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Per una geografia del religioso 

Per quanto ci riguarda, non crediamo sia possi­
bile decretare con certezza, in termini scientifici, 
che esista una qualche "impron ta religiosa" comu­
ne a tutti (e tanto meno una "metafisica"); ritenia­
mo sia possibile invece parlare cli religioso, termine 
che assume oggi forme che sono altre rispetto a 
quelle a cui u n tempo eravamo abituati. Partendo 
dalle forme elementcui cli religione (feticismo, ani­
mismo, totemismo, ecc.) si tratterebbe nelle no­
stre intenzioni cli cercare, appoggiandoci innanzi­
tutto a studi cli tipo antropologico, una sorta cli 
materia o cli matrice cli un religioso originario, 
crogiolo delle categorie fondamentali che infor­
mano il senso del male, della persona, dell 'altro 
(Mary, 2002, pp. 762-764). 

Secondo la prospettiva cristiana, ad esempio, 
l'uomo in genere esprime la propria ricerca cli Dio 
( e non cli un elio o del divino) attraverso le proprie 
credenze e i propri comjJortamenti religiosi (preghie­
re, sacrifici, culti , meditazioni, ecc.); egli è per­
tanto un essere religioso legato a Dio in maniera 
intima e vitale (Catechismo, 1992, p . 28). Tuttavia, 
per quanto riguarda il concetto cli religioso al cli 
fuori cli questa prospettiva, non vi è ancora un 
accordo su criteri comuni per una defini zione, e 
ancor più diffic ile è isolare il fatto religioso in sé. 

D 'altra parte, come non considerare che persi­
no il conce tto cli "religione", proprio gli antropo­
logi lo hanno da tempo dimostrato, sia essenzial­
mente eurocentrico ed etnocentrico, poiché venu­
to costruendosi in funzione delle confessioni cri­
stiane cattolica e protestante caratterizzanti la sto­
ria religiosa europea, e non solo (Aa.Vv., 2002, p . 
1245 II ). Un artefatto, dunque, figlio del suo tem­
po così come termini quali "cultura", "società", "et-
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nia", ecc. Il che non è un problema, perché un 
codice cli riferimento è decisamente necessario, 
per qualsiasi tipo cli ricerca scientifica. Basta però 
solo esserne consapevoli. 

Come abbiamo già avuto modo cli precisare, 
per il geografo "la religione non può essere solo 
un fattore cli modellamento del paesaggio e cli 
definizione dei generi cli vita" (Calliano, p. 3). Al 
contrario, "la diversità religiosa del mondo con­
temporaneo è un ' indicazione del grande muta­
mento che la vita spirituale sta subendo, con 
l'apertura verso grandi e piccole comunità spiri­
tuali" (Jbid.) . E questo non ha a che fare solo con 
la sfera psicologica clell 'inclivicluo, quanto con 
quella universale dell 'uomo, portatore cli una sua 
storia; laddove con ciò si in tenda dire, con il gran­
de studioso dell 'Islam André Miquel , che "tutto 
quello che pensano gli uomini , a torto o a ragione, 
anche i lo ro sogni , anche i loro silenzi, è un feno­
meno storico che bisogna prendere in considera­
zione per un 'autentica visione della storia" (Mi­
quel , 1992, p. 34). Se, dunque, come la stessa Giu­
liana Anclreotti evidenziava solo qualche tempo fa , 
destando l'attenzione anche cli altri studiosi, "la 
geografia ha bisogno cli spiritualità" (Vallega, 
2003, pp. 152-184), la geografia umana non può 
allora essere tale solo in quanto tratta, oltre che 
degli uomini, evidentemente, anche dell 'ambien­
te che questi hanno modellato o dal quale essi 
sono stati modellati (Dagracli, Cencini , 2003, pp. 
14-18). E tanto meno la religione non può essere 
considerata unicamente entro i termini cli un 
"mistero psicologico" cli un 'umanità in evoluzione 
che plasma o viene plasmata dall 'ambiente circo­
stante. 
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In questa prospettiva, noi non vedremmo trop­
po la questione entro i term ini di una "compara­
bilità" tra geografia umana e religione, e forse non 
avvertiamo profondamente la necessità di elabora­
re "dall 'esterno" una nuova fi losofia di cui la geo­
grafia umana avrebbe bisogno. La geografia uma­
na d eve interrogarsi , certamente, ma al fin e di 
mettere in discussione il proprio statuto epistemo­
logico alla luce di un "oggetto" che sfugge oggi ad 
ogni possibile tassonomia a cui ci aveva abituati un 
approccio di tipo "colonialista". Ma non si può 
cambiare la disciplina senza prima cambiare i pro­
pri paradigmi ( e le proprie percezioni e convin­
zioni) , fatte salve le preoccupazioni così recente­
mente espresse eia Massimo Quain i: "Guardiamoci 
dal sacrificare la geografia umana o umanistica, 
che non è molto che si è liberata dalle spine del 
neopositivismo, al risorgente paradigma spaziali­
sta e alle sue inevitabili semplificaz ioni. L'unico 
risultato sarebbe quello di abbandonare a storici, 
antropologi e architetti una prospettiva cli ricerca 
che si mostra sempre più interessante e coinvol­
gente il campo delle scienze sociali. Se è vero, 
come dice Minca, che uno dei meriti del postmo­
dernismo è stato quello di aver riportato la geo­
grafia nel mainstream delle scienze sociali , stiamo 
attenti a che questa su-isciante deriva spazialista e 
la normalizzazione ciel paradigma postmoderno 
non ci porti al vecchio isolamento. Sarebbe un 
effetto paradossale del tutto contrario allo spiri to 
più coerente della critica alla modernità" (Quaini , 
2003, pp. 981-988) . 

Dolersi che la vecchia geografia umana è "mor­
ta" e che i nuovi processi sincretici non si prestano 
più ad un'analisi che sia "profilo di società o di 
civiltà", significa a nostro avviso manifestare una 
pericolosa (per la disciplina) n ostalgia per una 
purezza originaria perduta che com e tale esiste in 
realtà solo nell 'immaginazione di noi "occidenta­
li ". Il rischio consisterebbe, infatti, nel perpetuare 
un 'abitudine piuttosto consolidata presso alcuni 
studiosi, i quali in nome di un ' implicita ma evi­
dente difesa di una supposta purezza delle origini, 
negano ad una qualsiasi realtà la possibili tà di esi­
stere in fo rma sincretica, e quindi di "bricolare", 
trascegliendo, rielaborando, reinterpretando in 
modo plastico e originale concetti, valori, ecc. che 
non sono propri , in quel processo che André 
Mary definisce come "le choix paradoxal de ne 
pas choisir" (Mary, 2000, p. 13) . Detto in altre 
parole, ogni religione si reclama cli una tradizione a 
cui riconosce o conferisce autorità e u-ascenclenza. 
Ogni tradizione, in quanto umana, comporta una 
potenza a ttiva e creau-ice cli adattamenti , reinven­
zioni, reinterpetazioni pragmatiche u-a stabilità e 
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movimento, fun zionando come memoria colletti­
va ma con una riserva di segn i simbolici indefini­
tamente riu-ovati, bricolati, riattivati in maniera se­
lettiva. 

In questo senso, più le religio ni si confrontano 
tra loro nel mondo moderno, più ciò ch 'esse valo­
rizzano come segni del trascendente tende a esse­
re selezionato arbitrariamente dagli individui: il 
riferimento all a u-ascendenza non si confonde più 
con la trascendenza confessionale. Attraverso te­
sti, parole, gesti, luoghi, edifici o persone, picco li 
gruppi in cerca cli salvezza e/ o cli guarigione si ri­
compongono delle mini-trascendenze orientate 
verso l'individuo, o delle trascendenze medie (re­
ligiosità secolari, popolari , politiche) che rispon­
dono a delle domande spirituali manifestando un 
pluralismo ciel credere con ampio spazio per l'uto­
pia, più o meno mascherate dall 'ateismo, dall 'ade­
sione alla scienza o alla filosofia della propria epo­
ca (Rivi è re, 1997, p. 5). 

A nostro avviso non si u-atta più, dunque, di 
limitarsi a descrivere, inventoriare, classificare i 
fatti religiosi, ma piuttosto, guardando la religione 
come una parte della cultura, cli cercare cli spiega­
re somiglianze e differenze u-a fenomeni religiosi 
in società diverse senza privilegiarne alcuno (Ri­
vière, 1997, pp. 7-8). In tal senso, tentare un ap­
proccio al religioso in questi termini significa te­
ner presente come la storia delle idee si inscrive 
generalmente in un tempo e in uno spazio deter­
minati, che nel caso specifico della geografia 
(come in quello cli alu-e discipline) è figlio an­
ch 'esso ciel momento coloniale. Anche la geogra­
fia , infatti , si è dovuta fin dalle sue o rigini confron­
tare e con le esigenze cli tipo politico-economico 
dei paesi che ne commissionavano le ricerche e 
con le le tture che l'opera missionaria parallela 
faceva delle credenze e dei riti dei popoli "primi­
tivi ". Nel primo caso, attuando meccanismi di so­
spensione cli tale variabile come se il rapporto di 
forza colonizzatore/ colonizzato non intervenisse 
a perturbare la raccolta dei dati. A questo riguardo 
la promozione dei fenomeni religiosi quali sincre­
tismi e profetismi a rango cli oggetti legittimi di 
uno studio dinamico centrato sulla situazione co­
loniale (e non più su tojJoi creati acl hoc come l'et­
nia, la cultura, ecc.) è frutto solo di questi ultimi 
vent'anni anni (Amselle, M'Bokolo, 1985; Dozon, 
1985). Nel secondo caso, ce rcando di sviluppare 
un approccio scientifico non "confessionale" che 
guardando più al religioso che alla religione si dif­
ferenziasse in particolare dall 'approccio proprio 
di discipline quali la storia delle religioni e della 
sociologia delle religioni, secondo cui le "grandi 
religioni ", quelle della scrittura, sarebbero il com-
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pimento delle spirituali tà intermedie pri1111t1ve 
proprie delle tradizioni orali (Mary, 2002 , pp. 762-
764). È in teressante osservare qui come le diverse 
forme di sincretismo siano state percepite dai mis­
sionari e dagli stessi studiosi (geografi, anu-opolo­
gi, storici, ecc.) sulla base di uno stesso schema 
interpretativo: nei termini di contaminazione del­
la "vera religione" dagli uni, e in quelli di contami­
nazione dell 'autenticità della "tradizione" dagli 
alu-i (Ibid.). Din amica, questa, che ha portato co­
storo in particolare, come già in parte anticipato , 
ad essere vittime (non si sa quanto inconsapevoli ) 
di quel fenomeno che la storica dell 'Islam J ocely­
ne Dakhlia ha definito nei termini di "aveugle­
ment à l 'Islam"; cioè di quell 'approccio metodolo­
gico che soprattutto in ambito africanistico condu­
ce ancora non pochi ricercatori a escludere consa­
pevolmente la variabile Islam dal contesto studiato 
(Dakhlia, 1995, p . 144; Arnselle, 2001, pp. 11, 180). 

Nel contempo, ci sembra che parlare di una 
civiltà islamica che "preme conu-o la nostra" rischi 
d i distorcere in maniera iperu-ofica la visione della 
realtà, laddove alcune parti , seppur inquietanti , 
potrebbero esser scambiate con il tutto. Non è 
colpa dell 'Islam se la nosu-a socie tà è in piena crisi 
di identità e di alterità; e non è sulla base di tali (pur 
legittime) percezioni che potremo uscire presto e 
positivamente da questo stato di impasse. Poiché, 
infatti, ogn i identità si cosu-uisce aru-averso una 
negoziazione con diverse alterità, e pertanto ogni 
problema legato all 'identità consiste di una crisi, 
ben più profonda, d ell 'alterità, la quale solo può 
condurre a fenomeni quali il fondamentalismo, il 
nazionalismo, ecc. (Augé, 1999, pp. 130-131). 

Alla luce di quanto abbiamo detto, non è allora 
un male che la geografia umana non sia più la 
stessa. D'altra parte, anche questo è segno dei 
tempi. Come è segno dei tempi che le luci del 
parthénon, in origine "casa delle vergini", siano 
ormai spente. È bene, infatti, che sia defini tiva-
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mente spenta quell ' idea di una supposta "orig ina­
ri a ve rgin ità" della nosu-a società. Dawero non ci 
resta che guardare tutto intorno alle rovine , ma 
nella consapevolezza, come ha recentemente 
espresso Mare Augé, che la storia futura non ne 
produrrà più ... perché non ne avrà più il tempo 
(Augé, 1999, p. 137) . Di tutto questo dobbiamo 
solo prenderne atto, umilmente. 
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