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Abstract

Lo scritto che propongo prende le mosse dalla ricerca sul campo condotta
su una chiesa pentecostale italiana di Pavia e si concentra sull’analisi del
rapporto che lo schema tripartito dell’'uomo (corpo-anima-spirito) ha con la
concezione della rinascita come pratica terapeutica. La riflessione rintraccia
un punto di incontro tra concezione semiotica dell'immaginario e approc-
cio fenomenologico alla propriocezione. Filo conduttore del discorso ¢ la
dinamica dell'incorporazione del repertorio immaginifico collettivo in una
nuova esperienza vissuta di sé, che il pentecostalismo identifica con la pre-
senza dello Spirito nell'uomo, avvertibile in specifiche sensazioni somatiche.
In particolare, lo studio identifica I'azione di un meccanismo di retroazione
sulla percezione degli stati corporei alla base del funzionamento terapeutico
dell'immagine.

Parole chiave: Pentecostalismo, Performance terapeutiche di rinascita,
Modalita somatiche dell’attenzione, Fenomenologia della propriocezione,
Incorporazione di immagine

Introduzione

Il problema dell’efficacia terapeutica dell’azione simbolica rappresenta una
questione estremamente dibattuta, che interseca diversi percorsi di ricerca
(Lévi-Strauss 1992; Geertz 1988a; Csordas 1994b e 1994c). Uno di questi
incontri problematici ¢ quello tra approccio fenomenologico e concezione
semiotica, una questione che si pone all’incrocio tra la formazione del sen-
so dell’esperienza attraverso il processo di incorporazione di un sistema di
segni collettivamente condiviso e la significazione del vissuto individuale in
un codice comunicativo oggettivato. La tematica non ¢ nuova, era gia stata
affrontata da Maurice Merleau-Ponty nel 1959 quando aveva impostato il
problema in questo modo:
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il sociale, come 'uvomo stesso, ha due poli e due facce: esso ¢ significante, si
pud comprenderlo dall'interno, e al tempo stesso I'intenzione personale vi &
generalizzata, attenuata, tende verso il processo, ¢, secondo la celebre espres-
sione, mediata da cose. (Merleau-Ponty 2003b, p. 154)

A partire da questa premessa, aveva identificato la polarita oggettiva della
mediazione su cui si costituisce il significato nelle strutture sociali e insie-
me simboliche che Claude Lévi-Strauss all'epoca portava all’attenzione della
comunitd scientifica, riservando all’approccio fenomenologico il compito
di indagare la formazione soggettiva del senso. La questione merita oggi di
essere riconsiderata alla luce degli sviluppi ermeneutici dell’antropologia,
della teoria della pratica e in base alla rilevanza che I'agency individuale ha
assunto nella disciplina.

Clifford Geertz individua la questione dell’eflicacia simbolica nel passag-
gio che i fedeli operano dal piano sacro a quello profano, trasportando “nella
quotidianita cio che hanno percepito nel rito stesso per ritradurlo nella sfera
del senso comune”, fenomeno evidente ma poco studiato (Geertz, 1988a
pp. 151-152; Fabietti, 2014, p. 212). Il valore terapeutico del simbolismo
religioso nel dare senso all’esperienza della sofferenza appare come un caso
particolare di una problematica piti ampia, relativa al rapporto del credente
con la religione come sistema culturale collettivo e oggettivato. In accordo
con Geertz, possiamo affermare che la religione agisce sull’esperienza del
dolore sia offrendo al sofferente concetti esplicativi dotati di un potere auto-
ritativo, sia fornendogli forme simboliche adatte “per esprimere le emozioni
— stati d’animo, sentimenti, passioni, affetti, sensazioni” (Geertz 1988a, p.
132), sia dando forma socializzabile al vissuto di disagio, sia, infine, produ-
cendo nel fedele certe disposizioni “che conferiscono un carattere definitivo
al flusso della sua attivita ed alla qualita della sua esperienza” (Geertz 1988a,
p. 121). Ma se le religioni agiscono sulle condizioni di disagio nel modo
che abbiamo descritto, ci possiamo chiedere come fanno cid che fanno. La
domanda sull’efficacia va oltre la mera descrizione del sistema simbolico
collettivo, si sviluppa nella direzione dell’analisi etnografica fenomenologica
della produzione del senso individuale. Infatti, come limite di una conce-
zione rigidamente semiotica del problema, resta il fatto che perché il codice
simbolico condiviso risulti significativo, esso deve avere senso in un’espe-
rienza vissuta, aspetto su cui ¢ la fenomenologia ad aver prodotto le analisi
pit acute.

Thomas Csordas sostiene che semiotica e fenomenologia non si escludono
a vicenda, ma al contrario si articolano 'una sull’altra (Csordas 1994b e
1994c). A partire da questa posizione, 'aspetto su cui voglio soffermarmi ¢
che le forme simboliche non si limitano a esprimere 'esperienza della guari-
gione in un codice condiviso e nemmeno solo a fornirle un senso, ma con-
tribuiscono a costituirla, determinando la forma del vissuto dei soggetti per
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mezzo di specifici media concreti. Lazione che il simbolismo religioso svolge
pud essere definita terapeutica in senso ampio, in quanto dobbiamo distin-
guere tra procedure terapeutiche e processo terapeutico (Csordas 1994c, p.
57). 1l processo terapeutico va al di la della sola applicazione di procedure
mediche; esso implica il coinvolgimento complessivo in un sistema di sen-
s0, che modifica la disposizione dell'individuo verso di sé e verso il mondo,
producendo una dinamica trasformativa della sua capacita cognitiva e af-
fettiva e della sua percezione corporea. La questione della comprensibilita
dell’esperienza, anche quella della cura, ¢ dunque legata alla percezione che
lindividuo ne ha sul piano del mondo-della-vita. Leflicacia simbolica si
configura allora come una ricombinazione del sé e del mondo percepito
e vissuto emotivamente dal soggetto. Il caso studio che propongo traccia
alcune linee di questo processo trasformativo, analizzando la funzione che
incorporazione di un’'immagine nella percezione di sé svolge rispetto all’i-
deale di guarigione in relazione alle pratiche liturgiche e relazionali della
chiesa pentecostale di Pavia “Vivere in Cristo”.

Il lavoro ¢ diviso nella descrizione della comunita, delle sue pratiche per-
formative e delle concezioni pentecostali sulla guarigione e la rinascita, rica-
vata dalle testimonianze etnografiche raccolte sul campo e attraverso intervi-
ste; e nell’analisi della relazione tra esperienza vissuta della rinascita e statuto
simbolico della concezione pentecostale della persona, espressa nell'imma-
gine dell’'uomo tripartito, incorporata nel rituale'.

Prima parte
La Chiesa Pentecostale “Vivere in Cristo”

La mia osservazione della comunita “Vivere in Cristo” si ¢ svolta tra il giu-
gno del 2015 e il giugno del 2017. In quel periodo ho potuto partecipare
alle funzioni domenicali, intrattenermi in conversazioni informali coi mem-
bri della chiesa e realizzare interviste col pastore senior, con una leader e
con un responsabile del gruppo giovani. Ho preso parte anche ad alcune
occasioni festive: il pranzo di Pasqua del 2016, e il compleanno del pastore
senior, durante i quali ho raccolto importanti informazioni. Non meno in-
teressanti sono stati alcuni scambi occasionali nei momenti di ritrovo libero,
come un pic-nic al parco al quale sono stato invitato, e le conversazioni coi
fedeli avvenute al di fuori di incontri conviviali organizzati. Alcuni elementi
di osservazione sono stati ricavati dall’analisi della pagina web e delle strate-
gie di coinvolgimento attraverso ss, messaggi whatsapp o di persona.

1 Per una presentazione sintetica della comunita e del culto cfr. anche Canevari
2018 ¢ 2019.

ANTROPOLOGIA, Vol. 7, Numero 2 n.s., ottobre 2020

131



132

M. CANEVARI

Le origini della Chiesa Cristiana “Vivere in Cristo” non sono facilmente
riconducibili a informazioni univoche. Lattuale pastore fa risalire la fon-
dazione del primo nucleo nel 2000 a un’azione missionaria della Chiesa
Church in the City di Dallas?, sotto la cui copertura spirituale la comunita di
Pavia si trova come “chiesa sorella”, in quanto il primo pastore che la resse si
associod ad essa e i rapporti ancora perdurano®. Le notizie disponibili riferi-
scono perd che la Chiesa Cristiana di Pavia nasce in quell’anno su impulso
di un ministro, lo stesso a cui fa riferimento I'attuale pastore, della Christian
City Church International di Sidney — oggi nota come “C3 Church™. “Vi-
vere in Cristo” si presenta sul proprio sito come “una comunita cristiana
contemporanea, che esprime la passione per Cristo favorendo un rapporto
personale con Lui™. Dice il pastore:

Noi siamo pentecostali, anche se non ci definiamo tali. Io amo definirmi cri-
stiano, ma davanti alle istituzioni dobbiamo darci una definizione e diciamo
“siamo evangelici”. Siamo della famiglia protestante, abbiamo fatto I'espe-
rienza della Pentecoste [...] I primi cristiani non si definivano pentecostali ma
cristiani, erano seguaci di Cristo e nell’essere seguaci di Cristo ci sono queste
esperienze [la discesa dello Spirito, n.d.a.].%

La chiesa si riconosce nella famiglia riformata e da grande importanza alla
lettura dei Testi Sacri, da cui il pastore fa derivare il nome stesso di Prote-
stanti: “nella parola protestante il significato ¢ ‘pro-testi’, cio¢ ‘a favore dei
testi biblici”.” La potenza della Parola ¢ ritenuta sufficiente per risvegliare
I'individuo, avviandolo a una nuova vita, come confermato a pil riprese dal
pastore durante la predica e da numerosi racconti di conversione. Tuttavia,
Iesperienza della rinascita ¢ prodotta anche in altri modi, che I'osservazione
diretta ha rivelato, che coinvolgono la sfera senso-motoria e immaginati-
va attraverso I'uso di immagini integrate in performative events (Holloway
2006, 2013).

Chiesa inserita in una fitta rete di contatti con altre comunita italiane (pa-
lermitane e torinesi) e internazionali (Dallas), “Vivere in Cristo” ¢ frequen-
tata da circa 100 persone e ha una connotazione etnica e di genere mista.
Leta media dei fedeli ¢ attorno ai 35-40 anni, ma con un nutrito gruppo di
giovani compresi tra le scuole superiori e gli anni universitari, molto attivi
nella comunitd. Lestrazione socioeconomica si pud definire medio-bassa e
il livello di istruzione ¢ vario. La comunita ¢ retta da un pastore senior, af-

www.ctcdallas.com.

Intervista al pastore senior del 02/03/2016.
www.c3churchglobal.com.
www.vivereincristo.it

Intervista al pastore senior del 02/03/2016.
Intervista al pastore senior del 23/09/2015.
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fiancato da altri pastori e da alcune figure di responsabili detti leader, a cui
¢ demandata la gestione di attivitd come i gruppi di preghiera casalinghi, il
missionariato itinerante nella citta, 'organizzazione dei giovani, il settore
sociale dell’aiuto assistenziale, la realizzazione di iniziative di animazione, i
corsi di formazione biblica per i neofiti. La chiesa non si presenta come una
comunitd terapeutica, ma il tema della guarigione vi svolge una funzione
continua sottotraccia in numerose pratiche rituali e discorsi ed ¢ costante-
mente presente nell’esperienza dei fedeli.

Rispetto ai modelli proposti dal Pew Forum on Religion and Public Life
nel 2006, la Chiesa “Vivere in Cristo” non rientra perfettamente in alcun
ideal-tipo (Pace, Butticci 2010, pp. 19-27). Il gruppo non appartiene alla
categoria dei “mistici intramondani” (/dem, p. 20), in quanto non risulta
incentrata sul carisma del pastore, e presenta caratteristiche tanto del mo-
vimento pentecostale quanto della comunita di tipo carismatico. La predi-
cazione si fonda di norma sul commento dei passi biblici, che sono intesi
in una chiave personalistica e aderente alla sfera degli interessi contingenti
dell’individuo, ed ¢ incentrata sull’efficacia concreta dello Spirito nella vita
dei fedeli attraverso la rinascita. La discesa dello Spirito produce una serie
di miglioramenti nelle relazioni personali, famigliari e nella sfera economica
e incide sulle condizioni di salute psicologica e fisica, anche con miracoli,
confermatimi da alcune testimonianze. Tali effetti sono vincolati al rinnova-
mento della persona, che vede cambiare le sue condizioni nella misura in cui
si impegna a porre fine a comportamenti negativi e attitudini ostili verso di
sé e gli altri, con un grande rilievo dato alla “individualizzazione del credere”
(Pace, Buttici 2010, p. 42).

Prendiamo ora in considerazione gli aspetti rituali e performativi pit rile-
vanti nella comunita, considerando il legame che essi hanno con I'immagi-
nario della guarigione e della rinascita in Cristo, a partire dall’osservazione
partecipante svolta sul campo.

Performance rituali di guarigione

Il rituale che da inizio alla rinascita del fedele ¢ il battesimo dello spirito, tut-
tavia anche autoperdono, perdono e testimonianza sono rilevanti per I'inte-
ro processo. Lautoperdono ¢ centrale perché identifica il rinnovato rapporto
con Gesu non pilt nel senso di colpa, come nel cattolicesimo, ma nel segno
dell’accoglienza e della gioia, liberando il messaggio evangelico da forma-
lismi e dogmi, aspetto che rientra anche nelle strategie di identificazione
per differenziazione della comunita. In una prospettiva emica, formalismo
e dogmatismo producono nell’animo il senso di colpa all’origine di tanti
disagi; al contrario, accoglienza e gioia sono sentimenti dal potere curativo
incarnati da performative events come I'abbraccio, la testimonianza, il per-
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dono reciproco, la musica e la preghiera, che producono un clima festoso
e informale, grazie a una partecipazione libera alle cerimonie, lontana dai
ritualismi. Accettazione e festosita sono centrali per la comunita, tanto a
livello di dottrina, poiché vi si insiste sempre durante la predica (persino in
termini di sfida calcistica o di trionfo da antica Roma), quanto a livello di
comportamenti collettivi. Si pud parlare di una sorta di teologia della festa,
ben illustrata da una delle immagini preferite del pastore nelle prediche,
che spiega I'effetto della conversione del fedele con “gli angeli fanno festa in
cielo™. Lautoperdono e gli altri rituali sono strettamente legati alla presenza
dello Spirito, che disciplina il corpo, e quindi alla guarigione (Wilkinson
2017, p. 28). Tali pratiche, insieme alle performance collettive come il canto,
gli abbracci, gli scambi affettivi, creano una profonda solidarieta di gruppo,
intensificano la ricezione del simbolismo religioso, e producono nel fede-
le un’'impressione durevole, che si estende oltre il momento del rito, se-
condo la dinamica tra interaction ritual e emotional energy (Collins 2004;
Wilkinson 2017).

Anche l'accoglienza dei fedeli alle funzioni ¢ un aspetto rilevante nella
costruzione del sentimento della rinascita e percid attentamente curato.
All'ingresso della chiesa vi ¢ sempre qualcuno che se ne occupa, salutando
chi arriva, dandogli il benvenuto, abbracciandolo, offrendogli un caffé o un
dolcetto, sempre presenti nel vestibolo. Nella stessa direzione va anche la
strategia della “presa in carico” dei nuovi, afhancati con gentilezza e piccoli
doni (nel mio caso un pacchettino con una caramella e il Vangelo di Gio-
vanni). Latteggiamento accogliente si nota anche nell’espressione entusiasta
che soprattutto i giovani mostrano quale prova della presenza dello Spirito,
come se essa passasse prima per l'atteggiamento del corpo che dal sentimen-
to dell’anima. Lo stesso pastore, in alcune occasioni, ha insistito sul valore
dell’atteggiamento, dicendo: “E importante la postura quando pregate. Il
corpo deve esprimere quello che lo spirito sente come una sola cosa™. La
connessione tra anima e corpo sotto il primato dello spirito ¢ un elemento
centrale dell’intero processo di rinascita e quindi di guarigione. Essa si con-
figura come una forma di antropopoiesi basata sul controllo del corpo, che
ha nella semantizzazione dei suoi segni (Fabietti 2014, p. 76; Klaver 2011,
p. 423) un aspetto importante. Un ulteriore rituale importante ¢ la testimo-
nianza davanti alla comunita dei beneficiati dallo Spirito, a volte solo con
un’'alzata di mano su invito del pastore, altre col racconto di un episodio di
vita. Ad essa ¢ associata la narrazione dell’esperienza di doni soprannaturali,
come il parlare in lingue, la presenza divina nel corpo sotto forma di calore
o di vertigine e una serie di effetti di potenziamento delle proprie capacita e
migliorativi dell’esistenza.

8 Dalle mie note di campo del 05/07/2015.
9 Dalle mie note di campo del 09/08/2015.
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Il momento rituale pit forte ¢ il battesimo dello Spirito, che segna la
rinascita del fedele attraverso la discesa del divino in lui. La guarigione ¢
identificata con questa esperienza, ma non si risolve in questo solo mo-
mento. Essa si estende in seguito a un vasto campo di situazioni differen-
ti, che coinvolgono I'anima, le relazioni sociali e il corpo. Non ho notato
un’enfasi particolare data a pratiche di guarigione tese a spettacolarizzare il
momento, cosa del resto comune anche ad altre comunita (Willliams 2015,
p. 49). Laccento ¢ messo invece sulla partecipazione, facilitata dalle diver-
se performances che creano lo spiritual landscape (Dewsbury e Cloke 2009;
Williams 2016) atto a predisporre i fedeli alla ricezione del messaggio. Pitt
che lesperienza eccezionale, i fedeli sembrano ricercare il coinvolgimento
in una comunita accogliente e in una rete d’aiuto materiale e spirituale, che
segna un rinnovamento globale nella loro vita. Come identificare in modo
univoco in questa nebulosa di sentimenti la presenza curativa dello Spirito
¢ Poggetto di questo studio.

La concezione della guarigione e della rinascita

Il rapporto tra guarigione e rinascita non ¢ esclusivo della concezione cristia-
na della malattia, come segno della presenza del male. Nascita e morte sono
“eventi elementari” comuni a tutti gli uomini e la malattia si trova tra i due
estremi in quanto essa “¢ regressione e minaccia di morte, ma colui che ne
esce, come si usa dire, si sente ‘rivivere” (Augé 1986, p. 37). Originale ¢ il
modo in cui il cristianesimo tratta il rapporto tra malattia e rinascita nella
guarigione, a partire da una certa concezione del corpo (Augé, Herzligh
1986, pp. 7-8). Fin dalle origini esso opera una serie di equivalenze tra da
una parte malattia-sventura-male-colpa-peccato e dall’altra salvezza e salute
nella rinascita della conversione, che rimanda a una precisa escatologia, in
cui la guarigione del corpo ¢ operata in vista della salvezza, che rappresenta
lorizzonte di senso nel quale si colloca la salute (Dericquebourg 2004).
Assumere questa prospettiva significa porsi la domanda circa il significato
spirituale di malattia e guarigione, dando cosi valore al vissuto del credente,
cosa di cui non si occupa la biomedicina.

Tra guarigione e conversione vi ¢ una dialettica complessa, che ho riscon-
trato anche nel mio caso studio, legata al tema della resurrezione in chiave
escatologica, che si mostra in due aspetti: I'idea dell'apocalisse come restau-
razione dei corpi e “le guarigioni miracolose operate da Gest”, che prefigu-
rano [orizzonte escatologico allo scopo di “manifestarne I'attualitd” (Léger
1986, p. 240). Lequivalenza salute-salvezza trasforma la sofferenza in segno,
risemantizza in termini spirituali il vissuto corporeo sulla base dell'immagi-
nario collettivo e fa della conversione una parte della guarigione; qui sta il
valore terapeutico delle pratiche rituali pentecostali (Berzano 2010, p. 47).
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La rinascita a seguito della conversione ¢ un momento topico di un percor-
so esteso all’intera esistenza del fedele (Pace 2010, p. 33), che accoppia nel
suo vissuto salute e salvezza, condizione individuale e disegno divino, uni-
ficandoli in una sola esperienza in cui il corpo condensa elementi disparati.
Realta simbolica e materiale, esso ¢ concepito nella sua doppia valenza di
sede del peccato e ricettacolo della salvezza nella rinascita, secondo I'idea alla
base anche del rinnovamento spirituale statunitense del XIX secolo, di cui il
pentecostalismo odierno ¢ una filiazione.

Non a caso, dunque, in stretta relazione con la narrazione evangelica sulle
guarigioni operate da Ges, il pastore senior distingue tre tipi di guarigione:
la cura di coloro che “hanno il cuore spezzato™, la guarigione del corpo e
la liberazione dai demoni. Tutte si riferiscono al rapporto con Dio, tutte
presentano problematiche interiori e in certa misura includono elementi
somatici e comportamentali. Il primo mette maggiormente I'accento sulla
sofferenza psicologica, essendo incentrato sulle ferite dell’anima prodotte
da esperienze di vita negative come I'abbandono, la marginalita, la discri-
minazione, la persecuzione o problemi di relazione col padre, che possono
ostacolare il rapporto col Padre celeste (Wilkinson 2017). Rispetto a queste,
lincontro con Gesu ha un immediato effetto risolutivo. Dice il pastore:
“Quando tu accetti Gesti nella tua vita, molte di quelle cose Dio le guarisce
all’istante™"!.

Questa prima accezione dell’'idea di guarigione, assimilata di fatto alla sem-
plice rinascita, ¢ molto rilevante per il nostro discorso, perché ¢ I'esperienza
pilt comune e perché ¢ strettamente legata alle strategie di coinvolgimento
che abbiamo descritto. A queste strategie, il pastore da una importanza deci-
siva, testimoniata anche dalla sua esperienza personale di conversione:

Quando tu entri in una chiesa, una comunitd, ti trovi persone reali che si
sorridono, ti abbracciano, che ti chiedono come stai, che vedi la gioia, 'amo-
re. Beh, a questo le persone... a me ha toccato. lo, la prima volta che sono
entrato in chiesa, vent’anni fa, c’era una sorella napoletana, me la ricordero
sempre, che mi ha visto, non mi conosceva, ¢ venuta ‘Oh, gloria a Dio’ — Mi
ha abbracciato (lo dice con stupore, 7.d.4.). Io abitavo a Rozzano, venivo dalla
strada e dicevo ‘Ma... io non la conosco’ — cio¢... E poi ho detto: ‘Signore,
quello che ha lei lo voglio anch’io’. Quando dopo un po’ di tempo ho iniziato
a pregare, ho detto: ‘Quello che ha lei, lo voglio anch’io’. Quella pace che
aveva, quella gioia che aveva non la trovi in Facebook, non la trovi negli sms. 11
contatto, il confrontarsi da persona a persona. Questo conta molto.'?

10 Intervista al pastore senior del 2/3/2016.
11 Intervista al pastore senior del 2/3/2016.
12 Intervista al pastore senior del 2/3/2016.
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Questi atti performativi sono di per sé curativi grazie al sentimento posi-
tivo che ispirano nei presenti e alimentano la percezione della presenza del
divino. I gesti veicolano la costruzione della manifestazione dello Spirito,
che passa per I'imitazione degli altri oltre che per 'ascolto della parola del
pastore. Vi sono casi in cui perd 'accoglienza del gruppo non basta. Per af-
frontare difficolta particolari ¢ possibile ottenere una consulenza privata con
un pastore, che di solito ha la durata di una o due sedute di circa due ore.
E perd una situazione poco frequente, che si risolve nell'approfondimento
della parola della Bibbia con la guida del pastore e nella preghiera. Analoga
dinamica troviamo nei ritiri spirituali di guarigione, che sono incontri di
preghiera e approfondimento della Parola.

Una seconda forma di guarigione ¢ quella del corpo, che nelle parole del
pastore ¢ strettamente connessa a questioni spirituali. La causa di diversi
disturbi fisici, dalla gastrite ad alcune forme di tumori, ¢ individuata nella
mancanza di perdono verso altri o verso se stessi. Questa mancanza provoca
un malessere interiore, che si ripercuote sul corpo sotto forma di specifiche
malattie, che potremmo chiamare psicosomatiche. Liberarsi da tali senti-
menti negativi attraverso il rito del perdono e dell'autoperdono pud a volte
essere risolutivo. Infine, abbiamo la vera presenza demoniaca, che va dalla
semplice influenza psicologica, causa ad esempio di depressione, alla pos-
sessione vera e propria, motivo di comportamenti incontrollati. Si tratta di
situazioni straordinarie, di cui il pastore mi ha raccontato solo due episodi.
Il primo di un fuoriuscito da una setta satanica, risolto con una consulenza
privata durata tre sedute. Il secondo, una possessione improvvisa durante
un rito, affrontata dal pastore legando il demone nel nome di Cristo e poi
accompagnando il soggetto in disparte, dove alcuni fedeli hanno pregato per
lui, seguendo una modalitd comune nel pentecostalismo (Wilkinson 2017,
p- 25). In nessun caso il pastore ha voluto usare il termine esorcismo, anche
se ammette che ¢ parola evangelica, perché troppo usurato dall'immaginario
cinematografico, ispirato a pratiche cattoliche che prevedono l'uso di cro-
cifissi e acqua santa, che “non sono biblici”", e comunque per fugare I'idea
della spettacolarizzazione.

Racconti di conversione, guarigione e rinascita

Rispetto allo scarno inquadramento del pastore, 'esperienza vissuta dai fe-
deli del rapporto tra conversione, rinascita e guarigione risulta pil ricca,
pil intensa e pil varia. Essa include miracoli, rivelazioni, crisi esistenziali,
potenziamento delle proprie capacitd, rinnovamento del sistema delle re-
lazioni. Molti si avvicinano per la prima volta al pentecostalismo a seguito

13 Intervista al pastore senior del 2/3/2016.
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di un momento di difficoltd, in alcuni casi dovuta a una malattia propria o
di un congiunto. Altri, dopo la conversione, riscontrano effetti benefici su
di sé o sui loro cari, anche in forma prodigiosa. La presenza dello Spirito
si manifesta in molti modi efficaci su diversi piani personali e relazionali.
Tutti questi effetti sono considerati come forme di guarigione rispetto a
pensieri sbagliati, abitudini dannose, frequentazioni pericolose, e implicano
la trasformazione dell'intera esistenza e della percezione di sé. Sentimento
dell’accoglienza nella comunita, pace nel perdono e nell’autoperdono, testi-
monianza dei doni ricevuti e rinascita formano un continuum esperienziale
che porta i fedeli a includere nella categoria di guarigione vissuti diversi.
Essa ha il suo culmine intensivo nel battesimo dello Spirito ma include un
insieme articolato di manifestazioni soprannaturali, di percezioni interiori e
fisiche, di emozioni, di idee e di comportamenti, che accompagnano I'intera
esistenza del fedele.

Un zopos ricorrente nelle narrazioni dei rinati riguarda la conversione, che
segue lo schema dell’'incontro con un pastore sconosciuto la cui predica im-
provvisamente ha prodotto I'esperienza dello Spirito sotto forma di fuoco e
di forza. A titolo esemplificativo, riporto alcune testimonianze. A., un ragaz-
zo di poco meno di trent’anni molto attivo nella comunita, si & convertito
pregando con un pastore mai visto prima. Ad un tratto — dice — “ho sentito
una presenza che mi colmava, una forza dentro, un fuoco che saliva’'*. Lo
Spirito gli si ¢ presentato come una sensazione ambivalente di improvvisa
forza fisica che sconvolge ma che simultaneamente colma e pacifica 'anima.
Sulla stessa linea, un sessantenne siciliano: “non credevo, non ero neanche
cattolico. Poi un giorno ascolto un predicatore a Gela, per prenderci gioco
di lui con gli amici”'?; invece si converte e inizia la sua ricerca spirituale. La
quarantenne C., per descrivere la sua rinascita, ha detto: “ho sentito che do-
vevo andare li davanti”® dove stava il pastore per il battesimo dello Spirito,
come se una forza la spingesse.

La presenza dello Spirito non si avverte solo nel momento della conver-
sione o del battesimo ma si identifica in sensazioni diverse come la rassicu-
razione, il potenziamento delle capacitd (Williams 2016) e produce anche
effetti curativi in senso stretto. Una ragazza ha raccontato che, durante la
festa di evangelizzazione in piazza a Torino della settimana precedente, non
si sentiva bene, aveva I'influenza:

Sono riuscita ad affrontare lo sforzo grazie all’aiuto di Dio che non mi faceva
sentire il mal di testa e la debolezza. Anzi davanti all’attacco degli europeisti
[che volevano occupare il loro spazio nella piazza, n.d.a.] ho sentito un calore

14 Dalle mie note di campo del 20/09/2015.
15 Dalle mie note di campo del 09/08/2015.
16 Dalle mie note di campo del 01/11/2015.
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salire che mi ha moltiplicato le forze. Lo stesso che ho sentito la prima volta
al momento della conversione."”

Lo Spirito guarisce e si identifica con una serie di sensazioni fisiche (calore
e forza), e psicologiche (gioia, saldezza, calma), visibili anche agli altri, che si
ripresentano in momenti diversi ma in modi analoghi a quelli provati nella
conversione. La guarigione dunque non ¢ riconducibile a un solo momento
puntuale, ma invece ¢ un’esperienza continuativa della presenza dello Spiri-
to, che pur conoscendo momenti di maggiore intensificazione, accompagna
il credente nella quotidianita. E la sensazione di non essere mai soli a dover
fronteggiare le difficoltd, siano esse fisiche, psicologiche o relazionali, fino a
poter dire: “Mentre faccio le pulizie in chiesa, Dio mi parla molto”."®

Un altro zopos riguarda gli effetti benefici della rinascita sulla vita di altre
persone e sul sistema di relazioni. In questo caso ¢ data grande importanza
alle malattie fisiche. C. si ¢ convertita nel 2006 a seguito di una grave crisi
personale dopo la malattia del marito e la perdita del lavoro. Invitata dalla
cognata, secondo la strategia della presa in carico, ¢ rimasta impressionata
dal clima di amicizia e condivisione che ha trovato nella comunita, fino a
sentirsi chiamata al battesimo dello Spirito. La piena conversione ha prodot-
to una serie di benefici, anche miracolosi:

Fino a sentire Gesli Padre qui nella comunita e la mia vita ¢ cambiata. Non
sapevo nulla di religione, e questo ¢ anche meglio. Ho ricevuto dei miracoli,
mio marito ¢ guarito, anche se credo nella medicina, che comunque ¢ sempre
un dono di Dio. Con mio marito e mia figlia ora le cose vanno bene. Loro
non sono nella comuniti."

A. segue lo stesso schema nel suo racconto:

Quello che ho trovato ¢ la stabilitd, la certezza, la sicurezza dopo la rinascita.
Vedo oltre la realtd. Sento la presenza di Dio. Non ¢ solo emozione. Ho visto
anche dei segni fisici. Mia madre stava male, aveva una malattia rara, pen-
sieri di suicidio. Quando ho pregato per lei, la malattia si ¢ fermata. Persino
losteoporosi. I miei non sono evangelici. Mia madre ¢ cattolica, mio padre
¢ come ero io prima, ¢ agnostico. lo e mio padre non ci parlavamo. Lui era
presente, ma solo col corpo. Non gli ho detto subito che frequentavo la chiesa
evangelica, avevo paura. Poi ho sentito di doverglielo dire che al sabato non
andavo in discoteca a divertirmi ma alla comunita evangelica. Mi ha detto che
mi stimava per la prima volta e mi ha abbracciato.”

17 Dalle mie note di campo del 11/10/2015.
18 Dalle mie note di campo del 01/11/2015.
19 Dalle mie note di campo del 01/11/2015.
20 Dalle mie note di campo del 20/09/2015.
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Tra gli effetti dello Spirito, si danno anche sogni premonitori e lo svilup-
po di straordinarie capacitd missionarie, anche causa di crisi personali non
trascurabili. Lo stesso pastore si affida alla visione profetica per marcare i
momenti di passaggio della comunita. La domenica successiva a Natale,
in sede di bilancio dell’annata, ha ribadito I'importanza della visione rive-
lata in luglio dicendo: “il 2015 ¢ stato I'anno in cui abbiamo presentato la
visione della chiesa che ha prodotto conversioni, miracoli e guarigioni che
accompagneranno anche il nuovo anno”'. Nessuno mi ha saputo spiega-
re il processo di rivelazione della visione, nemmeno alcuni tra i pit attivi
nel gruppo e non vi ¢ alcuna preparazione particolare per riceverla. Anche
il pastore ¢ rimasto piuttosto vago in merito, parlando semplicemente di
ispirazione. Tuttavia, tutti mi hanno confermato la sua importanza e la sua
natura prodigiosa, rivelando la radice autotelica del loro pensiero (Csiks-
zentmihaly 1990).

Infine, I'intera instancabile ricerca spirituale ¢ parte del processo che chia-
mano guarigione. Essa si sostanzia in una costante attenzione alle variazioni
degli stati interiori, motivata dal bisogno continuo di sorvegliare e ribadire
la propria attitudine ottimista verso le difficolta della vita. La conversione
guarisce perché avvia un percorso che va oltre il singolo momento della
discesa dello Spirito. Questo aspetto spiega anche il nomadismo dei fede-
li: molti cambiano diverse comunita, abbandonandole quando I'esperienza
non soddisfa pit le esigenze della loro ricerca interiore.

Il rituale di guarigione con I'impiego dell'immagine dell’'uomo tripartito
che ho osservato conferma le testimonianze raccolte. Descriverd quindi il
rito e mi soffermerd sulle strategie di incorporazione dello schema, sottoli-
neandone il rilievo nella formazione e identificazione di certi stati somatici
e affettivi con la presenza dello Spirito.

Seconda parte
Il rituale di guarigione e 'immagine dell’'uomo tripartito

Il primo incontro con lo Spirito rappresenta sempre un’esperienza dal forte
impatto per il rinato, che funge da modello con cui identificare la presenza
guaritrice di Dio nell’anima per tutto il seguito della sua ricerca interiore.
La dinamica liturgica cui ho assistito la Domenica delle Palme offre una sin-
tesi delle modalita di costruzione di tale esperienza curativa della rinascita,
raccolte nei racconti di conversione, con I'aggiunta perd di un elemento in
pill, non emerso prima: il supporto iconico di un'immagine esplicativa, che
ha dato forma visibile al sentimento della presenza dello Spirito, orientando

21 Dalle mie note di campo del 27/12/2015.
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la percezione dei fedeli in modo univoco nell’incertezza degli stati affettivi
e corporei del momento. Si ¢ trattato di un tipo originale di “pieta visuale”,
capace di imprimere il sentimento religioso in profondita, rendendolo du-
raturo oltre il solo rito ed efficace nella realta quotidiana (Fabietti 2014, pp.
211, 212).

Muovendo da una concezione performativa (Schechner 1984), considero
il rituale osservato in quanto evento complessivo, che coinvolge I'indivi-
duo in un mondo di senso i cui confini non coincidono col solo momento
del rito. Lintera sequenza ¢ rilevante per comprendere il senso dei singoli
segmenti. Quella domenica, la mattina ¢ iniziata subito con enfasi. C’era
aria da grande occasione e 'atmosfera era frizzante. La band ha suonato
almeno cinque canzoni introduttive, creando un clima coinvolgente, che
mi ha ricordato certe convention motivazionali di “Forza Italia”. Dopo i sa-
luti e gli abbracci, i presenti hanno iniziato a cantare seguendo la musica,
godendosi il clima di festa. Qualcuno pregava a occhi chiusi con raccogli-
mento, immerso in un ambiente rilassato e avvolgente. Dopo il momento
delle offerte, annunciato dal pastore con “date solo con gioia, nessuno vi
costringe™, ¢ iniziata la predica, quel giorno eccezionalmente tenuta dalla
pastora irlandese. La pastora ha mostrato subito un gran piglio: era brava nel
coinvolgere il suo pubblico, lo interpellava direttamente ripetendo: “Sono
solo io a pensarla cosi?”; oppure con: “Quanti vogliono camminare secondo
Dio? Su le mani”; o ancora, creava un sentimento collettivo dicendo: “Di
alla persona accanto a te: lo stesso Spirito, lo stesso Spirito”?. Si muoveva
con maestria nello spazio liminale di fronte alla band, accanto allo schermo
per le proiezioni, nella zona che chiamo “luogo degli eventi”, ovvero “li da-
vanti”’, come una fedele lo ha definito. Larea di fronte ai fedeli ¢ di fatto una
scena teatrale e un luogo liminale (Turner 1986) per le performances rituali,
dove avvengono le trasformazioni, le comunicazioni e gli scambi tra divino
e umano, come il battesimo dello Spirito, le testimonianze prodigiose e la
stessa predica. E uno spazio di negoziazione tra pubblico e privato, passato
e presente, umano e divino (Williams 2016, p. 51) che la pastora padroneg-
giava con esperienza, presenza scenica e abilitd nell’attivazione dei presenti.
Mente e corpo erano ugualmente stimolati a recepire il messaggio di fondo
della predica: la riflessione su di sé in preparazione del dono di Pasqua,
presentato con I'espressione: “Dobbiamo fare un check-up mentale. Come

4, con un’evidente allusione al campo medico.

pensa un uomo, cosi ¢
In questo contesto di eccitazione e coinvolgimento ¢ comparsa sullo
schermo I'immagine schematica dell'uomo tripartito (vedi fig. 1), presen-

tata con un disinvolto “I'ho trovata su internet”, cosa per nulla eccezionale

22 Dalle mie note di campo del 20/03/2016
23 Dalle mie note di campo del 20/03/2016.
24 Dalle mie note di campo del 20/03/2016.
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per una chiesa transnazionale e mediatica come quella pentecostale (Pace
2013, Luca Trombetta 2013). Cio che invece ¢ particolare ¢ la differenza
rispetto ad altre immagini normalmente impiegate, associata al fatto che ¢
stata proiettata in una giornata cosi speciale e in un’atmosfera surriscaldata.
Essa non fungeva da decorazione come in altri casi, ma invece era protago-
nista del messaggio di quella domenica; cosa che fa pensare che non sia sta-
ta scelta a caso ed avesse una rilevanza strategica. All’analisi dell'immagine
dedichero la parte conclusiva del mio scritto; al momento mi concentrerd
sugli elementi di contesto, che costituiscono parte fondante della sua “pre-
sentazione” performativa.

SPIRIT

~N_

See Isa. 11:2
for the seven Spirits of God.

Figura 1 — Luomo tripartito secondo la concezione pentecostale
(tratto da: Jablonowski 2003)

La pastora, spiegandone il significato, ha richiamato passi del profeta Isaia
e della Lettera ai Romani di S. Paolo (Is 11:2; Rm 8:11), dicendo “la prima
volta che I'ho letto mi ha sconvolta”. In particolare, il rimando paolino alla
santificazione del corpo attraverso la comunione nello Spirito di Dio era il
nucleo della predica, che si paleso con un insistito: “Lo stesso Spirito, lo stes-

25 Dalle mie note di campo del 20/03/2016.
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so Spirito. Ripetete con me, ancora, ancora”®. Il riferimento all’equivalenza
tra rinascita, resurrezione della carne e guarigione era esplicito: “La settimana
scorsa il pastore ha predicato sulla guarigione fisica. Chi ¢ venuto qui e ha pre-
gato, ha ricevuto la guarigione fisica. Lo Spirito Santo vivifica il nostro corpo
e la nostra anima™’. E, poco dopo: “Lobiettivo ¢ che ci riuniamo per forti-
ficarci e dare gioia alla vita”®®. Come mostrato dalla figura, la presenza dello
Spirito, mentre vivifica il corpo, scalda il cuore, infondendo gioia e saldezza e
illumina la mente, liberandola dai cattivi pensieri. La sua presenza sanificante
e santificante si rende percepibile attraverso il sentimento di comunione, di
forza e di gaiezza ispirati dallo scambio affettivo del gruppo. Il senso della fi-
gura dell’'uomo tripartito, sempre presente, prende corpo nei fedeli attraverso
I'azione combinata di parole, gesti e immagine. Ad un certo punto, la pastora
ha proposto la sintesi essenziale tra rinascita, perdono, liberazione, benessere e
guarigione con uno spostamento repentino del discorso:

C’¢ qualcuno qui dentro che ha ancora un’'immagine di ieri, del passato di
sé. Di quello che gli altri hanno detto di te. Ma un cambiamento ¢ gia avve-
nuto. Dobbiamo andare fuori a annunciare Cristo, perché il mondo non lo
sa. Non ¢’¢ danno per quelli che sono in Cristo. Non il senso di colpa che ci
hanno insegnato. Questo non ¢ Cristo. Pasqua non ¢ solo Geslt morto, ¢ la
resurrezione.?

A queste affermazioni, pronunciate alzando il tono emotivo della voce,
sono seguiti applausi, grida di assenso e “amen!”. Il sentimento di saldezza
che la presenza di Dio ispira cancella 'immagine dell'uomo vecchio di ieri e
vi sostituisce un altro uomo, quello dello schema tripartito, liberando I'indi-
viduo dalle colpe del passato, per aprirlo agli altri nell’annuncio dei prodigi
della sua rinascita. Nella potente fusione fatta dalla pastora, tutti gli elemen-
ti chiave del credo pentecostale erano presenti: 'autoperdono, la fortezza
nello Spirito, la rinascita come uomo nuovo, la testimonianza verso il mon-
do, la liberazione dal peggiore dei mali ovvero il senso di colpa che avvelena
anima intossicando il corpo. A questa sintesi ha aggiunto una personale

highlighting narrative (Dunkley 2009; Williams 2016, p. 46) di guarigione:

Il week-end scorso stavo male. Ho incontrato una donna che ha il dono di
guarigione. Le ho detto: ‘non pregare per me, voglio un po’ di riposo, di ferie’
E per via dell'influenza, non ho passato tempo con Dio. Non ho pregato, non
ho letto la Bibbia. E poi ho chiesto perdono a Dio. [...] Un’amica mi ha pas-
sato della musica di una chiesa americana, Elevation. Voi mi state ascoltando?

26 Dalle mie note di campo del 20/03/2016.
27 Dalle mie note di campo del 20/03/2016.
28 Dalle mie note di campo del 20/03/2016.
29 Dalle mie note di campo del 20/03/2016
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Mentre cantavo, ogni stanchezza, mal di testa ¢ scomparso. Dite con me: ‘Lo
stesso spirito!” Dio mi ha detto: ‘Non sono arrabbiato con te. lo ti amo.*

Al termine di questa predica inflammata, ¢ avvenuto il rito finale del bat-
tesimo dello Spirito e di guarigione. In un clima di febbrile attesa, cinque
persone si sono recate nel “luogo degli eventi”, accolti da due guide ciascu-
na. Spalle al pubblico, di fronte a loro una guida che poggiava loro le mani
sulle spalle, si sono raccolte ad occhi chiusi via via sempre pitt abbandonate,
in un crescendo di musica soave, accompagnate dalla glossolalia insistita che
le guide sussurravano loro alle orecchie. Il momento ¢ stato lungo e insistito,
tanto che il pastore ha detto che chi voleva poteva liberamente andarsene.
Per alcuni rinati 'esperienza ¢ stata molto intensa, tanto da non riuscire
a parlarne. Un signore corpulento ¢ tornato a sedersi scosso e commosso
fino alle lacrime ed ¢ stato abbracciato a lungo dalla moglie. Ancora pilt
significativo ¢ C., un robusto operaio di circa trent’anni, abile fotografo
amatoriale, avvicinatosi alla comunita grazie alla seconda moglie, con una
crisi matrimoniale alle spalle, una figlia naturale e una acquisita. Dopo il rito
era visibilmente rosso in viso, sudato e in preda a tremori incontrollabili.
Lo stesso si era gia sottoposto al rito, ma la prima volta non aveva saputo
spiegare nulla della sua esperienza, limitandosi alla constatazione della sua
afasia con un laconico: “sono in pacca da matti”'. Questa volta, invece,
per la prima volta, proprio al termine della liturgia in cui ¢ stata mostrata
I'immagine dell’'uomo tripartito, ha avuto I'impressione di trovare un filo
conduttore nella confusione di sentimenti e di sensazioni che stava provan-
do. Finalmente ha potuto visualizzare nella sua mente I'esperienza che stava
invadendo il suo corpo, interpretando correttamente il calore che lo ha fatto
sudare copiosamente e I'energia che lo ha fatto tremare come presenza dello
Spirito. Il ragazzo si ¢ sentito di dire un importante: “¢ la prima volta che
ho visto qualcosa™. Non ha potuto dire di pit, ma 'onda dei sentimenti
provati nella rinascita si ¢ trasformata subito in idee, proposte e progetti che
ha voluto immediatamente condividere.

Esperienza della rinascita e creazione del sentimento dello Spirito

Lo sconvolgimento provato nella rinascita ha rappresentato per il giovane
fedele un’esperienza nei termini della diltheyana Erlebnis come “cid che nel
flusso della vita forma un’unita nel presente perché ha un significato unitario”
(Brown e Lyman 1978 p. 42 in Turner 2014, p. 90). Lintensificazione del

30 Dalle mie note di campo del 20/03/2016.
31 Dalle mie note di campo del 18/10/2015.
32 Dalle mie note di campo del 20/03/2016.
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sentimento vitale, che accompagna 'esperienza, in sé indeterminata e per-
cid passibile di diverse interpretazioni da parte del soggetto e dell’'osservatore
(Csordas 2002, pp. 251-252), ha preso forma determinata, oggettivandosi,
anche grazie all'incorporazione dellimmagine del tripartito, che rappresen-
ta una sintesi iconica delle credenze condivise da parte della comunita. Lo
schema mostra infatti un'immagine intuitiva della concezione della persona
del pentecostalismo (body-soul-spirit), che assegna allo Spirito nell’anima sot-
to forma di luce ardente dei sette bracci di un candeliere, che rappresenta i
sette spiriti di Dio (Prv 20:27; Is 11: 2), la funzione di inflammare il cuore,
purificando i sentimenti e le intenzioni, e illuminare la mente, chiarendo il
pensiero. Come da figura, I'incontro tra mente e Spirito si colloca all’altezza
del cuore, sede degli affetti, dei pensieri e delle volizioni, che quindi giocano
un ruolo importante nel testimoniare all'individuo la venuta del divino, de-
terminante per il processo di guarigione della rinascita. Il corpo, a sua volta, si
adegua alla presenza dello Spirito che sente come calore montante e potenza
che scuote, come un involucro attraversato dall’'energia di una nuova forza
che lo rianima. Questa descrizione dell’azione svolta dallo Spirito, che si rifa
a numerosi passi biblici (oltre a quelli gia riportati: 1Ts 5:23; Rm 12: 1,2; Ge
1:21; Ef 4:23; Gn 2:7; Gv 7:38; Prv 4:23; Eb 12: 22, 23), ¢ riscontrabile an-
che nelle strategie retoriche della comunita, che emergono dalle narrazioni di
conversione, in cui i fedeli raccontano sia lo sconvolgimento emotivo che essa
ha prodotto, sia la sensazione corporea di calore e di forza che li ha investiti,
sia il senso di pienezza, di chiarezza e di pace da cui si sono sentiti pervasi.

La discesa dello Spirito si presenta come ambivalente perché connotata
tanto dall’agitazione emotiva e dalla frenesia fisica quanto dalla prontezza
del pensiero, come sembra mostrare anche il caso di C., scosso da tremiti
e sentimenti forti ma anche iperattivo nel proporre idee e progetti per la
comunitd. Come ha detto una volta il pastore: “Non puoi spiegare cosa hai
sentito. Anch’io ho sentito una pace che non conoscevo. Ma posso raccon-
tare solo i sintomi**”. A fronte di quanto affermato, la percezione e l'interio-
rizzazione esperienziale dell'immagine dell’'uomo tripartito nella performan-
ce rituale risultano allora determinanti per 'unita di affetto e cognizione che
fa emergere nel soggetto il senso del vissuto originatosi dal corpo in azione.
Il medium iconico del tripartito rende possibile la messa in forma degli af-
fetti, permettendo cosi di passare dai sintomi al significato, in quanto esso
¢ una “embodied metaphore [which, 7.d.a.] conveys lived experience in a
culturally meaningful way” (Low 1994b, p.142), nella quale si incontrano
livello fenomenologico del senso dell’esperienza vissuta e livello semiotico
dell’'oggettivazione del significato (Csordas 1994a).

Nel processo, ha un ruolo anche la concezione pentecostale dell’agency,
che enfatizza il valore della condivisione emotiva come segno dello Spirito, a

33 Dalle mie note di campo del 05/07/2015.
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cui I'intera comunita concorre con diverse “pratiche interazionali” (Donzel-
li, Hollan 2005, p. 55) e “performance comunicative” (Abu-Lughod, Lutz
2005, p. 26). Esse formano un habitus emotivo continuo, di cui il momento
della rinascita rappresenta solo I'apice. La loro azione combinata produce
una sorta di “action-perception loop” cognitivo-affettivo, che mette il corpo
in azione in primo piano in una “experiencing agency” (Kirmayer, Gom-
ez-Carrillo 2019, p. 172) collettiva. Di questo processo, I'incorporazione
dellimmagine dell’'uomo tripartito compone un tassello, che permette al
soggetto di riconoscere gli stati emotivi e somatici rilevanti per la sua rina-
scita, di recuperare la sua agency nella guarigione (De Martino 2011, Herna-
di 2002, Gallese 2016, Cometa 2017) e di connettere diversi piani esisten-
ziali come quello divino e quello umano (Lakoff, Johnson 1980; Turner M.
1996). Dedichiamo, dunque, alcune riflessioni allo statuto dell'immagine
del tripartito nel contesto rituale.

Immagine del corpo, rinascita e guarigione

La figura dell'uomo tripartito, osservata nella pratica rituale, non puo essere
certo intesa come un’'immagine devozionale*. Luso di mezzi sensibili per
rendere presente 'esperienza del divino, e tra essi anche immagini, non ¢ as-
sente nel pentecostalismo (Meyer 2010), ma la venerazione delle icone sacre
vi ¢ esclusa. Interessante invece ¢ proprio il fatto che essa non sia né un’i-
cona devozionale né solo una figura profana. Per il suo statuto intermedio,
essa non ha solo una funzione illustrativa ma ¢ un mediatore sensibile, che
indirizza il singolo ad allinearsi con l'insieme di credenze della comunita.
Birgit Meyer, nel suo studio sui pentecostali in Ghana, afferma che la sensa-
zione della presenza divina nel vissuto del fedele si da attraverso numerose
forme mediate. Lacquisizione graduale di una particolare estetica religiosa
indirizza e modella progressivamente la percezione e il sentimento, per mez-
zo di particolari sensational forms (Meyer 2010, pp. 742, 751). La figura
tripartita fa parte di quella serie di strumenti materiali, presenti in ogni pra-
tica religiosa (Fabietti 2014), che danno sostanza al processo di cultivation
(Brahinsky 2013) dell’esperienza del fedele, grazie al quale il sentimento del
divino si produce. La vera funzione dell'immagine, dunque, non pud essere
intesa riducendola a uno strumento illustrativo della concezione antropo-
logica pentecostale. Essa rivela il suo pieno significato solo se viene pensata
in termini fenomenologici come uno schema (Sartre 2007, p. 49). A meta
tra segno da decodificare e immagine imitativa, esso connette il livello se-
miotico delle rappresentazioni collettive e quello fenomenologico del senso

34 Per l'analisi degli aspetti formali dell'immagine dell'uomo tripartito cfr. Canevari
2019.
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soggettivo. Pur non rappresentando nulla in senso stretto, se non un insieme
di rapporti, convoglia tutte le intenzioni della coscienza che lo interpreta
(percezioni, affetti, cognizioni) e le riunifica in un sapere intuitivo, ristruttu-
rando la totalita della percezione. Pero, come qualunque figura, perché essa
sia rilevante per I'individuo, il suo senso non puo che essere soggettivo ma
allo stesso tempo sara anche culturalmente mediato. Nondimeno, rilevante
¢ anche il fatto che la fenomenologia fonda la coscienza del soggetto sulla
presenza incarnata del suo essere-nel-mondo (Merleau-Ponty 1993). Essa ¢
insita nei movimenti del corpo verso il mondo e si costituisce nell'interazio-
ne con un sistema di significati senso-motori culturalmente dati e condivisi
(Csordas 2002), in relazione ai quali il soggetto determina la sua compren-
sione. In questottica, la comprensione del segno, linguistico o iconico, non
¢ concepita su base logica, oggettiva, ma come penetrazione vitale in cui il
segno (livello semiotico/culturale dell’analisi) e il significato (livello feno-
menologico/soggettivo dell’analisi) coincidono “magicamente” in un senso
vissuto immediato e autentico (Amoroso 2016, p. 11). I significato della
percezione va inteso come un senso per sé, ovvero relativo all'individuo che
lo sente autenticamente presente nell’insieme delle intenzioni e proiezioni
che lo collocano nel mondo, prima ancora di pensarlo come qualcosa che
esiste in sé, fuori di lui.

Cid detto, la particolarita dell'uomo tripartito ¢ che esso non ¢ semplice-
mente uno schema corporeo (ad es. posturale), ma ¢ uno schema de/ corpo,
che quindi ha la finalita di indurre una trasformazione nel senso di s¢, a partire
dallinteriorizzazione di una figura oggettivata, che produce una psychogeo-
graphy alternativa (Dewsbury e Coke 2009; Holloway 2013; Williams 2016)
capace di ristrutturare I'ipseita. Csordas descrive questa trasformazione come
modificazione delle modalitd somatiche dell’attenzione (Csordas 1994b,
1994c¢). Nel caso dell’'uomo tripartito, cio accade anche attraverso la perfor-
mativita del rito, che rende sensibile quello che 'immagine mostra e le nar-
razioni di conversione affermano (la presenza dello Spirito come una calda
luce al centro del corpo), e viceversa I'immagine rende visibile cio che il rito
fa provare somaticamente (il sentimento di eccitato coinvolgimento affettivo
e le sensazioni di calore e di forza), mettendo dunque in gioco diversi canali
d’azione, percettivi e cognitivi. Dobbiamo allora supporre I'interazione di una
doppia dinamica bottom-up di proiezione del corpo fuori di sé e top-down di
incorporazione degli schemi oggettivati (Johnson 2005; Kimmel 2005) ana-
loga al retentissement (Bachelard 1975). Come accade nell’esperienza poetica,
artistica e musicale, in cui lo scambio tra sensazione e oggettivazione avviene
senza soluzione di continuita, questo doppio processo ¢ alla base della trashi-
gurazione dell'indeterminatezza ottusa della “carne massiccia” esperita nella
chiarezza significante del “corpo glorioso”, rappresentata dalla messa in for-
ma delle sensazioni (Merleau-Ponty 1993, p. 164). Tale capacita, che forma

'immaginario propriocettivo e oggettivante del corpo, si trova all'incontro tra
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esperienza incarnata e ideologia culturale. Lembodiment dell’'uvomo tripartito
veicola la guarigione in quanto interviene sulla consapevolezza corporea dei
fedeli, combinando I'azione di certe pratiche rituali e sezting, legate a deter-
minate tecniche posturali (il battesimo dello Spirito), di certe pratiche corpo-
ree (la preghiera), di particolari organizzazioni spaziali (il luogo degli eventi),
di un certo uso del linguaggio (predica, glossolalia, testimonianza) (Kimmel
2005, pp. 297-299; Brahinsky 2013) e anche di caratteristiche modalita di
relazione. In questo processo, lo schema tripartito orienta I'attenzione verso
una “active constitution of a new object which makes explicit and articulate
what was until then presented as no more than an indeterminate horizon”
(Csordas 2002, p. 244). Analogo funzionamento ¢ descritto dal concetto di
metakinesis (Luhrmann 2008, p. 519), che indica I'identificazione progressiva
di certi stati affettivi e corporei con la presenza dello Spirito in un processo
mentale, emotivo e somatico unitario — secondo la continuitd mente-corpo
della nozione di mindful body (Scheper-Hughes, Lock 1987) -, che si svi-
luppa gradualmente grazie all'impiego di certi media. Lo schema dell'uomo
tripartito ¢ un medium, che struttura la percezione degli stati corporei del
rinato, dando loro forma secondo la concezione condivisa della persona e del-
la presenza del divino. Nel corso del rituale di rinascita, la figura concentra
l'attenzione somatica di ciascun fedele verso I'insieme di significati collettivi
oggettivati nell'immagine, che costituiscono la semiotic ideology del gruppo
(Keane 2007). Quest’ultimo aspetto fa emergere un elemento critico: I'embo-
diment dellimmagine, che costituisce I'/exis corporea per la messa in forma
delle sensazioni operata dall’attenzione, ha una doppia funzione: da una parte
permette di circoscriverle e oggettivarle e quindi anche di condividerle, por-
tando il rinato a dire “ho visto qualcosa”; dall’altra perd essa veicola in maniera
irriflessa il mondo di valori in cui la comunita si riconosce, radicandoli nel vis-
suto corporeo inconsapevole del fedele. Possiamo allora intendere il processo
terapeutico della comunita “Vivere in Cristo” come un’alterazione dei modi
dell'attenzione, che coinvolge il soggetto in una trasformazione esistenziale,
che lo spinge a esplorare i modi della sua stessa corporeita, fino ai margini di
cid che va inteso come disabilita (Csordas 1994c, pp. 67, 71). Se da un punto
di vista fenomenologico, la malattia si presenta nella forma paradossale di un
“evento opaco e assolutamente personale” (Sindzingre 1986, p. 87), ovvero
il venire in primo piano di un corpo in quanto tale, nel suo mal funziona-
mento, rispetto al quale vi ¢ una richiesta di senso, che non pud essere gestita
dall'individuo isolato, il processo terapeutico pentecostale ¢ allora costituito
da un graduale coinvolgimento esperienziale della persona in un mondo di
senso, che ristruttura la percezione di sé, della propria condizione di disagio,
e degli altri a partire dall’acquisizione somatica di certe modalita dell’atten-
zione verso alcune sensazioni, che danno sostanza corporea a un immaginario
di riferimento collettivamente condiviso. Secondo la retorica pentecostale, la
guarigione si identifica con il processo della rinascita del fedele; essa coinci-
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de con la trasformazione del suo mondo della vita, che finisce per includere
nella salute una serie di effetti migliorativi in senso ampio (affettivi e fisici) e
anche miracoli. Luomo tripartito ¢ un mediun di oggettivazione degli stati
somatici, che esce dall'intellettualismo quando il credente riformula il suo sé
sulla base di quella tripartizione, passando dall’alienazione della dys-apparean-
ce dell’incertezza del suo vissuto corporeo e emotivo (Csordas 1994b, p. 8) a
una eu-appareance (Leder 1990, p. 75; Zeiler 2010), che fornisce all'individuo
una nuova identificazione. Lincontro tra il livello semiotico dell’analisi del
senso del disagio e il livello fenomenologico dell'interpretazione del sentire
soggettivo si trova nel processo di andata e ritorno che l'individuo compie
dalla dimensione dell'immaginario collettivo alla sua traduzione nel vissuto
individuale. Tale processo, come abbiamo visto, non ¢ perd circoscritto al solo
momento rituale in senso stretto, ma si estende a una sorta di ritualizzazione
del quotidiano, che trascende la sola liturgia per investire I'intera esperienza
di vita del fedele (Bell 1992), rendendolo sensibile a registrare la costante pre-
senza del divino (Blanton 2013). E questo cio che i pentecostali di “Vivere in
Cristo” chiamano rinascita, con cui identificano la guarigione.

Conclusioni

Losservazione sul campo delle modalita performative dell’embodiment della
figura tripartita ne hanno messo in luce la funzione di medium del senti-
mento dello Spirito, strettamente connesso con la rinascita e quindi con
la guarigione. La concezione pentecostale dell’agency, incentrata sulla con-
divisione emotiva come segno divino, ha posto 'accento sul rapporto tra
habitus emotivo, percezione del senso dell’esperienza, ripensamento del sé e
riformulazione del significato della vita, evidenziando che la trasformazione
della rinascita trascende il solo rito e investe la sfera quotidiana. La modi-
ficazione delle modalitd somatiche dell’attenzione nell'incorporazione dello
schema tripartito si ¢ rivelato il punto d’incontro tra dimensione semiotica
dell'immaginario collettivo e dimensione fenomenologica del senso sogget-
tivo. Essa connette nella convinzione dell’azione divina narrazioni di gua-
rigione e esperienza di rinascita, identificandole in una trasformazione del
sé in cui ¢ da riconoscere I'efficacia terapeutica delle pratiche pentecostali.
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