marc Augé, Non-Lieux. 

Introduction à une anthropologie de la surmodernité (Paris: Seuil, 1992), 93. 
13 Donatella N. Farani et al., Mariko Mori: Oneness (Rio de Janeiro: Centro Cultural Banco do Brasil, 2011), 55. 
14 Questo elemento, unito al ƿiƿƺlƺ Ƣƣll’iƹƾƿƞllƞǅiƺƹƣ, “Liƹk ƺƤ ƿƩƣ Ƹƺƺƹ”, ƽiƸƞƹƢƞ Ƥƺƽƾƣ ƞllƞ ƾƿƺƽiƞ Ƣƣllƞ ƻƽiƹơiƻƣƾƾƞ 
Kaguya narrata nel Taketori Monogatari (Il racconto di un tagliabambù).  
15 Allison Holland, “FƽƺƸ GƺƿƩiơ Lƺliƿƞ ƿƺ RƞƢiƞƹƿ SƩƞƸƞƹ: TƩƣ DƣǁƣlƺƻƸƣƹƿ ƺƤ Mƞƽikƺ Mƺƽi’ƾ EƿƩƣƽƣƞl Pƣƽƾƺƹƞƣ,” 
U.S. – JƞƷƞƵ WƶƴƢƵ’ƺ JƶƼƹƵƞƳ 40 (2011): 13. 
16 Dƞll’iƹƿƣƽǁiƾƿƞ iƹƿiƿƺlƞƿƞ “Sƻƞơƣ OƢƢiƿǄ: Mƞƽikƺ Mƺƽi” rilasciata a Diƞƹƞ Ƣ’éƽƣƹƟƣƽƨ ƻƣƽ il blog “post-ism”. 
http://post-ism.com/2013/06/21/space-oddity-mariko-mori/ (ultimo accesso 28/09/2016). 

http://post-ism.com/2013/06/21/space-oddity-mariko-mori/
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Fig. 1. Mariko Mori, Miko no inori 
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La sciamana protagonista di questa video performance ha tratti che consentirebbero di 

associarla a immaginari di alieni o di cyborg, anche nel senso espresso da Donna Haraway 

quando scrive che «biological organisms have become biotic systems, communications devices 

like others:»17 il corpo della miko di Mori costituisce infatti un sistema con la tecnologia, che 

accresce i suoi poteri e le sue abilità e la rende un potente dispositivo di comunicazione con la 

realtà non-umana. 

La sciamana di Mori tiene fra le mani una sfera di cristallo di 12 cm di diametro18 con la quale 

interagisce con movimenti lenti e precisi. Durante la performance la passa infatti da una mano 

ƞll’ƞltra, la porta davanti al viso, la riporta in grembo. La sfera sembra così assumere la funzione 

di un torimono 採ࡾ物, oggetto che, tenuto fra le mani mentre si danza nel corso di una 

performance rituale, consente di ottenere poteri particolari e di contattare e invitare le entità 

non umane a prendere parte al rituale, anche attraverso la possessione del danzatore.19 Grazie 

ƞll’ǀƾƺ Ƣi Ƽǀƣƾƿƺ oggetto la miko di Mori riesce infatti a realizzare un contatto con entità non-

umane e presumibilmente a comunicare con esse, come si può dedurre dai suoi occhi che 

sembrano dirigere la loro attenzione verso qualcosa che lei percepisce come presente e in 

ascolto. In alcuni momenti, inoltre, l’iƹƼǀƞƢƽƞƿǀƽƞ Ȅ iƹƿƣƽƞƸƣƹƿƣ ƺơơǀƻƞƿƞ Ƣƞllƞ ƾƤƣƽƞ che 

                                                           

17 Donƹƞ HƞƽƞǂƞǄ,“é CǄƟƺƽƨ MƞƹiƤƣƾƿƺ,” in The Cybercultures Reader, a cura di David Bell e Barbara M. Kennedy 

(London-New York: Routledge, 2000), 313. 
18 Un simile utilizzo della sfera fa pensare agli esercizi di contact juggling, specialità della giocoleria che consiste nel 

manipolare una o più sfere con varie parti del corpo cercando di mantenere sempre un contatto con queste. 
19
 Uƹƞ ƻƽiƸƞ Ƣƣƾơƽiǅiƺƹƣ Ƣƣll’ǀƾƺ Ƣƣi torimono appare nel Kojiki nel noto racconto Iwato biraki 岩戸開き dove 

Ame no Uzume, nella sua danza per far uscire la dea Amaterasu dalla grotta celeste in cui si era rinchiusa, «appese 

fresche fronde del profumato monte del cielo alla corda che le rimboccava le maniche, si acconciò la capigliatura 

con una bella ghirlanda, e adornò le braccia con erbe e foglioline dei bambusa del profumato monte.» Kojiki: Un 

racconto di antichi eventi, tradotto da Paolo Villani (Venezia: Marsilio, 2006), 48. Lo stesso episodio è narrato, con 

alcune piccole varianti, ƞƹơƩƣ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣl Nihon shoki (o Nihongi). Per una traduzione del testo si veda Nihongi: 

Chronicles of Japan from the Earliest Times to A.D. 697, tradotto da William G. Aston (London: George Allen & 

Unwin Ltd, 1956). Tōƽǀ Iƿƞya fa notare che oltre ad Ame no Uzume, non ci sono altri casi documentati di utilizzo di 

un torimono nei rituali «magico-sciamanici», nei quali la possessione da parte delle divinità e degli spiriti avviene 

senza la necessità di una danza. Si veda Tōƽǀ Itaya, “TƩƣ TƺƽiƸƺƹƺ Dƞƹơƣ: TƩƣ RƣƣƹƞơƿƸƣƹƿ ƺƤ Pƺƾƾƣƾƾiƺƹ ƞƹƢ ƿƩƣ 
Genƣƾiƾ ƺƤ ƞ Nō-ƿǄƻƣ PƣƽƤƺƽƸƞƹơƣ,” Current Anthropology 28, no. 4 (1987): S49-S58. In realtà, come sostenuto anche 

da Alan Miller, la coppia di bambole oshirasama おしࡽ様 utilizzate dalle itako e dalle kamisama nel nord del 

Giappone appartengono alla categoria dei torimono e come queste anche altri strumenti rituali utilizzati da altre 

Ƥiƨǀƽƣ ƾơiƞƸƞƹiơƩƣ Ƣƣll’ƞƽơiƻƣlƞƨƺ. Si veda Millƣƽ, “MǄƿƩ ƞƹƢ ƨƣƹƢƣƽ iƹ Jƞƻƞƹƣƾƣ SƩƞƸƞƹiƾƸ”. La funzione dei 

torimono è così descritta da Irit Averbuch: «Essentially shamanic tools, they are the most explicit and recognized 

yorishiro ƿƩƽƺǀƨƩ ǂƩiơƩ ƿƩƣ kƞƸi ƣƹƿƣƽ ƿƩƣ ƾƩƞƸƞƹ’ƾ ƟƺƢǄ. SƩƞkƣƹ ƞƹƢ ǂƞǁƣƢ ƟǄ ƿƩƣ ƻƺƾƾƣƾƾƣƢ ƾƩƞƸƞƹ, ƿƩƣ 
torimono becomes a magical tool to energize or revitalize the spirits of the kami (tama furi; shaking the spirit), and 

to pacify them (tama shizume).» Irit Averbuch, The Gods Come Dancing : A Study of the Japanese Ritual Dance of 

Yamabushi Kagura (Cornell East Asia Series 79. Ithaca, New York: Cornell University East Asia Program, 1995), 102. 
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riflette, capovolgendolo, ƺƽƞ l’ƞƸƟiƣƹƿƣ ơiƽơƺƾƿƞƹƿƣ ƺƽƞ il ǁiƾƺ Ƣƣllƞ miko, amplificando il 

significato del rituale che sta avvenendo sullo schermo. 

Ai movimenti della miko si unisce una frase accompagnata da un sottofondo musicale e 

continuamente ripetuta che, come un mantra o come le forme di invocazione utilizzate, ad 

esempio, dalle itako, aiuta la miko di Mori a entrare in contatto con un altro mondo e a offrire la 

sua preghiera: kotoba wa tokete, kotoba wa hitotsu 言葉ࡣ溶けてࠊ言葉ࡣ一つ, “lƣ ƻƞƽƺlƣ ƾi 

ƾơiƺlƨƺƹƺ ƣ Ƣiǁƣƹƿƞƹƺ ǀƹƞ”.20 

Mariko Mori ha tratto dal video Miko no inori una serie di tre fotografie (76 x 61 x 1,3 cm) su 

vetro montate su piedistalli in acciaio inossidabile che viene esposta con il titolo Mirage 1, 2 & 3 

(figg. 2a, 2b, 2c) e una stampa fotografica (213 x 366 x 7,6 cm) realizzata con il procedimento 

detto Cibachrome o Ilfochrome e intitolata Last departure ᄬƤiƨ. ᇵᄭ. Qǀƣƾƿ’ǀlƿiƸƞ Ȅ stata esposta 

ƾiƞ ƹƣllƞ ƤƺƽƸƞ Ƣi ǀƹ’ǀƹiơƞ ƤƺƿƺƨƽƞƤiƞ ơƩƣ iƹ ƤƺƽƸƞ Ƣi ƿƽƣ ƻƞƹƹƣlli distinti e montati affiancati. 

Nella scena rappresentata in Last departure la miko protagonista del video Miko no inori è 

posta al centro, in piedi e con la sfera di cristallo che fluttua tra le due mani: la destra sotto con 

il ƻƞlƸƺ ƽiǁƺlƿƺ ǁƣƽƾƺ l’ƞlƿro e la sinistra sopra, col palmo rivolto verso il basso. Ai suoi lati vi 

sono due sue copie evanescenti nella stessa posa. QǀƞƹƢƺ iƹ ǀƹ’iƹƿƣƽǁiƾƿƞ lƣ è stata chiesta una 

spiegazione della presenza di queste due repliche in trasparenza, Mori ha risposto 

sinteticamente: «She is there but she is not there,»21 lasciando intendere di aver voluto 

ƽƞƻƻƽƣƾƣƹƿƞƽƣ lƞ ƿƽiƞƢƣ Ƣi ƻƞƾƾƞƿƺ, ƻƽƣƾƣƹƿƣ ƣ Ƥǀƿǀƽƺ ƹƣl ƸƺƸƣƹƿƺ Ƣƣll’ǀlƿiƸƞ ƻƞƽƿƣƹǅƞ Ƣƣllƞ 

miko. 

Commentando Miko no inori e Mirage 1, 2 & 3 in occasione della loro esposizione alla Galleria 

Koyanagi, Mori ha affermato: «We have lost the sense of spirituality in this century. We have to 

create harmony and peace for the next century.»22 Con queste parole costruisce e definisce la 

cornice entro cui situare e comprendere la sua “sciamana”, rendendo noto, allo stesso tempo, 

anche il ruolo che lei come artista intende ricoprire ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƞ società contemporanea. 

                                                           

20 È possibile vedere buona parte del video Miko no inori (e soprattutto sentire la melodia che lo accompagna) nel 

ǁiƢƣƺ ƽƣƞliǅǅƞƿƺ iƹ ƺơơƞƾiƺƹƣ Ƣƣll’ƣƾiƟiǅiƺƹƣ “Maƽikƺ Mƺƽi: Oƹƣƹƣƾƾ” al Groninger Museum nel 2007: 

https://www.youtube.com/watch?v=acxYOBJ5Y4Q&index=26&list=PL02FC26D3FD0B0282 (ultimo accesso 

28/09/2016). Nel video vengono mostrate anche le altre opere di cui tratterò più in dettaglio nelle pagine seguenti. 
21 Farani, Mariko Mori: Oneness, 56. 
22  Dƞll’iƹƿƣƽǁiƾƿƞ Ƣƣl ᇳᇻᇻᇹ Ƣi MƺƹƿǄ DiPiƣƿƽƺ iƹƿiƿƺlƞƿƞ “Mƞƽikƺ Mƺƽi ƞƿ ƿƩƣ GƞllƣƽǄ KƺǄƞƹƞƨi,” 
http://www.assemblylanguage.com/reviews/mori.html (ultimo accesso 28/09/2016). 

https://www.youtube.com/watch?v=acxYOBJ5Y4Q&index=26&list=PL02FC26D3FD0B0282
http://www.assemblylanguage.com/reviews/mori.html
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Figg. 2a, 2b, 2c. Mariko Mori, Mirage 1, 2 & 3 (www.artnet.com; www.mutualart.com) 

 

 

 

 

 

Fig. 3. Mariko Mori, Last Departure 
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Kumano 

Nel 1997 Mori affronta il pellegrinaggio di Kumano, considerata una delle vie di pellegrinaggio 

ƻiù ƾƞơƽƣ ƹƣll’ƞƽơiƻƣlƞƨƺ ƨiƞƻƻƺƹƣƾƣ.23 

«During this pilgrimage, I had many magical and supernatural experiences that I cannot 

explain in words. It is probably more accurate to say that I did not create Kumano, I was made 

to create it.»24 Dopo l’ƣsperienza del pellegrinaggio Mori ha infatti realizzato una grande 

fotografia modificata digitalmente dal titolo Kumano (fig. 4), una video performance con lo 

stesso titolo (fig. 5) ƣ ǀƹ’iƹƾƿƞllƞǅiƺƹƣ, Garden of Purification, in cui gli spettatori, dopo esser 

passati attraverso un giardino di sale25 con sei cristalli di colori diversi,26 arrivano ad ammirare la 

fotografia Kumano (fig. 6). Questa grande fotografia (305 x 610 x 2,2 cm) ritrae la foresta di 

Kumano con la sua celebre cascata. Su questo sfondo naturale spiccano due figure con un forte 

richiamo a elementi sciamanici, entrambe impersonate da Mori. La prima, posta al centro 

Ƣƣll’ƺƻƣƽƞ, rappresenta una volpe bianca,27 animale che nelle leggende popolari riesce a 

prendere possesso del corpo di una donna giovane per trarre in inganno gli uomini e il cui ruolo 

ƹƣll’ƺƻƣƽƞ, a detta della stessa Mori, è quello di essere «a guide on the ancient road to Kumano 

that can take travelers into another dimension. She may lead you to the Dream Temple and so 

into another time – into ancient time and into the future.»28 Il Dream Temple cui fa riferimento 

è la struttura che appare sullo sfondo a destra, modellata ƾǀllƞ Ɵƞƾƣ Ƣƣllƺ YǀƸƣƢƺƹƺ, lƞ “Sƞlƞ dei

                                                           

23 Il pellegrinaggio di Kumano (KƼƴƞƵƶ Ʋƶơō 熊野古道) si compone di diverse vie che percorrono la penisola di 

Kii, nella prefettura di Wakayama. Dal 2004 è stato riconosciuto come PƞƿƽiƸƺƹiƺ Ƣƣll’UƸƞƹiƿǆ Ƣƞll’UNESCO, 
ƾƺƿƿƺ lƞ ƢƣƹƺƸiƹƞǅiƺƹƣ Ƣi “Sacred Sites and Pilgrimage Routes in the Kii Mountain Range” 
(http://whc.unesco.org/en/list/1142, ultimo accesso 28/09/2016). Per uno studio approfondito si veda D. Max 

Moerman, Localizing Paradise: Kumano Pilgrimage and the Religious Landscape of Premodern Japan (Cambridge, 

Massachussetts-London: Harvard University Press, 2004). 
24 Hayward, Mariko Mori: Oneness, pagine non numerate. 
25 Il sale è ǀƿiliǅǅƞƿƺ ƹƣi ƽiƿi Ƣi ƻǀƽiƤiơƞǅiƺƹƣ ƾƩiƹƿō ƣ ƻƺƾƿƺ ƞƹơƩƣ ƞll’iƹƨƽƣƾƾƺ Ƣi ơƞƾƣ ƣ ƹƣƨƺǅi per preservarle da 

quanto è considerato portatore di impurità. 
26 «TƩƣƽƣ ƞƽƣ ƾiǃ ơƽǄƾƿƞlƾ ƻlƞơƣƢ ƺƹ ƿƩƣ ƨƽƺǀƹƢ: ƻƣƿƽiƤiƣƢ ǂƺƺƢ, ƺƽƞƹƨƣ ơƞlơiƿƣ, ƽƺƾƣ Ƽǀƞƽƿǅ, ƨƽƣƣƹ ơƞƿ’ƾ eye, blue 

rapise [sic], and amethyst.» Hayward, Mariko Mori: Oneness, pagine non numerate. Il riferimento ai cristalli di 

diversi colori richiama la cristalloterapia, pratica di medicina alternativa diffusa soprattutto dalle correnti New Age. 
27 Nella tradiǅiƺƹƣ ƾƩiƹƿō lƞ ǁƺlƻƣ Ɵiƞƹơƞ Ȅ ƞƹơƩƣ lƞ Ƹƣƾƾƞƨƨƣƽƞ Ƣi Iƹƞƽi, il Ƣiƺ Ƣƣl ƽiƾƺ. Iƹƺlƿƽƣ, ƹƣl ƟǀƢƢƩiƾƸƺ 
esoterico la volpe è la forma in cui si può manifestare Dakiniten (Ḍākiṇī) che è associata in Giappone sia al dio 

Inari che al dio Daikokuten, uno dei sette dei della fortuna. Si veda Blacker, The Catalpa Bow, 51-68; Michael 

Bathgate, The Fox's Craft in Japanese Religion and Folklore: Shapeshifters, Transformations and Duplicities (New 

York-London: Routledge, 2004); Karen Ann Smyers, The Fox and the Jewel: Shared and Private Meanings in 

Contemporary Japanese Inari Worship (Honolulu: University of Hawai’i Press, 1999). 
28 Hayward, Mariko Mori: Oneness, pagine non numerate. 

http://whc.unesco.org/en/list/1142
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Fig. 4. Mariko Mori, Kumano 

 

 

 

Fig. 5. Mariko Mori, Kumano, video performance. 

Nel video, che dura circa 12 minuti e che presenta la stessa ambientazione della 

fotografia, oltre alla rappresentazione dello spirito-volpe e alla sacerdotessa compare 

una terza figura: quella di una sorta di aliena-cyborg che esegue una cerimonia del tè. 
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Fig. 6. Mariko Mori, Garden of Purification 
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ƾƺƨƹi”, ơƺƾƿƽǀiƿƞ ƹƣl ᇹᇵᇻ Ƣ.C. ƣ Ƣiǁƣƹǀƿƞ ƻƺi ƻƞƽƿƣ Ƣƣl ơƺƸƻlƣƾƾƺ Ƣƣll’HōƽǄūji, vicino a Nara.29 

La seconda figura è invece quella di una sacerdotessa che, nella parte sinistra della fotografia, 

sta officiando un rituale per la cascata.30 «I imagine this figure representing the worship of 

nature in an honorable dance to the waterfall,» scrive Mori31. La sacerdotessa compie 

movimenti molto lenti e misurati simili a quelli degli attori del teatro Nō e strumento essenziale 

per il suo rituale è uno specchio, ƣlƣƸƣƹƿƺ ơƩƣ ơƺƸƻƞƽƣ ƾƻƣƾƾƺ ƹƣllƣ ƺƻƣƽƣ Ƣi Mƺƽi. L’ƞƽƿiƾƿƞ ƹƣ 

spiega il significato dicendo che in generale nella cultura giapponese lo specchio, oltre che 

come simbolo divino nella tradizione shiƹƿō, Ȅ ƻƣƽơƣƻiƿƺ ơƺƸƣ ƾƻƣơơƩiƺ Ƣƣll’ƞƹiƸƞ.32 

Infine, buona parte della superficie della fotografia è ricoperta da caratteri molto antichi, 

noti come Izumo-moji 出雲文字, tratteggiati in rosso. Mori spiega che il testo che ha riportato 

ƹƣll’ƺƻƣƽƞ, ƣ Ƣi ơǀi ƻƣƽò ƹƺƹ iƹƢiơƞ l’ƺƽiƨiƹƣ, ơƺƹƿiƣƹƣ ƤƺƽƸǀlƣ Ƣi ƨǀƞƽiƨiƺƹƣ ƣƢ ƣƾƺƽơiƾƸƺ, 

elemento che crea un ulteriore nodo nella sua narrazione della figura sciamanica, 

accompagnando il rituale della sacerdotessa e la danza dello spirito-volpe. 

 

Rei-okuri 

Dƞll’iƹiǅiƺ Ƣƣl XXI secolo Mori inizia a dedicarsi sempre più allo studio della preistoria 

giapponese e si interessa particolarmente al ƻƣƽiƺƢƺ JōƸƺƹ (12.000 a.C. circa – 300 a.C.). Queste 

sue ricerche influiscono notevolmente sulle sue opere che, come già accennato in apertura al 

capitolo, sono sculture dalle forme per lo più astratte nelle quali, quindi, la figura umana 

scompare. Anche in questo passaggio a oggetti ed elementi che richiamano l’ƞƹƿiơƩiƿǆ permane 

tuttavia l’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ Ƣƣll’ƞƽƿiƾƿƞ per la spiritualità e per i tentativi di connessione fra uomini e 

natura. 

L’ƺƟiƣƿƿiǁƺ Ƣi Mƺƽi Ȅ Ƽǀƣllƺ Ƣi ơƽƣƞre esposizioni in cui lo spettatore, immerso nella 

tecnologia più avanzata e circondato da forme semplici ed essenziali, riesce percepire il legame 

con il suo passato e con una religiosità “ƻƽiƸiƿiǁƞ”. Il ruolo della tecnologia nelle opera di Mori è 

                                                           

29  Nel 1999 il Dream Temple rappresentato nella fotografia assume indipendenza diventando ǀƹ’ƺƻƣƽƞ 
architettonica dentro alla quale si può assistere alla proiezione di un breve video. 
30 Barbara Ambros nota che i pellegrini associano le cascate di Kumano alla figura di Kannon Bosatsu e identificano 

ƿǀƿƿƞ l’ƞƽƣƞ ơiƽơƺƾƿƞƹƿƣ ơƺƸƣ lƞ Tƣƽƽƞ Pǀƽƞ Ƣi Kannon. Si veda BƞƽƟƞƽƞ éƸƟƽƺƾ, “Gƣƺƨraphy, Environment, 

Pilgrimage,” in Nanzan Guide to Japanese Religions, a cura di Paul L. Swanson, Clark Chilson (Honolulu: University 

ƺƤ Hƞǂƞi’i Pƽƣƾƾ, ᇴᇲᇲᇸᄭ, 294. 
31 Hayward, Mariko Mori: Oneness, pagine non numerate. 
32 Ibid. 
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ben espresso nella frase seguente: «the connectedness created by modern technology has 

something in common with the kind of oneness expressed in ancient religion.»33 

Come anticipato, in occasione di alcune esposizioni Mori esegue delle performance con 

valenza rituale attorno alle sue opere. Un esempio è la performance intitolata Rei-okuri34 o 

Ceremony of Transcendence, associata all’ƺƻƣƽƞ Primal Memory tra il 2004 e il 2006. 

Primal Memory Ȅ ǀƹ’installazione del 2004 costituita da un circolo di pietre35 realizzate in 

materiale acrilico e illuminate da Led la cui disposizione rimanderebbe, pur se in scala 

notevolmente ridotta, al cerchio di pietre del periodo Jōmon che si trova a {yu, nella prefettura 

di Akita, sito che Mori ha visitato (fig. 7). Ulteriore elemento costituƿiǁƺ Ƣƣll’ƺƻƣƽƞ Ȅ ǀƹƞ 

maschera in resina acrilica trasparente appesa alla parete, replica di una maschera in terracotta 

Ƣƣl ƿƞƽƢƺ ƻƣƽiƺƢƺ Jōmon.36 

La performance Rei-okuri deriverebbe, come riprendono i cataloghi delle esposizioni di Mori, da 

un rituale officiato nel periodo Jōmon nel centro dei villaggi al fine di richiamare gli spiriti degli 

antenati.37 La performance di Mori si svolge con un sottofondo musicale della durata di circa 

mezzora creato dal musicista Ken Ikeda e basato su una singola nota ripetuta, caratteristica che 

consente la creazione di un’atmosfera percepita come “ƾƻiƽiƿǀƞlƣ” ƣ “ƸƣƢiƿƞƿiǁƞ”. Mƺƽi, ơƩƣ 

indossa una sorta di soprabito bianco con maniche a kimono, tabi bianchi e la maschera in 

resina acrilica, esegue movimenti lenti e controllati al ritmo delle nacchere bianche che tiene 

fra le mani e suona. Intervistata da Holland, Mori spiega di aver eseguito «a ritualized 

purification and sanctification of the mask» ƻƽiƸƞ Ƣƣll’ƣƾiƟiǅiƺƹƣ Ƣƣl ᇳᇲ febbraio 2005 al 

                                                           

33 Dƞll’iƹƿƣƽǁiƾƿƞ Ƣi GƣƺƤƤ NiơƩƺlƾƺƹ, “Mƞƽikƺ Mƺƽi: TƩƣ éƽƿ SƣƢǀơƿiƺƹ,” Art Review (09/2006), 118. 
34 Il titolo della performance è riportato in caratteri romani. 
35 L’ƣlƣƸƣƹƿƺ Ƣƣl ơiƽơƺlƺ Ƣi ƻiƣƿƽƣ ƽiơƺƽƽƣ ƹƣllƣ ƺƻƣƽƣ ƻiù ƽƣơƣƹƿi Ƣi Mƺƽi. L’ƞƽƿiƾƿƞ collega inoltre i cerchi di pietre 

preistorici con il buddhismo, come è chiaro nelle sue stesse parole: «Pre-historical stone circles have a 

multidimensional composition reminiscent of Buddhism mandalas. The order inherent in a seemingly illogical 

arrangement embodies the cosmos itself.» Hayward, Mariko Mori: Oneness, pagine non numerate. 
36 Lƞ ƸƞƾơƩƣƽƞ ƹƺƹ Ʃƞ ƹȅ lƣ ƞƻƣƽƿǀƽƣ ƻƣƽ ƨli ƺơơƩi ƹȅ l’ƞƻƣƽƿǀƽƞ ƻƣƽ lƞ Ɵƺơơƞ, iƹƢiơƞƹƢƺ ƼǀiƹƢi ơƩƣ ƹƺƹ ǁƣƹiǁƞ 
indossata ma utilizzata in rituali e/o appesa. 
37 Si veda ad esempio il catalogo Mori Mariko: Oneness ƽƣƞliǅǅƞƿƺ Ƣƞl PiơƩǀkéƽƿCƣƹƿƽƣ ƣ ƢiƾƻƺƹiƟilƣ ƞll’iƹƢiƽiǅǅƺ 
http://pinchukartcentre.org/files/exhibitions/pdf/oneness_mori.pdf (ultimo accesso 28/09/2016). Non è tuttavia 

specificato quali siano le fonti da cui Mori ha tratto conoscenza di questo specifico rituale. 

http://pinchukartcentre.org/files/exhibitions/pdf/oneness_mori.pdf
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Fig. 7. Mariko Mori, Primal Memory.  

L’ƺƻƣƽƞ ƾi ƻǀò ƞƸƸiƽƞƽƣ ƞƹơƩƣ iƹ ǀƹ Ɵƽƣǁƣ ǁiƢƣƺ ƽƣƞliǅǅƞƿƺ Ƣƞllƞ Jƞƻƞƹ SƺơiƣƿǄ Ƣi Nƣǂ Yƺƽk: 
https://www.youtube.com/watch?v=Xu4_ksZ116w (ultimo accesso 28/09/2016) 

 

 

 

 

 

https://www.youtube.com/watch?v=Xu4_ksZ116w
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Hamburger Bahnhof,38 iƹ ƸƺƢƺ ƾiƸilƣ ƞ Ƽǀƞƹƿƺ Ƥƞƹƹƺ ƨli ƞƿƿƺƽi Ƣi ƿƣƞƿƽƺ Nō ƻƽiƸƞ Ƣi ƣƹƿƽƞƽƣ iƹ 

scena. 

È quindi evidente come Mori attribuisca una valenza rituale alle sue azioni, trasformandosi 

iƹ ǀƹƞ ƾƺƽƿƞ Ƣi “ƾơiƞƸƞƹƞ” ơƩƣ ƞƿƿƽƞǁƣƽƾƺ performance è in grado di vitalizzare le sue opere e, 

allo stesso tempo, il legame fra gli uomini, da un lato, e la natura ƣ lƞ ƾƻiƽiƿǀƞliƿǆ, Ƣƞll’ƞlƿƽƺ.  

Mori assume consapevolezza di questo suo ruolo attivo soprattutto quando nel 2004 si reca 

a Kudakajima, isola nella prefettura di Okinawa nota anche con il nome di kami no shima ⚄ࡢ

島, “Iƾƺlƞ Ƣƣƨli ƢȄi”.39 Sǀll’iƾƺlƞ Mƺƽi ƸƣƢiƿƞ ƺƾƾƣƽǁƞƹƢƺ l’ƺơƣƞƹƺ, ƾi riconnette alla natura e, 

ispirata, costruisce un circolo di pietre sulla spiaggia di cui sono visibili le fotografie che 

ƻƽƣƾƣƹƿƞ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣi ƞlơǀƹƣ ƾǀƣ ƣƾƻƺƾiǅiƺƹi (fig. 8). A Kudakajima incontra, inoltre, una noro 

ノロ (o ⚃女, “ƾƞơƣƽƢƺƿƣƾƾƞ”ᄭ e partecipa a un suo rituale rimanendone molto colpita: «It 

seemed deeply rooted in nature, unchanged from our remote ancestors of prehistoric time. I felt 

the importance of this heritage and wished to pass this along to future generations by instilling 

site-specific installation to honour nature.»40 I suoi studi sulla preistoria giapponese sembrano 

quindi trovare un riscontro e una concretizzazione ƹƣllƞ ơƺƹƿƣƸƻƺƽƞƹƣiƿǆ Ƣƣll’iƾƺlƞ Ƣi KǀƢƞkƞ, 

dove, secondo Mori, le noro eseguono rituali inalterati da secoli e dove le persone vivono in 

perfetta armonia con natura e spiriti. Da questa considerazione prende forma il ruolo che Mori 

decide di assumere: raccogliere l’ƣƽƣƢiƿǆ Ƣƣllƣ noro onorando la natura in un suo modo 

ƻƞƽƿiơƺlƞƽƣ ơƩƣ ơǀlƸiƹƞ ƹƣl ᇴᇲᇳᇲ ƼǀƞƹƢƺ Ƣǆ ǁiƿƞ ƞll’ƺƽƨƞƹiǅǅƞǅiƺƹƣ no profit Faou Foundation,41

                                                           

38 Holland, “FƽƺƸ GƺƿƩiơ Lƺliƿƞ ƿƺ RƞƢiƞƹƿ SƩƞƸƞƹ,” ᇴᇲ. Alcune fotografie Ƣƣll’ƣƾiƟiǅiƺƹƣ Ƣƣl ᇴᇲᇲᇷ, intitolata 

“CƺƸƻǀlƾiǁƣ BƣƞǀƿǄ,” sono visibili al sito http://www.zfl-berlin.org/zfl-in-bild-und-ton-detail/items/compulsive-

beauty.html (ultimo accesso 28/09/2016). 
39 Il ƹƺƸƣ “Iƾƺlƞ Ƣƣƨli ƢȄi” Ƣƣƽiǁƞ Ƣƞl Ƥƞƿƿƺ ơƩƣ ƻƽƺƻƽiƺ ƞ KǀƢƞkƞjiƸƞ ƾƞƽƣƟƟƣ ƾơƣƾƞ lƞ Ƣƣƞ éƸƞƸikiǄƺ ƻƣƽ Ƣƞƽƣ ǁiƿƞ 
ƞl Rƣƨƹƺ Ƣƣllƣ RǄūkǄū ƣ ƞi ƾǀƺi ƞƟiƿƞƹƿi. Pƣƽ Ƽǀƣƾƿƺ Ƹƺƿiǁƺ l’iƾƺlƞ Ȅ ƿǀƿƿƺƽƞ ơƺƹƾiƢƣƽƞƿƞ ᄬƣ ƾƻƺƹƾƺƽiǅǅƞƿƞ ơƺƸƣᄭ ǀƹ 
luogo sacro in cui il potere spirituale è presente, soprattutto negli elementi naturali. Per un approfondimento su 

Kudakajima si rimanda al capitolo 4E. 
40 Dƞll’iƹƿƣƽǁiƾƿƞ Ƣƣl 29/10/2013 di Cindi Di Marzo intitolata “A Traveller in Time, from Standing Stones to the 

Distant Stars: an interview with Mariko Mori,” http://www.studiointernational.com/index.php/interview-with-

mariko-mori. (ultimo accesso 28/09/2016). 
41 Si veda il sito web della fondazione: faoufoundation.org (ultimo accesso 28/09/2016). L’ƺƟiƣƿƿiǁƺ Ƣi Mƺƽi 
attraverso la Faou è quello di realizzare sei grandi installazioni in altrettanti luoghi del mondo famosi per la loro 

bellezza naturale al fine di accrescere lƞ ơƺƹƾƞƻƣǁƺlƣǅǅƞ Ƣƣll’iƸƻƺƽƿƞƹǅƞ Ƣƣllƞ ƹƞƿǀƽƞ ƣ Ƣƣllƞ ƾǀƞ ƾƞlǁƞƨǀƞƽƢiƞ. La 

prima installazione, Primal Rythm, si trova in una baia di Miyakojima. La seconda, Ring: One With Nature, è stata 

posizionata nella cascata Véu da Novia, nella città di Mangaratiba, poco lontana da Rio de Janeiro e inaugurata in 

occasione delle Olimpiadi di Rio 2016. La forma circolare Ƣƣll’iƹƾƿƞllƞǅiƺƹƣ vuole essere espressione dei valori e 

degli ideali olimpici e, soprattutto, iƹƢiơƞƽƣ l’ǀƹiƿǆ Ƥƽƞ ƿǀƿƿi ƨli ǀƺƸiƹi e la natura, nodo centrale nelle opere di Mori. 

http://www.zfl-berlin.org/zfl-in-bild-und-ton-detail/items/compulsive-beauty.html
http://www.zfl-berlin.org/zfl-in-bild-und-ton-detail/items/compulsive-beauty.html
http://www.studiointernational.com/index.php/interview-with-mariko-mori
http://www.studiointernational.com/index.php/interview-with-mariko-mori
http://faoufoundation.org/
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Fig. 8. Mariko Mori, installazione temporanea a Kudakajima 
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«which means light, more specifically, an invisible light. Our mission is to connect between 

human and nature once again. I would like to share the idea that we ourselves are nature 

beings.»42 

Iƹ ǀƹ’iƹƿƣƽǁiƾƿƞ ƽilƞƾơiƞƿƞ ƞllƞ ƽiǁiƾƿƞ ƺƹliƹƣ Ocula nel febbraio 2014 Mori ribadisce questa sua 

missione definendosi come un ponte che può portare alle persone che vivono in città la 

consapevolezza di essere parte della natura e di essere sostenuti da questa. Quando 

l’iƹƿƣƽǁiƾƿƞƿƽiơƣ le chiede come vive il rapporto con la natura, considerato che divide la sua vita 

tra Tokyo e New York, risponde infatti come segue. 

I was able to stay in Okinawa Island for one month during the summer and just sit in front 

of the ocean and do some drawings. Even though I work in New York, I had opportunities 

to spend time surrounded by nature. That way I was able to experience and feel myself also 

as nature. But at the same time, I ƣƢƢƳ ƳƩƲƢ I’ƴ ƞ ƟƹƩơƧƢ ƻƶ ƟƹƩƵƧ ƻƨƶƺƢ ƢƳƢƴƢƵƻƺ ƟƞƠƲ ƻƶ ƻƨƢ ƠƩƻy. 

The people in the city are very much reliant on natural resources, which are outside of the 

city in nature. The people in the remote places are actually caretakers of nature, but the 

ƻƣƺƻlƣ iƹ ƿƩƣ ơiƿǄ Ƣƺƹ’ƿ Ʃƞǁƣ ƿƩiƾ ơƺƹƾơiƺǀƾƹƣƾƾ. Wƣ ơƺǀlƢ ƣƞƾilǄ ƾƻƺil ƽƣƸƺƿƣ ƹƞƿǀƽƣ, ƾƺ iƿ’ƾ 
important to bring the essence into the city. I find it quite important to bring my work into 

the city, to produce the work and plant a seed about how much we are sustained by nature 

in order to support nature in remote places.43 
 

 

La narrazione di una figura sciamanica ponte fra uomini e natura non si limita quindi alle 

opere artistiche, ma si estende alla vita e alla figura della stessa Mori. In questo processo si 

possono riconoscere due fasi: da una prima in cui la figura della sciamana è esplicitamente 

presentata, si passa infatti a una seconda fase dove la figura viene evocata dagli elementi 

dƣll’ƺƻƣƽƞ, ơƺƸƣ ƹƣl ơƞƾƺ Ƣƣl ơƣƽơƩiƺ Ƣi ƻiƣƿƽƣ ơƩƣ ƽiƸƞƹƢƞ ƹƣllƣ iƹƿƣƹǅiƺƹi Ƣƣll’ƞƽƿiƾƿƞ ad 

antichi rituali di contatto con gli spiriti. Iƹ Ƽǀƣƾƿƞ ƾƣơƺƹƢƞ Ƥƞƾƣ lƞ ƻƽƣƾƣƹǅƞ “sciamanica” è 

inoltre riconoscibile nelle performance rituali che Mori esegue. L’ƞƽƿiƾƿƞ ƻƞƾƾƞ ƼǀiƹƢi dal 

rappresentare la figura sciamanica al divenire lei stessa una sorta di sciamana.  

Come ƹƣl ơƞƾƺ Ƣi TƞƨǀơƩi, ƞƹơƩƣ ƹƣll’ƞƹƞliƾi Ƣƣll’ƞƽƿƣ di Mariko Mori ci si può muovere 

quindi su due livelli: un primo livello è quello più immediato delle opere nelle quali la figura 

della sciamana viene esplicitamente inserita o implicitamente evocata. Un secondo livello è 

                                                           

42 Farani, Mariko Mori: Oneness, 57. 
43  Dƞll’iƹƿƣƽǁiƾƿƞ Ƣƣl ᇴᇲᇳᇶ Ƣi EƸilǄ McDermott intitolata “é Cƺƹǁƣƽƾƞƿiƺƹ ǂiƿƩ Mƞƽikƺ Mƺƽi,” 
http://ocula.com/magazine/conversations/mariko-mori/ (ultimo accesso 28/09/2016) (il corsivo è mio). 

http://ocula.com/magazine/conversations/mariko-mori/
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iƹǁƣơƣ Ƽǀƣllƺ ƾǀ ơǀi ƾi Ƹǀƺǁƣ l’ƞƽƿiƾƿƞ, ơƩƣ ƞ ƾǀƞ ǁƺlƿƞ ƾi ƻƽƣƾƣƹƿƞ ƣ ƞƨiƾơƣ ơƺƸƣ ǀƹƞ ƹǀƺǁƞ 

sciamana per la contemporaneità. Tale ruolo di Mori si evidenzia in molteplici passaggi delle 

sue interviste e dei suoi scritti. Un esempio è il seguente, tratto dallo scritto The Eternal Law 

presente nel catalogo della sua mostra al Museum of Contemporary Art di Chicago: 

éǂƞkƣƹ! Kƹƺǂ ƿƩƣ ơƺƾƸiơ ǂiƾƢƺƸ, liƤƣ’ƾ ƸǄƾƿƣƽǄ, 
and the efflux of primal energy that has no entity. 

Let us transcend language and conception. 

Let our flesh melt into the air. Let our spirit be liberated. 

Let us be the one with the ultimate truth of ourselves 

and the whole universe. 

Spiritual energy is eternal, no death or birth strikes it.44 
 

 

La più recente manifestazione del ruolo che Mori sceglie di rivestire è la performance 

ƣƾƣƨǀiƿƞ il ᇴ ƞƨƺƾƿƺ ᇴᇲᇳᇸ iƹ ƺơơƞƾiƺƹƣ Ƣƣll’iƹƞǀƨǀƽƞǅiƺƹƣ Ƣƣll’ƺƻƣƽƞ Ring: One With Nature 

presso la cascata Véu da Novia in Brasile. 45 Lƞ ƻƺƽƿƞƿƞ Ƣƣll’evento collegato, i Giochi Olimpici e 

Paraolimpici di Rio, Ʃƞ Ƣƞƿƺ ǀƹ’ƣƹƺƽƸƣ ǁiƾiƟiliƿǆ ƞ Mƺƽi ơƩƣ, ƞi piedi della cascata vestita di 

bianco e a piedi nudi, ha officiato una cerimonia da lei ideata dal sicuro impatto visivo ed 

emotivo (figg. 9, 10). È evidente la ripresa di elementi, pratiche e gestualità dalle tradizioni 

religiose (non solo) giapponesi – l’ǀƿiliǅǅƺ “ƽiƿǀƞlƣ” Ƣi ǀƹ ƽƺƾƞƽiƺ, l’ƞƿƿƺ Ƣi purificazione con 

l’ƞơƼǀƞ ƻƣƽ Ƹƣǅǅo di un mestolo di legno (che richiama anche la cerimonia del tè) –, una 

ripresa che contribuisce a far sì che l’artista continui a presentarsi come una sorta di guida 

carismatica il cui compito principale è la ricostruzione del legame fra uomini e natura portando 

consapevolezza sulla necessaria ƻƽƣƾƣƽǁƞǅiƺƹƣ Ƣi Ƽǀƣƾƿ’ǀlƿiƸƞ. 

 

                                                           

44 Mariko Mori e Dominic Molon, Mariko Mori (Chicago: Museum of Contemporary Art, 1998), 41. 
45 I ơƺƸƸƣƹƿi Ƣi Mƺƽi ƞ ƻƽƺƻƺƾiƿƺ Ƣi Ƽǀƣƾƿ’ǀlƿiƸƞ ƺƻƣƽƞ ƾƺƹƺ ƽƞơơƺlƿi iƹ Ƣiǁƣƽƾi ƞƽƿiơƺli ƞpparsi in occasione 

Ƣƣll’iƹƞǀƨǀƽƞǅiƺƹƣ Ƣƣllƞ ƾƿƣƾƾƞ. Si ǁƣƢƞ, ƞƢ ƣƾƣƸƻiƺ, SƞƽƞƩ Cƞƾơƺƹƣ, “éƽƿiƾƿ Mƞƽikƺ Mƺƽi Uƹǁƣilƾ Sƿǀƹƹiƹƨ 
OlǄƸƻiơƾ WƞƿƣƽƤƞll éƽƿ Iƹƾƿƞllƞƿiƺƹ,” Artnet News (03/08/2016) https://news.artnet.com/exhibitions/mariko-mori-

olympic-waterfall-art-installation-305095 (ultimo accesso 28/09/2016). 

https://news.artnet.com/exhibitions/mariko-mori-olympic-waterfall-art-installation-305095
https://news.artnet.com/exhibitions/mariko-mori-olympic-waterfall-art-installation-305095
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Fig. 9. Mariko Mori, cerimonia di inaugurazione di Ring: One With Nature. 

Fotografia di Leo Aversa/Faou Foundation. 

 

 

 

Fig. 10. Mariko Mori, cerimonia di inaugurazione di Ring: One With Nature. 

Fotografia di Leo Aversa/Faou Foundation. 
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Il ơƞƾƺ Ƣi Mƞƽikƺ Mƺƽi ƹƺƹ Ȅ l’ǀƹiơƺ ƣƾƣƸƻiƺ Ƣƣllƞ ƹƞƽƽƞǅiƺƹƣ Ƣƣllƞ Ƥiƨǀƽƞ ƾơiƞƸƞƹiơƞ ƹƣl 

ƸƺƹƢƺ ƞƽƿiƾƿiơƺ, Ƹƞ Ȅ il ƻiù ƾiƨƹiƤiơƞƿiǁƺ ƣ ƽƞƻƻƽƣƾƣƹƿƞƿiǁƺ ƞi Ƥiƹi Ƣƣll’ƞƹƞliƾi iƹ ƺƨƨƣƿƿƺ. Altri 

casi sono quelli di fotografi che si dedicano però alla rappresentazione delle figure sciamaniche 

più tradizionali, come Nƞiƿō MƞƾƞƿƺƾƩi, noto per la sua serie di fotografie in bianco e nero con le 

itako per protagoniste, fotografie nelle quali si ricollega agli immaginari più comuni mettendo 

in risalto gli aspetti percepiti e immaginati come i più oscuri della loro pratica.46 

Ci sono poi artisti che utilizzano elementi delle tradizioni sciamaniche giapponesi come 

spunto per le loro opere. Fra questi spicca il poeta Gōǅƺ YƺƾƩiƸƞƾǀ, lƣ ơǀi ƺƻƣƽƣ ơƺƸƻƽƣƹƢƺƹƺ 

incisioni, fotografie, filmati. Spesso, nelle interviste e negli scritti di presentazione del suo 

lƞǁƺƽƺ, Gōǅƺ Ȅ ƢƣƤiƹiƿƺ “ƾơiƞƸƞƹƺ”, ƹƺƹƺƾƿƞƹƿƣ lǀi ƾi Ƣiƾƾƺơi ƣƾƻliơiƿƞƸƣƹƿƣ Ƣƞll’ǀƿiliǅǅƺ Ƣi 

questo termine.47 Per anni si è recato a Osorezan e ha registrato i riti di contatto con i defunti 

delle itako, ơƣƽơƞƹƢƺ Ƣi ƞƾƾƺƽƟiƽƹƣ l’ƞƿƸƺƾƤƣƽƞ per trasmetterla poi in alcune sue esibizioni. In 

alcune performance, inoltre, realizza opere di calligrafia bendato, richiamando la cecità delle 

itako. Allo stesso modo Gōǅƺ riprende oggetti che richiamano le yuta, come conchiglie e pietre, 

e li utilizza per delimitare uno spazio sacro sul palco dove si esibisce, come ha esposto la 

curatrice di una sua mostra a Londra.48 

                                                           

46 La serie, realizzata a Osorezan tra il 1968 e il 1979 e stampata nel 1988, è intitolata Ba Ba Bakuhatsu! Alcune delle 

ƤƺƿƺƨƽƞƤiƣ ƾƺƹƺ ƾƿƞƿƣ ƻǀƟƟliơƞƿƣ ƺƹliƹƣ Ƣƞllƞ ƽiǁiƾƿƞ “Fraction Magazine Japan: an Online Photography Magazine 

ƞƹƢ PƩƺƿƺƨƽƞƻƩiơ Rƣǁiƣǂ” ƣ ƾƺƹƺ visibili alla pagina 

http://www.fractionmagazinejapan.com/cn24/cn71/pg639.html (ultimo accesso 28/09/2016). 
47 Si ǁƣƢƞ ƞƢ ƣƾƣƸƻiƺ l’iƹƿƣƽǁiƾƿƞ realizzata da Onda Yaki per il museo MoMA di New York nel 2014. 

http://post.at.moma.org/content_items/389 (ultimo accesso 28/09/2016). 
48 Lƞ Ƹƺƾƿƽƞ, ƿƣƹǀƿƞƾi ƹƣl ᇴᇲᇳᇶ, ƣƽƞ iƹƿiƿƺlƞƿƞ “éƾ ƿƩƺǀƨƩ Tƞƿƺƺiƹƨ ƺƹ ƸǄ MiƹƢ”. La curatrice Okamoto Sayuri ne ha 

ƻƞƽlƞƿƺ iƹ ƺơơƞƾiƺƹƣ Ƣƣl ƾƣƸiƹƞƽiƺ Ƣi ƾƿǀƢi “Eƽƺi Ƣƣll’ƣƾƿƞƾi: lƺ ƾơiƞƸƞƹiƾƸƺ ơƺme artefatto culturale e sinopia 

lƣƿƿƣƽƞƽiƞ” ƺƽƨƞƹiǅǅƞƿƺ Ƣƞl DiƻƞƽƿiƸƣƹƿƺ Ƣi SƿǀƢi Liƹƨǀiƾƿiơi ƣ Lƣƿƿƣƽƞƽi Ƣƣll’Uƹiǁƣƽƾiƿǆ Ƣƣƨli SƿǀƢi Ƣi PƞƢƺǁƞ Ƥƽƞ il ᇷ 
e il 7 giugno 2014. 

http://www.fractionmagazinejapan.com/cn24/cn71/pg639.html
http://post.at.moma.org/content_items/389
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4D. 

Narrazioni di sciamani nei dorama: Trick 
 
 

TƞƲƩƵƧ ƻƢƳƢƽƩƺƩƶƵ ƺƢƹƩƶƼƺƳy ƣƶƹƠƢƺ Ƽƺ ƻƶ ƻƨƩƵƲ ƞƟƶƼƻ “ƠƼƳƻƼƹƢ” Ƶƶƻ ƺƶ ƴƼƠƨ ƞƺ ƺyƺƻƢƴ 
of meaning or even a way of life but as something whose elements are produced, 

censored, paid for, and broadcast across a nation, even across national boundaries. 

The hegemonic or ideological – and thus power-related – nature of mass-mediated 

cultural texts in the service of national, class, or commercial projects is undeniable. 
 

Lila Abu-Lughod1 

 
 

 

Trick2 è una serie tv (in giapponese, dorama ࣐ࣛࢻ) creata e diretta da Tsutsumi Yukihiko e 

trasmessa da TV Asahi a partire dal 2000. Si compone di tre stagioni (andate in onda 

rispettivamente nel 2000, nel 2002 e nel 2003)3 cui si aggiungono tre lungometraggi (trasmessi 

da TV Asahi rispettivamente nel 2005, nel 2010 e nel 2014) e quattro film, usciti nelle sale tra il 

2002 e il 2014.4 

L’iƹƿƣƽƞ ƾƣƽiƣ ƾi ơƺƾƿƽǀiƾơƣ ƞƿƿƺƽƹƺ ƞlle vicende dei due protagonisti, Naoko e Ueda, che 

uniscono le loro conoscenze e abilità per smascherare presunti maghi e spiritualisti, 

dimostrando di volta in volta che i poteri spirituali e psichici non sono altro che illusioni e 

trucchi. Nonostante i due personaggi riescano sempre a risolvere i casi che vengono loro affidati, 

nella serie non vi è mai una negazione ƿƺƿƞlƣ Ƣƣll’ƣƾiƾƿƣƹǅƞ Ƣi forze e poteri soprannaturali: 

viene lasciata aƻƣƽƿƞ lƞ ƻƺƾƾiƟiliƿǆ Ƣƣll’ƣƾiƾƿƣƹǅƞ Ƣi honmono no reinōsha ᮏ物ࡢ霊能者, ovvero 

di “autentici sensitivi in possesso di poteri spirituali”. 

I personaggi principali sono quattro: Yamada Naoko, Ueda Jiƽō, Yamada Satomi e Yabe 

Kƣƹǅō. 

Yamada Naoko (interpretata da Nakama Yukie) è figlia di un grande illusionista, morto in 

circostanze misteriose quando lei era piccola. Naoko vive da sola a TōkǄō Ƣƺǁƣ ơƣƽơƞ Ƣi 

mantenersi facendo la prestigiatrice. È fortemente convinta che non esistano poteri spirituali e 

che anche gli eventi più misteriosi possano esser compresi scoprendone i trucchi nascosti. 
                                                           

1 Lila Abu-Lughod, “TƩƣ Iƹƿƣƽƻƽƣƿƞƿiƺƹ ƺƤ Cǀlƿǀƽƣᄬƾᄭ ƞƤƿƣƽ Tƣlƣǁiƾiƺƹ,” Representations 59, Special Issue: The Fate of 

"Culture": Geertz and Beyond (1997): 121. 
2 La serie è nota sia con il titolo scritto in caratteri romani che scritto in katakana: ࣜࢺック. 
3 Alla serie vera e propria si aggiunge anche uno spin-off in due stagioni che vede protagonista il detective Yabe. 
4 Per una cronologia e un breve riassunto di ogni stagione, lungometraggio e film si veda http://www.yamada-

ueda.com/movie/05history/index.html (ultimo accesso 28/09/2016). 

http://www.yamada-ueda.com/movie/05history/index.html
http://www.yamada-ueda.com/movie/05history/index.html
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Questo è quanto si trova a fare nel corso delle puntate insieme a UƣƢƞ Jiƽō (interpretato da Abe 

Hiroshi), noto professore di fisica estremamente razionale. 

Yamada Satomi (interpretata da Nogiwa Yoko) è la madre di Naoko. È originaria di una 

misteriosa isola nei mari del sud chiamata Kokumon e appartiene a una genealogia di sciamane 

ƻƽƺƿƣƿƿƽiơi Ƣƣll’iƾƺlƞ. Lavora come calligrafa e insegnante di calligrafia e le parole che scrive 

hanno un potere particolare. 

Infine, Yabe Kenzō ᄬiƹƿƣƽƻƽƣƿƞƿƺ Ƣƞ NƞƸƞƾƣ KƞƿƾǀƩikƞᄭ Ȅ ǀƹ Ƣƣƿƣơƿiǁƣ ơƩƣ si trova sempre 

coinvolto nei casi su cui stanno indagando i due protagonisti. 

Le tre stagioni del dorama sono rispettivamente costituite da cinque episodi, ognuno dei 

quali è incentrato su uno specifico caso che Yamada e Ueda si trovano a dover risolvere. In 

genere ogni episodio si sviluppa in due puntate Ƣƣllƞ Ƣǀƽƞƿƞ Ƣi ᇶᇷ Ƹiƹǀƿi l’ǀƹƞ, ad eccezione del 

primo episodio della prima serie che è organizzato in tre puntate, del quarto episodio della 

prima serie che dura una sola puntata, del primo episodio della seconda serie che dura due 

puntate e mezza e del secondo episodio della seconda serie, di tre puntate e mezza. 5 

 

Trick 

I cinque episodi che costituiscono la prima stagione sono sviluppati in 10 puntate trasmesse fra 

il 7 luglio 2000 e il 15 settembre 2000 ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣl programma KƩƵyō naito dorama 金曜ࢼイ

 .dorama del venerdì notte”, nella fascia oraria che va dalle 23:09 alle 24:04“ ,࣐ࣛࢻࢺ

Già nel secondo episodio della stagione vi è un primo accenno al potere della madre di 

Naoko: percependo che la figlia è in pericolo, Satomi realizza la calligrafia di un carattere cinese 

che nella realtà è inesistente, composto dal radicale mon 門, “ơƞƹơƣllƺ” ƣ Ƣƞ ishi 石, “ƻiƣƿƽƞ”. 

Mentre i misurati tocchi del pennello disegnano i tratti del carattere, si sente che fuori dalla 

stanza si sta alzando il vento e si scorgono lampi: gli elementi naturali concorrono a rendere 

ƻƞlƣƾƣ l’ƣƤƤiơƞơiƞ Ƣƣl “rito” di Satomi (figg. 1, 2, 3, 4). 

Con riferimento alla narrazione della figura sciamanica è interessante analizzare soprattutto 

l’ǀltimo episodio della stagione. Questo inizia infatti con una voce fuoricampo che spiega che 

                                                           

5 Si rimanda alle pagine www.yamada-ueda.com/ranking/ e www.yamada-ueda.com/movie/05history/index.html 

per trovare una breve trama (in lingua giapponese) di ogni episodio (ultimo accesso il 28/09/2016). 

http://www.yamada-ueda.com/ranking/
http://www.yamada-ueda.com/movie/05history/index.html
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Figg. 1, 2, 3, 4. Yamada Satomi scrive un carattere di protezione. 
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«a Okinawa ci sono donne chiamate yuta che si lasciano impossessare da spiriti e danno voce ai 

loro messaggi. Sono le cosiddette sciamane. Le sciamane sono presenti in ogni parte del mondo. 

Ci sono molti resoconti che riportano casi in cui queste donne hanno curato malattie e fermato 

disastri e calamità. La scienza non è ancora in grado di spiegare tutto questo».6 

Le parole del narratore sono accompagnate da disegni a matita che rappresentano via via le 

yuta, i loro rituali e le sciamane di diversi contesti geografici e culturali, tutte donne. È 

interessante che in questa presentazione non vi siano riferimenti né ai presunti stati alterati di 

coscienza né ai viaggi estatici e che il ruolo delle sciamane sia limitato alla trasmissione delle 

parole degli spiriti, alla guarigione di malattie e al controllo degli eventi naturali. Risulta quindi 

assente la pacificazione degli spiriti inquieti che, come accennato nei capitoli precedenti, 

ơƞƽƞƿƿƣƽiǅǅƞ l’ƺƻƣƽƞƿƺ Ƣi Ƹƺlƿƣ Ƥiƨǀƽƣ ƾơiƞƸƞƹiơƩƣ Ƣƣll’ƞƽơiƻƣlƞƨƺ ƨiƞƻƻonese, comprese le yuta. 

L’ƣƻiƾƺƢiƺ ƾi ƞƻƽƣ poi con brevi e veloci riprese di candele e altri oggetti che suggeriscono 

ƞll’ƺƾƾƣƽǁƞƿƺƽƣ di essere fra i partecipanti a un certo rituale che sta avendo luogo in un bosco nel 

mezzo della notte. La musica di sottofondo genera ǀƹ’ƞƿƸƺƾƤƣƽƞ Ƣi Ƹiƾƿƣƽƺ ƣ attesa allarmata 

per quanto sta per succedere. Dopo pochi secondi lo schermo viene completamente occupato 

dal primissimo ƻiƞƹƺ Ƣi ǀƹƞ “ƾơiƞƸƞƹƞ” ǁƣƾƿiƿƞ in bianco e con in testa una corona di foglie con 

lunghi nastri bianchi.7 Ha gli occhi sbarrati e ǀƹƺ ƾƨǀƞƽƢƺ ǀƹ ƻƺ’ iƹƼǀietante (fig. 5). Con una 

voce modificata elettronicamente – che indica la possessione da parte di uno spirito e che viene 

accompagnata dalla necessaria presenza dei sottotitoli in giapponese – la donna inizia a parlare 

e a raccontare che ogni 150 anni uno shinigami 死神 ᄬ“Ƣiƺ Ƣƣllƞ Ƹƺƽƿƣ”ᄭ arriva dai mari orientali. 

La macchina da presa si sposta e mostra coloro per i quali il rito è officiato: si tratta di un 

gruppo di uomini che, preoccupati, chiedono cosa sia uno shinigami (fig. 6). Si intravede anche 

il contesto in cui il rito ha luogo (fig. 7): è un bosco, ci sono fiaccole accese e un santuario

                                                           

6 沖縄࡜ࢱࣘࡣ࡟࿧ࡿࢀࡤ女性ࡀࡕࡓいࠋࡿ自ࡢࡽ中࡟霊魂ࢆ憑依ࠊࡏࡉ彼ࡢࡽ言葉ࢆ伝えࠋࡿい

わゆࣕࢩࡿー࣐ン࡛あࣕࢩࠋࡿー࣐ンࡣ世界各地࡟Ꮡ在ࠋࡿࡍ彼女ࡀࡕࡓ病気ࢆ直ࠊࡋ災いࢆሖ

いࡓ事例ࡣいくࡶࡘሗ告࡚ࢀࡉいࠋࡿ科学ࢆࢀࡑࡔࡲࡣ解明࡛࡚ࡁい࡞いࠋQuesta e le successive 

traduzioni sono mie. 
7 Qǀƣƾƿƺ ƿiƻƺ Ƣi ơƺƽƺƹƞ Ȅ ơƞƽƞƿƿƣƽiƾƿiơƞ Ƣƣllƣ ƻƽƞƿiơƞƹƿi ƽƣliƨiƺƾƣ Ƣƣll’ƞƽƣƞ ƺkiƹƞǂƞƹƞ. Susan Sered, riferendosi ai 

Ƣƞƿi ƽƞơơƺlƿi ƾǀll’iƾƺlƞ Ƣi Hƣƹǅƞ durante la sua ricerca sul campo, riporta di aver chiesto a una noro il significato 

delle foglie che indossa sul capo. La risposta è stata la seguente: «Any kind of leaves are fine. We believe that the 

kami-sama wear them. The kami-sama did those things, that is why we are doing it.» Sered, Women of the Sacred 

Groves, 134. Vi è forse un richiamo al racconto Iwato biraki e alla figura di Ame no Uzume la quale, come già citato, 

preparandosi alla performace rituale che farà uscire Amaterasu dalla grotta, orna i capelli con delle foglie. 
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Fig. 5. Primissimo piano della "sciamana" 

 

 

Fig. 6. I partecipanti al rituale 

 

 

Fig. 7. Il luogo del rituale 

 

 

Fig. 8. La "sciamana" da voce al messaggio dello spirito 
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temporaneo davanti al quale sta in piedi la sciamana che, sempre con la voce modificata, spiega 

che lo shinigami è un messaggero degli dei (kami no tsukawashi mono 神ࡢ遣わࡋ者). Questi 

ƞƽƽiǁƣƽǆ ƻƺƽƿƞƹƢƺ ơƺƹ ƾȅ ǀƹƞ ƨƽƞƹƢƣ ơƞƿƞƾƿƽƺƤƣ ƣ l’ǀƹiơƺ ƸƺƢƺ ƻƣƽ ƤƣƽƸƞƽlƺ Ȅ ƽicondurre 

ƾǀll’iƾƺlƞ lƞ Ƣƺƹƹƞ ơƩƣ Ƣƞ lì ƣƽƞ Ƥǀƨƨiƿƞ ᄬƤiƨ. ᇺᄭ. Il ƽiƤƣƽiƸƣƹƿƺ Ȅ ƞ YƞƸƞƢƞ SƞƿƺƸi, ƸƞƢƽƣ Ƣi 

Nƞƺkƺ ƣ ƞll’iƾƺlƞ Ƣi Kokumon.8 

Nel frattempo, a Tokyo, UeƢƞ ƽƞơơƺƹƿƞ ƞ Nƞƺkƺ ơƩƣ ǀƹ ƞƸiơƺ ƞƹƿƽƺƻƺlƺƨƺ l’Ʃƞ Ƹƣƾƾƺ ƞl 

corrente di quanto ha scoperto facendo ricerche nelle isole del sud. Gli ha innanzitutto spiegato 

che in queste isole sono presenti molti ƹƢƩƵōƹyƶƲƼƺƨƞ. Gli ha svelato inoltre ơƩƣ ƹƣll’iƾƺlƞ Ƣi 

Kokumon stanno succedendo cose strane che gli scienziati non riescono a spiegarsi. L’iƾƺlƞ 

sembra infatti essere sul punto di morire: gli animali sono svaniti, le piante si seccano e alcune 

ƻƞƽƿi Ƣi ƽƺơơiƞ ƾƿƞƹƹƺ ƾƻƽƺƤƺƹƢƞƹƢƺ ƹƣl Ƹƞƽƣ. L’ƞƹƿƽƺƻƺlƺƨƺ ƽiƻƺƽƿƞ ƞnche che secondo la gente 

Ƣƣll’iƾƺlƞ lƞ ơƺlƻƞ sarebbe da imputare a una miko che, fuggita, avrebbe attiratƺ l’iƽƞ Ƣƣƨli ƾƻiƽiƿi. 

Ueda, invece, ritiene che ci sia una spiegazione scientifica al fenomeno e che tutti i 

ƹƢƩƵōƹyƶƲƼƺƨƞ della zona siano in realtà impostori. 

Per una coincidenza, quello stesso giorno dǀƣ ƞƟiƿƞƹƿi Ƣƣll’iƾƺlƞ di Kokumon si mettono in 

contatto con Naoko, che non sa ancora nulla del passato della madre. Le raccontano cosa è 

successo a Kokumon e le spiegano che anche lei, come la madre, appartiene alla famiglia delle 

kaminuri カ࣑ヌーࣜ, famiglia di miko Ƣƣll’iƾƺlƞ ᄬmiko no kakei 巫女ࡢ家系). Naoko possiede 

quindi grandi poteri spirituali e dovrebbe ritornare a Kokumon per adempiere al suo compito e 

salvare l’iƾƺlƞ ƣ i ƾǀƺi ƞƟiƿƞƹƿi. 

Per confermare quanto appreso, Naoko si reca dalla madre che le racconta che fin da piccola 

le era stato insegnato che avrebbe dovuto vivere come una miko ƻƣƽ il Ɵƣƹƣ Ƣƣll’iƾƺlƞ, ơƩƣ 

ƞǁƽƣƟƟƣ Ƣƺǁǀƿƺ ƾƻƺƾƞƽƣ l’ǀƺƸƺ scelto per lei e che avrebbe dovuto celebrare determinate 

cerimonie prefissate.9 Se non avesse rispettato queste regole sarebbe stata punita da spiriti 

malvagi (akuryō 悪霊ᄭ. Nƺƹƺƾƿƞƹƿƣ l’ƞǁǁƣƽƿiƸƣƹƿƺ, tuttavia, Satomi aveva scelto di fuggire 

dall’iƾƺlƞ iƹƾiƣƸƣ ƞ Ƽǀƣllƺ ơƩƣ ƾƞƽƣƟƟƣ ƻƺi Ƣiǁƣƹƿƞƿƺ il padre di Naoko. 

Inizialmente Naoko non crede al racconto, ma trova una lettera del padre indirizzata alla 

madre che mette in discussione tutte le sue certezze. Nella lettera il padre scrive che secondo 

                                                           

8 Nƣll’iƹƿƣƽƞ ƾƣƽiƣ Ƣi Trick tutte le scene ambientate ƾǀll’iƾƺlƞ Ƣi KƺkǀƸƺƹ ƾƺƹƺ ƾƿƞƿƣ ƨiƽƞƿƣ ƾǀll’iƾƺlƞ Ƣi MiǄƞkƺ, 
nella prefettura di Okinawa, isola nota per la presenza di yuta. 
 ࠖࠋ行うࢆ儀式ࡓࢀࡽࡵ決ࠊࡋ結婚࡜人ࡓࢀࡽࡵ決ࠋࡿࡁ生࡟ࡵࡓࡢ島࡚ࡋ࡜巫女ࡣ前࠾ࠕ 9
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lǀi ƨli ƞƟiƿƞƹƿi Ƣƣll’iƾƺlƞ Ʃƞƹƹƺ Ƹƣƾƾƺ “qualcosa” in testa a Naoko «poiché lei è la più importante 

ƹƢƩƵōƹyƶƲƼƺƨƞ Ƣƣll’iƾƺlƞ.»10 Così facendo, continua, possono finalmente vendicarsi della fuga di 

Satomi spingendo Naoko a ucciderlo. Sconvolta dalla scoperta Naoko decide di andare a 

KƺkǀƸƺƹ ƣ Ƣi ƢƣƢiơƞƽƣ lƞ ƾǀƞ ǁiƿƞ ƞllƞ ƻƽƺƿƣǅiƺƹƣ Ƣƣll’iƾƺlƞ, ơƺƸƣ lƣ kaminuri erano tenute a 

fare. Arrivata a Kokumon Naoko inizia ad avere delle allucinazioni e le viene spiegato che 

queste sono causate da un kami che sta cercando di entrare dentro di lei. Le viene anche detto 

che il rito cui parteciperà farà riemergere i suoi poteri e i suoi ricordi. 

Nel frattempo a Tokyo Satomi racconta a uno scettico Ueda la sua storia e gli spiega cosa è 

chiamata a fare Naoko, confessando anche che crede sia stato un errore cercare di reprimere i 

poteri (chikara 力) della figlia. Gli mostra anche un carattere cinese (焛, fig. 9) che è usato dalle 

kaminuri per prevenire molte calamità e sventure (iroirona wazawai 色々࡞災い) e gli spiega 

che per le kaminuri questo carattere ha il significato di «luogo sacro» (seichi 聖地). 

Sǀll’iƾƺlƞ Ƣi KƺkǀƸƺƹ Nƞƺkƺ ǁiƣƹƣ ǁƣƾƿiƿƞ ƻƣƽ lƞ ơƣƽiƸƺƹiƞ ơƺƹ ǀƹ kiƸƺƹƺ ƽƺƾƾƺ ƾƺƻƽƞ il 

quale viene posto un mantello nero con cappuccio e velo. La cerimonia Ƣ’iƹiǅiƞǅiƺƹƣ ƣ 

ƾǀơơƣƾƾiǁƞƸƣƹƿƣ Ƣi ƸƞƿƽiƸƺƹiƺ ơƺƹ l’ǀƺƸƺ ƻƽƣƾơƣlƿƺ è celebrata da una yuta anziana che, 

mentre invoca la divinità e la invita a entrare nel corpo di Naoko, le passa davanti al viso un 

incensiere da cui fuoriescono fumi che provocano alla ragazza allucinazioni e le riportano alla 

Ƹƣƹƿƣ ƽiơƺƽƢi Ƣ’iƹƤƞƹǅiƞ (figg. 10, 11). 

Anche Ueda arriva a Kokumon, ơƺƹ l’ƺƟiƣƿƿiǁƺ Ƣi Ƥƞƽ ơƞƻiƽƣ ƞ Nƞƺkƺ ơƩƣ Ȅ ǁiƿƿiƸƞ Ƣi ǀƹ 

inganno: è infatti ơƺƹǁiƹƿƺ ơƩƣ l’iƾola stia morendo per un motivo che non ha niente a che 

vedere con spiriti e poteri soprannaturali ed è pronto a dimostrarlo sfruttando le sue 

conoscenze scientifiche. Gli isolani che Ueda iƹơƺƹƿƽƞ ƨli ƾƻiƣƨƞƹƺ ơƩƣ l’isola è sempre stata 

protetta dai suoi spiriti tutelari (shugorei 守護霊). Il punto di rottura è stato però segnato 

dall’ƞƽƽiǁƺ Ƣi ƾơiƣƹǅiƞƿi ơƩƣ, in nome della modernizzazione, hanno costruito impianti eolici 

ƢƞƹƹƣƨƨiƞƹƢƺ l’ƣơƺƾiƾƿƣƸƞ e hanno cercato di eliminare molti elementi (fra cui la lingua 

autoctona) che costruivano l’iƢƣƹƿiƿǆ Ƣƣƨli ƞƟiƿƞƹƿi Ƣi KƺkǀƸƺƹ. CƺƹơlǀƢƺƹƺ ƢiơƣƹƢƺ ơƩƣ ƹƺƹ 

vogliono che vengano portate via anche le kaminuri, che sono una «presenza sacra» (shinsei no 

sonzai 神聖ࡢᏑ在). 

                                                           

10 島࡚ࡗ࡜࡟一番大切࡞霊能力者ࠋࡽ࠿ࡢ࡞ 
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Fig. 9. Potente carattere usato dalle kaminuri dell'isola Kokumon 

 

 

 

 

Figg. 10, 11. Rito di iniziazione e matrimonio 

 

 

 

 

Fig. 12. Satomi davanti all'altare domestico 

 

 

 

 

Figg. 13, 14. Satomi se ne va dal santuario e lo shintai crolla 

 

 



149 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Figg. 15, 16, 17, 18. Rituale di Satomi di fronte al mare 
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Accompagnato al villaggio principale, Ueda trova Satomi seduta davanti a un altare 

domestico (fig. 12). Satomi gli dimostra i suoi poteri piegando una barra di metallo, gli dice che 

Naoko è molto più potente di lei e invita Ueda ad andarsene, maledicendolo nel caso decida di 

restare. Cercando di fuggire Ueda si ferisce un braccio, ma la ferita scompare misteriosamente 

ƹƺƹ ƞƻƻƣƹƞ, ǀƹƞ ǁƺlƿƞ ƿƽƺǁƞƿƞ Nƞƺkƺ, lƣi lƺ ƿƺơơƞ. Nƣll’iƾƿƞƹƿƣ iƹ ơǀi lƞ Ƹƞƹƺ Ƣi Nƞƺkƺ ƾi 

appoggia sul braccio di Ueda si sentono canti di uccelli che ritornano muti subito dopo, a 

ƾƺƿƿƺliƹƣƞƽƣ l’ƣǁƣƹƿƺ ƾƺǁƽƞƹƹƞƿǀƽƞlƣ. 

Satomi ottiene anche una vendetta per l’ƺƸiơiƢiƺ Ƣƣl Ƹƞƽiƿƺ, architettato dagli abitanti di 

Kokumon per punirla di averli abbandonati: con la sua uscita dal santuario si nota che anche il 

grande shintai 神体11 ƻƺƾƿƺ ƾǀll’ƞlƿƞƽƣ ơƽƺllƞ ƣ ƾǁanisce (figg. 13, 14). PƽiƸƞ Ƣi ƞƟƟƞƹƢƺƹƞƽƣ l’iƾƺlƞ, 

Satomi celebra un rito rivolta verso il mare, accompagnando i suoi movimenti con la 

recitazione di una formula dal significato inintelligibile (figg. 15, 16, 17, 18) e, ritornata alla sua 

scuola di calligrafia per bambini, spiega ai suoi allievi che nelle parole è racchiuso un potere 

misterioso (moji ni wa fushigina chikara ga arimasu 文Ꮠࡣ࡟不思議࡞力ࡀあࡍࡲࡾ). 

Questa frase ricorre più volte negli episodi seguenti della serie, arricchendosi via via di molte 

sfumature. 

 

Trick 2 

La seconda stagione di Trick, che come la prima è stata trasmessa ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣl programma 

KƩƵyō ƵƞƩƻƶ ơƶƹƞƴƞ, è andata in onda ƿƽƞ l’11 gennaio 2002 e il 22 marzo 2002. 

Nel primo episodio Satomi, diventata ormai famosa perché le sue calligrafie realizzano i 

desideri di coloro per i quali sono state eseguite, sottolinea nuovamente il potere che hanno i 

caratteri cinesi, potere che lei è evidentemente in grado di controllare e utilizzare: «Senza 

dubbio i caratteri hanno il misterioso potere di cambiare il destino delle persone.»12 Aggiunge 

però che questo potere è collegato al cuore della persona che lo usa, alla sua predisposizione e 

alle sue intenzioni. Si scopre anche ǀƹ’ƞlƿƽƞ ƸƞƹiƤƣƾƿƞǅiƺƹƣ del suo potere: oltre alle calligrafie, 

Satomi realizza infatti anche speciali omamori ࠾守ࡾ, amuleti di protezione e portafortuna, 

che contengono un incenso profumato preparato appositamente da lei con lo scopo di 

                                                           

11 Lo shintai, lƣƿƿƣƽƞlƸƣƹƿƣ “ơƺƽƻƺ Ƣƣllƞ Ƣiǁiƹiƿǆ”, Ȅ ǀƹ ƺƨƨƣƿƿƺ ơƩƣ ƽƞƻƻƽƣƾƣƹƿƞ lƞ Ƣiǁiƹiƿǆ ƣ ƹƣllƞ Ƽǀƞlƣ si ritiene che 

questa abbia preso dimora. 
 ࠖࠋࡍࡲࡾあࡀ力࡞不思議ࡿ変えࢆ運࿨ࡢ人ࡣ࡟文Ꮠ࡟࠿確ࠕ 12
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proteggere dalla sfortuna e dal male. In realtà non si riesce a capire se effettivamente gli 

omamori funzionino, nonostante diventino la chiave per risolvere il caso a cui i due protagonisti 

stanno lavorando. 

éll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƺ ƾƿƣƾƾƺ ƣƻiƾƺƢiƺ, ƹel momento in cui Naoko e Ueda si trovano immersi in 

una situazione poco chiara e presumibilmente pericolosa per la loro incolumità, Naoko riceve 

una telefonata dalla madre che le dice di ricordare che qualsiasi cosa accada lei le è e le sarà 

sempre vicina. Satomi appare quindi in grado di percepire quando la figlia si trova in pericolo. 

Nel dorama questa capacità viene mostrata e accennata più volte, ma è sempre lasciata 

inspiegata e inesplorata. 

Nel corso degli episodi la razionalità di Naoko e Ueda vengono messe alla prova da potenti 

maghi, chiaroveggenti, spiritualisti e fondatori di strane sette che causano la morte di molti 

personaggi.13 Nƞƺkƺ ơƺƹƿiƹǀƞ ƞ ƹƺƹ ơƽƣƢƣƽƣ ƞll’ƣƾiƾƿƣƹǅƞ Ƣi ƻƺƿƣƽi ƣ ƞƟiliƿǆ ƻƞƽƞƹƺƽƸƞli, 

nonostante la stagione precedente del dorama abbia lasciato aperta la possibilità che lei 

condivida con la madre la capacità di richiamare e utilizzare poteri particolari dati dalla loro 

discendenza da una famiglia sciamanica. 

Un accenno alla figura sciamanica e al suo ruolo è presente nel quarto episodio, nel quale i 

due protagonisti si trovano a dover scoprire i trucchi e gli inganni di una famiglia composta da 

un bambino, da sua madre e dallƞ ƹƺƹƹƞ Ƹƞƿƣƽƹƞ. Qǀƣƾƿ’ǀlƿiƸƞ fa credere al nipote che il suo 

ramo della famiglia è portatore di grandi poteri che rendono il bambino il messaggero degli dei 

ƣ l’ƺƽƞơƺlƺ in grado di invocare la punizione divina (tenbatsu 天罰) per determinate persone 

(che vengono poi uccise dalla stessa nonna, come scopriranno Naoko e Ueda). Il bambino è un 

ƸƣƢiƞƿƺƽƣ Ƥƽƞ ƸƺƹƢi, ǀƹƞ ƾƺƽƿƞ Ƣi “ƾơiƞƸƞƹƺ” ơƩƣ ơƺƹƿƞƿƿƞ ƨli ƾƻiƽiƿi ƾƺlƺ per chiedere loro di 

intervenire punendo le persone che lui indica. 

Durante i rituali officiati di fronte a un altare domestico ricco di oggetti di diversa origine e 

funzione, il bambino recita una formula e chiede la punizione divina, mentre la madre e la 

                                                           

13 È interessante sottolineare che la credenza nei kami e nei rituali delle tradizioni religiose giapponesi non viene 

Ƹƞi ƹƺƸiƹƞƿƞ ƣ Ƹƣƾƾƞ iƹ Ƣiƾơǀƾƾiƺƹƣ. L’iƹƿƣƽƞ ƾƣƽiƣ ƾƣƸƟƽƞ ƼǀiƹƢi Ƹƣƿƿƣƽƣ iƹ ƨǀƞƽƢiƞ i ƾǀƺi ƾƻƣƿƿƞƿƺƽi ƹƣi ơƺƹƤƽƺƹƿi 
di tutti coloro che, dietro un elevato compenso o per raggiungere determinati fini e benefici personali, affermano 

di possedere e di poter utilizzare misteriosi poteri spirituali in grado di guarire, uccidere, maledire, prevedere il 

futuro e ottenere ricchezza. 
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nonna, vestite con kimono colorati indossati sopra allo hakama 袴 rosso delle miko,14 danzano 

accompagnate da una musica che, pur con alcune varianti, fa parte del repertorio di gagaku 雅

楽15 utilizzato nei rituali ƾƩiƹƿō. 

L’ǀlƿiƸƺ ƣƻiƾƺƢiƺ Ƣƣllƞ ƾƿƞƨiƺƹƣ ƞƨƨiǀƹƨƣ ǀƹ ƿƞƾƾƣllƺ ƞllƞ ƾƿƺƽiƞ ƻƣƽƾƺƹƞlƣ Ƣi Nƞƺkƺ ƣ SƞƿƺƸi. 

Personaggio chiave dell’episodio è uno stregone (yōjƼƻƺƼƺƨƩ ዿ術師) che da decine di anni 

rende inaccessibile e maledetta una certa foresta. Naoko e Ueda si recano a visitare il luogo per 

capire cosa sta effettivamente succedendo. Cƺƹ lƺƽƺ ơ’Ȅ ǀƹ ƻiơơƺlƺ ƨƽǀƻƻƺ Ƣi altri esploratori, 

fra cui il «famoso etnologo» Yanagita Kokuo, personaggio costruito facendo un chiaro 

riferimento alla figura del vero etnologo giapponese Yanagita Kunio. Yanagita Kokuo, facendo 

riferimento alle conoscenze acquisite durante le sue ricerche nelle isole del sud del Giappone, 

spiega agli altri membri del gruppo che ƹƣll’ƞƹƿiơƩiƿǆ tutte le persone avevano strani poteri 

(fushigina chikara 不思議࡞力) che la scienza non era in grado di spiegare. A seguito del 

periodo Meiji e della modernizzazione, tuttavia, questi poteri si sono indeboliti, rimanendo 

intatti solo negli abitanti di alcune isole del sud, soprattutto dell’iƾƺlƞ Ƣi KƺkǀƸƺƹ. Lo stregone 

della foresta, spiega Yanagita, proviene da Kokumon e discende da un ramo collaterale della 

famiglia delle kaminuri, ƽƞƸƺ ơƩƣ ƣƽƞ ƾƿƞƿƺ ƟƞƹƢiƿƺ Ƣƞll’iƾƺlƞ ᇳᇴᇲ anni prima.  

Nƣl ơƺƽƾƺ Ƣƣll’ƣƻiƾƺƢiƺ Ueda e Naoko riescono a scoprire e dimostrare i trucchi utilizzati 

dallo stregone e capiscono che questo ǁiƣƹƣ iƸƻƣƽƾƺƹƞƿƺ Ƣƞ ǀƹ’ƣƾƻlƺƽƞƿƽiơƣ del loro gruppo la 

quale, prima di svanire nelle nebbie della foresta, racconta di discendere realmente dalla 

ƤƞƸiƨliƞ ƟƞƹƢiƿƞ Ƣƞll’iƾƺlƞ Ƣi KƺkǀƸƺƹ. La donna, riconoscendo che in Naoko scorre il sangue 

delle kaminuri, lƣ Ƣiơƣ ơƩƣ l’iƾƺlƞ ƾƿƞ ƻƣƽ Ƹƺƽiƽƣ ƣ ơƩƣ lƺƽƺ ƾƺƹƺ lƣ ǀƹiơƩƣ ƾǀƻƣƽƾƿiƿi. 

Mentre il gruppo di esploratori è chiuso nella foresta, al paese vicino arriva Satomi in modo 

apparentemente casuale. La donna, dopo aver ripetuto e sottolineato che le parole hanno 

potere, utilizza quello stesso potere per salvare la figlia e gli altri esploratori: gli abitanti del 

villaggio, infatti, li aspettano al limitare della foresta e intendono punirli per non esser riusciti a 

catturare lo stregone. Satomi scrive su un foglio le parole “Gƞƾ ǁƣlƣƹƺƾƺ, ƻƣƽiơƺlƺ!” ƣ, 

                                                           

14 Con il termine miko si indicano oggi ƨiƺǁƞƹi ƾƞơƣƽƢƺƿƣƾƾƣ ơƩƣ lƞǁƺƽƞƹƺ ƹƣi ƾƞƹƿǀƞƽi ƾƩiƹƿō ƞƾƾiƾƿƣƹƢƺ ƞllƣ 
cerimonie e curando la vendita di amuleti. Sono immediatamente riconoscibili dalla divisa che indossano, detta 

chihaya 千早, che è composta da un hakama rosso, ovvero una sorta di lunga sottana, e da una tunica a kimono 

bianca con maniche lunghe. Fra i vari compiti hanno anche quello di danzare nel corso di particolari cerimonie. 
15 Con il termine gagaku si intende la musica e danza di corte. Il repertorio che accompagna le cerimonie ƾƩiƹƿō è 

chiamato kuniburi no utamai 国風歌舞. 
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mostrandolo insieme ad un contenitore vuoto, riesce a far arretrare gli abitanti liberando la via 

ƻƣƽ Nƞƺkƺ ƣ i ƾǀƺi ơƺƸƻƞƨƹi. Di Ƥƽƺƹƿƣ ƞll’ƣƾƻƽƣƾƾiƺƹƣ ƾƿǀƻiƿƞ Ƣƣllƞ Ƥiƨlia, Satomi spiega che 

quello che ha utilizzato è il vero potere delle parole.  

Attraverso la scena appena descritta gli spettatori (e gli stessi personaggi ƞll’iƹƿƣƽƹƺ della 

serie) sono portati a dubitare della veridicità dei poteri di Satomi, poteri che erano stati più 

volte evocati e suggeriti fin dai primi episodi della serie. Rimane comunque un velo di mistero: 

gli interrogativi che avvolgono l’iƾƺla di Kokumon, i vari rami della famiglia di Satomi e Naoko e 

i poteri che questi possiedono vengono lasciati sospesi e irrisolti. 

 

Trick. GekijōƟƞƵ ࠗࣜࢺック 劇場版࠘ 

Il 9 novembre 2002 è uscito nelle sale il primo film legato alla serie, diƾƿƽiƟǀiƿƺ Ƣƞ TōƩō e 

realizzato in collaborazione con TV Asahi.  

Il film, della durata di 119 minuti, inizia con una presentazione dei vari personaggi e si scopre 

così che Satomi ha iniziato a ricevere richieste da tutto il Paese (anche tramite e-mail) per gli 

ofuda 御ᮐ16 e kanban 看板 (ovvero le insegne pubblicitarie di negozi, ristoranti e altre attività 

commerciali) che realizza: è ormai noto che i caratteri che scrive possiedono un potere 

particolare che dona fortuna a fa realizzare gli obiettivi di coloro che li usano. Attraverso il suo 

sito web Satomi si dedica anche alla vendita dei suoi speciali omamori. 

Le vicende narrate nel film hanno luogo prevalentemente in un piccolo villaggio che, 

secondo una leggenda, ogni 300 anni viene colpito da una grande catastrofe. Naoko è ingaggiata 

da due abitanti che la invitano a recarsi al villaggio fingendo di essere una dea (kamisama 神

様) venuta a salvare dalla catastrofe imminente. Quando però lei si presenta, viene accolta in 

malo modo: gli abitanti del villaggio le spiegano che lei è il quarto kami che si manifesta in poco 

tempo e decidono di mettere alla prova le quattro presunte divinità per capire quale si sta 

prendendo gioco di loro. 

Nƞƺkƺ, ơƺƹ l’ƞiǀƿƺ Ƣi UƣƢƞ ơƩƣ Ȅ ƞƽƽiǁƞƿƺ ƞl ǁillƞƨƨiƺ ƻƣƽ ǀƹƞ ƽiơƣƽơƞ, ƽiƣƾơƣ ƞ ƾǁƣlƞƽƣ i ƿƽǀơơƩi 

utilizzati dagli altri tre impostori. Gli uomini del villaggio vogliono comunque punirla per aver 

indirettamente causato un incendio che dalla foresta minaccia di arrivare al centro abitato. In 

                                                           

16 Gli ofuda sono amuleti costituiti in genere da strisce di carta o tavolette in legno su cui sono scritte parole 

portatrici di protezione. 
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quel momento, in modo inaspettato, appare Satomi che spiega di esser lì per consegnare 

personalmente gli ofuda e gli omamori che le erano stati ordinati tramite Internet. 

Osservando la foresta in fiamme, Satomi spiega agli uomini che le parole hanno una forza 

misteriosa, capace di bloccare anche le catastrofi. La sua voce e i suoi gesti vengono 

accompagnati da una musica che suggerisce lƞ ƾƣƽiƣƿǆ ƣ il ơƞƽƞƿƿƣƽƣ “ƾƻiƽiƿǀƞlƣ” di quanto sta per 

avvenire. Satomi iƹƿiƹƨƣ il ƾǀƺ ƻƣƹƹƣllƺ ƹƣll’iƹơƩiƺƾƿƽƺ e traccia il carattere di fuoco 火; lo 

raddoppia ottenendo il carattere 炎, ƺǁǁƣƽƺ “ƤiƞƸƸƞ” e aggiunge poi ǀƹ ƞlƿƽƺ “Ƥǀƺơƺ” ƺƿƿƣƹƣƹƢƺ 

火炎, “iƹơƣƹƢiƺ”. é Ƽǀƣƾƿƺ ƻǀƹƿƺ ƾƻiƣƨƞ ơƩƣ ƞƨƨiǀƹƨƣƹƢƺ ǀƹ ƻƺ’ Ƣ’ƞơƼǀƞ ᄬƹƣllƞ ƤƺƽƸƞ Ƣi 

radicale) si ottiene 淡, ovvero “ƢƣƟƺlƣ”. éƨƨiǀƹƨƣƹƢƺ ƞƹơƺƽƞ ƞơƼǀƞ ƾi ơƽea la parola 淡水, 

“ƞơƼǀƞ Ƣƺlơƣ”, ơƩƣ ƹƺƹ Ʃƞ ƻiù ƹǀllƞ ƞ ơƩƣ ǁƣƢƣƽƣ ơƺƹ il “Ƥǀƺơƺ” iniziale (figg. 19, 20). La musica 

ơƞƸƟiƞ ƞll’iƸƻƽƺǁǁiƾƺ quando gli abitanti del villaggio – tutti uomini – (e con loro coloro che 

stanno guardando il film) capiscono che Satomi non sta celebrando un rito magico sfruttando 

la forza misteriosa delle parole, ma sta semplicemente suggerendo di provare a spegnere il 

Ƥǀƺơƺ ǀƾƞƹƢƺ Ƣƣll’ƞơƼǀƞ, ǀƹ’ƺǁǁiƣƿǆ. 

Gli uomini nƺƹ ƽiƣƾơƺƹƺ ơƺƸǀƹƼǀƣ ƹƣll’iƹƿƣƹƿƺ ƣ ƾi ƽƞơơƺlƨƺƹƺ ƞƿƿƺƽƹƺ ƞ SƞƿƺƸi ơhe, con le 

mani congiunte, inizia a recitare la formula «Se si aggiunge acqua la fiamma diventa debole; se 

si aggiunge altra acqua diventa acqua dolce»17 (figg. 21, 22). Nel frattempo Naoko e Ueda 

riescono a trovare e liberare un bacino sotterraneo di acqua Ƣƺlơƣ ơƩƣ ƾƻƣƨƹƣ l’iƹơƣƹƢiƺ, 

mentre Satomi spiega agli abitanti del villaggio che quello cui hanno appena assistito è la 

dimostrazione del potere delle parole. L’ƣƤƤƣƿƿƺ Ƣƣllƞ ƾǀƞ ƾƻiƣƨƞǅiƺƹƣ Ȅ ƿƞlƣ ơƩƣ Ƽuando Naoko e 

Ueda tornano al villaggio scoprono che gli abitanti hanno iniziato a venerare Satomi come 

«vera dea» (ƨƶƵƻō Ƶƶ ƲƞƴƩƺƞƴƞ ᮏ当ࡢ神様) (figg. 23, 24). 

 

Trick 3. Troisième partie 

Dopo il successo delle prime due stagioni e del film, la terza stagione di Trick è stata spostata 

nel giorno e nella fascia oraria con maggiore ascolto: è stata infatti inserita ƞll’iƹƿƣƽƹo del 

programma MƶƲƼyō ơƶƹƞƴƞ 木曜࣐ࣛࢻ, “dorama Ƣƣl ƸƣƽơƺlƣƢì”, ed è andata in onda dal 16 

ottobre 2003 al 18 dicembre 2003 dalle 21:00 alle 21:54. Ai 39° Television Drama Academy Awards  

 

                                                           

 ࠖࠋࡿ࡞࡜淡水ࡤࢀ加えࢆ水࡟ࡽࡉࠊࡾ࡞淡くࡣ炎ࡤࢀ加えࢆ水ࠕ 17
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Figg 19, 20. Satomi spiega, attraverso i caratteri, che bisogna aggiungere acqua al fuoco per riuscire a spegnerlo 

 

 

Figg. 21, 22. Satomi recita la formula: "Se si aggiunge acqua la fiamma diventa debole, se si aggiunge altra acqua diventa 

acqua dolce" 

 

 

Figg. 23, 24. Satomi è venerata come kamisama 
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 inoltre, l’ƞƿƿƽiơƣ NƞkƞƸƞ Yǀkiƣ Ʃƞ ǁiƹƿƺ il ƻƽƣƸiƺ ,(ー賞࣑ࢹアカ࣐ࣛࢻ ンࣙࢪビࣞࢸࢨ)

come miglior attrice proprio per questa stagione. 

La stagione inizia con la spiegazione di cosa sia il kotodama 言霊, ovvero la credenza che le 

parole racchiudano in esse uno spirito. Questa è la corƹiơƣ ƣƹƿƽƺ ơǀi l’iƹƿƣƽƞ ƿƣƽǅƞ ƾƿƞƨiƺƹƣ 

prende forma e che viene mostrata già dal primo episodio, costruito attorno al caso di un 

presunto ƹƢƩƵōƹyƶƲƼƺƨƞ che sa usare le parole come arma, controllando non solo le persone a 

lui vicine, ma anche la natura. Il tema del kotodama funge da collegamento quando la scena 

cambia mostrando la scuola di calligrafia di Satomi. Satomi sta infatti spiegando ai suoi allievi 

che se metteranno il loro cuore nelle parole che stanno scrivendo, allora i loro desideri si 

avvereranno di sicuro,18 una spiegazione che diventa il suo motto anche negli episodi (e nei 

film) successivi della serie. La voce di Naoko, che sta ricapitolando la storia della serie 

descrivendone via via i personaggi, spiega agli spettatori che in Satomi scorre sangue 

sciamanico (ƺƨāƴƞƵ Ƶƶ ƠƨƩ ࣕࢩー࣐ンࡢ血), ƽiƻƺƽƿƞƹƢƺ ƼǀiƹƢi l’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ ƾǀll’ƺƽiƨiƹƣ 

misteriosa del potere della calligrafa. 

Nel primo episodio viene introdotto anche un secondo tema che accomuna tutta la stagione: 

i ƹƢƩƵōƹyƶƲƼƺƨƞ dei quali Naoko e Ueda devono via via svelare e dimostrare la falsità ripetono a 

Naoko che lei ha veri poteri spirituali dati dalla sua discendenza sciamanica. C’Ȅ ƼǀiƹƢi ǀƹ 

cambiamento rispetto alla prima stagione del dorama nella quale il Ƥilƺ ơƺƹƢǀƿƿƺƽƣ ƣƽƞ l’iƢƣƞ 

che da qualche parte ci fossero veri ƹƢƩƵōƹyƶƲƼƺƨƞ, non meglio precisati. Nella terza stagione la 

ƹƢƩƵōƹyƶƲƼƺƨƞ che viene costantemente indicata come vera è la protagonista. 

Iƹ Ƽǀƣƾƿƞ ƾƿƞƨiƺƹƣ ǁiƣƹƣ ƹǀƺǁƞƸƣƹƿƣ ƻƺƾƿƞ ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ ƞll’iƾƺlƞ Ƣi KƺkǀƸƺƹ, ơƩƣ è nominata 

nel primo episodio e lasciata in sospeso fino al quinto e ultimo, nel quale alcuni dei misteri che 

l’ƞǁǁƺlƨƺƹƺ ǁƣƹƨƺƹƺ ƻƞƽǅiƞlƸƣƹƿƣ ƽiƾƺlƿi. Questi misteri hanno a che fare con la statuetta di un 

kami-elefante Ƣi ơǀi ƹƺƹ ƾi ơƺƹƺƾơƣ l’ǀƟiơƞǅiƺƹƣ ƣ la cui rappresentazione viene mostrata a 

Satomi da un individuo sospetto in cerca di informazioni: si tratterebbe infatti di un oggetto 

ƾƞơƽƺ Ƣƣll’iƾƺlƞ Ƣi KƺkǀƸƺƹ, ơƞƻƞơƣ Ƣi Ƣƞƽƣ ƤƺƽƸƞ ƞi ƢƣƾiƢƣƽi ơƩƣ ǁengono mormorati di fronte 

ad esso.  

Per riuscire a capire chi è la persona che vuole ottenere la statuetta, Satomi utilizza 

ǀƹ’iƸiƿƞǅiƺƹƣ della stessa nella celebrazione di ǀƹ ƽiƿƺ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣi ǀƹƞ ƨƽƺƿƿƞ (figg. 25, 26). 
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Con la stessa acconciatura e le stesse vesti di una miko, Satomi è inginocchiata di fronte alla 

statuetta del kami-elefante posta su di un altare provvisorio. Lo spazio sacro è delimitato da una 

corda da cui pendono alcuni shide 紙垂, fogli di carta bianca utilizzati per segnalare il 

ƻƣƽiƸƣƿƽƺ ƾƞơƽƺ Ƣi ǀƹ ƾƞƹƿǀƞƽiƺ ƾƩiƹƿō, e da una piccola pianta di sakaki 榊, albero sacro. 

Mentre si osserva la scena non si hanno dubbi sulla veridicità di quanto sta avvenendo e solo 

ƞllƞ Ƥiƹƣ Ƣƣll’ƣƻisodio viene svelato che si è trattato di uno stratagemma (fallito) di Satomi. Non 

viene comunque data una spiegazione del rito e rimane un mistero la sua origine e il suo 

significato. 

 

 

Il Ƥǀlơƽƺ Ƣƣll’ultimo episodio della stagione è Naoko.  

Nei primi minuti Ƣƣll’ƣƻiƾƺƢiƺ, mentre osserva un venditore sul ciglio della strada, Naoko ha 

una visione: chiude gli occhi, la macchina da presa trema, riapre gli occhi e vede ǀƹ’iƹƾƣƨƹƞ che 

si stacca e cade a terra ferendo a morte il venditore. Non appena ritorna al presente si precipita 

a salvarƣ l’ǀƺƸƺ, ƻƺơƩi ƾƣơƺƹƢi ƻƽiƸƞ ơƩƣ Ƽǀƞƹƿƺ Ʃƞ ǁiƾƿƺ ƞơơƞƢƞ, perplessa e in dubbio sulla 

natura dei suoi poteri. Poco dopo Satomi la invita alla sua scuola di calligrafia dove, per la prima 

volta, le mostra il carattere焛, spiegandole che è un carattere antico e potente che non deve 

essere pronunciato a voce alta e del quale, per questo motivo, nessuno conosce la lettura. 

Lasciando in sospeso il discorso e mostrandosi poco interessata a quanto appena appreso 

Naoko se ne va e inizia a lavorare con Ueda al caso di una ƹƢƩƵōƹyƶƲƼƺƨƞ che, in un piccolo 

villaggio in montagna, sembra possedere davvero il potere di maledire e uccidere solo scrivendo 

il nome della vittima. Quando Naoko si avvia da sola per affrontarla, Satomi percepisce che 

 

 

Figg. 25, 26. Satomi celebra un rituale con la statua finta dell'elefante 
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qualcosa di pericoloso sta per succedere alla figlia: mentre sta eseguendo una calligrafia, si 

rompe improvvisamente il pennello che tiene fra le mani. 

La ƹƢƩƵōƹyƶƲƼƺƨƞ dice a Naoko che entrambe possiedono lo stesso potere e che in Naoko 

questo è presente poiché lei discende dalle sciamane kaminuri Ƣƣll’iƾƺlƞ Ƣi KƺkǀƸƺƹ. éƨƨiǀƹƨƣ 

che il dovere delle kaminuri è quello di maledire e uccidere le persone che rappresentano un 

ƻƽƺƟlƣƸƞ ƻƣƽ l’iƾƺlƞ ƣ ơƩƣ, così facendo, le kaminuri hanno sempre protetto la loro isola.19 C’Ȅ 

quindi un ribaltamento dellƞ ƻƣƽơƣǅiƺƹƣ Ƣƣl ƽǀƺlƺ “ƾơiƞƸƞƹiơƺ”: Ƣƞllƞ ƻƽƺƿƣǅiƺƹƣ Ƣƣll’iƾƺlƞ ƣ 

Ƣƣllƞ ƹƞƿǀƽƞ ƞll’ƣliƸiƹƞǅiƺƹƣ Ƥiƾiơƞ Ƣƣllƣ ƻƣƽƾƺƹƣ ơƩƣ lƞ Ƹiƹƞơơiƞƹƺ.  

Da questo momento Naoko inizia a chiedersi se sia davvero in possesso di abilità da 

imputare al sangue sciamanico che scorre nelle sue vene. I suoi dubbi aumentano quando viene 

ƞƢƢƺƽƸƣƹƿƞƿƞ ƣ ƻƺƽƿƞƿƞ ƾǀ ǀƹ’iƾƺlƞ Ƣƞ ǀƹ ƨƽǀƻƻƺ Ƣi ǀƺƸiƹi ơƩƣ ƾi ƻƽƣƾƣƹƿƞ ơƺƸƣ ơƺƸƻƺƾƿƺ Ƣƞi 

ƢiƾơƣƹƢƣƹƿi Ƣi ơƺlƺƽƺ ơƩƣ ƣƽƞƹƺ ƾƿƞƿi ƟƞƹƢiƿi Ƣƞll’iƾƺlƞ Ƣi KƺkǀƸƺƹ ƻƣƽ ƣƾƾƣƽƾi ƺƻƻƺƾƿi ƞllƞ 

modernizzaziƺƹƣ Ƣi ƣƻƺơƞ Mƣiji. Il ƻƺƽƿƞǁƺơƣ lƣ ƾƻiƣƨƞ ơƩƣ l’Ʃƞƹƹƺ ƻƺƽƿƞƿƞ ơƺƹ lƺƽƺ poiché lei 

discende dalle sciamane della loro isola e, per questo, ha il potere necessario per garantire loro 

la sopravvivenza. éƨƨiǀƹƨƣ ơƩƣ ƾi ƿƽƺǁƞƹƺ ƾǀll’iƾƺlƞ iƹ ơǀi i ƨƣƹiƿƺƽi Ƣi Naoko si erano rifugiati 

dopo esser fuggiti da Kokumon e dove Satomi aveva nascosto la statua del kami-elefante e 

ǀƹ’ƞƽƸƞ ƻƺƿƣƹƿiƾƾiƸƞ ơƽƣƞƿƞ Ƣƞƨli ƞƹƿiơƩi ƹƢƩƵōƹyƶƲƼƺƨƞ di Kokumon, arma che il gruppo di 

ǀƺƸiƹi ǁǀƺlƣ ƽƣơǀƻƣƽƞƽƣ ơƺƹ l’ƞiǀƿƺ Ƣi Nƞƺkƺ e dei suoi poteri che tentano di risvegliare 

coprendo la ragazza con un tessuto sacro proveniente da Kokumon.  

È iƹƿƣƽƣƾƾƞƹƿƣ ƹƺƿƞƽƣ ơƩƣ iƹ ƿǀƿƿƺ l’ƣƻiƾƺƢiƺ i ƿƣƽƸiƹi ƹƢƩƵōƹyƶƲƼƺƨƞ e ƺƨāƴƞƵ vengono usati 

in modo intercambiabile. 

Nel frattempo Satomi interrompe bruscamente quanto sta facendo nel suo studio di 

calligrafia e scrive fukitsuna yokan 不吉࡞予感 (“Ʃƺ ǀƹ Ɵƽǀƿƿƺ ƻƽƣƾƣƹƿiƸƣƹƿƺ”), mentre ne 

pronuncia la traduzione in francese: «J’ai un mauvais pressentiment.» Si accorge che nel suo 

ƨiƞƽƢiƹƺ ơ’Ȅ l’ǀƺƸƺ ơƩƣ ƹƣl ƻƽimo episodio le aveva mostrato la rappresentazione del kami-

elefante e lo mette in guardia sui poteri di Naoko, dicendo che la figlia è una vera ƹƢƩƵōƹyƶƲƼƺƨƞ.  

Sǀll’iƾƺlƞ dove si trova Naoko arriva anche Ueda, che cerca di dimostrarle scientificamente 

che non esistono poteri e abilità spirituali e che Naoko è in realtà vittima di una truffa messa in 
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ƞƿƿƺ Ƣƞl ƨƽǀƻƻƺ Ƣi ǀƺƸiƹi ơƩƣ ƾi ǁǀƺlƣ iƸƻƺƾƾƣƾƾƞƽƣ Ƣƣll’ƞƽƸƞ ƹƞƾơƺƾƿƞ. Si scopre che l’ƞƽƸƞ 

non è altro che il coraggio di chi (in questo caso, Naoko) è disposto a sacrificarsi per il bene 

degli altri e che, quindi, non ha niente a che vedere con i poteri spirituali. 

 

Trick Shinsaku Special 1, 2, 3 ࠗࣜࢺック新作ࢫペࣝࣕࢩ 1, 2, 3࠘ 

Iƹ ơƺƹơƺƸiƿƞƹǅƞ ơƺƹ l’ǀƾơiƿƞ ƹƣllƣ ƾƞlƣ Ƣƣƨli ǀlƿiƸi ƿƽƣ ƤilƸ, rispettivamente del 2006, 2010 e 

2014, TV Asahi ha trasmesso tre episodi speciali della durata di cirơƞ Ƣǀƣ ƺƽƣ l’ǀƹƺ nella fascia 

oraria che va dalle 21:00 alle 23:00. Il primo speciale è andato in onda domenica 13 novembre 

2005, il secondo è stato trasmesso sabato 15 maggio 2010, Ƹƣƹƿƽƣ l’ǀlƿiƸƺ ƣƻiƾƺƢiƺ ƾƻƣơiƞlƣ è 

stato trasmesso domenica 12 gennaio 2014. Ogni speciale è costruito attorno alla figura di un 

ƹƢƩƵōƹyƶƲƼƺƨƞ che, come nelle stagioni del dorama, Naoko e Ueda sono chiamati a smascherare. 

Come succede anche nel primo episodio di ogni stagione, la voce fuori campo di Naoko 

presenta i personaggi principali. Si viene così a sapere che, grazie al potere delle parole che 

riesce a invocare e utilizzare, Satomi acquisisce sempre più fama: nel primo episodio speciale 

Naoko racconta che la madre ha un nuovo business che consiste nel vendere ofuda alle coppie 

ơƩƣ ǁƺƨliƺƹƺ ơƺƹơƣƻiƽƣ ǀƹ Ƥiƨliƺ ƺ ǀƹƞ Ƥiƨliƞ. Il ƾǀơơƣƾƾƺ Ƣƣll’ƞƿtività è testimoniato dal grande 

numero di lettere di ringraziamento che Satomi riceve da tutto il Paese. Nel secondo episodio 

speciale si scopre che Satomi ha iniziato a vendere buste speciali che consentono alle ragazze di 

ƽƣƞliǅǅƞƽƣ i lƺƽƺ ƾƺƨƹi Ƣ’ƞƸƺƽƣ. Alla fine di entrambi questi episodi, Ueda spiega a Naoko che le 

attività della madre si basano su calcoli della probabilità di successo e su trucchetti linguistici, 

più che sul vero potere del kotodama. Nel terzo episodio speciale, invece, Satomi decide di 

espandere la sua attività creando scuole di calligrafia in tutto il Paese, dove insegna a «mettere 

il cuore» (kokoro wo tsukeru 心ࡘࢆけࡿ) nelle parole scritte per riuscire a raggiungere i propri 

obiettivi.  

Nei tre episodi speciali la figura di Satomi, e quindi la narrazione della figura sciamanica, è 

ƻƺƾƿƞ iƹ ƾƣơƺƹƢƺ ƻiƞƹƺ: l’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ Ȅ ơƺƹơƣƹƿƽƞƿƞ ƾǀi ơƞƾi ơƩƣ UƣƢƞ ƣ Nƞƺkƺ Ƣƣǁƺƹƺ ƽiƾƺlǁƣƽƣ. 

Rispetto alle tre stagioni del dorama e ai film, nei tre episodi speciali viene quindi dato meno 

spazio alle riflƣƾƾiƺƹi ƾǀll’ƣƾiƾƿƣƹǅƞ Ƣi ƻƺƿƣƽi ƾƻiƽiƿǀƞli e di persone in grado di utilizzarli, come 

Satomi e, in un certo senso, Naoko. 



160 
 

È interessante citare la frase che Ueda ha coniato come suo motto nel terzo episodio 

speciale: «È importante avere la ragione e il coraggio di non aver paura della magia e delle 

convenzioni.»20 Qǀƣƾƿƺ ƾǀƺ Ƹƺƿƿƺ ƾƣƸƟƽƞ ǀƹ’iƹƢiơƞǅiƺƹƣ ƻƣƽ lƺ ƾƻƣƿƿƞƿƺƽƣ, una sorta di 

consiglio da applicare alla vita quotidiana: al contrario di quanto avveniva negli altri episodi 

della serie, infatti, in questo caso la razionalità di Ueda non viene controbilanciata dagli eventi 

misteriosi e inspiegabili ơƩƣ ƻƺƽƿƞǁƞƹƺ lƺ ƾƻƣƿƿƞƿƺƽƣ ƞ Ƹƣƿƿƣƽƣ iƹ ƢǀƟƟiƺ l’ƣƾiƾƿƣƹǅƞ Ƣi ƻƺƿƣƽi 

spirituali. Il motto non viene confutato e messo in discussione, acquisendo così forza. 

 

Trick. GekƩjōƟƞƵ 2ࠗࣜࢺック 劇場版２࠘ 

Il 10 giugno 2006 è uscito nelle sale il secondo film della serie di Trick, dalla durata di 111 minuti. 

Figura centrale del film è quella di una ƹƢƩƵōƹyƶƲƼƺƨƞ iƹ ƨƽƞƢƺ Ƣi ǁiƞƨƨiƞƽƣ ƹƣll’ƞlƿƽƺ ƸƺƹƢƺ e 

di trasmettere e trasportare messaggi e oggetti Ƣƞ ǀƹ ƸƺƹƢƺ ƞll’ƞlƿƽƺ. Nonostante le sue 

caratteristiche la rendano vicina alla definizione più comune di sciamano come viaggiatore e 

mediatore fra mondi diversi, nel suo caso non viene mai utilizzato il termine ƺƨāƴƞƵ. 

Nƣll’iƹƿƣƽƞ ƾerie la parola ƺƨāƴƞƵ definisce infatti solo le kaminuri Ƣƣll’isola di Kokumon e, 

quindi, Satomi e Naoko. 

Pur senza conoscere Naoko, la ƹƢƩƵōƹyƶƲƼƺƨƞ lƣ Ƣiơƣ ơƩƣ ƻǀò ǁƣƢƣƽƣ il ƾǀƺ ǁƣƽƺ “iƺ” ƣ lƞ 

riconosce come persona simile a lei: sa infatti che gli antenati di Naoko avevano poteri spirituali 

che utilizzavano per proteggere la loro isola. Quando Naoko, sorpresa dalle sue parole, ribatte 

dicendo che non esistono poteri spirituali, la ƹƢƩƵōƹyƶƲƼƺƨƞ insiste e afferma che Naoko è 

ancora spaventata e ha paura di ammettere la sua vera natura.  

Al di là di questo breve accenno, nel film non viene più menzionato il mistero circa la vera 

natura della ragazza e lo spettatore è portato a chiedersi se esistano effettivamente persone in 

possesso di poteri spirituali e, in tal caso, se Naoko stessa rientri in questo gruppo, soprattutto 

considerato che spesso altri (presunti) ƹƢƩƵōƹyƶƲƼƺƨƞ la riconoscono come una di loro. 
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GekƩjōƟƞƵ TƹƩƠk ReƩƵōƹyƶkuƺƨƞ Battle Royale ࠗ劇場版 TRICK霊能力者バࣟࣝࢺイࣖ

ࣝ࠘ 

Il terzo film della serie, che dura 119 minuti, è uscito l’8 maggio 2010. 

Nelle scene iniziali Naoko sta sognando di essere circondata dal fuoco creato da uno 

stregone. A un certo punto sente la voce della madre che le dà indicazioni: nella realtà, infatti, 

Satomi percepisce la difficoltà della figlia e le invia il suo aiuto mentalmente. Il sogno di Naoko 

è premonitore: alla fine del film la ragazza si troverà davvero circondata da fiamme e riuscirà a 

sopravvivere seguendo le indicazioni che sua madre le aveva dato in sogno. 

Le vicende narrate avvengono in un villaggio la cui serenità è tradizionalmente garantita 

dalla presenza di una ƹƢƩƵōƹyƶƲƼƺƨƞ chiamata kamihaeri. Alla morte della kamihaeri gli abitanti 

del villaggio invitano ƹƢƩƵōƹyƶƲƼƺƨƞ da tutto il Paese a battersi per ricoprire il ruolo vacante, da 

cui il sottotitolo del film: RƢƩƵōƹyƶƲƼƺƨƞ Battle Royale. Anche Naoko decide di prender parte alla 

sfida, mentre Ueda è invitato a smascherare eventuali truffatori. Allƞ Ƥiƹƣ Ƣƣllƞ ƾƤiƢƞ l’ǀlƿiƸƺ 

ƹƢƩƵōƹyƶƲƼƺƨƞ rimasto vivo insieme a Naoko le dice che la riconosce come una vera 

ƹƢƩƵōƹyƶƲƼƺƨƞ (honmono no ƹƢƩƵōƹyƶƲƼƺƨƞ da ᮏ物ࡢ霊能者ࡔ). Le spiega inoltre che la figura 

della kamihaeri che protegge il villaggio in cui si trovano deriva da una ƹƢƩƵōƹyƶƲƼƺƨƞ arrivata lì 

secoli prima dalle isole del sud, dove svolgeva il ruolo di kaminuri, riallacciando così il racconto 

alla storia personale di Naoko. L’ǀƺƸƺ, ƻƣƽ Ƹƺƿiǁi ƹƺƹ ƾƻiƣƨƞƿi, sa che in Naoko scorre il sangue 

delle kaminuri e ritiene che la ragazza sia ancora spaventata dal suo vero sé. Aggiunge che in 

realtà lui è uno scienziato in cerca di una persona con veri poteri spirituali per poter 

comunicare con la donna amata morta anni prima e spera che quella persona possa essere 

Naoko. QǀƞƹƢƺ, Ƣƺƻƺ ǁƞƽiƣ ǁiơiƾƾiƿǀƢiƹi, l’ǀƺƸƺ ƾƿƞ ƻƣƽ Ƹƺƽiƽƣ ǁƣƢƣ finalmente davanti a sé 

l’ƞƸƞƿƞ ƣ ƾƣƹƿƣ ơƩƣ lƣi gli stringe la mano. La macchina da presa inquadra di nuovo lui mentre 

ƣƾƞlƞ l’ǀlƿiƸƺ ƽƣƾƻiƽƺ ƣ, ƼǀƞƹƢƺ ƾi ƽiƨiƽƞ, ci si rende conto che è Satomi la donna che gli sta 

stringendo la mano. Satomi è quindi una vera ƹƢƩƵōƹyƶƲƼƺƨƞ ed è stata in grado di mettere in 

ơƺƸǀƹiơƞǅiƺƹƣ l’ǀƺƸƺ ƣ lƞ Ƣƺƹƹƞ ƞƸƞƿƞ ƻƺơƩi ƾƣơƺƹƢi prima che anche lui morisse.  
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Trick GekƩjōban Last Stage ࠗࣜࢺック劇場版ࣛࢸࢫࢺࢫー࠘ࢪ 

Il ƤilƸ ơƩƣ ơƩiǀƢƣ l’iƹƿƣƽƞ ƾƣƽiƣ Ȅ uscito nelle sale l’ᇳᇳ gennaio 2014 e dura 112 minuti.21  

È stato girato prevalentemente a Kuching, in Malesia, ed è ambientato nella fantomatica 

RƣƻǀƟƟliơƞ Ƣƣl Sǀƹƨƞi EƼǀƞƿƺƽiƞlƣ, ǀƹ’iƾƺlƞ Ƣƺǁƣ, iƹ ǀƹƞ ƨƽƺƿƿƞ ƾƺƿƿƣƽƽƞƹƣƞ, ǀƹƞ Ƹƞƨƞ-sciamana 

di nome Bonoizummi (figg. 27, 28) viene venerata per le sue capacità di guarire22, di prevedere il 

futuro e di maledire, anche causando la morte. Ueda e Naoko ƾi ƽƣơƞƹƺ ƾǀll’iƾƺlƞ ơƺƹ l’ƺƟiƣƿƿiǁƺ 

di smascherare Bonoizummi svelandone i trucchi. Una volta arrivati nel villaggio Naoko inizia 

ad avere sogni ricorrenti di una palla di fuoco che esplode in cielo ƢiƾƿƽǀƨƨƣƹƢƺ l’iƹƿƣƽƞ l’iƾƺlƞ. 

Lo stesso sogno è condiviso da Bonoizummi, la quale ƾƺƾƿiƣƹƣ l’esistenza di poteri spirituali23 e 

si accorge che in Naoko scorre il sangue dei ƹƢƩƵōƹyƶƲƼƺƨƞ giapponesi (ƵƩƨƶƵ Ƶƶ ƹƢƩƵōƹyƶƲƼƺƨƞ 

no chi 日ᮏࡢ霊能力者ࡢ血). 

Quando, dopo alcune vicende, Bonoizummi sta per morire, chiede a Naoko di prendere il 

ƾǀƺ ƻƺƾƿƺ ƣ Ƣi ƾƞlǁƞƽƣ ƨli ƞƟiƿƞƹƿi Ƣƣll’iƾƺlƞ: l’ƣƾƻlƺƾiƺƹƣ Ƣi Ƥǀƺơƺ ơƩƣ ƣƹƿƽƞƸƟƣ Ʃƞƹƹƺ ǁiƾƿƺ iƹ 

ƾƺƨƹƺ ƞơơƞƢƽǆ ǁƣƽƞƸƣƹƿƣ ƣ ơ’Ȅ ƾƺlƺ ǀƹ ƸƺƢƺ ƻƣƽ liƸiƿƞƽƣ lƞ ơƞƿƞƾƿƽƺƤƣ ƣ ƹƺƹ ơƽƣƞƽƣ ǁiƿƿiƸƣ Ƥƽƞ 

gli isolani. Naoko deve infatti sacrificare la sua vita e dar fuoco a un bacino sotterraneo di gas 

prima che questo fuoriesca e provochi danni maggiori. Dopo aver accettato il difficile compito 

(fig. 29), Naoko saluta mentalmente la madre, dicendole che si trova in un posto in cui è 

venerata per i suoi poteri spirituali, poteri che, se reali (ƨƶƵƴƶƵƶ Ƶƶ ƹƢƩƵōƹyƶƲƼ ᮏ物ࡢ霊能力), 

le consentiranno di salvare tutti. In caso contrario, invece, tutti troveranno la morte.  

A questo punto la scena cambia e viene mostrata Satomi che, percependo il messaggio della 

figlia, apre una porta scorrevole dietro alla quale è custodito il carattere 焛, carattere sacro per 

le kaminuri. SƞƿƺƸi iƹƢƺƾƾƞ ƨli ƞƟiƿi “ƾơiƞƸƞƹiơi” ƨiǆ ǀƿiliǅǅƞƿi ƹƣll’ǀlƿiƸƺ ƣƻiƾƺƢiƺ Ƣƣllƞ ƻƽiƸƞ 

stagione e inizia a celebrare un rituale, presumibilmente per proteggere la figlia (figg. 30, 31). 

Naoko continua il suo discorso scusandosi per quanto sta per fare e dice che le dispiace che i 

genitori abbiano compiuto molti sforzi per cercare di proteggerla e di tagliare i suoi legami 

«sciamanici,»24 legami che invece ora riconosce e accetta. 

                                                           

21 Il sito ufficiale del film è visitabile al seguente indirizzo http://www.yamada-ueda.com/movie/index.html (ultimo 

accesso, 28/09/2016) 
22 Nel corso del film Ueda comprenderà che Bonoizummi ha una grande conoscenza delle piante officinali che 

utilizza per realizzare le sue guarigioni miracolose. 
 ࠖࠋࡍࡲࡋᏑ在࡟࠿確ࡣ霊能力ࠕ 23
 ࠖࠋいࡉ࡞ࢇࡵࡈࠊࡳ因ࡢン࣐ーࣕࢩࡓࡋ࡜うࢁけ࡛切ࡀ࿨ࡀࢇࡉ母࠾࡜ࢇࡉ父࠾ࠕ 24

http://www.yamada-ueda.com/movie/index.html
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Ueda cerca di dissuadere Naoko dal sacrificarsi e le presenta una spiegazione scientifica per 

il sogno condiviso con Bonoizummi: è probabile che entrambe siano molto sensibili alle 

vibrazioni delle onde elettromagnetiche e, quindi, ai più piccoli segnali di cambiamento e 

pericolo. Aggiunge che forse è proprio per una simile sensibilità e capacità che alcune persone 

ǁƣƹƨƺƹƺ ơƩiƞƸƞƿƣ “ƾơiƞƸƞƹƣ”. Lƞ ƾǀƞ ƢƣƤiƹiǅiƺƹƣ Ƣi ƾơiƞƸƞƹƺ è quindi molto razionale e non 

chiama in causa né entità non-umane né capacità particolari, come ad esempio quelle di 

guarigione. 

Mentre si avvia verso il suo compito e destino, Naoko riflette sul ruolo dei ƹƢƩƵōƹyƶƲƼƺƨƞ e 

comprende che questo non ha niente a che fare con i poteri spirituali. Consiste bensì 

ƹƣll’ƞơơƣƿƿƞƽƣ lƞ ƽƣƾƻƺƹƾƞƟiliƿǆ Ƣi ƾƞơƽiƤiơƞƽƾi ƻƣƽ ƾƞlǁƞƽƣ ƨli ƞlƿƽi. 

PƽiƸƞ Ƣi ƾƞlǀƿƞƽƣ UƣƢƞ, Nƞƺkƺ ƨli Ƣiơƣ ơƩƣ ƾƣ Ƣƺǁƣƾƾƣ ƣƾƾƣƽơi ǀƹ’ƞlƿƽƞ ǁiƿƞ Ƣƺƻƺ la morte 

tornerebbe a salutarlo dopo un anno esatto. Il film si chiude con Ueda che, un anno dopo gli 

ƣǁƣƹƿi ƾƺƻƽƞ ƹƞƽƽƞƿi, ƞƿƿƣƹƢƣ l’ƞƻƻƞƽiǅiƺƹƣ Ƣi Nƞƺkƺ ƣ ơƺƹ SƞƿƺƸi ơƩƣ ƽƣơiƿƞ ǀƹƞ ƤƺƽƸǀlƞ ƞ Ƹƞƹi 

giunte (fig. 32). In seguito ai titoli di coda la macchina da presa torna a inquadrare Ueda che, nel 

suo ufficio, accoglie stupito una ragazza identica a Naoko. Questa gli mostra lo stesso trucco di 

prestigio che Naoko aveva utilizzato al loro primo incontro. Tuttavia, non viene pronunciato il 

suo nome e rimane il ƢǀƟƟiƺ ƾƣ ƾi ƿƽƞƿƿi ƣƤƤƣƿƿiǁƞƸƣƹƿƣ Ƣƣl ǁƣƽƺ ƽiƿƺƽƹƺ Ƣƣllƞ ƽƞƨƞǅǅƞ Ƣƞll’ƞlƿƽƺ 

mondo. Il fatto che la serie di Trick si chiuda in questo modo sembra comunque indicare che 

Naoko possiede un vero potere spirituale, come più volte le era stato fatto notare da altri 

personaggi e come la madre non mostrava mai di dubitare. 
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Figg. 27, 28. Bonoizummi 

 

 

Fig. 29. Naoko veste i panni di Bonoizummi e si prepara a salvare l'isola 

 

 

Figg. 30, 31. Satomi si prepara per un rituale 

 

 

Fig. 32. Satomi prega per la figlia 
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Il successo di Trick è reso visibile Ƣƞllƞ lǀƹƨƞ Ƣǀƽƞƿƞ Ƣƣll’iƹƿƣƽƞ ƾƣƽiƣ ƣ Ƣƞi ơƺƸƸƣƹƿi Ƣƣi Ƥƞƹ25 

che si possono trovare su vari blog e sulle pagine Facebook e Twitter dedicate alla serie. A 

questo si ƞƨƨiǀƹƨƣ l’iƸƻƺƹƣƹǅƞ Ƣƣl merchandising collegato. Oltre ai DVD del dorama e dei film 

e i CD con le relative colonne sonore, sono stati infatti pubblicati romanzi e manga ispirati alle 

vicende dei protagonisti (fig. 33); nel 2010 è stato messo sul mercato un gioco per Nintendo DS 

(fig. 34). Sia dal sito dedicato in particolare al terzo film26 che dal sito di TV Asahi27 era inoltre 

possibile scaricare giochi e app per smartphone (fig. 35), immagini tratte dalla serie e dai film da 

usare come per lo sfondo del telefono cellulare e i temi musicali della serie da impostare come 

suoneria. Infine, erano disponibili molti gadget: dalle tazze ai portachiavi, dai set per la 

calligrafia alle custodie per iPod nano, dalle bambole da collezione a penne e quaderni (fig. 36). 

 

 

 

 

 

 

 

                                                           

25 Sǀl ƾiƿƺ Ƣi TV éƾƞƩi, ƹƣllƞ ƻƞƨiƹƞ ƢƣƢiơƞƿƞ ƞllƞ ƾƣƽiƣ ƣ, ƾƺƻƽƞƿƿǀƿƿƺ, ƞll’ǀlƿiƸƺ ƤilƸ, ƾƺƹƺ ƽƞơơƺlƿi ƞlơǀƹi ơƺƸƸƣƹƿi 
dei fan, entusiasti ma dispiaciuti per la fine della serie. Hanno inviato il loro commento 50 spettatori, 19 uomini e 31 

Ƣƺƹƹƣ Ƣi ǀƹ’ƣƿǆ ơƺƸƻƽƣƾƞ Ƥƽƞ i ᇳᇴ ƣ i ᇷᇹ ƞƹƹi ᄬƣƿǆ ƸƣƢiƞ Ƣi ᇴᇶ ƞƹƹiᄭ. ᄬhttp://www.tv-asahi.co.jp/yamada-

ueda/movie/kanso/list.html, ultimo accesso 28/09/2016).  
26 http://www.yamada-ueda.com/daikansyasai/ (ultimo accesso 28/09/2016). 
27  http://www.tv-asahi.co.jp/trick_app/photoflame/; http://www.tv-asahi.co.jp/trick_app/otobukuro/ (ultimo 

accesso 28/09/2016). 

http://www.tv-asahi.co.jp/yamada-ueda/movie/kanso/list.html
http://www.tv-asahi.co.jp/yamada-ueda/movie/kanso/list.html
http://www.yamada-ueda.com/daikansyasai/
http://www.tv-asahi.co.jp/trick_app/photoflame/
http://www.tv-asahi.co.jp/trick_app/otobukuro/
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Fig. 33. Alcuni dei libri e manga ispirati e legati alla serie di Trick (http://www.yamada-ueda.com/daikansyasai/) 

 

 

Fig. 34. Il videogame per Nintendo DS (http://www.yamada-ueda.com/daikansyasai/, ultimo accesso 28/09/2016) 

 

 

Fig. 35. App e giochi per smartphone (http://www.yamada-ueda.com/daikansyasai/, ultimo accesso 28/09/2016) 

http://www.yamada-ueda.com/daikansyasai/
http://www.yamada-ueda.com/daikansyasai/
http://www.yamada-ueda.com/daikansyasai/
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Fig. 36. Vari gadget (http://www.yamada-ueda.com/daikansyasai/, ultimo accesso 28/09/2016) 

 

http://www.yamada-ueda.com/daikansyasai/
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4E. 

Narrazioni di sciamani nella realtà online/offline: Shaman Sugee 

 

 

Shamanism is now a hard working word. A pedant might insist that the word 

can only mean whatever it meant to its original users, Siberian Tungus and their 

neighbours. Anthropologists might argue about its applicability to similar 

constellations of techniques, beliefs, traditional knowledge and authorities in 

other cultures. They might also question its applicability to the activity of New 

Agers, Pagans or therapists in America, Britain and elsewhere.  

Meanwhile, however, there are people who consider themselves to be Shamans 

ƶƹ ƻƶ ƟƢ ơƶƩƵƧ “ƺƨƞƴƞƵƩƠ” ƻƨƩƵƧƺ.  
  

Graham Harvey1 

 
 
 

Nel novembre 2013 mi sono imbattuta nel profilo Twitter2 di un artista che si presentava col 

ƹƺƸƣ Ƣi “SƩƞƸƞƹ SUGEE”,3 attirando così la mia attenzione. 

 

 

Fig. 1. Profilo di Sugee su Twitter (twitter.com/artheelab, ultimo accesso 21/12/2013) 

 

Cercando informazioni ho trovato la sua pagina Facebook4 ƣ il ƾiƿƺ Ƣƣllƞ JiǄūƢƞiƨƞkǀ 自由大

学 (nota anche come Freedom University) di Tokyo5, dove Sugee, a partire dal 2011, tiene ogni 

                                                           

1 Graham Harvey, Listening People, Speaking Earth: Contemporary Paganism (London: Hurst and Co, 1997), 107. 
2 Il ᇳᇴ/ᇲᇳ/ᇴᇲᇳᇷ il ƻƽƺƤilƺ Ȅ ƾƿƞƿƺ ƸƺƢiƤiơƞƿƺ ƣ Sǀƨƣƣ Ʃƞ ƿƺlƿƺ lƞ ƻƞƽƺlƞ “SƩƞƸƞƹ” Ƣƞl ƹƺƸƣ, ƞǁƣƹƢƺ Ƣƣơiƾƺ Ƣi ǀƿiliǅǅƞƽƣ 
Twitter per promuoversi solo come musicista. 
3 Sugee /su'ɡiː/ Ȅ il ƹƺƸƣ Ƣ’ƞƽƿƣ Ƣi Sǀƨiǅƞki TƞƢƞǄƺƾƩi. 
4 https://www.facebook.com/shaman.sugee?fref=nf (ultimo accesso 12/12/2016). 
5 Lƞ JiǄūƢƞiƨƞkǀ Ȅ ƺƽƨƞƹiǅǅƞƿƞ ơƺƸƣ ǀƹƞ ƾƺƽƿƞ Ƣi ƨƽƞƹƢƣ ơƣƹƿƽƺ ơǀlƿǀƽƞlƣ ơƺƹ ǀƹ’ƞƸƻiƞ ƺƤƤƣƽƿƞ Ƣi ơƺƽƾi ƾǀi ƿƣƸi ƻiù 
Ƣiƾƻƞƽƞƿi Ƣiǁiƾi iƹ ᇹ ƢiƻƞƽƿiƸƣƹƿi: “୎寧࡟暮ࡍࡽ学部 EƹjƺǄ Ǆƺǀƽ ƢƞilǄ liƤƣ”; “世界࡜繋ࡿࡀ学部 Connect to the 

ǂƺƽlƢ”; “個性ࢆ磨く学部 BǀilƢiƹƨ ǄƺǀƽƾƣlƤ”; “創ࡾ伝えࡿ学部 Cƽƣƞƿƣ ƞƹƢ CƺƸƸǀƹiơƞƿƣ”; “日本ࢆ楽ࡴࡋ学

https://twitter.com/artheelab
https://www.facebook.com/shaman.sugee?fref=nf
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ƞƹƹƺ Ƣǀƣ ơƺƽƾi Ƣi ơiƹƼǀƣ lƣǅiƺƹi Ƣƣllƞ Ƣǀƽƞƿƞ Ƣi ǀƹ’ƺƽƞ ƣ Ƹƣǅǅƞ l’ǀƹƞ ᄬơƺƾƿƺ ƿotale di un corso: 

28.000 yen). 

I corsi da lui organizzati tra il 2011 e il 2014 erano denominati Tabigaku 旅学, letteralmente 

“ƾƿǀƢi ƾǀi ǁiƞƨƨi ᄬiƹƿƣƾi ƞƹơƩƣ ơƺƸƣ “ǁiƿƞ”ᄭ”, ƣ ƾi ƻƽƺƻƺƹƣǁƞƹƺ Ƣi ƽiƻƺƽƿƞƽƣ ƹƣllƞ ǁiƿƞ ƼǀƺƿiƢiƞƹƞ 

lƣ iƸƻƽƣƾƾiƺƹi ƣƢ ƣƸƺǅiƺƹi ƨƣƹƣƽƞƿƣ Ƣƞi ǁiƞƨƨi, ƽiƤlƣƿƿƣƹƢƺ ƾǀllƞ “liƟƣƽƿǆ”, ƻƞƽƺla chiave di tutta 

l’ƺƤƤƣƽƿƞ ƤƺƽƸƞƿiǁƞ Ƣƣllƞ “FƽƣƣƢƺƸ UƹiǁƣƽƾiƿǄ”. Nel 2015 ơ’Ȅ ƾƿƞƿƺ ǀƹ ƽiƹƹƺǁƞƸƣƹƿƺ: il ƹǀƺǁƺ 

corso di Sugee è intitolato Jiyū ni naru tabigaku 自由ࡿ࡞࡟旅学, “ƾƿǀƢi ƾǀi ǁiƞƨƨi ᄬƣ ƾǀllƞ ǁiƿƞᄭ 

che rendono liberi” e il motto è «vivere in libertà come se si viaggiasse ogni giorno.»6 Nella 

presentazione online Ƣƣi ᇷ iƹơƺƹƿƽi ƾi lƣƨƨƣ ơƩƣ ǁƣƽƽǆ ƻƺƾƿƞ ƣƹƤƞƾi ƾǀll’ƞƹƞliƾi Ƣƣl ơƺllƣƨƞƸƣƹƿƺ 

fra la realtà ordinaria e ciò che invece è straordinario e inusuale, collegamento da cui può 

emergere una nuova tipologia di viaggiatore.7 

Nella pagina a lui dedicata sul sito web della JiyūƢƞiƨƞkǀ, Sǀƨƣƣ ǁiƣƹƣ ƢƣƤiƹiƿƺ ơƺƸƣ “ƞƽƿiƾƿƞ” 

 e ne viene data una breve biografia che non include tuttavia il termine (ࢺࢫ࢕ࢸ࣮࢔)

“ƾơiƞƸƞƹƺ”, ƞ differenza di quanto avviene invece sui suoi profili Twitter e Facebook. 

éƿƿƽƞǁƣƽƾƺ lƞ ƾƣƨƽƣƿƣƽiƞ Ƣƣllƞ JiǄūƢƞiƨƞkǀ, il 19 novembre 2013 sono riuscita a mettermi in 

contatto con Sugee, che mi ha invitato a partecipare a una sua lezione e mi ha spiegato in cosa 

ơƺƹƾiƾƿƣ il ƾǀƺ ƽǀƺlƺ Ƣi “ƾơiƞƸƞƹƺ ǀƽƟƞƹƺ”: 

Ho studiato sciamanesimo in ogni luogo del mondo. Il motivo è che proprio nelle città è 

diventato necessario un legame con la Terra. Le persone stanno cercando guarigione 

[iyashi, ƺǁǁƣƽƺ ǀƹƞ ƨǀƞƽiƨiƺƹƣ Ƣi ƿiƻƺ ƺliƾƿiơƺ] ƣ ƨiƺiƞ ƣ lƣ ƾƻƣƽiƸƣƹƿƞƹƺ ǁiǁƣƹƢƺ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ 
del ciclo della ricca e fertile natura. Un urban shaman è uno sciamano delle città.8 

 

 

Il ᇴᇻ ƹƺǁƣƸƟƽƣ ᇴᇲᇳᇵ Ʃƺ ƻƞƽƿƣơiƻƞƿƺ ƞll’ǀlƿiƸƞ lƣǅiƺƹƣ Ƣƣl ơƺƽƾƺ Ƣi Sǀƨƣƣ, ƢƣƢiơƞƿƞ ƻƽƺƻƽiƺ 

allo sciamanesimo urbano (ƻƶƺƨƩ Ƶƶ ƺƨāƴƞƵƩǁƼƴƼ 都市ࢩࡢャ࣮࣐ニ࣒ࢬ) (figg. 2, 3). 

 

                                                                                                                                                                                

部 Diƾơƺǁƣƽ Jƞƻƞƹ”; “未来ࢆ拓く学部 LƣƞƢ ƿƩƣ Ƥǀƿǀƽƣ”; “自由࡟働く学部 MǄ liƤƣ, MǄ ǂƺƽk”. https://freedom-

univ.com (ultimo accesso 17/12/2015). 
6 ࠖࡿࡁ生࡟自由࡟うࡼࡿࡍ旅ࢆ毎日ࠕ   https://freedom-univ.com/lecture/travel-studies.html/ (ultimo 

accesso 17/12/2015). 
 .https://freedom-univ.com/lecture/travel-studies.html/ (ultimo accesso 17/12/2015) ࠖࢳࢱ࢝ࡢい旅人ࡋ新ࠕ 7
8 私ࡣ世界各地࡛ࢩャ࣮࣐ニࢆ࣒ࢬ学ࠋࡓࡋࡲࡧ 

地球ࣜࡢ࡜ンࡣࢡ都市࡛ࡑࡇ必要࡚ࡗ࡞࡟くࠋࡍ࡛ࡽ࠿ࡿ 

人々ࡣ癒࡜ࡋ喜ࢆࡧ求࡚ࡵい࡚ࡣࢀࡑࠊ豊࡞࠿自然ࡢᚠ環ࡢ中࡟存在࡜ࡿࡍ感࡚ࡌいࠋࡍࡲ 

urban shamanࡣ࡜都市ࢩࡢャ࣮࣐ン࡛ࠋࡍ Sugee, mail del 22/11/2013. 

https://freedom-univ.com/
https://freedom-univ.com/
https://freedom-univ.com/lecture/travel-studies.html/
https://freedom-univ.com/lecture/travel-studies.html/
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Fig. 2. Lezione sullo sciamanesimo urbano del 29/11/2013 
 

 

 

 

Fig. 3. Alcuni dei partecipanti (me compresa) alla lezione del 29/11/2013 
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PƽiƸƞ Ƣƣllƞ lƣǅiƺƹƣ Sǀƨƣƣ Ƹi Ʃƞ ƽƞơơƺƹƿƞƿƺ Ƣi ƞǁƣƽ ƾƿǀƢiƞƿƺ ƾơiƣƹǅƣ ƻƺliƿiơƩƣ ƞll’ǀƹiǁƣƽƾiƿǆ 

Waseda di Tokyo e di aver svƺlƿƺ ǀƹƞ ƽiơƣƽơƞ ƾǀllƣ Ɵƞƾi USé ƞ Okiƹƞǂƞ, ƽiơƣƽơƞ ơƩƣ l’Ʃƞ ƻƺƽƿƞƿƺ 

a scoprire Okinawa anche dal punto di vista del suo milieu spirituale. 

I partecipanti al corso di Sugee presenti alla lezione erano sette, tre uomini e quattro donne, 

ơƺƹ ǀƹ’ƣƿǆ ƸƣƢiƞ Ƣi ơirca 40 anni e di diversa estrazione sociale.  

Prima di iniziare, Sugee mi ha presentata, ha spiegato che avrei registrato la lezione e ha 

distribuito uno handout (fig. 4) con il programma della serata e un suo breve profilo biografico. 

Iƹ Ƽǀƣƾƿ’ǀlƿiƸƺ ƾi legge che è nato a Tatebayashi, nella prefettura di Gunma, dove da ragazzo si 

entusiasmava per i mikoshi 神輿9 del matsuri 祭10ࡾ locale. 

Intorno al 1995, continua il suo profilo, Sugee ha iniziato a costruirsi un suo particolare stile 

Ƹǀƾiơƞlƣ iƹơƣƹƿƽƞƿƺ ƾǀll’ǀƾƺ Ƣƣllƞ ǁƺơƣ ƣ Ƣƣllƣ ƻƣƽơǀƾƾiƺƹi. Qǀƣƾƿƺ Ȅ ƾƿƞƿƺ iƹƤlǀƣƹǅƞƿƺ Ƣƞl 

contatto con la musica rituale dei vari luoghi che ha visitato: Okinawa, il Sud-est asiatico, 

l’éƸƣƽiơƞ Cƣƹƿƽƞlƣ, CǀƟƞ, l’éƤƽiơƞ OơơiƢƣƹƿƞlƣ. A Kera,11 nella repubblica del Mali, in seguito a 

un periodo di apprendistato presso i Dogon e attraverso un rito ufficiale, Sugee è stato iniziato e 

riconosciuto come griot, termine che designa gli esecutori locali di musica rituale tradizionale. 

Dǀƽƞƹƿƣ i ƾǀƺi ǁiƞƨƨi Ʃƞ iƹƺlƿƽƣ ƿƽƞƿƿƺ iƾƻiƽƞǅiƺƹƣ Ƣƞll’ǀƾƺ Ƣƣllƣ ƻiante officinali da parte 

degli «sciamani di ogni luogo» (kƞkƼƠƨƩ ƺƨāƴƞƵ 各地ࢩャ࣮࣐ン): ha infatti iniziato a 

ƽiƤlƣƿƿƣƽƣ ƣ ƻƽƣƾƿƞƽƣ ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ ƞl ƿƣƸƞ Ƣƣllƞ ƾiƸƟiƺƾi ơƺƹ lƣ ƻiƞƹƿƣ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣi ơƺƹƿƣƾƿi 

urbani e, una volta ritornato a Tokyo, è diventato coordinatore di tre serre dove fa crescere 

piante, soprattutto piante succulente e cactaceae,12 che poi, come si vedrà nelle pagine seguenti, 

utilizza in vari modi. 

Sugee riassume infine la sua situazione attuale scrivendo che la sua attività di artista si 

costruisce attorno al tema centrale dello sciamanesimo nelle città. Ha infatti deciso che il lavoro 

Ƣi ƿǀƿƿƞ lƞ ƾǀƞ ǁiƿƞ ƾƞƽǆ ƽƞƻƻƽƣƾƣƹƿƞƿƺ Ƣƞll’ƺƤƤƽiƽƣ ƨiƺiƞ ƣ ƨǀƞƽiƨiƺƹƣ ƞllƣ ƻƣƽƾƺƹƣ ơƩƣ ǁiǁƺƹƺ iƹ 
                                                           

9 Il mikoshi Ȅ ǀƹ ƿƣƸƻiƣƿƿƺ ƾƩiƹƿō ƻƺƽƿƞƿilƣ ơƩƣ ǁiƣƹƣ ƻƺƽƿƞƿƺ iƹ ƻƽƺơƣƾƾiƺƹƣ Ƣǀƽƞƹƿƣ i matsuri. 
10 Con il termine matsuri si indicano le ceƽiƸƺƹiƣ ƣ i Ƥƣƾƿiǁƞl ƽiƿǀƞli Ƣƣllƞ ƿƽƞƢiǅiƺƹƣ ƾƩiƹƿō. 
11 Sugee definisce Kera come «luogo santo» (seichi 聖地) dei griot. 
12 Fƽƞ lƣ ƻiƞƹƿƣ ơƩƣ ơƺlƿiǁƞ ơ’Ȅ lƞ Hƞǂƺƽƿiƞ ơǄƸƟiƤƺƽƸiƾ, ǀƹƞ ƻiƞƹƿƞ ƨƽƞƾƾƞ ơƩƣ, Ƣiơƣ, ǀƾƞƹƺ ƨli ƾơiƞƸƞƹi ƞƤƽiơƞƹi ƣ Ƣi 
cui ha regalato un piccolo esemplare a ognuno degli studenti (me compresa) al termine della lezione cui ho 

partecipato. Durante la lezione Sugee ha sottolineato la sua collaborazione con ricercatori delle facoltà di scienze 

farmaceutiche della Hoshi University di Tokyo(F. Yamasaki, S. Machida, A. Nakata, A. E. Nugroho, Y. Hirasawa, T. 

Kaneda, H. Morita) e della Tokushima Bunri University, campus di Kagawa (O. Siirota) alla stesura di un articolo 

iƹƿiƿƺlƞƿƺ “HƞǂƺƽƤƺƽƟiƹƾ é-C, new phenolics from Haworthia cymbiformis”, ƻǀƟƟliơato nel 2012 da The Japanese 

Society of Pharmacognosy and Springer e di cui mi ha in seguito inviato una copia. 
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Fig. 4. Handout della lezione di Sugee del 29/11/2013 



173 
 

città, attraverso il suo ruolo di proƢǀƿƿƺƽƣ Ƣi ƻiƞƹƿƣ ƣ Ƣi Ƹǀƾiơiƾƿƞ. Qǀƣƾƿ’ǀlƿiƸƞ ƞƿƿiǁiƿǆ ƞƾƾǀƸƣ 

sia la forma di performance Ƣƞ ƾƺliƾƿƞ ơƩƣ Ƽǀƣllƞ Ƣi ơƺƹơƣƽƿi ƣƢ ƣƾiƟiǅiƺƹi ơƺƹ il ƾǀƺ ƨƽǀƻƻƺ “TƩƣ 

éRTH”.13 

Dallo handout si può trarre anche una chiara definizione di quello che, secondo Sugee, è il 

ruolo degli sciamani nella contemporaneità: 

Gli iƹƾƣƨƹƞƸƣƹƿi Ƣƣƨli ƾơiƞƸƞƹi, ơƩƣ ƾi ơǀƽƞƹƺ ƻiù Ƣi ƺƨƹi ƞlƿƽƞ ơƺƾƞ Ƣƣll’ƞƽƸƺƹiƞ Ƥƽƞ lƣ 
ƻƣƽƾƺƹƣ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƞ ơƺƸǀƹiƿǆ ƣ Ƣƣll’ƞƽƸƺƹiƞ Ƥƽƞ ƻiƞƹƿƣ, Ƹǀƾiơƞ ƣ ƞƸƟiƣƹƿƣ, ƾƺƹƺ 
forse ancora più importanti per la vita nelle città contemporanee.14 

 

 

éƻƻƞƽƣ ơƩiƞƽƺ ơƺƸƣ ƹƣllƺ “ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ” Ƣi Sǀƨƣƣ ǁi ƾiƞƹƺ ƿƽƣ ƞƿƿƺƽi ƻƽiƹơiƻƞli: lƣ persone, 

Ƥǀlơƽƺ Ƣƣll’ƞƿƿiǁiƿǆ Ƣƣllƺ ƾơiƞƸƞƹƺ ǀƽƟƞƹƺ, lƞ natura con cui esse devono essere ricollegate – 

soprattutto nelle città – e la musica, strumento per realizzare tale connessione.15 

L’iƸƻƺƽƿƞƹǅƞ ơƩƣ Sǀƨƣƣ ƞƿƿƽiƟǀiƾơƣ ƞllƞ vita in armonia con la natura «nelle città 

contemporanee» deriva dalla sua esperienza personale. Trasferitosi a Tokyo per studiare 

ƞll’ǀƹiǁƣƽƾiƿǆ, Ʃƞ iƹƤƞƿƿi ƾƺƤferto per anni di attacchi di panico generati e sollecitati dalla vita 

frenetica ed eccessivamente tecnologizzata della capitale. In seguito ai suoi viaggi in luoghi 

Ƣƺǁƣ l’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ ƞllƞ ƹƞƿǀƽƞ ƣƽƞ ơƣƹƿƽƞlƣ ƣ ƞl ƾǀƺ iƹơƺƹƿƽƺ ơƺƹ diverse figure sciamaniche, gli 

attacchi di panico sono scomparsi. Come conseguenza ha deciso di dedicare la sua vita ad 

aiutare gli abitanti delle città a risolvere problemi simili ai suoi. 

Secondo Sugee lo sciamanesimo ha le sue radici nel collegamento (tsunagari ࡾࡀ࡞ࡘ o 繋

 ᄭ ơƺƹ lƞ Tƣƽƽƞ ƣ ƹƣllƞ ơƺƾƿƽǀǅiƺƹƣ Ƣi ǀƹƞ ǁiƿƞ ơƩƣ ƾiƞ iƹ ƞƽƸƺƹiƞ ơƺƹ l’ƞƸƟiƣƹƿƣ ƹƞƿǀƽƞlƣ. Ilࡾࡀ

concetto di armonia è espresso anche con i termini kǀōƺƢƩ Ƶƶ ƺƨāƴƞƵƩǁƼƴƼ 共生ࢩࡢャ࣮࣐

                                                           

13 http://the-arth.com (ultimo accesso 28/09/2016ᄭ. Sǀƨƣƣ Ƹi Ʃƞ ƾƻiƣƨƞƿƺ ơƩƣ il ƻƽƺƨƣƿƿƺ “TƩƣ éRTH” ƻƺƹƣ lƣ ƾue 

basi sulla ricerca e riproduzione delle «radici» umane (ƹūƻƺƼ ࣮ࣝࢶ), radici che si trovano nella natura e nelle 

forme di relazione con essa. Il mezzo che i The ARTH utilizzano per rendere evidente questa riconnessione alle 

radici è la musica. Il primo album, uscito nel 2010, si intitola Chocolate Ocean e, come suggerisce il titolo, è 

costituito da arrangiamenti di musica e motivi okinawani (Ocean) su ritmo africano (Chocolate). Secondo Sugee, 

infatti, le due (macro-) aree geografiche citate sono quelle in cui un legame originario ed essenziale fra uomini e 

natura è ancora vivo ed esperibile. Nel 2014 è uscito il secondo album del gruppo, Dragon Planet. Anche in questo 

sono evidenti i riferimenti alla musica africana e okinƞǂƞƹƞ, Ƣƞl ơǀi ƽiƿƸƺ ƣƸƣƽƨƣ ǀƹ’«eco spirituale» 

(supirichuaruna doyomeki ࢳࣜࣆࢫュ࡞ࣝ࢔響ࡁ). 
14 植物ࠊ音楽ࠊ環境ࡢ࡜調和࡚ࡋࡑࠊ共ྠ体ࡿࡅ࠾࡟人々ࡢ和ࢆ何ࡶࡾࡼ大ษࢩࡿࡍ࡟ャ࣮࣐ンࡢ

 ࠋࢇࡏࡲࢀࡋࡶ࠿ࡢࡶ࡞重要ࡶ最ࡑࡇい࡚࠾࡟現代都市生活ࠊࡣえࡋ࠾
15 È necessario notare che gli attori che vengono a mancare sono quelli del mondo animale, che Sugee non prende 

in considerazione e non nomina. Gli animali scompaiono così alla vista e alla percezione; non esistono per lo 

sciamano urbano e, di conseguenza, nemmeno per i suoi clienti/pazienti. 

http://the-arth.com/
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ニ࣒ࢬ, “ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ Ƣi ƾiƸƟiƺƾi”. Un riferimento alla simbiosi e al legame è espresso anche 

in alcuni tweet di Sugee, come nel caso riportato nella figura 5. 

 

 

Fig. 5. «Crescere e proteggere la delicata esistenza di piante e bambini è in 
fondo lƣƨƞƿƺ ƞl ƻƽƺƿƣƨƨƣƽƣ ƾƣ ƾƿƣƾƾi. Pƣƹƾƺ ơƩƣ l’ƞƸƟiƣƹƿƣ ƾi ƽiƤlƣƿƿƞ ƣ 
ƽiƻƣƽơǀƺƿƞ ƾǀll’individuo. Poiché siamo tutti collegati.» Tweet di Sugee 
(16/10/2015). 

 

“SơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ Ƣi ƾiƸƟiƺƾi” Ȅ ƞƹơƩƣ il ƿiƿƺlƺ ơƩƣ Sǀƨƣƣ Ʃƞ ƾơƣlƿƺ ƻƣƽ ǀƹƞ ƾƣƽiƣ Ƣi ơiƹƼǀƣ 

lezioni che ha tenuto dal 9 gennaio al 13 febbraio 2015 presso il locale Jinnan saron 神南ࣟࢧン 

a Shibuya (Tokyo), lasciando anche la possibilità di una partecipazione online. I biglietti per 

queste sue lezioni erano acquistabili online tramite Peatix, piattaforma di organizzazione e 

ƻƽƺƸƺǅiƺƹƣ Ƣi ƣǁƣƹƿi. Lƞ ƻƞƨiƹƞ ƢƣƢiơƞƿƞ ƞll’ƣǁƣƹƿƺ Ƣi Sǀƨƣƣ16 comprende, oltre a una breve 

descrizione dei temi che sarebbero stati trattati durante ogni incontro, anche una sezione 

iƹƿiƿƺlƞƿƞ “Mƣƾƾƞƨƨiƺ Ƣi ƾiƸƟiƺƾi Ƣƞ ƻƞƽƿƣ Ƣi Sǀƨƣƣ” ᄬSUGEE kƞƹƞ Ƶƶ kǀōƺƢƩ Ƶƶ ƴƢƺƺējƩ, SUGEE࠿

 .(ࢪ࣮ࢭࢵ࣓ࡢ共生ࡢࡽ

In questo breve scritto sono ƾƻiƣƨƞƿƣ Ƽǀƞli ƾƺƹƺ lƣ Ɵƞƾi ƾǀ ơǀi ƻƺƨƨiƞ l’iƢƣƞ ơƩƣ Sǀƨƣƣ Ʃƞ Ƣi 

“ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ Ƣi ƾiƸƟiƺƾi”. Il concetto di simbiosi si origina, secondo lui, dalla constatazione 

che tutti gli uomini condividono le stesse radici e che quindi, riscoprendo il collegamento a 

queste, è possibile creare una società caratterizzata da una coesistenza più armoniosa. Secondo 

Sugee, si può raggiungere questo obiettivo attraverso tre passaggi fondamentali. Il primo 

ơƺiƹǁƺlƨƣ l’ƞƾƻƣƿƿƺ ƾƻiƽiƿǀƞlƣ: ƽƣơƞƹƢƺƾi ƞ ƻƽƣƨƞƽƣ ƹƣi lǀƺƨƩi Ƣƣllƞ Terra che sono considerati 

come luoghi sacri e condividendo le celebrazioni religiose, la musica e le preghiere che qui 

ƞǁǁƣƹƨƺƹƺ, ƾi ƻǀò ơƺƾƿiƿǀiƽƣ lƺ “ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ Ƣi ƾiƸƟiƺƾi”, ǀƹƞ ƾiƸƟiƺƾi iƹ ƨƽƞƢƺ Ƣi 

oltrepassare le singole religioni e culture. Un secondo passaggio è costituito dal riconoscimento 

della coesistenza di diversi esseri viventi sulla Terra e dalla conseguente costruzione di 

ǀƹ’ƞƽƸƺƹiƞ Ƥƽƞ lƣ ǁƞƽiƣ ƾƻƣơiƣ, iƹ ƻƞƽƿiơƺlƞƽ ƸƺƢƺ, ƾƣơƺƹƢƺ Sǀƨƣƣ, Ƥƽƞ ƨli ǀƺƸiƹi ƣ i ơƺƸƻƺƹƣƹƿi 

                                                           

16 http://peatix.com/event/63821/ (ultimo accesso 12/01/2016). 

http://peatix.com/event/63821/
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del regno vegetale. Così facendo si può produrre una riflessione sullo stile di vita adottato finora 

dagli uomini e su quanto potrebbe venir modificato in futuro. Infine, Sugee ritiene 

iƹƢiƾƻƣƹƾƞƟilƣ iƹơlǀƢƣƽƣ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣl Ƣiƾơƺƽƾƺ ƾǀllƞ ƾiƸƟiƺƾi ƞƹơƩƣ ǀƹ’ƞƹƞliƾi Ƣƣlle dinamiche 

ơƩƣ Ʃƞƹƹƺ lǀƺƨƺ ƹƣl ơƺƹƿƣƾƿƺ ǀƽƟƞƹƺ. L’ƞƸƟiƣƹƿƣ ǀƽƟƞƹƺ ƹƺƹ ƾƺlƺ Ʃƞ ǁiƾƿƺ lƞ ƹƞƾơiƿƞ Ƣi ǀƹƞ 

nuova cultura e di una conseguente nuova comunità, ma ha anche contribuito alla creazione un 

nuovo spazio utilizzando Internet e i social network. Nella contemporaneità, il concetto di 

coesistenza assume quindi nuove forme di cui è necessario tener conto. 

A questo proposito è interessante osservare quanto Sugee ha scritto in un tweet del 31 

gennaio 2015 (fig. 6) con riferimento alla relazione fra sciamanesimo e Internet. 

 

 

Fig. 6. «Anche nello spazio del web e nelle comunità dei social network sono necessari elementi sciamanici 
come preghiere e rituali, poiché quella online è certamente una delle forme della comunità del futuro.» Tweet 
di Sugee (31/01/2015). 

 

In uno dei nostri dialoghi ha ribadito che ritiene possibile la nascita di un collegamento fra 

lƺ ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ ᄬƹƣll’ƞơơƣǅiƺƹƣ Ƣi ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ ǀƽƟƞƹƺᄭ ƣ lƞ ƽƣƞlƿǆ online, soprattutto con 

riferimento ai social network. Il punto di partenza della sua riflessione è la constatazione che lo 

spazio delle comunità createsi con i social network ƾi ƻƺƿƽƣƟƟƣ ơƩiƞƸƞƽƣ ƾƣƸƻliơƣƸƣƹƿƣ “ƾƻƞǅiƺ 

urbaƹƺ”, ƣƼǀiƻƞƽƞƹƢƺlƺ ƞllƞ ƽƣƞlƿǆ Ƹƞƿƣƽiƞlƣ delle città. Così come succede nelle città, infatti, 

anche online ci sono luoghi in cui le persone si ritrovano e si scambiano idee e informazioni. Di 

ơƺƹƾƣƨǀƣƹǅƞ, Ȅ iƹƣǁiƿƞƟilƣ ơƩƣ ƞƹơƩƣ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣi Ƽǀƣƾƿi ƹǀƺǁi ƾƻƞǅi ƾi ƻƽƣƾƣƹƿi ƾƣƸƻƽƣ Ƣi ƻiù 

il bisogno di preghiere e guarigioni, un bisogno che potrebbe esser soddisfatto da nuove figure 

sciamaniche. 

La lezione cui ho assistito alla JiǄūƢƞiƨƞkǀ, ơƺƸƣ ƾi lƣƨƨƣ ƹƣllƺ handout, era stata organizzata 

e divisa in due parti. Nel corso della prima, dopo una discussione circa il significato del termine 

“ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ”, Sǀƨƣƣ ƞǁƽƣƟƟƣ ƻƽƣƾƣƹƿƞƿƺ il ơƺƹơƣƿƿƺ Ƣi “ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ Ƣi ƾiƸƟiƺƾi” ƞƿƿƽƞǁƣƽƾo 

l’ƣƾƣƸƻiƺ Ƣƣll’iƾƺlƞ Ƣi KǀƢƞkƞ ƹƣllƞ ƻƽƣƤƣƿƿǀƽƞ Ƣi Okiƹƞǂƞ, Ƣƺǁƣ ƾi ƾǁƺlƨƺƹƺ ƽiƿǀƞli ƽiǁƺlƿi ƞllƞ 

natura con preghiere e ringraziamenti. Sarebbe poi passato al tema della guarigione e gioia 

ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƞ ơƺƸǀƹiƿǆ ƣ ƞllƞ ƻƽƣƾƣƹƿƞǅiƺƹƣ Ƣi ǀƹ ơƞƾƺ Ƣi ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ ƹƣll’éƤƽiơƞ 
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meridionale. La seconda parte della lezione avrebbe riguardato soprattutto il tema dello 

sciamanesimo urbano. 

Prima di dare una sua spiegazione del tema, Sugee ha diviso noi partecipanti in coppie 

chiedendoci di discutere tra di noi e di spiegarci a vicenda cosa pensavamo fosse lo 

sciamanesimo e quale «immagine» (ƩƴējƩ ࢪ࣮࣓࢖) ơi ƾǀƨƨƣƽiǁƞ lƞ ƻƞƽƺlƞ “ƾơiƞƸƞƹƺ”. é ƿǀƽƹƺ 

abbiamo poi esposto quanto emerso dal confronto. Ne riporto di seguito una sintesi. 
 

1. Secondo la studentessa più giovane del gruppo, gli sciamani sono persone con una forza 

particolare, ovvero la «forza di percepire» (kƞƵjƩƹƞƹƢƹƼ ǀōƵƞ ƠƨƩkƞƹƞ 感ࡼࡿࢀࡽࡌう࡞力). In 

ǀƹ’ƣƻƺơƞ ƻƞƾƾƞƿƞ iƹ ơǀi ƹƺƹ ơ’ƣƽƞ Ƹƺlƿƞ ơƺƹƺƾơƣƹǅƞ ƾơiƣƹƿiƤiơƞ ƨli ƾơiƞƸƞƹi ƽiǀƾơiǁƞƹƺ ƞƹơƩƣ ƞ 

guarire. Grazie alla loro presenza e attività, le persone circostanti (mawari no hito 周ࡢࡾ人) 

erano in grado di capire quanto da soli non riuscivano a comprendere. Inoltre, gli sciamani 

svolgono tuttora un ruolo importante nei matsuri, quando bisogna contattare i kami 神 e 

ringraziarli (kami wo kansha 神ࢆ感謝). 
 

2. Uno dei ragazzi ha confermato la visione sopra esposta affermando che anche secondo lui 

gli sciamani del passato aiutavano le persone a interpretare quanto queste non capivano. Per 

questo loro ruolo, ha definito gli sciamani come coloro che stanno «fra le persone e le cose 

incomprese» (hito to wakaranai mono no aida ni 人࡜ศ࡞ࡽ࠿いࡢࡢࡶ間࡟). Sugee è 

intervenuto aggiungendo che gli sciamani si pongono come mediatori tra uomini e natura, in 

quanto i primi non possono avere il controllo sulla seconda, necessitando quindi di una figura 

capace di trasmettere i messaggi reciproci fra i due mondi e di restaurare così il benessere 

comunitario. 
 

3. La studentessa più anziana ha affermato che per lei lo sciamanesimo è qualcosa che 

“ƾǀƺƹƞ” ơƺƸe indiano (indoppoi ࢖ンࡱࡗࢻい), più che giapponese. Ha inoltre spiegato che 

lo sciamanesimo riguarda ciò che non può venir provato scientificamente (kagakuteki ni 

ƺƨōƴƢƩơƢkƩƵƞƩ kƶƻƶ 科学的࡟証明出来࡞い࡜ࡇᄭ ƣ, ƻƣƹƾƞƹƢƺ ƞllƞ ƻƞƽƺlƞ “ƾơiƞƸƞƹƺ”, Ʃƞ 

ƞƤƤƣƽƸƞƿƺ ơƩƣ Ƽǀƣƾƿƞ lƣ Ƣǆ l’iƢƣƞ Ƣi ǀƹƞ Ƥiƨura con caratteristiche degli ƶƵƴǀōjƩ e dei leader 

spirituali (ƶƵƴǀōjƩƷƷƶƩ ǀƶ ƵƢ. SƢƩƺƨƩƵƻƢkƩƵƞ, ƹƢƩƻƢkƩƵƞ ƹīơāƷƷƶƩ ơƞ 陰陽師ࡱࡗいࠋࡡࡼ精神的

 A questo punto è stata subito corretta da Sugee che ha .(ࡔいࡱࡗ࣮ࢲ࣮ࣜ࡞霊的ࠊ࡞

sottolineato come, secondo il suo punto di vista, sia gli ƶƵƴǀōjƩ che i medium e leader spirituali 
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abbiano in realtà poca relazione con lo sciamanesimo. La studentessa ha inoltre collegato il 

tema dello sciamanesimo con il monte Osore, dicendo che ancora oggi quando si hanno 

problemi o angosce (nayami ᝎࡳ) basta recarsi là. Sugee, parlando delle itako, ha enfatizzato la 

loro conoscenza della medicina cinese (kƞƵƷō 漢方ᄭ ƣ Ƣƣll’ǀƾƺ Ƣƣllƣ ƣƽƟƣ ƻƣƽ ƨǀƞƽiƽƣ. 

 

4. Due ragazzi pensando allo sciamanesimo hanno collegato il manga Shaman King. 
 

5. Una studentessa ha spiegaƿƺ ơƩƣ ƹƣl ƾǀƺ iƸƸƞƨiƹƞƽiƺ Ƣi “ƾơiƞƸƞƹƺ” ƽiƣƹƿƽƞƹƺ lƣ ƸƞƨƩƣ 

(majo魔女), le persone che hanno capacità e poteri particolari e gli shugenja. 
 

6. Secondo uno studente lo sciamanesimo è collegato alla spiritualità e alla guarigione 

(iyashi) e riguarda tutto ciò che le persone comuni non riescono a controllare con le loro forze. 

Gli sciamani, secondo la sua visione, sono quindi «guaritori spirituali» (spirichuaru ƨīƹā ࣜࣆࢫ

 17.(࣮࣮ࣛࣄ࣭ࣝ࢔ュࢳ
 

Commentando quanto emerso, Sugee ha sottolineato con enfasi che la presenza di sciamani 

ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣi ǀƹƞ ơƺƸǀƹiƿǆ Ȅ Ƣi iƸƻƺƽƿƞƹǅƞ ƤƺƹƢƞƸƣƹƿƞlƣ: ƾƺlƺ lƺƽƺ ƻƺƾƾƺƹƺ, iƹƤƞƿƿi, ơƽƣƞƽƣ ᄬƺ 

ri-creare) legami armoniosi fra i singoli membri di quella stessa comunità e, allo stesso tempo, 

fra ogni individuo e la natura.  

Il discorso di Sugee si focalizza attorno al termine tsunagari, “ơƺllƣƨƞƸƣƹƿƺ”: ơƺƸƣ ǁiƣƹƣ 

ripreso anche in un report relativo al corso del 2012, «lo sciamanesimo è collegare le persone, 

trattarle con gentilezza e renderle felici.»18 

I tre concetti che formano i nodi centrali del discorso sullo sciamanesimo di Sugee sono 

iyashi, “ƨǀƞƽiƨiƺƹƣ ƺliƾƿiơƞ”, wa 和, ƺǁǁƣƽƺ “ƞƽƸƺƹiƞ”, ƣ yorokobi 喜ࡧ “ƨiƺiƞ”. ViƞƨƨiƞƹƢƺ ƣ 

ƻƽƣƹƢƣƹƢƺ ƻƞƽƿƣ ƞ ƽiƿǀƞli “ƾơiƞƸƞƹiơi” iƹ Ƣiǁƣƽƾƣ ƻƞƽƿi Ƣƣl ƸƺƹƢƺ, Sǀƨƣƣ ƾi Ȅ ƽƣƾƺ ơƺƹƿƺ ơƩƣ 

                                                           

17 Leggendo i report relativi al corso di Sugee (e reperiƟili ƾǀl ƾiƿƺ Ƣƣllƞ JiǄūƢƞiƨƞkǀᄭ Ȅ ƻƺƾƾiƟilƣ ƿƽƺǁƞƽƣ ƞlƿƽƣ 
“iƸƸƞƨiƹi” ơƩƣ ƾƺƹƺ ƣƸƣƽƾƣ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƞ lƣǅiƺƹƣ ƾǀllƺ ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ ǀƽƟƞƹƺ ơƩƣ Sǀƨƣƣ Ʃƞ ƿƣƹǀƿƺ ƹƣƨli ƞƹƹi 
precedenti. Nel report del 07/01/2013 si legge, ad esempio, che secondo gli studenti lo sciamano è colui che collega 

uomini e natura, colui che prega il cielo per ottenere un buon raccolto, colui che riesce a sentire e a trasmettere 

alla sua comunità la voce degli dèi e, infine, colui che nei momenti di bisogno sa offrire le risposte e le informazioni 

necessarie. Dal report del 10/06/2013 si ricavano i seguenti immaginari che gli studenti associano alla figura 

sciamanica: lo sciamano ha il compito di collegare le persone e gli dèi; lo sciamano è collegato alla figura delle miko 

e forse anche a quella delle itako; lo sciamano è «speciale» ƣ ƨƽƞƹƢiƺƾƺ, Ƹƞ, ƞllƺ ƾƿƣƾƾƺ ƿƣƸƻƺ, ǀƹ ƻƺ’ ƾƺƾƻƣƿƿƺ; lƺ 
sciamanesimo si differenzia dalla religione in quanto venera la natura come divinità; lo sciamano è come una sorta 

di contenitore per la divinità. 
18  人ࠊࡾࡀ࡞ࡘ࡜人࡟やࡋࡉくࠊ人ࢩࡀࡢࡿࡏࡤࡇࢁࡼࢆャ࣮࣐ニࠋ࣒ࢬ  https://freedom-

univ.com/lecture/post_217.html (ultimo accesso 15/04/2015). 

https://freedom-univ.com/lecture/post_217.html
https://freedom-univ.com/lecture/post_217.html
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questi tre sono gli elementi di cui la società contemporanea giapponese ha più bisogno, 

soprattutto nei contesti urbani dove la grande attenzione posta sullo sviluppo economico ha 

contribuito a tagliare il legame – essenziale – con la natura. 

Secondo Sugee una fonte per riscoprire il ruolo degli sciamani in Giappone, ruolo legato 

ƾƺƻƽƞƿƿǀƿƿƺ ƞl ƸƺƹƢƺ ƹƞƿǀƽƞlƣ, Ȅ l’iƾƺlƞ Ƣi KǀƢƞkƞ, ƨiǆ Ƹƣƹǅiƺƹƞƿƞ ƹƣl ơƞƻiƿƺlƺ ƢƣƢiơƞƿƺ ƞllƞ 

narrazione della figura sciamanica nelle opere di Mariko Mori. 

A Kudakajima, ha spiegato Sugee, tutte le donne sono sciamane (ǁƢƵƟƼ ƺƨāƴƞƵ 全部ࢩャ࣮

 ,神人ࡣ女ࠊ海人ࡣンᄭ: ǀƹ Ƣƣƿƿƺ Ƣƣll’iƾƺlƞ Ȅ otoko wa uminchu, onna wa kaminchu 男࣐

ƺǁǁƣƽƺ “ƨli ǀƺƸiƹi ƾƺƹƺ ƻƣƽƾƺƹƣ Ƣƣl Ƹƞƽƣ, lƣ Ƣƺƹƹƣ ƾƺƹƺ ƻƣƽƾƺƹƣ Ƣƣƨli ƢȄi”, ƞ iƹƢiơƞƽƣ lƞ 

Ƣiƾƿiƹǅiƺƹƣ Ƣi ƽǀƺli Ƥƽƞ ƨli ǀƺƸiƹi, ƢƣƢiƿi ƞll’ƞƿƿiǁiƿǆ Ƣƣllƞ pesca, e le donne, sacerdotesse e 

specialiste religiose.19 Per dare ai ƾǀƺi ƾƿǀƢƣƹƿi ǀƹ ƞƨƨƞƹơiƺ ơƺƹ ǀƹƞ ƽƣƞlƿǆ ƨiǆ ƹƺƿƞ ƣ ǀƹ’iƢƣƞ 

immediata di cosa sia da intendere con il termine kaminchu, Sugee ha aggiunto che le 

«sciamane» di Kudakajima sono simili in qualche modo alle miko (miko-san mitai 巫女ࡳࢇࡉ

 .(いࡓ

Oƨƹi ƢƺƢiơi ƞƹƹi ƾǀll’iƾƺlƞ Ƣi KǀƢƞkƞ ƞǁƣǁƞ lǀƺƨƺ ǀƹ ƽiƿǀƞlƣ Ƣi iƹiǅiƞǅiƺƹƣ, Ƣƣƿƿƺ ƩǁƞƩƨō ࢨ࢖

 Ƣǀƽƞƹƿƣ il Ƽǀƞlƣ lƣ Ƣƺƹƹƣ ƹƞƿƣ ƣ ơƽƣƾơiǀƿƣ ƾǀll’iƾƺlƞ ƣ Ƣi ǀƹ’ƣƿǆ ơƺƸƻƽƣƾƞ Ƥƽƞ i ᇵᇲ ƣ i ᇶᇳ ,࣮࣍࢖

anni ereditavano i poteri delle nonne e diventavano a tutti gli effetti kaminchu o, usando un 

termine specifico più generale, noro, “ƾƞơƣƽƢƺƿƣƾƾƣ”. L’ǀlƿiƸƺ ƩǁƞƩƨō è stato officiato nel 1978: la 

ƻƽƣƾƣƹǅƞ Ƣi Ƣƺƹƹƣ ƹƺƹ ƹƞƿƣ ƞ KǀƢƞkƞjiƸƞ ƣ il ơƞlƺ ƢƣƸƺƨƽƞƤiơƺ ơƩƣ Ʃƞ ơƺlƻiƿƺ l’iƾƺlƞ ƹƣƨli 

ultimi decenni non hanno infatti consentito il perpetuarsi della tradizione.20 Tǀƿƿƞǁiƞ, ƾǀll’iƾƺlƞ 

                                                           

19 Il ƻƺƿƣƽƣ ƾƻiƽiƿǀƞlƣ ơƩƣ lƣ Ƣƺƹƹƣ Ƣƣllƣ RǄūkǄū ƾƺƹƺ ƽiƿƣƹǀƿƣ ƻƺƾƾƣƢƣƽƣ ᄬƢƣƿƿƺ shiji e traducibile con il giapponese 

reiryoku 霊力) ƹƞƾơƣ ƣƢ Ȅ ƾƺƾƿƣƹǀƿƺ Ƣƞllƞ ơƽƣƢƣƹǅƞ ƹƣll’onarigami, lƣƿƿƣƽƞlƸƣƹƿƣ “Ƣƺƹƹƞ Ƣiǁiƹƞ”, ơƞƽƞƿƿƣƽiƾƿiơƞ Ƣi 
ƿǀƿƿƣ lƣ Ƣƺƹƹƣ Ƣƣll’ƞƽơiƻƣlƞƨƺ ƺkiƹƞǂƞƹƺ. CƺƸƣ ƾƺƿƿƺliƹƣƞ Wƞơkƣƽ, Ɵiƾƺƨƹƞ ƿƽƞơơiƞƽƣ ǀƹƞ Ƣiƾƿiƹǅiƺƹƣ Ƥƽƞ lƣ noro, 

“ƾƞơƣƽƢƺƿƣƾƾƣ” ƣ lƣ yuta, ǁiơiƹƣ ƞllƞ ƢƣƤiƹiǅiƺƹƣ ƻiù ơƺƸǀƹƣ Ƣi “ƾơiƞƸƞƹƣ”: Ƹƣƹƿƽƣ lƣ ƻƽiƸƣ, ƞƹơƩƣ ơƩiƞƸƞƿƣ 
onarigami, officiano rituali per persone a loro legate da vincoli di sangue o abitanti dello stesso luogo, le yuta, che 

diventano tali dopo crisi iniziatiche, operano per clienti esterni al loro nucleo di conoscenze. Si veda Monica 

Wƞơkƣƽ, “Onarigami: HƺlǄ WƺƸƣƹ iƹ ƿƩƣ TǂƣƹƿiƣƿƩ CƣƹƿǀƽǄ,” Japanese Journal of Religious Studies 30, no. 3-4 

(2003): 339-359. Pƣƽ ǀƹ ƞƻƻƽƺƤƺƹƢiƸƣƹƿƺ ƾǀllƣ ƾƞơƣƽƢƺƿƣƾƾƣ ƣ “ƾơiƞƸƞƹƣ” Ƣƣllƞ ƻƽƣƤƣƿƿǀƽƞ Ƣi Okiƹƞǂƞ ƾi ƽiƸƞƹƢƞ ƞi 
seguenti studi recenti: Sered, Women of the Sacred Groves; Shiotsuki, OkƩƵƞwƞ ƺƨāƴƞƵƩǁƼƴƼ Ƶƶ kƩƵơƞƩ; Takiguchi, 

“LiƸiƹƞl Eǃƻƣƽiƣƹơƣƾ ƺƤ MiǄƞkƺ SƩƞƸƞƹƾ”; Walter e Fridman, Shamanism: An Encyclopedia, 693-699. 
20 In Iƹƿƣƽƹƣƿ Ȅ ƻƺƾƾiƟilƣ ƿƽƺǁƞƽƣ ƤilƸƞƿi Ƣƣll’ǀlƿiƸƺ iǅƞiƩō. Nƣ Ȅ ƣƾƣƸƻiƺ il ƢƺơǀƸƣƹƿƞƽiƺ Ƣi OkƞƢƞ Kƞǅǀƺ ƻƽƺƢƺƿƿƺ 
nel 1979 da TokyoCinema 東京࣐ࢿࢩ新社 col titolo OkƩƵƞwƞ KƼơƞkƞjƩƴƞ Ƶƶ IǁƞƩƨō 沖縄久高島࣮࣍࢖ࢨ࢖ (Il 

rituale ƩǁƞƩƨō Ƣƣll’iƾƺlƞ Ƣi KǀƢƞkƞ ƞ Okiƹƞǂƞᄭ, iƹƿeramente disponibile su Youtube (si veda 

https://www.youtube.com/watch?v=af0PEedYKNY per la prima parte del documentario e 

https://www.youtube.com/watch?v=QTjg_L1ZP7o per la seconda, ultimo accesso 28/09/2016). 

https://www.youtube.com/watch?v=af0PEedYKNY
https://www.youtube.com/watch?v=QTjg_L1ZP7o
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continuano i riti delle noro ancora in vita, specialiste in riti che hanno come fulcro soprattutto 

la venerazione della natura. I loro numerosi canti rituali, trasmessi oralmente, sono portatori di 

protezione, guarigione, preghiera o ringraziamento, a seconda dei motivi per cui viene eseguito 

un certo rituale. 

Ogni anno Sugee si reca a Kudakajima per assistere ai rituali che lì hanno luogo e, a margine 

di questi, offre la sua performance di musica rituale.21 In una mail del 16/07/2015, mi ha scritto 

che Kudakajima è un «luogo sacro dove rimane ancora lo sciamanesimo» e che per lui «è un 

luogo molto importante, poiché ci sono molte cose che si possono imparare.»22 Sugee si fa 

inoltre promotoƽƣ Ƣi ǀƹ ƢƺơǀƸƣƹƿƞƽiƺ ƾǀllƞ ơǀlƿǀƽƞ ƾƻiƽiƿǀƞlƣ Ƣƣll’iƾƺlƞ Ƣi KǀƢƞkƞ:23 in 

occasione delle proiezioni nei vari locali di Tokyo si esibisce in live e si presta a tenere brevi 

conferenze introduttive al tema. 

Lƞ ƾǀƞ ƻƣƽƾƺƹƞlƣ ƸƺƢƞliƿǆ Ƣi “ƣƾƾƣƽƣ ƾơiƞƸƞƹƺ” ƾi ƞvvicina alle tecniche impiegate a 

Kudakajima per due aspetti principali. Prima di tutto, anche per Sugee la natura riveste un 

ruolo fondamentale e occupa una posizione che, secondo lui, la società contemporanea urbana 

deve riuscire a riconoscere nuovamente come centrale. Per aiutare questo processo, come già 

accennato nelle pagine iniziali del capitolo, Sugee ha costruito tre serre in cui coltiva cactaceae 

e piante succulente che poi vende o regala non solo a singoli, ma anche a ristoranti e locali o 

che utilizza lui stesso per guarire.24 Secondo lui queste piante possono portare guarigione se 

vengono ingerite o anche solo osservate: le loro forme, i colori, la consistenza delle foglie 

possono infatti tranquillizzare e generare benessere. Al momento Sugee dice di non essere in 

ƨƽƞƢƺ Ƣi ơǀƽƞƽƣ Ƹƞlƞƿƿiƣ ƤiƾiơƩƣ ƻƺiơƩȅ, ơƺƸƣ Ƹi Ʃƞ ƾƻiƣƨƞƿƺ ƻƞƾƾƞƹƢƺ Ƣƞll’ǀƾƺ Ƣƣl ƨiƞƻƻƺƹƣƾƣ a 

Ƽǀƣllƺ Ƣƣll’iƹƨlƣƾƣ, Ȅ «a new baby shaman. Still baby.» Passo dopo passo, continuando a 

studiare con sciamani e attraverso la lettura di testi sullo sciamanesimo, ritiene possibile il 

riuscire a offrire guarigione anche al corpo. 

                                                           

21 Su Youtube è presente un filmato di una performance di Sugee a Kudakajima in occasione dei festeggiamenti per 

il plenilunio nella quindicesima notte di agosto (jūƧƶǀƞ 十 五 夜 ). 

https://www.youtube.com/watch?v=zIEm9nVozJA (ultimo accesso 28/09/2016). 
22 久高島ࢩࡣャ࣮࣐ニࡀ࣒ࢬ残࡚ࡗいࡿ場所࡛ࠊ聖地࡛ࠋࡍ様々ࡀ࡜ࡇ࡞学べࠊ࡛ࡢࡿ僕ࡗ࡜࡟本

当࡟大ษࠋࡍ࡛ࢁࡇ࡜࡞Sugee, mail del 16/07/2015. 
23 Si tratta del documentario Kudaka Odyssey 久高࢖ࢭࢵ࢕ࢹ࢜, diretto da {ƾƩiƨƣ Jǀƹ'iơƩiƽō ƣ ƻƽƺƢƺƿƿƺ ƹƣl ᇴᇲᇲᇻ 
ơƺƹ il ƾǀƻƻƺƽƿƺ Ƣƣll’Uƹiǁƣƽƾiƿǆ Ƣi TƺkǄƺ. Pƣƽ ǀlƿƣƽiƺƽi iƹƤƺƽƸƞǅiƺƹi ƾi rimanda al sito dedicato al documentario: 

www.kudakaodyssey.com. (ultimo accesso 28/09/2016). 
24 Le sue piante si possono acquistare anche online al sito artheelab.shop-pro.jp. (ultimo accesso 28/09/2016). 

https://www.youtube.com/watch?v=zIEm9nVozJA
http://www.kudakaodyssey.com/
http://artheelab.shop-pro.jp/


180 
 

Sǀƨƣƣ ƾi ƞǁǁiơiƹƞ ƞllƣ “ƾơiƞƸƞƹƣ” Ƣi KǀƢƞkƞjiƸƞ ƞƹơƩƣ ƻƣƽ l’ǀƿiliǅǅƺ Ƣƣllƞ Ƹǀƾiơƞ: Ȅ iƹƤƞƿƿi 

soprattutto attraverso il canto di melodie tradizionali giapponesi e non, accompagnato dal 

suono dello djembé,25 che si manifesta il suo essere uno sciamano. Nel suo repertorio vi sono 

soprattutto canti tradizionali giapponesi, canti appresi in Mali, composizioni personali e 

adattamenti di canzoni contemporanee, fra cui canzoni che fanno parte delle colonne sonore 

dei film di animazione dello studio Ghibli. Quello che viene a crearsi è una commistione di 

generi e stili, resi coerenti e collegati fra loro dalla costante presenza dello djembé e della voce 

di Sugee. 

Per Sugee la musica occupa un ruolo centrale e fondamentale e ha il potere di guarire: il 

suono ritmato, soprattutto quando si tratta di percussioni, si affianca al ritmo del battito 

cardiaco e lo altera, rallentandolo o accelerandolo e generando così benessere. La musica è 

portatrice di guarigione poiché è lo strumento attraverso cui Sugee, dalla sua posizione 

intermedia fra spiriti e uomini, riesce a trasmettere messaggi fra le due parti, ricostituendo una 

situazione di equilibrio e armonia. 

Gli spiriti cui fa riferimento sono spiriti della natura e comunicano principalmente sotto 

forma di immagini astratte che lui poi ha il compito di tradurre in melodie. Questi spiriti, 

secondo lui, cercano di comunicare con tutti gli uomini, ma solo chi è sciamano è in grado di 

percepire i loro messaggi, di comprenderli e, in seguito, di trasmetterli in una forma facilmente 

comprensibile alle persone della sua comunità. A questo proposito Sugee ha specificato che 

non ritiene di essere stato scelto dagli spiriti per svolgere questo compito di mediazione: ha 

invece scelto lui stesso di diventare sciamano poiché riesce a «sentire» (kanjiru 感ࡿࡌ) la 

presenza degli spiriti e i loro tentativi di comunicare con gli uomini. Non crede, tuttavia, di 

possedere poteri soprannaturali o capacità particolari: la sua forza è la forte sensibilità che, dice, 

lo caratterizza fin da ragazzo.  

Sugee mi ha spiegato che il compito dello sciamano è anche quello di rispondere agli spiriti, 

trasmettendo loro i pensieri e le reazioni delle persone nella forma di preghiere, offerte e 

matsuri. 

Secondo lui la musica, oltre a consentire il collegamento con gli spiriti, è anche un mezzo 

per realizzare una connessione con il proprio lato spirituale: aiuterebbe, infatti, le persone a 

                                                           

25 Lo djembé Ȅ ǀƹ ƿƞƸƟǀƽƺ ƺƽiƨiƹƞƽiƺ Ƣƣll’éƤƽiơƞ OơơiƢƣƹƿƞlƣ, ơƩƣ Sǀƨee ha imparato a suonare durante la sua 

permanenza a Kera, nel Mali. 
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percepire la parte spirituale che è in loro e che avevano momentaneamente dimenticato. 

Questa concezione si origina dal percorso che Sugee stesso ha compiuto dentro di sé, un 

ƻƣƽơƺƽƾƺ ơƩƣ l’Ʃƞ ơƺƹƢƺƿƿƺ ƞ ơƺƸƻƽƣƹƢƣƽƣ che ognuno possiede un lato spirituale a cui deve 

venir riconnesso, come si augura avvenga nel futuro prossimo ƞ ƟƣƹƣƤiơiƺ Ƣƣll’iƹƿƣƽƞ ǀƸƞƹiƿǆ. 

Gli spiriti con cui comunica non sono entità collegabili né ai kami, né ai Buddha e 

bodhisattva. Sugee sostiene che nel Giappone delle origini, prima della formazione di qualsiasi 

religione, era diffusa una credenza libera negli spiriti, entità che condividevano la realtà con gli 

uomini.  SecoƹƢƺ lǀi Ƽǀƣƾƿƞ ơƽƣƢƣƹǅƞ Ȅ ƿǀƿƿƺƽƞ ƻƽƣƾƣƹƿƣ ƹƣll’iƹơƺƹƾơiƺ Ƣi ƺƨƹi ƨiƞƻƻƺƹƣƾƣ ƣƢ Ȅ 

la forza che spinge – soprattutto, ma non solo – i giovani alla ricerca di narrazioni che 

contengano elementi spirituali. La riscoperta degli spiriti e della spiritualità non sarebbe quindi 

da considerare espressione di una nostalgia per qualcosa che con la contemporaneità è andato 

ƻƣƽƢǀƿƺ; ƾi ƿƽƞƿƿƣƽƣƟƟƣ iƹǁƣơƣ Ƣi ǀƹ ƿƣƹƿƞƿiǁƺ Ƣi ƽiơƺllƣƨƞƽƾi ơƺƹ l’ƺƽiƨiƹƞƽiƞ ơƽƣƢƣƹǅƞ ƹƣƨli 

ƾƻiƽiƿi ƾƺƻiƿƞ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣi ƺƨƹi iƹƢiǁiƢǀƺ. Pƣƽ ƞiutare il processo di riscoperta del senso di 

spiritualità, dice Sugee, ci si può recare nei cosiddetti power spot (ƷƞwāƺƼƷƶƻƻƶ ࣃワ࣮ࢵ࣏ࢫ

 luoghi naturali riconosciuti come ricchi di energia spirituale.26 Sugee, che cita soprattutto ,(ࢺ

Kumano, Ise e il monte Koya, sostiene infatti che pregando in luoghi simili si possono 

riallacciare i fili con il proprio senso di spiritualità. 

Sugee riesce inoltre a instaurare un legame con lo spirito superiore che, secondo lui, pervade 

ogni essere. Un simile contatto gli consente, di conseguenza, di comunicare anche con gli spiriti 

degli antenati più antichi ơƩƣ ƾƺƹƺ ơƺllƣƨƞƿi ƞll’ǀƹiơƺ Sƻiƽiƿƺ, ƻƣƽ iƹƢiơƞƽƣ il Ƽǀƞlƣ Sugee utilizza 

il termine supiritto ࢺࢵࣜࣆࢫ: «In tutte le cose – montagne, acqua, terra, piante, animali, 

persone27 – dimora uno spirito; tutte gli spiriti si collegano ad un unico Spirito. In altri termini, 

ƺƨƹi ơƺƾƞ ơƩƣ ơ’Ȅ ƾǀllƞ Tƣƽƽƞ, ƺlƿƽƣ ƞ ǀƹƞ ƤƺƽƸƞ, ƻƺƾƾiƣƢƣ ƞƹơƩƣ ǀƹƺ ƾƻiƽiƿƺ ƣ, ƞƿƿƽƞǁerso la 

spiritualità, è collegata a un unico Spirito.»28 

                                                           

26 Basti cercare su amazon.jp ƻǀƟƟliơƞǅiƺƹi ơƩƣ ơƺƹƿƣƹƨƺƹƺ “ƻƺǂƣƽ ƾƻƺƿ” ƹƣl ƿiƿƺlƺ ƻƣƽ ƞơơƺƽƨƣƽƾi Ƣƣllƞ ƨƽƞƹƢƣ 
portata del fenomeno. 
27 Solo in questa occasione Sugee nomina gli animali. Solitamente si riferisce solo alle piante, eliminando 

completamente la categoria degli animali dal suo campo di azione (e di considerazione). 
ࣜࣆࢫࡢࡘべ୍࡚ࡍࠊࡾ宿࡟ࡢࡶࡿゆࡽあ࡝࡞人ࠊ動物ࠊ植物ࠊ大地ࠊ水ࠊ山ࠊࡣ࡜ࢺࢵࣜࣆࢫ 28

ࢀࡑ࡟࠿ほࡢ全࡚形ࡣࡢࡶࡿあ࡟地球上ࡢࡇࠊࡾࡲࡘࠋࡍࡲࡾࡀ࡞ࡘ࡟ (㸦Oneness or The spirit ࢺࢵ

࡛ࡢࡿい࡚ࡗࡀ࡞ࡘ࡟ࢺࢵࣜࣆࢫࡢࡘ୍ࠊ࡚ࡋ通ࢆ࢕ࢸࣜ࢔ュࢳࣜࣆࢫࠊࡕ持ࢆࢺࢵࣜࣆࢫࢀࡒ

 .Sugee, mail del 15/01/2016 ࠋࡍ

http://www.amazon.jp/
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Il ƽǀƺlƺ Ƣi Sǀƨƣƣ ơƺƸƣ ƾơiƞƸƞƹƺ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ della società si sviluppa secondo due modalità 

principali. La prima consiste nel ruolo attivo che Sugee ricopre durante le sue performance 

musicali in club e locali29 (figg. 7, 8) o in occasione di matsuri, come nel caso già citato delle sue 

ƣƾiƟiǅiƺƹi ƾǀll’iƾƺlƞ Ƣi KǀƢƞkƞ. Tǀƿƿƣ lƣ ƾǀƣ performance vengono sponsorizzate da Sugee stesso 

attraverso i social network e dal locale che lo ospita di volta in volta. Gli eventi sono aperti a 

ơƩiǀƹƼǀƣ ƣ Sǀƨƣƣ ƾi ƻƽƣƾƣƹƿƞ ƾƺlƺ ơƺƸƣ Ƹǀƾiơiƾƿƞ, ƾƣƹǅƞ Ƹƣƹǅiƺƹƞƽƣ il ƿƣƽƸiƹƣ “ƾơiƞƸƞƹƺ”. 

Non tutti i presenti, quindi, sono consapevoli di trovarsi nel mezzo di una “performance 

ƾơiƞƸƞƹiơƞ”.30 Questo aspetto secondo Sugee non è rilevante: la forza della sua musica e delle 

intenzioni di cui la investe raggiunge chiunque la ascolti, che sappia o meno a cosa sta 

prendendo parte e cosa sta avvenendo mentre si gode lo spettacolo. 

In genere durante i suoi live Sugee cerca di tradurre in musica i messaggi che gli spiriti 

vogliono far arrivare alle persone presenti. In alcuni casi le performance sono rituali volti a 

segnare un punto di svolta, un momento di cambiamento e passaggio, come nel caso delle 

ƣƾiƟiǅiƺƹi iƹ ƺơơƞƾiƺƹƣ Ƣƣll’ƞƹƹƺ ƹǀƺǁƺ ƾecondo il calendario lunare, della festa per il 

plenilunio (il 15 agosto)31 o, ancora, degli equinozi di primavera e autunno. In altre occasioni, 

invece, le esibizioni sono semplicemente performance musicali, prive di elementi e fini 

spirituali. In ogni caso, tuttavia, Sugee inserisce delle preghiere rivolte al luogo in cui si trova, 

cercando quindi di creare uno spazio “ƾƞơƽƞliǅǅƞƿƺ” iƹ ơǀi ƣƾiƟiƽƾi. 

Lƞ ƾƣơƺƹƢƞ ƸƺƢƞliƿǆ ƞƿƿƽƞǁƣƽƾƺ lƞ Ƽǀƞlƣ ƾi ƸƞƹiƤƣƾƿƞ il ƾǀƺ “ƣƾƾƣƽƣ ƾơiƞƸƞƹƺ” Ȅ Ƽǀƣllƞ Ƣƣi 

rituali individuali. In questo caso Sugee si mette a disposizione delle persone che ne richiedono 

l’ƞiǀƿƺ, ƺƽƨƞƹiǅǅƞƹƢƺ ƾƣƢǀƿƣ ƞ ơƞƾƞ Ƣƣl ơliƣƹƿƣ ƺ, iƹ ƞlơǀƹi ơƞƾi, ƹƣƨli ƾƿƣƾƾi lǀƺƨƩi iƹ ƾǀi ƾi 

esibisce live. Da quando è ritornato dai suoi viaggi fra gli sciamani del mondo e ha deciso di 

intraprendere la stessa via, Sugee calcola di aver offerto guarigione a qualche centinaia di 

persone – in particolar modo donne fra i 30 e i 50 anni – ascoltando i loro problemi, dando 

consigli e alleviando le sofferenze. 

Durante le sessioni individuali Sugee si serve di due strumenti principali per guarire: la 

musica e le parole. A questi si aggiungono poi le piante, che, come già analizzato, hanno 

                                                           

29 Sugee si esibisce in media una volta alla settimana e in alcune esibizioni è accompagnato anche da altri musicisti 

e artisti. 
30 Coloro che invece trovano gli eventi di Sugee sponsorizzati sul suo sito o sul suo profilo Facebook sanno della sua 

attività di sciamano urbano. 
31 Qǀƣƾƿ’ǀlƿiƸƺ Ȅ il ơƞƾƺ ƨiǆ ơiƿƞƿƺ Ƣƣll’ƣƾiƟiǅiƺƹƣ ƞ KǀƢƞkƞjiƸƞ, ƢƺơǀƸƣƹƿƞƿƞ Ƣƞ ǀƹ ǁiƢƣƺ ƻƽƣƾƣƹƿƣ ƾǀ YƺǀƿǀƟƣ. 
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caratteristiche pacificanti. In genere Sugee canta e suona per il paziente, utilizzando 

principalmente le percussioni il cui suono, come già espresso sopra, genera benessere. «Le 

persone che ritornano in salute solo ascoltando la musica sono la maggioranza. Tuttavia, ci 

sono anche persone che sono possedute da entità malvagie e che vengono a chiedermi 

esorcismi e guarigione.»32 In questo ultimo caso, i problemi causati dalle «entità malvagie» si 

originano, dice Sugee, poiché a volte gli spiriti non riescono ad accedere tranquillamente 

ƞll’ƞlƿƽƺ ƸƺƹƢƺ ᄬano yo あࡢ世) e, soffrendo per questo, cercano di chiedere aiuto ai vivi, 

prendendo possesso del loro corpo.33 Il suo compito in questo caso è quello di mettersi in 

comunicazione con lo spirito che causa problemi, ascoltare il suo messaggio empatizzando con 

esso e riuscire così a salvarlo. A questo punto offre preghiere affinché lo spirito torni nel suo 

mondo liberando così la persona di cui si era impossessato. Attraverso questo rituale Sugee 

riesce a ristabilire la salute sia fisica che mentale (shishin 心身) del suo cliente.34 Per questo 

ƨƣƹƣƽƣ Ƣi ƽiƿƺ Sǀƨƣƣ ƞƤƤiƞƹơƞ ƞll’ǀƾƺ Ƣƣllƞ Ƹǀƾiơƞ ƞƹơƩƣ Ƽǀƣllƺ Ƣƣllƣ parole, intraprendendo un 

dialogo sia con il cliente che con gli spiriti e prendendosi quindi cura di entrambi. 

L’ǀƾƺ Ƣƣl Ƣiƞlƺƨƺ Ȅ ơƣƹƿƽƞlƣ ƞƹơƩƣ ƞƢ ƞlƿƽƣ ƻƽƣƾƿƞǅioni che vengono chieste a Sugee e che lui 

riassume con il termine talk session (ƻōkƼ ƺƢƺƺƨƶƵ ࢩࢵࢭࢡ࣮ࢺョン). In questi casi, 

sfruttando le parole, Sugee è in grado di tranquillizzare il suo cliente, di analizzarne le 

sofferenze e di guidarlo alla guarigione. 

La guarigione (iyashiᄭ ƾi ƺƽiƨiƹƞ, ƾƣơƺƹƢƺ Sǀƨƣƣ, ƹƣl ơƺllƣƨƞƸƣƹƿƺ ơƺƹ lƞ “ƨƽƞƹƢƣ ƣƹƿiƿǆ” 

(ōkƩƵƞ ƴƶƵƶ 大ࡢࡶ࡞ࡁ), ovvero con lo Spirito che pervade ogni cosa. Il punto di partenza 

della sua guarigione sciamanica è costituito dal ricordo (e dal risveglio) di tale collegamento: 

Sugee, sfruttando al massimo il dialogo, la musica e le piante, fa in modo che i suoi clienti 

riescano nuovamente a percepire il legame con ogni spirito, fino a giungere allo Spirito che li 

permea tutti. 

 

                                                           

32 音楽ࢆ聴い࡚元気࡜ࠊࡿ࡞࡟いうࢩンプࣝ࡞方ࡀ多数࡛ࠊࡀࡍᝏいࡀࡢࡶ憑い࡚ࡲࡋい僕࡟祓い

や治癒ࢆ求࡚ࡵくࡿ方ࡶいࠋࡍࡲ Sugee, mail del 14/11/2015. 
33 Vi è un chiaro rimando alla credenza nei Ƨƶƹǀō o ƶƵƹǀō, spiriti infelici e sofferenti in grado di prendere possesso 

dei vivi causando loro tormenti. 
34私ࡢࡇࠊࡣ苦࡛ࢇࡋ人࡟憑い࡚いࡿ霊魂ࢆࢪ࣮ࢭࢵ࣓ࡢ読ࡳ取ࠊࡾ理解ࠊࡋ共感ࡑࠋࡍࡲࡋうࡍ

ࢆࡾう祈ࡼࡿࢀ戻࡟世界㸦霊界㸧ࡢࡽࡕあࠊ࡚ࡋࡑࠋࡍ࡛ࡢࡿࢀ救わࡣ魂ࡢࡑࠊ࡚ࡗࡼ࡟࡜ࡇࡿ

捧ࠊࡆ帰࡚ࡗいࡢࡇࠋࡍࡲࡁࡔࡓ祓いࡢ作業ࠊ࡚ࡗࡼ࡟憑࡚ࢀ࠿いࡓ人間ࡣ元ࡢ心身ࡢ健康ࢆ取

 .Sugee, mail del 14/11/2015ࠋࡍ࡛ࡢࡍ戻ࡾ
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Fig. 7. Esibizione live a Kyoto, 2014 

 
 

 

Fig. 8. Esibizione live a Tokyo, 2015 
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Per quanto riguarda il pagamento per i rituali individuali, Sugee spiega che gli risulta difficile 

calcolare e convertire in un valore monetario il servizio di guarigione offerto. Per questo motivo 

accetta dai suoi clienti quanto questi possono dargli, sia sotto forma di denaro che di regali di 

ringraziamento. 

Il ruolo attivo che Sugee ricopre durante le sue esibizioni live ƣ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƣ ƾƣƾƾiƺƹi 

individuali di guarigione è supportato dalla sua presenza e azione online. 

Nel 2010 ha creato un profilo Twitter al quale se ne è aggiuntƺ, l’ƞƹƹƺ ƾǀơơƣƾƾiǁƺ, ǀƹƺ ƾǀ 

Facebook. In entrambi è molto presente: ogni giorno pubblica fotografie delle piante che coltiva, 

pubblicizza gli eventi che lo vedono protagonista e condivide i suoi pensieri. Spesso parla della 

natura, la ringrazia per la sua forza guaritrice e unisce preghiere affinché pace e armonia 

possano essere presenti in tutto il mondo. 

Il 28 luglio 2014, attraverso la sua pagina Facebook (fig. 9), Sugee ha annunciato la creazione 

di un suo sito web personale nel quale, dice, «ho riassuƹƿƺ ơƺƹ lƞ ƻƞƽƺlƞ ơƩiƞǁƣ ‘ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ’ 

tutte le mie attività, fra cui la musica, le piante e i corsi.»35 Annuncia inoltre che provvederà a 

caricare sul sito anche i dialoghi che ha avuto con Kamata, pseudonimo del web designer che ha 

costruito il sito stesso. 

Il sito si apre con la frase «questo mondo è straordinario e misterioso. Proprio nelle azioni 

che si avvicinano al mistero si trovano guarigione e libertà» (fig. 10).36 Nella pagina iniziale sono 

inoltre riportate informazioni sui progetti musicali cui Sugee partecipa ed è pubblicizzato 

l’ǀlƿiƸƺ Ƣiƾơƺ ơƩƣ Ʃƞ iƹơiƾƺ ơƺƹ il ƾǀƺ ƨƽǀƻƻƺ TƩƣ éRTH. L’ǀlƿiƸƞ ƻƞƽƿƣ Ƣƣllƞ home page è 

iƹƿiƿƺlƞƿƞ “éơƿiǁiƿiƣƾ – ࢩャ࣮࣐ンࡢ活動” ƣ ƽƞơơƺƨliƣ i tweet più recenti di Sugee. L’iƸƸƞƨiƹƣ 

ơƩƣ Ƥƞ Ƣƞ ƾƤƺƹƢƺ ƻƣƽ ƿǀƿƿƣ lƣ ƻƞƨiƹƣ Ƣƣl ƾiƿƺ Ȅ ǀƹ’illǀƾƿƽƞǅiƺƹƣ ƽƣƞliǅǅƞƿƞ Ƣƞ Riƹƞ, ƻiƿƿƽiơƣ, 

illustratrice e grafica che vive a Okinawa. 

Il materiale presente sul sito è organizzato, come si può subito notare dalla pagina principale, 

in sei sezioni: about, dialogue, music, plants, journey e wisdom.  

Nella prima sezione, About. Shaman SUGEE, è disponibile la biografia di Sugee.  

La seconda sezione, che al titolo Dialogue with Sugee fa seguire il sottotitolo in giapponese 

ƺƨāƴƞƵ ƻƶ Ƶƶ ƻƞƩwƞ ࢩャ࣮࣐ンࡢ࡜対話, “Ƣiƞlƺƨƺ ơƺƹ lƺ ƾơiƞƸƞƹƺ”, ƽiƸƞƹƢƞ ƞ ǀƹ ƻƽƺƤilƺ Ƣi 

                                                           

35 音楽ࠊ植物ࠊ講座࡝࡞僕ࡢ活動ࢆ全࡚”ƾƩƞƸƞƹiƾƸ”࡜いう࣮࢟ワ࣮ࠋࡓࡋࡲࡳ࡚ࡵ࡜ࡲ࡛ࢻSugee, 

pagina Facebook, 28/07/2014. 
36 www.shamansugee.com (ultimo accesso 28/09/2016). 

http://www.shamansugee.com/
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Medium37 (fig. 11) dedicato al dialogo che ha avuto luogo fra Sugee e Kamata nel maggio 2014. I 

due hanno parlato soprattutto del significato di inori 祈ࡾ “ƻƽƣƨƩiƣƽƞ” ƣ Ƣƣllƣ ƹǀove tecnologie 

che trasformano la vita nella società contemporanea. 

La sezione dedicata alla musica ha come sottotitolo ƶƻƶ ƵƩ ǀƶƹƼ ƻƺƼƵƞƧƞƹƩ ƻƶ ƺƞƩƹƢƩ kūkƞƵ 音

 祭礼空間, ƺǁǁƣƽƺ “il ơƺllƣƨƞƸƣƹƿƺ ƻƣƽ Ƹƣǅǅƺ Ƣƣl ƾǀƺƹƺ ƣ lƺ ƾƻƞǅiƺ Ƣƣl࡜ࡾࡀ繋ࡿࡼ࡟

Ƥƣƾƿiǁƞl ƽƣliƨiƺƾƺ”. CƺƸprende una breve descrizione del percorso che ha portato Sugee a 

sviluppare un suo stile personale «attraverso lo scambio con la musica dei festival religiosi e 

dello sciamanesimo di ogni luogo che ho visitato.»38 Nella stessa pagina vengono menzionate le 

sue esibizioni principali e pubblicizzati gli eventi futuri. 

La terza sezione è dedicata al ruolo che la coltivazione di piante succulente e cactaceae 

occupa nella vita di Sugee, ruolo reso chiaro dal titolo di cui Sugee si serve spesso per definirsi: 

“ơƺƺƽƢiƹƞƿƺƽƣ Ƣƣllƺ ƾƻƞǅiƺ ƻƣƽ Ƹƣǅǅƺ Ƣƣllƣ ƻiƞƹƿƣ” ᄬƺƨƶkƼƟƼƻƺƼ ƵƩ ǀƶƹƼ kūkƞƵ kōơƩƵēƻƶ 植物࡟

 È ƣƹƤƞƿiǅǅƞƿƺ l’ƞƻƻƽƣǅǅƞƸƣƹƿƺ ơƩƣ Sǀƨƣƣ ƽiơƣǁƣ ƻƣƽ i cosiddetti .(ࢺ࣮ࢿ࢕ࢹ空間コ࣮ࡿࡼ

healing space ࣮ࣜࣄンࢫ࣮࣌ࢫࢢ che ha realizzato con le sue piante per ristoranti, banche, 

centri di cura e altri locali. Inoltre, è nominata la sua collaborazione con la facoltà di scienze 

farmaceutiche della Hoshi University di Tokyo per una ricerca sulle proprietà della pianta 

succulenta Hawortia cymbiformis. Lo spazio dedicato al ruolo delle piante è completato dalle 

fotografie delle serre e delle varie specie che qui sono coltivate da Sugee. 

La sezione intitolata Journey – ơƺl ƾƺƿƿƺƿiƿƺlƺ “liƟƣƽƿǆ ƣ ơƺƹƾƞƻƣǁƺlƣǅǅƞ ơƩƣ ƺlƿƽƣƻƞƾƾƞƹƺ ᄬƣ 

ǁiƺlƞƹƺᄭ i ơƺƹƤiƹi” ᄬekkyō ƺƼƹƼ ƩƺƨƩkƩ ƻƶ jƩǀū 越境ࡿࡍ意識࡜自由) – rimanda al blog39 che 

Sugee ha aperto sulla piattaforma Medium nel 2014 per parlare dei suoi viaggi, della sua visione 

del mondo e delle sue speranze. 

IƹƤiƹƣ, l’ǀlƿiƸƞ ƾƣǅiƺƹƣ Ƣƣl ƾiƿƺ Ƣƣƾơƽiǁƣ l’ƞƿƿiǁiƿǆ Ƣi Sǀƨƣƣ ơƺƸƣ iƹƾegnante presso la 

JiǄūƢƞiƨƞkǀ. él ƿiƿƺlƺ Wisdom si aggiunge la seguente breve descrizione: «lezioni che sfruttano e 

ǁƞlƺƽiǅǅƞƹƺ ƹƣl ƼǀƺƿiƢiƞƹƺ l’iƾƻiƽƞǅiƺƹƣ ƺƿƿƣƹǀƿƞ ƞƿƿƽƞǁƣƽƾƺ i ǁiƞƨƨi» (ƻƞƟƩ ơƢ Ƣƻƞ ƩƵƺƼƷƩƹēƺƨƶƵ 

wƶ ƵƩƠƨƩjōƵƩ ƩkƞƺƼ kōƧƩ 旅࡛得࢖ࡓンࢩ࣮ࣞࣆࢫョンࢆ日常࡟活ࡍ࠿講義). 

                                                           

37 Medium è una piattaforma creata nel 2012 da uno degli ideatori di Twitter. Consente di scrivere e condividere 

lunghi post ơƺƽƽƣlƞƿi Ƣƞ iƸƸƞƨiƹi ƣ Ƣi “ƾƣƨǀiƽƣ” ƞlƿƽi ƻƽƺƤili. 
38  旅ࡋ各地ࢩࡢャ࣮࣐ニࡧࡼ࠾࣒ࢬ祭礼音楽ࡢ࡜交流 . http://www.shamansugee.com/#!music/c173o 

(ultimo accesso 28/09/2016). 
39 https://medium.com/@artheelab (ultimo accesso 28/09/2016). 

http://www.shamansugee.com/#!music/c173o
https://medium.com/@artheelab
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Fiƨ. ᇻ. Sǀƨƣƣ ƞƹƹǀƹơiƞ l’ƞƻƣƽƿǀƽƞ Ƣƣl ƾǀƺ ƾiƿƺ web dal suo profilo Facebook (28/07/2014) 

 
 
 

 
Fig. 10. Homepage del sito di Sugee (www.shamansugee.com, ultimo accesso 28/09/2016) 

 

 

http://www.shamansugee.com/
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Fig. 11. Pagina Medium "Daialogue [sic] with SUGEE" (https://medium.com/@WithSugee, ultimo accesso 28/09/2016) 

https://medium.com/@WithSugee
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Il sito è inoltre collegato agli altri canali che Sugee utilizza nella realtà online: Facebook, 

Youtube, 40  Twitter 41  e SoundCloud. È inoltre possibile contattare Sugee inviandogli un 

Ƹƣƾƾƞƨƨiƺ ƢiƽƣƿƿƞƸƣƹƿƣ Ƣƞllƞ ƻƞƨiƹƞ ƞƻƻƺƾiƿƞ ƾǀl ƾiƿƺ. Cƺƹ Ƽǀƣƾƿƺ ƣƾƻƣƢiƣƹƿƣ l’iƹƢiƽiǅǅƺ e-mail 

di Sugee rimane riservato. 

In seguito alla creazione del sito web, che come visto raccoglie e presenta tutti gli aspetti che 

caratterizzano Sugee come sciamano, la sua presenza e le attività online hanno iniziato a 

differenziarsi a seconda degli spazi utilizzati. Twitter è diventato un luogo in cui presentarsi e 

promuoversi come artista, mentre in Facebook Sugee ha creato un nuovo profilo solo per 

l’ƞƿƿiǁiƿǆ Ƣi Ƹǀƾiơiƾƿƞ, iƹ ơǀi ơƺƸƻƞƽƣ ơƺl ƹƺƸƣ Ƣi “Sǀƨƣƣ”, ƻƽƺƤilƺ ơƩƣ ǁƞ ƞƢ ƞƤƤiƞƹơƞƽƾi ƞ Ƽǀƣllƺ 

ƨiǆ ƣƾiƾƿƣƹƿƣ Ƣi “SƩƞƸƞƹ Sǀƨƣƣ”. 42 

Ogni sua scelta rimane comunque coerente con il suo grande obiettivo di ricollegare gli 

uomini fra di loro e alla natura (fig. 12). 
 

 

Fiƨ. ᇳᇴ. “SƺlƣƹƹƣƸƣƹƿƣ ǁƺƨliƺ ƸƣƿƿƣƽƸi iƹ ƞǅiƺƹƣ ƻƣƽ ơƺllƣƨƞƽƣ lƣ ƻƣƽƾƺƹƣ, ƾƣƹǅƞ Ƹƞi ƽƞƾƾƣƨƹƞƽƸi.” 
Tweet di Sugee (01/02/2015). 

 

Nƣllƞ ƾǀƞ ƤƺƽƸƞǅiƺƹƣ ƣ ƹƣllƞ ơƺƾƿƽǀǅiƺƹƣ Ƣi ǀƹ’ƣƾiƾƿƣƹǅƞ ơƺƸe sciamano urbano, Sugee 

mostra di aver preso ispirazione da più figure e tradizioni, grazie soprattutto ai suoi viaggi per il 

mondo. Uƹ’iƸƻƺƽƿƞƹƿƣ iƹƤlǀƣƹǅƞ Ȅ ƾƿƞƿƞ Ƽǀƣllƞ Ƣi Cƞƽlƺƾ CƞƾƿƞƹƣƢƞ, Ƣi ơǀi Sugee mi ha detto di 

aver letto più volte il libro La ruota del tempo,43 ƿƣƾƿƺ iƹ ơǀi l’ƞǀƿƺƽƣ ƽƞơơƺƨliƣ ƣ ơƺƸƸƣƹƿƞ i 

principali insegnamenti ricevuti dallo sciamano yaqui don Juan Matus, già pubblicati in forma 

                                                           

40 Il canale Youtube di Sugee (https://www.youtube.com/channel/UCVODUi9Uzcf8VYpwF851Uag, ultimo accesso 

12/12/2016ᄭ ơƺƹƿiƣƹƣ il ǁiƢƣƺ Ƣi ǀƹƞ ƾǀƞ iƹƿƣƽƞ lƣǅiƺƹƣ ƞllƞ JiǄūƢƞiƨƞkǀ ơƩƣ Ʃƞ ƺƿƿƣƹǀƿƺ ᇳ83 visualizzazioni. Su 

YƺǀƿǀƟƣ ƾƺƹƺ ƻƽƣƾƣƹƿi ƞƹơƩƣ ƞlƿƽi ǁiƢƣƺ Ƣƣllƣ ƣƾiƟiǅiƺƹi Ƣi Sǀƨƣƣ, ƾiƞ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣi lƺơƞli, ơƩƣ iƹ ƺơơƞƾiƺƹƣ Ƣi Ƥƣƾƿƣ. 
Iƹƿƣƽƣƾƾƞƹƿƣ Ȅ ǀƹ ǁiƢƣƺ iƹ ơǀi Sǀƨƣƣ, ƞ Iǅǀ {ƾƩiƸƞ, ƾƣƢǀƿƺ Ƣƞ ƾƺlƺ ơƺƹ il Ƹƞƽƣ ƞllƣ ƾƻƞllƣ, ƾǀƺƹƞ lƺ djembé e canta 

sul sottofondo creato dalle onde che si infrangono. Rende così visibile e immediatamente comprensibile il suo 

ruolo di mediatore fra uomini e natura per mezzo della musica. Si veda 

https://www.youtube.com/watch?v=bMjXcxC9LhM&nohtml5=False (ultimo accesso 28/09/2016). 
41 Ha 890 followers per i suoi 5465 tweet (ultimo accesso 12/12/2016). 
42 La pagina FƞơƣƟƺƺk Ƣi “Sǀƨƣƣ” ƻiƞơƣ ƞ ᇵᇻᇶ persone, mentre la ƻƞƨiƹƞ Ƣi “SƩƞƸƞƹ Sǀƨƣƣ” Ʃƞ ᇻᇻᇴ amici (ultimo 

accesso 12/12/2016). 
43 Il testo è stato ƻǀƟƟliơƞƿƺ ƹƣl ᇳᇻᇻᇺ ᄬƻƺơƺ ƻƽiƸƞ Ƣƣllƞ Ƹƺƽƿƣ Ƣƣll’ƞǀƿƺƽƣᄭ ơƺƹ il ƿiƿƺlƺ The Wheel of Time: Shamans 

of Ancient Mexico, Their Thoughts About Life, Death and the Universe e tradotto letteralmente in giapponese nel 

2002 con il titolo TƶkƩ Ƶƶ wƞ. KƶơƞƩ ƴƢkƩƺƨƩkƶ Ƶƶ ƺƨāƴƞƵƻƞƠƨƩ Ƶƶ ƺƢƩ ƻƶ ƺƨƩ ƻƶ ƼƠƨū ƨƢ Ƶƶ ƺƨƩƺƞkƼ. 

https://www.youtube.com/channel/UCVODUi9Uzcf8VYpwF851Uag
https://www.youtube.com/watch?v=bMjXcxC9LhM&nohtml5=False
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estesa nelle sue opere precedenti. Nel suo studio degli sciamani giapponesi è stato inoltre 

fondamenƿƞlƣ l’iƹơƺƹƿƽƺ ơƺƹ i ƿƣƾƿi Ƣƣll’ƞƽƿiƾƿƞ OkƞƸƺƿƺ Tƞƽō ᄬᇳᇻᇳᇳ-1996), 44 in particolar Shinpi 

Nihon (Misteri del Giappone), iƹ ơǀi OkƞƸƺƿƺ ƽƞơơƺƹƿƞ, Ƥƽƞ lƣ ƞlƿƽƣ ơƺƾƣ, i “Ƹiƾƿƣƽi” lƣƨƞƿi ƾiƞ ƞi 

rituali delle itako che a quelli delle sciamane di Okinawa, correlando il tutto con sue fotografie 

in bianco e nero. È interessante notare che anche Okamoto era stato affascinato da Kudakajima 

ƣ Ƣƞi ƽiƿǀƞli ơƩƣ, ƾǀll’iƾƺlƞ, ǀƹiƾơƺƹƺ ǀƺƸiƹi ƣ ƹƞƿǀƽƞ. 

Tutti gli elementi delineati in queste pagine si intrecciano fra di loro a formare la definizione 

che Sugee dà Ƣi “ƾơiƞƸƞƹƺ”, ƞƤƤƣƽƸƞƹƢƺ ơƩƣ «lo sciamano è un leader che guida la comunità,»45 

ǀƹ lƣƞƢƣƽ ơƩƣ Ȅ iƹ ƨƽƞƢƺ Ƣi Ƥƺơƞliǅǅƞƽƣ l’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ ƾǀllƞ ƹƞƿǀƽƞ ƣ, ơƺƾì ƤƞơƣƹƢƺ, Ƣi ƽiơƺllƣƨƞƽƣ ƨli 

ǀƺƸiƹi Ƥƽƞ Ƣi lƺƽƺ ƣ ơƺƹ l’ƞƸƟiƣƹƿƣ in cui vivono. Guidando la riscoperta e la valorizzazione 

della componente spirituale riesce, infine, ad armonizzare e riequilibrare la vita degli individui 

che si rivolgono a lui. In generale secondo Sugee la figura dello sciamano si differenzia da quella 

dai ƹƢƩƵōƺƨƞ 霊能者 (medium, sensitivi), nonostante utilizzi come loro tecniche particolari per 

ƾǁƺlƨƣƽƣ il ƾǀƺ ơƺƸƻiƿƺ ƣ ƽiƾƺlǁƣƽƣ ƻƽƺƟlƣƸi ƻƣƽƾƺƹƞli ƣ ƞƹƨƺƾơƣ. L’ƣlƣƸƣƹƿƺ ơƩƣ ƢiǁiƢƣ ƣ 

distingue le due figure è costituito dal fatto che i ƹƢƩƵōƺƨƞ non assumono un ruolo di guida per 

lƞ ơƺƸǀƹiƿǆ, ƾơƣƨliƣƹƢƺ Ƣi ƹƺƹ ƣƾƿƣƹƢƣƽƣ il lƺƽƺ ƺƟiƣƿƿiǁƺ Ƣi ƨǀƞƽiƨiƺƹƣ ƞll’iƹƿƣƽƞ ƾƺơiƣƿǆ ƣ ƞllƞ 

ƾǀƞ ơƺƹƹƣƾƾiƺƹƣ ơƺƹ l’ƞƸƟiƣƹƿƣ ƹƞƿǀƽƞlƣ ƣ ơƺƹ lƞ ƾƻiƽiƿǀƞliƿǆ. Lƺ ƾơiƞƸƞƹƺ iƹǁƣơƣ, ơƺƸƣ riporta 

uno studente di Sugee, «rende più importaƹƿƣ Ƣi Ƽǀƞlƾiƞƾi ƞlƿƽƞ ơƺƾƞ l’ƞƽƸƺƹiƞ ơƺƹ ƻiƞƹƿƣ, 

Ƹǀƾiơƞ ƣ ƞƸƟiƣƹƿƣ ƣ l’ƞƽƸƺƹiƞ Ƥƽƞ ƨli ǀƺƸiƹi ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƞ ơƺƸǀƹiƿǆ.»46 

 

 

Il ơƞƾƺ Ƣi Sǀƨƣƣ ƹƺƹ Ȅ l’ǀƹiơƺ ƣƾƣƸƻiƺ Ƣi ƹƞƽƽƞǅiƺƹi Ƣi ƾơiƞƸƞƹi ƞ ơƞǁƞllƺ ƿƽƞ il ƸƺƹƢƺ online 

e quello offline. Basti digitare su Twitter o nel motore di ricerca la parola chiave ƺƨāƴƞƵ per 

trovare pagine di (auto-ƻƽƺơlƞƸƞƿiƾiᄭ “ƾơiƞƸƞƹi”. Sƺƹƺ iƹƺlƿƽƣ ƹǀƸƣƽƺƾi i blog e siti web in cui 

sono pubbliơiǅǅƞƿƣ ƞƿƿiǁiƿǆ “ƾơiƞƸƞƹiơƩƣ”. 

In entrambi i casi è interessante notare la frequente associaziƺƹƣ Ƥƽƞ l’ƣƾƾƣƽƣ “ƾơiƞƸƞƹƺ” ƣ 

l’ƣƾƾƣƽƣ “ƞƽƿiƾƿƞ”. Emblematica in questo senso è la figura di Kaori, una ƺƨāƴƞƵ āƻƶ ƺƢƹƞƷƩƺƼƻƶ ࢩ

                                                           

44 Più ơƩƣ ơƺƸƣ ƾơƽiƿƿƺƽƣ ƣ ƾƿǀƢiƺƾƺ Ƣi ƿƽƞƢiǅiƺƹi ƨiƞƻƻƺƹƣƾi, OkƞƸƺƿƺ Ȅ ƹƺƿƺ ƻƣƽ lƣ ƾǀƣ ƺƻƣƽƣ Ƣ’ƞƽƿƣ ƞƾƿƽƞƿƿƞ 
presenti ed esposte in tutto il Giappone, basti nominare a titolo di esempio la scultura Torre del sole (TƞƩǀō Ƶƶ Tō
太陽ࡢ塔) ƾiƸƟƺlƺ Ƣƣll’Eǃƻƺ ᇳᇻᇹᇲ Ƣi {ƾƞkƞ, ƿǀƿƿƺƽƞ ǁiƾiƟilƣ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣl BƞƴƷƞkƼ kƩƵƢƵ kōƢƵ 万博記念公園, il 

ƻƞƽơƺ ơƺƸƸƣƸƺƽƞƿiǁƺ Ƣƣll’ƣƾƻƺƾiǅiƺƹƣ ǀƹiǁƣƽƾƞlƣ. 
 .Sugee, mail del 16/05/2015 ࠋࡍ࡛࣮ࢲ導く࣮ࣜࢆ共ྠ体ࡣ࡜ン࣐ャ࣮ࢩ 45
46 植物ࠊ音楽ࠊ環境ࡢ࡜調和࡚ࡋࡑࠊ共ྠ体ࡿࡅ࠾࡟人々ࡢ和ࢆ何ࡶࡾࡼ大ษࢩࡿࡍ࡟ャ࣮࣐ンࠋ 

Report del 28/07/2012, https://freedom-univ.com/lecture/post_217.html (ultimo accesso 15/04/2015). 

https://freedom-univ.com/lecture/post_217.html
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ャ࣮࣐ンࢺࢫࣆࣛࢭࢺ࣮࢔ (“ƾơiƞƸƞƹƞ-artista-terapeuta”) che opera a Shibuya in un salone 

ơƩiƞƸƞƿƺ “Kƞƺƽi GƞƽƢƣƹ” (fig. 13).47 Kaori è nata a Izumo dove, seguendo la tradizione di 

famiglia, ha servito come miko presso il Grande Santuario di Izumo, lo Izumo Taisha. Sul suo 

profilo spiega che ha intrapreso la via sciamanica in seguito a una malattia improvvisa di 

origine spirituale e aggiunge: 

Ora sono la presidentessa del salone spirituale “Kƞƺƽi GƞƽƢƣƹ”. 

Come sciamana (miko, ƾƞơƣƽƢƺƿƣƾƾƞ ƾƩiƹƿō, ƹƢƩƵōƺƨƞ), 

come artista (danzatrice di mikomai, poetessa, illustratrice), 

come terapeuta (divinatrice, guaritrice, pranoterapeuta), 

pƽƺƸǀƺǁƺ l’ƞƿƿiǁiƿǆ Ƣi ƾơiƞƸƞƹƞ-artista-terapeuta.48 
 

 

Kaori è in grado di pacificare le divinità e le anime dei defunti e di celebrare riti di 

purificazione rivolti agli elementi naturali. Può accogliere in sé i kami trasmettendone le parole 

e, così facendo, riesce a offrire consigli e guarigione alle persone che chiedono il suo aiuto. Fin 

da piccola è inoltre in grado di percepire le sensazioni di fiori, piante, animali e pietre: come 

Sugee, anche Kaori enfatizza il ruolo ƣ l’iƸƻƺƽƿƞƹǅƞ della natura di cui tutto è parte e la 

presenza di una fonte cui tutto e tutti sono collegati. Sottolinea inoltre la necessità di ricreare il 

legame (kizuna 絆) ora perduto fra le persone, fra ogni persona e la natura e fra ogni persona e i 

kami, in modo che ogni individuo possa riscoprire la sua essenza di spirito, di creatore della 

realtà e di guaritore. 

Per guidare verso il raggiungimento di questi obiettivi Kaori offre tre tipi principali di servizi, 

cui si può ricorrere tramite sedute individuali – in presenza o telefonicamente, anche 

Ƣƞll’ƣƾƿƣƽƺ – oppure richiedendo sessioni collettive. I tre servizi sono: spiritual counseling, che 

comprende anche la comunicazione con le anime dei defunti; lettura dei tarocchi e divinazione 

e, infine, diverse tipologie di «sessioni sciamaniche» (shāƴƞƵ ƺƢƺƺƨƶƵ ࢩャ࣮࣐ンࢩࢵࢭョ

ン). Qǀƣƾƿƣ ǀlƿiƸƣ ƾƺƹƺ ƢƣƢiơƞƿƣ ƞllƞ ƾơƺƻƣƽƿƞ ƣ ƻƽƣƾƞ Ƣi ơƺƾơiƣƹǅƞ Ƣƣll’ƣƾiƾƿƣƹǅƞ Ƣi ǀƹ ƸƺƹƢƺ 
                                                           

47 Il sito del salone è kaorigarden.net. I titoli delle diverse sezioni del sito sono in lingua inglese e il termine ƺƨāƴƞƵ 

ǁiƣƹƣ ƣƽƽƺƹƣƞƸƣƹƿƣ ƿƽƞƢƺƿƿƺ ơƺƹ “SƩƞƽƸƞƹ”. Kƞƺƽi Ʃƞ ƞƹơƩƣ ǀƹ ƻƽƺƤilƺ Twitter (twitter.com/kaori_garden) con 

11100 followers per i suoi 9028 tweet e un blog (ameblo.jp/kaorin-love-letters/) (ultimo accesso 12/12/2016). 
48 現在ࢳࣜࣆࢫࠊュࣟࢧࢫ࣮࣌ࢫࣝ࢔ンࢹ࣮࢞ࣜ࢜࢝ࠕࠊンࠖ主宰ࠋ 

 ࠊ࡚ࡋ࡜ン ( 巫女࣭神職࣭霊能者 )࣐ャ࣮ࢩ

 ࠊ࡚ࡋ࡜( ࣮ࢱ࣮ࣞࢺࢫࣛ࢖･巫女舞人･ 詩人) ࢺࢫ࢕ࢸ࣮࢔

 ࠊ࡚ࡋ࡜ ( 手ࡋ癒･࣮࣮ࣛࣄ占い師࣭ ) ࢺࢫࣆࣛࢭ

 kaorigarden.net/about_us/au_kaori_profile.html (ultimoࠋࡿࡍ推進ࢆ活動ࡢ࣮ࣆࣛࢭࢺ࣮࢔ン࣐ャ࣮ࢩ

accesso 28/09/2016). 

http://kaorigarden.net/
https://twitter.com/kaori_garden
http://ameblo.jp/kaorin-love-letters/
http://kaorigarden.net/about_us/au_kaori_profile.html
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altro abitato da diverse entità, conoscenze e ricordi. L’ƞơơƣƾƾƺ ƞ Ƽǀƣƾƿƺ ƸƺƹƢƺ Ȅ ƻƺƾƾiƟilƣ 

attraverso la separazione fra corpo fisico e spirito in uno stato di trance guidato da Kaori che, in 

seguito, Ƥƞƽǆ iƹ ƸƺƢƺ Ƣi iƹƾƿillƞƽƣ ƹƣl ơliƣƹƿƣ lƣ ơƺƹƺƾơƣƹǅƣ ơƩƣ Ƽǀƣƾƿƺ Ʃƞ ƞơƼǀiƾiƿƺ ƹƣll’ƞlƿƽƺ 

mondo. L’ƺƟiƣƿƿiǁƺ Ƥiƹƞlƣ Ȅ lƞ ƨǀƞƽiƨiƺƹƣ Ƣi ơƺƽƻƺ ƣ ƾƻiƽiƿƺ. 

Ci sono poi due sessioni sciamaniche di livello più avanzato rispetto a quelle appena esposte. 

Si tratta di percorsi rivolti a un cliente/praticante già più esperto che nella prima sessione 

(chiamata reisei kaihatsu kōƺƼ 霊性開発コ࣮ࢫ , “ơƺƽƾƺ Ƣi ƾǁilǀƻƻƺ ƾƻiƽiƿǀƞlƣ”ᄭ ƻƺƿƽǆ 

risvegliare lo sciamano presente in lui, mentre nella seconda (ƺƨƩƵƺƢƩ kƞƩƨƞƻƺƼ kōƺƼ 神性開発

コ࣮ࢫ, “ơƺƽƾƺ Ƣi ƾǁilǀƻƻƺ ƾƻiƽiƿǀƞlƣ”ᄭ, scoprirà la divinità insita in lui. 

Kaori offre infine ƾƣƽǁiǅi ƢƣƤiƹiƿi ơƺƸƣ “ƾƻƣơiƞli”, Ƥƽƞ ơǀi rituali di pacificazione di vario tipo, 

purificazioni ed esorcismi. Propone inoltre percorsi di pratica ascetica volti a una rinascita 

spirituale; tiene lezioni di mikomai e organizza corsi teorici e pratici per chi vuole diventare 

sciamano secondo la tradizione delle miko classiche. 

Un altro esempio di narrazione della figura sciamanica sia online che offline è quello di una 

ragazza con cui ho avuto un breve scambio di e-mail: la shamanic artist – secondo la sua stessa 

definizione – Miu Kasuga, nota anche come Kataribe no Miu 語ࡾ部ࡢ美雨 o Miu the 

Storyteller. Come Kaori, anche Miu proviene da una famiglia di miko, ruolo che le sue antenate 

hanno ricoperto per cinque generazioni. Dal 2014, quando da Tokyo si è trasferita in Vietnam, 

ha però sospeso la sua attività. Miu, presentandosi sul suo sito web (fig. 14) e sul suo blog (fig. 15), 

tuttora presenti online, 49  ƾƻiƣƨƞǁƞ ơƩƣ il ƾǀƺ lƞǁƺƽƺ ƣƽƞ ơƺƸƻƺƾƿƺ Ƣi Ƣǀƣ ƻƞƽƿi: l’ƞƽƿƣ 

ƻƣƽƤƺƽƸƞƿiǁƞ, Ƣƞ ǀƹ lƞƿƺ, ƣ lƞ ƨǀƞƽiƨiƺƹƣ, Ƣƞll’ƞlƿƽƺ. 

Nella mia attività di Shamanic Artist, come Voice Performer Ƥƞơƣǁƺ “SƻƣƽiƸƣƹƿƞǅiƺƹƣ 
pubblica di convocazione degli dei attraverso musica e performance” e facevo inoltre strip 

ᄬƹƣllƞ Ƹiƿƺlƺƨiƞ ƨiƞƻƻƺƹƣƾƣ ơ’Ȅ lƞ Ƣƣƞ éƸƣ ƹƺ UǅǀƸƣ ơƩƣ Ƥƞ ǀƹƺ ƾƻƺƨliƞƽƣllƺᄭ50 
 

 

                                                           

49巫女ࡢ血筋࡟生ࠊࢀࡲHealing࡜ Performance Artࢆ生業ࠊࡋ࡜自ࡢࡽ肩書ࢆࡁ“SƩƞƸƞƹiơ éƽƿiƾƿ”ྡ࡜
乗ࡾ活動中ࠋ Questa definizione è presente sia sul blog di Miu: http://ameblo.jp/nadesico-dna/, che sul suo sito 

web: http://www.geocities.jp/miumiu_planet/ (ultimo accesso 28/09/2016). A proposito del sito è interessante 

notare il nome scelto da Miu: Hetaera Planet 聖娼遊星, ơƺƹ ǀƹ ơƩiƞƽƺ ƽiƸƞƹƢƺ ƞllƞ Ƥiƨǀƽƞ Ƣƣllƣ ƣƿȄƽƣ Ƣƣll’éƹƿiơƞ 
Gƽƣơiƞ ƣ, ƹƣllƞ ǁƣƽƾiƺƹƣ ƨiƞƻƻƺƹƣƾƣ Ƣƣl ƿiƿƺlƺ, ƞl ƽǀƺlƺ Ƣƣllƞ “ƻƽƺƾƿiƿǀǅiƺƹƣ ƾƞơƽƞ”. 
50 Shamanic Artistࡢ࡚ࡋ࡜活動ࠊࡣ以前ࡣ Voice Performerࠕ࡚ࡋ࡜音楽࣐࣮࢛ࣇࣃ࡜ン࡛ࢫ神様ࢆ召

喚ࡿࡍ公開実験ࠖࢆやࠊࡾࡓࡗStrip㸦日本神話࡜࣓ࢬ࢘ࣀ࣓࢔ࡣ࡟いうࢵࣜࢺࢫプࡿࡍࢆ女神様ࡀ

いࡍࡲ㸧ࢆや࡚ࡋࡾࡓࡗいࠋࡓࡋࡲ Miu, mail del 12/05/2016. 

http://ameblo.jp/nadesico-dna/
http://www.geocities.jp/miumiu_planet/
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Oltre che come musicista e compositrice, Miu lavorava infatti in alcuni club di Tokyo come 

ƾƻƺƨliƞƽƣlliƾƿƞ ƣ ơƺƸƣ “ƿƣƽƞƻiƾƿƞ fetish” (fetisshu serapiruto ࢩࢵ࢕ࢸ࢙ࣇュࢺࢫࣆࣛࢭ). Con 

riferimento al primo aspetto è interessante notare come lei stessa spieghi la sua attività 

collegandola al racconto mitico Iwato Biraki e ad Ame no Uzume, considerata la prima 

“ƾơiƞƸƞƹƞ” Ƣƣll’ƞƽơiƻƣlƞƨƺ ƨiƞƻƻƺƹƣƾƣ ƣ ơƺlƣi ơƩƣ Ʃƞ Ƣƞƿƺ ƺƽiƨiƹƣ ƞllƣ ƞƽƿi ƻƣƽƤƺƽƸƞƿiǁƣ 

tradizionali. La seconda attività invece, pubblicizzata su un sito specializzato per feticisti del 

latex,51 ǀƿiliǅǅƞǁƞ i ƸƣƿƺƢi Ƣƣll’iƻƹƺƾiƿƣƽƞƻiƞ ƣ ơƺƹƾiƾƿƣǁƞ iƹ ǀƹƞ ƻƽƞƿiơƞ ǁƺlƿƞ ƞ ƨǀƞƽiƽƣ 

principalmente problemi psicologici. Nella presentazione offerta dal sito e tuttora consultabile, 

ƻǀƽ ơƺƹ lƞ ƾƻƣơiƤiơƞǅiƺƹƣ Ƣi “ơƣƾƾƞƿƞ ƞƿƿiǁiƿǆ”, Ȅ ƻƽƣơiƾƞƿƺ ơhe la terapia non aveva nulla a che 

vedere con una prestazione di tipo sessuale e che, mentre Miu poteva utilizzare massaggi per 

sciogliere eventuali tensioni fisiche, il cliente non aveva il permesso di toccare la ragazza. 

Quando lavorava come terapista fetish, Miu indossava un costume in latex nero, guanti e 

stivali a coprire completamente il corpo (fig. 16). La terapia, in seguito a un primo incontro 

ơƺƹƺƾơiƿiǁƺ ơƺƹ l’ƺƟiƣƿƿiǁƺ Ƣi Ƥiƾƾƞƽƣ ǀƹ ƻiƞƹƺ ƿƣƽƞƻƣǀƿiơƺ, ơƺƹƾiƾƿƣǁƞ iƹ ƾƣƢǀƿƣ iƹƢiǁiƢǀƞli Ƣƣllƞ 

duratƞ Ƣi ǀƹ’ƺƽƞ l’ǀƹƞ ᄬƞl ơƺƾƿƺ Ƣi ᇳᇲ.ᇲᇲᇲ Ǆƣƹ ƞ ƾƣƢǀƿƞᄭ. Iƹ Ƽǀƣƾƿƣ il ƻƞǅiƣƹƿƣ ƣƽƞ iƹǁiƿƞƿƺ ƞ 

sdraiarsi su un lettino e la terapista, scegliendo accuratamente le parole, avrebbe cercato di 

comprendere le sue emozioni e sensazioni, di scioglierne le eventuali tensioni e di ristabilire in 

lui la fiducia in sé. In questo Miu si serviva di un frustino come pendolo per produrre lo stato di 

ipnosi.52 Questo tipo di terapia è consigliata sul sito a persone che hanno problemi psichici che 

la medicina non è riuscita a curare, a quanti soffrono dello stress causato dalla vita quotidiana e 

a tutti coloro che vogliono guarire il loro cuore.53 Un punto essenziale che viene ribadito più 

ǁƺlƿƣ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƞ Ƣƣƾơƽiǅiƺƹƣ Ȅ lƞ ƹƣơƣƾƾiƿǆ Ƣi ơƽƣƢƣƽƣ ƤƣƽƸƞƸƣƹƿƣ ƹƣll’ƣƤƤiơƞơiƞ Ƣƣl rituale 

affinché si ottengano i risultati sperati. Il percorso di terapia viene inoltre descritto come un 

viaggio verso la ristabilimento del sé, un viaggio di cui Miu era la guida.54 La presentazione del 

servizio offerto è corredata da un profilo di Miu, in qui si spiega che la ragazza fin da piccola 

                                                           

51 http://www.alt-fetish.com/service/1904/1904.htm (ultimo accesso 28/09/2016). 
52 Sul sito alt-fetish è possibile visionare un breve video in cui Miu simula una seduta per dare a chi interessato 

ǀƹ’iƢƣƞ Ƣi ơƺƾƞ ƾiƞ lƞ fetish therapy che pratica. 
効ࡣ࡛ࢇࡉ医者࠾ࡢ普通࡟࡛ࡍࠊ方࡛ࡿい࡚ࡗ負ࢆ疾病ࡢ心࡞深刻ࡣࡢࡿࡍࡵࡍࡍ࠾ࢆ࣮ࣆࣛࢭ 53

果ࡀ期待࡛࡞ࡁい方や࡞ࡲࡊࡲࡉࠊ仕事や生活ࠊࡾࡼ࡟ࢫࣞࢺࢫࡢ心ࢆ癒ࡓࡋい࡜本気࡛願う人

ࡽ得ࢆ成熟ࡢ心࡞適ษࠊࡾあࡀ瑕疵ࡢ࡝࡞ࡿい࡚ࡅ欠ࡀ愛情࡟教育ࡢ親ࡢࡽ࠿幼少時ࠋࡍ࡛ࡕࡓ

 ࠋࡍࡲࡾ࠾考え࡚࡜いࡓࡋࡵࡍࡍ࠾ࠊࡦࡐࡶ࡟方ࡓࡗ࠿࡞ࢀ
 ࠋࡍ伴走者࡛ࠊࡾあ࡛ࢻ࢖࢞ࡢ旅ࡢࡵࡓࡿࡍ回᚟ࢆ自ศࡀࡓ࡞あࠊࡣ春日未雨ࢺࢫࣆࣛࢭ 54

http://www.alt-fetish.com/service/1904/1904.htm
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aveva un interesse per il mondo del sadomaso e del fetish ƣ, ƞllƺ ƾƿƣƾƾƺ ƿƣƸƻƺ, ƞǁƣǁƞ l’ƞƟiliƿǆ Ƣi 

percepire le problematiche che affliggevano le persone attorno a lei. La presa di coscienza della 

sua possibilità e capacità di curare i problemi psicologici di alcune persone attraverso pratiche 

sadomaso e fetish è ciò che ha dato avvio alla professione di fetish therapist. 

Miu affiancava inoltre a queste attività la professione di uranaishi, divinatrice, che continua 

a svolgere tuttora via Skype o tramite e-mail. 

È interessante osservare che la ragazza definisce se stessa e le altre figure sciamaniche nella 

contemporaneità giapponese come gendai no aruki miko 現代ࡢ歩ࡁ巫女, “aruki miko 

contemporanee. Così come le aruki miko operavano al di fuori del circuito di templi e santuari, 

anche gli sciamani contemporanei si trovano al di fuori di ogni istituzione religiosa e diventano, 

come mi ha scritto Miu, dei «freelance».55 Ha aggiunto, infine, che oggi i discendenti delle aruki 

miko, ad esclusione del contesto okinawano dove riconosce la presenza di figure ancora legate 

alla tradizione, sono sciamani che molto spesso lavorano negli ambiti delle divinazioni e delle 

arti performative.56 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                           

55 特定ࡢ寺や神社࡟所属࡞ࡋい࣮ࣛࣜࣇンࡢࢫ人ࠋ Miu, mail del 12/05/2016. 
56 沖縄以外ࡢ歩ࡁ巫女ࡢ子孫ࡔࠊࡣいࡓい占い࠿芸能ࡢ仕事ࡢ傍ࢩ࡟ࡽャ࣮࣐ン࠾ࡢ勤࡚ࡋࢆࡵい

 .Miu, mail del 21/05/2016 ࠋ㸧ࡡࡍ࡛ࢀࡑࡶ㸦私ࡍ多い࡛ࡀ࡜ࡇࡿ
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Fig. 13. Homepage del sito di Kaori (kaorigarden.net, ultimo accesso 28/09/2016) 
 

 

 

 

Fig. 14. Homepage del sito di Miu (http://www.geocities.jp/miumiu_planet/, ultimo accesso 28/09/2016) 
 

 

http://kaorigarden.net/
http://www.geocities.jp/miumiu_planet/
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Fig. 15. Homepage del blog di Miu (http://ameblo.jp/nadesico-dna/, ultimo accesso 28/09/2016) 
 

 

 

Fig. 16. Miu nei panni di fetish therapist  
(http://www.alt-fetish.com/service/1904/1904.htm, ultimo accesso 28/09/2016) 

http://ameblo.jp/nadesico-dna/
http://www.alt-fetish.com/service/1904/1904.htm
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5. 

Pratiche del/nel corpo 

 
 

The body is the vehicle of being in the world, and having a body is, for a 

living creature, to be intervolved in a definite environment, to identify 

oneself with certain projects and be continually committed to them. 

 

Maurice Merleau-Ponty1 
 
 

The locus of the sacred is the body, for the 

body is the existential ground of culture. 

 

Thomas J. Csordas2 

 
 
 

Nell’ƞƹƞliƾi Ƣƣllƣ ƹƞƽƽƞǅiƺƹi di una figura sciamanica situata nella contemporaneità del contesto 

metropolitano e nel tentativo di tracciare gli elementi principali della classe politetica relativa, 

è necessario innanzitutto Ƥƞƽ ƣƸƣƽƨƣƽƣ ƣ Ƣƣliƹƣƞƽƣ l’ƞƾƻƣƿƿƺ Ƣƣl corpo, «la base esistenziale della 

cultura» come scrive Csordas.3  

Sono molti gli elementi che, nei casi di studio presi in considerazione, afferiscono alla 

costruzione di un corpo sciamanico, elementi che vengono ripresi dalle tradizioni religiose e 

ƾơiƞƸƞƹiơƩƣ Ƣƣll’arcipelago o che appartengono a un ordine nuovo e che appaiono e 

riappaiono nei diversi media e testi. 

In tutte le narrazioni presentate è evidente la centralità del corpo nella scelta e/o 

ƹƣll’ƞơơƣƿƿƞǅiƺƹƣ Ƣƣl ƻƽƺƻƽiƺ ƽǀƺlƺ Ƣi ƾciamani, pur con modalità diverse fra loro. In alcuni casi 

è lo scorrere di sangue sciamanico nelle proprie vene – quindi un corpo che nei suoi elementi 

ơƺƾƿiƿǀƿiǁi Ȅ ƨiǆ “ƾơiƞƸƞƹiơƺ” – a determinare la scelta del ruolo da ricoprire nella comunità. In 

altri casi, invece, tale scelta diviene inevitabile in seguito a una situazione di crisi che si avverte 

nel corpo e che trova soluzione solo iƹ ƾƣƨǀiƿƺ ƞll’ƞơơƣƿƿƞǅiƺƹƣ Ƣƣl ơƺƸƻiƿƺ. Dƞll’ƞƹƞliƾi Ƣƣi ơƞƾi 

Ƣi ƾƿǀƢiƺ ƣƸƣƽƨƣ ƼǀiƹƢi lƞ “ơlƞƾƾiơƞ” Ƣiƾƿiƹǅiƺƹƣ ƹƣllƣ Ƣǀƣ ƿiƻƺlƺƨiƣ Ƣi iƹiǅiƞǅiƺƹƣ ƾơiƞƸƞƹiơƞ 
                                                           

1 Maurice Merleau-Ponty, Phenomenology of Perception (London-New York: Routledge, 2003), 94. 
2 TƩƺƸƞƾ J. CƾƺƽƢƞƾ, “EƸƟƺƢiƸƣƹƿ ƞƾ ƞ PƞƽƞƢiƨƸ Ƥƺƽ éƹƿƩƽƺƻƺlƺƨǄ,” Ethos 18, no. 1 (1990): 39. 
3 Come si può intuire il tema del corpo è di ampia portata e quanto segue, inevitabilmente, non è che una sintetica 

trattazione che mira a evidenziare le prospettive e le dinamiche emerse nelle narrazioni considerate. Un 

approfondimento più mirato delle stesse, che consideri il tema in tutta la sua complessità e che riesca a restituirla 

nella descrizione, potrà contribuire a generare una migliore comprensione di quanto in esame. 
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che gli studiosi hanno riconosciuto in diversi contesti geografici e culturali, distinzione che 

prevede la possibilità di ereditare il ruolo o, in un secondo caso, la chiamata e vocazione ad esso. 

A queste modalità si aggiunge una terza via, esemplificata dal caso delle itako, che prevede 

l’ƞƢƢƣƾƿƽƞƸƣƹƿƺ ƞl ƽǀƺlƺ sciamanico. 

Nella categoria di sciamani ereditari rientrano Naruhiko nel romanzo Kaosu no musume, 

tutti gli sciamani del manga Shaman King, la protagonista del dorama Trick Naoko, la sciamana-

artista-terapeuta Kaori e Miu Kasuga. Gli sciamani delle altre narrazioni analizzate, invece, 

condividono una sorta di crisi iniziatica caratterizzata, a seconda dei casi, da episodi di delirio 

acuto, dalla sensazione di separazione dello spirito dal corpo e da malesseri inguaribili e 

inspiegabili. Nei testi letterari questa crisi segnala la svolta e la presa di coscienza delle proprie 

possibilità sia per Yuki in Konsento che per Mimi in Mozaiku: ƣƹƿƽƞƸƟƣ ǁiǁƺƹƺ ǀƹ’ƣƾƻƣƽiƣƹǅƞ 

estatica al di fuori del proprio corpo durante la quale apprendono alcune verità che le 

accompagneranno nella costruzione del loro ruƺlƺ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƞ ơƺƸǀƹiƿǆ. Uƹ Ƹƞlƣƾƾƣƽƣ ơƩƣ 

ƾi ƽiƾƺlǁƣ ƾƺlƺ iƹ ƾƣƨǀiƿƺ ƞll’ƞơơƣƿƿƞǅiƺƹƣ ƺ ƞllƞ ƾơƣlƿƞ Ƣƣllƞ ǁiƞ ƾơiƞƸƞƹiơƞ ơƞƽƞƿƿƣƽiǅǅƞ ƾiƞ lƞ 

storia della sciamana-artista-terapeuta Kaori che quella di Naruhiko nel romanzo Kaosu no 

Musume, dove hanno importanza anche le visioni e le chiamate che giungono in sogno al 

protagonista. Alla stessa tipologia appartiene anche lo sciamano urbano Sugee che, nella 

scoperta delle pratiche sciamaniche, ha trovato sollievo dagli attacchi di panico cui era soggetto 

vivendo a Tokyo. Nel manga Mushishi, infine, quella della via “ƾơiƞƸƞƹiơƞ” Ƣiǁiƣƹƣ ǀƹƞ ƾơƣlƿƞ 

necessaria in seguito a un incontro critico che Ginko ha avuto da bambino con un mushi, 

incontro da cui il protagonista fuoriesce (quasi) illeso e rafforzato nella consapevolezza e 

accettazione del suo compito. 

Il ƻƞƾƾƞƨƨiƺ ƞll’iƹiǅiƞǅiƺƹƣ vera e propria assume in genere la forma di un rituale che vede 

inevitabilmente coinvolte la componente fisica e quella mentale dei futuri sciamani sia nei testi 

contemporanei analizzati, che nelle narrazioni di sciamani ad opera degli studiosi nel corso dei 

decenni. Nel dorama Trick è presente un esempio immediato e brevissimo di un simile rito di 

iƹiǅiƞǅiƺƹƣ ƹƣl ơƺƽƾƺ Ƣƣl Ƽǀƞlƣ Nƞƺkƺ, ƾƿiƸƺlƞƿƞ Ƣƞll’iƹơƣƹƾƺ, ơƞƢƣ iƹ ƻƽƣƢƞ ƞ ǁiƾioni e 

allucinazioni. Nƣi ƿƣƾƿi ơƩƣ ƻiù ƣƾƻliơiƿƞƸƣƹƿƣ ƹƞƽƽƞƹƺ il ƸƺƸƣƹƿƺ Ƣƣll’iƹiǅiƞǅiƺƹƣ, è evidente 

come sia il crollo fisico di un corpo stremato da determinate pratiche a innescare il 

ƸƣơơƞƹiƾƸƺ ơƩƣ ơƺƹƾƣƹƿƣ l’ƞơơƣƾƾƺ ƞ ǀƹƞ ƽƣƞlƿǆ ƾƻiƽiƿǀƞlƣ. Questo è quanto sperimenta nel 



201 
 

romanzo Antena YūiơƩiƽō il quale, nel momento di crollo, riesce ad accedere al mondo 

spirituale in cui ritrova la sorella scomparsa. éƹơƺƽƞ, Ȅ ƽiơƺƽƽƣƹƢƺ ƞll’ƣƾƻƣƢiƣƹƿƣ Ƣi ǀƹƞ 

ƻƣƽƸƞƹƣƹǅƞ Ƣi ᇹ ƨiƺƽƹi ƣ ᇹ ƹƺƿƿi ƹƣll’ƺƾơǀƽiƿǆ ƻiù ƿƺƿƞlƣ Ƣi ǀƹƞ ƨƽƺƿƿƞ ƾƣƹǅƞ ơiƟƺ ƹȅ ƞơƼǀƞ ơƩƣ 

Yoh, protagonista del manga Shaman King, ƽiǀƾơiƽǆ ƞ «ƨƣƿƿƞƽƣ ǁiƞ il ơƺƽƻƺ ƣ ƽiƻǀliƽƣ l’ƞƹiƸƞ,» 

pratica essenziale per vedere accrescere il suo furyoku, la sua forza sciamanica. In questo caso il 

rimando è alla pratica ascetica del komori籠もり, ovvero la reclusione nel buio di una grotta o 

di una stanza purificata e adibita alla pratica, cui si sottopongono sia gli shugenja che le itako.4 

éƹơƩƣ ƹƣl ơƞƾƺ Ƣi Ƽǀƣƾƿ’ǀlƿiƸƞ Ƥiƨǀƽƞ ƾi ƻǀò ƹƺƿƞƽƣ, ƹƣl ƸƺƸƣƹƿƺ Ƣƣl ƽiƿƺ Ƣi iƹiǅiƞǅiƺƹƣ, ǀƹ 

crollo psico-fisico che fa seguito alle dure pratiche ƞƾơƣƿiơƩƣ ơƩƣ l’ƞƻƻƽƣƹƢiƾƿƞ itako esegue nei 

giorni precedenti al rito. Nel caso di Naruhiko, infine, il rito di iniziazione prevede lo 

smembramento letterale del corpo del ragazzo ad opera degli spiriti. Questi ricomporranno poi 

il corpo sostituendone alcune parti con elementi nuovi che gli daranno la capacità di 

comunicare con spiriti, piante, insetti e pietre e di vedere sia nel passato che nel futuro. In 

ƸƺƢƺ Ƹƣƹƺ ǁiƺlƣƹƿƺ, Ƹƞ ƻǀƽ ƾƣƸƻƽƣ ƢƽƞƸƸƞƿiơƺ, Ȅ l’ƣƾƻƣƽiƣƹǅƞ Ƣi Ƹƺƽƿƣ ƣ ƽiƹascita che ha 

ƾƻiƹƿƺ l’ƞƽƿiƾƿƞ Mariko Mƺƽi ƞl ƻƞƾƾƞƨƨiƺ ƞll’iƹƿƣƽƣƾƾƣ ƣ ƞllƞ ƿƽƞƿƿƞǅiƺƹƣ Ƣi ƿƣƸi ƻiù ƾƻiƽiƿǀƞli ƣ 

che, secondo la sua descrizione, ha contribuito a cambiarla, trasformandola in una persona 

nuova. 

In quanto appena descritto vi è un rimando all’ƣƾƻƣƽiƣƹǅƞ ƾiƸƟƺliơƞ Ƣi Ƹƺƽƿƣ ƣ ƽiƹƞƾơiƿƞ 

caratteristica di molti rituali Ƣi iƹiǅiƞǅiƺƹƣ ƾơiƞƸƞƹiơƞ: Ƣǀƽƞƹƿƣ il ƽiƿƺ l’ƞƻƻƽƣƹƢiƾƿƞ ƾơiƞƸƞƹƺ 

abbandona infatti il mondo dei vivi e, in quanto morto, ƨli Ȅ ơƺƹƾƣƹƿiƿƺ l’ƞơơƣƾƾƺ ƞl mondo degli 

spiriti e la possibilità di un primo contatto con essi. Una volta ritornato al mondo terreno – e 

ritornato simbolicamente in vita – assume a pieno titolo il ruolo di sciamano e la capacità di 

mediare e comunicare con entrambi i mondi.5 

 

 

 
                                                           

4 Oltre alla pratica del komori, le pratiche ascetiche cui si sottopongono itako e asceti al fine di acquisire i poteri 

necessari per trattare con dèi e spiriti comprendono la pratica del sandachi 三断ち, ovvero la triplice astensione 

dalla consumazione di cereali, sale e cibi cotti, e la pratica del mizugori 水垢離, che consiste nella purificazione 

con acqua gelata per far emergere il proprio calore interiore. 
5 Per una trattazione dettagliata del processo che porta le apprendiste itako a venir riconosciute come tali e a 

iniziare a svolgere il ruolo di mediatrici fra mondi per la loro comunità si rimanda al saggio di Kawamura, “TƩƣ LiƤƣ 
of a Shamaness.” 
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5.1. Costruire e praticare il corpo-mente 

Come è emerso nella presentazione dei casi di studio e come risulterà più chiaro nel capitolo 

che segue, la problematica cui la figura sciamanica si trova più spesso a trovar rimedio riguarda 

l’ǀƹiƺƹƣ ƣ l’ƞƽƸƺƹiǅǅƞǅiƺƹƣ Ƥƽƞ lƣ ơƺƸƻƺƹƣƹƿi Ƣƣll’iƹƢividuo, fra gli aspetti fisici, quindi, e quelli 

mentali e spirituali. Al fine di riuscire in questo compito lo sciamano stesso deve essere in grado 

di creare un accordo fra il suo corpo e la sua mente, concretizzando quella visione olistica che, 

per segnalare il contrasto con il dualismo cartesiano, viene definita come body-mind, corpo-

mente. 

Il concetto di unione fra mente e corpo non è affatto estraneo alle tradizioni religiose 

giapponesi, in particolare al buddhismo, e trova espressione, ad esempio, nella formula shinjin 

ichinyo 信心一如. Questa, come spiega Yuasa, «was first used by the famous Japanese Zen 

master, Eisai, to express the elevated inner experience of Zen meditation. This phrase is also 

ƺƤƿƣƹ ǀƾƣƢ iƹ Jƞƻƞƹƣƾƣ ƿƩƣƞƿƽiơƞl ƞƽƿƾ ᄬƿƩƣ Nō ƢƽƞƸƞ, Ƥƺƽ ƣǃƞƸƻlƣᄭ ƞƾ ǂƣll ƞƾ iƹ Ƹƞƽƿial arts 

ᄬJūƢō ƞƹƢ KƣƹƢō, Ƥƺƽ iƹƾƿƞƹơƣᄭ. Tƺ ƻǀƿ iƿ ƢiƤƤƣƽƣƹƿlǄ, ƿƩƣ ƺƹƣƹƣƾƾ ƺƤ ƿƩƣ ƟƺƢǄ-mind is an ideal 

for inward meditation as well as for outward activities.»6 

Thomas Kasulis, ƹƣllƞ ƾǀƞ Ɵƽƣǁƣ ƞƹƞliƾi Ƣƣllƣ ơƺƹơƣǅiƺƹi Ƣƣl ơƺƽƻƺ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣl ƻƣƹƾiƣƽƺ 

giapponese, operando una generalizzazione e omogeneizzazione, esprime lo stesso concetto 

usando l’ƣƾƻƽƣƾƾiƺƹƣ mind-body complex «to remind us that the traditional Japanese categories 

are generally framed so that the somatic and the physical are interdependent facets of a single 

phenomenon, rather than two separate phenomena in an external relation to each other.»7 

Sottolinea inoltre la presenza di un terzo elemento che viene posto alla base sia del concetto di 

corpo che di quello di mente e che dà loro energia: si tratta del ki 気, il soffio vitale che è 

ritenuto permeare ogni cosa. Con riferimento alle narrazioni di sciamani, un simile concetto di 

energia vitale risulta presente in particolar modo nel manga Mushishi e ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƣ opere e 

degli intenti di Mariko Mori. 

Kasulis conclude la sua analisi sottolineando, sempre in senso generale, che la fusione 

armoniosa delle componenti fisiche e di quelle psichiche non è data a priori e insita in ogni 

                                                           

6 Yuasa Yasuo, The Body: Toward an Easterm Mind-Body Theory (Albany: State University of New York Press, 1987), 

24. 
7 TƩƺƸƞƾ P. Kƞƾǀliƾ, “The Body – Japanese Style,” iƹ Self as Body in Asian Theory and Practice, a cura di Thomas P. 

Kasulis, Roger T. Ames e Wimal Dissanayake (Albany: State University of New York Press, 1993), 305. 
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individuo, ma si raggiunge attraverso pratiche che portano ad integrare fra loro le due 

dimensioni. In questo senso lo studioso prende in considerazione la nozione di kata 型, 

termine che indica movimenti e posizioni fissi e che, secondo lui, risulta fondamentale non solo 

nelle arti marziali, ma anche nelle pratiche meditative e, più in generale, nelle interazioni 

sociali. Il ricorso a pratiche volte a disciplinare allo stesso tempo corpo e mente fondendoli tra 

di loro è quanto caratterizza la formazione di Yoh e degli altri sciamani nel manga Shaman King. 

La costruzione di un intreccio stabile e indissolubile fra corpo e mente e le conseguenze 

positive che ne derivano per lo svolgimento di un ruolo sciamanico sono inoltre enfatizzate 

soprattutto nel romanzo di Taguchi Mozaiku. Qui la protagonista Mimi è contraddistinta da 

uno saldo equilibrio psicofisico, risultato di anni di pratica di arti marziali che hanno dotato la 

ragazza di una grande stabilità e della capacità di controllo e attenzione. L’iƸƻƺƽƿƞƹǅƞ del 

corpo di Mimi – un corpo in grado di scaricare a terra le tensioni in eccesso nelle persone 

attorno a lei, liberandole dalle troppe informazioni che le invadono; un corpo-mente in grado di 

offrire una soluzione ai problemi che caratterizzano la contemporaneità e le generazioni più 

giovani – è volutamente iscritto anche nel nome della ragazza: il padre sceglie infatti di 

intendere con la sillaba MI il ƾiƨƹiƤiơƞƿƺ Ƣi “ơƺƽƻƺ”, ƞơơƞƹƿƺ ƞi ƾiƨƹiƤiơƞƿi Ƣi “ǁƣƢƣƽƣ” ƣ “Ƥƽǀƿƿƺ”. 

Mimi è quindi principalmente corporeità, da intendere però nel senso olistico di body-mind. 

Una simile valorizzazione Ƣƣll’ƞƾƻƣƿƿƺ Ƥiƾiơƺ racchiude un rimando immediato agli 

iƹƾƣƨƹƞƸƣƹƿi Ƣi Kūkƞi,8 riassunti in particolare nella formula ƺƶƲƼƺƨƩƵ jōƟƼƻƺƼ 即身成仏, 

ƺǁǁƣƽƺ “Ƣiǁƣƹƿƞƽƣ BǀƢƢƩƞ ƹƣl ƻƽƺƻƽiƺ ơƺƽƻƺ”. L’ƣƾƻƽƣƾƾiƺƹƣ Ȅ Ƣƞ iƹƿƣƹƢƣƽƣ ƞƹơƩƣ ƹƣl ƾƣƹƾƺ di 

attraverso il proprio corpo: nel momento in cui «ƺƹƣ’ƾ ƿƩƽƣƣ ƞơƿiǁiƿiƣƾ ƺƤ ƟƺƢǄ, ƾƻƣƣơƩ, ƞƹƢ 

mind unite with those of the Buddha, one becomes Buddha.»9 Le tre attività cui si fa riferimento 

sono 1) la pratica di precisi gesti delle mani (ingei 印契, dal sanscrito ƴƼơƹā), di movimenti 

Ƣƣll’iƹƿƣƽƺ ơƺƽƻƺ, di uso di forme Ƣ’ƞrte e di certi profumi e sapori, per quanto ƽiƨǀƞƽƢƞ l’ƞƾƻƣƿƿƺ 

del corpo, 2) la pratica del linguaggio attraverso invocazioni (shingon 真言, dal sanscrito 

                                                           

8 Kūkƞi ᄬᇹᇹᇶ-ᇺᇵᇷᄭ, ƹƺƿƺ ƞƹơƩƣ ơƺƹ il ƹƺƸƣ ƻƺƾƿǀƸƺ Ƣi KōƟō DƞiƾƩi, Ȅ il ƤƺƹƢƞƿƺƽƣ Ƣƣllƞ ƾơǀƺlƞ Shingon. Per 

approfondimenti si rimanda a Abé RǄūiơƩi, TƨƢ WƢƞƽƩƵƧ ƶƣ MƞƵƻƹƞ: KūƲƞƩ ƞƵơ ƻƨƢ CƶƵƺƻƹƼƠƻƩƶƵ ƶƣ EƺƶƻƢƹƩƠ BƼơơƨƩƺƻ 
Discourse (New York: Columbia University Press, 1999); RƺlƤ W. GiƣƟƣl, “Kūkƞi,” in Japanese Philosophy: A 

Sourcebook, a cura di JƞƸƣƾ W. Hƣiƾiƨ, TƩƺƸƞƾ P. Kƞƾǀliƾ ƣ JƺƩƹ C. MƞƽƞlƢƺ ᄬHƺƹƺlǀlǀ: UƹiǁƣƽƾiƿǄ ƺƤ Hƞǂƞiʽi Pƽƣƾƾ, 
2011), 51-74; Raveri, Il pensiero giapponese classico, 176-219; Yuasa, The Body, 125-156; Yamasaki Tƞikō, Shingon: 

Japanese Esoteric Buddhism (Boston-London: Shambhala Publications, 1988). 
9 Yamasaki, Shingon, 61. 
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mantra) e, infine, 3) la pratica della mente attraverso visualizzazioni di divinità e forme 

simboliche (mandara 曼荼羅, dal sanscrito maṇḍala).  

La ripresa di concetti e immagini del buddhismo esoterico, come si vedrà anche nelle pagine 

seguenti, si inserisce nel nuovo periodo di fioritura che questo vive a partire dagli anni Novanta, 

sotto forma di nuove pubblicazioni, di documentari, pellegrinaggi e mostre, come scrive 

Robouam, il quale aggiunge che la risposta delle scuole esoteriche al crescente interesse per il 

tema è stata quella di cercare di adattare i loro insegnamenti «to the needs of a rapidly 

changing society.»10 L’iƹƿƣƽƣƾƾƣ ƣ l’ƞƿƿƽƞǅiƺƹƣ ƻƣƽ la corrente esoterica si originano e sono 

sostenuti, oltre che dalla fascinazione per l’ƺơơǀlƿƺ ơƩƣ cresce e investe il Giappone in quegli 

ƞƹƹi, Ƣƞl Ƥƞƿƿƺ ơƩƣ Ƽǀƣƾƿƞ ơƺƹƾƣƹƿƣ l’ƞơơƣƾƾƺ ƞllƞ ǁƣƽiƿǆ ƞƾƾƺlǀƿƞ ǁƞlƺƽiǅǅƞƹƢƺ l’ǀƺƸƺ iƹ ƿǀƿƿƣ lƣ 

sue componenti: poiché la verità assoluta è percepibile tramite i sensi, infatti, non è necessario 

ƸƺƽƿiƤiơƞƽƣ lƞ ơƺƸƻƺƹƣƹƿƣ ơƺƽƻƺƽƣƞ. é Ƽǀƣƾƿƺ ƾi ƞƨƨiǀƹƨƣ l’iƸƻƺƽƿƞƹza che i poteri spirituali e 

sovrannaturali assumono nel ƴƩƲƲǀō. Si potrebbe quindi affermare che il pensiero esoterico non 

viene accolto e valutato tanto per la forza dei suoi messaggi religiosi, quanto per i benefici 

ƾƣơƺlƞƽi ƻƽƺƸƣƾƾi: ƻƺƿƣƽƣ ƣ ơƺƹƺƾơƣƹǅƞ Ƣiǁƣƹƿƞƹƺ il Ƥiƹƣ Ƣƣl ƻƣƽơƺƽƾƺ Ƣƣll’iƹiǅiƞƿƺ 

contemporaneo. 

Ritornando al tema della connessione fra corpo e mente, è possibile osservare come questa 

si rifletta sul tipo di guarigione ricercato nelle pratiche della figura sciamanica (non solo) 

contemporanea, che offre ǀƹ’ƞƿƿƣnzione simultanea a entrambi gli aspetti. Analizzando una 

simile guarigione intesa in senso olistico si evidenziano due fili di collegamento, a loro volta 

intrecciati fra loro. Il primo è quello che rimanda alla cosiddetta medicina tradizionale nei cui 

approcci veniva (e viene tuttora) prestata attenzione simultaneamente a corpo e mente. Un 

secondo legame è con le pratiche dei “movimenti e delle culture della nuova spiritualità”,11 come 

li definisce Shimazono, e con le correnti cosiddette New Age che di questi sono parte.12 A questo 

                                                           

10 TƩiƣƽƽǄ RƺƟƺǀƞƸ, “TƩƣ Role of Esoteric Buddhism in Contemporary Japan: Whether Esotericism Appears or 

Remains Concealed in the World Depends on the Trend of the Times,” iƹ Esoteric Buddhism and the Tantras in East 

Asia, a cura di Charles D. Orzech, Henrik H. Sørensen e Richard K. Payne (Leiden: Brill, 2011), 1030. 
11 Il riferimento è alla costruzione della categoria di new spirituality movements and cultures ad opera di Shimazono. 

Si veda Shimazono, From Salvation to Spirituality, 297 e seguenti e il paragrafo 8.2 di questa tesi. 
12 Per una trattazione sulla New Age si veda, ad esempio, Paul Heelas, The New Age Movement: Religion, Culture and 

Society in the Age of Postmodernity (Oxford: Blackwell, 1996); Daren Kemp e James R. Lewis (a cura di), Handbook of 

New Age (Leiden: Brill, 2007); James R. Lewis e Gordon Melton (a cura di), Perspective on the New Age (Albany: 

State University of New York Press, 1992); Sarah M. Pike, New Age and Neopagan Religions in America (New York: 
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proposito è necessario tener presente che i movimenti New Age traggono molta ispirazione da 

concetti e pratiche provenienti da Cina e Giappone dove, come accennato, non vi è una 

tradizione di speculazione e divisione dellƣ ơƺƸƻƺƹƣƹƿi Ƣi ơƺƽƻƺ ƣ Ƹƣƹƿƣ: ơ’Ȅ ƼǀiƹƢi ǀƹ moto 

circolare di ripresa di elementi e di successiva diffusione di pratiche. 

 

5.2. Far risuonare il corpo: musica, vibrazioni, parole  

L’ƣlƣƸƣƹƿƺ ƾƺƹƺƽƺ ƞơƼǀiƾiƾơƣ ǀƹ’iƸƻƺƽƿƞƹǅƞ ƽilƣǁƞƹƿƣ ƹƣllƞ ƹƞƽƽƞǅiƺƹƣ ƣ ơƺƾƿƽǀǅiƺƹƣ Ƣi ǀƹƞ 

figura sciamanica anche nella contemporaneità metropolitana.13 

Fra i testi analizzati, questo aspetto risulta evidente in modo immediato soprattutto in quelli 

relativi alle forme di sciamanesimo urbano. Come presentato, infatti, il suono ricopre una 

funzione primaria nella pratica di Sugee e, in misura diversa, in quella di Miu. Qǀƣƾƿ’ǀlƿiƸƞ, ƹƣl 

suo ruolo di shamanic artist, utilizzava la musica prodotta da uno strumento a corde e 

accompagnata dal suono della sua voce per invocare e convocare spiriti e dèi. Tale modalità 

richiama quella utilizzata da altre figure sciamaniche giapponesi allo stesso scopo: già la miko 

classica pare utilizzasse un arco, in genere in catalpa – da cui il titolo del testo di Blacker The 

Catalpa Bow –, per realizzare il collegamento con il mondo degli spiriti. Questa teoria sembra 

supportata dai ritrovamenti archeologici di haniwa 埴輪14 in forma di sacerdotesse che danno 

indicazioni circa gli strumenti di cui si avvaleva la miko nella sua pratica. Fra questi vi è 

appunto un arco che, come strumento musicale, si ritiene possa emettere un suono in grado di 

raggiungere il mondo degli spiriti e invitarli a prender parte al rituale. L’ƞƽơƺ ƞǁƽƣƟƟƣ inoltre la 

funzione di torimono, fungendo da canale tramite cui la divinità può accedere al corpo della 

miko.15 L’ƞƽơƺ Ƥƞ ƻarte anche degli strumenti rituali della itako: le viene consegnato durante il 

                                                                                                                                                                                

Columbia University Press, 2004); A.A.V.V., “The New Age in Japan,” Special Issue of the Japanese Journal of 

Religious Studies 22, no. 3-4 (1995); Shimazono SǀƾǀƸǀ, “‘Nƣǂ éƨƣ MƺǁƣƸƣƹƿƾ’ ƺƽ ‘Nƣǂ SƻiƽiƿǀƞliƿǄ MƺǁƣƸƣƹƿƾ 
ƞƹƢ Cǀlƿǀƽƣƾ’?” Social Compass 46, no. 2 (1999): 121-134; Steven Sutcliffe, Children of the New Age: A History of 

Spiritual Practices (London-New York: Routledge, 2003). 
13 Per una breve trattazione del rapporto fra figure sciamaniche giapponesi e musica si veda ad esempio Sasamori 

TƞkƣƤǀƾƞ, “Jƞƻƞƹƣƾƣ SƩƞƸƞƹiơ Mǀƾiơ,” in Shamanism: An Encyclopedia, Walter e Fridman, 670-674. Sono molti gli 

studi che indagano il ruolo della musica nelle pratiche sciamaniche, sia in generale che con riferimento a specifici 

contesti geografici e culturali, a partire da Gilbert Rouget, Musica e trance: i rapporti fra la musica e i fenomeni di 

possessione (Torino: Einaudi, 1986). Nel periodo premoderno la musica delle miko aveva anche una funzione di 

guarigione, come nota Meeks in “TƩƣ Diƾƞƻƻƣƞƽiƹƨ MƣƢiǀm.” 
14 Cilindri di argilla risalenti al V-VI ƾƣơƺlƺ Ƣ.C ƻƺƾƿi ƞll’ƣƾƿƣƽƹƺ Ƣƣi ƿǀƸǀli Ƥǀƹƣƽƞƽi. 
15 Blacker, The Catalpa Bow, 106-107. 
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rito di iniziazione nel momento del ơōƧƼƾƞƻƞƺƨƩ 道具渡し, ovvero della trasmissione degli 

strumenti di potere che le serviranno nello svolgimento del suo ruolo, ed è utilizzato per 

richiamare gli spiriti con cui intende comunicare.16 CƺƸƣ ƽiƻƺƽƿƞ KƞǂƞƸǀƽƞ, iƹƾiƣƸƣ ƞll’ƞƽơƺ ǁi 

sono altri strumenti usati durante i rituali delle itako, quali tamburi, campane, gong di varie 

dimensioni e bastoni, strumenti che ricorrono anche nella pratica di altre figure sciamaniche, 

non solo giapponesi. A questo proposito, il tamburo è un elemento essenziale e costitutivo del 

ruolo di sciamano urbano di Sugee. Tuttavia, più che richiamare gli spiriti e invitarli a 

manifestarsi fra gli uomini, la sua funzione è quella di trasmettere messaggi fra i mondi, in 

particolare dagli spiriti agli uomini: nella fusione fra il suono ritmato dello djembé e la voce di 

Sugee, viene dato spazio e possibilità di azione alle parole e alle intenzioni delle entità spirituali. 

Viaggiando nella nuova forma di vibrazioni sonore queste possono, infine, raggiungere le 

persone in ascolto. Nelle performance di Sugee, così come nei rituali privati che offre, il suono 

ha inoltre una seconda funzione, ovvero quella di offrire guarigione: da un lato, affiancandosi al 

ritmo del battito cardiaco il suono ritmato del tamburo lo può modificare producendo una 

ƾƣƹƾƞǅiƺƹƣ Ƣi Ɵƣƹƣƾƾƣƽƣ ƣ, Ƣƞll’ƞlƿƽƺ, è in grado di realizzare la riconnessione con il proprio lato 

spirituale. 

Nelle opere di Mariko Mori il suono, ƺlƿƽƣ ơƩƣ ơƺƹƾƣƹƿiƽƣ il ơƺllƣƨƞƸƣƹƿƺ ơƺƹ ǀƹ’ƞlƿƽƞ 

dimensione della realtà, diviene il mezzo che aiuta a ottenere la concentrazione necessaria allo 

svolgimento di un particolare rituale. In Rei-okuri, performance in cui Mori riporta in vita un rito 

del periodo Jōmon con cui (dice) si invocava la presenza degli spiriti degli antenati, la 

composizione musicale di Ikeda costituita da una singola nota ripetuta costituisce lo sfondo su 

cui Mori può realizzare il suo ƸƺǁiƸƣƹƿƺ “ƽiƿǀƞlƣ”. éllƺ ƾƿƣƾƾƺ ƿƣƸƻƺ ơƺƹƿƽiƟǀiƾơƣ a tale 

movimento accompagnando l’ƞƽƿiƾƿƞ ᄬƣ ƨli ƾƻƣƿƿƞƿƺƽiᄭ ǁƣƽƾƺ il raggiungimento della condizione 

mentale adeguata al dialogo con gli spiriti. Al sottofondo sonoro di Ikeda si aggiunge inoltre il 

suono delle nacchere che Mori tiene fra le mani e che donano ancor più ritmo e misura alla 

performance rituale. 

La musica guida anche l’iƻƹƺƿiơƞ preghiera cantata dalla miko ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣl ǁiƢƣƺ Miko no 

inori: “lƣ ƻƞƽƺlƣ ƾi ƾơiƺlƨƺƹƺ ƣ Ƣiǁƣƹƿƞƹƺ ǀƹƞ”. Questa frase svolge una funzione simile a quella 

dei mantra, formule rituali che costituiscono una pratica fondamentale nel mƩƲƲǀō, il 

                                                           

16 Si ǁƣƢƞ KƞǂƞƸǀƽƞ, “TƩƣ LiƤƣ ƺƤ ƞ SƩƞƸƞƹƣƾƾ.” 
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buddhismo esoterico, affiancandosi, come accennato sopra, alle pratiche del corpo e a quelle 

della mente. Mori, Ƣǀƽƞƹƿƣ lƣ iƹƿƣƽǁiƾƿƣ ƣ ƹƣllƣ Ƣƣƾơƽiǅiƺƹi Ƣƣllƣ ƾǀƣ ƺƻƣƽƣ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ dei vari 

cataloghi dedicati alle esibizioni, esplicita il suo interesse per il buddhismo e le pratiche 

connesse, indicando così il punto di vista da utilizzare per leggere le sue opere. Nel rinnovato 

iƹƿƣƽƣƾƾƣ ƻƣƽ l’ƣƾƺƿƣƽiƾƸƺ, ơƩƣ ơƺƸƣ ƨiǆ ƻƽƣƾƣƹƿƞƿƺ ơƞƽatterizza soprattutto gli anni Novanta, 

viene posta grande enfasi soprattutto sui poteri spirituali che le pratiche del ƴƩƲƲǀō 

consentirebbero di risvegliare e attivare ed è forse in questo senso che si può leggere la frase-

mantra di Mori, che pare consentire alla sua sciamana il collegamento con la luna e con le 

entità che la abitano: «MƩƲƲǀō in all its institutional forms has been the herald of an immense 

hope for the Japanese: the hope that miracles are possible.»17 A questo proposito bisogna 

ricordare che i mantra hanno due funzioni principali: sono infatti da considerare «as a 

liƹƨǀiƾƿiơ Ƣƣǁiơƣ Ƥƺƽ Ƣƣƣƻƣƹiƹƨ ƺƹƣ’ƾ ƿƩƺǀƨƩt, and, more specifically, an instrument for 

enlightenment. However, it is also true that there are numerous mantras whose chanting is 

purported specifically to realize mundane effects, such as causing rain to fall, attaining health 

and long life, and eliminating political rivals.» 18 

L’iƸƻƺƽƿƞƹǅƞ Ƣƣl ƾǀƺƹƺ ƹƣllƞ ƻƽƞƿiơƞ Ƣƣƨli ƾơiƞƸƞƹi ƹƞƽƽƞƿi ƹƣllƞ ơƺƹƿƣƸƻƺƽƞƹƣiƿǆ si 

manifesta, ƺlƿƽƣ ơƩƣ ƹƣll’ǀƾƺ Ƣƣllƞ Ƹǀƾiơƞ ƣ Ƣƣl ơƞƹƿƺ, ƞƹơƩƣ ƹƣl particolare utilizzo delle parole 

o, meglio, di determinate parole in determinate occasioni. Nel caso di Sugee questo si realizza 

nel corso delle sessioni individuali: scegliendo e sfruttando le parole, infatti, riesce a 

tranquillizzare i sui clienti/pazienti, ad alleviarne le sofferenze e, quando necessario, a praticare 

esorcismi. Una dinamica simile è quella in atto nella fetish therapy di Miu, durante la quale la 

ragazza soccorreva i suoi pazienti scegliendo con cura le parole in grado di sciogliere le loro 

tensioni. Segue lo stesso principio anche Naomi che nel romanzo Antena indirizza il potere 

evocativo delle parole al trattamento e alla guarigione dei suoi pazienti. Severi, analizzando la 

tradizione sciamanica kuna, afferma che la parola rituale è «altrettanto importante di quella 

che narra, perché è pronunciata a fini altrettanto cruciali, come quelli, ad esempio, terapeutici e 

divinatori. Una parola che, invece di narrare, agisce. Una parola che, nominando, trasforma e 

                                                           

17 TƩiƣƽƽǄ RƺƟƺǀƞƸ, “TƩƣ Sƣƞ ƺƤ Eƾƺƿƣƽicism is of one Flavor but has Deep and SƩƞllƺǂ éƾƻƣơƿƾ: ‘Tƞƹƿƽƞ’ ƞƹƢ Nƣǂ 
éƨƣ MƺǁƣƸƣƹƿƾ ᄬFƽƺƸ éƨƺƹƾƩū ƿƺ éƾƞƩƞƽƞ SƩōkōᄭ,” iƹ Esoteric Buddhism and the Tantras in East Asia, a cura di 

Orzech, Sørensen e Payne (Leiden-Boston: Brill, 2011), 1037. 
18 Abé, The Weaving of Mantra, 6. 
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svela.»19 Un simile potere insito nelle parole richiama il concetto giapponese di kotodama, 

ovvero, come già espresso nel corso della trattazione a proposito di Trick, la credenza che in 

alcune parole sia racchiuso uno spirito che le rende potenti e in grado di modificare (e di creare) 

la realtà. Riportando il discorso alla pratica sciamanica è quindi evidente che, come afferma 

Vitebsky, «[t]he shaman makes things happen with words.»20 

La forza delle parole si può manifestare con efficacia ƞƹơƩƣ ƹƣll’ƞƾƾƣƹǅƞ Ƣi ƾǀƺƹƺ, quindi con 

la sola scrittura. Questo è evidente in particolar modo in Trick, dove il personaggio di Satomi, 

Ƹƞƣƾƿƽƞ ơƞlliƨƽƞƤƞ ƣ “ƾơiƞƸƞƹƞ”, è strettamente legato all’ǀƾƺ Ƣƣl potere delle parole, tanto da 

commercializzarlo e farne ǀƹƞ ƾƿƞƟilƣ Ƥƺƹƿƣ Ƣ’iƹƿƽƺiƿƺ. Nella serie tv, tuttavia, il «potere 

misterioso» racchiuso nelle parole si manifesta in tutta la sua forza soprattutto quando Satomi 

lo richiama per proteggere la figlia da eventi potenzialmente pericolosi o negativi. In questi casi 

utilizza dei caratteri misteriosi e potenti che non possono essere pronunciati, ma solo scritti e 

di cui nessuno, quindi, conosce la lettura. La scrittura di certi caratteri con valenza magica 

appare centrale anche nella stampa fotografica Kumano Ƣƣll’ƞƽƿiƾƿƞ Mƺƽi Mƞƽikƺ. Come è 

evidente oƾƾƣƽǁƞƹƢƺ l’ƺƻƣƽƞ, buona parte della superficie di Kumano è infatti ricoperta da 

misteriose formule di guarigione ed esorcismo tracciate nella forma antichissima dello Izumo 

moji. 

In conclusione, dƞll’ƞƹƞliƾi Ƣƣi casi di studio si può comprendere che anche con riferimento 

alla narrazione della figura sciamanica nella contemporaneità si verifica quanto Paolo Fabbri ha 

teorizzato più in generale sul linguaggio, ovvero che «il linguaggio ha la capacità di trasformare 

le azioni e le situazioni pragmatiche; il linguaggio, cioè, oltre ad essere rappresentativo del 

mondo, è efficace ƺƼƳƳ’uomo, quindi sul mondo.»21 

 

5.3. Utilizzare il corpo: desiderio sessuale e guarigione 

Dalla presentazione dei casi di studio appare chiaro come i temi della sessualità e della 

valorizzazione dei sensi siano centrali in molte narrazioni della figura sciamanica. 

                                                           

19 Carlo Severi, Il pƢƹƠƶƹƺƶ Ƣ Ƴƞ ƽƶƠƢ: ƼƵ’ƞƵƻƹƶƷƶƳƶƧƩƞ ơƢƳƳƞ ƴƢƴƶƹƩƞ (Torino: Einaudi, 2004), 18-19. 
20 Pier Vitebsky, The Shaman: Voyages of the Soul: Trance, Ecstasy and Healing from Siberia to the Amazon (London: 

Macmillan Reference Books, 1995), 10. 
21 Paolo Fabbri, La svolta semiotica (Roma-Bari: Editori Laterza, 2003), 78. 
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Questo è innanzitutto evidente nel caso della trilogia di Taguchi Randy, dove Yuki, la 

sciamana di Konsento, descritta come una presa elettrica, riesce a veicolare ǀƹ’energia 

portatrice di guarigione proprio Ƣǀƽƞƹƿƣ l’ǀƹiƺƹƣ ƾƣƾƾǀƞlƣ. Yuki offre infatti al suo 

cliente/paziente la possibilità di unirsi a lei e sperimentare nel corso della fusione dei corpi 

anche il collegamento con un differente liǁƣllƺ Ƣƣll’ƣƾiƾƿƣƹǅƞ, con un altro mondo costituito da 

un bacino di ricordi, sensazioni e pensieri che lo faranno sentire purificato e ricaricato. Nel 

romanzo Taguchi sottolinea che la presa di coscienza delle potenzialità taumaturgiche del 

proprio corpo – non necessariamente secondo le stesse modalità che Yuki utilizza – produce 

risultati positivi per quanti sono, cƺƸƣ Yǀki, Ƣƣllƣ “ƻƽƣƾƣ ƣlƣƿƿƽiơƩƣ”: «ǀƹƞ “ƻƽƣƾƞ ƣlƣƿƿƽiơƞ” ơƩƣ ƾi 

risveglia possiede una forza capace di guarire in un attimo i traumi degli esseri umani.»22 

L’iƸƻƺƽƿƞƹǅƞ ƽiǁƣƾƿiƿƞ Ƣƞl ƽiƾǁƣƨliƺ ƣ Ƣƞll’espressione della propria sessualità è sottolineata 

anche in Antena. La mistress sadomaso/sciamana Naomi afferma infatti che «[u]n individuo 

privo di desiderio sessuale è destinato alla rovina totale,»23 rovina che lei si impegna a 

scongiurare dedicando le sue sessioni alla manipolazione delle fantasie sessuali dei suoi 

pazienti, facendole emergere e concretizzandole. Al contempo, tuttavia, Naomi, in modo 

inconsapevole e involontario, lascia che il suo corpo venga letteralmente invaso e inquinato 

dalle fantasie degli uomini che richiedono appuntamenti con lei, al punto da generare in sé una 

massa fisica che, in seguito a una gravidanza anomala, deve espellere. In questo caso la donna si 

ƽƣƹƢƣ ơƺƹƿƺ ơƩƣ «[Ƥ]ƺƽƾƣ ƨǀƞƽiǁƺ ƨli ǀƺƸiƹi ǀƿiliǅǅƞƹƢƺ l’ǀƿƣƽƺ, Ƥƺƹƿƣ Ƣƣllƞ ǁiƿƞ»24 e, in una 

lettera che invia al protagonista e che chiude il romanzo, riflette sul potere Ƣƣll’energia sessuale 

ơƺƹƢiǁiƾƞ Ƥiƹ Ƣƞll’ƞƹƿiơƩiƿǆ Ƣƞ ǀƺƸiƹi ƣ Ƣƺƹƹƣ ƣ ǁƺlƿƞ ƞllƞ ƨƣƹƣƽƞǅiƺƹƣ Ƣi ǀƹƞ ƢiƾơƣƹƢƣƹǅƞ. Nota 

inoltre che «[i]l corpo femminile è qualcosa di veramente straordinario. Noi donne siamo 

capƞơi Ƣ’iƹơƞƸƣƽƞƽƣ ǁƣlƣƹƺ ƣ ƻƺi Ƣi liƟƣƽƞƽơƣƹƣ.»25 

éll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƞ ƿƽilƺƨiƞ il corpo femminile, in virtù del suo possedere la «fonte della vita,» è 

ƼǀiƹƢi l’ǀƹiơƺ ơƺƽƻƺ in grado di accogliere e assorbire molteplici aspetti ed elementi negativi e, 

così facendo, di guarire il corpo –maschile – da cui questi provengono. In questa caratteristica è 

presente un richiamo alle teorie che considerano poteri e abilità spirituali come innati alle 

                                                           

22 Taguchi, Presa elettrica, 290. 
23 Taguchi, Antenna, 95. 
24 Ibid., 293. 
25 Ibid., 294. 
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donne e legati alla loro capacità riproduttiva, come sostiene fra i primi Yanagita Kunio. Il corpo 

sciamanico considerato soprattutto nella sua funzione sessuale appare quindi essere 

principalmente – se non unicamente – quello femminile. 

La presenza Ƣƣll’ƣlƣƸƣƹƿƺ Ƣƣllƞ ƾƣƾƾǀƞliƿǆ nella delineazione della figura sciamanica, in 

particolare di una sessualità trasgressiva, è presente anche nel manga Teizokurei Daydream. 

Come Naomi, anche la protagonista Misaki lavora infatti come mistress sadomaso, accostando a 

questa professione ƞƹơƩƣ l’ƞƿƿiǁiƿǆ Ƣi kuchiyoseya. Il ƽiơƩiƞƸƺ ƞll’ƣƽƺƿismo è esplicito nella 

raffigurazione dƣll’ƞƟƟiƨliƞƸƣƹƿƺ Ƣƣllƞ ƽƞƨƞǅǅƞ ƣ ƹƣllƞ descrizione di alcuni momenti del suo 

lavoro al club di Roppongi. Tuttavia, a differenza di quanto avviene per Naomi, la pratica 

sadomaso non è parte integrante nel ruolo di medium di Misaki. I casi cui viene chiamata a 

ơƺllƞƟƺƽƞƽƣ ƾi ƾǁƺlƨƺƹƺ ƞl Ƣi Ƥǀƺƽi Ƣƣll’ƞƸƟiƣƹƿƣ iƹ ơǀi ǁƣƾƿƣ i ƻƞƹƹi Ƣi Ƹiƾƿƽƣƾƾ ƣ ƽiƨǀƞƽƢƞƹƺ 

spiriti di defunti che la ragazza esorcizza e libera utilizzando tecniche totalmente diverse 

rispetto a quelle di cui si serve nel suo lavoro al club. Osservando la sua professione in direttiva 

opposta, quando lavora nei panni di mistress sadomaso non mostra interesse nella prospettiva o 

possibilità di guarire coloro che si rivolgono a lei. 

Accanto a Naomi e a Misaki è possibile porre anche la figura di Miu che, prima di trasferirsi 

in Vietnam, si esibiva in spogliarelli e in pratiche raccolte sotto il nome di fetish therapy al fine 

di sciogliere le tensioni emotive e curare i suoi clienti/pazienti. Anche nel suo caso, quindi, il 

corpo erotizzato diviene veicolo di guarigione. Le performance rituali di Miu si sviluppano 

attorno all’ƣƾiƟiǅiƺƹƣ Ƣƣl ơƺƽƻƺ, ƹǀdo nel caso degli spogliarelli o completamente rivestito di 

latex nero nel caso della fetish therapy, ma pur sempre centrale, fonte e mezzo di cura. Nel mio 

scambio di e-mail con Miu è emerso in modo evidente il collegamento con una figura mitica 

alla quale rimandano molti elementi delle narrazioni sciamaniche, non solo contemporanee. La 

figura è quella della dea Ame no Uzume, ƽiƿƣƹǀƿƞ l’ƞƹƿƣƹƞƿƞ Ƹiƿiơƞ Ƣƣllƣ miko26 e la figura cui 

risale genealogicamente il clan delle Sarume, sacerdotesse ƾƻƣơiƞliǅǅƞƿƣ ƹƣll’ƣƾƣơǀǅiƺƹƣ Ƣƣl 

rituale chinkonsai 鎮魂祭, ǁƺlƿƺ ƞ ƻƞơiƤiơƞƽƣ l’ƞƹiƸƞ Ƣƣll’iƸƻƣƽƞƿƺƽƣ e celebrato in modo 

                                                           

26 Fra i testi in cui si presenta e sostiene la lettura del mito di Ame no Uzume nel suo legame con la figura e il ruolo 

delle miko vi sono Averbuch, The Gods Come Dancing; Raveri, Il pensiero giapponese classico; Staemmler, 

Chinkonkishin. Si veda Miller, “MǄƿƩ ƞƹƢ ƨƣƹƢƣƽ iƹ Jƞƻƞƹƣƾƣ SƩƞƸƞƹiƾƸ” ƻƣƽ ǀƹ’ƞƹƞliƾi Ƣi ǀƹ ƞlƿƽƺ racconto mitico 

cui fanno invece riferimento le itako nella ricostruzione e spiegazione del loro ruolo e significato. 



211 
 

discontinuo fino alla Restaurazione Meiji.27 Nel già nominato racconto mitico Iwato Biraki, per 

far in modo che la dea Amaterasu esca dalla grotta, Ame no Uzume inizia a danzare sopra a un 

recipiente capovolto fino a essere impossessata da uno spirito, quindi «fece penzolare fuori le 

mammelle e abbassò la cintola del vestito fino a mostrare il sesso.»28 Questo provoca le risa 

degli altri dèi e raggiunge lo scopo sperato: Amaterasu, incuriosita, lascia la grotta e la luce del 

sole torna a illuminare l’élƿƞ Piƞƹǀƽƞ Ƣƣl Ciƣlƺ. Così come la danza estatica di Ame no Uzume e 

l’ƣƾiƟiǅiƺƹƣ Ƣƣl ƾǀƺ ơƺƽƻƺ ƹǀƢƺ ƽiƣƾơƺƹƺ ƹƣl ơƺƸƻiƿƺ Ƣi ƾƞlǁƞƽƣ il ƸƺƹƢƺ Ƣƞll’ƺƾơǀƽiƿǆ, ơƺƾì lƣ 

performance di Miu e i suoi spogliarelli mirano a salvare quanti sono bloccati da problemi e 

preoccupazioni.  

L’ƣlƣƸƣƹƿƺ della sessualità nelle narrazioni analizzate si riannoda a diversi fili, fra i quali un 

primo immediato Ȅ Ƽǀƣllƺ ơƩƣ ƾi ơƺllƣƨƞ ƞllƣ ƿƽƞƢiǅiƺƹi ƾơiƞƸƞƹiơƩƣ Ƣƣll’ƞƽơipelago. La 

possessione della miko, tradizionalmente vergine, assume infatti una valenza sessuale e sfocia 

nel matrimonio simbolico con lo spirito o il kami, in genere di sesso maschile, che è entrato in 

lei. 29 Questo è quanto descrive anche Kawamura in riferimento alle itako le quali, attraverso tale 

matrimonio simbolico che conclude il rito di iniziazione, assumono il nuovo status di donne 

sposate con il quale sono integrate a tutti gli effetti nella comunità. In modo speculare, come già 

accennato, la sciamana delle narrazioni contemporanee, al fine di creare il legame con un altro 

livello della realtà e realizzare la guarigione richiesta, sperimenta non solo l’ǀƹiƺƹƣ ơƺƹ ƨli 
                                                           

27 Il legame fra Ame no Uzume e le Sarume è reso noto dal Nihon shoki ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣl ƽƞơơƺƹƿƺ Ƣƣllƞ Ƣƞƹǅƞ Ƹiƿiơƞ Ƣi 
Ame no Uzume. Nel Nihon shoki manca tuttavia il riferimento alla denudazione di Ame no Uzume, passaggio 

sostituito da un riferimento al suo dar voce alle parole dello spirito entrato in lei. Il ruolo di Ame no Uzume come 

capostipite delle Sarume deriva dalla sua unione matrimoniale con il dio Sarutahiko e dal conseguente 

ottenimento del nuovo nome di Sarume no kimi. Sarutahiko è la divinità legata alla sessualità maschile e viene 

spesso rappresentato come ơōƺƶjƩƵ 道祖神, dio della fertilità. Unendosi a lui Uzume diviene quindi anche simbolo 

della sessualità femminile. 

Per un approfondimento sul chinkonsai ƾi ǁƣƢƞ NƣllǄ NƞǀƸƞƹƹ, “TƩƣ EƞƽlǄ Sƿƞƿƣ Cǀlƿ ƺƤ ƿƩƣ Nƞƽƞ ƞƹƢ EƞƽlǄ Hƣiƞƹ 
Period,” iƹ Shinto in History: Ways of the Kami, a cura di John Breen e Mark Teeuwen (Richmond: Curzon, 2000), 

47-67 e Staemmler, Chinkonkishin, 47-51. 
28 Kojiki, 47. 
29 Il ƿƣƸƞ Ƣƣll’ǀƹiƺƹƣ ƾƣƾƾǀƞlƣ ơƺƹ ƾƻiƽiƿi ƣ kami ƻƞƽƣ ơƣƹƿƽƞlƣ ƞƹơƩƣ ƹƣl ƽiƿƺ ƾƩiƹƿō ƺƤƤiơiƞƿƺ ƻƣƽ ƾƞƹơiƽƣ l’ƞƾơƣƾƞ ƞl 
trono del nuovo imperatore: il Dƞijōƾƞi 大嘗祭. In realtà non si conoscono tutti i dettagli e i significati del rituale, 

ma nel corso dei decenni molti studiosi, primo fra tutti Orikuchi Shinobu, hanno cercato di offrire una spiegazione 

di quanto avviene, sostenendo che nel Dƞijōƾƞi, ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣi ǀƹ ƻƞƢiƨliƺƹƣ ƞƢiƟiƿƺ ƞ ơiò, ƞǁƽƣƟƟƣ lǀƺƨƺ l’ǀƹiƺƹƣ 
fra il corpo del nuovo imperatore e lo spirito della dea Amaterasu. Fra i numerosi scritti pubblicati in occasione del 

Dƞijōƾƞi ƺƤƤiơiƞƿƺ ƹƣl ᇳᇻᇻᇲ ƾi ǁƣƢƞ CƞƽƸƣƹ Blƞơkƣƽ, “TƩƣ SƩiƹǅƞ ƺƽ GƺƢ-Sƣƞƿ iƹ ƿƩƣ Dƞijōƾƞi: TƩƽƺƹƣ, BƣƢ, ƺƽ 
Incubation Couch?,” Japanese Journal of Religious Studies 17, no. 2-3 (1990): 179-197; Fosco Maraini, L’àƧƞƷƢ ƠƢƳƢƺƻƢ: Ʃ 
riti di consacrazione del sovrano giapponese (Firenze: Mcs edizioni, 1995). Si veda anche il capitolo dedicato al 

Dƞijōƾƞi in John Breen, Marc Teeuwen, A New History of Shinto (Oxford: Wiley-Blackwell, 2010), 168-198. 
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spiriti, come nel caso di Misaki in Teizokurei Daydream, Ƹƞ ƞƹơƩƣ ǀƹ’ǀƹiƺƹƣ ƾƣƾƾǀƞle con gli 

uomini, come nei romanzi di Taguchi. Iƹ Ƽǀƣƾƿ’ǀlƿiƸƺ caso vi è un ribaltamento del ruolo 

sciamanico: mentre per le figure tradizionali il ruolo durante la possessione è soprattutto 

passivo, nella trilogia diviene principalmente attivo. 

In relaziƺƹƣ ƞl ƽƞƻƻƺƽƿƺ ơƺƹ lƞ ƾƣƾƾǀƞliƿǆ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣi ƽƞơơƺƹƿi Ƹiƿiơi Ȅ bene ricordare, 

iƹƺlƿƽƣ, ơƩƣ Ȅ l’ǀƹiƺƹƣ ƾƣƾƾǀƞlƣ Ƣƣllƣ Ƣiǁiƹiƿǆ Iǅƞƹƞƨi ƣ IǅƞƹƞƸi a portare alla creazione (al 

parto) delle isole del Giappone e delle prime divinità. A partire dai racconti riportati nei Kojiki e 

nel Nihon shoki il tema della sessualità, così come il tema connesso della fertilità, diviene quindi 

centrale nellƣ ƻƽƞƿiơƩƣ ƾƩiƹƿō, e non solo.30 A tal proposito, iƹ ǀƹ’iƹƿƣƽǁiƾƿƞ, Taguchi ha 

affermato che «[i]n Giappone il sesso è sin dai tempi antichi qualcosa di sacro. [...] È un tipo di 

spiritualità che mi affascina, che vive ancora oggi anche dentro di me e che cerco di esprimere 

attraverso le mie opere.»31 L’ƞǀƿƽiơƣ mostra quindi il legame fra il tema della sessualità e quello 

della spiritualità, indicando anche il collegamento ai due elementi che è presente nelle sue 

opere. Come già esplorato, soprattutto in Konsento e in Antena il sesso diviene una sorta di via 

spirituale sfruttata per il suo potere taumaturgico e di collegamento con altre dimensioni. 

Nella trilogia di Taguchi bisogna inoltre evidenziare che sessualità e spiritualità si 

intrecciano strettamente con il tema della morte, evocata nei tre testi anche attraverso la 

descrizione del senso di smarrimento e delle angosce dei personaggi. A questa si può far fronte 

ƞƿƿƽƞǁƣƽƾƺ lƞ ƾơƺƻƣƽƿƞ ƣ l’ǀƾƺ Ƣƣl ƻƺƿƣƽƣ Ƣƣllƞ ƾƣƾƾǀƞliƿǆ, iƹ ƨƽƞƢƺ Ƣi ƽiƾƿƞƟiliƽƣ ǀƹƞ ƾƺƽƿƞ Ƣi 

equilibrio sia intƣƽƹƺ ơƩƣ ƣƾƿƣƽƹƺ ƞll’iƹƢiǁiƢǀƺ: nell’ǀƹiƺƹƣ ƾƣƾƾǀale, la sciamana annulla ogni 

angoscia e restaura una situazione di serenità e armonia. 

Come accennato sopra in Antena Taguchi, attraverso la figura di Naomi, sottolinea che solo 

ƞƿƿƽƞǁƣƽƾƺ l’ƞơơƣƿƿƞǅiƺƹƣ Ƣƣl ƢƣƾiƢƣƽiƺ ƾƣƾƾǀƞlƣ ƣ lƞ ƾǀƞ ƾƺƢƢiƾƤƞǅiƺƹƣ il ƻƽƺƿƞƨƺƹiƾƿƞ Ȅ iƹ ƨƽƞƢƺ 

di sbloccare la situazione di stallo e oscurità in cui è invischiato. In questo vi è un chiaro 

rimando alle teorie e pratiche di alcune scuole buddhiste, pur con una fondamentale differenza. 

Come presenta Faure, e in linea con quanto già esposto nelle pagine precedenti, sono 

soprattutto due le correnti che (ri)valorizzano il corpo e il desiderio: la corrente VƞjƽƞǄāƹƞ, 

                                                           

30 Si veda Michael Czaja, Gods of Myth and Stone: Phallicism in Japanese Folk Religion (New York-Tokyo: Weatherhill, 

1974) e il più recente Stephen R. Turnbull, JƞƷƞƵ’ƺ SƢƿƼƞƳ Gƶơƺ: SƨƹƩƵƢƺ, RƶƳƢƺ ƞƵơ RƩƻƼƞƳƺ ƶƣ PƹƶƠƹƢƞƻƩƶƵ ƞƵơ 
Protection (Leiden: Brill, 2015). 
31 Dƞll’intervista rilasciata ad Alessandro ClƣƸƣƹƿi, “Lƞ ƨƣiƾƩƞ ƣ lƺ ƾơiƞƸƞƹƺ,” L’EƺƷƹƢƺƺƶ (28/09/2006): 139. 
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ovvero il buddhismo tantrico, e la corrente Zen.32 L’autore afferma che «[s]alvation or 

awakening has to do, in one way or another, with sex – whether sexuality is denied (abstinence), 

affirmed, or displaced (usually in a ritual context).»33 Nella modalità «displaced» il riferimento è 

al «sesso rituale», come lo definisce Faure, riscontrabile soprattutto nella corrente del 

buddhismo tantrico secondo la quale è possibile ƽƞƨƨiǀƹƨƣƽƣ l’illǀƸiƹƞǅiƺƹƣ vivendo il 

desiderio sessuale, mezzo per scoprire il vero insegnamento e strumento di liberazione e 

ƽƞƨƨiǀƹƨiƸƣƹƿƺ Ƣƣll’illǀƸiƹƞǅiƺƹƣ. Iƹ Ƽǀƣƾƿ’ƺƿƿiơƞ anche la pratica della sciamana narrata nei 

romanzi di Taguchi assume la funzione di una pratica di sesso rituale attraverso la quale sia i 

clienti di Yuki che quelli di Naomi vengono liberati da malesseri e angosce e ottengono nuove 

conoscenze, verità nascoste e nuovi poteri. Dove però nella tradizione buddhista «il desiderio 

sessuale deve essere svelato dal più profondo della coscienza, deve essere affrontato con 

coraggio nei suoi aspetti più oscuri, deve essere purificato e la passione trasformata in 

liberazione,»34 per le sciamane di Taguchi il desiderio sessuale non è un mezzo che, dopo aver 

portato alla liberazione, deve venir superato e abbandonato. Al contrario, la pratica del sesso 

rituale diviene la via da seguire ƹƣll’ƞƢƣƸƻiƣƽƣ il ƻƽƺƻƽiƺ ƽǀƺlƺ ƾơiƞƸƞƹiơƺ. 

Vi Ȅ, iƹƤiƹƣ, ǀƹ’ǀlƿƣƽiƺƽƣ ƿƽƞƢiǅiƺƹƣ ƽƣliƨiƺƾƞ ơƺƹ ơǀi ƾi iƹƿƽƣơơia il tema della sessualità così 

come è presentato nella narrazione della figura sciamanica nella contemporaneità. La visione 

Ƣƣll’ǀƹiƺƹƣ ƾƣƾƾǀƞlƣ ơƺƸƣ ƻƺƽƿƞƿƽiơƣ Ƣi ƣƹƣƽƨiƞ ǁiƿƞlƣ e mezzo attraverso cui ristabilire una 

situazione di equilibrio richiama, infatti, concezioni e pratiche daoiste.35 

 

5.4. Utilizzare il corpo: incanalare e veicolare messaggi ed energia 

Il corpo sciamanico narrato nella contemporaneità è un canale per incamerare e trasmettere i 

messaggi tra i mondi, in linea con le tradizioni sciamaniche, e per ottenere energia, 

presentando quindi un collegamento anche con i movimenti della nuova spiritualità. 

Riprendendo un discorso già accennato sopra, nelle narrazioni analizzate nei capitoli 

precedenti, così come nelle narrazioni sugli sciamani prodotte in Giappone nel corso dei secoli, 

                                                           

32 Bernard Faure, The Red Thread: Buddhist Approaches to Sexuality (Pinceton, New Jersey: Princeton University 

Press. 1998). 
33 Ibid., 63. 
34 Raveri, Il pensiero giapponese classico, 191. 
35 Si veda, ad esempio, lƞ Ƣƣƾơƽiǅiƺƹƣ Ƣƣl ƽiƿƺ Ƣƣll’“Uƹiƺƹƣ Ƣƣi ƾƺƤƤi” iƹ Rƞǁƣƽi, Il pensiero giapponese classico, 289-

292. 
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il corpo privilegiato nella comunicazione con il mondo spirituale è prevalentemente quello 

femminile. A questo proposito è interessante riprendere il ragionamento di Allan Grapard che 

spiega la condizione “ƻƽiǁilƣƨiƞƿƞ” attribuita alla donna analizzando i racconti mitici raccolti nel 

Kojiki.36 In particolare Grapard, descrivendo i quattro mondi che compaiono nel testo – tre 

mondi ultraterreni dominati da figure femminili37 e il mondo terreno governato dagli uomini – 

mostra come il Kojiki prescriva nuovi codici di condotta sociale che prevedono la reclusione 

Ƣƣllƞ Ƣƺƹƹƞ ƣ l’ƞƾƾƺơiƞǅiƺƹƣ Ƣƣl ƾǀƺ ơƺƽƻƺ ơƺƹ Ƽǀƞƹƿƺ Ȅ “ƹƞƿǀƽƞlƣ”, impuro, pericoloso e, quindi, 

inferiore. Allo stesso tempo l’iƸƸƞƨiƹƞƽiƺ Ƣƣl corpo maschile viene legato dal mito agli 

elementi di “ơǀlƿǀƽƞ” e purificazione che lo rendono adatto alla dominazione. Importante ai fini 

del discorso sugli sciamani è che attraverso questi miti, oltre alla definizione di nuove norme 

sociali e rituali e nuove visioni dei corpi femminile e maschile, viene creato e delimitato uno 

ƾƻƞǅiƺ “ƞlƿƽƺ” accessibile soprattutto alle donne in particolari condizioni. Questo vale in 

particolar modo per il racconto relativo al regno del Takamagahara. Come scrive Grapard, «at 

the very time Japan is constituted as a space that differs from Takamagahara, Takamagahara is 

constituted as a space to which access is henceforth denied except under specific conditions, 

such as trance, possession, and mystical travel.»38 

Helen Hardacre ƺƤƤƽƣ l’ƣƾƣƸƻiƺ Ƣi un altro testo che descrive (prescrive) e motiva la capacità 

delle donne di entrare in contatto e comunicazione con entità non-umane. Si tratta dello 

Shugen koji benran, un Ƹƞƹǀƞlƣ Ƣƣllƞ ƿƽƞƢiǅiƺƹƣ SƩǀƨƣƹƢō, in cui si spiega il ruolo privilegiato 

delle donne nei contatti ơƺƹ l’ƞlƿƽƺ ƸƺƹƢƺ iƹ ƿƣƽƸiƹi Ƣƣllƣ ơƞƿƣƨƺƽiƣ Ƣi yin e yang: mentre gli 

uomini rientrano nel regno dello yang, sia le donne che le entità spirituali apparterrebbero al 

regno dello yin. Questa condivisione di caratteristiche è, quindi, quanto renderebbe le donne 

più appropriate alla comunicazione con le entità non-umane rispetto agli uomini.39 

L’ǀƿiliǅǅƺ Ƣƣl ơƺƽƻƺ ơƺƸƣ ơƞƹƞlƣ ƣ Ƹƣǅǅƺ Ƣi collegamento e comunicazione appare 

declinato secondo diverse modalità. Una prima, già indagata nel paragrafo precedente, prevede 

                                                           

36 Allan G. Grapard, “Viƾiƺƹƾ ƺƤ Excess and Excesses of Vision: Women and Transgression in Japanese MyƿƩ,” 
Japanese Journal of Religious Studies 18, no. 1 (1991): 3-22. 
37 I tre mondi sono lo Yomi no kuni, ơƞƽƞƿƿƣƽiǅǅƞƿƺ Ƣƞ Ƽǀƣllƞ ơƩƣ GƽƞƻƞƽƢ ƢƣƤiƹiƾơƣ «ƿƩƣ “Ɵiƺ-ƢƣƨƽƞƢƣƢ” ƤƣƸƞlƣ 
condition» rappresentata da Izanami, il Takamagahara su cui domina Amaterasu e il Tokoyo regno di 

Toyotamahime, figlia del re del mare. 
38 GƽƞƻƞƽƢ, “Viƾiƺƹs of Excess and Excesses of Vision,” 13. 
39 Hƣlƣƹ HƞƽƢƞơƽƣ, “TƩƣ TƽƞƹƾƤƺƽƸƞƿiƺƹ ƺƤ Hƣƞliƹƨ iƹ ƿƩƣ Jƞƻƞƹƣƾƣ Nƣǂ Rƣliƨiƺƹƾ,” History of Religions 21, no. 4 

(1982): 314. 
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la veicolazione di guarigione ed energia e la realizzazione di una connessione con un livello 

“ƞlƿƽƺ” Ƣƣll’ƣƾiƾƿƣƹǅƞ ƞƿƿƽƞǁƣƽƾƺ l’ǀƹiƺƹƣ ƾƣƾƾǀƞlƣ ơƺƹ il ơƺƽƻƺ Ƣƣllƞ ƾơiƞƸƞƹƞ. Qǀƣƾƿ’ǀlƿiƸƞ, in 

seguito alla crisi iniziatica e alla presa di coscienza delle sue abilità, ha costantemente accesso 

al bacino di energia da cui i suoi clienti, passando letteralmente attraverso di lei, attingono 

ricordi, sensazioni e sollievo. In altri casi, come visto, più che un primo evento di crisi e contatto 

con spiriti, è la presenza del sangue sciamanico ereditato a far sì che il corpo sia riconoscibile 

dalle entità umane e da quelle non-umane come in possesso delle caratteristiche necessarie per 

mediare fra i diversi mondi. 

In Mozaiku Mimi realizza la guarigione ƞƿƿƽƞǁƣƽƾƺ l’ƞƾƾƺƽƟiƸƣƹƿƺ Ƣƣll’energia che eccede in 

quanti le stanno accanto con un movimento e una direzione, quindi, inversi rispetto a quanto è 

comune ƹƣll’ƞƸƟito delle pratiche sciamaniche. Il corpo di Mimi non consente, infatti, una 

comunicazione con entità spirituali né trasmette alle altre persone energia e informazioni che 

provengono da una dimensione trascendente. Contrariamente agli altri casi, il corpo della 

ragazza è un canale che attira e riceve informazioni ed energia in eccesso dal mondo umano per 

poi liberarsene, scaricandoli a terra. Mimi riesce infatti a ricreare una situazione di equilibrio 

proprio perché, come le dice un personaggio nel romanzo, «[s]ei in grado di incamerare ed 

espellere qualsiasi cosa, ovvero non ti fai mai invadere definitivamente perché riesci subito a 

ricacciare tutto fuori.»40 In questo compito, che svolge in modo immediato e innato, è aiutata 

Ƣƞll’ƞƿƿiǁƞǅiƺƹƣ Ƣi due sensi in particolare, l’ǀƢiƿƺ ƣ lƞ ǁiƾƿƞ, che le consentono di prestare 

ascolto e attenzione a quanto avviene attorno a lei per riuscire ad agire di conseguenza. 

L’ǀƿiliǅǅƺ Ƣi ƞlơǀƹi ƾƣƹƾi iƹ ƻƞƽƿiơƺlƞƽƣ ơƺƸƣ mezzo per realizzare un primo contatto con un 

altro livello della realtà e il collegamento fra questo e il mondo terreno contraddistingue anche 

altre narrazioni. A questo proposito è interessante ƻƺƽƽƣ l’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ sul ruolo essenzialmente 

di input dei sensi, che caratterizzano la prima fase del collegamento con le entità non-umane – 

così come di ogni interazione umana. Attraverso l’ǀƾƺ Ƣƣi sensi lo sciamano instaura un primo 

contatto con le entità altre e può raccogliere gli elementi utili allo svolgimento del suo ruolo di 

comunicazione e scambio fra mondi diversi. 

Fra i sensi quello della vista è prominente, come risulta nei tre manga presentati: in Shaman 

King gli sciamani protagonisti vedono attorno a loro i vari spiriti, senza bisogno di invocazioni o 

                                                           

40 Taguchi, Mosaico, 263. 
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rituali particolari. I mushishi, invece, ricorrono spesso a stratagemmi per rendere visibili i mushi 

e per invitarli a manifestarsi. Infine, anche nel manga Teizokurei Daydream la protagonista 

Misaki vede fisicamente un altro mondo «[c]ƺƹ ƨli “ƺơơƩi” Ƣƣi ǁiǁi ƣ ơƺƹ Ƽǀƣlli Ƣƣi Ƹƺƽƿi.»41 In 

Ƽǀƣƾƿ’ultimo caso il rimando immediato è alla figura della itako, medium tradizionalmente 

cieca:42 il senso della vista risulta essenziale e determinante per la carriera sciamanica anche 

nella privazione dello stesso. A questo si ricollega l’ƞƽƿiƾƿƞ Gōǅƺ ƼǀƞƹƢƺ ƾơƣƨliƣ di esibirsi 

bendato per rivivere e rappresentare l’ƣƾƻƣƽiƣƹǅƞ Ƣƣllƣ itako. La capacità di vedere un mondo 

altro, che precede, come accennato, la possibilità di instaurare una comunicazione con questo, 

è evidenziata anche nel video Miko no inori di Mori Mariko, dove la protagonista rivolge i suoi 

occhi magnetici verso una presenza invisibile allo spettatore. 

Un senso che ƞƾƾǀƸƣ ǀƹ’iƹiǅiƞlƣ iƸƻƺƽƿƞƹǅƞ ƹel romanzo Antena, per venir poi 

ƞƟƟƞƹƢƺƹƞƿƺ iƹ ƾƣƨǀiƿƺ ƞllƞ ơƽiƾi iƹiǅiƞƿiơƞ Ƣƣllƞ ƻƽƺƿƞƨƺƹiƾƿƞ, Ȅ l’olfatto: Yuki è spinta a 

intraprendere il percorso di scoperta di sé e del mondo spirituale dal percepiƽƣ l’ƺƢƺƽƣ Ƣƣllƞ 

morte imminente nelle persone a lei più vicine. 

L’ƣƾƾƣƽƣ ǀƹ ơƞƹƞlƣ Ƣi ơƺllƣƨƞƸƣƹƿƺ Ƥƽƞ ƸƺƹƢi iƸƻliơƞ ƻƣƽ il ơƺƽƻƺ l’ƞƿƿiǁƞǅiƺƹƣ Ƣi ƞlơǀƹƣ 

modalità che rendano possibile anche una fase di output per le conoscenze incamerate. Nelle 

narrazioni contemporanee tale veicolazioni di risposte, informazioni e guarigione prevede 

principalmente lo sfruttamento delle potenzialità offerte dal suono. In Teizokurei Daydream, ad 

esempio, Misaki dà letteralmente voce alle entità non-umane: nel dialogo con gli spiriti 

consente infatti che questi entrino in lei e che utilizzino la sua bocca per esprimersi. Nel fare ciò 

la voce della ragazza si tramuta nella voce dello spirito che è in lei e i suoi occhi si annebbiano, 

indicando che ha lasciato pieno accesso e dominio del suo corpo all’altra entità. In modo simile, 

la yuta che compare in una puntata del dorama Trick modifica il tono di voce nel trasmettere le 

parole dello spirito che è entrato in lei e anche Anna, la itako del manga Shaman King, cambia 

voce durante la possessione, lasciando spazio nel suo corpo e piena possibilità di espressione 

allo spirito chiamato a manifestarsi. A questo proposito è necessario sottolineare che la figura 

tradizionale della itako, al contrario, non modula la voce in modo differente quando lo spirito 

del defunto o del kami entra in lei. Come argomenta Marilyn Ivy, la voce è infatti qualcosa che 

                                                           

41 Teizokurei Daydream, vol. 1, aletta di sovracoperta. 
42 Nella contemporaneità, tuttavia, i problemi di vista non sono determinanti nella decisione di intraprendere la 

vita da itako, vita che viene invece scelta dalle (poche) apprendiste. 
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appartiene in modo specifico al corpo della itako e non può pertanto mutare.43 Al contrario il 

messaggio, ƻƽƺǁƣƹƣƹƢƺ Ƣƞ ǀƹ’ƞlƿƽƞ ƣƹƿiƿǆ, ƻuò presentare delle varianti, quali ad esempio il 

registro linguistico. Durante i rituali delle itako è tuttavia possibile notare un cambiamento che 

ƾƣƨƹƞlƞ lƞ ƻƽƣƾƣƹǅƞ Ƣƣll’entità invitata a manifestarsi nel corpo della medium, un cambiamento 

indispensabile per ƽiơƺƹƺƾơƣƽƣ l’ƣƤƤiơƞơiƞ Ƣƣl ƽiƿƺ. L’ƣlƣƸƣƹƿƺ ơƩƣ ƾi ƸƺƢiƤiơƞ testimoniando 

l’ƞǁǁƣƹǀƿƞ ƻƺƾƾƣƾƾiƺƹƣ Ȅ lo stile del discorso: mentre nella prima parte del rituale la itako invoca 

lo spirito recitando litanie e utilizzando, quindi, uno stile monologico, quando lo spirito entra 

in lei e inizia a parlare, lo stile diventa dialogico, per poi tornare un monologo nel momento in 

cui la itako congeda lo spirito ricorrendo a specifiche formule.  

Oltre a dar voce agli spiriti, in Shaman King sia Anna che gli altri sciamani consentono loro 

pieno accesso al loro corpo, pur mantenendosi coscienti e in controllo della situazione. Nella 

possessione gli spiriti si fondono infatti totalmente con i corpi che li ospitano, facendo sì che i 

movimenti degli uni siano in accordo con quelli degli altri. Il termine usato per riferirsi a questo 

tipo di possessione è ƨǀōƩƧƞƻƻƞƩ che, come già sottolineato, racchiude in sé sia il significato di 

“possessione da parte di uno spirito” che il significato di “fusione fra due corpi”. 

Anche nel caso dello sciamano urbano Sugee è fondamentale la percezione del corpo come 

mezzo che, utilizzando soprattutto le frequenze del suono, consente la comunicazione fra gli 

spiriti e gli uomini. Nella sua pratica il corpo è un canale in grado sia di percepire e ricevere i 

messaggi degli spiriti che di inviare ad essi risposte e richieste da parte del mondo umano. In 

entrambi i casi i messaggi che Sugee incorpora vengono esternalizzati in un secondo momento 

sotto forma di suono, ritmo e melodie. 

In alcune delle narrazioni prese in esame, infine, il corpo dello sciamano diviene un canale 

di collegamento e di comunicazione solo nella direttiva che va dal mondo degli uomini a quello 

delle entità non-ǀƸƞƹƣ. È Ƽǀƞƹƿƺ ƞǁǁiƣƹƣ ƞƢ ƣƾƣƸƻiƺ ƹƣll’ƺƻƣƽƞ Ƣi Mƺƽi Mƞƽikƺ Kumano, dove 

la sacerdotessa si muove in modo misurato e cadenzato nel celebrare il suo rituale per la 

cascata. O ancora, secondo lo stesso principio, è quanto avviene nella performance Rei-okuri. In 

entrambi i casi non viene infatti Ƣƞƿƺ ƾƻƞǅiƺ ƞll’ƣǁƣƹƿǀale risposta degli spiriti omaggiati e 

richiamati: la sacerdotessa-sciamana realizza una comunicazione unidirezionale. 

 

                                                           

43 Ivy, “GƩƺƾƿlǄ EƻiƻƩƞƹiƣƾ.” 



218 
 

5.5. Corpo rituale 

In molte delle narrazioni analizzate il corpo dei protagonisti ha (o assume) delle caratteristiche 

che lo rendono immediatamente riconoscibile – agli umani, alle entità non umane o a entrambi 

– ơƺƸƣ ǀƹ ơƺƽƻƺ “ƾơiƞƸƞƹiơƺ”.  

Per Naruhiko, nel romanzo di Shimada Kaosu no musume, questo avviene in seguito al 

rituale di iniziazione, quando gli spiriti smembrano il suo corpo e lo ricompongono con 

ƣlƣƸƣƹƿi ƹǀƺǁi, Ƥƽƞ ơǀi l’ƞƨƨiǀƹƿƞ Ƣi ƞƹƿƣƹƹƣ ƞllƣ ƿƣƸƻiƣ ƞl Ƥiƹƣ Ƣi ơƺƹƾƣƹƿiƽƣ ƞl ƽƞƨƞǅǅƺ Ƣi 

accrescere le sue percezioni. Il suo cambiamento fisico è tuttavia visibile solo per quanti 

abitano la realtà spirituale. Al contrario, è palese l’ƞlƿƣƽiƿǆ Ƣƣi protagonisti dei manga Mushishi e 

Teizokurei Daydream. Ginko, infatti, inizia il suo addestramento come mushishi in seguito 

all’iƹơƺƹƿƽƺ ơƺƹ ǀƹ mushi nel corso del quale, per sopravvivere, si vede costretto a privarsi di un 

occhio. L’ƣƻisodio provoca anche un secondo cambiamento fisico che lo rende ancor più 

ƽiơƺƹƺƾơiƟilƣ ơƺƸƣ “ƞlƿƽƺ”: i suoi capelli diventano completamente bianchi nonostante la 

giovane età. Il colore bianco dei capelli è quanto segna anche la liminalità di Misaki in 

Teizokurei Daydream, una liminalità di cui la stessa ragazza, albina, è consapevole. Come Misaki 

e Ginko, anche la miko protagonista della video installazione di Mariko Mori presenta 

caratteristiche fisiche che la pongono in uno spazio a cavallo fra mondi: il riferimento è in 

particolare ai capelli bianchi con riflessi azzurri e agli ƺơơƩi Ƣƞll’iƽiƢƣ iƹơƺlƺƽƣ ƣ ƽiƤlƣƿƿƣƹƿƣ. Il 

colore che segnala la potenzialità di accesso a un altro livello della realtà risulta quindi essere 

prevalentemente il bianco che, con riferimento al suo caso specifico, Mori associa alla luce e 

ƞll’ƣƹƣƽƨiƞ. 

Il corpo viene costruito e reso identificabile ơƺƸƣ ƾơiƞƸƞƹiơƺ ƞƹơƩƣ ƞƿƿƽƞǁƣƽƾƺ l’ǀƾƺ Ƣi 

particolari abiti e oggetti. Nƣ Ȅ ǀƹ ƻƽiƸƺ ƣƾƣƸƻiƺ lƞ Ƥiƨǀƽƞ ƾơiƞƸƞƹiơƞ ƹƞƽƽƞƿƞ ƹƣllƣ ƺƻƣƽƣ Ƣ’ƞrte 

di Mariko Mori ed ƣǁƺơƞƿƞ Ƣƞll’ƞƽƿiƾƿƞ ƾƿƣƾƾƞ ƹƣllƣ performance rituali che esegue in determinate 

occasioni. Come già analizzato in dettaglio, in Miko no inori e in Last Departure il costume della 

Ƥiƨǀƽƞ ƻƽƺƿƞƨƺƹiƾƿƞ Ƣƣll’ƺƻƣƽƞ Ʃƞ elementi di estrema alterità: la forma e i materiali usati 

consentono di individuare la miko come tale, di intuire la sua provenienza da un altro mondo e 

le sue capacità di interagire con quello stesso mondo. In Kumano la figura che esegue il rituale 

per la cascata indossa un kimono e un copricapo che la rendono senza esitazione identificabile 

come sacerdotessa di un culto molto vicino a quello Ƣƣllƺ ƾƩiƹƿō. Un ulteriore elemento che fa 
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ƻƞƽƿƣ Ƣi Ƽǀƣllƺ ơƩƣ ƻƺƿƽƣƟƟƣ ƣƾƾƣƽ ƢƣƤiƹiƿƺ ơƺƸƣ il ơƺƾƿǀƸƣ “ƾơiƞƸƞƹiơƺ” ƹƣllƣ ƺƻƣƽƣ Ƣi Mƺƽi è 

la maschera: in Miko no inori una maschera/tatuaggio indaco circonda gli occhi della miko e, 

ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƞ performance Rei-Okuri, è Mariko Mori stessa a indossare una replica di una 

ƸƞƾơƩƣƽƞ Ƣi ƣƻƺơƞ Jōmon nella sua ricostruzione e messa in scena di un rituale probabilmente 

eseguito a quel tempo per richiamare le anime degli antenati. L’ǀƾƺ Ƣi ǀƹ ơƺƾƿǀƸƣ ƻƞƽƿiơƺlƞƽƣ Ȅ 

quanto segna il momento del rituale anche per Satomi e le kaminuri in Trick: la veste bianca e il 

copricapo di foglie e nastri bianchi iƢƣƹƿiƤiơƞ l’ƞǅiƺƹƣ ƽiƿǀƞlƣ Ƣƣllƣ ƾơiƞƸƞƹƣ iƹ ƸƺƢƺ ƻƽƣƾƾƺơƩȅ 

identico a quanto succede nella realtà materiale delle yuta e delle altre figure sciamaniche nelle 

isole del sud. SƣƸƻƽƣ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƞ ƾƣƽiƣ Ƣi Trick, quando Naoko, nel film che conclude 

l’intera vicenda, decide di prendere il posto di Bonoizummi, indossa la veste e il copricapo che 

la ragazza utilizzava nel suo ruolo rituale. Ancora, è anche attraverso la vestizione in latex nero 

che il corpo di Miu diviene un corpo in grado di veicolare guarigione e, allo stesso tempo, un 

corpo riconosciuto e riconoscibile in tale ruolo.  

L’ǀƿiliǅǅƺ Ƣi ǀƹ ƢƣƿƣƽƸiƹƞƿƺ costume che identifica la pratica sciamanica è in linea con le 

tradizioni sciamaniche, non solo giapponesi. È inoltre comune ai rituali sciamanici, così come a 

quelli delle tradizioni religiose e spirituali e a quelli dei movimenti religiosi di più recente 

costituzione, l’utilizzo di oggetti che aiutano nello svolgimento e nel raggiungimento dei 

compiti richiesti, basti pensare – liƸiƿƞƹƢƺ l’ƣƾƣƸpio alla figura delle itako – ƞll’ǀƿiliǅǅƺ Ƣƣl 

rosario e della coppia di bambole oshirasama. La presenza di oggetti cui sono associati 

particolari funzioni nel corso dei rituali è evidente anche nelle narrazioni analizzate e ne è un 

esempio il rosario che utilizza Anna la itako in Shaman King per catturare gli spiriti, per 

bloccare le persone impossessate da essi, per compiere esorcismi e inviare spiriti negativi agli 

inferi. Un ruolo simile è quello dello spirito-corda Kinui in Teizokurei Daydream: nei momenti 

in cui Misaki necessita di una forza maggiore o nelle situazioni in cui è minacciata e in pericolo, 

Kinui mostra il suo potere e le viene in soccorso. Nelle opere di Mariko Mori le figure 

sciamaniche sono dotate di strumenti legati alla tradizione religiosa e sciamanica giapponese 

che estendono i loro poteri e aumentano le loro capacità. Sono soprattutto gli specchi a essere 

investiti di un ruolo rituale importante, basti osservare quelli incastonati nei copricapi della 

miko in Miko no inori e nella sacerdotessa in Kumano, la sfera che la miko tiene fra le mani e che 

riflette, capovolgendolo, il mondo fisico in cui lei si trova e, infine, lo specchio che la 
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sacerdotessa in Kumano presenta allacciato in vita. L’ǀƿiliǅǅƺ Ƣi ƾƻƣơơƩi ƣ ƾǀƻƣƽƤiơi ƽiƤlƣƿƿƣƹƿi 

rimanda agli specchi presumibilmente ǀƿiliǅǅƞƿi Ƣƞllƣ ƾơiƞƸƞƹƣ “ƿƽƞƢiǅiƺƹƞli” ƻƣƽ riuscire a 

guardare la realtà ƞƿƿƽƞǁƣƽƾƺ ǀƹƞ ƻƽƺƾƻƣƿƿiǁƞ Ƣiǁƣƽƾƞ, ƞ ǁƣƢƣƽƣ l’ƞƹiƸƞ Ƣƣi Ƹƺƽƿi ƺ ƞƢ ƞƿƿiƽƞƽƣ ƨli 

spiriti e invitarli a prendere possesso del proprio corpo, secondo quanto ricostruito già a partire 

dagli haniwa in forma di sacerdotessa che, fra i vari elementi, mostrano proprio la presenza di 

specchi. Lo specchio è inoltre strettamente legato alla figura della dea Amaterasu: nel racconto 

Iwato biraki è proprio questo oggetto, infatti, che riflettendo la sua immagine luminosa 

incuriosisce la dea e la spinge a fuoriuscire dalla grotta celeste riportando la luce nel mondo. Lo 

specchio è anche uno dei tre gioielli che Amaterasu ha successivamente affidato ƞll’ƣƽƣƢƣ Ninigi 

nella sua discesa sulla Terra e che sono diventati i simboli del potere regale. Come raccontato 

nel Kojiki: 

éƸƞƿƣƽƞƾǀ ƢiƣƢƣ ƞll’ƣƽƣƢƣ lƣ ǁiƾƿƺƾƣ ƨƣƸƸƣ ƿƺƽƹiƿƣ ƣ lƺ ƾƻƣơơƩiƺ ơƩƣ l’ƞǁƣǁƞƹƺ ƿiƽƞƿƞ Ƥǀƺƽi 
Ƣƞl ƹƞƾơƺƹƢiƨliƺ, ƣ lƞ ƾƻƞƢƞ Ƥƞlơiƞ ƣƽƟƣ, […] ƻƽƣơisando solenne: «Lo specchio è il mio 

ƾƻiƽiƿƺ, Ƣƞ ƞƢƺƽƞƽƣ ơƺƸƣ ƾƣ iƺ Ƥƺƾƾi ƻƽƣƾƣƹƿƣ. […]».44 
 

 

Nelle narrazioni è demandata ad altri oggetti la funzione di creare e delimitare lo spazio 

ƽiƿǀƞlƣ, ơƺƸƣ ƹƣl ơƞƾƺ Ƣƣl ƨiƞƽƢiƹƺ Ƣi ƾƞlƣ ƣ ơƽiƾƿƞlli ƹƣll’iƹƾƿƞllƞǅiƺne di Mori Garden of 

Purification ƣ ơƺƸƣ ƹƣll’ǀƾƺ ơƩƣ Gōǅƺ YƺƾƩiƸƞƾǀ Ƥƞ Ƣi ơƺƹơƩiƨliƣ ƣ ƻiƣƿƽƣ per creare lo spazio 

sacro in cui in seguito esibirsi.  

La creazione e definizione di un corpo rituale avviene anche attraverso gesti e movimenti 

che contribuiscono a costruirlo come tale. Nel caso delle performance a valenza rituale di Mori 

questo si evidenzia con movimenti cadenzati e commisurati al sottoƤƺƹƢƺ Ƹǀƾiơƞlƣ ƣ ƹƣll’ǀƾƺ di 

ǀƹƞ ƨƣƾƿǀƞliƿǆ ƻƞƽƿiơƺlƞƽƸƣƹƿƣ ƾƿǀƢiƞƿƞ ƞl Ƥiƹƣ Ƣi ƽƞƨƨiǀƹƨƣƽƣ l’ƺƟiƣƿƿiǁƺ ƻƣƽ ơǀi il ƽiƿƺ ǁiƣƹƣ 

eseguito. A questo proposito, e con riƤƣƽiƸƣƹƿƺ ƞll’ƺƻƣƽƞ Miko no inori, è possibile leggere i 

movimenti delle mani e della sfera come una sorta di ƴƼơƹā,45 anche alla luce delle 

dichiarazioni di Mori, che, come visto, rende palese il suo interesse per il buddhismo esoterico. 

Il ƨƣƾƿƺ ƽiƿǀƞlƣ Ʃƞ iƸƻƺƽƿƞƹǅƞ ƞƹơƩƣ ƹƣllƞ ƿƽƞƢiǅiƺƹƣ ƾƩiƹƿō, ƹƣllƞ Ƽǀƞlƣ, ƾƺƿƿƺliƹƣƞ Raveri, 

«l’ƣƤƤiơƞơiƞ Ƣƣl ƽiƿƺ ƹƺƹ ƢiƻƣƹƢƣ dal sentimento interiore di chi lo officia e del fedele che vi 

                                                           

44 Kojiki, 68. 
45 «The Sanskrit word mudra (Jap., in, “ƾƣƞl,” ƺƽ ingei) has a wide range of meanings but in esoteric practice refers 

specifically to prescribed gestures of the hands and fingers (shuin, “ƩƞƹƢ ƾƣƞl”ᄭ ƻƣƽƤƺƽƸƣƢ iƹ ơƺƺƽƢiƹƞtion with 

mantras and visualizations.» Yamasaki, Shingon, 112. 
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partecipa, ma dalla perfezione formale con cui è eseguito,»46 caratteristica questa condivisa da 

ogni espressione religiosa. 

Uƹ’ǀlƿiƸƞ ơƺƹƾiƢƣƽƞǅiƺƹƣ che si rivela necessaria trattando della costruzione di un corpo 

riconoscibile come sciamanico riguarda i cosiddetti stati alterati di coscienza che, secondo un 

filone di studiosi, come già accennato nella prima parte di questa tesi, costituirebbero una 

ơƞƽƞƿƿƣƽiƾƿiơƞ iƸƻƽƣƾơiƹƢiƟilƣ Ƣƣll’ƣƾƾƣƽƣ ƾơiamano. Osservando le narrazioni prese in esame si 

ƻǀò ƹƺƿƞƽƣ ǀƹ’ƞlƿƣƽƞǅiƺƹƣ Ƣƣllƞ ơƺƾơiƣƹǅƞ, ammesso di poter definire con precisione cosa si 

intenda sia per alterazione che per coscienza, unicamente nei casi delle sciamane di Taguchi 

Randy. Bisogna però sottolineare che tale alterazione è un caso isolato che avviene solo una 

volta sia per Yuki in Konsento che per Mimi in Mozaiku; in entrambi i casi si tratta inoltre di un 

episodio involontario che conduce alla presa di coscienza delle proprie possibilità e del ruolo 

che è necessario ƽiǁƣƾƿiƽƣ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƞ società. Nelle narrazioni in cui la figura sciamanica 

ƾƻƣƽiƸƣƹƿƞ lƞ ƻƺƾƾƣƾƾiƺƹƣ Ƣƞ ƻƞƽƿƣ Ƣi ǀƹƺ ƾƻiƽiƿƺ Ȅ iƹǁƣơƣ ƞƾƾƣƹƿƣ l’ƞlƿƣƽƞǅiƺƹƣ Ƣƣllƞ ơƺƾơiƣƹǅƞ: i 

vari sciamani di Shaman King, i mushishi e Misaki in Teizokurei Daydream mantengono il 

controllo durante la possessione. 

                                                           

46 Raveri, Il pensiero giapponese classico, 24. 
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6. 

Mediazione e guarigione: tsunagaru 

 
 

Between these two worlds there is no ordinary continuity. Each is contained, like a 

walled garden, by its own order of being, and separated by a barrier which represents 

a rupture of level, a break in ontological plane. This barrier the ordinary men or 

woman is powerless to cross. They cannot at will make the passage to this perilous 

plane, nor can they see, hear or in any way influence the beings who dwell there. […] 

Certain special human beings, however, may acquire a power which enables them to 

ƻƹƞƵƺƠƢƵơ ƻƨƢ ƟƞƹƹƩƢƹ ƟƢƻƾƢƢƵ ƻƨƢ ƻƾƶ ƾƶƹƳơƺ. […] It is a special power to effect a 

rupture of plane, to reach over the bridge and influence the beings on the other side. 
 

Carmen Blacker1 
 

 

In those societies where shamanism still operates, the shaman is the bridge between 

the worlds: the pathfinder for his people; plotting a life-course through the trails of 

this world and the spiritworld. The shaman communicates human needs and 

desires to the spirits and interprets the spiriƻƺ’ ƶƾƵ ƵƢƢơƺ ƻƶ ƨƩƺ ƠƶƴƴƼƵƩƻǀ. Hƶƾ 
ƺƨƢ ơƶƢƺ ƻƨƩƺ ƽƞƹƩƢƺ ƻƹƢƴƢƵơƶƼƺƳǀ. ‘SƨƞƴƞƵƩƺƴ’ ƞƺ ƺƼƠƨ Ʃƺ Ƶƶƻ ƞƵǀ ƺƩƵƧƳƢ ƺƢƻ ƶƣ 

teachings or practices; I see it more as that role: the communicator. 

 

Gordon MacLellan2 

 
 

 
Iƹ ƹƞƽƽƞǅiƺƹi ƻƽƺƢƺƿƿƣ ƾiƞ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ ơƩƣ ƞll’ƣsterno del mondo accademico la figura sciamanica 

è ƾƻƣƾƾƺ Ƣƣƾơƽiƿƿƞ ơƺƸƣ “ƻƺƹƿƣ” fra mondi, ơƺƹ ǀƹ’iƸƸƞƨiƹƣ ơƩƣ ơƺƹơƣƹƿƽƞ ƼǀiƹƢi l’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ 

sul suo ruolo di connettore fra entità e realtà diverse. La stessa funzione risalta come nodo 

fondamentale anche nel discorso sciamanico contemporaneo e metropolitano: il termine 

tsunagaru, lƣƿƿƣƽƞlƸƣƹƿƣ “ơƺllƣƨƞƽƣ”, appare infatti Ƣi ƤƽƣƼǀƣƹƿƣ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƣ Ƣiǁƣƽƾƣ 

narrazioni analizzate nei capitoli precedenti. Questa necessità di collegare qualcuno o qualcosa 

evidenzia una situazione attuale di s-legami in almeno tre dimensioni: una dimensione 

interiore e personale, interessata da s-legami Ƥƽƞ lƣ ơƺƸƻƺƹƣƹƿi Ƣƣll’iƹƢiǁiƢǀƺ, ǀƹƞ ƢiƸƣƹƾiƺƹƣ 

sociale nella quale vi sono s-legami fra i vari membri della comunità e, infine, una dimensione 

spirituale e ambientale caratterizzata dalla percezione di s-legami fra uomini e entità non-

umane, da un lato, e fra uomini e natura, Ƣƞll’ƞlƿƽƺ. In questo scenario si inserisce il nuovo – o 

                                                           

1 Blacker, The Catalpa Bow, 20-21. 
2 GƺƽƢƺƹ MƞơLƣllƞƹ, “Dƞƹơiƹƨ ƺƹ ƿƩƣ EƢƨƣ: SƩƞƸƞƹiƾƸ iƹ ƸƺƢƣƽƹ Bƽiƿƞiƹ,” iƹ Shamanism: A Reader, a cura di 

Graham Harvey (London-New York: Routledge, 2003), 366. 
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rinnovato – corpo sciamanico presentato nel capitolo precedente, un corpo con caratteristiche 

che si adeguano alle necessità avvertite nella società e che può realizzare i collegamenti richiesti. 

 

6.1. Mediazione fra mondi ed entità 

La connessione fra diversi mondi ed entità, elemento chiave della pratica sciamanica, è ciò che 

consente allo sciamano l’ƞơƼǀiƾiǅiƺƹƣ Ƣi ơƺƹƺƾơƣƹǅƣ, ƻƺƿƣƽi ƣ ƞƟiliƿǆ iƹƢiƾƻƣƹƾƞƟili ƞllƺ 

svolgimento del suo ƽǀƺlƺ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƞ ơƺƸǀƹiƿǆ ǀƸƞƹƞ. Lo sciamano è, infatti, 

fondamentalmente un mediatore di intenzioni e messaggi fra entità diverse, un 

«comunicatore» come lo definisce nel passaggio riportato in apertura del capitolo Gordon 

MacLellan.3 

Una simile funzione di collegamento e mediazione fra realtà che non possono interagire 

altrimenti è resa evidente soprattutto dalla metafora della presa elettrica, elemento portante 

del romanzo Konsento di Taguchi. Come una presa elettrica che rende possibile la connessione 

fra l’ƺƨƨƣƿƿƺ che necessita di corrente ƣ l’ƣƹƣƽƨiƞ ơƩƣ ƾơƺƽƽƣ Ƣƞll’ƞlƿƽƞ ƻƞƽƿƣ Ƣƣlla parete, così il 

corpo delle figure sciamaniche diviene il medium, il mezzo di collegamento e la fonte di 

rifornimento energetico. L’iƸƸƞƨiƹƣ Ƣƣllƞ ƻƽƣƾƞ ƣlƣƿƿƽiơƞ Ȅ ƢƣơiƾƞƸƣƹƿƣ ƞƻƻƽƺƻƽiƞƿƞ ƞƹơƩƣ 

considerando che il mondo con cui la sciamana del romanzo si collega, consentendo quindi in 

un secondo momento il collegamento anche al suo paziente, è una sorta di banca-dati 

universale: qui sono raccolti e conservati i pensieri, i sogni, i ricordi, le sensazioni di tutte le 

persone che hanno vissuto e che vivono sulla Terra. Attraverso la mediazione fra questi e il 

paziente, la sciamana è in grado di veicolare energia vitale, come si vedrà più nel dettaglio nel 

paragrafo seguente. Con riferimento alle modalità attraverso cui le sciamane contemporanee 

come la protagonista del romanzo realizzano il collegamento fra i mondi e rendono possibile la 

mediazione, è utile riprendere le riflessioni della yuta cui Yuki si rivolge e che nel romanzo 

viene investita del ruolo di rappresentante della tradizione sciamanica giapponese. Questa 

spiega che nella contemporaneità urbana le sacerdotesse devono necessariamente trovare un 

                                                           

3 MacLellan divide le figure sciamaniche contemporanee in tre categorie: 

«personal healers: shamans who help people listen to themselves 

community healers: shamans who help people listen to each other 

patterners: shamans who help the community listen to/relate to the world around them.» MƞơLƣllƞƹ, “Dƞƹơiƹƨ ƺƹ 
the Edge,” ᇵᇸ9. MacLellan stesso ƾi ƽiơƺƹƺƾơƣ ơƺƸƣ ƞƻƻƞƽƿƣƹƣƹƿƣ ƞll’ǀlƿiƸƺ gruppo: si presente come artista ed 

environmental storyteller e, con il nome di Creeping Toad (http://creepingtoad.com/, ultimo accesso 21/09/2016), si 

ƻƽƺƻƺƹƣ Ƣi lƞǁƺƽƞƽƣ ƾǀllƞ ƽƣlƞǅiƺƹƣ Ƥƽƞ lƣ ƻƣƽƾƺƹƣ ƣ l’ƞƸƟiƣƹƿƣ ƹƞƿǀƽƞlƣ iƹ ơǀi ƾƺƹƺ iƹƾƣƽiƿƣ. 

http://creepingtoad.com/
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nuovo modo per svolgere il loro compito, giustificando così in un certo senso qualsiasi forma di 

comunicazione e mediazione fra mondi che devii Ƣƞ Ƽǀƣllƣ ƻiù “ƿƽƞƢiǅiƺƹƞli”. 

Il collegamento e la mediazione con un bacino costituito da informazioni, ricordi, suoni e 

iƸƸƞƨiƹi ơƞƽƞƿƿƣƽiǅǅƞ ƞƹơƩƣ l’ƺƻƣƽƞƿƺ Ƣƣllƞ Ƥiƨǀƽƞ ƾơiƞƸƞƹiơƞ iƹ Mozaiku, romanzo in cui il 

bisogno di questo tipo di collegamento è avvertito con forza nel caos elettromagnetico di Tokyo, 

dove diviene indispensabile qualcuno in grado di fungere da «tramite con la madre terra,»4 

proprio come riesce a fare Mimi.  

A differenza di Konsento e Mozaiku, dove le sciamane connettono gli uomini ƞ ǀƹ’ƣƹƣƽƨiƞ ƞl 

fine di riportare equilibrio nelle relazioni con se stessi e con la natura, in Antena l’ƞƿƿiǁiƿǆ Ƣi 

mediazione interessa anche le entità spirituali: il fratello del protagonista, infatti, realizza – o, 

meglio, subisce – una connessione con lo spirito della sorella scomparsa. È poi il protagonista 

stesso, reso consapevole della realtà trascendente dalla figura sciamanica femminile, che nel 

momento di crollo fisico riesce a collegarsi al mondo degli spiriti, a entrarvi e a interagire con lo 

spirito della sorella. Nel caso di Antena è inoltre evidente come la mediazione fra entità 

appartenenti a mondi diversi consista ƞƹơƩƣ ƹƣll’ƣƾƣơǀǅiƺƹƣ Ƣƣi ƨiǀƾƿi ƽiƿǀƞli ƞƤƤiƹơƩȅ lƣ ƣƹƿiƿǆ 

non-umane restino pacificate nella realtà per loro predisposta. 

Iƹ ǀƹ’iƹƿƣƽǁiƾƿƞ TƞƨǀơƩi ha affermato: «Lo sciamano è come un interprete, permette la 

comunicazione tra due entità che non parlano lo stesso linguaggio.»5 Ad eccezione del caso 

particolare in Antena, le figure sciamaniche dei suoi romanzi non comunicano con entità 

spirituali ben definite, ma hanno invece il compito di entrare in contatto con le entità non-

umane connesse alla realtà della metropoli, entità fatte di luce, onde elettromagnetiche e 

pensieri. Per mediare con questi esse devono quindi – parafrasando Harvey e la sua lettura 

Ƣƣll’ƞơƽƺƹiƸƺ ASC – aggiustare il loro stile di comunicazione per riuscire a comprendere e 

tradurre quanto è detto nei due mondi.  

Come scrive Harvey, «[s]hamans are persons (human or otherwise perhaps) who learn to 

communicate across species boundaries within a richly animate world full of persons who 

                                                           

4 Taguchi, Mosaico, 324. 
5 Clementi, “Lƞ ƨƣiƾƩƞ ƣ lƺ ƾơiƞƸƞƹƺ,” 139. 
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deserve respect but who might be eaten and might aggress, and who might control and be 

controlled.»6 

La capacità di porsi sul confine fra le specie e realizzare una comunicazione tra le diverse 

parti è quanto contraddistingue soprattutto Naruhiko, lo sciamano-detective del romanzo di 

Shimada. Nel suo compito di riconciliare e ricollegare gli uomini con la natura e con il loro 

destino, Naruhiko comunica e media con spiriti, piante, pietre e insetti grazie alle nuove parti 

preposte alla comunicazione inter-specie di cui gli spiriti hanno dotato il suo corpo durante il 

rituale di iniziazione. 

L’aspetto del collegamento e della comunicazione con entità che «possono controllare e 

venir controllate» appare chiaramente anche ƞll’iƹƿƣrno dei tre manga considerati. In Shaman 

King un simile contatto e legame avviene in modo molto semplice e immediato, considerato 

che gli sciamani vedono gli spiriti attorno a loro e possono quindi agevolmente interagire con 

essi. Nel manga il controllo degli spiriti consente che dalla mediazione lo sciamano ottenga le 

conoscenze e i poteri che gli sono necessari per vincere gli scontri con gli altri sciamani e con gli 

spiriti che questi a loro volta controllano. Già dalle prime pagine la definizione di sciamano 

presentata più di frequente lo vede come «colui che collega questo e quel mondo,» un 

collegamento che, dalla parte delle entità non-umane, interessa soprattutto spiriti dei defunti, 

spiriti naturali e dèi. 

Entità potenzialmente pericolose sono quelle con cui i mushishi si trovano a comunicare e a 

ƸƣƢiƞƽƣ ƞl Ƥiƹƣ Ƣi ƨǀƞƽiƽƣ Ƽǀƞƹƿi ƹƣ ƾƺƹƺ ƞƤƤƣƿƿi ƣ, ƞllƺ ƾƿƣƾƾƺ ƿƣƸƻƺ, Ƹƞƹƿƣƹƣƽƣ l’ƣƼǀiliƟƽiƺ Ƥƽƞ 

tutti gli esseri e la natura. Iƹ Ƽǀƣƾƿƺ ơƞƾƺ l’iƹƿƣƽƞǅiƺƹƣ ƣ il ơƺllƣƨƞƸƣƹƿƺ sono finalizzati alla 

guarigione dei pazienti umani e sono ricercati dalla figura sciamanica nei luoghi in cui scorre il 

ƲōƴǀƞƲƼƺƼjƩ, il filone di luce che dà vita a tutti gli esseri e lungo il quale i mushi si raccolgono. 

Nel caso di un particolare tipo di mushi, tuttavia, tale legame è volto all’ottenimento di 

informazioni da parte del mushishi che lascia ƞllƣ “ƣƹƿiƿǆ ǁƣƽƢi” la possibilità di avvolgere 

letteralmente il suo corpo e di fondere le loro percezioni con le sue, riversando nella sua mente 

le conoscenze che hanno a disposizione. 

                                                           

6 HƞƽǁƣǄ GƽƞƩƞƸ, “éƹiƸism rather than Shamanism: New Approaches to what Shamans do (for other Animists),” 
in Spirit Possession and Trance: New Interdisciplinary Perspectives, a cura di Bettina Schmidt e Lucy Huskinson 

(London-New York: Continuum, 2010), 31. 
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Il tipo di mediazione presente nel manga Teizokurei Daydream e le modalità con cui il 

collegamento fra entità è qui reso possibile sono riconoscibili come molto vicini sia alle 

tradizioni sciamaniche – basti pensare ai rituali di kuchiyose delle itako – che al channeling in 

ǁƺƨƞ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣelle correnti New Age. Misaki vede con i suoi occhi l’ƞlƿƽƺ ƸƺƹƢƺ ƣ ƻƞƽlƞ ơon le 

entità che ne fanno parte, accogliendole nel suo corpo. 

Il concetto di tsunagari (“lƣƨƞƸƣ”) è centrale anche alla video installazione di Mariko Mori 

Miko no inori. Link of the moon, come si può comprendere già osservando il titolo della stessa. Il 

collegamento con la luna che la miko cerca di realizzare è, infatti, l’ƺƟiƣƿƿiǁƺ della sua preghiera. 

La comunicazione con un mondo “altro” plausibilmente abitato da entità non-umane che per 

forma e funzioni si avvicinano alla protagonista del video risulta quindi essere il fulcro del 

rituale. Un tentativo di collegamento simile è quello che guida il rituale rivolto alla cascata dalla 

ƾƞơƣƽƢƺƿƣƾƾƞ ƹƣll’ƺƻƣƽƞ Kumano in cui la mediazione pare avere il solo scopo di offrire un 

ringraziamento o un omaggio alla realtà “altra”, più che di ottenere benefici da questa. La 

richiesta di risposte alle entità non-umane è invece presente nella performance rituale Rei-okuri 

con la quale Mori offre una sua versione di un rituale di chiamata degli spiriti, cui in epoca 

antica veniva presumibilmente chiesto di partecipare ƞll’ƞƾƾƣƸƟlƣƞ Ƣƣllƞ ơƺƸǀƹiƿǆ. Inoltre, 

attraverso questa performance ƣƾƣƨǀiƿƞ ƞƿƿƺƽƹƺ ƞ ǀƹ’iƹƾƿƞllƞǅiƺƹƣ ơƞƽƞƿƿƣƽiǅǅƞƿƞ Ƣƞll’ǀƹiƺƹƣ di 

forme essenziali e tecnologia avanzata, l’ƞƽƿiƾƿƞ intende rendere possibile anche per lo 

spettatore la sperimentazione del legame con una religiosità primitiva e con un tempo passato. 

Con le sue opere, in generale, Mori cerca di dar nuova forza al legame esistente fra uomini, 

natura e realtà spirituale, presentandosi come mediatrice fra i tre e interprete dei rispettivi 

bisogni. Questo ruolo appare evidente soprattutto prendendo in considerazione la Faou 

Foundation da lei voluta ơƺƹ l’iƹƿƣƹǅiƺƹƣ di ricreare il collegamento fra uomini e mondo 

naturale, un legame che lei ritiene fosse presente ovunque in passato e che ora è preservato solo 

in alcuni luoghi, come le isole di Okinawa. 

Il ruolo di mediatrici fra uomini e spiriti al fine di mantenere un equilibrio stabile fra questi e 

la realtà naturale è quanto caratterizza anche la figura delle kaminuri, lƣ ƾơiƞƸƞƹƣ Ƣƣll’iƾƺlƞ Ƣi 

Kokumon nel dorama Trick le quali hanno il compito di evitare eventuali problemi causati dagli 

spiriti facendo in modo che questi siano sempre pacificati con i giusti rituali. Questa 

mediazione con le entità spirituali può essere, inoltre, portatrice di messaggi per la comunità 
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umana, messaggi che nella serie tv prendono per lo più la forma di avvertimenti e minacce. In 

un caso, tuttavia, Satomi mostra di essere in grado di creare un legame fra i due mondi al fine di 

mediare fra uomini e spiriti: rende infatti possibile la comunicazione fra un uomo e lo spirito 

Ƣƣll’ƞƸƞƿƞ ƢƣƤǀƹƿƞ. Nella serie tv, inoltre, la comunicazione con la realtà spirituale non è 

sempre realizzata in modo volontario e condotta dalla sciamana. Ne sono un esempio gli 

episodi in cui Satomi, senza aver officiato alcun tipo di rituale per sollecitare eventuali 

informazioni da parte di entità altre, riceve la percezione della situazione di pericolo in cui si 

trova la figlia. 

L’ƞǅiƺƹƣ Ƣi ơƺllƣƨƞƽƣ ᄬtsunagaru) due parti ƞƾƾǀƸƣ ǀƹ’importanza centrale nella pratica 

dello sciamano urbano Sugee il quale, come visto, si ripropone di ricostruire e mantenere 

stabile il legame che scorre fra tutti gli esseri: «siamo tutti collegati,» scrive in un tweet.7 Il suo 

ruolo di mediatore, che si manifesta ƻƽiƹơiƻƞlƸƣƹƿƣ ơƺƹ l’ǀƾƺ Ƣƣllƞ Ƹǀƾiơƞ, prevede la 

realizzazione della connessione Ƥƽƞ ǀƺƸiƹi, Ƣƞ ǀƹ lƞƿƺ, ƣ ƾƻiƽiƿi ƣ ƹƞƿǀƽƞ, Ƣƞll’altro. In una simile 

interazione mediata dallo sciamano sono soprattutto gli uomini coloro che ricevono benefici 

sotto forma di armonia, guarigione e gioia, mentre le entità non-umane si presentato per lo più 

come fornitrici di benessere in uno scambio che è prevalentemente a senso unico. Anche nel 

caso in cui lo sciamano urbano intenda trasmettere pensieri e messaggi alle entità spirituali – 

sotto forma di preghiere, offerte e matsuri – riƸƞƹƣ ƞƾƾƣƹƿƣ l’ƞƾƻƣƿƿƺ Ƣi ƽƣơiƻƽƺơiƿǆ ơƩƣ 

dovrebbe caratterizzare la comunicazione fra due parti. In determinate occasioni la mediazione 

di Sugee lascia tuttavia spazio anche alle parole degli spiriti traducendole in melodie trasmesse 

poi al suo pubblico umano. Anche in questo caso è però necessario notare che i messaggi degli 

spiriti non vengono necessariamente recepiti e compresi dalle persone umane, le quali spesso 

non sono nemmeno consapevoli di essere in presenza di uno sciamano. Di conseguenza la 

mediazione fra mondi che Sugee si propone di realizzare, ƻƽiǁƞƿƞ Ƣƣll’elemento di interscambio, 

può difficilmente venire considerata propriamente tale. 

Come Sugee, Kaori intende ricreare il legame fra le persone, fra queste e la natura e fra 

queste e i kami. Anche nella sua attività di mediazione, quindi, le persone sono il perno attorno 

al quale girano poi le altre entità. Comunicando con le anime dei defunti e accogliendo i kami 

dentro di sé, Kaori può trasmettere informazioni che i suoi clienti possono poi sfruttare ai fini di 

                                                           

7 Si veda il tweet riportato nella figura 5 del capitolo 4E. 
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indirizzare la loro vita in determinate direzioni o di risolvere determinati problemi. La 

sciamana-artista-terapeuta è inoltre in grado di viaggiare nel mondo delle entità non-umane e 

di guidare il suo cliente nello stesso percorso aiutandolo poi, una volta ritornato al suo corpo, a 

ricordare e trattenere le conoscenze con cui è entrato in contatto nella realtà altra. Il fine, 

ancora una volta, non è tanto quello di riportare armonia fra il paziente e il mondo spirituale, 

Ƽǀƞƹƿƺ Ƽǀƣllƺ Ƣi ơƺƹƾƣƹƿiƽƨli l’ƞơơƣƾƾƺ ƞ ƾƞƻƣƽi ƣ ƻƺƿƣƽi ǀƿili ƞllƞ ƾǀƞ ƾƿƣƾƾƞ ǁiƿƞ. 

Osservando le figure sciamaniche narrate nella contemporaneità nel loro ruolo di mediatrici, 

di ponti di collegamento fra mondi, è evidente come queste posizionino al centro della loro 

attenzione il paziente/cliente umano. Le entità non-umane con cui sono in grado di 

comunicare e interagire restano esterne al sistema così delineatosi, satelliti da cui attingere 

poteri, energia e conoscenze e attraverso cui generare uno stato di benessere per il paziente. 

Certo è che in determinati casi la figura sciamanica esegue rituali di pacificazione degli spiriti o 

opera per renderli liberi da quanto li tiene aggrappati al mondo degli uomini. Anche in questi 

episodi è tuttavia evidente che in realtà gli spiriti sono pacificati affinché non rechino danno 

agli umani, ancora una volta gli unici veri beneficiari Ƣƣll’ƞǅiƺƹƣ Ƣƣlla sciamana. 

La figura sciamanica contemporanea che emerge dalle narrazioni analizzate crea sì un 

legame, un ponte che le ơƺƹƾƣƹƿƣ Ƣi ƣƹƿƽƞƽƣ iƹ ơƺƹƿƞƿƿƺ ơƺƹ l’altra realtà, ma, più che utilizzarlo 

ƻƣƽ “ƸƣƢiƞƽƣ” Ƥƽƞ lƣ Ƣǀƣ ƽƣƞlƿǆ ƣ “ơƺƸǀƹiơƞƽƣ” con e fra le entità che abitano entrambe, se ne 

serve per ottenere quanto le serve per svolgere il suo ruolo fra gli uomini. 

A questo proposito Peter Knecht scrive: 

Today, the itako kind of miko is disappearing fast; there are practically no new apprentices 

for what the italo themselves call their shōƟƞƩ, their trade. Some observers think that this 

might be the general trend for miko relying on possession for their contact with spirits. 

However, the people concerned about how the spirits might feel, and who fear that the 

spirits might take revenge for certain frustrations they suffered, keep up the demand for 

miko able to deal with these spirits. Some leaders and members of New Religions attempt 

to respond to this demand. At the same time there is a new brand of miko. Working as 

individuals in cities and towns, they offer their services and counseling, not only to pacify 

the potentially troublesome spirits of unborn children, but also to put at ease the minds of 

clients who are tormented by the stressful demands of modern society. They might be 

called urban miko.8 

 

                                                           

8 Pƣƿƣƽ KƹƣơƩƿ, “Jƞƻƞƹƣƾƣ SƩƞƸƞƹiƾƸ,” iƹ Shamanism: An Encyclopedia, Walter e Fridman, 680. 
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6. 2. Guarigione 

La mediazione con entità e realtà diverse non solo produce conoscenze e poteri particolari, 

come visto sopra, ma consente alla figura sciamanica di servirsene ai fini di offrire ƞll’iƹƢiǁiƢǀƺ 

una guarigione, ove richiesto. In generale, questa guarigione interessa quasi unicamente 

l’ƞƾƻƣƿƿƺ Ƹƣƹƿƞlƣ, psicologico e spirituale e si manifesta soprattutto sotto forma di 

un’armonizzazione interiore al paziente e di una ri-connessione dello stesso con la realtà in cui 

è inserito, realtà da intendere sia come materiale che come spirituale. In questo senso assume 

valore la descrizione che Csordas offre della guarigione spiegando che non si tratta tanto di un 

processo di eliminazione di un qualcosa – di una malattia, di un problema, ... – quanto piuttosto 

Ƣi ǀƹ’ƣƾƻƣƽiƣƹǅƞ Ƣi ƿƽƞƾƤƺƽƸƞǅiƺƹƣ Ƣƣllƞ ƻƣƽƾƺƹƞ.9 Il tema della trasformazione personale 

richiama i movimenti e le culture della nuova spiritualità e le correnti New Age, che pongono 

grande enfasi proprio su questo punto, fondamentale al fine di promuovere, in un secondo 

momento, una relazione di armonia con gli altri e con il mondo, contribuendo in questo modo 

ƞllƞ ƿƽƞƾƤƺƽƸƞǅiƺƹƣ Ƣƣll’iƹƿƣƽƺ ǀƹiǁƣƽƾƺ.10 L’ƣƹƤƞƾi ƾǀll’iƹƢiǁiƢǀƺ e sulla sua trasformazione e 

guarigione spirituale è quanto contraddistingue anche le cosiddette nuove-nuove religioni e le 

vie dei neo-sciamanesimi. Con riferimento a questi ultimi, un esempio immediato è quello 

offerto dalla Foundation for Shamanic Studies (FSS) che per un certo periodo è stata attiva 

anche in Giappone: Kevin Turner, il responsabile della FSS in Asia ha infatti vissuto in 

                                                           

9 Si veda, ad esempio, Thomas J. Csordas, The Sacred Self. A Cultural Phenomenology of Cultural Healing (Berkeley: 

University of California Press, 1994) e Thomas J. Csordas, Body/Meaning/Healing (Palgrave Macmillan, 2002). 
10 Lucas riassume le caratteristiche del movimento New Age in quattro temi principali: 

1) trasformazione di uomini e mondo: in vista della nuova era è necessario promuovere e sostenere una 

trasformazione personale su vasta scala, che renda in seguito possibile una trasformazione sociale e culturale. 

2) Guarigione olistica: è questa che consente la vera trasformazione del sé. Il contatto con entità non-umane è 

portatore di una guarigione di tipo spirituale e consente inoltre di diagnosticare eventuali malattie e ricercare le 

relative cure. Oltre a una guarigione spirituale, i new agers inseguono infatti anche una guarigione fisica. 

3) Etica di self-empowerment: lƞ ƽƣƞliǅǅƞǅiƺƹƣ Ƣi ƞƾƻiƽƞǅiƺƹi ƻƣƽƾƺƹƞli Ȅ il ƻƽƣƽƣƼǀiƾiƿƺ ƻƣƽ ǀƹ’ƣƤƤiơƞơƣ 
trasformazione sociale. 

4) Desiderio di riconciliare scienza e religione: viene promossa una pratica religiosa personalizzata e 

personalizzabile che comprende anche pratiche di guarigione alternative. 

PƩilliƻ Lǀơƞƾ, “TƩƣ Nƣǂ éƨƣ MƺǁƣƸƣƹƿ ƞƹƢ ƿƩƣ Pƣƹƿƣơƺƾƿƞl/CƩƞƽiƾƸƞƿiơ Rƣǁiǁƞl: Diƾƿiƹơƿ Yƣƿ Pƞƽƞllƣl PƩƞƾƣƾ ƺƤ ƞ 
FƺǀƽƿƩ Gƽƣƞƿ éǂƞkƣƹiƹƨ,” iƹ Perspective on the New Age, a cura di James R. Lewis e Gordon J. Melton (Albany: State 

University of New York Press, 1992), 192. 
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Giappone per molti anni lavorando come shamanic counselor e organizzando corsi e seminari 

soprattutto nel Kansai.11 

IƹƿƣƽƽƺƨƞƹƢƺƾi ƾǀllƣ Ƹƺƿiǁƞǅiƺƹi ơƩƣ ƾƺƾƿƣƹƨƺƹƺ l’iƹƿƣƽƣƾƾƣ ǁƣƽƾƺ il tema della guarigione, 

interesse crescente a partire dagli anni Settanta, Yumiyama Tatsuya identifica tre componenti 

principali che si intrecciano tra di loro.12 Innanzitutto, adottando un punto di vista individuale 

lo studioso osserva che la ricerca di una guarigione olistica deriverebbe dal fatto che mentre da 

un lato la medicina allopatica tende a considerare il corpo come una macchina di cui sistemare 

gli ingranaggi, il sistema educativo, Ƣƞll’ƞlƿƽƺ, pone lo stesso corpo in secondo piano dando 

attenzione quasi unicamente alla mente: il tentativo di riunificare la componente fisica e quella 

mentale conduce quindi alla ricerca di sistemi di guarigione che valorizzino entrambi allo 

stesso tempo. In secondo luogo, la guarigione ricercata è da intendere come un mezzo di 

riconciliazione, di ricostruzione dei rapporti interpersonali che si stanno sempre più sfaldando. 

La società contemporanea appare, infatti, sempre più governata dalla competitività; questo 

ƻƽƺǁƺơƞ l’iƹƣǁiƿƞƟilƣ iƹƢƣƟƺliƸƣƹƿƺ Ƣƣllƣ ƽƣlƞǅiƺƹi interpersonali cui consegue un generale 

senso di solitudine e il rafforzamento degli individualismi. Infine, assumendo una prospettiva 

ƻiù ƞƸƻiƞ, l’iƹƿƣƽƣƾƾƣ ƻƣƽ lƞ guarigione olistica appare legato alla crescente attenzione per i 

temi ecologici e per la salǁƞƨǀƞƽƢiƞ Ƣƣll’ƞƸƟiƣƹƿƣ. In generale la guarigione offerta dagli 

sciamani è quindi un tipo di guarigione che, interessando anche le relazioni interpersonali e 

quelle ơƺƹ l’ƞƸƟiƣƹƿƣ ƹƞƿǀƽƞlƣ, ƽiƣƹƿƽƞ iƹ ciò che Robert Kisala definisce «guarigione sociale» 

(shakaiteki iyashi 社会的癒し).13 

Naturalmente il tema della guarigione non è assente dalle tradizioni sciamaniche giapponesi, 

dove la guarigione del singolo, realizzata grazie al contatto con le entità non-umane, riversa i 

                                                           

11 Durante il mio periodo di ricerca sul campo ho avuto modo di incontrare Kevin Turner (che lavora anche per il 

Monroe Institute) e di parlare con lui del suo ruolo, del ruolo della FSS in Giappone e, più in generale, del tema 

dello sciamanesimo nella contemporaneità, non solo giapponese. Nel 2014 Turner si è trasferito a Bali, rendendolo 

il nuovo quartier generale delle attività della FSS in Asia. Ha conseguentemente modificato anche il sito web: dove 

Ƥiƹƺ ƞl ᇴᇲᇳᇶ ǁi ƣƽƞ ǀƹƞ ƻƽƣƢƺƸiƹƞƹǅƞ Ƣi ƾơƽiƿƿƣ iƹ liƹƨǀƞ ƨiƞƻƻƺƹƣƾƣ, ƺƽƞ, Ƣƺƻƺ l’iƹƨlƣƾƣ, Ȅ il ơiƹƣƾƣ lƞ liƹƨǀƞ 
prevalente, dando così evidenza di un cambiamento nel suo pubblico di riferimento. (http://www.shamanism-

asia.com/, ultimo accesso 21/09/2016). 
12 YǀƸiǄƞƸƞ TƞƿƾǀǄƞ, “Vƞƽiƣƿiƣƾ ƺƤ Hƣƞliƹƨ iƹ Pƽƣƾƣƹƿ-DƞǄ Jƞƻƞƹ,” Japanese Journal of Religious Studies 22, no. 3-4 

(1995), 279-281. 
13 Robert Kiƾƞlƞ, “SƩiƹƾƩūkǄƺ ƹƺ ƾƩƞkƞiƿƣki iǄƞƾƩi” (La guarigione sociale delle nuove religioni), in Iyashi to wakai: 

Gendai ni okeru CARE no shosō (Guarigione e riconciliazione: vari aspetti a proposito della cura nella 

contemporaneità), a cura di Araya Shigehiko, Shimazono Susumu, Tanabe Shintarō, Yumiyama Tatsuya ᄬTōkǄō: 
HāƟƣƾǀƿƺƾƩƞ, ᇳ99ᇷᄭ, ᇳᇳᇳ-128. 

http://www.shamanism-asia.com/
http://www.shamanism-asia.com/
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suoi effetti positivi sulla comunità in cui egli è inserito: riconnettendolo al gruppo sociale viene 

restaurata, infatti, una situazione di armonia ed equilibrio generale. Il punto di distacco con la 

figura sciamanica narrata nella contemporaneità – e con i nuovi movimenti religiosi e spirituali 

– è rappresentato però dal fatto che, mentre nelle tradizioni sciamaniche la restaurazione del 

legame con la comunità è di fondamentale importanza, al punto che la comunità stessa 

partecipa al rituale, nelle nuove narrazioni Ȅ l’iƹƢiǁiƢǀƺ l’ǀƹiơƺ ƻƽƺƿƞƨƺƹiƾƿƞ del rituale e la 

guarigione del tessuto sociale, pur prevista, è secondaria rispetto al ristabilimento di un 

benessere e di una realizzazione personale.  

L’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ alla guarigione non è una prerogativa unicamente dei nuovi movimenti 

religiosi, delle forme di nuova spiritualità e delle figure sciamaniche – tradizionali e non – che, 

come visto, ne fanno senza dubbio il loro punto di forza, ma, come sottolinea Hardacre, è 

ƻƽƣƾƣƹƿƣ ƣ ƻƽƣƢƺƸiƹƞƹƿƣ ƞƹơƩƣ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƣ tradizioni religiose giapponesi, ad esempio 

nella scuola nichirenista e in quella zen, così come nelle correnti del budddhismo esoterico, 

nello SƩǀƹƨƣƹƢō ƣ ƹƣllƺ ƾƩiƹƿō. 14 A questo proposito è infatti indispensabile ricordare che 

«[h]ealth in a Japanese context is not just about individual biomedical assessments. It also 

takes into account the quality of your relationships with the living and even the deceaded,»15 

richiedendo quindi azioni da parte di tutto il panorama religioso e spirituale. 

Osservando il ruolo di guaritore dello sciamano è necessario considerare anche un secondo 

tipo di guarigione che egli è in grado di veicolare e che opera nella direzione contraria a quella 

appena esposta. La guarigione può infatti interessare anche le entità non-umane le quali, in 

particolari occasioni, possono essere pacificate e, così, guarite. In questo è presente un carattere 

di marcata continuità sia con le tradizioni religiose che con quelle sciamaniche giapponesi, 

nelle quali a partire dal periodo Heian, come già accennato, assumono un ruolo importante i 
                                                           

14 Helen Hardacre, “TƩƣ TƽƞƹƾƤƺƽƸƞƿiƺƹ ƺƤ Hƣƞliƹƨ iƹ ƿƩƣ Jƞƻƞƹƣƾƣ Nƣǂ Rƣliƨiƺƹƾ,” History of Religions 21, no. 4 

(1982): 305-320. Si veda anche, a titolo di esempio, Paula Arai, Bringing Zen Home: The Healing Heart of Japanese 

WƶƴƢƵ’ƺ RƩƻƼƞƳƺ ᄬHƺƹƺlǀlǀ: UƹiǁƣƽƾiƿǄ ƺƤ Hƞǂƞiʽi Pƽƣƾƾ, ᇴᇲᇳᇳᄭ; Iƺƞƹƹiƾ GƞiƿƞƹiƢiƾ, “Sƻiƽiƿǀƞl TƩƣƽƞƻiƣƾ iƹ Jƞƻƞƹ,” 
Japanese Journal of Religious Studies 39, no. 2 (2012): 353-385; Emiko Ohnuki-Tierney, Illness and Culture in 

Contemporary Japan: An Anthropological View (Cambridge: Cambridge University Press, 1984); Watanabe Masako e 

Iƨƣƿƞ MiƢƺƽi, “Hƣƞliƹƨ iƹ ƿƩƣ Nƣǂ Rƣliƨiƺƹƾ: CƩƞƽiƾƸƞ ƞƹƢ HƺlǄ Wƞƿƣƽ,” in New Religions: Contemporary Papers on 

Japanese Religions, a cura di Inoue Nobutaka (Tokyo: Institute for Japanese Culture and Classics, Kokugakuin 

University, 1991), diƾƻƺƹiƟilƣ ƞll’iƹƢiƽiǅǅƺ http://www2.kokugakuin.ac.jp/ijcc/wp/cpjr/newreligions/igeta.html; 

PƞƸƣlƞ D. WiƹƤiƣlƢ, “Cǀƽiƹƨ ǂiƿƩ Kaji: Hƣƞliƹƨ ƞƹƢ Eƾƺƿƣƽiơ EƸƻƺǂƣƽƸƣƹƿ iƹ Jƞƻƞƹ,” Japanese Journal of Religious 

Studies 32, no. 2 (2005): 107-130; Davis Winston, Dōjƶ: MƞƧƩƠ ƞƵơ EƿƶƹƠƩƺƴ ƩƵ MƶơƢƹƵ JƞƷƞƵ (Stanford: Stanford 

University Press, 1980). 
15 Arai, Bringing Zen Home, 15. 

http://www2.kokugakuin.ac.jp/ijcc/wp/cpjr/newreligions/igeta.html
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rituali volti a pacificare gli spiriti per evitare che causino problemi ai vivi. Nella stessa linea di 

continuità rientrano anche i rituali officiati in occasione dei funerali (o entro determinati giorni 

da questi) per tranquillizzare e accompagnare le anime dei defunti nel mondo a loro preposto, 

aiutandole ad adattarsi alla loro nuova condizione. 

Il ƿƣƽƸiƹƣ ơƩƣ ǁiƣƹƣ ǀƾƞƿƺ, ƞƹơƩƣ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƣ ƹƞƽƽƞǅiƺƹi ƻƽƣƾƣ iƹ ƣƾƞƸƣ, ƻƣƽ ƽiƤƣƽiƽƾi alla 

guarigione olistica è iyashi癒し, che racchiude in sé sia il significato di guarigione fisica che 

quello di guarigione psicologica e spirituale. Mƺƽi Sƣiji ƻƽƺƻƺƹƣ ǀƹ’iƹƿƣƽƣƾƾƞƹƿƣ ƞƹƞliƾi del 

carattere 癒 al fine di mostrare che il concetto Ƣi “ơǀƺƽƣ-mente/spirito” Ȅ preponderante nel 

significato del termine. Mostra infatti che il radicale疒, che indica il campo semantico della 

malattia, racchiude愈 che a sua volta ha in sé proprio il carattere 心, “ơǀƺƽƣ-Ƹƣƹƿƣ” ƺ 

“ƾƻiƽiƿƺ”.16 Riferendosi alla guarigione come a iyashi, quindi, si porrebbe l’ƞơơƣƹƿƺ sulla 

dimensione psicologica e spirituale, dimensione che in effetti, come accennato sopra, è 

preminente nelle pratiche delle figure sciamaniche contemporanee. 

Un approccio olistico alla guarigione deriva dalla visione olistica di un corpo-mente che trae 

energia dalla presenza del ki, il “ƾƺƤfio vitale”, come presentato nel capitolo precedente. La 

percezione dello stato di malattia, suggerisce Ohnuki-Tierney, avrebbe origine proprio da 

ǀƹ’ƞlƿƣƽƞǅiƺƹƣ Ƣƣl ki: 

when they say yamai wa ki kara ᄬillƹƣƾƾ ƤƽƺƸ ƺƹƣ’ƾ ƸiƹƢᄭ, ƿƩƣǄ ƽƣƤƣƽ ƿƺ ƻƩǄƾiơƞl illƹƣss 

resulting from worries and other psychological propensities that have negative effects on 

the body. When they use the label ki no yamai, they refer to a mild negative psychological 

state, such as mild case of hypochondria. In both expressions, ki (mind or spirit) refers to a 

psychological state in the simple sense of the word.17 
 

 

L’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ ƞllƞ ƨǀƞƽiƨiƺƹƣ ƻƾiơƺlƺƨiơƞ ƞƻƻƞƽƣ ƣǁiƢƣƹƿƣ ƹƣllƞ ƿƽilƺƨiƞ Ƣi TƞƨǀơƩi dove, 

infatti, lƣ Ƥiƨǀƽƣ ƾơiƞƸƞƹiơƩƣ ƺƻƣƽƞƹƺ ƻƣƽ ƽiơƺƾƿƽǀiƽƣ l’ƣƼǀiliƟƽiƺ iƹƿƣƽƹƺ ƞl ƻƞǅiƣƹƿƣ. In 

Konsento già ƻƽiƸƞ Ƣi ƾơƺƻƽiƽƾi “ƻƽƣƾƞ ƣlƣƿƿƽiơƞ” iƹ ƨƽƞƢƺ Ƣi ǁƣiơƺlƞƽƣ ƣƹƣƽƨiƞ ƣ ƨǀƞƽiƨiƺƹƣ 

ƞƿƿƽƞǁƣƽƾƺ l’ǀƹiƺƹƣ ƾƣƾƾǀƞlƣ, Yǀki si dimostra in grado di distendere tensioni e riportare 

equilibrio:  

                                                           

16 Mori Seiji, “Sƣijō ƿƺ ijō ƹƺ ƩƞǅƞƸƞ ƿƺ kƺkƺƽƺ ƹƺ iǄƞƾƩi” (Tra normale e insolito e la guarigione del cuore-mente), 

in Iyashi to wakai, a cura di Araya et al., 283-304. 
17 Ohnuki-Tierney, Illness and Culture in Contemporary Japan, 75. 



 

233 
 

«Fu uno spettacolo: tu che ti avvicini lentamente alla ragazza, ti inginocchi ai suoi piedi e 

le prendi la mano. Stupendo! Sembrava quasi che stessi cercando di sincronizzarti con il 

ritmo impazzito dei suoi respiri e del battito delle sue palpebre. [...] Le tenevi la testa 

stretta al seno, come si fa di solito con i bambini, e poi hai cominciato ad accarezzarle la 

schiena, così, con estrema delicatezza, come se con quel gesto fossi intenta a raccogliere 

ƺƨƹi Ɵƽiơiƺlƺ Ƣƣllƞ ƾǀƞ ơƺllƣƽƞ ƣ ƨƣƿƿƞƽlƞ ǁiƞ ƾǀl ƻƞǁiƸƣƹƿƺ. CƽƣƢiƸi, Ƣƞll’ƣƾƿƣƽƹƺ ƾi ƞǁƣǁƞ lƞ 
netta sensazione che riuscissi poco a poco a liberarla da tutta la rabbia che aveva dentro.»18 

 

 

Alla fine del percorso di scoperta delle proprie possibilità Yuki comprende che la «forza in 

grado di interagire con un mondo raro e differente»19 Ƣi ơǀi lƣ “ƻƽƣƾƣ ƣlƣƿƿƽiơƩƣ” ƾƺƹƺ Ƥƺƽƹiƿƣ Ȅ 

ciò che consente loro di «guarire in un attimo i traumi degli esseri umani.»20 Attraverso la 

ơƺƹƹƣƾƾiƺƹƣ ơƺƹ ǀƹƞ ƽƣƞlƿǆ ơƺƾƿiƿǀiƿƞ Ƣƞ ƻƣƹƾiƣƽi, ƾƺƨƹi ƣ ƽiơƺƽƢi lƣ “ƻƽƣƾƣ ƣlƣƿƿƽiơƩƣ” 

consentono, infatti, ƞi lƺƽƺ ƻƞǅiƣƹƿi l’ƞơơƣƾƾƺ ƞ ǀƹ Ɵƞơino di energia vitale cui rifornirsi per venir 

purificati e guariti.  

Come già enfatizzato, sia in Konsento che in Antena le figure sciamaniche protagoniste sono 

donne che offrono rituali di guarigione unicamente a uomini. Soprattutto nel secondo romanzo, 

inoltre, la guarigione riguarda anche entità non-umane che vengono pacificate per porre fine ai 

tormenti che il loro malessere causa ai parenti in vita. In Antena la guarigione offerta da Naomi 

si realizza solo iƹ ƾƣƨǀiƿƺ ƞll’ƞơơƣƿƿƞǅiƺƹƣ Ƣƣllƣ ƻƽƺƻƽiƣ ƻǀlƾioni sessuali e conduce alla 

ơƺƹƾƞƻƣǁƺlƣǅǅƞ Ƣƣll’ƣƾiƾƿƣƹǅƞ Ƣi ǀƹƞ ƽƣƞlƿǆ ƾƻiƽiƿǀƞlƣ. È una guarigione che passa attraverso la 

Ƥƺƽǅƞ Ƣƣll’iƸƸƞƨiƹƞǅiƺƹƣ, ǁƣƽƞ ƻƽƺƿƞƨƺƹiƾƿƞ Ƣƣi ƽiƿǀƞli ƾƞƢƺƸƞƾƺ-sciamanici di Naomi. A 

questo proposito è interessante far emergere il collegamento con la psicologia transpersonale, 

che Taguchi conosce e sulle cui teorie legge testi. A titolo di esempio basti prendere in 

considerazione un testo della psicologa transpersonale Jeanne Achterberg, nel quale sono 

presentate le principali scoperte effettuate a proposito della relazione fra le immagini e i 

processi fisiologici, per dimostrare che le prime hanno un effetto sui cambiamenti dei secondi.21 

                                                           

18 Taguchi, Presa elettrica, 115.ࠕ変࡞光景ࡔっࠋࡓあࡣࡓ࡞錯乱し࡚いࡿ彼女ࡢ前࡟ゆっくࡾ歩い࡚行

っࠋࡓ跪い࡚手ࢆ握っ࡚࡛ࡿࡲࠊ彼女ࡢ呼吸や࡟ࡁࡓࡤࡲ自分ࢆ同調さࡓࡳࡿ࡚ࡏいࢁࡔうࠋ[…] 
あࠊࡓ࡞彼女ࡢ頭ࢆ抱いࠋࡼࡢࡓ子供ࢆ抱くࡓࡳいࡑࠋ࡟うし࡚ࠊࡡ胸ࢆ頭࡟しっࡾ࠿押し当࡚

内側ࡢ彼女ࠊ࡛ࡿࡵࠋ࡟いࡓࡳ払うࢆࡾっ࡚怒࠿向࡟地面ࠋࡢࡓ撫࡛ࢆ背中࡟こういうふうࠊ࡚

 .Taguchi, Konsento, 116 ࠖࠋࡓっࡔいࡓࡳࡿ放し࡚ࡁ解ࢆࡾ怒ࡢ
19 Taguchi, Presa elettrica, 290. 
20 Ibid. 
21 Jeanne Achterberg, Imagery in Healing: Shamanism and Modern Medicine (Boston: Shambhala Publications, 1985), 

114. 
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Se in Konsento e in Antena la guarigione è comunque collegata a un aspetto spirituale, in 

Mozaiku tale aspetto è assente: la guarigione consiste qui nello scaricare a terra «una buona 

metà delle informazioni cƩƣ Ƹ’iƹǁƞƢƺƹƺ ƞ ơiơlƺ ơƺƹƿiƹǀƺ.»22 Mimi, la figura sciamanica del 

romanzo, utilizza una forza che deriva dalla Madre Terra e che la rende in grado di guarire 

offrendo vero ascolto e stando fisicamente vicina alle persone che hanno bisogno di aiuto, in 

particolare coloro ơƩƣ ƾǀƟiƾơƺƹƺ ƨli ƣƤƤƣƿƿi Ƣƣll’ƣơơƣƾƾiǁƺ ǀƾƺ Ƣƣllƞ ƿƣơƹƺlƺƨiƞ. La guarigione che 

offre è quindi volta anche alla ricostruzione del tessuto sociale, sfaldato da problemi che 

interessano soprattutto le generazioni più giovani. Alla stessa fascia generazionale si rivolge 

anche Naruhiko, sciamano-detective del romanzo di Shimada: il suo ruolo è infatti quello di 

salvare le anime di quanti in città incontrano spiriti malvagi e di pacificarle. 

Il tema della guarigione come pacificazione – con enfasi, quindi, sul solo aspetto spirituale – 

compare anche nei manga presi in considerazione, in particolare in Teizokurei Daydream: 

Misaki, in veste di kuchiyoseya, libera le anime dei defunti da quanto le opprime e le tiene 

ancorate al mondo terreno, le pacifica e le accompagna al mondo a cui appartengono. Un ruolo 

simile è quello che ricopre Yoh in Shaman King, manga in cui, in generale, i poteri acquisiti 

dagli sciamani non vengono utilizzati per realizzare guarigioni ma per affrontare altri sciamani 

nel corso del torneo. Tuttavia Yoh sostiene che il compito di uno sciamano è anche quello di 

salvare gli spiriti, guidandoli al raggiungimento dello stato di buddhità, come lui stesso 

dimostra nel corso della storia. L’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ ƾiƸǀlƿƞƹƣƞ ƞllƞ ƨǀƞƽiƨiƺƹƣ Ƣi ƾƻiƽiƿi ƣ ǀƺƸiƹi Ȅ 

invece presente in Mushishi. Liberando il corpo del paziente dal mushi che sta causando 

sofferenze, infatti, Ginko presta attenzione anche alla liberazione del mushi stesso, evitando di 

ucciderlo come fanno invece altri mushishi. I ƾǀƺi “ƽiƿǀƞli” Ƣi ƨǀƞƽiƨiƺƹƣ iƹǁƣƾƿƺƹƺ quindi la 

totalità degli esseri viventi e, per questo motivo, possono condurlo al raggiungimento del suo 

oƟiƣƿƿiǁƺ Ƣi Ƹƞƹƿƣƹƣƽƣ l’ƣƼǀiliƟƽiƺ Ƥƽƞ ǀƺƸiƹi, mushi e natura. 

Considerando la guarigione, il caso della serie tv Trick è interessante per tre punti 

fondamentali. Innanzitutto, premesso che non viene enfatizzato se le figure sciamaniche 

(quindi la genealogia di kaminuri Ƣƣll’iƾƺlƞ Ƣi KƺkǀƸƺƹᄭ ƺƤƤƽƞƹƺ ƽiƿǀƞli ǁƺlƿi ƞ ƨǀƞƽiƽƣ ƺ Ƹƣƹƺ,  

in un caso, lasciato aperto e senza spiegazione, Naoko guarisce una ferita di Ueda solo 

sfiorandolo con le sue mani. Fƽƞ lƣ ƹƞƽƽƞǅiƺƹi ơƺƹƾiƢƣƽƞƿƣ, Ƽǀƣƾƿƺ Ȅ l’ǀƹiơo riferimento a una 

                                                           

22 Taguchi, Mosaico, 296. 
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guarigione che investe il piano fisico. In  secondo luogo, in un episodio della terza stagione 

viene espressa la possibilità per le kaminuri di utilizzare i loro poteri in direzione 

diametralmente opposta a quella della guarigione, per maledire e uccidere quanti minacciano 

la loro isola. Infine, ƹƣl ƸƺƸƣƹƿƺ ơƺƹơlǀƾiǁƺ Ƣƣll’ǀlƿiƸƺ ƤilƸ, il ƽǀƺlƺ “ƾơiƞƸƞƹiơƺ” Ƣƣllƞ 

protagonista raggiunge il suo apice e la sua massima realizzazione possibile: Naoko sceglie di 

sacrificare la sua vita al fine di garantire lƞ ƾƞlǁƣǅǅƞ Ƣi ƿǀƿƿi ƨli ƞƟiƿƞƹƿi Ƣƣll’iƾƺlƞ ƾǀ ơǀi ƾi ƿƽƺǁƞ.  23 

A questo proposito è interessante riflettere sul concetto di salvezza riprendendo Yumiyama che 

sottolinea come nei nuovi movimenti religiosi spesso si indichi la guarigione proprio con i 

termini sukui 救い ƺ kǄūƾƞi 救済, ƺǁǁƣƽƺ “ƾƞlǁƣǅǅƞ”. «The effects of the cure may be the same, 

but calling it healing suggests a limited, one-time remedy, while calling it salvation introduces a 

universal element that connects it with the existential sufferings shared by all human beings.»24 

Viƾƿƞ iƹ Ƽǀƣƾƿ’ƺƿƿiơƞ, ƼǀiƹƢi, lƞ ƾƞlǁƣǅǅƞ ƺƤƤƣƽƿƞ Ƣƞ Nƞƺkƺ diviene la più potente forma di 

guarigione possibile. 

Il concetto di iyashi, ƼǀiƹƢi Ƣi ƨǀƞƽiƨiƺƹƣ ƺliƾƿiơƞ ơƺƹ ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ ƻƞƽƿiơƺlƞƽƣ ƞll’ƞƾƻƣƿƿƺ 

psicologico e spirituale, è uno dei tre obiettivi della pratica di Sugee, dove si unisce a wa, 

“ƞƽƸƺƹiƞ” ƣ ƞ yorokobi, “ƨiƺiƞ”. In quanto sciamano urbano, Sugee identifica i suoi clienti come 

abitanti delle grandi città e si rivolge loro offrendo ǀƹƞ ƨǀƞƽiƨiƺƹƣ ơƩƣ ơƺƹƾiƾƿƣ ƹƣll’ƞscolto delle 

problematiche e nella soluzione delle stesse ƞƿƿƽƞǁƣƽƾƺ l’ǀƿiliǅǅƺ Ƣƣllƞ Ƹǀƾiơƞ, Ƣƣllƣ ƻƞƽƺlƣ ƣ 

delle piante. La guarigione si origina, secondo la sua visione, nel collegamento con il grande 

spirito che permea ogni cosa. Affidandosi a lui i suoi pazienti riscoprono il legame con il proprio 

lato spirituale. Inoltre, nei casi in cui vi sia uno spirito che affligge il paziente, la terapia di Sugee 

prevede la liberazione dello spirito e la sua pacificazione, affinché non abbia più motivo di 

tormentare i vivi. 

Lƞ ƻƞơiƤiơƞǅiƺƹƣ Ƣƣƨli ƾƻiƽiƿi ƣ Ƣƣllƣ Ƣiǁiƹiƿǆ ơƞƽƞƿƿƣƽiǅǅƞ ƞƹơƩƣ l’operato di Kaori. La stessa è 

inoltre in grado di condurre lo spirito dei suoi pazienti in un viaggio estatico verso il mondo 

delle entità non-umane nel quale diviene possibile ottenere conoscenze e guarigioni. 

                                                           

23 Il fatto che siano i protagonisti giapponesi a portare lƞ ƾƞlǁƣǅǅƞ iƹ ǀƹ’iƾƺlƞ ƹƺƹ Ƹƣƨliƺ iƢƣƹƿiƤiơƞƿƞ Ƣƣl ƾǀƢ-est 

asiatico potrebbe essere letto anche in relazione al più ampio progetto ideologico e politico con cui, a partire dagli 

anni Novanta, il Giappone cerca di affermare la propria posizione nel contesto asiatico. Il legame con le teorie 

ƾǀll’ǀƹiơiƿǆ Ƣƣ “i ƨiƞƻƻƺƹƣƾi”, Ƣi ơǀi ƿƽƞƿƿƣƽò ƾiƹƿƣƿiơƞƸƣƹƿƣ ƹƣl ơƞƻiƿƺlƺ ƾǀơơƣƾƾiǁƺ, Ȅ ƣǁiƢƣƹƿƣ. 
24 YǀƸiǄƞƸƞ, “Vƞƽiƣƿiƣƾ ƺƤ Hƣƞliƹƨ iƹ Pƽƣƾƣƹƿ-Day Japan,” ᇴᇸ9. 
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Nƣll’ǀlƿiƸƺ ơƞƾƺ ƻƽƣƾƺ iƹ ơƺƹƾiƢƣƽƞǅiƺƹƣ, iƹƤiƹƣ, ǁiƣƹƣ ƹǀƺǁƞƸƣƹƿƣ ƣƹƤƞƿiǅǅƞƿƺ l’ƞƾƻƣƿƿƺ 

della guarigione psicologica: la fetish therapy di Miu lavora sul piano della mente e si rivolge a 

quanti avvertono problemi in queƾƿƞ ƾƤƣƽƞ, lƞƾơiƞƹƢƺ iƹ ƾƣơƺƹƢƺ ƻiƞƹƺ l’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ ƞll’ƞƾƻƣƿƿƺ 

fisico che viene trattato con massaggi solo nel caso di tensioni muscolari da sciogliere.  

Con riferimento alle diverse pratiche olistiche cui è possibile ricorrere nella 

contemporaneità e basandosi sui risultati del loro studio a Kendal volto a definire e tracciare lo 

stato attuale di religione e spiritualità, Heelas e Woodhead spiegano che «[o]n entering the 

Ƹiliƣǀ, ƺƹƣ iƾ iƸƸƣƢiƞƿƣlǄ ƾƿƽǀơk ƟǄ ƿƩƣ ƻƣƽǁƞƾiǁƣ ǀƾƣ ƺƤ ‘Ʃƺliƾƿiơ’ lƞƹƨǀƞƨƣ: ‘ƩƞƽƸƺƹǄ’, ‘Ɵƞlƞƹơƣ’, 

‘Ƥlƺǂ’, ‘iƹƿƣƨƽƞƿiƺƹ’, ‘iƹƿƣƽƞơƿiƺƹ’, ‘Ɵƣiƹƨ ƞƿ ƺƹƣ’, ƞƹƢ ‘Ɵƣiƹƨ ơƣƹƿƽƣƢ’. The great refrain, we might 

ƾƞǄ, iƾ ‘ƺƹlǄ ơƺƹƹƣơƿ’.»25 éllƞ lǀơƣ Ƣi Ƽǀƞƹƿƺ ƣƸƣƽƾƺ ƹƣll’ƞƹƞliƾi Ƣƣi ơƞƾi Ƣi ƾƿǀƢiƺ presentati in 

questa tesi, una simile considerazione circa l’iƸƻƺƽƿƞƹǅƞ Ƣƣllƞ Ƥǀƹǅiƺƹƣ Ƣi collegare appare 

perfettamente pertinente e applicabile anche alla figura sciamanica narrata nella 

contemporaneità delle metropoli giapponesi. 

 

6.3. Tsunagaru: il ruolo della figura sciamanica metropolitana 

La funzione di collegare gli uomini con altre entità, secondo le modalità e per i fini descritti 

sopra, costruisce e definisce quindi il ruolo che la figura sciamanica metropolitana si trova a 

ricoprire, o che ci si aspetta ricopra. A questo proposito è importante rilevare che le narrazioni 

in esame in questa tesi sono state prodotte a Tokyo da figure cresciute nel periodo del boom 

economico ơǀi, ƞ ƾƣƨǀiƿƺ Ƣi ǀƹƞ Ƹƞƨƨiƺƽƣ ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ ƻƺƾƿƞ ƾǀll’iƹƢiǁiƢǀƺ ƣ ƾǀllƣ ƾǀƣ ơƞƻƞơiƿǆ, ƾi 

è accompagnato il bisogno di una risposta religiosa e spirituale diversa da quella fino a quel 

momento prevalente. In questo scenario soprattutto Taguchi Randy, Mariko Mori e Sugee – e 

con lui anche gli altri esempi di sciamani che operano fra la realtà online e quella offline – si 

propongono come una sorta di punto di riferimento spirituale, offrendo una loro proposta di 

soluzione dei principali problemi avvertiti. Nel caso di Taguchi e Mori questo avviene sia 

ƞll’iƹƿƣƽƹƺ delle opere che attraverso la loro vita pubblica: Taguchi, oltre ai romanzi, affida i suoi 

pensieri al blog, ai post pubblicati nella online community e agli incontri che organizza con i 

lettori e fan, mentre Mori si serve, soprattutto negli ultimi anni, delle sue installazioni e 

performance, così come delle interviste e del lavoro con la Faou Foundation. In modo simile 

                                                           

25 Paul Heelas e Linda Woodhead (a cura di), The Spiritual Revolution: Why Religion is Giving Way to Spirituality 

(Oxford: Blackwell, 2005), 26. 
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Sugee, oltre alla musica e alle piante, sfrutta tutte le potenzialità del mondo online, in particolar 

modo i portali di Facebook, Twitter e il suo sito web. Di forte impatto sono anche le lezioni che 

tiene per la JiǄūdaigaku e i vari incontri e seminari che organizza. 

Il ruolo di Taguchi Randy come una sorta di sciamana che attraverso i romanzi realizza il 

ơƺllƣƨƞƸƣƹƿƺ ơƺƹ ǀƹƞ ƽƣƞlƿǆ ƻƞƽƞllƣlƞ Ȅ ƾƿƞƿƺ ƣǁiƢƣƹǅiƞƿƺ Ƣƞll’ƞƽƿiƾta Akira nel commento 

ƞllƣƨƞƿƺ ƞll’ƣƢiǅiƺƹƣ tascabile di Antena. Osservando la presenza online di Taguchi, il seguito 

che hanno i suoi commenti e post e la portata degli incontri che organizza trattando di vari temi, 

appare evidente che in molti riconoscano in lei la funzione di guida. La conseguenza è che in lei 

si ricercano soluzioni e consigli, contribuendo così ƞll’ƞƿƿƽiƟǀǅiƺƹƣ Ƣi ǀƹ ơƞƽƞƿƿƣƽƣ carismatico 

alla sua figura. Inoltre, Taguchi nelle interviste parla spesso di questioni legate alla religione e 

alla spiritualità, indicando le sue idee e proponendo le sue riflessioni sul tema. A proposito delle 

pratiche sciamaniche, ad esempio, comparandole alla psicologia e alla psicanalisi «come 

ƾiƾƿƣƸi ƺơơiƢƣƹƿƞli Ƣi iƹƿƣƽƻƽƣƿƞǅiƺƹƣ Ƣƣll’iƹƢiǁiƢǀƺ,»26 afferma: 

Il nostro [giapponese] è un approccio molto più morbido alla psiche. Ecco perché penso 

che le pratiche sciamaniche siano utili e abbiano il diritto di essere riscoperte e esportate 

in Occidente. Lo sciamano è colui che aiuta il cambiamento, senza però essere aggressivo. 

Purtroppo, invece, oggi noto una perdita di interesse da parte delle nuove generazioni 

verso questa concezione del mondo con le conseguenze descritte nel mio libro.27 
 

 

Riscoprire e utilizzare le pratiche sciamaniche – che, si può leggere fra le righe, secondo 

Taguchi apparterrebbero al modus operandi “ƺƽiƣƹƿƞlƣ” – è quindi utile per contrastare il 

manifestarsi dei problemi che affliggono soprattutto le giovani generazioni. Analizzando questa 

affermazione è possibile identificare in Taguchi Ƣƞ ǀƹ lƞƿƺ l’ƞƢƣƽƣƹǅƞ ƞ ƢiƹƞƸiơƩƣ ƞǀƿƺ-

orienƿƞliƾƿƣ ƣ, Ƣƞll’ƞlƿƽƺ, l’iƹƤlǀƣƹǅƞ Ƣƣl Ƥilƺƹƣ di studi non accademici sullo sciamanesimo che si 

è costituito e si inserisce nel solco tracciato da Eliade ƣ Ƣi ơǀi l’ƞǀƿƽiơƣ lƣƨƨƣ Ƣiǁƣƽƾi ƿƣƾƿi, ơƺƸƣ 

appare chiaro osservando la letteratura di riferimento che allega ai suoi romanzi. Inoltre 

l’autrice, nel fungere da punto di riferimento – ruolo che assume e che allo stesso tempo le 

viene fatto assumere da quanti la seguono e la eleggono, appunto, a guida – utilizza un 

                                                           

26 Dƞll’iƹƿƣƽǁiƾƿƞ ƽilƞƾơiƞƿƞ ƞ SiƸƺƹƞ Fƽƞƾơƞ, “Il Giƞƻƻƺƹƣ ƻǀò ƣƾƾƣƽƣ ƾƞlǁƞƿƺ Ƣƞƨli ƾơiƞƸƞƹi,” Il Manifesto 

(05/11/2006): 17. 
27 Ibid. 
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immaginario proprio delle culture e i moviƸƣƹƿi ơƩƣ ƞƤƤƣƽiƾơƺƹƺ ƞl ơƺƾiƢƢƣƿƿƺ “MƺƹƢƺ 

Sƻiƽiƿǀƞlƣ” ᄬseishin sekai 精神世界).28 

È invece più complesso tracciare la portata del messaggio di Mori, non avendo prova di una 

sua partecipazione in gruppi online e offline. Nelle interviste, tuttavia, si presenta avvolta da 

ǀƹ’aura di imperturbabilità che gli intervistatori non mancano di notare. L’ǀƿiliǅǅƺ di soli abiti 

bianchi – colore scelto perché rimanda alla luce, fonte di vita secondo Mori – il tono di voce 

sempre pacato, la compostezza, il costante accenno di sorriso: tutto in lei contribuisce a 

trasmettere un senso di serenità. In questo è possibile rintracciare una dinamica di auto-

orientalismo: come anche Taguchi, Mori incorpora, infatti, gli immaginari costruiti negli ultimi 

decenni, soprattutto nel contesto euro-americano, attorno alla figura del maestro spirituale 

“ƺƽiƣƹƿƞlƣ”, proponendosi come voce ed espressione di una spiritualità antica e connessa alla 

ƹƞƿǀƽƞ, l’ǀƹiơƞ ǁiƞ che può offrire soluzioni ai problemi della società contemporanea. Il costante 

richiamo a temi spirituali e religiosi contribuisce ad accrescere il carattere quasi mistico che 

contraddistingue l’ƞƽƿiƾƿƞ e che si manifesta soprattutto nelle sue performance rituali degli 

ultimi anni. Rimaneggiando diversi elementi e temi, soprattutto provenienti dalla sfera 

buddhista e dal mondo delle correnti New Age, Mori propone quindi una versione personale di 

spiritualità, di cui le sue opere e performance vanno a costituire i nuovi rituali. Nel suo obiettivo 

e tentativo di ricreare il legame fra gli uomini, soprattutto quelli che vivono nelle città, e la 

natura, ricostruendo la situazione di armonia ed equilibrio che caratterizzava il periodo 

preistorico, Mƺƽi ƞƾƾǀƸƣ il ƽǀƺlƺ “ƾơiƞƸƞƹiơƺ” Ƣi ƸƣƢiƞƿƽiơƣ: «I Ƥƣƣl likƣ I’Ƹ ƞ ƟƽiƢƨƣ ƿƺ Ɵƽiƹƨ 

those elements back to the city.»29 Come già visto, questa sua funzione di ponte acquisisce un 

ơƞƽƞƿƿƣƽƣ iƾƿiƿǀǅiƺƹƞliǅǅƞƿƺ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƞ Faou Foundation da lei voluta e creata. 

Anche secondo Sugee lo sciamano ha il compito di mediare fra entità diverse e, nella sua 

definizione, egli è essenzialmente un leader nella comunità in cui è inserito e per la quale opera. 

Ne consegue che lui stesso, ƽiơƺƹƺƾơƣƹƢƺƾi ƣ ƻƽƣƾƣƹƿƞƹƢƺƾi ơƺƸƣ “ƾơiƞƸƞƹƺ ǀƽƟƞƹƺ”, si 

attribuisce il compito di guidare ǁƣƽƾƺ lƞ ƨǀƞƽiƨiƺƹƣ, l’ƞƽƸƺƹiƞ e la gioia Ƽǀƞƹƿi ƹƣll’ƞƸƟiƣƹƿƣ 

                                                           

28 Il ƿƣƽƸiƹƣ “Mondo Spiƽiƿǀƞlƣ” Ȅ usato in Giappone in sostiƿǀǅiƺƹƣ Ƣƣl ƿƣƽƸiƹƣ “Nƣǂ éƨƣ” ƻƣƽ ƢiƤƤƣƽƣƹǅiƞƽƣ i 
movimenti giapponesi da quelli di matrice statunitense, dando allo stesso tempo risalto alle loro particolarità. Per 

una presentazione delle differenze fra ciò che i due termini identificano e indicano nei rispettivi contesti socio-

culturali si rimanda a Shimazono, From Salvation to Spirituality e, per una trattazione sintetica, al capitolo 

conclusivo di questa tesi. 
29 Dƞll’iƹƿƣƽǁiƾƿƞ ƽilƞƾơiƞƿƞ ƞ McDermott, “é Cƺƹǁƣƽƾƞƿion with Mariko Mori.” 
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urbano ne sentono il bisogno. È necessario notare che nello stesso contesto urbano anche i 

nuovi movimenti religiosi e spirituali si offrono di rispondere alla medesima tipologia di bisogni. 

Tuttavia, a differenza di questi nuovi movimenti, che secondo Sugee mirano principalmente ad 

allargare il bacino dei fedeli in modo quasi manageriale più che a prestare attenzione alle 

necessità spirituali, la sua pratica è volta a creare e mantenere stabile il legame fra gli uomini e 

la ƽƣƞlƿǆ ƹƞƿǀƽƞlƣ ƣ ƾƻiƽiƿǀƞlƣ ƣƢ Ȅ iƹ Ƽǀƣƾƿƺ ƾƣƹƾƺ ơƩƣ ƾi ƻǀò ƹƺƸiƹƞƽƣ ơƺƸƣ “ƾơiƞƸƞƹiơƞ” e che 

acquisisce valore. Lo sciamano adempie, quindi, il suo compito di guida della comunità 

mantenendo saldo l’indispensabile tsunagari fra gli uomini e le altre entità. Da questo si può 

dedurre che l’ƞǀƿƺƽiƿǆ di cui Sugee si investe deriva anche dal termine che utilizza per 

Ƣƣƾơƽiǁƣƽƾi: “ƾơiƞƸƞƹƺ”. Con riferimento anche ai casi degli altri auto-proclamatisi sciamani che 

operano nella contemporaneità, è così evidente il processo di appropriazione e utilizzo del 

capitale simbolico che deriva proprio dal ơƺƹơƣƿƿƺ Ƣi “ƾơiƞƸƞƹƺ”. 

A questo si collega il bisogno di riconoscimento necessariamente avvertito dalla figura 

sciamanica, bisogno che si traduce nella messa in atto di strategie per ottenere una 

legittimazione. Sugee, ad esempio, enfatizza la sua collaborazione con la facoltà di scienze 

farmaceutiche della Hoshi University per la ricerca su un tipo di pianta da lui coltivata. Allo 

stesso modo sottolinea la sua partecipazione alle proiezioni del documentario Kudaka Odissey, 

eventi in cui compare accanto a studiosi e docenti che hanno contribuito alla realizzazione 

dello stesso. Percepisce ƼǀiƹƢi l’iƾƿiƿǀǅiƺƹƣ ƞơơƞƢƣƸiơƞ ơƺƸƣ Ƥƺƹƿƣ Ƣi riconoscimento della 

validità del suo ruolo. Uƹ’ǀlteriore prova di questo suo procedimento proviene dagli ultimi 

scambi di messaggi che abbiamo avuto: Sugee mi ha infatti chiesto, in modo piuttosto insistente, 

se fosse possibile fornirgli una lettera di invito da parte della mia università per venire in Italia 

ed eseguire qui alcune performance rituali. Come Sugee, anche Miu si è dimostrata entusiasta 

del mio interesse nei confronti del suo ruolo e delle sue pratiche, al punto di chiedermi di farle 

sapere quando discuterò la tesi così da poter informare i suoi «fan».30 

Mƞ ơƺƸƣ ƞǁǁiƣƹƣ, ƾi ơƩiƣƢƣ BƺǀƽƢiƣǀ, l’ƞơơǀƸǀlƞǅiƺƹƣ iƹiǅiƞlƣ Ƣi ơƞƻiƿƞlƣ ƾiƸƟƺliơƺ Ƣƞ 
parte del profeta? La risposta non sta tanto nellƣ ơƞƽƞƿƿƣƽiƾƿiơƩƣ ‘ƹƞƿǀƽƞli’ Ƣƣl ƻƽƺƤƣƿƞ ᄬlƞ ƾǀƞ 

                                                           

ࡢࢇさ࢔࢕シルࣦࡶ࡟人達ࡢࣥ࢓ࣇࡢ私ࠋ教え࡚下さいࡣࡁ࡜ࡿ発表すࢆ論文ࠊࡽࡓっ࠿ࡼしࡶ 30
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す࠿？ (Miu, mail del 02/06/2016). E ancora: 決ࡾࡲ次第連絡待っ࡚いࡲすࠋࡡMiu, mail del 21/06/2016. 
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straordinarietà), quanto piuttosto nelle relazioni che questi riesce a stabilire con una parte 

del mondo laico […].31 
 

 

Alla luce di quanto affermato appare quindi essenziale essere consapevoli e riconoscere 

anche il ruolo degli studiosi – produttori di narrazioni circa la figura sciamanica, come visto nel 

primo capitolo di questa tesi – nel legittimare e investire di autorità le persone e le pratiche che 

intendono studiare, comprendere e presentare. 

 

                                                           

31 Roberto élơiƞƿi, “Uƹ ƹǀƺǁƺ ƾƻiƽiƿƺ ƾơiƣƹƿiƤiơƺ: lƞ ƽiǁƺlǀǅiƺƹƣ ƾiƸƟƺliơƞ Ƣi Piƣƽƽƣ BƺǀƽƢiƣǀ,” iƹ Il campo religioso. 

Con due esercizi, Pierre Bourdieu, a cura di Roberto Arciati ed Emiliano Rubens Urciuoli (Torino: Accademia 

University Press, 2012), 25. 
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7. 

Ritorno alla natura: fra periferie e passato 

 
 

Molte idee si diffondono in un gruppo e si fanno condivise, non 

per inerzia o per assuefazione quotidiana, ma proprio dove 

pulsa più intenso il conflitto. Dove minaccia, per il singolo, la 

perdita del limitƢ. DƶƽƢ ƺƩ ƣa ƷƩù aƠƼƻa Ƴ’ƩƵƠƢƹƻƢǁǁa. DƶƽƢ 
appare improvviso un dolore, o una vertigine. 

 

Carlo Severi1 

 
 
 
7.1. Ritorno alla natura: reazioni alla contemporaneità 

Le caratteristiche delle narrazioni analizzate in questa tesi si intrecciano strettamente alle 

caratteristiche della realtà metropolitana da cui esse traggono vita e in cui sono immerse. È in 

questa realtà che, prendendo a prestito le parole di Severi, «pulsa più intenso il conflitto,» «si fa 

ƻiù ƞơǀƿƞ l’iƹơƣƽƿƣǅǅƞ» e, come conseguenza, si originano reazioni che nel caso delle figure 

sciamaniche analizzate assumono la forma di un ritorno alla natura. 

Nel conƿƣƾƿƺ Ƹƣƿƽƺƻƺliƿƞƹƺ l’ƞƾƾƣƹǅƞ – o la scarsa presenza – Ƣƣll’ƣlƣƸƣƹƿƺ ƹƞƿǀƽƞlƣ è 

riconosciuta come causa di molte problematiche cui si tenta di porre rimedio reinserendo 

proprio questo elemento. A questo proposito MacLellan scrive: 

In a society that seems increasingly alienated from and at odds with the natural world 

around it, anyone who can help people bridge that gap and find connections between 

ƿƩƣƸƾƣlǁƣƾ ƞƹƢ ƿƩƣiƽ ƣƹǁiƽƺƹƸƣƹƿ Ʃƞƾ ƞƹ iƸƻƺƽƿƞƹƿ ƽƺlƣ ƿƺ ƻlƞǄ. […] TƩƣ ƾƩƞƻƣ ƸƺƢƣƽƹ 
shamans take may be apparently different from their traditional one but the task is still 

there. The role of guide or pathfinder or communicator has specialized a bit now, perhaps 

because of the nature of the individuals involved or simply because we now live in such 

large groups of people that the shamanic function has had to subdivide for shamans to 

remain effective at all.2 
 
 

Le figure sciamaniche presentate nei capitoli precedenti mostrano una nuova 

consapevolezza ecologica che si manifesta, come si vedrà in maggior dettaglio nelle pagine che 

                                                           

1 Severi, Il percorso e la voce, 239. 
2 MƞơLƣllƞƹ, “Dƞƹơiƹƨ ƺƹ ƿƩƣ EƢƨƣ,” ᇵ68. 
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seguono, con una riflessione sulle azioni umane nel loro rapporto con il mondo naturale e, 

soprattutto, con una maggiore attenziƺƹƣ ƞ Ƽǀƣƾƿ’ǀlƿiƸƺ. 

Indagando le forme di guarigione offerte in Giappone, Yumiyama afferma: «[j]ust why do 

people seek out nature like this? Simply put the reason lies in a desire for the peace that comes 

with harmony.»3 Per quanto vaghi e nebulosi siano i termini utilizzati, di certo riflettono con 

esattezza la retorica costante di ciò che viene ricercato nelle pratiche delle figure sciamaniche 

considerate e di quanto queste ultime si propongono di offrire: un senso di tranquillità che 

ƹƞƾơƣ Ƣƞll’iƹƾƿƞǀƽƞǅiƺƹƣ Ƣi ǀƹ’armonia con l’ƞƸƟiƣƹƿƣ ƹƞƿǀƽƞlƣ ƣ ơƺƹ ƨli ƞlƿƽi ƣƾƾƣƽi che ne 

fanno parte. 

Come sarà mostrato nelle pagine che seguono, è necessario considerare tale retorica come il 

ƽiƾǀlƿƞƿƺ Ƣƣll’iƹƿƽƣơơiƺ Ƣi ǁƞƽi ƣlƣƸƣƹƿi, Ƥƽƞ ơǀi ƾƻiơơƞƹƺ lƣ ƿƣƺƽiƣ ƹƞƿiǁiƾƿe e le tendenze 

orientaliste e auto-orientaliste. Investigare le modalità con cui nelle diverse narrazioni è 

costruito e proposto questo discorso consente di mostrare la rete di connessioni che le tiene 

unite fra loro e, allo stesso tempo, di evidenziare alcune delle dinamiche in atto nel centro del 

Paese. 

Nei romanzi di Taguchi – e in modo particolare soprattutto in Mozaiku – una simile ri-

armonizzazione si realizza grazie alla figura sciamanica che funge da tramite con la Madre 

Terra, ricreando un legame che si era perso o che era percepito come mancante. Il ricorso a 

pratiche sciamaniche sarebbe ƼǀiƹƢi Ƣ’ƞiǀƿƺ ƹƣl ơƺlƸƞƽƣ lƞ Ƥƽƞƿƿǀƽƞ ơƩƣ, secondo Taguchi, si è 

ǁƣƹǀƿƞ ƞ ơƽƣƞƽƣ Ƥƽƞ lƞ ƾơiƣƹǅƞ ƣ lƣ ƿƣơƹiơƩƣ ƸƺƢƣƽƹƣ, Ƣƞ ǀƹƞ ƻƞƽƿƣ, ƣ lƞ ơǀlƿǀƽƞ “ƿƽƞƢiǅiƺƹƞlƣ”, 

Ƣƞll’ƞlƿƽƞ. In questo senso una figura che funge da canale di collegamento con la natura, intesa 

anche come bacino di energia, è, quindi, quanto può contribuire alla creazione di equilibrio 

ƹƣll’ƞƸƟiƣƹƿƣ Ƹƣƿƽƺƻƺliƿƞƹƺ. È Ƣƞ ƽilƣǁƞƽƣ, iƹƺlƿƽƣ, la ripresa da parte di Taguchi di un tema che 

ricorre anche negli altri testi analizzati: la costruzione, cristallizzazione e idealizzazione di una 

“ơǀlƿǀƽƞ ƿƽƞƢiǅiƺƹƞlƣ” che si ritiene abbia in sé gli elementi necessari alla risoluzione di ogni 

problematica avvertita nella contemporaneità. 

La considerazione del fatto che nelle metropoli le anime delle persone, distrutte dalla ricerca 

ƣ Ƣƞll’ƞơơǀƸǀlƞǅiƺƹƣ di potere e denaro, debbano essere salvate attraverso una riconnessione 

alla natura è quanto guida e sostiene anche il compito dello sciamano-detective Naruhiko nel 

                                                           

3 Yumiyama, “Varieties of Healing in Present-Day Japan,” 277. 



 

243 
 

romanzo di Shimada. Come accennato nel capitolo relativo alle narrazioni di sciamani in 

lƣƿƿƣƽƞƿǀƽƞ, ƞll’iƹiǅiƺ Ƣƣl ƾǀƺ ƽƺƸƞƹǅƺ Shimada parla del ruolo e delle pratiche degli sciamani 

come di una «religione universale senza dottrina, senza chiesa, senza testi sacri, senza fondatori 

ƣ ƾƣƹǅƞ ơlƣƽƺ. […] ǀƹƞ ƽƣliƨiƺƹƣ ǀƹiǁƣƽƾƞlƣ Ƣƣllƞ ƹƞƿǀƽƞ.»4 Una “religione” in cui gli sciamani 

adempiono il compito di riconciliare uomini e natura. Si deduce quindi che nella narrazione di 

Shimada la fonte delle problematiche da risolvere sta nella perdita di consapevolezza 

Ƣƣll’ǀƹiƺƹƣ Ƥƽƞ lƣ Ƣǀƣ parti, ǀƹ’ǀƹiƺƹƣ ơƩƣ ƹƺƹ ƻǀò ƣƾƾƣƽƣ ƽƺƿƿƞ, Ƹƞ al più dimenticata: gli 

uomini sono inevitabilmente parte della natura, non possono esistere al di fuori di questa o 

senza questa. 

La rappresentazione di Tokyo come luogo più caotico del mondo ritorna anche nel manga 

Shaman King dove la città è scelta per ospitare il torneo fra gli sciamani proprio per le sue 

caratteristiche di confusione e dis-ordine. In questa situazione di disagio e malessere, 

l’ƞƻƻƞƽiǅiƺƹƣ Ƣƣl GƽƞƹƢƣ Sƻiƽiƿƺ ƣ lƞ ƻƺƾƾiƟiliƿǆ per un nuovo salvatore di fondersi con esso 

rappresentano l’ƺƻƻƺƽƿǀƹiƿǆ di una svolta in positivo. Nel manga si spiega che la crescita delle 

città e la ơƺƹƾƣƨǀƣƹƿƣ Ƣiƾƿƽǀǅiƺƹƣ Ƣƣll’ambiente naturale hanno portato le persone a 

dimenticarsi pian piano sia dell’ƣƾiƾƿƣƹǅƞ Ƣƣƨli ƾƻiƽiƿi ơƩƣ di essere esse stesse parte del ciclo 

della natura. L’iƸƸiƹƣƹƿƣ manifestazione del Grande Spirito Ƣiǁiƣƹƣ ƼǀiƹƢi l’ƺơơƞƾione per 

rƣơǀƻƣƽƞƽƣ lƞ ƸƣƸƺƽiƞ ƣ ƽiƻƺƽƿƞƽƣ l’ƣƼǀiliƟƽiƺ iƹ ƿǀƿƿƺ il ƸƺƹƢƺ. Ecco che il ruolo degli sciamani 

si definisce in reazione (e relazione) alle problematiche della vita metropolitana. 

La stessa dinamica si ritrova anche nelle opere e nelle intenzioni di Mariko Mori. L’ƞƽƿiƾƿƞ, 

soprattutto dopo ǀƹƞ ƻƣƽƸƞƹƣƹǅƞ ƾǀll’iƾƺlƞ Ƣi Kudaka, ha spiegato di essersi resa conto della 

necessità di rivitalizzare la connessione esistente fra uomini e natura indirizzando le sue azioni 

soprattutto a quanti vivono nelle grandi città al fine di renderli consapevoli della loro 

dipendenza dalle risorse naturali. L’ƞƾƾƣƹǅƞ ƿƺƿƞlƣ Ƣi ƣlƣƸƣƹƿi ƹƞƿǀƽƞli ƹƣllƞ ǁiƢƣƺ iƹƾƿƞllƞǅiƺƹƣ 

Miko no inori. Link of the moon è da leggere in questa direzione: Mori ha infatti scelto di 

ambientare la sua performance ƹƣll’aeroporto del Kansai proprio perché questo è stato costruito 

ƾǀ ǀƹ’isola artificiale. Nƣll’ƞƾƾƣƹǅƞ ǁi è ƿǀƿƿƞǁiƞ ǀƹ ƽiơƩiƞƸƺ Ƣƣllƞ ƻƽƣƾƣƹǅƞ. Iƹ Ƽǀƣƾƿƺ ơƞƾƺ la 

presenza della natura viene evocata, oltre che dalla palese mancanza della stessa nello spazio in 

                                                           

4 Shimada, Kaosu no musume, 6-7. 
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cui la miko è inserita, anche dal rituale che essa sta eseguendo. Il suo obiettivo è infatti 

instaurare un contatto con la Luna, satellite che, pur privo di vita, è natura.  

In altre opere, come Mori stessa spiega, l’ǀƿiliǅǅƺ Ƣi pietre e di sculture in materiale acrilico 

che ne ricordano le forme risponde allo stesso tentativo di porre in evidenza il rapporto fra 

uomini e natura. In ogni caso è la figura sciamanica – mostrata chiaramente nelle opere o 

personificata Ƣƞll’ƞƽƿiƾƿƞ ƾtessa in determinate performance – che può fungere da collegamento 

fra uomini e natura, compensando così il vuoto e risolvendo i problemi causati dai processi di 

urbanizzazione. 

Nel dorama Trick, con riferimento alla misteriosa isola di Kokumon, viene suggerito che il 

ƢƞƹƹƣƨƨiƞƸƣƹƿƺ Ƣƣll’ƣơƺƾiƾƿƣƸƞ causato proprio Ƣƞll’ǀƽƟƞƹiǅǅƞǅiƺƹƣ ƣ Ƣƞl ƻƽƺơƣƾƾƺ Ƣi 

modernizzazione forzata può essere arginato con un ritorno alla “tradizione”, in particolare 

nella forma di un ritorno delle figure sciamaniche protettrici dell’iƾƺlƞ. A queste viene 

demandato il compito di incarnare e ricostruire la memoria di un passato vissuto in armonia 

ơƺƹ l’ƞƸƟiƣƹƿƣ ƹƞƿǀƽƞlƣ. Nel dorama ci si propone quindi di reagire alla contemporaneità e agli 

aspetti che di questa sono percepiti come problematici attraverso il tentativo di recuperare la 

consapevolezza e le pratiche precedenti alla fase di modernizzazione. 

Il ritorno alla natura è un passaggio fondamentale anche per lo sciamano urbano Sugee che 

enfatizza la necessità di ricreare un legame armonioso con essa. Secondo lui – e secondo altri 

sciamani urbani, come nel caso della sciamana-artista-terapeuta Kaori – l’importanza di 

riscoprire la simbiosi con la natura si manifesta soprattutto nei contesti urbani, dove, come lo 

stesso Sugee ha sperimentato in prima persona, lo stile di vita frenetico e “ƞƽƿiƤiơiƞlƣ” dà origine 

a crisi e problemi fisici e psicologici. Sugee è riuscito a risolvere i suoi malesseri attraverso i 

viaggi verso sud e gli incontri con la musica e le figure sciamaniche dei luoghi visitati. A sua 

volta, senza richiedere uno spostamento dalla metropoli, rende oggi possibile intraprendere un 

simile processo di guarigione sfruttando la musica e le piante che coltiva. Durante la lezione 

presso la JiǄūƢƞiƨƞkǀ cui ho assistito, Sugee ha spiegato che gli sciamani possiedono una «forza 

di ispirazione che ha oltrepassato la scienza» (ƲaƧaƲƼ ƾƶ ƲƶƢƻa ƩƵƺƼƷƩƹēƺƨƶƵ Ƶƶ ƠƨƩƲaƹa 科学を

超えたインスピレーションの力): scienza e tecnologia sono limitate e non possono quindi 

dare ƿǀƿƿƣ lƣ ƽiƾƻƺƾƿƣ Ƣi ơǀi l’iƹƢiǁiƢǀƺ Ʃƞ Ɵiƾƺƨƹƺ. Secondo lui solo chi, come gli sciamani, 
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possiede una forza o dei poteri particolari è in grado di oltrepassare questi limiti e riuscire a 

fornire risposte e guarigioni complete e soddisfacenti. 

Il tema ricorrente del ritorno alla natura è quanto Kocku von Stuckrad, come già notato nel 

secondo capitolo, vede come nodo centrale di quello che lui definisce modern western 

shamanism. Lƞ ƻƽƣƾƣƹǅƞ Ƣƣl ƸƣƢƣƾiƸƺ ƣlƣƸƣƹƿƺ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƣ ƹƞƽƽƞǅiƺƹi Ƣi Ƥiƨǀƽƣ 

sciamaniche nelle metropoli giapponesi ƽƞƻƻƽƣƾƣƹƿƞ ǀƹ’ulteriore conferma delle osservazioni 

di von Stuckrad e può contribuire alle stesse, ampliandone la portata e il contesto di riferimento 

e applicazione. 

È interessante notare che anche Piers Vitebsky, trattandƺ Ƣƣll’ƞƻƻƽƺƻƽiƞǅiƺƹƣ Ƣi Ƹƺƿiǁi 

sciamanici da parte dei movimenti New Age, delinea due principali linee di sviluppo: da un lato 

vi sarebbe una «individualistic psychologization of religion,» di cui si tratterà più nel dettaglio 

nel capitolo seguente, e dall’ƞlƿƽƺ ǀƹ «environmentalist activism in the public domain.»5 I due 

approcci, spiega Vitebsky, conducono a due obiettivi intrecciati fra loro: migliorare il sé e 

salvare il mondo. “PƣƽƤƣơƿiƹƨ ƿƩƣ ƾƣlƤ ƞƹƢ ƾƞǁiƹƨ ƿƩƣ ƻlƞƹƣƿ”, come riassume il titolo di un 

paragrafo del suo saggio. 

Le figure sciamaniche analizzate in questa tesi, nonostante mostrino l’ƣƾƻliơito obiettivo di 

ƞƽƸƺƹiǅǅƞƽƣ ǀƺƸiƹi ƣ ƹƞƿǀƽƞ ƣ Ƣi ƽiƻƺƽƿƞƽƣ l’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ ƾǀ Ƽǀƣƾƿ’ǀlƿiƸƞ, non intraprendono 

tuttavia azioni concrete volte alla preservazione e salvaguardia della stessa. L’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ ƽiƸƞƹƣ 

infatti ƾǀll’iƹƢividuo e sulle sue esigenze e la natura si configura come una sorta di bacino da cui 

attingere gli elementi necessari per riportare uno stato di benessere. Il ritorno alla natura 

presenta quindi un risvolto meramente utilitaristico. Emblematico in questo senso è il caso di 

Mariko Mori che con la Faou Foundation Ʃƞ l’obiettivo dichiarato di onorare la natura. Per 

raggiungerlo, sta realizzando delle grandi installazioni in materiale acrilico e led da posizionare 

in determinati luoghi naturali al fine di esaltarli e porre l’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ ƾǀlla necessaria 

salvaguardia degli stessi. Tuttavia, così facendo, le sue stesse opere divengono elementi di 

ơƺƹƿƞƸiƹƞǅiƺƹƣ ƻƽƺƻƽiƺ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƺ ƾƻƞǅiƺ ơƩƣ lei vorrebbe presentare e preservare in 

quanto puro e incontaminato. 

L’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ ƞll’ƞƸƟiƣƹƿƣ ƣ ƞl ƸƞƹƿƣƹiƸƣƹƿƺ Ƣi ǀƹ ƣƼǀiliƟƽiƺ ƾƿƞƟilƣ Ƥƽƞ ƿǀƿƿi ƨli ƣƾƾƣƽi, con 

l’accezione utilitaristica presente e costante in sottofondo, si lega strettamente, da un lato, 

                                                           

5 Piƣƽƾ ViƿƣƟƾkǄ, “FƽƺƸ CƺƾƸƺlƺƨǄ ƿƺ EƹǁiƽƺƹƸƣƹƿƞliƾƸ: SƩƞƸƞƹiƾƸ ƞƾ Lƺơƞl KƹƺǂlƣƢƨƣ iƹ ƞ GlƺƟƞl Sƣƿƿiƹƨ,” iƹ 
Shamanism: A Reader, a cura di Graham Harvey (London-New York: Routledge, 2003), 287. 



 

246 
 

ƞll’iƸƸƞƨiƹƞƽiƺ Ƣi ǀƹ ƾǀƻƻƺƾƿƺ “ƾƻiƽiƿƺ ƞƹiƸiƾƿiơƺ” ơƩƣ ơƞƽƞƿƿƣƽiǅǅƞ “i ƨiƞƻƻƺƹƣƾi” ƣ, Ƣƞll’ƞlƿƽƺ, 

ai movimenti di riflessione sulla sostenibilità ambientale che prendono piede a partire dalla 

fine degli anni Settanta per crescere poi nei decenni successivi. In questo doppio legame vi è 

inoltre un accostamento ai nuovi movimenti religiosi e spirituali giapponesi. 

Per quanto riguarda il primo aspetto è evidente il richiamo alle teorie dette nihonjinron 日本

人論, lƣƿƿƣƽƞlƸƣƹƿƣ “Ƣiƾơƺƽƾi ƾǀi ƨiƞƻƻƺƹƣƾi”, termine con cui si indicano e categorizzano i vari 

discorsi ƻƽƺƢƺƿƿi ƾǀll’iƢƣƹƿiƿǆ Ƣƣl ƻƺƻƺlƺ ƨiƞƻƻƺƹƣƾƣ, ơƺƹ ƣƹƤƞƾi ƾƺƻƽƞƿƿǀƿƿƺ ƾǀllƞ ƾǀƞ presunta 

unicità e omogeneità e in opposizione a quelli che sono riconosciuti come gli elementi 

ơƺƾƿiƿǀƿiǁi Ƣƣll’iƢƣƹƿiƿǆ “ƺơơiƢƣƹƿƞlƣ”.6 Come ricostruisce e analizza Oguma Eiji queste teorie 

vivono un periodo di incremento soprattutto negli anni Settanta: «[ƞ]ƾ Jƞƻƞƹ’ƾ ƾƿƞƿǀƾ iƹ 

international society rose, a self-consciousnƣƾƾ ƞƟƺǀƿ Ʃƺǂ ƿƩƣ ‘Jƞƻƞƹƣƾƣ’ ǂƣƽƣ ǁiƣǂƣƢ ƺǁƣƽƾƣƞƾ 

increased, and there was an unprecedented boom in theories about the Japanese 

(Nihonjinron).»7 

Il discorso che mira a giustificare un rapporto armonioso con la natura è uno degli elementi 

costituitivi (e fra i più enfatizzati) Ƣƣll’iƢƣƹƿiƿǆ “ƨiƞƻƻƺƹƣƾƣ”, ƻƽƣƾƣƹƿƣ ƾiƞ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ 

Ƣƣll’iƸƸƞƨiƹƞƽiƺ auto-rappresentativo proprio dei giapponesi stessi che nelle rappresentazioni 

sul Giappone costruite al di fuori dei suoi confini nazionali.8 A questo proposito Rambelli scrive: 

I do not know when the stereotype of the Jpanese love for nature exactly began. I assume it 

is theresult of a conflation of Kokugaku Nativism and Western Orientalism that occurred 

toward the end of the Meiji period in an effort to create a sense of national and cultural 

identity for the modern Japanese nation state.9 
 

 

                                                           

6 Si veda, fra i molteplici studi dedicati alla teoria nihonjinron, Harumi Befu, Hegemony of Homogeneity: An 

Anthropological Analysis of Nihonjinron (Melbourne: Trans Pacific Press, 2001); Peter N. Dale, The Myth of Japanese 

Uniqueness (London: Routledge and Nissan Institute for Japanese Studies, 1990); Brian J. McVeigh, Nationalisms of 

Japan: Managing and Mystifying Identity (Oxford: Rowman and Littlefield, 2004); Eiji Oguma, A Genealogy of 

‘JaƷaƵƢƺƢ’ SƢƳƣ-images (Melbourne: Trans Pacific Press, 2002). Si veda anche la recensione critica dei testi di Befu e 

Oguma a cura Ƣi Iƞƹ RƣƞƢƣƽ, “Rƣǁiƣǂ: IƢƣƹƿiƿǄ, NiƩƺƹjiƹƽƺƹ, ƞƹƢ AơƞƢƣƸiơ ᄬDiƾᄭƩƺƹƣƾƿǄ,” Monumenta Nipponica 

58, no. 1 (2003): 103-116. Per una riflessione sul tema con particolare riferimento al periodo ơƩƣ ƾƣƨǀƣ l’attacco 

Ƣƣll’AǀƸ SƩiƹƽikǄō si veda ad esempio MƞƿƾǀƢƺ Yǀkiƺ, “Bƞơk ƿƺ IƹǁƣƹƿƣƢ TƽƞƢiƿiƺƹ: A Nƞƿiǁiƾƿ Rƣƾƻƺƹƾƣ ƿƺ ƞ 
Nƞƿiƺƹƞl Cƽiƾiƾ,” iƹ Religion and Social Crisis in Japan: Understanding Japanese Society through the Aum Affair, a cura 

di Robert J. Kisala e Mark R. Mullins (New York: Palgrave, 2001), 163-177. 
7 Oguma, A Genealogy ƶƣ ‘JaƷaƵƢƺƢ’ SƢƳƣ-images, 319. 
8 Si veda ad esempio Yǀƽikƺ Sƞiƿƺ, “TƩƣ Jƞƻƞƹƣƾƣ Lƺǁƣ ƺƤ Nƞƿǀƽƣ: A PƞƽƞƢƺǃ,” Landscape 31, no. 2 (1992): 1-8. 
9 ; Fabio Rambelli, Vegetal Buddhas: Ideological Effects of Japanese Buddhist Doctrines on the Salvation of Inanimate 

Beings ᄬKǄƺƿƺ: Sơǀƺlƞ Iƿƞliƞƹƞ Ƣi SƿǀƢi ƾǀll’Aƾiƞ Oƽiƣƹƿƞlƣ, ᇴᇲᇲᇳᄭ, 73. 
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Nel ritorno alla natura auspicato dagli sciamani delle narrazioni analizzate è riconoscibile 

quindi ǀƹ’ƣơƺ Ƣƣl nihonjinron: ritornare alla natura sottende un ritorno alle proprie origini e 

una riscoperta della propria essenza, ǀƹ’essenza che, nella loro visione, ha la capacità e la 

volontà di riequilibrare – e ri-omogenizzare – la società. In questo movimento verso un 

ƽiƞllƞơơiƞƸƣƹƿƺ Ƣƣl lƣƨƞƸƣ ơƺƹ l’ƞƾƻƣƿƿƺ ƹƞƿǀƽƞlƣ sta, come visto, la possibilità di guarigione e 

di ristabilimento di una condizione di benessere che si ritiene fosse presente e condivisa nel 

periodo precedente all’ǀƽƟƞƹiǅzazione e alla modernizzazione. Questo riferimento a un passato 

cui si ritorna nostalgicamente col pensiero, ơƺƸƣ ƾi ǁƣƢƽǆ ƻiù iƹ Ƣƣƿƿƞƨliƺ ƹƣll’ǀlƿiƸƞ ƻƞƽƿƣ Ƣi 

questo capitolo, non è solo ai periodi che precedono la restaurazione Meiji, ma anche al 

periodo paleolitico. 

Come già accennato, l’ƣƹƤƞƾi ƾǀllƞ ƹƞƿǀƽƞ è iƹƿƽƣơơiƞƿƞ ƞllƞ ƻƣƽơƣǅiƺƹƣ Ƣi ǀƹƞ ƻƽesenza divina 

in essa, tratto che contraddistingue soprattutto la tradizione shintō10 ed elemento che ricorre 

ƹƣllƣ Ƣiƾƿiƹǅiƺƹi Ƥƽƞ l’approccio alla religiosità e spiritualità – ƣ, ƻiù iƹ ƨƣƹƣƽƞlƣ, l’ƞƻƻƽƺơơiƺ ƞllƞ 

vita – giƞƻƻƺƹƣƾƣ ƣ Ƽǀƣllƺ “ƺơơiƢƣƹƿƞlƣ”, come sottolinea anche Eckel:  

One of the most common and enduring stereotypes in environmental literature is the idea 

that Eastern religions promote a sense of harmony between beings and nature. On the 

other side of the stereotype stand the religions of the West, promoting the separation of 

human beings and nature and encouraging acts of domination, exploitation, and control.11 
 

 

L’ƞƽƸƺƹiƞ Ƥƽƞ ǀƺƸiƹi ƣ ƹƞƿǀƽƞ – emblema che si vuole costitutivo Ƣƣll’iƢƣƹƿiƿǆ giapponese – 

appare quindi sostenuta e promossa dallƣ “ƽƣliƨiƺƹi ƺƽiƣƹƿƞli” le quali intraprenderebbero 

azioni per preservare una simile situazione di equilibrio fra tutti gli esseri umani e non-umani. 

Iƹ Ƽǀƣƾƿ’ƺƿƿiơƞ si inserisce e ƞƾƾǀƸƣ lƣƨiƿƿiƸiƿǆ ƞƹơƩƣ l’ƺƻƣƽƞƿƺ Ƣƣƨli ƾơiƞƸƞƹi ơƺƹƿƣƸƻƺƽƞƹƣi 

che uniscono i loro discorsi a quelli presumibilmente promossi dalle tradizioni religiose 

“ƺƽiƣƹƿƞli” (compresi i nuovi movimenti religiosi) al fine di restituire soprattutto a quanti 

ǁiǁƺƹƺ iƹ ơƺƹƿƣƾƿi ǀƽƟƞƹi l’ƣƾƻƣƽiƣƹǅƞ ƺƽiƨiƹƞƽiƞ Ƣi ƾiƸƟiƺƾi ơƺƹ lƞ ƹƞƿǀƽƞ. 

                                                           

10 La presenza divina neƨli ƣlƣƸƣƹƿi ƹƞƿǀƽƞli ƹƺƹ ǁiƣƹƣ ƻƽƣƾƣƹƿƞƿƞ ƣ ƿƽƞƿƿƞƿƞ ǀƹiơƞƸƣƹƿƣ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƺ ƾƩiƹƿō. 
Sulla naƿǀƽƞ Ƣiǁiƹƞ Ƣi ƻiƞƹƿƣ ƣ ƞlƟƣƽi ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƣ ƿƽƞƢiǅiƺƹi ƟǀƢƢƩiƾƿƣ ƾi veda ad esempio Fabio Rambelli, 

“‘Piante e alberi diventano Buddha.’ La natura nel paradigma hongaku tendai,” in I giapponesi e la natura. Atti del 

XVI convegno di studi ơƢƳƳ’AƺƺƶƠƩaǁione italiana per gli studi giapponesi, a cura di Fosco Maraini (Firenze: 

Associazione italiana per gli studi giapponesi, 1993), 191-209; Rambelli, Vegetal Buddhas. 
11 MƞlơƺlƸ DƞǁiƢ Eơkƣl, “Iƾ TƩƣƽƣ ƞ BǀƢƢƩiƾƿ PƩilƺƾƺƻƩǄ ƺƤ Nƞƿǀƽƣ?” iƹ Buddhism and Ecology, a cura di Mary 

Evelyn Tucker ƣ Dǀƹơƞƹ RǄūkƣƹ WilliƞƸƾ ᄬCƞƸƟƽiƢƨƣ: Hƞƽǁƞrd University Press, 1997), 327. 
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Nella reazione alla contemporaneità e alle caratteristiche che questa assume soprattutto nei 

grandi centri urbani, la dinamica di ritorno alla natura sostenuta e ricercata dalle figure 

sciamaniche non si lega unicamente alle religioni – tradizionali, nuove, nuove-nuove – e alle 

espressioni della spiritualità, ma anche ai vari movimenti di attenzione e sensibilizzazione al 

tema ambientale, attivi a partire dagli anni Settanta.12 Mentre in generale questi ultimi mettono 

in atto cambiamenti a livello ideologico e comportamentale e azioni concrete e coerenti al 

ƽƞƨƨiǀƹƨiƸƣƹƿƺ Ƣƣll’ƺƟiƣƿƿiǁƺ, lƣ Ƥiƨǀƽƣ ƾơiƞƸƞƹiơƩƣ prese in esame, come accennato, pur 

sostenendo gli ideali e la riflessione sul valore della natura non ne propongono una reale 

applicazione nella vita quotidiana. Sottolineano ciò su cui è necessario prestare attenzione – la 

ƽiơƺƾƿƽǀǅiƺƹƣ Ƣƣll’ƞƽƸƺƹiƞ Ƥƽƞ ǀƺƸiƹi ƣ ƹƞƿǀƽƞ – ma le loro parole e azioni appaiono focalizzate 

ƾǀll’ǀƺƸƺ, ǁƣƽƺ ơƣƹƿƽƺ Ƣi Ƽǀƣƾƿƺ ƻƽƺơƣƾƾƺ Ƣi ƞƽƸƺƹiǅǅƞǅiƺƹƣ e unico, pare, a trarne beneficio. 

Una piccola eccezione iƹ Ƽǀƣƾƿ’ƺƿƿiơƞ ƞƹƿƽƺƻƺơƣƹƿƽiơƞ è ƽƞƻƻƽƣƾƣƹƿƞƿƞ dal manga Mushishi 

dove anche i mushi, le entità «vicine alle forme più originarie della vita,»13 vengono guariti e resi 

liberi da Ginko e dove viene prestata grande attenzione alla realizzazione di una convivenza 

armonica con la natura.  

 

7.2. (Tra) Natura e tecnologia: (in)formazioni e guarigione 

All’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƣ ƹƞƽƽƞǅiƺƹi ƻƽƣƾƣ iƹ ƣƾƞƸƣ è evidente che la natura occupa un ruolo 

fondamentale come fornitrice di quanto serve affinché lo sciamano venga formato come tale, 

ottenga le informazioni di cui necessitano i suoi clienti/pazienti e realizzi le guarigioni da loro 

richieste. 

Nel caso di Yuki, nel romanzo Konsento, è la “nuova” natura a dare vita e forza alle “nuove” 

figure sciamaniche, come riconosce e spiega la yuta ơƩƣ lƞ ƻƽƺƿƞƨƺƹiƾƿƞ ǁƞ ƞ ơƣƽơƞƽƣ ƾǀll’isola di 

Miyako. La donna sottolinea anche l’iƸƻƺƽƿƞƹǅƞ Ƣƣl lǀƺƨƺ iƹ ơǀi ƾi ƾơƣƨliƣ Ƣi ƺƻƣƽƞƽƣ: «Chi trova 

il luogo giusto, farà sempre la cosa giusta.»14 Per Yuki il “luogo giusto” è Shibuya, nel mezzo del 

caos sonoro e nel groviglio di onde elettromagnetiche, luogo in cui anche Mimi, protagonista 

del romanzo che chiude la trilogia, si trova a operare. AƹơƩƣ iƹ Ƽǀƣƾƿ’ǀlƿiƸƺ caso la 

                                                           

12 È necessario tener presente che vi è un legame che intercorre anche fra questi stessi movimenti e le diverse 

tradizioni religiose e spirituali che, soprattutto in periodi di accresciuta percezione delle problematiche ambientali, 

sono chiamate ad assumere una posizione e a fornire risposte e indicazioni. 
13 Mushishi, vol.1: 20. 
14 Taguchi, Presa elettrica, 284. 
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protagonista è descritta come in possesso della forza della natura: Mimi ha inscritti nel suo 

nome (e di riflesso nel suo corpo) i sei elementi naturali, a indicare la provenienza delle sue 

abilità, ed è ơƺƾƿƞƹƿƣƸƣƹƿƣ ƣ ƾƞlƢƞƸƣƹƿƣ ơƺllƣƨƞƿƞ ơƺƹ il ƿƣƽƽƣƹƺ ƹƣl Ƽǀƞlƣ ƾơƞƽiơƞ l’ƣƹƣƽƨiƞ ƣ lƣ 

informazioni che invadono eccessivamente le persone più deboli. All’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣi ƽƺƸƞƹǅi di 

Taguchi la natura è quindi descritta con determinate caratteristiche che le rendono possibile 

l’ƞơơƣƿƿƞǅiƺƹƣ ƣ lo smaltimento degli eccessi prodotti dallo smisurato uso di dispositivi 

tecnologici. Sia ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣi ƽƺƸƞƹǅi ơƩƣ Ƣǀƽƞƹƿƣ le interviste, inoltre, Taguchi sottolinea la 

necessità di prestare particolare attenzione soprattutto alle onde elettromagnetiche che, se 

eccessive, possono causare gravi problemi agli umani.  

Anche nella serie tv Trick è presente una riflessione sulle onde elettromagnetiche, ma con 

ƿǀƿƿ’ƞlƿƽi scopi e risultati: secondo Ueda sarebbe proprio una maggiore sensibilità a tali onde a 

caratterizzare ơƺlƺƽƺ ơƩƣ ǁƣƹƨƺƹƺ ƢƣƤiƹiƿi “ƾơiƞƸƞƹi”. 

L’ƞƾƻƣƿƿƺ Ƣƣllƞ ƹƞƿǀƽa come luogo in cui sono resi possibili e avvengono il processo di 

ƤƺƽƸƞǅiƺƹƣ ƣ l’iƹiǅiƞzione del futuro sciamano è evidente soprattutto nel romanzo di Shimada 

Kaosu no musume: il rituale che renderà Naruhiko uno sciamano a tutti gli effetti ha luogo nel 

mezzo di una foresta dello Hokkaidō. Nella stessa occasione gli spiriti spiegano al ragazzo che in 

ƾƣƨǀiƿƺ ƞll’iƹiǅiƞǅiƺƹƣ vari spiriti naturali potranno avere accesso al suo corpo e che, grazie alle 

nuove capacità acquisite, sarà in grado lui stesso di comunicare con loro, oltre che con piante, 

animali e pietre. La formazione da parte della natura dota infine Naruhiko di tutti gli strumenti 

che gli saranno necessari per riuscire a salvare le anime delle persone che vivono in città. 

L’iƸƸƣƽƾiƺƹƣ ƹƣllƞ ƹƞƿǀƽƞ in determinati luoghi e con precise procedure è quanto consente 

a Yoh, lo sciamano protagonista del manga Shaman King, Ƣi ƞơơƽƣƾơƣƽƣ lƞ ƾǀƞ “Ƥƺƽǅƞ 

ƾơiƞƸƞƹiơƞ”. Il riferimento è soprattutto alla grotta di Izumo e al processo di morte e rinascita 

simbolica cui il ragazzo decide di sottoporsi. Oltre che come supporto alla formazione, gli 

elementi naturali fungono per Yoh da fonte di benessere, come lui stesso rivela nel corso di 

alcuni episodi. Nel manga, infine, il Grande Spirito con cui il vincitore del torneo degli sciamani 

avrà la possibilità di unirsi trasmette informazioni importanti ai fini del torneo, informazioni 

che solo gli sciamani della tribù nativa americana dei Pache, che vivono immersi nella natura, 

riescono a comprendere e, in seguito, trasmettere. Attribuendo potere e prestigio a coloro che 
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sono rappresentati in un rapporto armonioso con la sfera naturale si enfatizza nuovamente 

l’iƸƻƺƽƿƞƹǅƞ ơƩƣ Ƽǀƣƾƿƞ ƽiǁƣƾƿƣ. 

Anche nel manga Mushishi ǁiƣƹƣ ƻƽƣƾƣƹƿƞƿƞ l’ƞƟiliƿǆ Ƣƣllƞ Ƥiƨǀƽƞ ƾơiƞƸƞƹiơƞ Ƣi ƣƹƿƽare in 

comunicazione con la natura e di interpretarne i Ƹƣƾƾƞƨƨi. Nƣll’ƣƻiƾƺƢiƺ ƨiǆ ơiƿƞƿƺ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ 

del capitolo dedicato alla narrazione in questione, Ginko riesce infatti a penetrare nella 

coscienza delle piante e della vegetazione che ricopre una particolare montagna, raccogliendo 

frammenti delle percezioni e dei ricordi che le entità naturali hanno raccolto e trattenuto. 

Oltre che per trarre formazione, legittimazione e conoscenze, il rapporto con la natura e con 

gli spiriti che in alcune narrazioni si ritiene la abitino è portatore di guarigione, in un primo 

momento per la figura sciamanica stessa e in seguito per quanti ne richiedono i servizi. Taguchi 

Randy esplicita questo aspetto quando, durante un dialogo con lo studioso Kamata Tōji, 

racconta della sua famiglia e di ơƺƸƣ ƾƺlƺ lƣi ƾi ƾiƞ “ƾƞlǁƞƿƞ” dal vortice di esperienze negative 

grazie al suo «OS» (sistema operativo) che è costituito da una sua particolare concezione della 

natura (shizenkan 自然観) e dalle esperienze vissute durantƣ l’iƹƤƞƹǅiƞ (ǀōjƩƻaƩƲƢƵ 幼児体験), 

componenti di cui lei stessa ha preso piena consapevolezza a seguito di un viaggio a Yakushima, 

isola nota per la bellezza delle sue foreste.15 

L’iƸƸƣƽƾiƺƹƣ ƹƣllƞ ƹƞƿǀƽƞ –a Okinawa prima e soprattutto nel Mali in seguito – è stata la 

fonte di guarigione dalle crisi provocate dalla vita a Tokyo anche per lo sciamano urbano Sugee. 

Nƣl ơƺƽƾƺ Ƣƣi ƾǀƺi ǁiƞƨƨi Ʃƞ ƺƾƾƣƽǁƞƿƺ l’ǀƿiliǅǅƺ Ƣi ƻiƞƹƿƣ ƺƤƤiơiƹƞli Ƣƞ ƻƞƽƿƣ Ƣƣllƣ Ƣiǁƣƽƾƣ Ƥiƨǀƽƣ 

“ƾơiƞƸƞƹiơƩƣ” ơƺƹ ơǀi è ƣƹƿƽƞƿƺ iƹ ơƺƹƿƞƿƿƺ ƣ ha raggiunto consapevolezza del benessere che 

deriva dal contatto con la natura. Di qui la decisione, una volta tornato a Tokyo, di dedicarsi alla 

coltivazione di piante succulente e cactaceae (non officinali) da utilizzare nelle sedute di 

guarigione che lui ƾƿƣƾƾƺ ƺƤƤƽƣ ƺ Ƣƞ iƸƻiƣƨƞƽƣ ƻƣƽ ơƺƾƿƽǀiƽƣ Ƣƣƨli “ƾƻƞǅi Ƣi ƨǀƞƽiƨiƺƹƣ” ƞll’iƹƿƣƽƹƺ 

di svariati locali. 

L’iƸƻiƣƨƺ Ƣi ƻiƞƹƿƣ ƺƤƤiơiƞli da parte della figura sciamanica è un elemento proprio delle 

tradizioni sciamaniche e dei molti immaginari legati alle stesse. Appare inoltre in alcuni episodi 

di Trick, iƹ ƻƞƽƿiơƺlƞƽƣ ƹƣl ƤilƸ ơƩƣ ơƩiǀƢƣ l’iƹƿƣƽƞ ƾƣƽiƣ Ƣƺǁƣ Bƺƹƺiǅǀmmi è in grado di curare 

malesseri di vario tipo somministrando rimedi preparati con le erbe e piante a disposizione 

ƾǀll’iƾƺlƞ in cui si trova. 

                                                           

15 Kamata e Taguchi, “Tamashii to mukiaitai.” 
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NatǀƽƞlƸƣƹƿƣ lƣ ƻiƞƹƿƣ ƺƤƤiơiƹƞli ƹƺƹ ƾƺƹƺ l’ǀƹiơƺ ƣlƣƸƣƹƿƺ ƹƞƿǀƽale cui gli sciamani narrati 

ricorrono per veicolare guarigione, basti notare il richiamo alla luce e l’ǀƿiliǅǅƺ Ƣƣi cristalli 

presenti nelle opere di Mariko Mori, elementi che si presentano anche nelle pratiche di alcuni 

movimenti di ispirazione New Age. In particolare è interessante prendere in considerazione 

l’iƹƾƿƞllƞǅiƺƹƣ Garden of Purification con il peculiare giardino di sale e cristalli che dovrebbe 

purificare lo spettatore suggerendo e generando lo stesso tipo di effetto che si avrebbe vivendo 

il pellegrinaggio di Kumano, evocato dalla presenza della stampa fotografica Kumano. 

Una simile sensazione di purificazione e guarigione è quanto, come espresso anche da Sugee 

e condiviso soprattutto da vari appartenenti ai movimenti della nuova spiritualità, sarebbe 

possibile sperimentare recandosi nei cosiddetti power spot, di cui le foreste di Kumano 

costituiscono un esempio. Al riconoscimento Ƣƣll’ƣƾiƾƿƣƹǅƞ Ƣi ƻƽƣƾǀƹƿƣ Ƥƺƹƿi Ƣi ƣƹƣƽƨiƞ 

spirituale-ƹƞƿǀƽƞlƣ ƾi lƣƨƞ Ƣƞ ǀƹ lƞƿƺ l’ƣƾƣơǀǅiƺƹƣ Ƣƞ ƻƞƽƿƣ Ƣƣllƣ Ƥiƨǀƽƣ ƾơiƞƸƞƹiơƩƣ Ƣi 

determinati rituali volti a celebrare e onorare il mondo naturale, visibili soprattutto in Trick 

Ƣƺǁƣ ƾƺƹƺ ƸƺƢƣllƞƿi ƾǀll’ƣƾƣƸƻiƺ Ƣƣi ƽiƿǀƞli Ƣƣllƣ yuta. Dƞll’ƞlƿƽƺ lƞƿƺ è evidente il collegamento 

con lƞ ǁiƾiƺƹƣ ƞƹiƸiƾƿƞ ơƩƣ ƻƽƣǁƣƢƣ lƞ ƻƽƣƾƣƹǅƞ Ƣi ƾƻiƽiƿi ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣƨli ƣlƣƸƣƹƿi ƹƞƿǀƽƞli. Di 

questo si offre un esempio nel manga Shaman King, dove gli spiriti riconosciuti come i più 

potenti sono proprio quelli degli elementi naturali – fuoco, acqua, tuono, vento e terra – che 

solo gli ƶƵƴǀōjƩ riescono a controllare. L’iƸƻƺƽƿƞƹǅƞ Ƣi ơǀi ǁƣƹƨƺƹƺ iƹǁƣƾƿiƿi ƨli ƣlƣƸenti 

naturali e la percezione della natura come invasa da linee di energia vitale che scorrono in essa 

e producono effetti per tutti gli esseri che la abitano sono connesse ai principi della geomanzia 

ƣ ƞi ƻiù ƽƣơƣƹƿi Ƣiƾơƺƽƾi ƾǀll’ƣơƺƾƺƤiƞ.16 

All’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƣ ƻƽƞƿiơƩƣ ƾơiƞƸƞƹiơƩƣ Ƹƣƿƽƺƻƺliƿƞƹƣ la ricostruzione del legame con la 

natura da cui lo sciamano riesce a trarre informazioni, poteri e conoscenze, oltre a contribuire 

                                                           

16 Il concetto di ecosofia è stato teorizzato nel 1960 dal filosofo Arne Naess che lo pone alla base del movimento 

Ƣƣƿƿƺ Ƣi “ƣơƺlƺƨiƞ ƻƽƺƤƺƹƢƞ”. Sono Ƹƺlƿi ƨli ƾƿǀƢi ƾƺƽƿi ƞƿƿƺƽƹƺ ƞl Ƣiƾơƺƽƾƺ Ƣƣll’ƣơƺƾƺƤiƞ. Iƹ ƻƞƽƿiơƺlƞƽƣ, ƾǀl rapporto 

fra ecologia (profonda) e tradizioni religiose si veda ad esempio David Landis Barnhill e Roger S. Gottlieb (a cura 

di), Deep Ecology and World Religions: New Essays on Sacred Ground (Albany: State University of New York, 2001). Si 

consideri anche Mary Evelyn Tucker e Duncan RǄūkƣƹ WilliƞƸƾ ᄬƞ ơǀƽƞ Ƣiᄭ, Buddhism and Ecology (Cambridge: 

Harvard University Press, 1997). Si veda anche Bron Taylor, Dark Green Religion: Nature, Spirituality and the 

Planetary Future (Berkeley: University of California Press, 2010). In questo testo lo studioso, facendo riferimento 

soprattutto al contesto nord-americano, definisce la categoria dark green religion («religion that considers nature 

to be sacred,imbued with intrinsic value, and worthy of reverent care.» Taylor, Dark Green Religion, ix) creata per 

includere, analizzare e descrivere movimenti e pratiche che ƻƽƣƾƿƞƹƺ ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ ƞll’iƸƻƞƿƿƺ ǀƸƞƹƺ ƾǀll’ƞƸƟiƣƹƿƣ 
naturale. 
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alla risoluzione di problemi psicofisici, funge da bilanciamento dell’ǀƾƺ degli svariati strumenti 

tecnologici, andando a limitarne gli effetti negativi, o quantomeno muovendosi verso questo 

obiettivo. 

Proprio perché il ritorno alla natura proposto e promosso dagli sciamani metropolitani si 

ƸƞƹiƤƣƾƿƞ ơƺƸƣ ƽƣƞǅiƺƹƣ ƞllƣ ơƞƽƞƿƿƣƽiƾƿiơƩƣ Ƣƣllƞ ǁiƿƞ ƹƣllƣ ƨƽƞƹƢi ơiƿƿǆ, il ƿƣƸƞ Ƣƣll’ǀƿiliǅǅƺ 

delle tecnologie è spesso presente nelle narrazioni. In particolar modƺ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣi ƽƺƸƞƹǅi 

di Taguchi e in modo esplicito soprattutto in Mozaiku, le nuove tecnologie e il loro uso smodato 

rappresentano infatti l’ƺƽiƨiƹƣ dei problemi che spingono le persone a cercare aiuto nella figura 

sciamanica. Allo stesso tempo, tuttavia, le medesime tecnologie assumono un ruolo centrale 

nella pratica sciamanica delle narrazioni analizzate: per lo sciamano queste diventano nuovi 

mezzi per esprimersi e per realizzare le connessioni e le guarigioni richieste. A tal proposito 

sono emblematici i casi di Sugee, Kaori e Miu ơƺƹ l’uso che essi fanno di tutti i mezzi di 

comunicazione disponibili. Soprattutto lo sciamano urbano Sugee riconosce che l’ǀƿiliǅǅƺ Ƣƣllƞ 

tecnologia è necessario per stringere il legame con la sfera naturale e spirituale, con riferimento 

ai nuovi spazi di incontro che si costruiscono online e in cui, secondo lui, si manifesta il bisogno 

di preghiere, guarigioni, rituali e, quindi, di elementi sciamanici.17 

L’ǀƿilizzo della tecnologia è una costante anche nelle pratiche delle sciamane narrate (e 

impersonate) da Mariko Mori e, più in generale, nelle sue opere. Come più volte sottolineato, 

per Mori la tecnologia, che nel suo caso viene applicata alle forme di espressione artistica, 

diviene lo strumento attraverso cui è possibile ricreare il legame con la natura e accrescere negli 

uomini la consapevolezza della sua importanza. In ǀƹ’intervista rilasciata nel 1998 ha affermato: 

«I completely believe that the development of science and technology will allow us to do even 

better. But perhaps our minds are not so aware – so awakened enough to use them in the right 

way.»18 Prendendo in considerazione le opere degli ultimi anni, ad esempio quelle che sono 

state realizzate e che verranno realizzate con la Faou Foundation, è evidente la 

                                                           

17 È da notare che la possibilità di trasmettere messaggi e opinioni utilizzando Twitter o Facebook, di promuoversi 

attraverso blog e siti web e di officiare rituali tramite Skype accresce senza dubbio la visibilità di queste figure 

sciamaniche e la portata del loro discorso. 
18 Stephen Lemons, “Aƾ SƩƣ WiƾƩƣƾ. Japanese artist Mariko Mori is seeking her own form of enlightenment in her 

work,” Los Angeles Time (02/06/1998), http://articles.latimes.com/1998/jun/02/entertainment/ca-55529 (ultimo 

accesso 28/09/2016). 

http://articles.latimes.com/1998/jun/02/entertainment/ca-55529
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concretizzazione di questo suo pensiero: sono infatti visibili gli effetti e le nuove potenzialità 

consentite dallo sviluppo tecnologico. 

Nel già citato dialogo fra lo studioso delle rƣliƨiƺƹi KƞƸƞƿƞ Tōji ƣ Taguchi Randy è stato 

messo in luce un interessante nodo che si stringe fra gli sviluppi tecnologici da un lato e, 

Ƣƞll’ƞlƿƽƺ, i fenomeni sciamanici e la diffusione degli immaginari legati a questi: Kamata 

ƾǀƨƨƣƽiƾơƣ iƹƤƞƿƿi l’ƣƾiƾƿƣƹǅƞ Ƣi una forte connessione fra lo sviluppo della forma di 

sciamanesimo che lui definisce come “contemporaneo” fra gli anni Cinquanta e Sessanta in 

CƞliƤƺƽƹiƞ ƣ il Ƥiƺƽiƽƣ Ƣƣll’iƹƢǀƾƿƽiƞ iƹƤƺƽƸƞƿiơƞ ƹƣllƺ ƾƿƣƾƾƺ lǀƺƨƺ ƣ ƹƣllƺ ƾƿƣƾƾƺ ƻƣƽiƺƢƺ. 

Aggiunge inoltre che, così come la diffusione di pratiche spiritistiche a cavallo fra il XIX e il XX 

secolo potrebbe esser compresa in parallelo con la diffusione della radio, così gli avanzamenti 

tecnologici della metà del XX secolo potrebbero aver influito sul cambiamento nelle pratiche 

dando vita a una nuova forma Ƣi “ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ”.19 Resta da indagare in modo più approfondito 

se (e, in caso, come) determinati sviluppi tecnologici siano legati a nuove narrazioni della figura 

sciamanica o, più in generale, a nuove modalità di interazione e mediazione con le entità non-

umane. 

Osservando in generale le narrazioni prese in considerazione in questa tesi è evidente come 

la pratica sciamanica nella contemporaneità realizzi un intreccio tra natura e tecnologia 

ƻƺƹƣƹƢƺlƣ iƹ ǀƹƞ ƽƣlƞǅiƺƹƣ Ƣi ƽƣơiƻƽƺơiƿǆ ƻƣƽ ơǀi ƾi ƨiǀƹƨƣ ƞll’ǀƹƞ ƞƿƿƽƞǁƣƽƾƺ l’ƞlƿƽƞ. In questo 

rapporto lo sciamano si situa nel mezzo e funge da fulcro e anello di connessione fra le due 

parti. 

 

7.3. Periferie dello spazio e del tempo 

Nel moto di ritorno alla natura evidenziato nelle narrazioni prese in esame è possibile osservare 

alcuni elementi costanti che consentono di inserire il discorso in un quadro più ampio 

mostrando così la sua interazione con altre dinamiche in atto. 

Gli sforzi per realizzare un collegamento con la natura racchiudono infatti il tentativo di 

ritornare ƞllƣ “ƺƽiƨiƹi”, un momento e uno spazio costruiti e rappresentati come un nucleo 

solido e immutabile in cui poter recuperare quelle caratteristiche che sono riconosciute come 

necessarie per reagire alla realtà contemporanea. La ricerca delle origini, non solo nel caso 

                                                           

19 Kamata e Taguchi, “Tamashii to mukiaitai,” 43-44. 
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limitato delle narrazioni della figura sciamanica, prende la forma di un movimento verso le 

periferie, intese sì come le zone più prossime al centro metropolitano di Tokyo, ma anche e 

soprattutto in senso più ampio: le periferie sono lƣ iƾƺlƣ Ƣƣll’ƞƽơiƻƣlago delle RyūkǄū ƣ l’iƾƺlƞ Ƣi 

HƺkkƞiƢō, ǅƺƹƣ ƻƣƽiƤƣƽiơƩƣ ƻƣƽ ƣơơƣllƣƹǅƞ ƾƣ ƺƾƾƣƽǁƞƿƣ ơƺƹ ǀƹ ƻǀƹƿƺ Ƣi ǁiƾƿƞ dalla capitale.  

SƻƺƾƿƞƹƢƺ ƣ liƸiƿƞƹƢƺ l’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ ƞl ơƞƾƺ ƾƻƣơiƤiơƺ Ƣelle narrazioni fulcro di questa tesi 

appare chiaro come la periferia assuma la funzione e il valore di una sorta di serbatoio di 

immaginari e discorsi cui la figura sciamanica può attingere per costruire la sua personale 

narrazione e la sua modalità di fungere da mediatrice fra uomini ed entità non-umane. Le zone 

periferiche sono considerate cƺƸƣ lǀƺƨƺ “ƿƽƞƢiǅiƺƹƞlƸƣƹƿƣ” ƞƟitato da sciamani ed è consueto 

lo spostamento di quanti dalle città cercano guarigioni o risposte, basti pensare ai viaggi che 

vengono organizzati da alcune agenzie turistiche per coloro che intendono recarsi a Osorezan 

nel periodo in cui le itako sono presenti sul monte. Le nuove figure sciamaniche (che si 

propongono quindi ơƺƸƣ ǀƹƞ “ƹƺǁiƿǆ ƿƽƞƢiǅiƺƹƞlƣ”ᄭ del centro si trovano inevitabilmente a 

confrontarsi con gli sciamani “tradizionali” (la “ơƺƹƾǀƣƿǀƢiƹƣ ƿƽƞƢiǅiƺƹƞlƣ”) e a costruire la loro 

identità in relazione ad essi. In questo processo agli sciamani tradizionali delle periferie viene 

attribuita e riconosciuta la capacità (e la potenzialità) di legittimare e validare le figure sorte nel 

centro.  

Tale ricerca di legittimazione che porta gli sciamani dalle metropoli alle periferie si inserisce 

nel moto di ritorno al furusato ふるさと, termine con cui si indica letteralmente il “ƻƞƣƾƣ 

ƹƞƿiƺ”. Il termine assume tuttavia un significato più ampio, come analizza Jennifer Robertson: 

Furusato comprises both a temporal and spatial dimension. The temporal dimension is 

represented by the word furu(i), which signifies pastness, historicity, senescence and 

quaintness. Furthermore, furu(i) signifies the patina of familiarity and naturalness that 

objects and human relationships acquire with age, use, and interaction. The spatial 

dimension is represented by the word sato, which suggests a number of places inhabited by 

humans. These include a natal household, a hamlet or village, and the countryside (as 

opposed to the city). Sato also refers to a self-governed, autonomous area, and, by 

extension, to local autonomy. 20 

 

 

                                                           

20 JƣƹƹiƤƣƽ RƺƟƣƽƿƾƺƹ, “Furusato Japan: The Culture and Politics of Nostalgia,” International Journal of Politics, 

Culture, and Society 1, no.4 (1988): 495. 
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L’iƸƸƞƨiƹƞƽiƺ legato al furusato è stato utilizzato a partire dal Kojiki e dal Nihon Shoki, come 

nota Robertson, fino alle campagne pubblicitarie contemporanee andando a caratterizzare 

quello che la studiosa definisce come un «literary genre of affective environmentalism.»21 

Nella ricerca e nel tentativo di ricostruzione del furusato vi è sicuramente una dimensione di 

nostalgia per un tempo e uno spazio in cui si riconosce presente ciò di cui si avverte la 

mancanza nella contemporaneità. È da sottolineare che il punto di partenza e di arrivo di una 

simile ricerca è sempre il centro metropolitano: questo attinge dalla periferia elementi che si 

potrebbero rivelare utili per risolvere le situazioni di crisi che si trova a dover gestire. 

Il romanzo di Shimada rappresenta un primo esempio di questa necessaria ricerca della 

natura e della tradizione delle periferie. Queste ultime sono rappresentate, nel caso del 

romanzo, dallo Hokkaidō nelle cui foreste, come già sottolineato, avvengono la formazione e il 

rituale di iniziazione di Naruhiko. L’ƣƾƿƽƣƸiƿǆ ƾƣƿƿƣƹƿƽiƺƹƞlƣ Ƣƣll’ƞƽơiƻƣlƞƨƺ è tuttora associata 

ƹƣll’iƸƸƞƨiƹƞƽiƺ ơƺƸǀƹƣ alla presenza di figure sciamaniche, soprattutto quando il riferimento 

è alla regione del TōƩƺkǀ ƣ alle itako che qui offrono i loro rituali di contatto con le anime dei 

defunti e con le divinità. 

Osservando le narrazioni prese in considerazione è subito evidente come sia soprattutto 

ǀƹ’ƞlƿƽƞ ƻƣƽiƤƣƽiƞ ƞ ƣƾƣƽơiƿƞƽƣ ǀƹ Ƹƞƨƨiƺƽ ƻƣƾƺ nel processo di ritorno alla natura, fornendo 

immaginari utili per ricostruire il legame che si percepisce come perduto. Si ƿƽƞƿƿƞ Ƣƣll’ƣƾƿƽƣƸiƿǆ 

meridionale con le isole di Okinawa e, in particolare, ơƺƹ l’iƾƺlƞ Ƣi MiǄƞkƺ. Qǀi ƾi ƽƣơƞ lƞ 

protagonista del romanzo di Taguchi Konsento per incontrare una yuta che la riconoscerà come 

nuova sciamana, legittimandola e giustificando il suo diverso modo di operare: 

conseguentemente e in modo parallelo al cambiamento della natura anche le sacerdotesse non 

possono che modificare i loro rituali. Miyakojima è anche il luogo scelto da Mariko Mori per la 

prima grande installazione, Primal Rythm, realizzata con la sua organizzazione no profit. C’è 

anche una seconƢƞ iƾƺlƞ Ƣƣll’ƞƽơiƻƣlƞƨƺ ƺkiƹƞǂƞƹƺ ơƩƣ Ʃƞ ƞƾƾǀƹƿƺ ƨƽƞƹƢƣ iƸƻƺƽƿƞƹǅƞ ƻƣƽ Mƺƽi, 

sia da un punto di vista artistico che personale. Si tratta di KǀƢƞkƞjiƸƞ, l’“Iƾƺlƞ Ƣƣƨli Ƣèi”. 

Sǀll’iƾƺlƞ l’ƞƽƿiƾƿƞ ha incontrato una noro e ha avuto la possibilità di partecipare a un suo rituale, 

rimanendo colpita dal forte legame che questo mostrava di avere con la natura da un lato e con 

il ƻƞƾƾƞƿƺ Ƣƞll’ƞlƿƽƺ. A Kudakajima Mori ha potuto inoltre riflettere sul rapporto che intercorre 

                                                           

21 Ibid., 498. 
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fra gli uomini e la natura. Percependo che ƾǀll’iƾƺlƞ lƣ ƻƣƽƾƺƹƣ ǁiǁƺƹƺ “da sempre” in una 

condizione di armonia sia con la natura che con le entità spirituali, ha così compreso 

l’importanza di costruire un simile rapporto anche nelle città offrendo a quanti vi risiedono e 

prendono parte alle esposizioni delle sue opere l’ƺƻƻƺƽƿǀƹiƿǆ Ƣi ƾƻƣƽiƸƣƹƿƞƽƣ Ƽǀƞƹƿƺ lƣi ƾƿƣƾƾƞ 

ha vissuto a Kudakajima. L’ƞƽƿiƾƿƞ ƾi è ƽƣƾƞ conto che nƣll’ƞƸƟiƣƹƿƣ Ƹƣƿƽƺƻƺliƿƞƹƺ lƞ 

consapevolezza di essere parte del ciclo naturale è andata perduta e, per questo motivo, è 

necessario il ruolo da ponte che lei decide di assumere per rinsaldare la connessione delle 

persone con la natura. 

L’iƾƺlƞ Ƣi KǀƢƞkƞ Ʃƞ ǀƹ ƽǀƺlƺ ƤƺƹƢƞƸƣƹƿƞlƣ ƞƹơƩƣ ƻƣƽ Sǀƨƣƣ che vi fa ritorno ogni anno e 

che, come Mori, assiste ai rituali delle sciamane di cui comprende e ammira il legame con la 

natura, lo stesso legame che anche lui si auspica di ricostruire a Tokyo. Il movimento che Sugee 

compie verso le periferie, dove riconosce che è possibile sperimentare il rapporto originario di 

armonia con la natura, non si limita a Kudakajima e alle isole di Okinawa: il tentativo di 

scoprire diverse modalità di vivere con la natura ha infatti guidato i suoi viaggi nel sud-est 

ƞƾiƞƿiơƺ, iƹ AƤƽiơƞ ƣ ƹƣll’AƸƣƽiơƞ ơƣƹƿƽƞlƣ. Nel suo immaginario, quindi, è nell’ƣƸiƾƤƣƽƺ 

meridionale che si mantiene viva e inalterata la capacità di costruire una relazione simbiotica 

con la natura, essenziale anche per quanti vivono in grandi zone metropolitane. 

Le isole del sud sono investite della funzione di serbatoio di memoria e pratiche tradizionali 

anche nel dorama Trick. L’iƾƺlƞ Ƣi KƺkǀƸƺƹ Ƣƞ ơǀi è Ƥǀƨƨiƿƞ SƞƿƺƸi è sempre tratteggiata in 

opposizione a Tokyo (e, più in generale, in opposizione ad ogni centro urbano) come luogo in 

cui, se mantenute in vita determinate pratiche, è possibile vivere armoniosamente in simbiosi 

con la natura e con gli spiriti che ne fanno parte. Satomi stessa viene definita dalle 

caratteristiche di questa tradizione: abita in una casa in stile tradizionale, indossa unicamente 

kimono, insegna calligrafia e, in particolare, è stata formata come kaminuri e in tale ruolo è in 

grado di risvegliare e sfruttare un potere misterioso. Un’ƞlƿƽƞ iƸƸƞƨiƹƞƽiƞ iƾola dei mari del sud 

è scenario di misteriose guaƽiƨiƺƹi ƹƣl ƤilƸ ơƩƣ ơƺƹơlǀƢƣ l’iƹƿƣƽƞ serie. Anche in questo caso 

l’ƞƸƟientazione presenta prevalentemente dettagli naturali: l’iƾƺlƞ è ƽiơơƞ Ƣi ƻiƞƹƿƣ ƺƤƤiơiƹƞli Ƣi 

ơǀi lƞ “ƾơiƞƸƞƹƞ” ƾƞ ƾƣƽǁiƽƾi ƻƣƽ ƽiƾƺlǁƣƽƣ ƺƨƹi ƿiƻƺ Ƣi ƻƽƺƟlƣƸƞ ƣ le poche abitazioni che 

vengono mostrate sono costruite con materiali semplici e ƾƣƹǅƞ l’ǀƿilizzo di cemento, 

ƽiƾǀlƿƞƹƢƺ ơƺƾì Ɵƣƹ iƹƾƣƽiƿƣ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƞ ƽiơơƞ ǁƣƨƣƿƞǅiƺƹƣ. La giustificazione teorica per 
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l’ƞƾƾƺơiƞǅiƺƹƣ delle estremità meridionali con gli elementi di armonia con la natura e di 

tradizione spirituale è fornita in Trick dal personaƨƨiƺ Ƣƣll’ƣƿƹƺlƺƨƺ Yƞƹƞƨiƿƞ Kƺkǀƺ. A lui, 

“ƹƺƿƺ” ƾƿǀƢiƺƾƺ Ƣƣllƣ iƾƺlƣ Ƣƣl ƾǀƢ, è dato il compito di spiegare che in passato tutti i giapponesi 

avevano poteri spirituali che in seguito alla modernizzazione, descritta come punto di rottura e 

nodo problematico, sono andati indebolendosi fino a perdersi. Nelle isole del sud, tuttavia, 

questi sono rimasti quasi totalmente intatti. 

Il ƽiơƩiƞƸƺ è ƞll’ƣƿƹƺlƺƨƺ ƹƞƿiǁiƾƿƞ Yƞƹƞƨiƿƞ Kǀƹiƺ ƣ ƞ Ƽǀƞƹƿi ơƺƸƣ lǀi hanno trovato una 

ƽiƾƻƺƾƿƞ ƞllƞ ƽiơƣƽơƞ Ƣƣl “ǁƣƽƺ Giƞƻƻƺƹƣ” ƻroprio nelle isole del sud, nelle quali vengono 

cristallizzate le caratteristiche e gli elementi di cui si avverte la mancanza nel centro del Paese e 

di cui ci si auspica un ritorno. Come analizza lo storico Harootunian, nei primi decenni del XX 

secolo, come reazione alla fase di rapidi cambiamenti tecnologici e sociali, molti intellettuali 

giapponesi iniziano a ricercare elementi autentici, originari e immutabili con cui contrastare 

quanto di destabilizzante sta avvenendo a livello sociale, politico ed economico. È in questo 

processo che Okinawa viene scoperta e osservata come una sorta di laboratorio vivente in cui il 

tempo si è fermato al VII secolo e, di conseguenza, sono custodite le origini del popolo 

giapponese.22 

Un simile processo è evidente anche a partire dal 1972, anno in cui la prefettura di Okinawa 

ritorna sotto il controllo del governo giapponese il quale inizia un necessario processo 

discorsivo per amalgamare e uniformare la prefettura al resto del Paese. Al fine di riuscire in 

questo intento viene riproposta la visione delle isole del sud come esempio attuale di quanto è 

andato perduto con la modernizzazione nelle altre prefetture del Giappone e come luogo in cui 

è possibile ritrovare e sperimentare le caratteristiche che tutti i giapponesi avevano in passato. 

Questa attenzione per Okinawa e per la sua cultura ƾƤƺơiƞ ƹƣl ơƺƾiƢƢƣƿƿƺ “Okiƹƞǂƞ ƟƺƺƸ” ơƩƣ 

interessa particolarmente il centro del Paese con un picco negli anni Novanta. Bisogna tener 

presente che in sottofondo rimangono chiaramente presenti echi delle teorie evoluzioniste. 

Le narrazioni delle figure sciamaniche prodotte nella capitale e prese in considerazione in 

questa tesi risentono di un simile dinamica e la riflettono: nel ritorno alla natura proposto come 

soluzione alle crisi metropolitane il movimento è infatti soprattutto verso le isole del sud, che 

                                                           

22 H. D. Hƞƽƺƺƿǀƹiƞƹ, “Fiƨǀƽiƹƨ ƿƩƣ Fƺlk: HiƾƿƺƽǄ, Pƺƣƿiơƾ, ƞƹƢ Rƣƻƽƣƾƣƹƿƞƿiƺƹ,” iƹ Mirror of Modernity: Invented 

Tradition of Modern Japan, a cura di Stephen Vlastos (Berkeley-Los Angeles: University of California Press, 1998), 

144-159. 
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diventano emblema del furusato ơƺƸǀƹƣ ƞ ƿǀƿƿi “i ƨiƞƻƻƺƹƣƾi” e custodi della tradizione da 

riportare in vita, pur con nuove o rinnovate forme. 

La ricerca delle origini si manifesta nei casi analizzati non solo con il ritorno alle periferie 

geografiche, ma anche a periferie temporali a queste ơƺƹƹƣƾƾƣ. L’ƣƾƣƸƻiƺ ƻiù ƣǁiƢƣƹƿƣ è Ƽǀƣllƺ 

del manga Mushishi, ambientato nel periodo che precede la modernizzazione di epoca Meiji. La 

raffigurazione della natura, e dello stretto rapporto che intercorre fra questa e gli uomini, si 

presenta in netta ƺƻƻƺƾiǅiƺƹƣ ƞllƞ ƽƣƞlƿǆ Ƹƣƿƽƺƻƺliƿƞƹƞ iƹ ơǀi l’ƞǀƿƽiơƣ Ƣƣl manga e molti dei 

suoi lettori vivono contribuendo a far sì che il desiderio di Ginko di ricostrǀiƽƣ l’ƣƼǀiliƟƽiƺ Ƥƽƞ lƞ 

natura e tutti gli esseri umani e non-umani sia recepito e assuma valore anche nella realtà al di 

fuori di quella del manga.  

La periferia temporale cui più di frequente le figure sciamaniche si collegano è rappresentata 

però da un altro periodo storico, ancor più lontano nel tempo: si tratta del periodo JōƸƺƹ in cui, 

come sostengono alcuni intellettuali giapponesi fra cui il filosofo Umehara Takeshi, si sarebbero 

originate l’ƞǀƿƣƹƿiơƞ cultura e l’ƞǀƿƣƹƿiơƞ religione giapponese. Infatti nel periodo successivo, 

detto Yayoi (300 a.C. circa – 300 d.C. circa), ƹƣll’ƞƽơiƻƣlago giapponese è arrivata attraverso la 

penisola coreana la coltura del riso che si è espansa soprattutto nelle isole centrali insieme a 

nuovi oggetti e conoscenze. Lƣ ƣƾƿƽƣƸiƿǆ ƾƣƿƿƣƹƿƽiƺƹƞlƣ ƣ ƸƣƽiƢiƺƹƞlƣ Ƣƣll’ƞƽơiƻƣlƞƨƺ sono state 

interessate marginalmente da quanto è arrivato dal continente ed è per questo motivo che qui 

si sarebbe preservata e si potrebbe ƿǀƿƿƺƽƞ ƽiƿƽƺǁƞƽƣ l’ƞǀƿƣƹƿiơƞ ơǀlƿǀƽƞ ƨiƞƻƻƺƹƣƾƣ. La ricerca – 

velata di nazionalismo ƣ Ƣiƾơƺƽƾi ƾǀll’ǀƹiơiƿǆ Ƣƣ “i giappoƹƣƾi” – di origini indipendenti dalle 

successive influenze cinesi e di un luogo in cui è tuttora possibile vivere il legame originario con 

la natura e la spiritualità si intreccia quindi con l’iƹƿƣƽƣƾƾƣ ƻƣƽ il ƻƣƽiƺƢƺ JōƸƺƹ e conduce alle 

periferie del Paese, in particolar modo, come mostrato nelle pagine precedenti, alle isole del sud. 

È Ƣƞ ơƺƹƾiƢƣƽƞƽƣ iƹƺlƿƽƣ ơƩƣ l’interesse per il periodo paleolitico caratterizza anche i movimenti 

della nuova spiritualità che, basti pensare alla riscoperta di Stonehenge, avviano un simile 

percorso di ritrovamento di un passato spirituale da cui attingere conoscenze utili alla 

contemporaneità. In questo si inserisce anche il discorso sciamanico, che si muove lungo le 

medesime direttive con simili obiettivi. Come afferma Vitebsky: «Shamanism offers a 
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ƽƣǁiƿƞliǅƣƢ ƹƞƽƽƞƿiǁƣ liƹk ǂiƿƩ ƿƩƣ ƻƞƾƿ, ƞ ƾƣƹƾƣ ƿƩƞƿ ƺƹƣ’ƾ ơƺƹƢiƿiƺƹ ƿƺƢƞǄ ơƞƹ Ɵƣ ƾƣƣƹ ƞƾ ƿƩƣ 

developmental and experiential outcome of this past, a revivification of memory.»23 

Fra le narrazioni di sciamani considerate il riferimento al periodo paleolitico è evidente 

soprattutto nelle opere di Mariko Mori, in particolar modo in quelle più recenti. L’ƞƽƿiƾƿƞ 

esplicita il suo tentativo di richiamare il passato e lo motiva con il desiderio di riportare in vita 

la connessione fra uomini e natura che era comune in quel periodo. Per Mori la ripresa del 

ƻƣƽiƺƢƺ JōƸƺƹ ƹƺƹ ƾi liƸiƿƞ ƞi ǁƞlƺƽi ƞƾƾƺơiƞƿi ƞ Ƽǀƣll’ƣƻƺơƞ, Ƹƞ avviene anche da un punto di 

vista stilistico: le sculture degli ultimi anni si ispirano ai ritrovamenti archeologici di circoli di 

pietre e di utensili in pietra ricondotti al periodo in questione. Fra questi ultimi spicca la 

ƸƞƾơƩƣƽƞ ơƩƣ ơƺƸƻƞƽƣ ƹƣll’iƹƾƿƞllƞǅiƺƹƣ Primal Memory e che Mori ha indossato per eseguire la 

sua performance rituale Rei-okuri. 

Mori ƻƽƺƻƺƹƣ ƞi ƾǀƺi ƾƻƣƿƿƞƿƺƽi l’esperienza del legame con il passato utilizzando, oltre a 

forme semplici ed essenziali, le tecnologie più avanzate che, secondo lei, riescono a consentire 

la sperimentazione del senso di unità che caratterizzava la religiosità antica: 

The prehistoric people were deeply rooted in nature and had strong ties with nature. I 

thought this is something I want to share with people in contemporary society, to remind 

ǀƾ Ʃƺǂ ǂƣ’ƽƣ ơƺƹƹƣơƿƣƢ ƿƺ ƹƞƿǀƽƣ, Ʃƺǂ ƺǀƽ ƞƹơƣƾƿƺƽƾ ƩƺƹƺǀƽƣƢ ƹƞƿǀƽƣ ƞƹƢ ƽƣƾƻƣơƿƣƢ 
nature. But I also wanted to use contemporary language; the universal language of today is 

science and technology. I wanted to utilize science and technology to remind us of our 

connection with nature.24 
 

 

La tecnologia, in quanto linguaggio universale della contemporaneità, diventa quindi un 

importante strumento di cui la figura sciamanica di Mori si serve per realizzare e stringere 

efficacemente il legame fra gli uomini e la natura. 

                                                           

23 ViƿƣƟƾkǄ, “Fƽƺm Cosmology to Environmentalism,” ᇴ86. 
24 Ƣ’AƽƣƹƟƣƽƨ, “Sƻƞơƣ OƢƢiƿǄ: Mƞƽikƺ Mƺƽi.” 
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8. 

Conclusioni: rintracciare fili e nodi del discorso sciamanico 

 
 

This rendering of a generic shaman therefore is not simply a faddish 

enthusiasm for certain circuits of New Age discourse. It is a 

consequence of a convergence of interests that have restructured 

practical fields, implicated category of people increasingly identified 

as shamans and inflected shamanism discourse with symbolic 

capital cached in notions of indigenous knowledge and identity, 

sustainable development and spiritual, as much as physical, health. 

 

Thomas Karl Alberts1 

 
 
 
8.1. Narrazioni di sciamani metropolitani 

Il ƿƣƽƸiƹƣ “ƾơiƞƸƞƹƺ”, come più volte sottolineato, è un significante fluttuante che nel corso dei 

secoli è stato via via riempito di significati più o meno condivisi al fine di ancorarlo alla realtà 

che si sta osservando e di utilizzarlo per definire determinati operatori rituali. 

Lo studio di questa parola, oltre a mettere in luce tali dinamiche, conduce a riconoscere 

l’iƹƞƻƻƽƺƻƽiƞƿƞ ơƽƣƞǅiƺƹƣ Ƣƣl ƾǀƺ Ƣƣƽiǁƞƿƺ “ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ”: ad eccezione di alcuni casi non vi è 

un sistema ơƺƾƿƽǀiƿƺ ƞƿƿƺƽƹƺ ƞllƞ Ƥiƨǀƽƞ Ƣƣllƺ ƾơiƞƸƞƹƺ ơƺƹ ǀƹƞ ƾƿƽǀƿƿǀƽƞ ƣ ǀƹ’organizzazione, 

con regole e prassi. Questa considerazione assume ancor più validità se ci si riferisce alla realtà 

contemporanea delle pratiche sciamaniche, come risulta chiaro osservando le narrazioni sorte 

ƹƣll’ƞƸƟiƣƹƿƣ Ƹƣƿƽƺƻƺliƿƞƹƺ ƨiƞƻƻƺƹƣƾƣ. Le diverse figure sciamaniche operano infatti in 

ƸƺƢƺ iƹƢiƻƣƹƢƣƹƿƣ l’ǀƹƞ Ƣƞllƣ ƞlƿƽƣ: non vi è una collaborazione fra esse né il riconoscimento 

di una condivisione di obiettivi. Di conseguenza, pur essendovi una comunione di intenti, le 

pratiche e le modalità con cui si mira al raggiungimento di questi risultano differenti fra loro. È 

tuttavia certo che il bacino di clienti cui gli sciamani delle diverse narrazioni si rivolgono è 

pressoché identico e comune. Ecco quindi che è possibile (e utile) delineare una categoria in 

cui far confluire tutti questi sciamani metropolitani per comprenderne il ruolo attraverso lo 

studio e la comparazione di caratteristiche e pratiche. Come già affermato, una simile categoria 

deve necessariamente essere di tipo politetico ƾƣ l’iƹƿƣƹƿƺ Ȅ Ƽǀƣllƺ Ƣi Ƣƞƽ ƻƽƺǁƞ Ƣƣllƞ 

complessità del tema e dare visibilità alle diverse forme con cui questo si manifesta 

                                                           

1 Alberts, Shamanism, Discourse, Modernity, 9. 
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ƹƣll’ƞƸƟiƣƹƿƣ Ƹƣƿƽƺƻolitano giapponese. In un secondo momento una categoria così costruita 

potrà essere utilizzata anche con riferimento ad altri contesti e ambienti contemporanei, 

prendendo in considerazione diverse figure sciamaniche e ampliando così l’ƞƹƞliƾi e la 

comprensione della realtà. 

Gli elementi che vanno a costituire e definire i membri della classe politetica etichettabile 

come “ƾơiƞƸƞƹi Ƹƣƿƽƺƻƺliƿƞƹi ƨiƞƻƻƺƹƣƾi” sono stati presentati e considerati in dettaglio nei 

capitoli precedenti. È tuttavia utile riprenderli in modo sintetico per riuscire a far emergere 

chiaramente la figura posta al centro di questa tesi. In questo intento, oltre a presentare le 

caratteristiche e gli elementi principali che ricorrono nei testi e che vanno a costituire la figura 

sciamanica in esame, Ȅ iƹƺlƿƽƣ ƹƣơƣƾƾƞƽiƺ ƽiơƺƽƢƞƽƣ l’iƸƻƺƽƿƞƹǅƞ di quanto, nel confronto con 

ƹƞƽƽƞǅiƺƹi ƻiù “ƿƽƞƢiǅiƺƹƞli”, risulta assente. La scelta di omettere alcune caratteristiche 

contribuisce, infatti, a rendere i testi in esame efficaci e funzionanti rivelando, allo stesso tempo, 

quali sono gli elementi che fanno sì che un certo testo più attrattivo di un altro e che risuonano 

quindi maggiormente con i bisogni di quanti vivono nel contesto metropolitano. 

Un nodo importante è innanzitutto quello che si stringe aƿƿƺƽƹƺ ƞll’ǀƾƺ Ƣƣl ƿƣƽƸiƹƣ ƺƨāƴƞƵ 

ơƩƣ ƻƞƾƾƞ Ƣƞll’ƣƾƾƣƽƣ ƿƣƽƸiƹƣ ƞơơƞƢƣƸiơƺ, introdotto e utilizzato per traslitterare il corrispettivo 

inglese shaman, al diventare un termine giapponese di uso sempre più comune. Osservando le 

narrazioni in esame risulta chiaro che a livello di uso popolare si ricorre a questo termine per 

indicare più le nuove figure sciamaniche che quelle percepite come tradizionali, in direzione 

opposta a quanto avviene invece al livello di uso accademico: come accennato, infatti, gli 

studiosi descrivono come ƺƨāƴƞƵ coloro che appartengono a una tradizione riconosciuta e 

accettata come tale, quindi soprattutto le figure che operano nelle periferie del Paese. Si 

evidenzia così la funzione del termine in questione: esso diviene un dispositivo in grado di dare 

legittimazione a quanto indica. Scegliendo di usare proprio questa parola ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣelle 

narrazioni si sfrutta quindi il capitale simbolico che essa reca con sé e si mette in azione la sua 

potenzialità di investire di valore ciò che viene chiamata a definire. Allo stesso tempo è tuttavia 

necessario notare che a livello popolare non tutti comprendono cosa voglia dire ƺƨāƴƞƵ. 

Questo si è evidenziato anche nel confronto con gli studenti presenti alla lezione di Sugee, 

come si può notare da quanto riportato nella trattazione relativa. Inoltre, nel periodo di lavoro 

sul campo, parlando della mia ricerca con persone diverse fra loro per età, sesso, livello di 
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istruzione ed estrazione sociale, mi sono trovata spesso nella situazione di dover spiegare in 

modo più dettagliato cosa intendessi con il termine ƺƨāƴƞƵ. In questi casi la comprensione era 

immediata nel momento in cui alla descrizione del termine aggiungevo il riferimento alla figura 

delle itako e delle yuta.  

Considerando questi aspetti è possibile ipotizzare che le narrazioni di figure sciamaniche 

prodotte al di fuori del mondo accademico e nelle quali viene utilizzato il termine ƺƨāƴƞƵ si 

rivolgono a un pubblico che condivide esperienze e conoscenze. Un pubblico per il quale, 

quindi, tale termine risulta accessibile e comprensibile o, ƤƞơƣƹƢƺ ǀƹ ƻƞƾƾƺ ƞll’iƹƢiƣƿƽƺ, un 

pubblico che viene formato dalle stesse narrazioni alla comprensione del termine in questione. 

Nella trattazione delle pagine che seguono apparirà chiaro come coloro che vanno a costituire 

questo tipo di clientela sono per lo più quanti fanno riferimento in modo più o meno stabile al 

mondo della cosiddetta spiritualità e ne conoscono quindi il lessico e i riferimenti. 

PƽƣƹƢƣƹƢƺ iƹ ơƺƹƾiƢƣƽƞǅiƺƹƣ l’ǀƾƺ ƞƿƿǀƞlƣ Ƣƣllƞ ƻƞƽƺlƞ ƺƨāƴƞƵ è quindi evidente la 

coesistenza di due diversi tipi di utilizzo con un simile intento: descrivere (e descriversi come) 

autorevoli e, soprattutto, veri sciamani. Ne consegue, per gli studiosi, la necessità di prendere in 

considerazione e indagare approfonditamente anche le figure sciamaniche che decidono di 

servirsi autonomamente del termine ƺƨāƴƞƵ per identificarsi, come mi sono proposta di fare in 

questa tesi. Un simile studio non può che fornire elementi utili a comprendere il ruolo delle 

pratiche sciamaniche nella contemporaneità. 

Oltre alla scelta terminologica vi sono altri elementi che vanno a caratterizzare gli sciamani 

narrati nella realtà metropolitana e appartenenti alla classe politetica in costruzione. Fra questi 

la centralità del corpo, tema, come presentato nel quinto capitolo, che si lega alle tradizioni 

ƽƣliƨiƺƾƣ ƨiƞƻƻƺƹƣƾi ƣ ơƩƣ ơƞƽƞƿƿƣƽiǅǅƞ ƞƹơƩƣ lƣ ƹƞƽƽƞǅiƺƹi Ƣƣƨli ƾơiƞƸƞƹi ƻiù “ơlƞƾƾiơi”. 

Il corpo è quindi il mezzo attraverso cui lo sciamano metropolitano riesce a svolgere il suo 

ruolo e attraverso cui viene riconosciuto come tale. Questo è valido nei casi in cui determinate 

caratteristiche fisiche differenziano la figura sciamanica sancendo allo stesso tempo il suo ruolo 

privilegiato di ponte di collegamento con le entità non-umane. La stessa doppia funzione di 

indicare lƞ ƻƽƣƾƣƹǅƞ Ƣi ơƞƻƞơiƿǆ “ƾơiƞƸƞƹiơƩƣ” e, in modo simultaneo, di segnalare la diversità 

di chi le possiede viene svolta anche dall’ǀƾƺ Ƣi determinati vesti, di maschere e di copricapi. 

Infine è da notare che generalmente lo sciamano metropolitano giapponese non svolge il suo 
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ƽǀƺlƺ ƞƿƿƽƞǁƣƽƾƺ l’ƞơơƣƾƾƺ ƞ ƾƿƞƿi Ƣi ƣƾƿƞƾi ƺ ƞ ƻƺƾƾƣƾƾiƺƹi, ƻǀƽ ƾƣ Ƽǀƣƾƿƣ ǀlƿiƸƣ ơƺƸƻƞiƺƹƺ iƹ 

ƞlơǀƹi ơƞƾi, ƾƺƻƽƞƿƿǀƿƿƺ ƹƣl ƸƺƸƣƹƿƺ Ƣƣll’iƹiǅiƞǅiƺƹƣ. Il ƾǀƺ ơƺƽƻƺ Ȅ ƼǀiƹƢi per lo più ancorato 

alla realtà materiale ƣ, ƻƞƽƿƣƹƢƺ Ƣƞ Ƽǀƣƾƿƞ “ƞƨƨiǀƾƿƞ” i ƾǀƺi “ƾƿili Ƣi ơƺƸǀƹiơƞǅiƺƹƣ”. 

Il ruolo che la figura sciamanica in esame riveste è riassumibile con il termine tsunagaru: 

“ơƺllƣƨƞƽƣ”. La realizzazione di un collegamento risponde ai due principali bisogni che spingono 

alla ricerca di una simile figura nella contemporaneità. Si tratta del bisogno di guarigione e di 

quello di una mediazione fra mondi ed entità. Per quanto riguarda il primo aspetto è 

interessante sottolineare che le figure sciamaniche narrate nei casi presi in considerazione non 

realizzano generalmente guarigioni di malesseri fisici, rivolgendo invece le loro abilità alla 

risoluzione di vari problemi di natura psicologica. La guarigione è presentata come un 

intervento di armonizzazione fra lƣ ǁƞƽiƣ ơƺƸƻƺƹƣƹƿi ơƩƣ ơƺƾƿiƿǀiƾơƺƹƺ l’individuo con il 

risultato che il cliente/paziente è ricollegato a se stesso e riportato a una condizione percepita 

come di benessere. 

Per quanto riguarda la funzione di mediazione è da rilevare la generale assenza di entità 

spirituali precise e definite con cui la figura sciamanica è chiamata a comunicare. Nella maggior 

parte delle narrazioni considerate non vi sono infatti chiari riferimenti a spiriti, kami o divinità 

con cui lo sciamano può entrare in contatto e mediare al fine di ottenere i benefici e le 

conoscenze di cui necessita il suo cliente/paziente. Nƣll’ƞƸƟiƣƹƿƣ Ƹƣƿƽƺƻƺliƿƞƹƺ ƨiƞƻƻƺƹƣƾƣ, 

ƼǀiƹƢi, l’iƹƿƣƽƞǅiƺƹƣ ơƺƹ ƣƹƿiƿǆ ƹƺƹ-umane determinate e ben definite non costituisce una 

prerogativa del ruolo sciamanico. Più che con spiriti e dèi il collegamento avviene con un 

bacino di energia vitale che, a seconda dei casi, può risultare costituito da luce, ricordi, pensieri 

o conoscenze. Questo appare molto più vicino ai tratti (e ai bisogni) della contemporaneità 

urbana Ƣi Ƽǀƞƹƿƺ lƺ ƾiƞƹƺ ƨli iƸƸƞƨiƹƞƽi Ƣi ƾƻiƽiƿi ƣ ƢȄi ƻiù “ƿƽƞƢiǅiƺƹƞli”: nella nebulosità di un 

simile immaginario è possibile riconoscere maggiori fluidità, apertura e libertà di espressione, 

rappresentazione e utilizzo. Allo stesso tempo è evidente il legame con le caratteristiche e le 

funzioni della tecnologia e, in particolare, dei nuovi mezzi di comunicazione. La mancanza di 

un chiaro riferimento a entità non-umane precise e fisse consente inoltre allo sciamano di 

proporre un discorso abbastanza aperto che possa essere indirizzato a chiunque e 

personalizzabile, in linea con quanto avviene ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƣ ƣƾƻƽƣƾƾiƺƹi della nuova 

spiritualità di cui tratterò più nel dettaglio nelle pagine seguenti. 
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éll’ƞƾƾƣƹǅƞ Ƣi ƾƻiƽiƿi ƣ ƢȄi ƾi ƞơơƺƸƻƞƨƹƞ ǀƹƞ ǁiƾiƺne prevalentemente positiva della pratica 

ƾơiƞƸƞƹiơƞ ơƩƣ ƞƻƻƞƽƣ ƻƽiǁƞƿƞ Ƣƣl lƞƿƺ “ƺƾơǀƽƺ” ơƺƾƿiƿǀiƿƺ Ƣƞgli eventuali contrasti con le entità 

non-umane e dal contatto con la morte per apparire molto più luminosa e apparentemente 

priva di contraddizioni, in linea con i movimenti della nuova spiritualità. 

Come nota Vitebsky, «[s]hamanistic cosmologies are anthropocentric, but in certain holistic 

way which makes the activity of man indispensable, even while constraining it. The world is 

animized and gendered on ƿƩƣ ƸƺƢƣl ƺƤ ƩǀƸƞƹ ơƺƹƾơiƺǀƾƹƣƾƾ, ƞƹƢ ƿƩƣ ƾƩƞƸƞƹ’ƾ ƺƻƣƽƞƿiƺƹƾ 

are done by humans, for humans.»2 

La figura sciamanica è tradizionalmente narrata nel suo ruolo di bilanciare il rapporto fra 

entità umane da un lato ed entità non-ǀƸƞƹƣ Ƣƞll’ƞlƿƽƺ. TƺƨliƣƹƢƺ Ƽuesto secondo elemento la 

struttura, ormai priva del contrappeso non-umano, risulta sbilanciata verso la componente 

umana. Nelle nuove narrazioni, per ristabilire l’equilibrio che viene percepito (e fatto percepire) 

come perso, la figura sciamanica inserisce sul piatto rimasto vuoto nuovi elementi ᅬ energia, 

conoscenze, ricordi, elementi naturali ᅬ che con il loro peso riportano la situazione in equilibrio. 

Riƾƻƣƿƿƺ ƞllƞ ƾƿƽǀƿƿǀƽƞ “ơlƞƾƾiơƞ”, ora la figura sciamanica non funge più solo da mediatore fra 

quanto sta sui due piatti della bilancia, ma, con la scomparsa delle entità non-umane, riveste un 

ruolo attivo nel riempire il piatto rimasto vuoto con quanto ritiene possa aiutare gli uomini. 

Anche Hamayon, facendo riferimento alle nuove figure sciamaniche nel contesto euro-

americano, osserva un simile processo di scomparsa degli spiriti che lasciano tutto il posto 

ƞll’iƹƢiǁiƢǀƺ: 

Whereas shamanising used to aim at collective benefit, it becomes centred on individual 

welfare. Whereas it used to be expressed by ritual performance, it becomes more and more 

iƹƿƣƽƹƞliǅƣƢ. […] SiƨƹiƤiơƞƹƿlǄ, ƾƻiƽiƿƾ ƞƽƣ ƿƩƣƸƾƣlǁƣƾ Ƣiƾƞƻƻƣƞƽiƹƨ iƹ ƹƣǂ ƤƺƽƸƾ ƺƤ 
shamanism. They are even more rarely specified since their relation to the local natural 

ƣƹǁiƽƺƹƸƣƹƿ ƞƹƢ ƿƺ ƾƺơiƣƿǄ’ƾ ƢƣƞƢ ƸƣƸbers is today far less determining than it was in 

‘ƿƽƞƢiƿiƺƹƞl’ ƤƺƽƸƾ ƺƤ ƾƩƞƸƞƹiƾƸ. TƩƣǄ ƤiƹƞllǄ ƿƣƹƢ ƿƺ Ƹƣƽƨƣ iƹ ƞ ǁƞƨǀƣ ǀƹiǁƣƽƾƞl ƹƺƿiƺƹ ƺƤ 
the divine, a parcel of which may be found in everybody.3 

 

 

Le parole di Hamayon si possono utilizzare per descrivere quanto sta avvenendo anche nel 

ơƺƹƿƣƾƿƺ ƨiƞƻƻƺƹƣƾƣ, ƻǀƽ ơƺƹ ƞlơǀƹƣ ơƺƽƽƣǅiƺƹi Ƣƺǁǀƿƣ ƞllƣ ƾƻƣơiƤiơiƿǆ Ƣi Ƽǀƣƾƿ’ǀlƿiƸƺ. Le sue 

                                                           

2 ViƿƣƟƾkǄ, “Fƽƺm Cosmology to Environmentalism,” ᇴ9ᇲ. 
3 Hamayon, “SƩƞƸƞƹiƾƸ: SǄƸƟƺliơ SǄƾƿƣƸ, HǀƸƞƹ CƞƻƞƟiliƿǄ ƞƹƢ Wƣƾƿƣƽƹ IƢƣƺlƺƨǄ,” 14. 
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osservazioni sulla progressiva scomparsa dei rituali, ad esempio, si riferiscono per lo più alle 

forme che prevedono per l’iƹƢividuo la possibilità di svolgere il ruolo di sciamano in primo 

luogo per se stesso, come nel caso del “Core Shamanism” di Harner. Prendendo in 

considerazione i casi di studio proposti in questa tesi, tuttavia, si nota come un elemento che si 

ripercorre e intreccia nelle narrazioni delle figure sciamaniche metropolitane sia costituito 

dalla presenza di rituali, di particolari procedimenti e azioni che lo sciamano (e)segue per 

raggiungere gli obiettivi desiderati. Questi assumono varie forme: possono implicare la 

presenza ƣ l’ǀƿiliǅǅƺ della musica, di oggetti, di costumi e maschere, del corpo, di strumenti 

tecnologici, di parole e gesti. Possono richiedere la presenza fisica del paziente o accettare che 

la sua presenza sia mediata dai mezzi di comunicazione. O, ancora, il paziente può svolgere un 

ruolo attivo in essi o parteciparvi come semplice beneficiario passivo della loro efficacia.  

Ciò che risulta comune è la centralità del paziente ƣ l’ƞƾƾƣƹǅƞ Ƽǀƞƾi ƞƾƾƺlǀƿƞ Ƣi ǀƹƞ 

comunità: nei rituali delle figure sciamaniche contemporanee l’ƞƿƿenzione è sul singolo e non vi 

è generalmente un pubblico che partecipa al rito. A questo proposito è importante ricordare 

che il ruolo dellƞ ơƺƸǀƹiƿǆ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣllƣ ƻƽƞƿiơƩƣ sciamaniche non è semplicemente quello 

di assistere ai riti: la comunità ha anche la funzione di riconoscere lo sciamano come tale e di 

legittimare il suo ruolo. Allo stesso tempo viene mantenuta in una situazione di benessere dallo 

sciamano stesso attraverso i suoi contatti con le entità non-umane. Gli sciamani delle 

narrazioni analizzate, invece, si auto-legittimano, pongono il fulcro sull’iƹƢiǁiƢǀƺ ƣ 

attribuiscono particolare enfasi al processo di trasformazione personale cui questo si sottopone 

e viene sottoposto. La figura sciamanica opera quindi per mettere il cliente/paziente in contatto 

con quanto gli può dare benessere realizzando un collegamento interno fra le sue componenti 

ᅬ e così una guarigione ᅬ o un collegamento ad egli esterno che assume soprattutto la forma di 

una mediazione con la sfera naturale. Come risulterà più chiaro nel corso di questo capitolo, la 

figura sciamanica metropolitana fa parte dei cosiddetti movimenti e culture della nuova 

spiritualità, ơƞƽƞƿƿƣƽiǅǅƞƿi Ƣƞll’attenzione privilegiata al singolo. Si noti, ad esempio, quanto 

scrivono Shimazono e Graf ơƺƹ ƽiƤƣƽiƸƣƹƿƺ ƞl ƸƺƹƢƺ Ƣƣllƞ ƾƻiƽiƿǀƞliƿǆ ƣ ƞll’iƸƻƺƽƿƞƹǅƞ ơƩƣ iƹ 

questo viene attribuita al sé: 

The meaning attributed to seishin sekai is vast and vague, but there are recurring themes 

such as an alteration of mind and spirit, a search for the self, self-realization, self-

transcendence, and self-liberation. TƩƣ ‘ƾƻiƽiƿǀƞl ǂƺƽlƢ’ iƾ ƞ ƻlƞơƣ ǂƩƣƽƣ ǁƞƽiƺǀƾ 
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iƹƤƺƽƸƞƿiƺƹ, ƿƣƞơƩiƹƨƾ, ƞƹƢ ƻƽƞơƿiơƣƾ ơƺƣǃiƾƿ ǂiƿƩ ƞ ‘jƺǀƽƹƣǄ ƿƺ ƿƩƣ ƾƣlƤ’ ƞƹƢ ƻƣƽƾƺƹƞl 
spiritual growth on an individual, rather than group, basis.4 

 

 

CƺƸǀƹƣ ƞllƣ Ƣiǁƣƽƾƣ ƹƞƽƽƞǅiƺƹi ƞƹƞliǅǅƞƿƣ Ȅ ƞƹơƩƣ l’elemento che sta alla base della pratica 

sciamanica e che accomuna sia gli sciamani che i loro clienti fungendo per entrambi da 

motivazione e spinta alla ricerca di soluzioni. Si tratta del moto di reazione alla realtà 

contemporanea, in particolare ai processi di urbanizzazione e modernizzazione. L’ƺƽiƨiƹƣ Ƣƣi 

problemi che interessano, soprattutto dal punto di vista psicologico, coloro che vivono oggi 

nelle aree metropolitane viene infatti riconosciuta nel momento di avvio di questi processi che 

hanno profondamente trasformato il Giappone sotto ogni punto di vista. Una simile 

considerazione è quanto sostiene e motiva il tentativo di recuperare elementi della tradizione ᅬ 

o di quella ơƩƣ Ȅ ƻƣƽơƣƻiƿƞ ơƺƸƣ “ƿƽƞƢiǅiƺƹƣ”. Attraverso il loro utilizzo e reinserimento 

ƞll’iƹƿƣƽƹƺ delle pratiche contemporanee l’iƹƿƣƹƿƺ Ȅ iƹƤƞƿƿi Ƽǀƣllƺ Ƣi ristabilire la situazione di 

armonia che si ritiene caratterizzasse i periodi passati.  

Nella reazione alla contemporaneità la tradizione che gli sciamani metropolitani recuperano 

è quella del ruolo che figure simili ad essi avevano nel passato, inteso in modo particolare come 

periodo paleolitico, e che tuttora hanno in alcune aree periferiche del Paese. A questo è 

connessa soprattutto la scelta di promuovere un ritorno alla natura che, come visto, si rivela 

tuttavia utilitaristico: è sempre e solo la figura umana a beneficiare di un simile rapporto, con la 

ơƺƹƾƣƨǀƣƹǅƞ ơƩƣ l’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ ƣƤƤƣƿƿiǁƞƸƣƹƿƣ ƻƺƾƿƞ ƾǀll’ƞƸƟiƣƹƿƣ ƹƞƿǀƽƞlƣ ƣ ƾǀllƞ ƾǀƞ tutela è 

minima, se non inesistente. 

SiƹƿƣƿiǅǅƞƹƢƺ il Ƣiƾơƺƽƾƺ ƾǀl ƽǀƺlƺ ƣ lƣ Ƥǀƹǅiƺƹi Ƣƣllƣ Ƥiƨǀƽƣ ƾơiƞƸƞƹiơƩƣ ƹƣll’ƞƸƟiƣƹƿƣ 

metropolitano si può osservare come queste si propongano di offrire una risposta e soluzione a 

problemi che rientrano in tre sfere concentriche. Il nucleo è costituito dalla sfera personale, 

vero centro della pratica sciamanica nella contemporaneità. Tale sfera viene trattata attraverso 

la risoluzione dei problemi, di natura prevalentemente psicologica, iƹƿƣƽƹi ƞll’iƹƢiǁiƢǀƺ e la 

riconnessione dei diversi aspetti da cui esso risulta essere costituito. In un secondo momento e 

in modo per lo più indiretto, lo sciamano si rivolge alla sfera sociale, che si ritiene essere 

attualmente caratterizzata da fratture dei rapporti interpersonali e dominata 

                                                           

4 SƩiƸƞǅƺƹƺ SǀƾǀƸǀ, ƣ TiƸ GƽƞƤ, “TƩƣ Riƾƣ ƺƤ Nƣǂ SƻiƽiƿǀƞliƿǄ,” iƹ Handbook of Contemporary Japanese Religions, a 

cura di  Inken Prohl e John Nelson (Leiden: Brill, 2012), 460. 
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Ƣƞll’iƹƢiǁiƢǀƞliƾƸƺ. La sua azione su questa sfera non è esplicita ma riflette i risultati del suo 

lavoro nella sfera personale: riƾƿƞƟilƣƹƢƺ l’ƺƽƢiƹƣ interno al suo paziente, lo sciamano pone i 

presupposti per un suo successivo reinserimento nel tessuto sociale con una conseguente ri-

armonizzazione dello stesso. Infine, è anche la sfera ambientale a beneficiare delle pratiche 

sciamaniche. Anche questa sarebbe infatti caratterizzata dalla lacerazione del legame che in 

passato si stringeva fra la natura e gli uomini che, ancora una volta, sono i veri soggetti del 

discorso, unici punti di riferimento. RiƻƺƽƿƞƹƢƺ l’attenzione alla natura e al contatto con questa 

nelle grandi città, gli sciamani metropolitani ritengono quindi possibile influire positivamente 

anche sulla terza sfera, ampliando così ᅬ apparentemente ᅬ la portata delle loro azioni. In 

questo è da notare anche la dinamica (consapevole o meno) con cui gli sciamani fanno 

percepire i problemi che poi loro stessi andranno a trattare: nominandoli li rendono reali, 

danno loro una forma e possono in un secondo momento operare per la loro risoluzione. 

PƺiơƩȅ l’iƹƿƣƽƣƾƾƣ Ȅ ƾǀl ƽiƾƿƞƟiliƸƣƹƿƺ Ƣƣl ơliƣƹƿƣ/paziente, la guarigione della natura o di altre 

entità e strutture non rientra nel discorso degli sciamani urbani, pur potendo potenzialmente 

avere luogo grazie agli effetti e alle ricadute positive della guarigione del paziente umano. 

Un ultimo elemento che va a caratterizzare le narrazioni appartenenti alla categoria 

“ƾơiƞƸƞƹi Ƹƣƿƽƺƻƺliƿƞƹi ƨiƞƻƻƺƹƣƾi”, in contrapposizione con gli sciamani più tradizionali, è il 

movimento di progressiva ƾƣƻƞƽƞǅiƺƹƣ Ƥƽƞ il ƽǀƺlƺ “ƽƣliƨiƺƾƺ” Ƣƣllƞ ƻƽƞƿiơƞ ƾơiƞƸƞƹiơƞ ƣ il ƾǀƺ 

aspetto di performance artistica, con ǀƹ’ƞơơƣƹƿǀƞǅiƺƹƣ Ƣi Ƽǀƣƾƿa seconda sfumatura. A partire 

dalla figura mitica di Ame no Uzume fino ad arrivare a quelle delle itako, delle yuta e di altri 

sciamani tradizionali, questi due aspetti appaiono intrecciati fra loro e, insieme, concorrono 

alla realizzazione di guarigioni e mediazioni fra mondi ed entità. Osservando i casi di studio 

presentati è tuttavia evidente che gli sciamani metropolitani ᅬ e in modo particolare quelli che 

operano nella realtà, sia essa online o offline ᅬ enfatizzano il loro ruolo artistico tralasciando gli 

aspetti legati alle concezioni religiose. L’ƞƾƾƣƹǅƞ Ƣƣƨli ƾƻiƽiƿi ƣ Ƣƣi kami sbilancia, come visto 

sopra, la struttura sciamanica dando maggior risalto alla componente umana e le nuove figure 

sciamaniche sfruttano diverse forme espressive per comunicare il loro messaggio e offrire le 

risposte e soluzioni richieste. 

Considerando in uno sguardo di insieme tutte le figure sciamaniche che operano in 

Giappone è possibile osservare che è forse in atto una differenziazione di ruoli e richieste. 
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Da un lato, agli sciamani più tradizionali e presenti nelle aree periferiche si richiede tuttora 

un contatto con gli spiriti che può avvenire anche attraverso nuovi mezzi di comunicazione 

senza necessitare quindi della presenza fisica e simultanea di cliente e sciamano. A questo 

proposito è possibile ipotizzare che, se le tradizioni delle periferie saranno trasmesse a nuovi 

praticanti e mantenute così in vita, queste si trasformeranno inevitabilmente e gradualmente 

attraverso i nuovi media per raggiungere una clientela più ampia e localizzata in altre aree del 

Paese e possibilmente anche fuori dai suoi confini nazionali.  

Dƞll’ƞlƿƽƺ lƞƿƺ, iƹǁƣơƣ, ƨli sciamani metropolitani si specializzano nel ristabilimento 

Ƣƣll’ƣƼǀiliƟƽiƺ iƹƿƣƽƹƺ ƞll’iƹƢiǁiƢǀƺ ƽiơƺƽƽƣƹƢƺ ƞƹơƩƣ ƞllƞ ƽiơostruzione del legame fra questi e 

l’ƞƸƟiƣƹƿƣ ƹƞƿǀƽƞlƣ, legame di cui secondo loro si sta perdendo consapevolezza nel contesto 

urbano. 

Come anticiƻƞƿƺ ƹƣll’iƹƿƽƺƢǀǅiƺƹƣ uno degli obiettivi di questo lavoro di ricerca è quello di 

Ƹƺƾƿƽƞƽƣ l’ƣƤƤiơƞơia del discorso sciamanico nel Giappone contemporaneo. Rintracciare le 

ƽƞƨiƺƹi Ƣi ƿƞlƣ ƣƤƤiơƞơiƞ iƸƻliơƞ ǀƹ’ƞƹƞliƾi Ƣƣllƣ ơƞƽƞƿƿƣƽiƾƿiơƩƣ Ƣƣl Ƣiƾơƺƽƾƺ stesso che, è stato 

sottolineato più volte, crea un saldo legame con alcuni elementi delle tradizioni religiose e 

sciamaniche giapponesi. Affinché sia valido e abbia la capacità di attrarre pubblico un qualsiasi 

discorso deve infatti necessariamente ancorarsi a quanto già funziona, richiamando immaginari 

simili e modificandone alcuni aspetti per adeguarli alla situazione contemporanea e alle sue 

caratteristiche. Non vi possono essere innovazioni e cambiamenti assoluti e totali.  

Una simile consideraziƺƹƣ Ȅ Ƣƞ ƿƣƹƣƽ ƻƽƣƾƣƹƿƣ ƞƹơƩƣ ƹƣll’ƞƹƞliƾi Ƣƣllƞ cosiddetta nuova 

spiritualità che, come accennƞƿƺ, ƽƞƻƻƽƣƾƣƹƿƞ ǀƹ’ǀlƿƣƽiore fonte di ispirazione per la 

costruzione delle narrazioni metropolitane di sciamani. L’ƣƤƤiơƞơiƞ Ƣƣl Ƣiƾơƺƽƾƺ Ƣƣllƣ ƹǀƺǁƣ 

figure sciamaniche non può quindi essere compresa indipendentemente dall’ƞƹƞliƾi 

Ƣƣll’ƣƤƤiơƞơiƞ Ƣƣi discorsi prodotti dalla cultura e dai movimenti della nuova spiritualità. 

 

8.2. Ricucire il tessuto urbano: movimenti e cultura della nuova spiritualità 

Lƞ ơƞƿƣƨƺƽiƞ “ƸƺǁiƸƣƹƿi ƣ ơǀlƿǀƽƞ Ƣƣllƞ ƹǀƺǁƞ ƾƻiƽiƿǀƞliƿǆ” (new spirituality movements and 

culture) è stata costruita e descritta da Shimazono per raccogliere svariati movimenti ed 

espressioni che, nati negli anni Settanta, hanno avuto un apice soprattutto nella seconda metà 
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degli anni Novanta. Lo studioso spiega la scelta di ogni termine come segue.5 Innanzitutto con il 

termine spirituality si fa riferimento alla presupposta era della spiritualità che, secondo molti 

dei partecipanti ai vari movimenti che rientrano nella categoria, sta per sostituire l’ƣƽƞ della 

religione, ƢƺƸiƹƞƿƞ Ƣƞllƣ ƽƣliƨiƺƹi “ƿƽƞƢiǅiƺƹƞli”. Lƞ ƾơƣlƿƞ ƣ l’ǀƾƺ Ƣƣl ƿermine “ƾƻiƽiƿǀƞliƿǆ” 

implica inoltre il senso di religiosità, ma senza fare riferimento a dottrine specifiche o a religioni 

organizzate. L’ǀƿiliǅǅƺ Ƣƣl ƻlǀƽƞlƣ iƹ movements descrive, invece, la varietà di gruppi e di idee 

che confluiscono in questa nuova corrente che si propone di riformare il mondo attraverso stili 

di vita alternativi. Shimazono accosta anche la parola culture, usata per comprendere anche le 

inclinazioni più individualistiche che non potrebbero quindi essere definite come movimenti. 

Allo stesso momento il termine “cultura” suggerisce, secondo Shimazono, gli aspetti della 

produzione e del consumo della stessa: «[s]ince these movements feature an element of 

cultural consumption, it is logical to describe them in economic terms.»6 A proposito di questo 

aspetto di consumo dei movimenti e cultura della nuova spiritualità tratterò brevemente 

ƹƣll’ǀlƿiƸƞ ƻƞƽƿƣ Ƣƣl ƻƞƽƞƨƽƞƤƺ. 

Fra le caratteristiche che secondo Shimazono definiscono e accomunano i movimenti e le 

espressioni appartenenti alla categoria così definita, la più rilevante riguarda la condizione 

Ƣƣll’iƹƢiǁiƢǀƺ. Questo, infatti, viene sempre posto al centro e gli è garantito un rapporto diretto, 

privilegiato e personale con le entità non-ǀƸƞƹƣ ƻƣƽ il ƽiƾǁƣƨliƺ ƺ l’ƺƿƿƣƹiƸƣƹƿƺ Ƣi ƻƺƿƣƽi ƣ 

abilità.7 Grande importanza è quindi attribuita ƞll’ƞƾƻƣƿƿƺ Ƣƣllƞ ƿƽƞƾƤƺƽƸƞǅiƺƹƣ ƻƣƽƾƺƹƞlƣ che 

avviene generalmente tramite il contatto con ǀƹ’ƣƹƿiƿǆ “ƾƻiƽiƿǀƞlƣ” ơƩƣ ƻƣƽƸƣƞ l’ǀƹiǁƣƽƾƺ. In 

alcuni casi il processo di trasformazione può essere supportato anche dal ricorso a svariate 

pratiche e tecniche di guarigione psico-fisica. La trasformazione individuale delle coscienze è 

ƣƾƾƣƹǅiƞlƣ iƹ ƻƽƣƻƞƽƞǅiƺƹƣ ƞllƞ ƿƽƞƾƤƺƽƸƞǅiƺƹƣ ƾƻiƽiƿǀƞlƣ Ƣƣll’iƹƿƣƽƞ ǀƸƞƹiƿǆ ơƩƣ molti 

appartenenti ai movimenti in questione ritengono imminente. Comune alle differenti 

espressioni della nuova spiritualità ᅬ ƣ lƣƨƞƿƞ ƞll’ƣƹƤƞƾi ƻƺƾƿƞ ƾǀll’iƹƢiǁiƢǀƺ ᅬ è anche la 

                                                           

5 Shimazono, From Salvation to Spirituality, 296-299. Dello stesso autore si veda anche SupiricƨƞƹƩƻƩ Ƶƶ Ʋōƹǀū. 
SƨƩƵƹƢƩƺƢƩƟƼƵƲƞ ƻƶ ƺƶƵƶ ƺƨūƨƢƵ (Lo sviluppo della spiritualità. La cultura della nuova spiritualità e dintorni) (TōkǄō: 

Iwanami Shoten, 2007) e GƢƵơƞƩ ƺƨūƲǀō ƻƶ ƺƼƷƩƹƩƠƨƞƹƩƻƩ (Religione contemporanea e spiritualità) (TōkǄō: KōƟǀƹƢō, 
2012). 
6 Shimazono, From Salvation to Spirituality, 298. 
7 «New spirituality has an individualistic inclination, and prefers loose networks to structured organizations or 

groups.» Susumu Shimazono, “FƽƺƸ Sƞlǁƞƿiƺƹ ƿƺ SƻiƽiƿǀƞliƿǄ: TƩƣ CƺƹƿƣƸƻƺƽƞƽǄ Transformation of Religions 

Viewed from East Asia,” Religious Studies in Japan 1 (2012), 18. 
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ơƺƹǁiƹǅiƺƹƣ ơƩƣ l’ǀƺƸƺ ƞƟƟiƞ già dentro di sé il potere Ƣi ƨiǀƹƨƣƽƣ ƞll’“illuminazione spirituale”. 

Shimazono riconosce inoltre come caratteristica la rottura dei dualismi fra spirito e materia e 

fra religione e scienza, poli che le espressioni della nuova spiritualità tentano di riconciliare. 

Infine, appaiono intrecciati alla nuova spiritualità anche i discorsi del pacifismo, 

dell’ambientalismo e i tentativi più generali di costruire ǀƹ’ƞƽƸƺƹiƞ ơƺƹ lƞ ƹƞƿǀƽƞ.  

Come risulta immediatamente comprensibile osservando lo schema proposto da Shimazono 

con riferimento soprattutto alla situazione giapponese (fig. 1.), i movimenti e la cultura della 

nuova spiritualità vanno a comprendere sia le espressioni della New Age che quelle del Mondo 

Spirituale e alcuni dei nuovi movimenti religiosi. 

  

 

Fig. 1. New spirituality movements and culture  
(Shimazono, From Salvation to Spirituality, 277) 

 

Naturalmente è bene evidenziare che il ƿƣƽƸiƹƣ “ƾƻiƽiƿǀƞliƿǆ” non è stato sviluppato e 

utilizzato solo con riferimento ai movimenti contemporanei. Il suo uso è infatti principalmente 

legato al mondo del cristianesimo nel quale è nato e da cui è stato poi slegato per andare a 

indicare forme di religiosità più personali e individualizzate.8 L’ǀƿiliǅǅƺ Ƣƣll’ƞƨƨƣƿƿiǁƺ “ƹǀƺǁƞ” 

contribuisce quindi a sottolineare la contemporaneità di quanto è in esame e a distinguerlo 

Ƣƞll’ƞƾƻƣƿƿƺ Ƣi ƾƻiƽiƿǀalità che fa parte delle religioni. 

Lo studioso Horie Norichika propone di distinguere fra quattro tipologie di spiritualità, 

delineando uno schema per rappresentarle in base alla loro vicinanza (o lontananza) dai 

                                                           

8 Per una sintesi della storia del termine spiritualità si veda Jeremy Carrette e Richard King, Selling Spirituality: The 

Silent Takeover of Religion (London-New York: Routledge, 2005), 30-53. 
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quattro poli posizionati sugli assi localeᅬglobale e religiosoᅬnon religioso (fig. 2.).9 Nel punto di 

incontro centrale fra i due assi posiziona la nuova spiritualità «that is both post-religious and 

post-secular and that moves back and forth between the global and the local» e la New Age, a 

questa legata.10 

 

 

Fig. 2. Tipologie di spiritualità (Horie Norichika, "Narrow New Age and Broad Spirituality,” ᇳᇳᇵᄭ 

 

éi Ƥiƹi Ƣƣll’ƞƹƞliƾi ƻƽƺƻƺƾƿƞ iƹ Ƽǀƣƾƿƞ ƿƣƾi Ȅ iƹƿƣƽƣƾƾƞƹƿƣ ƽiƻƽƣƹƢƣƽƣ lƣ ơƺƹƾiƢƣƽƞǅiƺƹi Ƣi Horie 

relative alla folk spirituality e alla systematic spirituality.  

La prima nasce dalla religione popolare di cui riprende e presenta elementi come 

l’«animismo» o lo «sciamanesimo» e viene espressa a livello strettamente locale attraverso 

media Ƣiǁƣƽƾi ƞll’iƹƿƣƽƹƺ del contenitore della cosiddetta cultura popolare. La seconda tipologia, 

invece, ha un carattere più globale e, scrive Horie, funge da «teologia sistematica» ƻƣƽ l’iƹƿƣƽƞ 

spiritualità: si tratterebbe infatti del discorso intellettuale costruito al di fuori delle religioni 

tradizionali. «Systematic spirituality plays a role as a filter which discriminates spirituality and 

gives it authority.»11 

Le narrazioni di sciamani analizzate presentano un carattere sia locale che globale e, come 

già anticipato, entrano a far parte dƣll’ƞƸƟiƿƺ Ƣƣllƞ nuova spiritualità. Questa costituisce la 

                                                           

9 Horie Norichika, “Nƞƽƽƺǂ Nƣǂ éƨƣ and Broad Spirituality: A Comprehensive Schema and a Comparative 

éƹƞlǄƾiƾ,” iƹ New Age Spirituality: Rethinking Religion, a cura di Steven J. Sutcliffe e Ingvild Sælid Gilhus (London-

New York: Routledge, 2014), 99-116. 
10 Ibid., 114. 
11 Ibid. 
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cornice entro cui i nuovi sciamani si posizionano e, allo stesso tempo, funge anche da bacino da 

cui essi traggono elementi, discorsi ed efficacia. Le nuove figure sciamaniche, si è visto nei 

capitoli precedenti, si muovono tra i due quadranti della folk spirituality e della systematic 

spirituality assorbendo sia elementi dalle forme locali di religione popolare e dalle tradizioni 

sciamaniche, sia dai Ƣiƾơƺƽƾi ƻƽƺƢƺƿƿi ƹƣll’ƞƸƟiƿƺ Ƣƣllƞ ƻƾiơƺƿƣƽƞƻiƞ, della medicina alternativa, 

del pensiero ambientalista, delle scienze cognitive e degli studi religiosi, ambiti che Horie 

ƽiơƺƹƺƾơƣ ơƺƸƣ Ƥƺƹƿi Ƣƣllƞ “ƾƻiƽiƿǀƞliƿǆ ƾiƾƿƣƸƞƿiơƞ”. Il movimento fra locale e globale è 

consentito soprattutto Ƣƞll’ǀƾƺ Ƣƣi ƹǀƺǁi mezzi di comunicazione, caratteristica comune 

ƞll’interno della nuova spiritualità. 

Lƞ ơƽƣƾơiƿƞ Ƣƣll’iƹƤlǀƣƹǅƞ Ƣƣllƞ ƹǀƺǁƞ ƾƻiƽiƿǀƞliƿǆ ƾi ƞơơƺƸƻƞƨƹƞ, ƾƣơƺƹƢƺ Ƣiǁƣƽƾi ƾƿǀƢiƺƾi, 

alla perdita di influenza delle religioni istituzionalizzate. I processi di declino di alcune forme 

del sacro e crescita di altre vengono posti in rapporto reciproco e spiegati da Heelas e 

WƺƺƢƩƣƞƢ ƞƿƿƽƞǁƣƽƾƺ ǀƹƞ “ƿƣƾi Ƣi ƾƺƨƨƣƿƿiǁƞǅiƺƹƣ”:  

WƩƞƿ ǂƣ ƺƤƤƣƽ iƾ ƿƩƣ ‘ƾǀƟjƣơƿiǁƞƿiƺƹ ƿƩƣƾiƾ’, ƞ ƿƩƣƾiƾ ƿƩƞƿ ƞƿƿƣƸƻƿƾ ƿƺ Ƹƞkƣ ƾƣƹƾƣ ƺƤ ƟƺƿƩ 
decline and growth by relating them to a single process ᅬ to what Charles Taylor (1991) 

ơƞllƾ ‘ƿƩƣ Ƹƞƾƾiǁƣ ƾǀƟjƣơƿiǁƣ ƿǀƽƹ ƺƤ ƸƺƢƣƽƹ ơǀlƿǀƽƣ’.12 
 

 

La svolta di cui teorizza Taylor è quella verso scelte di vita che si accordino maggiormente 

con le esperienze soggettive. Heelas e Woodhead la spiegano come un movimento verso la 

modalità da loro definita di subjective-life. L’ƞƹƞliƾi ơƩƣ ƻƽƺƻƺƹƨƺƹƺ si basa sui dati raccolti tra il 

2000 e il 2002 a Kendal, principale centro del loro studio, dati che vengono poi utilizzati per 

riferirsi e per leggere il contesto britannico in senso più ampio, confrontandolo anche con 

quello statunitense in cui è in atto una simile dinamica. I due studiosi suggeriscono che nel 

periodo da loro considerato ᅬ e in modo prevedibile anche negli anni successivi ᅬ era visibile un 

processo di vera e propria rivoluzione spirituale e spiegano che la crescita delle espressioni 

della nuova spiritualità è legata soprattutto alla capacità che queste dimostrano di «cater for 

the values and expectations, potentialities and vulnerabilities of those who attach importance 

to subjective-life as a primary source of significance.»13 

Il concetto di subjective-life, che caratterizza la nuova spiritualità e pone enfasi sul vivere in 

connessione con se stessi, con le proprie esperienze e aspirazioni, viene utilizzato dai due 

                                                           

12 Heelas e Woodhead, The Spiritual Revolution, 2. 
13 Ibid., 82. 
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studiosi in opposizione a quello di life-as. Con life-as si fa infatti riferimento a una modalità di 

vivere e sperimentare il rapporto con entità non-umane tipico delle religioni istituite, una 

modalità nella quale si vive in accordo a determinati ruoli (e relativi doveri) riconoscendo la 

presenza di una fonte di autorità trascendente. Con lƞ “ƾǁƺlƿƞ ƾƺƨƨƣƿƿiǁƞ” si realizza quindi uno 

spostamento di peso verso la prima modalità, a scapito della seconda. Si rende così visibile un 

simultaneo processo che Heelas e Woodhead definiscono ricorrendo alle teorie sulla 

secolarizzazione per quanto riguarda le forme life-as e a quelle sulla sacralizzazione per quanto 

concerne invece le forme subjective-life. 

Come rilevano i due studiosi, è inoltre necessario sottolineare che il processo di 

ƾƺƨƨƣƿƿiǁƞǅiƺƹƣ ƹƺƹ iƸƻliơƞ ǀƹ’iƹƢiǁiƢǀƞliǅǅƞǅiƺƹƣ: Ȅ ǁƣƽƺ ơƩƣ l’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ Ȅ ƞl ƾiƹƨƺlƺ ƣ ƞllƣ 

sue esperienze, ma tale attenzione coinvolge ogni aspetto della vita, coinvolge il singolo e lo 

pone in relazione agli altri, non in isolamento. 

Il passaggio da forme religiose a forme spirituali che i due studiosi mostrano nel contesto 

britannico e statunitense è avvenuto anche in Giappone. Negli anni Novanta, infatti, le nuove e 

nuove-nuove religioni, che nei decenni precedenti avevano occupato lo spazio ceduto dalle 

ƽƣliƨiƺƹi “ƿƽƞƢiǅiƺƹƞli”, si trovano in difficoltà e iniziano a perdere influenza e fedeli. Shimazono 

spiega che nel caso delle nuove religioni le ragioni di tale calo sono da ricercare 

ƹƣll’iƹǁƣơơƩiƞƸƣƹƿƺ Ƣƣi ƸƣƸƟƽi ơǀi ƹƺƹ Ƥƞ ƾƣƨǀiƿƺ l’iƹƨƽƣƾƾƺ Ƣi ƹǀƺǁi ƤƣƢƣli. Soprattutto nel 

caso delle nuove-nuove religioni, invece, la perdita di influenza sarebbe legata in particolar 

modo ƞll’attentato alla metropolitana di Tokyo compiuto Ƣƞll’éǀƸ SƩiƹƽikǄō nel marzo 1995. 14 

Lo studioso nota che fra le conseguenze di questo processo vi è la nascita ed espansione di 

nuove forme di religiosità più personale, che vanno a costituire la categoria della nuova 

spiritualità. Fra le forme ed espressioni che si inseriscono nello spazio lasciato vuoto dalle 

nuove e nuove-nuove religioni sono sicuramente da includere anche le figure sciamaniche 

contemporanee e i discorsi che esse propongono. 

Come sottolinea Shimazono, i movimenti della nuova spiritualità giapponesi differiscono 

tuttavia da quelli statunitensi.15 Il punto di distacco è rappresentato soprattutto dalla relazione 

                                                           

14 Shimazono, GƢƵơƞƩ ƺƨūƲǀō ƻƶ ƺƼƷƩƹƩƠƨƞƹƩƻƩ, 16-20. 
15 Il fatto le espressioni statunitensi della nuova spiritualità siano generalmente il termine di paragone privilegiato è 

conseguenza della portata delle correnti New Age che si sono sviluppate negli Stati Uniti prima di esercitare 

ǀƹ’iƹƤlǀƣƹǅƞ ƞƹơƩƣ iƹ altri Paesi. 
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ơƺƹ lƣ ƽƣliƨiƺƹi “ƿƽƞƢiǅiƺƹƞli”: mentre i movimenti negli Stati Uniti si sviluppano in opposizione 

alla tradizione giudaico-cristiana, in Giappone non è avvertita la necessità di opporsi alle 

tradizioni religiose. Infatti, 

Buddhist, Shinto, and folk religious traditions in Japan, by contrast, share more similarities 

than differences with the new spirituality movements/culture. The new spirituality 

ƸƺǁƣƸƣƹƿƾ iƹ Jƞƻƞƹ, ƿƩƣƽƣƤƺƽƣ, Ƣƺ ƹƺƿ ƞƻƻƣƞƽ ǁƣƽǄ ‘ƹƣǂ’ ƹƺƽ Ƣƺ ƿƩƣǄ ƞƻƻƣƞƽ ƿƺ ơƩƞllƣƹƨƣ 
the established religious traditions.16 

 

 

Alla base di questo ci sono, secondo Shimazono, tre motivazioni principali. Innanzitutto i 

movimenti e la cultura della nuova spiritualità giapponese riprendono e presentano elementi 

che provengono dalle forme di devozione popolare. In secondo luogo essi si pongono in 

continuità con le religioni, sia tradizionali che nuove: i movimenti della nuova spiritualità 

condividono infatti concetti e pratiche con lƺ ƾƩiƹƿō, ơƺƹ ơƣƽƿƣ ƾơǀƺlƣ ƟǀƢƢƩiƾƿƣ ƣ ơƺƹ ƞlơǀƹƣ 

nuove religioni, come sottolinea anche Gaitanidis.17 Infine sono da considerare i legami che si 

stringono fra alcuni intellettuali, in particolare coloro che Shimazono definisce «spiritual 

intellectuals,»18 e i nuovi movimenti spirituali, legami che fanno sì che le espressioni della 

nuova spiritualità trovino spazio ᅬ inteso anche nel senso di spazio di legittimazione e autorità 

ᅬ aƹơƩƣ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣll’ƞƸƟiƣƹƿƣ ƞơơƞƢƣƸiơƺ. 

Horie, nella sua trattazione della spiritualità in Giappone ơƺƹ ƻƞƽƿiơƺlƞƽƣ ƽiƤƣƽiƸƣƹƿƺ ƞll’ǀƾƺ 

che viene fatto Ƣƣi ƿƣƽƸiƹi “ƾƻiƽiƿǀƞliƿǆ” ƣ “ƾƻiƽiƿǀƞlƣ”, analizza il processo che ha portato ad 

abbandonare il termine reisei 霊性, “ƾƻiƽiƿǀƞliƿǆ”, introdotto da Suzuki Daisetsu, per utilizzare 

invece il termine in katakana supirichuariti スピࣜチュアࣜチ, ƿƽƞƾliƿƿƣƽƞǅiƺƹƣ Ƣƣll’iƹƨlƣƾƣ 

spirituality.  

Questo cambiamento di scelte terminologiche avviene nella seconda metà degli anni 

Novanta come conseguenza dell’iƹơiƢƣƹƿƣ ơƞǀƾƞƿƺ Ƣƞll’éǀƸ SƩiƹƽikǄō. L’ƞƿƿƞơơƺ Ƣƣll’éǀƸ 

                                                           

16 Shimazono, From Salvation to Spirituality, 278 
17 GƞiƿƞƹiƢiƾ, “Sƻiƽiƿǀƞl TƩƣƽƞƻiƣƾ iƹ Jƞƻƞƹ.” 
18 Shimazono, From Salvation to Spirituality, 278. Shimazono afferma che «[t]he publications of these spiritual 

intellectuals may be understood as providing the ideological foundation for the new spirituality 

movements/culture.» Ibid., 279. Fra gli “iƹƿƣllƣƿƿǀƞli ƾƻiƽiƿǀƞli” che nomina e presenta a titolo di esempio 

compaiono il filosofo Umehara Takeshi, già citato con riferimento alla teoria delle origini giapponesi in epoca 

JōƸƺƹ, ƣ KƞƸƞƿƞ Tƺji ơƺƹ il Ƽǀƞlƣ, ƻƣƽ ƽiƿƺƽƹƞƽƣ ƞi ơƞƾi Ƣi ƾƿǀƢiƺ ƞƹƞliǅǅƞƿi, TƞƨǀơƩi RƞƹƢǄ ơƺƹǁƣƽƾƞ ƣ Ƣi ơǀi lƣƨƨƣ i 
testi e con cui Sugee collabora alla realizzazione di incontri di presentazione sul tema dello sciamanesimo e 

Ƣƣll’iƾƺlƞ Ƣi KǀƢƞkƞ. 
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rappresenta infatti un punto di frattura nelle modalità di vivere la religione e, soprattutto, nelle 

ƸƺƢƞliƿǆ Ƣi ƻƞƽlƞƽƹƣ ƣ Ƣƞƽƹƣ ƾƻƞǅiƺ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣi media e del mondo accademico. Uno dei 

ƻƽiƸi ơƞƸƟiƞƸƣƹƿi ƽiƨǀƞƽƢƞ il ƿƣƽƸiƹƣ “ƽƣliƨiƺƹƣ” ơƩƣ ǁiƣƹƣ ƻƣƽơƣƻiƿƺ ơƺƸƣ iƹƢiơƞƿore di 

ƻƺƿƣƹǅiƞlƣ ƻƣƽiơƺlƺƾiƿǆ ƣ ƼǀiƹƢi ƞƟƟƞƹƢƺƹƞƿƺ iƹ Ƥƞǁƺƽƣ Ƣi “ƾƻiƽiƿǀƞliƿǆ”. Per lo stesso principio 

anche il termine reisei, che racchiude in sé il carattere rei 霊, “ƾƻiƽiƿƺ”, iƹƢiơƞƹƢƺ lƞ ƻƽƣƾƣƹǅƞ Ƣi 

ǀƹ’ƣƹƿiƿǆ ƹƺƹ-umana, viene pian piano sostituito da supirichuariti e da supirichuaru スピࣜチ

ュアࣝ che, in quanto traslitterazioni di termini stranieri e scritte in katakana, «have weaker 

connections with spirits and almost no association with religion.»19 Nƣl ƻƞƾƾƞƨƨiƺ Ƣƞll’iƹƨlƣƾƣ 

spirituality al giapponese supirichuariti si perde quindi il riferimento diretto ed esplicito agli 

spiriti e si slega così il concetto dalla sfera religiosa dandogli autonomia, rispondendo a una 

nƣơƣƾƾiƿǆ ƞǁǁƣƽƿiƿƞ ƞƹơƩƣ iƹ ƾƣƨǀiƿƺ ƞƨli ƞƿƿƞơơƩi ƾǀƟiƿi Ƣƞƨli Sƿƞƿi Uƹiƿi l’ᇳᇳ ƾƣƿƿƣƸƟƽƣ ᇴᇲᇲᇳ. Il 

successo del termine supirichuariti, aggiunge Horie, è legato anche alla figura di Ehara Hiroyuki, 

noto spirit counselor (secondo la sua stessa definizione) attivo a partire dagli anni Novanta.20 

EƩƞƽƞ Ʃƞ iƹƤƞƿƿi ƽƣƾƺ il ƿƣƽƸiƹƣ ƻƺƻƺlƞƽƣ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣi ǁƞƽi media attraverso cui ha diffuso (e 

diffonde) i suoi messaggi e nei primi anni del XXI secolo ha dato avvio a quello che alcuni 

studiosi hanno definito spirituality boom: ǀƹ’ƣƾƻlƺƾiƺƹƣ Ƣƣll’iƹƿƣƽƣƾƾƣ ƻƣƽ ơiò ơƩƣ ƞƻƻƞƽƿiƣƹƣ ƞl 

mondo della spiritualità, con, di conseguenza, numerose pubblicazioni sul tema sia da parte di 

studiosi21 ƣ ƨiƺƽƹƞliƾƿi ơƩƣ Ƣƞ ƻƞƽƿƣ Ƣi ƻƣƽƾƺƹƣ ƞƿƿiǁƣ ƞll’interno dello stesso mondo. Espressione 

del picco di interesse per la spiritualità sono anche i molteplici eventi di promozione delle 

tecniche e pratiche a questo connesse. Il riferimento iƹ Ƽǀƣƾƿ’ǀlƿiƸƺ ơƞƾƺ è alle spiritual 

conventions, note anche come supikon, ai spiritual markets (o supima) e, in generale, alle fiere 

                                                           

19 Horie Norichika, “SƻiƽiƿǀƞliƿǄ ƞƹƢ ƿƩƣ ƾƻiƽiƿǀƞl iƹ Jƞƻƞƹ: Tƽƞƹƾlƞƿiƺƹ ƞƹƢ ƿƽƞƹƾƤƺƽƸƞƿiƺƹ,” Journal of Alternative 

Spiritualities and New Age Studies 5 (2009). 
20 Si veda il sito personale di Ehara: http://www.ehara-hiroyuki.com/guest/index.html (ultimo accesso 21/11/2016). 
21 Oltre ai testi già citati si vedano, a titolo di esempio, Iƿō MƞƾƞǄǀki, KƞƾƩiƺ Nƞƺki ƣ YǀƸiǄƞƸƞ TƞƿƾǀǄƞ, 
Supirichuariti no shakaigaku: GƢƵơƞƩƺƢƩƲƞƩ Ƶƶ ƺƨūƲǀōƺƢƩ Ƶƶ ƻƞƵƲǀū (Spiritualità e sociologia. La ricerca di religiosità 

nel mondo contemporaneo) ᄬKǄōƿƺ: SƣikƞiƾƩiƾōƾƩƞ, ᇴᇲᇲᇶᄭ; Iƹkƣƹ PƽƺƩl, “TƩƣ Sƻiƽiƿǀƞl WƺƽlƢ: éƾƻƣơƿƾ ƺƤ New Age 

iƹ Jƞƻƞƹ,” iƹ Handbook of New Age, a cura di Kemp e Lewis, 359-374; Watanabe Naoki, Shimazono Susumu e 

MiǄƞǅƞki TƣƿƾǀǄƞ, “Mƞƾǀ ƸƣƢiƞ ƿƺ ƾǀƻiƽiơƩǀƞƽǀ ƟūƸǀ” (I mass media e il boom spirituale), in Media ga umidasu 

kamigami (Gli dèi che sono prodotti dai media), ƞ ơǀƽƞ Ƣi Kƺkǀƾƞi SƩūkǄō KƣƹkǄūjo (TōkǄō: Akiyama Shoten, 

2008), 1-39. 

http://www.ehara-hiroyuki.com/guest/index.html
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organizzate nelle città principali del Giappone in cui vengono presentati e commerciati diversi 

beni e tecniche “ƾƻiƽiƿǀƞli”.22 

Sakurai Yoshihide propone di categorizzare e descrivere il periodo di crescita della nuova 

spiritualità come quinta fase nello sviluppo dei nuovi movimenti religiosi. 23 Iƹ ǀƹ’ƞƹƞliƾi 

comparativa delle cinque fasi, Sakurai ne mostra le caratteristiche principali inserendole 

ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣi contesti sociali ed economici in cui emergono. Con riferimenƿƺ ƞll’ǀlƿiƸƞ Ƥƞƾƣ, 

Sakurai spiega che nel periodo contemporaneo le ampie disparità sociali hanno condotto (e 

conducono) soprattutto il ceto medio alla percezione di un bisogno di guarigione (iyashi) e alla 

ơƺƹƾƣƨǀƣƹƿƣ ƽiơƣƽơƞ Ƣi ƾƺlǀǅiƺƹi ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣl crescente mercato spirituale. 

Lo studioso mostra inoltre il passaggio dalla terza fase alla quarta e infine alla quinta 

mettendole in relazione ai tassi di sviluppo economico, come si nota nel grafico riportato di 

seguito. 
 

 
 

Fig. 3. “Lƺ ƾǁilǀƻƻƺ ƣơƺƹƺƸiơo giapponese e il boom ƽƣliƨiƺƾƺ” ᄬSƞkǀƽƞi, “SƩiƹƾƩūkǄō ǀƹƢō ƿƺ ƾǀƻiƽiơƩǀƞƽiƿi-ƟūƸǀ”, ᇳ99ᄭ 

 

                                                           

22 é ƻƽƺƻƺƾiƿƺ Ƣi Ƽǀƣƾƿi ƣǁƣƹƿi ƾi ƽiƸƞƹƢƞ ƞll’ƞƹƞlisi che ne fa Sakurai Yoshihide in “Gendai nihon shakai to 

supirichuariti-ƟūƸǀ” (La società contemporanea giapponese e il boom della spiritualità), in Karuto to supirichuariti: 

GƢƵơƞƩƵƩƨƶƵ ƵƩ ƶƲƢƹƼ ‘ƺƼƲƼƩ’ ƻƶ ‘ƩǀƞƺƨƩ’ Ƶƶ ǀƼƲƼƢ (Cǀlƿi ƣ ƾƻiƽiƿǀƞliƿǆ: il Ƥǀƿǀƽƺ Ƣi ‘ƾƞlǁƣǅǅƞ’ ƣ ‘ƨǀƞƽiƨiƺƹƣ’ ƹƣl 
Giappone contemporaneo), a cura di Sakurai Yoshihide (Kyoto: Mineruva Shobo, 2009), 266-270. 
23 Sƞkǀƽƞi YƺƾƩiƩiƢƣ, “SƩiƹƾƩūkǄōǀƹƢō to supirichuariti-ƟūƸǀ” (I nuovi movimenti religiosi e il boom della 

spiritualità), in Bunka to reisei (Cultura e spiritualità), ƞ ơǀƽƞ Ƣi KƞƾƩiƺ Nƞƺki ᄬTōkǄō: Kƣiō Gijǀkǀ Dƞiƨƞkǀ 
Shuppankai, 2012), 179-208. A proposito delle fasi di sviluppo delle nuove e nuove-nuove religioni si veda anche 

Shimazono, From Salvation to Spirituality. 
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OƾƾƣƽǁƞƹƢƺ l’ƞƹƢƞƸƣƹƿƺ ƣơƺƹƺƸiơƺ Sakurai nota come i crolli cui fanno seguito periodi di 

relativa stabilità corrispondano e rappresentino il punto di inizio di una nuova fase nello 

sviluppo dei movimenti religiosi e spirituali. I cambiamenti economici mettono infatti 

inevitabilmente in moto mutamenti nella struttura sociale e politica che, a loro volta, generano 

nuove consapevolezze e nuovi bisogni cui si risponde anche dal punto di vista religioso. 

Prendendo in considerazione il periodo di supirichuariti-ƟūƴƼ, che come visto interessa il 

Giappone a partire dalla seconda metà degli anni Novanta per intensificarsi nel decennio 

successivo, e analizzandolo in relazione alla tendenza economica degli stessi anni si nota che 

questo corrisponde al periodo di profonda recessione che fa seguito allo scoppio della 

cosiddetta bolla economica. Fra le conseguenze dello scoppio della bolla, come nota Kingston, 

vi è stata l’accentuazione delle disparità socio-economiche: «Japan was suddenly made to face 

the ƽƣƞliƿǄ ƺƤ ƞ ƾƺơiƣƿǄ ƢiǁiƢƣƢ iƹƿƺ ‘Ʃƞǁƣƾ’ ƞƹƢ ‘Ʃƞǁƣ ƹƺƿƾ’ iƹ ƞ ƹƞƿiƺƹ ƿƩƞƿ ƩƞƢ ƞlǂƞǄƾ ǁƞlǀƣƢ 

conformity and uniformity.»24 

Oltre che dalla bassa crescita del mercato interno, l’ǀlƿiƸƺ Ƣƣơƣƹƹiƺ Ƣƣl XX, che secolo viene 

indicato come “il Ƣƣơƣƹƹiƺ ƻƣƽƢǀƿƺ” ᅬ definizione che è stata in seguito applicata anche al 

decennio successivo ᅬ, è stato caratterizzato dal picco della disoccupazione, dal crollo del 

sistema di impiego a vita e da un aumento di suicidi e divorzi.25 Come già accennato sopra, è 

questo anche il periodo in cui il mercato spirituale vive una fase di crescita. Come argomenta 

anche Sakurai, la ricerca delle espressioni della nuova spiritualità ᅬ o, si potrebbe dire più in 

generale, la ricerca di nuove modalità di dar senso alla realtà ᅬ è forte proprio nei momenti di 

crisi in cui risulta difficile adattarsi ai cambiamenti in atto. 

Negli ultimi anni il cosiddetto spiritual boom sembra essersi arrestato. A questo proposito 

Horie, come riportato da Gaitanidis, ha ƹƺƿƞƿƺ ơƩƣ Ƣƞll’iƹiǅiƺ Ƣƣl ᇴᇲᇳᇴ «supirichuaru seems to 

have lost its genre-defining narrow meaning and has been fragmenting into various sections of 

Japanese sub-culture.»26 Gaitanidis ha sviluppato il pensiero ulteriormente suggerendo che 

                                                           

24 Jeff Kingston, JƞƷƞƵ’ƺ QƼƩƢƻ TƹƞƵƺƣƶƹƴƞƻƩƶƵ: Social Change and Civil Society in the 21st Century (London-New York: 

Routledge, 2004), 10. 
25 È tuttavia da tener presente anche un secondo punto di vista sulla situazione. Come scrive Kingston infatti 

«rather than a Lost Decade, the 1990s can be seen as a time of dynamic transformation and reform, the economic 

crisis that undermined and discredited the postwar system has sent ripples of change throughout society and has 

spurred a vigorous debate about the need for reform.» Kingston, JƞƷƞƵ’ƺ QƼƩƢƻ TƹƞƵƺƣƶƹƴƞƻƩƶƵ, 71. 
26 GƞiƿƞƹiƢiƾ, “Sƻiƽiƿǀƞl TƩƣƽƞƻiƣƾ in Japan,” ᇵ79. 
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forse quanto è stato proposto come “spirituale” è sempre riƸƞƾƿƺ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣi ǀƹƞ ƾƺƿƿƺ-

cultura: 

In other words, the supirichuaru should just be seen as an artificially and temporarily 

constructed amalgam of various occultural phenomenaᅭone that attracted media interest 

as a consequence of the spotlight thrown upon noninstitutional, popular religion in the 

immediate aftermath of the Aum affair.27 
 

 

Di sicuro il successo dei movimenti e della cultura della nuova spiritualità è strettamente 

legato ai media che ne hanno parlato e hanno contribuito a crearli e diffonderli. Dƞll’ƞlƿƽƺ lƞƿƺ, 

ƿǀƿƿƞǁiƞ, Ɵiƾƺƨƹƞ ơƺƹƾiƢƣƽƞƽƣ ƞƹơƩƣ l’iƹƿƣƽƣƾƾƣ ơƩƣ ƨli ƾƿƣƾƾi ƾƺƹƺ ƽiǀƾơiƿi ƞ ƽiƾǁƣƨliƞƽƣ iƹ 

numerose persone, soprattutto nei grandi centri urbani. 

Alla luce di queste considerazioni sarebbe quindi meglio sostituire l’ƣƾƻƽƣƾƾiƺƹƣ spirituality 

boom con quella scelta da Heelas e Woodhead: “ƽiǁƺlǀǅiƺƹƣ ƾƻiƽiƿǀƞlƣ”. Qǀƣƾƿ’ǀlƿiƸƞ ƽƞơơƩiǀƢƣ 

iƹƤƞƿƿi iƹ ƾȅ l’iƢƣƞ Ƣi ơƞƸƟiƞƸƣƹƿi che, anche se minimi, producono effetti permanenti e risulta 

quindi più adeguata nella descrizione delle espressioni della nuova spiritualità, al contrario di 

boom ơƩƣ ƾǀƨƨƣƽiƾơƣ iƹǁƣơƣ l’iƸƸƞƨiƹƣ Ƣi ǀƹ’ƣƾƻlƺƾiƺƹƣ ƾƣƨǀiƿƞ però dal silenzio.  

Sul ruolo essenziale dei media nello sviluppo della nuova spiritualità è concorde anche 

Shimazono:  

How do people develop their interest in, acquire, and enhance spirituality? The media 

perform an important role here. Unilateral communication media, such as books, cartoons, 

movies, videos, and the Internet, are predominant. People obtain information through 

these media, and take part in seminars and lecture meetings. But sustainable communities 

or person-to-person relations are rarely developed.28 
 

 

I media, i seminari e gli incontri che Shimazono nomina sono alcuni degli elementi che 

appartengono al mercato che si costruisce in risposta al bisogno (fatto percepire come tale) di 

ƣƾƻƽƣƾƾiƺƹi Ƣƣllƞ “ƾƻiƽiƿǀƞliƿǆ” e alla conseguente ricerca delle stesse. A questo proposito è utile 

ricordare e tener presente che la sfera religiosa/spirituale non esiste mai isolata e indipendente 

dalla sfera sociale, da quella politica e da quella economica. È quindi indispensabile osservare e 

considerare la rete di relazione in cui tutte queste sfere sono inserite, prestando attenzione 

anche alle conseguenze che determinati eventi generano in ognuna di esse. Una simile analisi 

                                                           

27 Ibid. 
28 Shimazono, “FƽƺƸ Sƞlǁƞƿiƺƹ ƿƺ SƻiƽiƿǀƞliƿǄ,” 18. 
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consente di mettere in relazione quanto avviene in un dato momento nei diversi ambiti, 

aggiungendo profondità e completezza alla comprensione, come nel caso presentato sopra del 

legame fra gli andamenti economici e quelli “spirituali”. 

Con riferimento alle dinamiche che legano economia e spiritualità è da evidenziare una 

seconda modalità di relazione fra le due: la mercificazione e commercializzazione della 

spiritualità. Come scrivono Carrette e King, nel period contemporaneo «[s]pirituality has 

arrived in the corporate marketplace and all that is required is a desire to consume.»29 

I due studiosi analizzano il processo di mercificazione della spiritualità nel contesto europeo 

e in quello statunitense, ma le loro teorizzazioni possono essere utilizzate anche nel momento 

in cui si indaga quanto avviene in Giappone. 30 Anche qui è infatti evidente, come scrivono 

Carrette e King, che «[i]n a context where brands and images are becoming more important 

ƿƩƞƹ ƿƩƣ ƻƽƺƢǀơƿƾ ƿƩƣƸƾƣlǁƣƾ, ‘ƾƻiƽiƿǀƞliǄ’ Ʃƞƾ ƟƣơƺƸƣ ƿƩƣ ƹƣǂ ơǀƽƽƣƹơǄ iƹ ƿƩƣ ƿƞƾk ƺƤ ǂiƹƹiƹƨ 

human minds and hearts.»31 é Ƽǀƣƾƿƺ ƻƽƺƻƺƾiƿƺ Ɵƞƾƿi ƺƾƾƣƽǁƞƽƣ lƺ ƾƻƞǅiƺ ƢƣƢiơƞƿƺ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ 

Ƣƣllƣ liƟƽƣƽiƣ ƞ ƻǀƟƟliơƞǅiƺƹi ƞ ƿƣƸƞ “ƾƻiƽiƿǀƞlƣ” o prestare attenzione a quanti saloni e centri 

offrono corsi e cure afferenti al mondo della nuova spiritualità. Aƹơƺƽƞ, Ȅ ƻƺƾƾiƟilƣ ƞǁƣƽƣ ǀƹ’iƢƣƞ 

della portata di questo mercato effettuando ricerche in proposito in Internet, dove sono 

numerosi i blog e i siti web ơƽƣƞƿi ƻƣƽ ƻǀƟƟliơiǅǅƞƽƣ l’ƺƤƤƣƽƿƞ Ƣi ƾǁƞƽiƞƿƣ ƻƽƞƿiche e diversi 

prodotti. 

Le narrazioni delle figure sciamaniche analizzate in questa tesi, come visto, fanno parte delle 

espressioni della nuova spiritualità e sottostanno a loro volta alle stesse logiche di mercato: in 

risposta al bisogno di nuove modalità di dar senso alle esperienze, esse propongono infatti una 

soluzione che ƾi ƞƢƞƿƿƞ ƻƣƽƤƣƿƿƞƸƣƹƿƣ ƞllƣ ƽiơƩiƣƾƿƣ Ƣi ǀƹƞ ƻƽƣơiƾƞ Ƥƞƾơiƞ Ƣi “ơƺƹƾǀƸƞƿƺƽi”. A 

questo proposito Alberts scrive: 

                                                           

29 Carrette e King, Selling Spirituality, 53. 
30 Sono svariati gli studi accademici che si propongono di indagare il rapporto fra mondo religioso/spirituale e 

mondo economico. Si vedano, a titolo di esempio, François Gauthier e Tuomas Martikainen (a cura di), Religion in 

Consumer Society: Brands, Consumers, and Markets (Farnham: Ashgate, 2013); Mƞƽƿiƹ RƞƸƾƿƣƢƿ, “Nƣǂ éƨƣ éƹƢ 
Bǀƾiƹƣƾƾ,” iƹ Handbook of New Age, a cura di Kemp e Lewis, 185-205; Diego Rinallo, Linda Scott e Pauline MacLaran 

(a cura di), Consumption and Spirituality (London-New York: Routledge, 2013); Sakurai Yoshihide, Rei to kane: 

Supirichuaru-ƟƩjƩƵƢƺƼ Ƶƶ Ʋōǁō (Spiriti e denaro. La struttura del business spirituale) (TōkǄō: SƩiƹơƩōƾƩƞ, ᇴᇲᇲ9ᄭ; 

Jean-Claude Usunier e Jörg Stolz (a cura di), Religions as Brands: New Perspectives on the Marketization of Religion 

and Spirituality (Farnham: Ashgate, 2014). 
31 Carrette e King, Selling Spirituality, 25. 
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Finally, the emergence in recent decades of a specific neoliberal homo economicus has 

transformed some shamans into spiritual entrepreneurs whose investments in their 

embodied human capital ᅬ in their skills and experience, social and spiritual networks and 

related qualities of their corporeal being ᅬ render their shamanic practice as a form of 

economic self-conduct.32 
 

 

Iƹ Ƽǀƣƾƿ’ƺƿƿiơƞ Ȅ iƸƻƺƽƿƞƹƿƣ sottolineare nuovamente ơƩƣ lƞ ƾơƣlƿƞ Ƣƣl ƿƣƽƸiƹƣ “ƾơiƞƸƞƹƺ”, 

sfruttando il capitale simbolico e gli immaginari che questo porta con sé, contribuisce ad 

accrescere il fascino per le pratiche in questione e a donare visibilità alle nuove figure 

ƾơiƞƸƞƹiơƩƣ ƞll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣƣl Ƹƣƽơƞƿƺ ƾƻiƽiƿǀƞlƣ. 

Tutto ciò concorre a rendere efficace il discorso sciamanico (anche) nella contemporaneità. 

 

8.3. Considerazioni finali 

Nella categoria ᅬ fluida, aperta, necessariamente politetica e delineata in modo 

consapevolmente arbitrario ᅬ della nuova spiritualità è possibile costruire un insieme con le 

stesse caratteristiche di fluidità e politeticità dedicato alle narrazioni delle figure sciamaniche al 

Ƥiƹƣ Ƣi Ƥƺơƞliǅǅƞƽƣ l’ƞƹƞliƾi Ƣƣllƣ ƾƿƣƾƾƣ iƹ ƸƺƢƺ ƺƿƿiƸƞlƣ. éll’iƹƿƣƽƹƺ Ƣi Ƽǀƣƾƿƺ, ơoncentrando 

l’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ ƾǀllƞ ơƺƹƿƣƸƻƺƽƞƹƣiƿǆ, sarà possibile individuare la classe degli sciamani 

metropolitani, la cui definizione è stata oggetto di questa tesi. 

L’iƹƾieme in questione è quello che Joan Townsend, come riportato nei paragrafi conclusivi 

del secondo capitolo, definisce modern shamanic spirituality: ǀƹ ƸƺǁiƸƣƹƿƺ iƹ ơǀi l’iƹƢiǁiƢǀƺ 

ha il potere e l’autorità per creare «personal belief systems based on information gained from 

spirits during journeys and from workshops, literature, and other sources.»33 

La spinta verso una simile creazione di nuovi «sistemi personali di credenze» potrebbe esser 

dovuta alla presenza (o al desiderio) di un immaginario sociale diverso da quello comunemente 

condiviso da una maggioranza di persone. Il concetto di immaginario sociale è da intendere nel 

senso teorizzato da Charles Taylor con riferimento al contesto euro-americano, ovvero come: 

the way people imagine their social existence, how they fit together with others, how 

things go on between them and their fellows, the expectations that are normally met, and 

the deeper normative notions and images that underlie these expectations. 

                                                           

32 Alberts, Shamanism, Discourse, Modernity, 2. 
33 TƺǂƹƾƣƹƢ, “Cƺƽƣ Shamanism and Neo-Shamanism,” 53. 
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[…] I ƞƢƺƻƿ ƿƩƣ ƿƣƽƸ iƸƞƨiƹƞƽǄ […] Ɵƣơƞǀƾƣ ƸǄ Ƥƺơus is on the way ordinary people 

“iƸƞƨiƹƣ” ƿƩƣiƽ ƾƺơiƞl ƾǀƽƽƺǀƹƢiƹƨƾ, ƞƹƢ ƿƩiƾ iƾ ƺƤƿƣƹ ƹƺƿ ƣǃƻƽƣƾƾƣƢ iƹ ƿƩƣƺƽƣƿiơƞl ƿƣƽƸƾ, 
but is carried iƹ iƸƞƨƣƾ, ƾƿƺƽiƣƾ, ƞƹƢ lƣƨƣƹƢƾ. […] TƩƣ ƾƺơiƞl iƸƞƨiƹƞƽǄ iƾ ƿƩƞƿ ơƺƸƸƺƹ 
understanding that makes possible common practices and a widely shared sense of 

legitimacy.34 
 

 

Le diverse narrazioni delle figure sciamaniche giapponesi contribuiscono alla costruzione di 

ǀƹƞ “ơƺƸǀƹƣ iƹƿƣƽƻƽƣƿƞǅiƺƹƣ” Ƣƣllƞ ƽƣƞlƿǆ con gli elementi e le modalità indagate nelle pagine 

precedenti. Naturalmente, poiché possa essere funzionante, il discorso degli sciamani 

metropolitani è stato adattato alle caratteristiche della società e di quanti costituiscono il 

bacino di interlocutori. È quindi un discorso aggiornato, ma non per questo indipendente. 

Come mostrato soprattutto nei capitoli di analisi delle principali tematiche, infatti, le 

narrazioni prese in considerazione si ricollegano ai discorsi delle tradizioni religiose che vanno 

a costituire la base in cui intrecciar poi nuovi elementi, spesso ripresi da altre fonti, da altre basi. 

La stessa dinamica è riconoscibile, più in generale, nei movimenti e nelle culture della nuova 

spiritualità: se un discorso intende essere efficace e far presa su più persone possibili non ci può 

essere totale innovazione e rottura completa con quanto è stato proposto fino a quel momento.  

L’iƹƿƽƣơơiƺ Ƥƽƞ ƣlƣƸƣƹƿi ƨiǆ ơƺƹƾƺliƢƞƿi ƻƣƽ creare ǀƹƞ ƤƺƽƸƞ ᄬƞll’ƞƻƻƞƽƣƹǅƞᄭ ƹǀƺǁƞ è favorito 

dai processi di globalizzazione e, in direzione opposta, favorisce a sua volta la diffusione e la 

ricezione della stessa forma da un pubblico globale. Nella nuova spiritualità è osservabile un 

simile flusso di scambi reciproci e continui. Inizialmente sono stati soprattutto i paesi asiatici, 

Giappone e India in particolare, a fungere da fonti per gli elementi e gli immaginari dei nuovi 

movimenti sorti negli Stati Uniti. Gli stessi immaginari hanno poi viaggiato in direzione 

opposta entrando e diffondendosi anche nei Paesi da cui avevano derivato elementi costitutivi, 

per assumere poi in questi nuove sfumature. 

Anche Shimazono propone una riflessione simile e sottolinea la caratteristica globale dei 

movimenti e delle culture della nuova spiritualità. Propone inoltre di considerare che, grazie 

alle possibilità offerte dallo sviluppo dei mezzi di comunicazione, «[n]ew spirituality 

movements and culture can be considered to comprise part of the new body of global 

information and culture.»35 Pƣƽ Ƽǀƣƾƿi Ƹƺƿiǁi ǀƹ’ƞƹƞliƾi ơƺƸƣ Ƽǀƣllƞ ƻƽƺƻƺƾƿƞ iƹ Ƽǀƣƾƿƞ ƿƣƾi, 

                                                           

34 Charles Taylor, Modern Social Imaginaries (Durham-London: Duke University Press, 2004), 23. 
35 Shimazono, From Salvation to Spirituality, 303. 
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prendendo in considerazione testi che hanno un carattere e una portata che oltrepassano il 

limite dei confini nazionali, può contribuire anche a livello globale alla comprensione e 

definizione della figura sciamanica. 

Con  ƽiƤƣƽiƸƣƹƿƺ ƞi ƹǀƺǁi ƸƺǁiƸƣƹƿi “ƾơiƞƸƞƹiơi” Vitebsky scrive: «such movements are 

therefore generally not nationalistic but cosmopolitan and universalistic in tone. They cannot 

be otherwise since the inspiration and legitimation of such syncretistic wisdom is provided by 

cultures which are avowedly foreign.»36 A questo proposito, osservando i casi di studio 

analizzati, è tuttavia necessario evidenziare nuovamente la presenza di una dinamica 

nazionalista che si affianca ai toni più universalistici e che si manifesta soprattutto con la 

ripresa dei discorsi nativisti. 

Considerando le narrazioni presentate è possibile notare come una delle strategie messe in 

atto (non necessariamente in modo consapevole) per rivolgersi a un pubblico globale consista 

nel riprendere e riproporre gli immaginari già esistenti e noti ƞ ƻƽƺƻƺƾiƿƺ Ƣƣ “i ƨiƞƻƻƺƹƣƾi” e 

Ƣƣllƣ ƸƺƢƞliƿǆ “ƨiƞƻƻƺƹƣƾi” Ƣi ǁiǁƣƽƣ lƞ ƽƣliƨiƺƾiƿǆ. Tale processo è evidente soprattutto nei casi 

di Taguchi Randy e Mariko Mori che richiamano e attivano dinamiche di auto-orientalismo per 

adeguare le loro narrazioni a quanto ritengono che il pubblico si aspetti da queste e agli 

immaginari che il pubblico stesso possiede già e che ha interiorizzato da tempo. In particolare il 

riferimento è, da un lato, al tema della tecnologia comunemente associata alla forza innovativa 

del Paese ƣ, Ƣƞll’ƞlƿƽƺ, ƞlla spiritualità strettamente connessa alla natura e alle tradizioni 

religiose, soprattutto nei loro aspetti più esoterici. In questo modo, è bene notarlo, le narrazioni 

contribuiscono alla perpetuazione di certi immaginari più o meno stereotipati, come ho potuto 

constatare quando sono stata contattata, in momenti diversi, da due artisti francesi interessati a 

realizzare opere ƣ ƻƽƺƨƣƿƿi ơƺƹ lƞ Ƥiƨǀƽƞ Ƣƣllƣ “ƾơiƞƸƞƹƣ ƨiƞƻƻƺƹƣƾi” ơƺƸƣ ƿƣƸƞ ơƣƹƿƽƞlƣ. 

Entrambi erano interessati alle itako e al loro ruolo sul monte Osore, pur con finalità artistiche 

differenti. Ho quindi spiegato loro che le itako non sono le uniche figure sciamaniche presenti 

in Giappone, aggiungendo che quella di Osorezan è un esempio di “tradizione inventata” di 

recente. Quando ho suggerito di tenere iƹ ơƺƹƾiƢƣƽƞǅiƺƹƣ ƞƹơƩƣ l’ƣƾiƾƿƣƹǅƞ Ƣi ƹǀƺǁi ƾơiƞƸƞƹi 

che operano nel centro del Paese la reazione è stata identica: entrambi hanno ribadito che il 

loro interesse era per le forme «vere» e «tradizionali», non per le «invenzioni» e «stranezze» 

                                                           

36 ViƿƣƟƾkǄ, “Fƽƺm Cosmology to Environmentalism,” 287. 
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contemporanee. La ricerca di una tradizione che si vuol credere essere cristallizzata nel tempo 

non riesce quindi ad accettare il processo inevitabile di trasformazione e adattamento delle 

“ƿƽƞƢiǅiƺƹi” iƹ ƞƿƿƺ iƹ ƺƨƹi lǀƺƨƺ ƣ iƹ ƺƨƹi ƸƺƸƣƹƿƺ ƾƿƺƽiơƺ. 

Oltre alla portata di immaginari orientalisti e auto-orientalisti, ƹƣll’esempio appena 

riportato è evidente anche l’ƣƤƤƣƿƿƺ ơƩƣ gli studi sulle ƤƺƽƸƣ “ƞǀƿƣƹƿiơƩƣ” Ƣƣllƺ “ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ” ᅬ 

non solo giapponese ᅬ hanno avuto nel costruire la conoscenza e i discorsi circa le stesse 

pratiche a livello globale.  

Ritengo quindi fondamentale ribadire che nello studio delle figure sciamaniche è necessario 

far crollare le distinzioni fra quanto viene considerato vero e autentico ᅬ ƻƣƽơƩȅ “ƿƽƞƢiǅiƺƹƞlƣ” ƺ 

ƾƿƽƣƿƿƞƸƣƹƿƣ lƣƨƞƿƺ ƞƢ ǀƹƞ “ƿƽƞƢiǅiƺƹƣ” ƽiơƺƹƺƾơiǀƿƞ ơƺƸƣ ƿƞlƣ37 ᅬ e ciò che invece non lo 

sarebbe ᅬ perché nuovo, slegato Ƣƞllƞ “ƿƽƞƢiǅiƺƹƣ”, perché fa uso di linguaggi e strumenti diversi 

da questa. Come afferma Vitebsky, «[i]t is no longer possible to make a watertight distinction 

bƣƿǂƣƣƹ ‘ƿƽƞƢiƿiƺƹƞl’ ƾƩƞƸƞƹiơ ƾƺơiƣƿiƣƾ ᄬƞ ƸƞiƹƾƿƞǄ ƺƤ ƿƩƣ ƺlƢ ƣƿƩƹƺƨƽƞƻƩiơ liƿƣƽƞƿǀƽƣ ƞƹƢ ƺƤ 

comparative religion), and the new wave of neo-shamanist movements (still barely studied in 

depth).»38 

A questo si lega la necessità di far crollare anche una seconda distinzione, ovvero quella fra 

virtuale e reale, distinzione con la quale si considera il virtuale come opposto al reale, come 

non-reale. Il virtuale è invece parte del reale, una parte che, è stato reso chiaro nei capitoli 

precedenti, occupa uno spazio in crescita. Per questo motivo è necessario tenerne conto e 

considerare le potenzialità di trasformazione, creazione e diffusione che sono consentite dalle 

nuove tecnologie e dai nuovi media. Nello studio di qualsiasi tema nella contemporaneità (e 

non solo) è inoltre essenziale prestare attenzione e dedicƞƽƣ ƾƻƞǅiƺ ƞƹơƩƣ ƞll’ƞƹƞliƾi Ƣƣi diversi 

testi prodotti dalla cosiddetta cultura popolare, come è stato realizzato in questa tesi. Data la 

loro ampia portata e influenza, infatti, non tenerne conto condurrebbe a uno studio sterile e 

distaccato dalla realtà e dalla pratica vissuta, con la conseguente produzione di una visione 

parziale e distorta di quanto è in esame. 

                                                           

37 A questo proposito è utile riprendere anche le parole di Chakrabarty: «When do we, for instance, call a tradition 

‘ƽƣƞl,’ that is noninvented? And how ǂƺǀlƢ ƽƣƞl ƿƽƞƢiƿiƺƹƾ Ɵƣ ƢiƤƤƣƽƣƹƿ ƤƽƺƸ ‘ơǀƾƿƺƸƾ’?» Dipesh Chakrabarty, 

“éƤƿƣƽǂƺƽƢ: Rƣǁiƾiƿiƹƨ ƿƩƣ TƽƞƢiƿiƺƹ/MƺƢƣƽƹiƿǄ BiƹƞƽǄ,” iƹ Mirror of Modernity: Invented Traditions of Modern 

Japan, a cura di Stephen Vlastos (Berkeley: University of California Press, 1998), 286. 
38 ViƿƣƟƾkǄ, “Fƽƺm Cosmology to Environmentalism,” 278. 
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Vi è infine una terza coppia di opposti costruita in modo abbastanza rigido nel corso dei 

decenni e che è utile sciogliere e unire in un unico termine. Si tratta di quella composta dal 

teƽƸiƹƣ “ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ” ƣ Ƣƞ “ƹƣƺ-ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ”, Ƣƺǁƣ il ƾƣơƺƹƢƺ Ȅ ƻƣƽơƣƻiƿƺ 

prevalentemente come di valore e autorità inferiore rispetto al primo di cui costituirebbe 

ǀƹ’ƞlƿƣƽƞǅiƺƹƣ. CƺƸƣ ǁiƾƿƺ ƹƣl ƻƽiƸƺ ơƞƻiƿƺlƺ, ƿǀƿƿƞǁiƞ, ƣƹƿƽƞƸƟi i ƿƣƽƸiƹi ƾƺƹƺ ǀƹƞ 

costruzione assolutamente arbitraria, anche considerando che, ad eccezione di alcuni casi, non 

vi è un sistema definibile con un unico termine preciso, ma solo figure sciamaniche che 

operano in uno spazio fluido, privo di confini ben definiti e definibili da strutture, regole, 

pratiche codificate. Nƣll’ƣƾiƨƣƹǅƞ di un termine in grado di racchiudere in sé e indicare 

l’iƹƾiƣƸƣ ǁƞƽiƣƨƞƿƺ Ƣƣllƣ Ƥiƨǀƽƣ ƾơiƞƸƞƹiơƩƣ ƣ Ƣƣllƣ loro pratiche ritengo che, ƽiƾƻƣƿƿƺ ƞll’ǀƾƺ Ƣi 

“ƾơiƞƸƞƹƣƾiƸƺ”, sia preferibile prendere spunto dalla definizione che Shimazono costruisce per 

riferirƾi ƞllƞ ƹǀƺǁƞ ƾƻiƽiƿǀƞliƿǆ ƣ ƻƞƽlƞƽƣ ƼǀiƹƢi Ƣi “ƸƺǁiƸƣƹƿi ƣ ơǀlƿǀƽƣ ƾơiƞƸƞƹiơi”. Resta 

indubbia la necessità di ƻƽƺƟlƣƸƞƿiǅǅƞƽƣ ƞƹơƩƣ l’ƞƨƨƣƿƿiǁƺ “ƾơiƞƸƞƹiơƺ” ƸƺƾƿƽƞƹƢƺ ơƩƣ iƹ 

realtà si tratta di un significante fluttuante allo stesso modo del sostantivo da cui deriva. 

L’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ ƞ Ƽǀƣƾƿi ƹƺƢi ƻƽƺƟlƣƸƞƿiơi iƸƻliơƞ ǀƹƞ ƽiƤlƣƾƾiƺƹƣ ƾǀl ƽǀƺlƺ ơƩƣ ƨli ƾƿǀƢiƺƾi 

rivestono nel processo di costruzione del loro oggetto di studio e sulle dinamiche di questo 

stesso processo. La scelta di un tema e di un punto di vista attraverso cui osservarlo e 

ƞƹƞliǅǅƞƽlƺ ƺƽiƨiƹƞ ƹƣơƣƾƾƞƽiƞƸƣƹƿƣ ǀƹ ơƺƹƺ Ƣ’ƺƸƟƽƞ ơƩƣ ǁƞ ƞ ƺƾơǀƽƞƽƣ ƞlƿƽƣ ƻarti, lasciandole 

quindi al di fuori del proprio campo visivo e del Ƥǀƺơƺ Ƣƣll’ƞƿƿƣƹǅiƺƹƣ. Per questo motivo ogni 

ricercatore deve essere consapevole della parzialità della sua visione e, di conseguenza, dei 

limiti inevitabili del suo studio e della sua conoscenza. A questo proposito, con riferimento 

specifico al tema centrale di questa tesi, è sicuramente importante ampliare in futuro lo studio 

sul fronte della ricezione delle narrazioni al fine di far affiorare le motivazioni principali che 

conducono alla ricerca di figure sciamaniche nelle metropoli e di indagare i bisogni e i problemi 

che qui sono principalmente avvertiti. Per costruire un quadro ancor più completo e delineare 

con maggior dettaglio la rete complessa che si intesse attorno alla figura sciamanica, sarebbe 

iƹƺlƿƽƣ ǀƿilƣ iƹƾƣƽiƽƣ ƹƣll’ƞƹƞliƾi ƞƹơƩƣ le narrazioni prodotte al di fuori del Giappone e poi qui 

fruite, come nel caso rappresentato dalla Foundation for Shamanic Studies. Una ricostruzione 

Ƣƣllƣ ƹƞƽƽƞǅiƺƹi ƻƽƺƢƺƿƿƣ ƹƣll’ƞƽơiƻƣlƞƨƺ ƨiƞƻponese nei secoli passati, soprattutto nel periodo 

che va dalla fine del VI secolo alla fine del XIX secolo, consentirebbe, infine, di aggiungere 
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spessore alla struttura e di mostrare i collegamenti che intercorrono fra la rete contemporanea 

e le reti costruite nel passato. Solo pochi studi hanno cercato di indagare a fondo quali fossero il 

ruolo, le caratteristiche e la posizione nella società delle figure sciamaniche fino alla fine del 

XIX secolo, assumendo semplicemente come certa la loro presenza. Uƹ’ƞƹalisi simile a quella 

che ha caratterizzato questa tesi, invece, prendendo in considerazione le diverse narrazioni 

prodotte, contribuirebbe ad abbandonare tale visione statica e appiattita per dar voce alla 

complessità multiforme che ha di sicuro caratterizzato le pratiche sciamaniche anche nei secoli 

passati. Solo in questo modo sarà possibile restituire una narrazione il più possibile aderente 

alla realtà, senza ricorrere a generalizzazioni eccessive e a semplificazioni che rischiano di dar 

vita a visioni stereotipate e inesatte. Lo studio di Meeks si muove proprio in questa direzione: 

Miko, by contrast, were not active as writers: as a rule, they did not keep journals or records 

of their activities, nor did they compose lengthy commentarial or doctrinal works. 

Evidence of their activities, then, must be gleaned from third-party sources: from literary 

and visual sources that depict miko, for example, or from institutional records, state 

histories, or courtier journals that mention them. The study of miko in premodern Japan 

thus requires scholars to reach beyond the traditional boundaries of religious studies, to 

consider large bodies of literature, and to search through relatively obscure or unexamined 

records.39 
 

 

Oltre ad assumere questa consapevolezza del ruolo, è inoltre essenziale riconoscere e 

ricordare che il capitale simbolico che gli studiosi possiedono ᅬ e che viene loro riconosciuto ᅬ 

si lega al potere di legittimare e investire di autorità e valore le persone e le pratiche che essi 

studiano e presentano. Infine, essere consapevoli del processo di costruzione del proprio tema 

di ricerca e degli effetti che questo genera implica una riflessione su se stessi. Con le parole di 

Roy Wagner: 

CƺƸƣ l’ƣƻiƾƿƣƸƺlƺƨƺ, ơƩƣ ơƺƹƾiƢƣƽƞ “il ƾiƨƹiƤiơƞƿƺ Ƣƣl ƾiƨƹiƤiơƞƿƺ”, ƺ ơƺƸƣ lƺ ƻƾiơƺlƺƨƺ, ơƩƣ 
ƻƣƹƾƞ ƞ ơƺƸƣ lƞ ƨƣƹƿƣ ƻƣƹƾƞ, l’ƞƹƿƽƺƻƺlƺƨƺ Ȅ ơƺƾƿƽƣƿƿƺ ƞƢ iƹơlǀƢƣƽƣ ƾƣ ƾƿƣƾƾƺ ƣ il ƾǀƺ ƸƺƢƺ 
Ƣi ǁiƿƞ ƹƣll’ƺƨƨƣƿƿƺ Ƣi iƹƢƞƨiƹƣ, ƣ ƞ ƾƿǀƢiƞƽƣ ƾƣ ƾƿƣƾƾƺ. Più ƣƾƞƿƿƞƸƣƹƿƣ, ƻƺiơƩȅ ơƩiƞƸiƞƸƺ 
“ơǀlƿǀƽƞ” l’iƹƾiƣƸƣ Ƣƣllƣ Ƥƞơƺlƿǆ Ƣi ǀƹƞ ƻƣƽƾƺƹƞ, l’ƞƹƿƽƺƻƺlƺƨƺ ǀƾƞ lƞ ƻƽƺƻƽiƞ ơǀlƿǀƽƞ ƻƣƽ 
studiare le altre e per studiare la cultura in generale.40 

 

 

Ciò significa e implica, ricorda Bourdieu, 

                                                           

39 Meeks, “The Disappearing Medium,” 212. 
40 Roy Wagner, L’ƩƵƽƢƵǁƩƶƵƢ ơƢƳƳƞ ƠƼƳƻƼƹƞ (Milano: Mursia, 1992), 16. 
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ơƩƣ l’ƞƹƿƽƺƻƺlƺƨiƞ ƹƺƹ Ƣƣǁƣ ƾƺlƺ ƽƺƸƻƣƽƣ ơƺƹ l’ƣƾƻƣƽiƣƹǅƞ iƹƢiƨƣƹƞ ƣ lƞ ƽƞƻƻƽƣƾƣƹƿƞǅiƺƹƣ 
indigena di tale esperienza; tramite una seconda rottura, essa deve mettere in discussione i 

presupposti inerenti alla posizione di osservatore esterno che, preoccupato di interpretare 

Ƣƣllƣ ƻƽƞƿiơƩƣ, ƿƣƹƢƣ ƞ iƸƻƺƽƿƞƽƣ ƹƣll’ƺƨƨƣƿƿƺ i ƻƽiƹơiƻi Ƣƣllƞ ƾǀƞ ƽƣlƞǅiƺƹƣ ơƺƹ l’ƺƨƨetto, 

come testimonia il privilegio che attribuisce alle funzioni comunicative e conoscitive (che 

si tratti di linguaggio, di mito o di matrimonio).41 
 

 

Nƺƹ ƾi ƿƽƞƿƿƞ ƿǀƿƿƞǁiƞ Ƣi ǀƹ’ƞƹƞliƾi iƹƿƽƺƾƻƣƿƿiǁƞ Ƥiƹƣ ƞ ƾƣ ƾƿƣƾƾƞ: questo processo di 

“oggettivazione del ƾƺƨƨƣƿƿƺ Ƣƣll’ƺƨƨƣƿƿiǁƞǅiƺƹƣ” dovrebbe condurre a una riflessione più 

profonda volta a individuare, riconoscere e, per quanto possibile, controllare le conseguenze e i 

condizionamenti che le scelte effettuate generano su quanto si sta indagando. 

L’iƸƻƺrtanza di un approccio e di un rigore di questo tipo è stata enfatizzata in questa tesi a 

partire dalla riflessione sulla terminologia e sulle narrazioni prodotte ƹƣll’ambiente accademico 

nel corso del tempo fino ƞll’analisi delle narrazioni costruite al di fuori di questo. 

Il tentativo di rintracciare e descrivere la rete di relazioni in cui si inserisce la narrazione 

della figura sciamanica metropolitana ha reso evidente come siano molti gli elementi, i nodi e le 

lacerazioni cui prestare attenzione, evidenziando come la sfera religiosa non si possa dividere 

da quella socio-economica. È inoltre da tener presente che il caso specifico della figura 

sciamanica non è che un esempio di come alcuni elementi Ƣƣllƣ “ƿƽƞƢiǅiƺƹi” religiose vengono 

continuamente (ri-)manipolati, (ri-)narrati e (ri-)vissuti. 

Ritengo, infine, che uno studio di questo tipo possa contribuire anche a far luce su alcune 

dinamiche in atto a livello sociale nel Giappone contemporaneo, suggerendo anche possibili e 

potenziali sviluppi e itinerari futuri e, con uno sguardo più ampio, possa offrire un supporto alla 

comprensione di quanto sta avvenendo a livello più globale. 

 

 

E ƩƳ ƠƶƴƷƩƻƶ ơƩ ƠƶƺƻƹƼƩƹƢ ƼƵƞ ƠƶƵƺƞƷƢƽƶƳƢǁǁƞ ơƢƳƳ’ƩƵƽƢƵǁƩƶƵƢ 
ƠƶƺƻƩƻƼƩƺƠƢ Ƴ’ƶƟƩƢƻƻƩƽƶ Ƣ ƩƳ ƠƼƳƴƩƵƢ ơƢƳƳƢ ƺƠƩƢƵǁƢ ƺƶƠƩƞƳƩ. 

 

Roy Wagner42 

                                                           

41 Pierre Bourdieu, Per una teoria della pratica: con tre studi di etnologia cabila (Milano: Raffaello Cortina, 2003), 180. 
42 Wagner, L’ƩƵƽƢƵǁƩƶƵƢ ơƢƳƳƞ ƠƼƳƻƼƹƞ, 183. 
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