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要旨 
 

巡礼は歴史的な点からみると、社会的および経済的な状況の変化に応じて形態を調整

し、変化への敏感である現象である。本論文の目的は、ニューエイジ、スピリチュアリテ

ィ、パワースポット、森林浴という信仰的な現代日本の現象が巡礼に関わる制度的アクタ

ーの自己表象において取り込み、あるいは再編しているかどうかを検討することである。 

第一章では、宗教・世俗という二分法を批判的に位置付け、不明確な概念が普遍的カ

テゴリーとして使用しないための分析姿勢を提示する。その後、以上記載した、研究分野

を影響を与えた現代日本の現象を提示し、最後に観光と巡礼の相違があるかを概観する。 

第二章では、事例研究に基づき、平安時代から現代に至る日本の巡礼の歴史的な文脈

が概説される。歴史的に実践を制度的に調整してきた寺院（宗教団体）の位置づけ、参加

の大衆化に伴い巡礼がどのように行われていたかに焦点を当てる。巡礼の歴史的な発展の

解明において、そのものが常に状況に応じて再構成され、いつも社会や権力や経済と密接

に結びついてきたことを示す。 

第三章では、いくつかの有名な巡礼地のウェブサイトについて、社会記号論的なマル

チモーダルアプローチを通じて、分析を行う。分析は視覚表現、ウェブサイトのインタラ

クティブ性、レイアウト、談話(ディスコース)に分割し実施する。社会記号論的マルチモ

ーダル分析は、ウェブサイトをマルチモーダルなテキスト、すなわち、モーダルと構成の

選択により形成された社会的な対象として読み解くことができる。そこで、要素整理は意

味の不可欠な部分であり、社会的秩序を具体化するものである。本研究で扱う巡礼地は西

国巡礼、坂東三十三観音、秩父札所三十四観音霊場、四国遍路、小豆島八十八ヶ所であり、

日本国内での重要性と関連ウェブサイトの有無に基づき選択された。分析対象のサイトは

霊場会・札所会または観光・促進機関により制作された。 

分析の結果からみると、霊場会・札所会サイトは規制と正当化を相対的に強調する一

方で、観光・促進機関サイトは、巡礼を地方と文化の枠組みに位置付ける傾向がある。信

仰的な現代現象という点からみると、分析したウェブサイトでは現代的なテーマがサイト

内で体系的に表されないことが言える。その結果、少なくとも本研究の分析対象サイトに

おいて、分析した現象は巡礼に関するナラティブに影響を与えないと言えるかもしれない。 
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INTRODUZIONE 

I pellegrinaggi nella storia del Giappone si sono dimostrati fenomeni ricettivi ai cambiamenti e 

propensi all’adattamento. Tale flessibilità ha permesso ad alcuni pellegrinaggi di superare varie 

vicissitudini e accumulare secoli di storia. Essi sono stati spesso mediati da attori istituzionali e 

organizzativi che hanno regolato la pratica e ne hanno rinegoziato forme e significati in relazione a 

mutamenti politici, sociali ed economici nelle varie epoche.1 

Su queste caratteristiche, proprie dei pellegrinaggi più resilienti, si fonda l’obiettivo di questo 

elaborato, ossia verificare se, e in che misura, alcuni fenomeni recenti emersi nel campo degli studi 

sulla religione in Giappone — supirichuariti スピリチュアリティ (la traslitterazione in katakana 

del termine inglese “spirituality”), power spot e shinrin yoku 森林浴 (“bagno nella foresta”, in inglese 

reso come “forest bathing” o “forest therapy”), riconducibili per origine o affinità al contesto New 

Age e caratterizzati da forte mediatizzazione — siano stati recepiti, adattati o rielaborati.  

Per rispondere a questo quesito viene adottato un approccio sociosemiotico multimodale applicato 

ai siti web riguardanti le mete di pellegrinaggio selezionate, prodotti da associazioni dei templi dei 

circuiti e da enti turistico-promozionali. Le mete sono state scelte in base alla rilevanza nel contesto 

giapponese e alla disponibilità di un sito ufficiale strutturato, idoneo a un’analisi delle scelte 

compositive e discorsive. 

La scelta di questa metodologia d’analisi deriva dal fatto che la sociosemiotica come disciplina 

non si limita a osservare i sistemi di segni come strutture fisse, ma indaga come le risorse semiotiche 

vengano prodotte e organizzate in contesti sociali e culturali specifici. Questo impianto è 

particolarmente utile per descrivere la comunicazione web, dove scopi retorici e scelte di design 

possono convergere nella stessa istanza autoriale e dove l’analisi può essere impostata come 

ricostruzione dell’interesse cristallizzato nel design del sito web. Inoltre, l’impianto multimodale è 

reso necessario dalla struttura composita del sito web, dove la costruzione di significato avviene 

attraverso una serie di risorse modali eterogenee (testo, immagini, layout, video, ecc.) organizzate in 

insiemi che guidano e strutturano l’esperienza dell’utente.2 

Nel primo capitolo viene discusso il binomio secolare-religioso, al fine di motivare una postura 

analitica che cerchi di evitare l’uso non problematizzato di categorie spesso vaghe e presentate come 

universali, cercando di fornire informazioni contestuali precise con terminologie 

adeguate.  Successivamente vengono presentati dei fenomeni riconducibili, per origine o affinità, al 

 
1 Ian, READER, Pilgrimage in the Marketplace, London; New York, Routledge, 2013, pp. 6, 20. 
2 Gunther, KRESS, Multimodality: A Social Semiotic Approach to Contemporary Communication, London, Routledge, 
2010, pp. 14-15, 27-29, 37. 
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movimento New Age e ai suoi sviluppi in Giappone, come supirichuariti, power spot e shinrin yoku, 

con attenzione alle dinamiche di sacralizzazione della natura e ai processi di commercializzazione e 

mediatizzazione. Il capitolo si chiude con un inquadramento del rapporto tra pellegrinaggio e turismo, 

in quanto i confini tra i due sono diventati porosi, con differenze che si basano principalmente su 

sfumature di significato.  

Nel secondo capitolo si propone una panoramica storica dei pellegrinaggi in Giappone, dal periodo 

Heian all’età contemporanea, allo scopo di mettere in luce continuità e discontinuità attraverso dei 

casi studio. L’analisi si concentra sul ruolo delle associazioni che regolano la pratica e sulle modalità 

di fruizione del pellegrinaggio, in parallelo alla crescente partecipazione popolare.  In questa 

prospettiva, i processi storici e sociali risultano centrali sia nella costruzione del “sacro” sia nella 

formazione e trasformazione dei luoghi di pellegrinaggio, motivo per cui, nello studio dei 

pellegrinaggi, la nozione di “sacro” può costituire un nodo problematico qualora venga assunta a 

priori come verità assoluta e immutabile.3 Nel complesso, il capitolo mette in risalto il carattere 

dinamico delle mete di pellegrinaggio e dei loro attori di riferimento, evidenziando come il loro 

sviluppo nel corso della storia sia stato influenzato da rapporti di potere e da fattori economici e che 

hanno inciso sulla sopravvivenza dei siti di pellegrinaggio.  

Nel terzo capitolo, infine, vengono analizzati attraverso un approccio sociosemiotico multimodale 

(suddiviso in analisi visuale, analisi dell'interattività dei siti web, analisi del layout e analisi del 

discorso) i siti relativi ad alcune mete di pellegrinaggio in Giappone.  

L’analisi mira a individuare se e in che modo i fenomeni discussi nel primo capitolo vengono 

esplicitati o riformulati nelle scelte discorsive e di design e a mettere in relazione tali scelte con le 

funzioni e finalità dei produttori dei siti web.

 
3 READER, Pilgrimage in the Marketplace…, cit., pp. 29-31. 
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CAPITOLO PRIMO 

 

Religione, spiritualità e pellegrinaggi 

 

 

1.1 Il concetto di religione 

Il presente capitolo ha lo scopo di fornire una panoramica critica sulle principali teorie e fenomeni 

all’interno degli studi sulla religione e sui pellegrinaggi in Giappone che saranno rilevanti per la 

successiva analisi sociosemiotica multimodale; in particolare si discuteranno le problematiche 

connesse al concetto di “religione”, al binomio “religioso-secolare” e ai fenomeni più recenti legati 

al movimento New Age, la “spiritualità” e i pellegrinaggi.  

Le questioni più accese riguardano le teorie sulla “secolarizzazione” e il binomio “religioso-

secolare”.1 Il dibattito vede principalmente un’opposizione binaria tra due fazioni: la prima ritiene 

che la dicotomia “religioso-secolare” e le sue implicazioni non possano essere applicate al contesto 

giapponese, in quanto termini formatisi nel contesto euroamericano e successivamente impiantati nei 

paesi colonizzati; l’altra fazione è rappresentata da chi mette in discussione l’unilateralità 

dell’applicazione di quel binomio, invocando la rielaborazione dei concetti negli altri paesi e di 

conseguenza li utilizza come unità di analisi.2 In particolare, questo paragrafo si concentrerà sulle 

problematiche legate al concetto di “religione” e, di conseguenza, del suo opposto concettuale, il 

“secolare”.  

Il termine “religione” è difficile, se non impossibile, da definire univocamente. Trattandosi di un 

termine nato in Europa, sorgono delle criticità quando si cerca di applicarlo in termini universalistici 

a paesi che sono stati sottoposti all’influenza euro-americana. In questi ultimi il suo utilizzo e 

diffusione sono avvenuti principalmente attraverso la colonizzazione, diretta o indiretta, e le 

conseguenze si riflettono ancora nel presente.  

 
1 I termini come religioso, secolare, secolarità e simili vengono usati tra virgolette per evidenziare la loro ambiguità. 
Inoltre, vengono utilizzati in termini generali, ragion per cui il rimando è alle fonti citate per una definizione più precisa. 
Se ritenuti necessari per l’analisi verranno definiti adeguatamente. 
2 Christopher, KAVANAUGH; Jonathan, JONG, “Is Japan Religious?”, Journal for the Study of Religion, Nature and Culture, 
14, 1, 2020, pp. 158–159. 
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In questo campo di studi non sono pochi gli studiosi3 che hanno avanzato delle critiche a queste 

posizioni dimostrando come la categoria “religione” non sia universale ma culturalmente specifica.4 

Negli studi più recenti personalità come Isomae e Horii sono arrivate a sostenere la necessità di 

abbandonare tali categorie e rifondare il campo di studi.5   In particolare, Horii, partendo dai lavori di 

Fitzgerald, Mignolo e Trouillot, afferma che la retorica della modernità sostenne la legittimazione 

della colonizzazione da parte delle potenze euro-americane in passato e l’universalizzazione dei loro 

valori e delle loro norme come standard globale di civiltà nel presente.6 Arriva, quindi, a porre come 

base fondante del mito della modernità il binario “religioso-secolare”. Nonostante le criticità presenti 

nel lavoro di Horii7, ai fini di questa tesi si ritiene che la sua ricerca per decostruire il sistema di 

categorie che autorizza l’egemonia dell’episteme moderna possa essere uno spunto per l’utilizzo 

critico e conscio degli studi decoloniali, post-coloniali e delle terminologie analitiche. In particolar 

modo, proponendosi di utilizzare una terminologia il più specifica possibile:  

One practice I have adopted is to avoid the uncritical and rote use of the terms on which I am commenting. For 

example, instead of citing “religions” as if the word named a distinct genre of phenomena, I identify the 

traditions and ideologies that pertain to the particular issue I am discussing. […] By naming groups more 

specifically as Jews, Catholics, and Hindus, rather than as “religions,” I momentarily stop propagating the idea 

that “religion” exists as an abstraction of which there are only examples.8 

Come si posiziona il contesto giapponese in questo dibattito? Il primo contatto con il termine 

“religione” avvenne nel 1853 quando delle navi americane capitanate dal commodoro Perry 

arrivarono nel porto di Uraga e consegnarono delle lettere dirette all’attuale imperatore.9 Il termine, 

 
3 Tra gli esempi degli studiosi e delle opere: Talal, ASAD, Genealogies of Religion, Baltimore, Johns Hopkins University 
Press, 1993; Jacques, DERRIDA; Gianni VATTIMO, La religion: séminaire de Capri sous la direction de Jacques Derrida et 
Gianni Vattimo, Paris, Éditions du Seuil, 1996; Daniel DUBUISSON, L’Occident et la religion, Brussels, Complexe, 1998; 
Timothy, FITZGERALD, The Ideology of Religious Studies, New York, Oxford University Press, 2000; MASUZAWA Tomoko, 
The Invention of World Religions, or, How European Universalism Was Preserved in the Language of Pluralism, Chicago, 
University of Chicago Press, 2005; Russell, MCCUTCHEON, Manufacturing Religion: The Discourse on Sui Generis 
Religion and the Politics of Nostalgia, Oxford, Oxford University Press, 1997; Jonathan Z., SMITH, “Religion, Religions, 
Religious”, in Mark C. Taylor (a cura di), Critical Terms for Religious Studies, Chicago, University of Chicago Press, 
1998. Opere elencate in: Jason Ananda, JOSEPHSON, The Invention of Religion in Japan, Chicago, The University of 
Chicago Press, 2012, p. 2.  
4 JOSEPHSON, The Invention of…, cit., pp. 2-3.  
5 HORII, Mitsutoshi, ‘Religion’ and ‘Secular’ Categories in Sociology, New York, Palgrave Macmillan: Springer Nature, 
2021; ISOMAE, Jun'ichi, Religious Discourse in Modern Japan: Religion, State, and Shintō. “Dynamics in the History of 
Religions”, Boston, Brill, 2014; ISOMAE, Jun'ichi, Shūkyō gainen aruiwa shūkyōgaku no shi (La morte del concetto di 
religione o degli studi sulla religione), Tōkyō, Tōkyō daigaku shuppankai, 2012. 磯前順一、『宗教概念あるいは宗教
学の死』、東京、東京大学出版会、2012年. 
6 HORII, ‘Religion’ and ‘Secular’…, cit., p. 2. 
7 Come gli argomenti con cui tenta di controbattere le tesi di secolarizzazione e secolarità multiple dei suoi colleghi.  
8 HORII, ‘Religion’ and ‘Secular’…, cit., p. 11. Questo approccio verrà seguito in particolar modo nel terzo capitolo. 
9 JOSEPHSON, The Invention of…, cit., p. 1. 
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in seguito, verrà ritrovato anche nel trattato Nippo-americano del 1858.10  Il nodo centrale della 

questione verte sul grado di rielaborazione subìto dal termine shūkyō 宗教 (religione) da parte degli 

attori dell’epoca. Isomae sostiene che, sotto la pressione delle potenze coloniali, shūkyō venne 

riconfigurato come traduzione di “religione” secondo la concezione protestante del termine (che 

poneva maggior enfasi sull’individuo e la libertà di credo). Ciò ha comportato di conseguenza anche 

la dicotomia “religioso-secolare” e ha implicato la soppressione delle concezioni indigene in 

quell’ambito.11  

Altri studiosi, come Reader e Josephson, sostengono una posizione diversa. Reader è 

particolarmente critico riguardo le posizioni di Isomae, enfatizzando i rischi celati dalla dismissione 

del termine “religione” e del campo di studi rispetto alle dinamiche contemporanee in Giappone tra 

la classe politica spiccatamente nazionalista. Si riferisce in particolar modo alle visite svolte da 

personalità istituzionali al santuario Yasukuni12  e alle garanzie date dalla separazione tra stato e 

“religione” presente nella Costituzione attualmente in vigore in Giappone.13 Questo perché i politici 

che si recano al santuario Yasukuni per onorare i caduti in guerra, cercano di far passare la visita come 

consuetudine, o come atto tradizionale giapponese di commemorazione dei morti, in modo da evitare 

una connotazione religiosa che verrebbe sanzionata dalla legge come anticostituzionale. Per questo 

motivo, Reader sostiene che il termine “religione”, e le pratiche in esso racchiuse, costituiscono uno 

degli ultimi baluardi che garantisce la separazione tra stato e “religione” e la prevenzione di obbiettivi 

ultranazionalisti e militaristi.  

Per quanto riguarda Josephson, egli sostiene che, in un contesto di asimmetria di potere favorevole 

alle potenze euro-americane, la classe politica e gli intellettuali giapponesi giocarono un ruolo 

rilevante nel processo di negoziazione che portò alla produzione della categoria “religione” in 

Giappone, in funzione della loro agenda. Inoltre, riesce a distaccarsi abilmente dall’opposizione 

binaria “religioso-secolare” e dalle rispettive fazioni, articolando una divisione triadica composta da 

religione, superstizione e realtà, in cui ogni componente è costruito con la funzione di negare l’altro.14 

In conclusione, nell’ottica di un’analisi di fenomeni contemporanei, la presentazione della genesi 

del termine shūkyō e il dibattito relativo alla sua adeguatezza sono finalizzati a un utilizzo 

 
10 ISOMAE, Religious Discourse…, cit., p. XV. 
11 ISOMAE, Religious Discourse…, cit., pp. XVI-XIX. 
12 Si tratta di un santuario shintō che venne eretto per commemorare i combattenti caduti per il loro paese durante il 
rinnovamento Meiji. In seguito, venne utilizzato per commemorare anche i giapponesi caduti nei successivi conflitti 
militari, compresa la Seconda guerra mondiale. Il punto più controverso è la presenza dei criminali di guerra di 
quest’ultima. Motivo che lega il santuario ai politici nazionalisti in favore del riarmo e ai sostenitori dello shintō come 
tratto culturale extra-religioso intrinseco. 
13 Ian, READER, “Problematic Conceptions and Critical Developments: The Construction and Relevance of ‘Religion’ and 
Religious Studies in Japan”, Journal of the Irish Society for the Academic Study of Religions, 3, 2016, pp. 199-200, 215. 
14 JOSEPHSON, The Invention of…, cit., pp. 250, 255-256.  
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terminologico conscio dei limiti e delle problematiche che può comportare – una sorta di “inventario 

critico”, nel senso gramsciano di presa di coscienza delle eredità concettuali ricevute e del loro peso 

nella ricerca.15 Infatti, spesso il Giappone viene presentato come “un paese non religioso” in base a 

diversi sondaggi svolti negli ultimi decenni16 ; tuttavia se si presuppone come vera l’imposizione 

egemonica del termine da parte delle potenze euro-americane, di conseguenza viene messo in 

discussione il concetto stesso di “religione” e problematizzato il suo utilizzo come categoria 

analitica.17  Mentre, per la seconda posizione varrà il contrario. Per questo motivo è importante 

prendere posizione rispetto al dibattito, data la ripercussione che questa ha nella parte di analisi dei 

fenomeni sociali. Questa posizione verrà delineata con più chiarezza di seguito.  

 

1.2 Il dibattito sulla secolarizzazione 

Avendo dunque esaminato le problematiche e implicazioni dell’utilizzo del termine “religione”, in 

questo secondo paragrafo l’obiettivo è presentare le tendenze del dibattito contemporaneo sulla 

“secolarizzazione” in Giappone. Il focus riguarderà in particolare la posizione di chi mette in 

discussione l’unilateralità delle terminologie in uso invocando la rielaborazione dei concetti negli 

altri paesi e chi le utilizza come unità di analisi. Prima di procedere, vorrei precisare come questa 

presentazione non intenda essere esaustiva ma tenti di fornire una panoramica introduttiva.18  

Il primo ostacolo da affrontare per chi vuole scrivere su questo argomento riguarda la definizione 

del termine “secolarizzazione”. Infatti, non esiste un significato univoco e nel corso del tempo si sono 

verificati molti cambiamenti. Ad esempio, in uno dei lavori più citati del settore19, il sociologo José 

Casanova distingue tre significati del termine “secolarizzazione”: il declino del credo e della pratica 

religiosa; la privatizzazione della religione; la differenziazione delle sfere secolari dalla religione. 

Oltre alla pluralità di significati, la complessità aumenta se si considerano le distinzioni semantiche, 

dove vi è la secolarizzazione20 come processo storico, il secolare come categoria epistemica e sociale 

moderna, secolarismo come ideologia e secolarità come l’essere secolare.21 Da queste premesse si 

può capire come, nel dibattito, oltre alle dispute sulla compiutezza o meno dei processi di 

 
15 Antonio, GRAMSCI; Valentino, GERRATANA (a cura di), Quaderni del carcere, Torino, Einaudi, 1975, p. 1376. 
16 ISOMAE, Religious Discourse…, cit., p. XIV; KAVANAUGH, JONG, “Is Japan…, cit., pp. 152-153, 158. I risultati dal 1995 
in poi, come conseguenza dell’attentato terroristico della setta Aum Shinrikyō dello stesso anno, sono stati influenzati 
anche dalla riluttanza ad associarsi a istituzioni religiose e attività di proselitismo.  
17 READER, “Problematic Conceptions…”, cit., p. 199. 
18 Per un trattamento più esaustivo si veda: Johannes, DUSCHKA; Cristoph, KLEINE; Monika, WOHLRAB-SAHR; Florian, 
ZEMMIN, Global Secularity. A Sourcebook; Mapping the Academic Debate, Berlino, De Gruyter, 2024. 
19 José, CASANOVA, Public Religions in the Modern World, Chicago, University of Chicago Press, 1994, pp. 11-39. 
20 Il corsivo è per mettere in evidenza i termini. 
21 Aike p., ROTS; Mark, TEEUWEN, “Introduction: Formations of the secular in Japan”, Japan review, 30, 2017, p. 10. 
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“secolarizzazione” 22 , possano esserci incongruenze sulla terminologia da utilizzare. Per questo 

motivo alcuni studiosi ritengono giustamente necessario essere consci dello stato dell’arte e definire 

i termini in uso.23  

A ciò si aggiunge il disaccordo su quali aspetti specifici della sfera religiosa debbano essere sondati 

per misurare tali processi nella contemporaneità. A questo proposito, vi è una divisione sulla rilevanza 

data alle singole componenti. Studiosi come Lewis ritengono che non debba essere tralasciata la 

componente della fede24, mentre altri, come Nelson e Porcu, volgono lo sguardo verso i cambiamenti 

nelle istituzioni religiose.25  

Negli ultimi anni, e non solo, la ricomparsa in ambito pubblico di buddhismo, shintō, visite di 

personaggi politici a santuari controversi e la nuova arena del patrimonio mondiale dell’UNESCO, 

hanno riacceso le preoccupazioni sul rapporto tra stato e religione e il dibattito su quanto questa 

riapparizione possa essere considerata una conquista delle istituzioni religiose o un’appropriazione 

dello “spazio religioso” da parte di enti pubblici, politici e privati.26 Ad esempio, in relazione alle 

commemorazioni pubbliche, Nishimura, riflettendo se queste possano essere iscritte al “post-

secolare”, identifica due tipi di “secolarizzazione”: la “secolarizzazione naturale” e la 

“secolarizzazione artificiale”.27  

Queste diverse prospettive teoriche si intrecciano con altri fenomeni sociali ed economici. Infatti, 

specialisti come Yamanaka Hiroshi hanno messo in discussione il legame tra la “secolarizzazione” e 

l’allontanamento da templi e santuari, arrivando a coniare nuovi termini. Yamanaka, ad esempio, 

utilizza l’espressione karui shūkyō 軽い宗教 (religione leggera) per indicare come il processo di 

 
22 Si vedano: Mark R., MULLINS “Secularization, Deprivatization, and the Reappearance of ‘Public Religion’ in Japanese 
Society 1”, Journal of Religion in Japan, 1, 1, 2012, pp. 61-82; Ian, READER, “Secularisation, RIP? Nonsense! The ‘rush 
hour away from the gods’ and the decline of religion in contemporary Japan”, Journal of Religion in Japan, 1, 1, 2012, 
pp. 7-36; ROTS, TEEUWEN, “Introduction: Formations…”, cit., pp. 3-20. 
23 READER, “Problematic Conceptions…, cit., pp. 214-213. ROTS, TEEUWEN, “Introduction: Formations…, cit., pp. 10-11. 
Ugo, DESSÌ; Christoph, KLEINE, “Introduction: Secularities in Japan”, Journal of Religion in Japan, 8, 1-3, 2019, pp. 1-2. 
KAVANAUGH, JONG, “Is Japan…”, cit., pp. 161-163. 
24 David C., LEWIS, “Directions of Change in Japanese Religiosity”, Journal of Religion in Japan, 4, 1, 2015, pp. 59-61. 
25 John K., NELSON “Japanese Secularities and the Decline of Temple Buddhism”, Journal of Religion in Japan, 1, 1, 
2012, pp. 37-39, 57-58. Elisabetta, PORCU “Religion, Second Modernity and Individualization in Japan”, Journal of 
Religion in Japan, 7, 2, 2018, pp. 126-131. 
26  Si vedano: NISHIMURA, Akira, “Are Public Commemorations in Contemporary Japan Post-Secular?”,  Journal of 
Religion in Japan, 5, 2-3, 2016, pp. 136-152; Aike P., ROTS “World Heritage, Secularisation, and the New ‘Public Sacred’ 
in East Asia”, Journal of religion in Japan, 8, 1-3, 2019, pp. 151-178;  SUMIKA, Masayoshi, “Behind the Mask of the 
Secular: Habermas’s Institutional Translation Proviso and Japanese Court Cases”, Journal of Religion in Japan, 5, 2-3, 
2016, pp. 153-175; Ian, READER “Problematic Conceptions and Critical Developments: The Construction and Relevance 
of ‘Religion’ and Religious Studies in Japan”, Journal of the Irish Society for the Academic Study of Religions, 3, 2016, 
pp. 198-218. 
27  La prima riguarda la tendenza delle persone ad allontanarsi dalla religione nel processo di modernizzazione, 
intenzionalmente o meno, mentre la seconda implica la privazione o la costrizione delle persone di particolari fedi e 
pratiche religiose da parte di una data autorità. In NISHIMURA, “Are Public…”, cit., pp. 149-150. 
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commercializzazione della religione abbia portato un cambiamento nelle pratiche sociali ad essa 

collegate.28  

Invece, per quanto riguarda il contesto delle “secolarità multiple”29, sono da considerare anche 

ricerche come quelle di Kleine e Fujiwara. Kleine cerca di mostrare come le precondizioni che 

portarono la “secolarità” a principio normativo nel Giappone moderno dipendano, in qualche misura, 

da strutture epistemiche e sociali relativamente stabili e durature emerse nel corso della storia.30 

Fujiwara, invece, cerca di inserirsi nel dibattito internazionale sui nones mettendo in relazione il 

concetto di ningen kankei no shūkyō 人間関係の宗教 (religione delle relazioni umane) di Yanagawa 

Kei’ichi con le tendenze contemporanee in Giappone riguardo la sacralizzazione del concetto di 

tsunagari 繋がり (connessione, relazione, appartenenza).31  

Dopo questa breve panoramica ritengo necessario presentare la posizione che intendo assumere 

nelle prossime pagine. Rispetto agli approcci presentati in precedenza, che mirano a riformulare 

criticamente il binomio “religioso-secolare”, penso sia più opportuno un approccio epistemologico 

che lo superi, come presentato da Fujiwara: 

to articulate what is happening in Japan without easily resorting to terms such as “secularization” and “post-

secular”. Their [In riferimento ai partecipanti del gruppo di ricerca “Lo studio della religione nel contesto post-

secolare (Posuto sekyurā jōkyō ni okeru shūkyō kenkyū ポストセキュラー状況における宗教研究)”], and 

also our, goal is not to rehash the debate on the secularization thesis but to offer well-informed and context-

conscious analyses of religious/social transformations in contemporary Japan. After all, how can we possibly 

argue whether Japanese society is becoming more sacred or more secular since the concept of religion has lost 

its self-evidency?32 

Perciò, l’obiettivo di questo lavoro nei prossimi capitoli sarà quello di analizzare le mete di 

pellegrinaggio giapponesi e la loro rappresentazione nei siti web, cercando di fornire informazioni 

contestuali precise e terminologie adeguate, evitando di ricorrere facilmente a termini come “religioso” 

e “secolare”. 

 
28 YAMANAKA Hiroshi, “Religious Change in Modern Japanese Society: Established Religions and Spirituality”, Japanese 
Journal of Religious Studies, 48, 2, 2021, p. 379. 
29  Paradigma teorico che, conscio della critica postcoloniale si propone di utilizzare il concetto di “secolarità” come 
termine analitico per indicare le forme di distinzione tra sfere e spazi religiosi e non religiosi, radicati culturalmente, 
simbolicamente e istituzionalmente. In Marian, BURCHARDT; Matthias, MIDDELL; Monika, , Multiple Secularities Beyond 
the West, Berlin, De Gruyter, 2015, p.4. 
30 Christoph, KLEINE, “Formations of Secularity in Ancient Japan?: On Cultural Encounters, Critical Junctures, and Path-
Dependent Processes”, Journal of Religion in Japan, 8, 1–3, 2019, pp. 9–11. 
31 FUJIWARA, Satoko, “Practicing Belonging?: Non-religiousness in Twenty-First Century Japan”, Journal of Religion in 
Japan, 8, 1-3, 2019, pp. 124-130. 
32 FUJIWARA, Satoko, “Introduction: Secularity and Post-Secularity in Japan: Japanese Scholars' Responses”, Journal of 
religion in Japan, 5, 2-3, 2016, p. 99. 
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1.3 New Age, seishin sekai e supirichuariti  

Prima di affrontare nello specifico il tema dei pellegrinaggi, è opportuno soffermarsi su alcuni 

fenomeni relativi alla sfera spirituale che hanno fortemente influenzato l’immaginario giapponese 

contemporaneo e che rappresentano due aspetti significativi per analizzare l’autorappresentazione 

delle mete di pellegrinaggio. Si tratta dei power spot (in giapponese pawāsupotto パワースポット) 

e dello shinrin yoku (“bagno nella foresta”, in inglese reso come “forest bathing” o “forest therapy”), 

fenomeni riconducibili, per origine o per affinità, al movimento New Age. Entrambi si possono 

collocare all’interno di un più ampio processo di sacralizzazione della natura e interconnessione tra 

istanze ecologiche e spirituali 33 , i cui sviluppi hanno inciso in maniera diretta sulle forme 

contemporanee di pellegrinaggio. Per comprenderne appieno le dinamiche, è necessario presentare il 

contesto storico da cui esse hanno preso forma. A tal fine, il paragrafo inizierà con una panoramica 

sul movimento New Age, per proseguire con l’analisi della sua declinazione giapponese e, infine, la 

presentazione dei power spot e dello shinrin yoku. 

Con il termine New Age ci si riferisce a un insieme eterogeno di pratiche che prese piede negli 

anni Settanta nel contesto britannico e statunitense, per poi espandersi nel resto del mondo. Si tratta 

di un argomento molto dibattuto a livello accademico, sia per quanto riguarda la sua definizione che 

la sua genesi e l’assenza di un fondatore e di un’organizzazione istituzionale ne complica 

ulteriormente il dibattito.34 Data la rilevanza del movimento e l’influenza che ha avuto in Giappone 

è importante dare dei cenni sul suo sviluppo e delle sue caratteristiche prima di approfondire gli aspetti 

più pertinenti a questa ricerca. Wouter J. Hanegraff cerca di tracciare la storia del movimento 

dividendolo in cinque fasi: “Proto-New Age”, “New Age in senso ristretto”, “New Age in senso 

generale (classico)”, “Next Age” e “Pseudo-New Age”.35 Il “Proto-New Age”, nasce durante gli anni 

Cinquanta da comunità europee e americane interessate ad alieni e UFO. All’interno di queste 

comunità si sviluppano tendenze apocalittiche e presagi di catastrofi imminenti. In questa situazione 

delle entità più sviluppate appartenenti ad un altro mondo cercheranno di avvertire gli umani e chi 

sarà stato in grado di recepire il messaggio verrà portato in salvo per dare inizio ad una nuova civiltà.36 

La “New Age in senso ristretto” si lega ai movimenti della controcultura degli anni Sessanta. In questo 

periodo si passò dall’attesa di una nuova era ad un’attitudine da pionieri, cercando di vivere come se 

 
33 Carina, ROTH, “Essays in Vagueness: Aspect of Diffused Religiosity in Japan”, in Fabio Rambelli (a cura di), Spirits 
and Animism in Contemporary Japan: The Invisible Empire, Londra, Bloomsbury Publishing, 2019, p. 95. 
34 Wouter J., HANEGRAAFF, "The New Age Movement and Western Esotericism", in Daren, KEMP; James, LEWIS (a cura 
di), Handbook of New Age, Leiden, Brill, 2007, pp. 25-26.   
35 HANEGRAAFF, "The New Age Movement…”, cit., pp. 26-31. 
36 HANEGRAAFF, "The New Age Movement…”, cit., pp. 26-27. 
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la nuova era fosse già arrivata. Sono da segnalare anche la ricezione di elementi di buddhismo (in 

particolare la scuola Zen) ed elementi di Antroposofia e Teosofia.37 Il “New Age in senso generale 

(classico)”, prese piede durante gli anni Settanta e Ottanta, quando un numero maggiore di persone 

si sentirono accomunate dalle pratiche nate negli anni precedenti. La scrittrice Marilyn Ferguson nel 

suo libro “Aquarian Conspiracy”, pubblicato nel 1980, riesce a descrivere bene i temi interni al 

movimento diventandone una sorta di manifesto. Furono abbandonati gli elementi di Teosofia e 

Antroposofia in favore di una forte influenza dei movimenti metafisici tipicamente americani con la 

loro base trascendentalista e un certo tipo di psicologia orientata alla religione e alle terapie alternative. 

Inoltre, il movimento vide una crescita nella commercializzazione assieme alla diminuzione del suo 

potenziale contro-culturale.38 Con “Next Age” si intende il periodo a partire dalla metà degli anni 

Ottanta in cui, con la fine dell’idealismo delle fasi precedenti, il movimento viene assorbito 

completamente nel mainstream e nelle sue logiche, spingendo una parte dei praticanti a utilizzare 

nuove etichette (ad esempio: “spirituality”) per distanziarsi dal New Age.39  Infine, è importante 

menzionare anche il “Pseudo-New Age” ovvero l’insieme di movimenti e tendenze alternative che 

vengono associate erroneamente al New Age.40   

Per comprendere meglio questo movimento variegato, si può far riferimento a cinque categorie: 

channelling, crescita personale, guarigione olistica, scienza olistica e neopaganesimo. Con la pratica 

del channelling si intende la capacità di trasmettere informazioni o messaggi a terzi, spesso legata a 

stati di trance o alterazione di coscienza. La crescita personale e la guarigione olistica sono pratiche 

strettamente legate che vedono l’essere umano come un unico insieme, nel quale i problemi 

psicologici si riflettono sul corpo e per questo motivo è necessaria una riarmonizzazione. Per scienza 

olistica si intende la credenza per cui una visione spirituale del mondo sia supportata dalle ultime 

ricerche scientifiche e che la scienza e la spiritualità siano semplicemente due strade diverse che 

portano allo stesso obbiettivo. Infine, il neopaganesimo New age si riferisce alle tendenze neopagane 

interne al movimento, esemplificate da Wicca negli Stati Uniti. Questa preferenza è dovuta 

all’avversione contro il cristianesimo e, più in generale, all’autorità religiosa.41     

In Giappone, la controparte del movimento New Age venne denominata seishin sekai 精神世界 

(mondo spirituale). L’origine del nome si deve all’abbreviazione di Indo Nepal seishin sekai no hon 

インドネパール精神世界の本 (libri sul mondo spirituale dell’India e del Nepal), il nome di 

 
37 HANEGRAAFF, "The New Age Movement…”, cit., pp. 27-28. 
38 HANEGRAAFF, "The New Age Movement…”, cit., pp. 28-29. 
39 HANEGRAAFF, "The New Age Movement…”, cit., pp. 29-30. 
40 HANEGRAAFF, "The New Age Movement…”, cit., pp. 30-31. 
41 HANEGRAAFF, "The New Age Movement…”, cit., pp. 32-37. 
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un’esposizione avvenuta in una libreria di Tōkyō nel 1978.42 Come per il termine New Age, anche in 

questo caso non vi è una definizione precisa, tuttavia al termine vengono associati temi ricorrenti 

come l’alterazione di mente e spirito, la ricerca di sé stessi, la guarigione olistica, la realizzazione 

personale, l’autotrascendenza e l’autoliberazione.43 La ricerca di questa tipologia di temi può essere 

legata ai momenti di crisi del periodo, ovvero le crisi economiche e politiche degli anni Settanta e la 

presa di coscienza dei costi del capitalismo.  

Durante gli anni Novanta, nel pieno della popolarità del settore, i termini seishin sekai e reisei 霊

性 (spiritualità) vennero progressivamente sostituiti da supirichuariti (la traslitterazione in katakana 

del termine inglese “spirituality”). Questa tendenza si può osservare sia a livello mediatico, attraverso 

la produzione della superstar del cosiddetto “spiritual boom” Ehara Hiroyuki 44 , sia a livello 

accademico, nei campi della psicologia transpersonale e della sociologia delle religioni.45  

Il prestito lessicale viene associato a nascenti esigenze sociali, in quanto può sostituire una parola 

nativa aggiungendo enfasi, ambiguità e trendiness.46 In questo caso, uno dei motivi dell’emergere 

della categoria supirichuariti, si deve in parte alla connotazione negativa data al termine “religione” 

in seguito all’attacco terroristico alla metropolitana di Tōkyō perpetrato dall’organizzazione Aum 

Shinrikyō nel 1995.47 Quest’ultimo è stato un fattore rilevante nel declino del supporto alle varie 

confessioni, attitudine che si rispecchia anche nei sondaggi che indagano la “religiosità” dei 

giapponesi.48  Inoltre, gli anni Novanta sono stati la decade che ha visto lo scoppio della bolla 

economica in Giappone, evento che ha spinto le persone a cercare nuovi modi per dare un senso ad 

una situazione in cui l’incertezza era l’unica costante.49  

A partire dagli anni Duemila, la ricerca della guarigione, della bellezza e del benessere costituirono 

le principali tendenze del seishin sekai-supirichuariti.50  Tuttavia, a partire dal 2010, la popolarità 

delle personalità più influenti ha iniziato a diminuire e il terremoto dell’11 marzo 2011 ha posto uno 

 
42 Inken, PROHL, “The spiritual world: Aspects of New Age in Japan”, in Daren, KEMP; James, lewis (a cura di), Handbook 
of New Age, Leiden, Brill, 2007, pp. 359–360. 
43  SHIMAZONO, Susumu; Tim, GRAF, “The Rise of the New Spirituality” in Prohl Inken, John K. Nelson (a cura di), 
Handbook of Contemporary Japanese Religions, Leiden, Brill, 2012, p. 460. 
44 PROHL, “The spiritual world…”, cit., p. 371. Silvia, RIVADOSSI, “Toward a Shamanic Daily Life: The Response of a 
Japanese Spiritual Therapist to COVID-19”, Journal of Religion in Japan, 11, 2, 2021, p. 143. 
45  HORIE, Norichika, “Spirituality”, in Erica, BAFFELLI; Andrea, CASTIGLIONI; Fabio, RAMBELLI (a cura di), The 
Bloomsbury Handbook of Japanese Religions, London, Bloomsbury Publishing, 2021, p. 245.  
46 MINAGAWA, Harumi, “‘Spirituality’ Interpreted: A Case of Complex Lexical Borrowing in Japanese” Japanese Studies, 
32, 3, 2012, p. 1.  
47 HORIE, “Spirituality” …, cit., p. 245. 
48 READER, “Secularisation, RIP...”, cit., p. 9. 
49 RIVADOSSI, “Toward a Shamanic…”, cit., pp. 143-144.  
50 PROHL, “The spiritual world…”, cit., p. 370. 
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stop definitivo al boom spirituale, incoraggiando gli studiosi specializzati nel fenomeno ad 

annunciarne la frammentazione in varie sezioni delle sottoculture giapponesi.51    

Nell’analisi del movimento New Age giapponese vi sono stati tentativi sia per trovare 

caratteristiche distintive, sia per arrivare a un’etichetta che potesse riunire tutte le varianti 

internazionali. Per quanto riguarda il primo caso, sono state notate le seguenti caratteristiche: la 

continuità con il buddhismo e lo shintō rispetto all’antagonismo verso le tradizioni giudaico cristiane 

del New Age euro-americano; una rielaborazione di stampo auto-orientalista e nazionalista rispetto 

alla presunta superiorità delle tradizioni religiose indigene52; un’enfasi maggiore sul legame con il 

capitalismo spirituale53 e sul concetto di genze riyaku 現世利益 (benefici terreni).54 Per il secondo 

caso, Shimazono Susumu ha proposto come possibili etichette “new spirituality movements”, “new 

spirituality movements and culture” e “new spirituality movements/culture” per designare l'ampia 

gamma di ricerche spirituali individualistiche che si sono sviluppate in molte parti del mondo, in 

particolar modo nelle società industriali avanzate. Questi termini includerebbero anche il seishin sekai 

giapponese e il movimento New Age statunitense. Infatti, secondo Shimazono, questi nuovi 

movimenti spirituali condividerebbero molte caratteristiche comuni e potrebbero essere visti come 

rappresentativi di una nuova cultura religiosa globale.55  

La comprensione del concetto di “spiritualità” in Giappone è stata messa in forte discussione 

dall’opera di Ioannis Gaitanidis. In “Spirituality and Alternativity in Contemporary Japan”, egli 

presenta la costruzione della “spiritualità” in Giappone come un processo in cui intervengono attori 

quali il settore delle terapie complementari e alternative, il mondo accademico e l’industria editoriale. 

Attori che, assieme ai media e al mercato, sono stati partecipi della crescita di popolarità del settore 

attraverso una serie di looping effects tra discorsi e pratiche. Secondo Gaitanidis, la “spiritualità” deve 

essere compresa attraverso l’idea di “alternatività”, piuttosto che come presunta novità proposta dalle 

forze in gioco.56 Due punti importanti nella sua analisi sono quelli dedicati al mondo accademico e al 

legame con l’economia. Nel primo punto denuncia il ruolo di alcuni accademici nella creazione del 

campo di studi attraverso la reiterazione degli stessi concetti su un periodo di tempo prolungato. 

 
51 Ioannis, GAITANIDIS, Spirituality in Contemporary Japan: Alternativity and Precarity, London, Bloomsbury Academic, 
2022, pp. 2-3. 
52  In questo campo strettamente legato al nihonjinron, si trovano gli scritti dei seguenti autori (considerati “spiritual 
intellectuals”): Umehara Takeshi, Kamata Tōji, Nakazawa Shin’ichi, Saeki Shoichi, Yuasa Yasuo, Yamaori Tetsuo. In 
PROHL, “The spiritual world…”, cit., p. 368. 
53 Alcuni esempi sono le nuove società di consulenza per il management spirituale, l’elevato numero di workshop sullo 
iyashi 癒し(guarigione) e la vendita di omajinai 呪い (oggetti o cose con un “tocco spirituale”). In PROHL, “The spiritual 
world…”, cit., pp. 360,364. 
54 PROHL, “The spiritual world…”, cit., pp. 367-370, 373. 
55 SHIMAZONO, Susumu. From Salvation to Spirituality: Popular Religious Movements in Modern Japan, Melbourne, 
Trans Pacific Press, 2004, p. 276. 
56 GAITANIDIS, Spirituality in Contemporary…, cit., pp. 3, 181-189. 
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Inoltre, spiega come, all’indomani dell’attentato terroristico di Aum, alcuni studiosi abbiano visto il 

campo come minacciato e si siano rivolti alla “spiritualità” come alternativa positiva alla “religione” 

e come modo per dimostrare che il campo in cui operavano era ancora un'area di studio valida.57 

Mentre, per quanto riguarda il secondo punto, attraverso la sua analisi mostra come la “spiritualità”, 

nonostante la supposta novità o alternatività, replichi le stesse logiche del mainstream economico-

politico, ovvero il neoliberalismo, condividendone le quattro caratteristiche principali: 

finanziarizzazione, privatizzazione, deregolamentazione e responsabilità individuale.58  

Solo i prossimi sviluppi in questo campo di studi confermeranno o smentiranno la portata di un 

lavoro che sembra essere uno spartiacque nell’analisi dello supirichuariti. Tuttavia, questa rimane 

una buzzword importante nell’analisi del panorama contemporaneo, come si vedrà dagli sviluppi di 

un suo fenomeno interno nelle prossime righe.  

 

1.3.1 Power spot  

Tra i temi che ricadono all’interno del movimento New Age, il più rilevante ai fini di questa ricerca 

è il concetto di power spot.  Power spot indica in generale un luogo in cui si può percepire un forte 

potere spirituale invisibile, energia o, in giapponese, ki 気.59 

 In Giappone venne utilizzato nei media con maggior frequenza a partire dall’inizio degli anni 

Novanta60; una delle ragioni del suo successo è dovuta a Kiyota Masuaki, scrittore noto per possedere 

capacità extrasensoriali.61 Kiyota pubblicò nel 1991 “Hakken! pawāsupotto 発見! パワースポット

(Trovati! I power spot)”, una guida a ventisette power spot sparsi in tutto il Giappone, inaugurando 

la moda di combinare l’interesse per i Power spot alle celebrità; infatti, molte di queste 

pubblicheranno a loro volta delle guide.62  

Kiyota era consapevole che il termine provenisse dal movimento New Age, infatti, nel suo libro 

cita l’ipotesi Gaia, il feng shui, l’idea del ryūmyaku 龍脈 (le vene del drago, in riferimento alle vie 

del ki che scorrono attraverso la terra) e del ryūketsu 龍穴 (i buchi del drago, in riferimento ai luoghi 

dove il ki della terra fuoriesce), oltre a enfatizzare la necessità di vivere l’esperienza con il proprio 

 
57 GAITANIDIS, Spirituality in Contemporary…, cit., pp. 44-72, 213.  
58  GAITANIDIS, Spirituality in Contemporary…, cit., p. 133. L’analisi è racchiusa più nel dettaglio nel quinto e sesto 
capitolo del libro. 
59 HORIE, Norichika, “The Making of Power Spots: From New Age Spirituality to Shinto Spirituality”, in Qvortrup Fibiger, 
BORUP; Jørn, BORUP (a cura di), Eastspirit transnational spirituality and religious circulation in East and West, Leiden, 
Brill, 2017, p.192. 
60 ROTH, “Essays in Vagueness..., cit., p. 96. 
61 HORIE, “The Making of Power Spots…”, cit., p. 201. 
62 ROTH, “Essays in Vagueness..., cit., pp. 96-97. 
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corpo.63  Inoltre, trova una corrispondenza tra i power spot e i luoghi dove sorgono templi e santuari, 

indicando come causa di questa coincidenza la capacità di captare questo “potere” da parte dei monaci 

e sacerdoti grazie alle pratiche ascetiche.64  

Anche lo “spiritualista” Ehara Hiroyuki65 ha influenzato il fenomeno dei pawāsupotto. Infatti, con 

la serie di libri del 2004 dedicata ai “santuari spirituali” ha contribuito a legare i power spot ai santuari 

e trasformare questa moda in una forma di turismo di massa.66 La visita a questi luoghi è legata in 

particolar modo alle giovani donne e il motivo della visita può essere connesso alla guarigione, alla 

ricerca dell'anima gemella, al successo negli studi o negli affari.67  

Il successo su larga scala dei power spot si è verificato tra il 2009 e il 2010, per poi diminuire dopo 

il terremoto di Fukushima.68  Il fenomeno più famoso legato a questo periodo è stato quello del pozzo 

di Kiyomasa nel 2009, quando Shimada Shūhei, comico, chiromante e personalità televisiva, ha 

dichiarato che impostare come sfondo del telefono la foto del pozzo situato nell’area del Meiji jingū 

di Tōkyō gli ha portato fortuna e gli ha persino procurato un lavoro, portando di conseguenza 

innumerevoli persone a visitare questo luogo.69  

Il boom dei power spot ha riscosso pareri contrastanti tra i monaci e i sacerdoti, dato che, da una 

parte, ha attirato più visitatori verso i templi e i santuari, mentre dall’altra, questi non sono stati 

l’origine del trend. In altre parole, il successo e la promozione come power spot venivano determinati 

da attori esterni alle istituzioni buddhiste e shintō, quali autorità locali, agenzie di viaggio, celebrità 

televisive, ecc.70  

Tuttavia, non sono mancati i membri del clero che hanno cercato di sfruttare questa tendenza e di 

guardarne i lati positivi. Nel caso di studio proposto da Carter Caleb sulle pratiche religiose e le 

tensioni istituzionali legate al boom dei power spot, si possono osservare due chiari esempi, lo Heitate 

 
63 HORIE, “The Making of Power Spots…”, cit., pp. 201-202. 
64 HORIE, “The Making of Power Spots…”, cit., p. 202. 
65 Ehara fu prima un sacerdote shintoista e, in seguito agli studi sullo spiritualismo in Inghilterra, ne diventò uno dei 
maggiori esponenti in Giappone contribuendo al cosiddetto “spiritual boom”. In HORIE, Norichika, “The Making of 
Power Spots…”, cit., p. 205.  
66 HORIE, “The Making of Power Spots…”, cit., pp. 205-207; YAMANAKA, “Religious Change in…”, cit., p. 373. 
67 HATAKEYAMA, Yoshitomo; TAKEI, Hisashi, “Pawāsupotto bumū wo tsūjita enmusubi nokomyunikēshon – chiikishinkō 
he no kakuchō wo mezashita jinja no rirēshonshippu māketingu” (La comunicazione dello enmusubi attraverso il boom 
dei power spot - Marketing relazionale dei santuari per la promozione dello sviluppo regionale), Japan Marketing Journal, 
21, 3, 2012, p. 87. 畠山 仁友, 武井 寿, 「パワースポット・ブームを通じた縁結びのコミュニケーション ~地域
振興への拡張を目指した神社のリレーションシップ・マーケティング~」、 マーケティングジャーナル、第
31巻3号、2012 年、p. 87. 
68 HORIE, “The Making of Power Spots…”, cit., pp. 208-210. 
69 ROTH, “Essays in Vagueness..., cit., p. 98. 
70 ROTH, “Essays in Vagueness..., cit., p. 99. 
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jingū di Yamato (prefettura di Kumamoto) e lo Enmyōin di Minamisōma (prefettura di Fukushima).71 

Un altro caso è quello documentato da Yasuda Shin riguardo lo Haruna jinja di Takasaki (prefettura 

di Gunma) nel quale, a fronte di un significativo calo di pellegrini e residenti, il santuario e l’area 

circostante hanno trovato nuova vitalità grazie alla narrativa dei pawāsupotto, riuscendo a diventare 

“one of the leading power spots in the Kanto area”.72  

Nonostante sia un fenomeno che tocca anche il contesto buddhista, è lo shintō che ha maggiori 

possibilità di appropriarsene attraverso un discorso ambientalista. Secondo Horie questo è dovuto al 

fatto che il primo presenta un corpo di scritti con una filologia sufficientemente elaborata, mentre il 

secondo presenta una mitologia e pratiche che rimangono aperte maggiormente a reinterpretazioni.73  

In questo contesto si inserisce il tentativo da parte dello Jinja honchō 神社本庁 (l’Associazione 

dei santuari shintō) di, dopo un iniziale rifiuto, integrare i power spot nel proprio discorso.74 Il Jinja 

honchō è un’associazione estremamente politica, nazionalistica e conservatrice che sostiene il ritorno 

alla sovranità dell’imperatore e la rinuncia al pacifismo costituzionale. 75  Data l’enfasi 

dell’associazione nel presentare lo shintō come “nature religion”, dimostrata diffusamente da Rots76 

nei suoi lavori, l’inclusione dei power spot come luoghi dove lo spazio sacro può essere combinato 

con concezioni tradizionali potrebbe rivelarsi utile al loro scopo. 

 A questo proposito, Horie Norichika, nota un mutamento relativo all’enfasi posta sulle varie 

componenti dei power spot, passando dalle tematiche New Age a quelle legate allo shintō:  

As the New Age’s authentic commitment to power spots became incorporated into the old shrine worship, 

its locus moved from New Age extremes to Shinto extremes in the aspects of purpose, method, and 

consequence: (1) from spiritual growth to material benefits (purpose), (2) from free meditation or relaxation to 

conventional rituals (methods), (3) from the global connection of sacred places to the national organization of 

shrines (consequences).77 

 
71 Caleb, CARTER, “Whose Place Is it? Layers of Community and Meaning in the Land of Shinto and Power Spots”, in 
Jeanne Halgren, KILDE (a cura di), The Oxford Handbook of Religious Space, Oxford, Oxford University Press, 2022, pp. 
131-146. 
72 YASUDA, Shin, “Spiritual Legitimacy in Contemporary Japan: A Case Study of the Power Spot Phenomenon and the 
Haruna Shrine, Gunma”, Religions, vol 12, 2021, p. 2. 
73 HORIE, “The Making of Power Spots…”, cit., p. 211. 
74 ROTH, “Essays in Vagueness..., cit., pp. 98-99. 
75 HORIE, “The Making of Power Spots…”, cit., p. 212. 
76 Per degli esempi si veda:  Aike P., ROTH, “The Rediscovery of ‘Sacred Space’ in Contemporary Japan: Intrinsic Quality 
or Discursive Strategy?”, in LIU, Jianhui; SANO Mayuko (a cura di), Rethinking ‘Japanese Studies’ from Practices in the 
Nordic Region, Kyoto, International Research Center for Japanese Studies, 2014, pp. 31-50; .Aike P., ROTH, “Worldwide 
Kami, Global Shinto: The Invention and Spread of a ‘Nature Religion’”, Czech and Slovak Journal of Humanities, 3, 
2015, pp. 31–48; Aike P., ROTH, Shinto, Nature, and Ideology in Contemporary Japan: Making Sacred Forests, London, 
Bloomsbury Publishing, 2017.  
77 HORIE, “The Making of Power Spots…”, cit., p. 210. 
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Nonostante il fenomeno dei power spot abbia perso il vigore dei primi anni Duemila, è sufficiente 

una ricerca su Google dei termini “pawāsupotto meguri パワースポット巡り (pellegrinaggio dei 

power spot)” per constatare quale influenza riesca ancora a esercitare.78 Per questo motivo, visti i 

molti punti di contatto tra buddhismo, shintō e power spot, questi ultimi risultano essere una valida 

categoria analitica nell’analisi dei siti web sulle mete di pellegrinaggio. 

 

1.3.2 Shinrin yoku 

Nel Giappone contemporaneo le foreste vengono utilizzate per un’ampia varietà di scopi ideologici, 

che vanno dal neoimperialismo alla valorizzazione dei gruppi marginali, inoltre, a partire dagli anni 

Ottanta, a seguito di un’iniziativa governativa è stato enfatizzato il loro valore per la salute pubblica.79  

A questo proposito, la pratica dello shinrin yoku (“bagno nella foresta”) è stata utilizzata e promossa 

dalle autorità locali e dalle agenzie turistiche.80  La diffusione del termine ha stimolato una vasta 

produzione scientifica che indaga la correlazione tra la permanenza in ambienti forestali e l'insorgere 

di benefici psicofisiologici, spesso monitorati attraverso l’analisi dei livelli di cortisolo.81  

A differenza del trend dei power spot, in questo caso risulta più agevole tracciare le origini di 

questa pratica. Il termine è stato introdotto nel 1982 nell’ambito di un programma sanitario nazionale 

sotto l’iniziativa dell’agenzia governativa giapponese Rinyachō 林野庁 (Agenzia forestale) il cui 

scopo era racchiuso nello slogan: “Utilizziamo le nostre foreste per coltivare e preservare la salute!” 

(Kenkō hoyō ni Nihon no shinrin wo katsuyō shiyō, 健康・保養に日本の森林を活用しよう). 

Questa pratica olistica di iniziativa politica e governativa, che ha come obiettivo il benessere fisico e 

mentale, si distingue per un altro aspetto. Infatti, a differenza delle influenze del movimento New 

Age, in questo caso è il Giappone ad esportare lo shinrin yoku all’estero.82  

Attorno al fenomeno sono nati siti e guide atti a sponsorizzare le migliori foreste dove praticare lo 

shinrin yoku.83 Nonostante non vi sia un particolare criterio di scelta, anche in questo caso è frequente 

l’associazione a foreste nelle zone limitrofe a templi e santuari a causa della loro presunta sacralità o 

 
78 Anche solo impostando “ultimo mese” nei criteri di ricerca su Google, i risultati di guide turistiche, enti locali e giornali 
online sono numerosi. 
79 Aike P., ROTS, Forests of the Gods: Shinto, Nature, and Sacred Space in Contemporary Japan, Oslo, University of 
Oslo, 2013, p. 211. Per una trattazione più approfondita sul tema delle foreste si veda la fonte appena citata. 
80 Ibidem. 
81 ROTH, “Essays in Vagueness..., cit., pp. 99-100. Per una revisione più approfondita si veda: Margaret M., HANSEN; Jones, 
REO; Kirsten, TOCCHINI, “Shinrin-yoku (forest bathing) and nature therapy: A state-of-the-art review”, International 
Journal of Environmental Research and Public Health, 14, 8, 2017.  
82 ROTH, “Essays in Vagueness..., cit., pp. 99-100. 
83 Ad esempio: Nihon no mori・taki・nagisa zenkoku kyōgikai日本の森・滝・渚全国協議会 (Consiglio nazionale 
giapponese per le foreste, le cascate e le spiagge), “Shinrin yoku no mori Nihon hyakusen” 森林浴の森日本百選 (Le 
100 migliori foreste del Giappone per lo shinrin yoku), 2022, https://mori-taki-nagisa.jp/pages/25/, 12-08-2025. 
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storia. Infatti, come accennato nel paragrafo precedente, il discorso si collega alla narrazione del Jinja 

honchō: narrazione che va ad enfatizzare l’importanza della natura e in particolare delle foreste e dei 

boschi sacri che circondano i santuari (chinju no mori 鎮守の森) come parte fondamentale della 

“spiritualità giapponese”.84  

Un esempio del legame tra shinrin yoku e buddhismo è quello documentato da Anne Bouchy 

riguardo Sasaguri (prefettura di Fukuoka)85, sede dell’omonimo pellegrinaggio che replica lo Shikoku 

henro. Nel suo studio ha dimostrato come l’etichetta di foresuto serapī フォレストセラピー (terapia 

forestale, silvoterapia) abbia aiutato a rivitalizzare le attività della zona, rivelando il potenziale per 

promuovere il turismo locale e transregionale.86  

Come nel caso dei power spot, lo shinrin yoku si può collegare genericamente alle tendenze di 

sacralizzazione della natura. Inoltre, entrambi condividono il fatto di non essere associati direttamente 

ad una determinata tradizione religiosa, oltre al ruolo svolto dalla commercializzazione e 

mediatizzazione.87  

Roth all’interno del suo articolo sottolinea come sia necessario notare che entrambi i fenomeni, al 

netto del tasso di commercializzazione o delle posizioni degli agenti esterni, abbiano attinto a un 

senso di connessione con la natura che risuona con le preoccupazioni ecologiche e spirituali 

contemporanee, arrivando a sfociare nella sfera dell’eco-spiritualità88, di conseguenza, in qualità di 

elementi consolidati del discorso mainstream, non possono essere trascurati. 

 

1.4 Pellegrinaggio o turismo? 

Dopo aver delineato le principali questioni terminologiche e i fenomeni più rilevanti per il contesto 

di questa ricerca all’interno degli studi sulla religione, è opportuno estendere lo stesso approccio al 

concetto di “pellegrinaggio”. In questa prospettiva, il seguente paragrafo si soffermerà sulle questioni 

principali legate a tale pratica. L’obiettivo non è fornire una definizione risolutiva o esaustiva, bensì 

esplorarne le ambiguità e i significati molteplici, come emergono dalla letteratura di riferimento. La 

 
84 ROTH, “Essays in Vagueness..., cit., pp. 100-101. Rappresentazione messa in discussione da Rots: “Sacred Forests, 
Sacred Nation: The Shinto Environmentalist Paradigm and the Rediscovery of Chinju no mori”, Japanese Journal of 
Religious Studies, 42, 2, 2015, pp. 205–233. 
85 Anne, BOUCHY, “Les rapports communautaires aux espaces forestiers entre politiques du dehors et stratégies du dedans: 
les montagnes-forêts de Sasaguri”, Special issue of Cahiers d’Extrême-Asie, 22, 1, 2013, pp. 115–202. 
86 ROTH, “Essays in Vagueness..., cit., p. 100. 
87 ROTH, “Essays in Vagueness..., cit., pp. 100-101, 105 
88 Descritta come: “The concept of ecospirituality lies at the junction of widening interrogations about global warming, 
the perceived role of humanity in either further deteriorating or helping to recover a seemingly lost equilibrium between 
the natural and the cultural environment, and the idea that the fate of both environments is inexorably linked in an 
ontological sense. These concepts are expressed through a large body of literature on ecology and spirituality that 
integrates ideas formulated in the New Age and Neo-Pagan movements in the USA and elsewhere”. In: ROTH, “Essays in 
Vagueness..., cit., p. 107.  
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finalità di questo lavoro, come per le altre questioni terminologiche trattate all’interno del capitolo, è 

di adottare un approccio critico che si distacchi dall’utilizzo di opposizioni binarie che rischiano di 

inficiare la comprensione della complessità degli oggetti di studio.  

Il pellegrinaggio è una delle forme di mobilità umana più antiche. Solitamente viene descritto 

come un’esperienza trasformativa con “l’altro”, inteso come entità sacra o sovrannaturale.89 Questa 

esperienza può essere di diverse tipologie: di natura fisica, come nella ricerca di miracoli legati alla 

salute o alla fortuna; di natura spirituale, cercando di guadagnare dei “meriti” che libereranno l’anima 

nell’aldilà; di natura esistenziale o informativa, come la comprensione di metodi di vita migliori 

attraverso le gesta di un santo.90 

 Uno dei temi contemporanei più dibattuti all’interno degli studi sul turismo e sulla religione è la 

distinzione tra turisti e pellegrini.91  Solitamente in questi campi di studio il pellegrinaggio viene 

utilizzato come categoria opposizionale, definita in contrapposizione ad altre pratiche di viaggio o 

devozione attraverso una serie di binari quali sacro-profano, religione popolare-religione normativa 

e communitas92 -contestazione.93  Tuttavia, a causa dell’evoluzione delle definizioni di turismo e 

pellegrinaggio94, i confini tra i due sono diventati vaghi, con differenze che si basano principalmente 

su sfumature di significato.95 Tra i punti in comune tra pellegrini e turisti si possono, infatti, notare: 

il valore del viaggio determinato proporzionalmente dal tempo impiegato e dai sacrifici fatti; la 

presenza di una fase liminale separata dalla vita di tutti i giorni; la tendenza ad adottare un 

“atteggiamento rituale” – come scattare foto, acquistare souvenir o indossare un abbigliamento 

specifico – funzionale a un processo di incapsulamento, ossia una separazione rituale che ancora 

l’esperienza a una dimensione “altra” rispetto al quotidiano.96   

 
89 Micheal, DI GIOVINE, “Between Tourism and Anti-Tourism: The Ethical Implications of Study Abroad”, in John J., 
Bodinger de Uriarte; Micheal, Di Giovine (a cura di), Study Abroad and the Quest for an Anti-Tourism Experience, 2020, 
Lanham, Lexington Books, p. 288. 
90 Ibidem. 
91 Amador, DURÁN-SANCHEZ; José, ÁLVAREZ-GARCÌA; Marìa De la Cruz, DEL RIO-RAMA; Cristiana, OLIVEIRA, “Religious 
Tourism and Pilgrimage: Bibliometric Overview”, Religions, 9, 9, 2018, p. 1-2. 
92 Come inteso in: Michael A., DI GIOVINE; Elsner, JAS, “Pilgrimage Tourism”, in Jafar Jafari, Honggen Xiao (a cura di), 
Encyclopedia of Tourism, Cham, Springer, 2024 (I ed. 2021), p. 796. 
93 DI GIOVINE; JAS, “Pilgrimage Tourism”, cit., pp. 794-795. 
94  Come esempi si veda per il primo: Bob, MCKERCHER, “Tourism”, in Jafar Jafari, Honggen Xiao (a cura di), 
Encyclopedia of Tourism, Cham, Springer, 2024 (I ed. 2021), p.1059. Mentre per una panoramica sul secondo: DURÁN-
SANCHEZ, “Religious Tourism...”, cit., pp. 1-4.  
95 DURÁN-SANCHEZ, “Religious Tourism...”, cit., p. 4; Noga, COLLINS-KREINER, “Pilgrimage Tourism-Past, Present and 
Future Rejuvenation: a Perspective Article”, Tourism Review, 75, 1, 2020, pp. 147; Barbara, GREENE, “Furusato and 
Emotional Pilgrimage: Ge Ge Ge no Kitarō and Sakaiminato”, Japanese Journal of Religious Studies, 43, 2, 2016, p. 340. 
96 GREENE, "Furusato and Emotional…”, cit., pp. 337-339. Per un ulteriore approfondimento sull’ultimo punto in comune 
si veda: Zachary, BECKSTEAD, “Liminality in Acculturation and Pilgrimage: When Movement Becomes Meaningful”, 
Culture Psychology, 16, 2010, pp. 387-388. 
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Attualmente il pellegrinaggio viene compreso come un fenomeno olistico che include elementi 

“religiosi” e “secolari”, e che può emergere da entrambi gli ambiti.97 La studiosa Collins-Kreiner 

sostiene che: 

 Based on the above analysis, it appears that pilgrimage is currently in a stage of rejuvenation and is therefore 

in the process of losing some of its unique attributes – in our case, its religious attributes, which constituted the 

original basis of its identity as a distinct type of tourism – and is simultaneously developing new identities, such 

as secular pilgrimage, spiritual tourism, religious tourism, church tourism, dark tourism and transformational 

tourism.98 

Di recente alcuni studiosi sostengono che il termine pellegrinaggio venga utilizzato 

frequentemente dai viaggiatori per descrivere viaggi importanti o “trasformativi” a volte slegati dalle 

religioni istituzionali.99 Questi vengono definiti da Di Giovine come “‘hyper-meaningful’ travels to 

rather hyper-meaningful sites”, ovvero viaggi dal mondo “profano” a quello “sacro”.100 Tuttavia, la 

“sacralità” del pellegrinaggio non è una condizione universale e invariabile, bensì una costruzione 

contestata che varia a livello culturale, geografico e temporale.101      

La distinzione tra pellegrini e turisti si è dunque talmente ridotta che, come affermano Victor e 

Edith Turner: “a pilgrim is half a tourist if a tourist is half a pilgrim”.102 

Il Giappone vanta una folta rete di pellegrinaggi e una altrettanto folta tradizione accademica 

dedicata al loro studio. Esistono varie tipologie e denominazioni di pellegrinaggio e queste hanno 

svolto un ruolo significativo nell’espansione e nello sviluppo del buddhismo, shintō e delle “nuove 

religioni” (shin shūkyō 新宗教)103, quali: Tenrikyō, Ōmoto, Sōka Gakkai, Aum Shinrikyō, Kōfuku 

no kagaku.104  

 
97 COLLINS-KREINER, “Pilgrimage Tourism…”, cit., p. 146. 
98 Ibidem. 
99 Micheal A., DI GIOVINE; Choe, JAEYEON, “Geographies of Religion and Spirituality: Pilgrimage Beyond the ‘Officially’ 
Sacred”, Tourism Geographies, 21, 3, p. 362. 
100 Ibidem. 
101 DI GIOVINE; JAEYEON, “Geographies of Religion…”, cit., pp. 372-373; Eiki, HOSHINO,  “Pilgrimage and Peregrination”, 
Japanese Journal of Religious Studies, 12, 1997, pp. 274–275.    
102 DI GIOVINE; JAEYEON, “Geographies of Religion…”, cit., p. 374. 
103 Con il termine nuove religioni ci si riferisce a gruppi religiosi nati in Giappone a partire dal rinnovamento Meiji (1868) 
fino alla contemporaneità. Si tratta di una definizione che include un’ampia gamma di gruppi, dai più antichi come 
Kurozumikyō, Tenrikyō e Konkōkyō, a quelli più recenti come Agonshū, Shinnyoen e Kōfuku no Kagaku. L’aggettivo 
“nuove” si riferisce a tre aspetti chiave di questi gruppi: lo sviluppo storico avvenuto in concomitanza con i processi di 
“modernizzazione”; la percezione come movimenti “alternativi” o “outsider”, la contrapposizione alle tradizioni indigene 
consolidate. Tra le caratteristiche principali troviamo: orientamento laico, fondatori carismatici, geografie sacre, visione 
“vitalistica”, crescita personale, salvezza terrena, tecniche spirituali, orientamento millenaristico, ripristino della “verità”. 
In: KATO, Masato, “‘New religions’”, in Erica, BAFFELLI; Andrea, CASTIGLIONI; Fabio, RAMBELLI (a cura di), The 
Bloomsbury handbook of Japanese religions, London, Bloomsbury Publishing, 2021, pp. 167-170.  
104 Ian, READER, “Japanese studies of pilgrimage”, in Dionigi Albera and John Eade (a cura di), International Perspectives 
on Pilgrimage Studies: Itineraries, Gaps and Obstacles, New York, Routledge, 2015, p. 23. 
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La letteratura sull’argomento presenta, però, dei limiti. Infatti, raramente gli studi del settore si 

sono confrontati con le teorie prodotte all’estero, anche a causa della barriera linguistica che ne limita 

la ricettività da entrambe le parti.105 Inoltre, si è concentrata principalmente su shintō, buddhismo e 

Shugendō, tralasciando sia gli sviluppi riguardanti i pellegrinaggi delle “nuove religioni” che quelli 

del più recente fenomeno del seichi junrei 聖地巡礼 (visita/pellegrinaggio ai luoghi sacri).106 Se per 

il primo campo gli studi sono scarsi, per il secondo si è notato un netto aumento della produzione 

accademica.107  

Seichi junrei viene utilizzato per indicare le visite a luoghi associati con la cultura pop e in 

particolare a luoghi raffigurati in forme mediatiche quali anime, manga, film e serie televisive.108 

Secondo Imai, il termine è apparso per la prima volta intorno al 2000 e da allora il suo utilizzo è 

cresciuto esponenzialmente109, fino a portare alla creazione di “Anime seichi 88”, un circuito di seichi 

junrei a livello nazionale promosso dallo Anime Tourism Association (un gruppo industriale che 

comprende editori e altri operatori del settore).110  

Per quanto riguarda buddhismo e shintō, Ian Reader in “Religion and Tourism in Japan” nota come 

l’intreccio tra turismo e istituzioni religiose in Giappone abbia una lunga storia in molti siti, ma 

evidenzia anche un cambiamento a livello qualitativo dovuto al turismo di massa, che tende a 

sminuire e minare l’aspetto legato alle religioni istituzionali.111 Anche per questo motivo l’autore 

osserva che attualmente le istituzioni religiose si trovano in una posizione più debole rispetto a 

qualche decennio fa 112  nel negoziare il loro ruolo nella sfera pubblica con attori statali e 

commerciali.113  Infatti, se in passato la fede costituiva una delle motivazioni più importanti per lo 

spostamento su lunghe tratte, attualmente la maggioranza delle persone viaggia su queste vie 

principalmente per piacere o per rilassarsi.114  

 
105 READER, “Japanese studies…”, cit., pp. 41-42.  
106 Ian, READER, “Pilgrimages and ‘Sacred’ Geography”, in Erica, BAFFELLI; Andrea, CASTIGLIONI; Fabio, RAMBELLI (a 
cura di), The Bloomsbury handbook of Japanese religions, London, Bloomsbury Publishing, 2021, p. 175. 
107 Alcuni esempi possono essere: GREENE, "Furusato and Emotional…”; Kees DE GROOT; Maek, MACWILLIAMS, “Manga 
Pilgrimages: Visualizing the Sacred / Sacralizing the Visual in Japanese Junrei”, in Kees DE GROOT (a cura di), London, 
Bloomsbury Publishing, pp. 147–161; YAMAMURA, Takayoshi, “Contents Tourism and Local Community Response: 
Lucky Star and Collaborative Anime-Induced Tourism in Washimiya”, Japan Forum, 27, 1, 2015, pp. 59–81. 
108 READER, “Pilgrimages and ‘Sacred’…”, cit., p. 176. 
109 READER, “Pilgrimages and ‘Sacred’…”, cit., p. 179. 
110 READER, “Pilgrimages and ‘Sacred’…”, cit., p. 181. 
111 READER, Ian, Religion and Tourism in Japan. Intersections, Images, Policies and Problems, London, Bloomsbury 
Publishing, 2025, pp. 181-198; Mark, TEEUWEN, “Religion and Tourism in Japan: Intersections, Images, Policies and 
Problems: By Ian Reader, London, Bloomsbury Academic, 2024, 272 Pp., $115.00 (Hardback), ISBN 978-1-3504-1883-
7”, Journal of Tourism History, 16, 2, 2024, p. 244. 
112 Delle proteste come quelle effettuate dai templi di Kyoto negli anni Ottanta contro la tassa di cooperazione per la 
conservazione (koto hozon kyōryokuzei) attualmente non sono più immaginabili. In: TEEUWEN, “Religion and Tourism…”, 
cit., p. 244. 
113 READER, Ian, Religion and Tourism in Japan…, cit., pp. 181-198; TEEUWEN, “Religion and Tourism…”, cit., p. 245. 
114 GREENE, "Furusato and Emotional…”, cit., p. 335. 
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Perciò, è bene notare come anche in Giappone il concetto di pellegrinaggio sia in continua 

evoluzione; motivo per il quale risulta necessario considerarne tutte le componenti per trarre 

conclusioni di ampio respiro o formulare nuove teorie sul fenomeno.115 

Ai fini di questa ricerca, non sembra produttivo forzare una definizione di pellegrinaggio in 

opposizione a quella di turismo, date le somiglianze elencate in precedenza e la problematicità degli 

aggettivi “religioso” e “sacro” che richiamano il binomio “religioso-secolare”. Ciò è vero soprattutto 

in un momento in cui la diversificazione interna, esemplificata dai pellegrinaggi legati alle nuove 

religioni e al seichi junrei, solleva dei nuovi interrogativi sulla categoria stessa.    

In sintesi, il capitolo ha presentato le principali questioni terminologiche e i fenomeni sociali utili 

a comprendere il contesto giapponese contemporaneo. Questo quadro costituisce una delle basi 

concettuali su cui si svilupperanno le analisi delle mete di pellegrinaggio nel terzo capitolo. 

 

 

 

 

 

 
115 READER, “Pilgrimages and ‘Sacred’…”, cit., pp. 182-183. 
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CAPITOLO SECONDO 

 

Pellegrinaggi in Giappone nel corso della storia  

 

 

2.1 Introduzione  

Dopo aver discusso nel capitolo precedente le problematiche concettuali legate ai termini 

“religione”, “spiritualità” e “pellegrinaggio”, questo capitolo si propone di delineare l’evoluzione 

storica del fenomeno in Giappone, dal periodo Heian (794-1185) fino alla contemporaneità. Infatti, il 

pellegrinaggio non è un fenomeno statico ma risponde al contesto nel quale si sviluppa, pur 

mantenendo alcuni temi ricorrenti. Ian Reader nota come, attraverso gli studi comparativi sui 

pellegrinaggi, sia possibile individuare un nucleo comune alle diverse tradizioni, riconducibile al 

viaggio, alla visita a luoghi sacri e alle pratiche devozionali.1 Per questo motivo egli utilizza il termine 

pellegrinaggio come riferimento comparativo capace di evidenziare e mettere in luce le affinità 

riscontrabili in culture differenti e di sottolineare la natura globale del fenomeno. 2  Tuttavia, 

un’eccessiva enfasi sul pellegrinaggio come semplice spostamento verso un luogo sacro rischia di 

ridurne la complessità. È necessario tenere conto del contesto più ampio in cui si sviluppa, includendo 

le narrazioni locali e istituzionali, le infrastrutture, i rapporti di potere e le fluttuazioni economiche 

che contribuiscono a plasmarne l’esperienza e determinarne significati e funzioni.  

Nella letteratura accademica sull’argomento si riscontra la tendenza a idealizzare il passato. In 

particolare, si associa alle pratiche di pellegrinaggio del passato un’aura di purezza e sacralità in 

opposizione ai sentimenti contemporanei, percepiti come corrotti dalle logiche di mercato.3  Un 

fenomeno che richiama anche la contrapposizione tra turismo e pellegrinaggio esposta nel capitolo 

precedente. Ciò non significa che tutte le ricerche si siano incentrate sul posizionare il pellegrinaggio 

in un mondo composto da immagini idealizzate del sacro. Si trovano anche numerosi lavori che si 

concentrano sulla sua natura contestata, le dinamiche di mercato e l’importanza degli spostamenti.4 

 
1 Ian, READER, Pilgrimage in the Marketplace, London; New York, Routledge, 2013, pp. 19-20. 
2  Ibidem. Termine che verrà utilizzato con la stessa accezione in questa tesi, laddove non verranno utilizzati termini 
specifici per evidenziare alcune caratteristiche.    
3 READER, Pilgrimage in the Marketplace…, cit., pp. 12-14.  
4  Si vedano: John, EADE; Michael J., SALLNOW, “Introduction”, in John, EADE; Michael J., SALLNOW (a cura di), 
Contesting the Sacred: The Anthropology of Christian Pilgrimage, London, Routledge, 1991, pp. 1-29; Philip, TAYLOR, 
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Questa prospettiva è ulteriormente problematizzata se si considera l’accettazione del concetto di 

“sacro” come unica giustificazione dell’esistenza di un sito di pellegrinaggio.5 Il lavoro di Mircea 

Eliade6 sulla distinzione tra “sacro” e “profano” ha esercitato una profonda influenza sul campo di 

studi. Nella sua opera egli sosteneva come alcuni luoghi fossero permeati dalla potenza del “sacro” e 

introdusse il termine “ierofania” per descriverli. Secondo Eliade tutte le ierofanie condividono la 

stessa natura: non possono essere create dagli esseri umani, ma solo scoperte, spesso in connessione 

con apparizioni divine o eventi miracolosi. Tuttavia, questa concezione tende a ridurre il ruolo dei 

processi storici e sociali nella costruzione del “sacro” e nella formazione dei luoghi di pellegrinaggio.7 

Aspetti che questo lavoro si propone di evidenziare per sfatare l’idealizzazione del passato e notare 

dei temi ricorrenti nello sviluppo e nella sopravvivenza dei pellegrinaggi nel corso della storia.  

In questa prospettiva, il presente capitolo si propone di presentare dei passaggi rilevanti nella storia 

delle principali mete di pellegrinaggio in Giappone, a partire dall’introduzione del termine junrei 巡

礼 (pellegrinaggio) e dal suo uso nei testi del periodo Heian, fino alle trasformazioni del periodo Edo 

(1603–1868) e Meiji (1868-1912), per arrivare agli sviluppi contemporanei. L’obiettivo non è fornire 

una cronologia esaustiva, ma mettere in luce continuità e discontinuità, mostrando come il 

pellegrinaggio sia sempre stato un fenomeno sociale complesso, situato al crocevia tra religione, 

politica ed economia. 

Il campo degli studi giapponesi sul pellegrinaggio appare solo marginalmente influenzato dai 

paradigmi euro-americani. In primo luogo, per la minore necessità di fare riferimento a determinate 

teorie o studiosi e in secondo luogo, per la sua natura sfaccettata. Infatti, non esiste un vero e proprio 

campo di studio sui pellegrinaggi perché questi vengono studiati in diverse aree disciplinari, dagli 

studi folkloristici e religiosi, agli studi antropologici, storici, sociologici, economici e regionali.    

Il primo passo verso questo percorso sarà affrontare l’introduzione del termine junrei, uno dei 

termini più ricorrenti per indicare la pratica del pellegrinaggio dal punto di vista linguistico. 

Analizzare questo termine permetterà di cogliere sia l’emergere di una terminologia specifica che i 

processi di assimilazione e di trasformazione. 

 

2.2 Lessico e terminologia 

 
Goddess on the Rise: Pilgrimage and Popular Religion in Vietnam, Honolulu, University of Hawaii Press, 2004; Martyn, 
SMITH, Religion, Culture, and Sacred Space, New York, Palgrave Macmillan, 2008; Simon, COLEMAN; John,  EADE, 
“Introduction: Reframing Pilgrimage”, in Simon, COLEMAN; John,  EADE (a cura di), Reframing Pilgrimage?  Cultures in 
Motion, London, Routledge, 2004 pp. 1–26. Riferimenti in: READER, Pilgrimage in the Marketplace…, cit., pp. 13-14. 
5 READER, Pilgrimage in the Marketplace…, cit., p. 29. 
6 Mircea, ELIADE, The Sacred and the Profane: The Nature of Religion, Orlando, FL: Harcourt, 1957. 
7 READER, Pilgrimage in the Marketplace…, cit., pp. 29-31. 
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Nel lessico giapponese esistono diversi termini che si riferiscono alla pratica del pellegrinaggio. 

Alcuni di essi vengono impiegati in contesti specifici, mentre altri hanno un utilizzo più generale. Di 

seguito si propone una breve panoramica dei principali vocaboli in uso: junrei 巡礼, junrei順礼, 

junpai 巡拝, sangū 参宮, mōde 詣, mairi 参り, sankei 参詣, henro 遍路, sanpai 参拝, meguri巡り. 

Junrei, junrei e junpai indicano in genere pellegrinaggi che seguono un percorso circolare o un 

circuito che comprende più luoghi sacri; sangū viene utilizzato esclusivamente per i pellegrinaggi 

diretti al santuario di Ise (Ise sangū伊勢参宮); mōde è legato ai pellegrinaggi a Kumano (Kumano 

mōde 熊野詣); mairi e sankei si applicano di norma a pellegrinaggi diretti verso un singolo luogo 

sacro; henro viene utilizzato esclusivamente per indicare il pellegrinaggio di Shikoku (Shikoku henro

四国遍路); sanpai rimanda a un atto di preghiera o visita devozionale in un tempio o santuario 

all’interno della propria comunità o in un’area geografica limitrofa; meguri è un termine legato ai 

pellegrinaggi a circuito che comprendono più oggetti di culto, spesso si associa al pellegrinaggio dei 

Sette Dei della Fortuna (Shichifukujin meguri 七福神巡り).8 

Oltre alle differenze terminologiche, è possibile distinguere i pellegrinaggi in Giappone secondo 

altri criteri. Una prima classificazione è quella tra pellegrinaggi a circuito, che prevedono la visita a 

più luoghi sacri, e pellegrinaggi lineari, focalizzati su una singola meta. Nel caso dei pellegrinaggi a 

circuito, è possibile distinguere ulteriormente tra due tipologie: gli honzon junrei 本尊巡礼, 

pellegrinaggi incentrati su un’unica icona devozionale, e i seiseki junrei 聖蹟巡礼, pellegrinaggi 

incentrati sulle “tracce” lasciate da una figura sacra, la quale non deve essere necessariamente l’icona 

di culto principale dei singoli templi, ma rappresenta un legame tra questi. Un esempio del primo 

caso è il pellegrinaggio del Saigoku, dove i trentatré templi del percorso condividono come icona di 

riferimento il bodhisattva Kannon. Mentre, un esempio per il secondo caso è lo Shikoku henro, un 

pellegrinaggio che segue le orme di Kūkai9 e nel quale le immagini di culto presenti nei singoli templi 

non presentano una continuità: si incontrano, infatti, templi dedicati a Kannon, Yakushi, Amida, 

Dainichi e altre figure del pantheon buddhista.10  

Infine, un’ulteriore categoria è rappresentata dagli utsushi junrei 写し巡礼 (pellegrinaggio-

replica) o mini junrei ミニ巡礼 (mini-pellegrinaggio), ovvero delle repliche in scala ridotta di 

 
8  Eiki, HOSHINO, “Pilgrimage and Peregrination”, Japanese Journal of Religious Studies, 12, 1997, p. 278; READER, 
Pilgrimage in the Marketplace…, cit., pp. 32-33; Ian, READER; Paul L., SWANSON, “Editors' Introduction: Pilgrimage in 
the Japanese Religious Tradition”, Japanese Journal of Religious Studies, 24, 3-4, 1997, pp. 232-236. 
9 Il fondatore della scuola buddhista Shingon. Noto anche con il nome postumo di Kōbō Daishi. 
10 READER, SWANSON, “Editors' Introduction…, cit., p. 239; Sachiko, USUI, “The Concept of Pilgrimage in Japan”, in 
Maria RODRÍGUEZ DEL ALISAL, Peter ACKERMANN, Dolores P. MARTINEZ (a cura di), Pilgrimages and Spiritual Quests in 
Japan, London; New York, Routledge, 2007, p. 25. 
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pellegrinaggi più famosi e impegnativi. Tra i più noti figura il pellegrinaggio di Shōdoshima, una 

replica dello Shikoku henro.11 

Tuttavia, le classificazioni riguardanti le forme dei percorsi hanno soprattutto un valore teorico e 

analitico, consolidatosi con lo sviluppo degli studi accademici sul tema. Infatti, come nota Hoshino, 

a livello pratico sono suddivisioni che tendono a perdere parte del proprio significato. Ad esempio, 

un percorso circolare può assumere nella pratica una forma lineare, trasformandosi in una sequenza 

di tappe da un punto all’altro.12 Questo aspetto mette in luce i limiti delle categorizzazioni teoriche e 

l’influenza della posizione da cui il fenomeno viene osservato e descritto.  

 

2.3 I primi passi  

La pratica del pellegrinaggio apparve in Giappone già dal periodo Nara (710-794), ma 

l’introduzione del termine junrei13 e lo sviluppo della pratica tra l’aristocrazia e la famiglia imperiale 

si ebbe a partire dal periodo Heian.14 

Una delle prime apparizioni del termine fu l’utilizzo dello stesso nel resoconto del viaggio nella 

Cina Tang compiuto dal monaco Ennin (794-864), intitolato Nittō guhō junrei kōki 入唐求法巡礼行

記 (Resoconto del pellegrinaggio alla ricerca della legge nella Cina Tang).15 Lin Huiju, attraverso 

l’analisi del testo di Ennin e di altri documenti del periodo, nota come il termine venne importato 

dalla dinastia Tang senza variazioni di significato.16 Infatti, il termine veniva utilizzato per indicare i 

pellegrinaggi nei luoghi sacri in Cina (i più menzionati tra questi sono i monti Wutai e Tiantai), 

riferendosi in particolare agli aspetti ascetici e devozionali della pratica.17 Tuttavia, a partire dalla fine 

del X secolo, il suo significato venne adattato al contesto giapponese, assumendo quattro connotazioni 

principali: i pellegrinaggi verso le montagne sacre; i pellegrinaggi incentrati su più edifici religiosi, 

da intendersi sia come gli edifici collocati all’interno di un singolo complesso che come santuari e 

templi distinti; i pellegrinaggi verso specifici santuari o templi, nei quali il termine junrei veniva 

combinato con il nome della struttura specifica (es. Ninnaji junrei 仁和寺巡礼, pellegrinaggio verso 

 
11 READER, Pilgrimage in the Marketplace…, cit., p. 34. 
12 HOSHINO, “Pilgrimage and Peregrination…, cit., p. 286. 
13 Non si tratta dell’unico termine utilizzato all’epoca per riferirsi a ciò che potremmo chiamare pellegrinaggio, ma risulta 
il più significativo per tracciare l’introduzione dalla Cina della terminologia riguardante il pellegrinaggio. Per un 
riferimento ai sinonimi si veda: LIN, Huiju, “Kodai chūsei ni okeru ‘Junrei’” (Pellegrinaggi nell'antichità e nel medioevo), 
Okayama daigaku daigakuin shakai bunkakagaku kenkyūka kiyō, 29, 2010, pp. 174-176. 林蕙如、「古代･中世におけ
る『巡礼』」、岡山大学大学院社会文化科学研究科紀要、第29 巻、2010年、pp. 174-176.  
14 Heian, città che dà il nome al corrispettivo periodo, corrisponde all’odierna Kyōto. 
15 HOSHINO, “Pilgrimage and Peregrination…, cit., pp. 273,276.  Per altri esempi di documenti storici si veda: LIN, “Kodai 
chūsei ni okeru…”, cit., pp. 167-169. 
16 Concetto che a sua volta è stato importato dalla tradizione induista e in cui si riscontrano grandi somiglianze. In: USUI, 
“The Concept of Pilgrimage…”, cit., p. 27. 
17 LIN, “Kodai chūsei ni okeru…”, cit., pp. 167-169. 
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il tempio Ninnaji); i pellegrinaggi come pratica ascetica. L’utilizzo del termine con quest’ultima 

accezione crebbe durante il periodo Kamakura.18 

Come nota Lin nella sua analisi, i numerosi esempi dell’utilizzo del termine consentono di dedurre 

che l’utilizzo di quest’ultimo nel contesto giapponese enfatizzasse la dimensione del viaggio rispetto 

a quella della venerazione e che fosse collegato alla pratica di visitare luoghi sacri più volte in modo 

da ottenere maggiori meriti.19 

L’introduzione di questo termine non segna l’inizio di una nuova pratica, bensì l’emergere di un 

lessico e di una consapevolezza volti a descrivere un fenomeno in formazione. Quindi, da un lato, si 

unì alla più ampia tradizione di testi e pratiche buddhiste introdotte dalla Cina; dall’altro, aiutò a 

consolidare reti devozionali preesistenti e a porre le basi per formarne di nuove.  

L’aumento e il consolidamento dei pellegrinaggi e delle visite ai templi tra la fine del X secolo e 

l’inizio dell’XI secolo fu reso possibile anche dall’arricchimento dell'aristocrazia, dovuto 

all’accumulo di terre, e al cambiamento delle condizioni economiche dei santuari e dei templi in 

seguito al declino del mecenatismo statale.20 Questi fattori determinarono la nascita di una pratica 

diversificata, non più legata esclusivamente al patrocinio imperiale ma radicata in reti sociali più 

ampie. 

 

2.4 Il periodo Heian 

Durante il periodo Heian “religione” e “politica”21 furono due sfere interdipendenti, in cui ciascuna 

legittimava l’altra. La vita religiosa, strettamente intrecciata a quella politica, fu caratterizzata da 

molteplici affiliazioni e da una visione sincretica. Essa comprendeva il culto dei kami, il buddhismo 

esoterico ed essoterico, la possessione spiritica, le tradizioni locali, nonché le pratiche morali e rituali 

derivate dal confucianesimo e dal taoismo.22 I riti delle singole tradizioni non si escludevano, ma 

tendevano a completarsi reciprocamente. Essi occupavano una parte cospicua sia del calendario delle 

celebrazioni annuali sia delle singole giornate; perciò, la conoscenza dei riti e delle cerimonie 

costituiva una fonte importante di capitale culturale per le cortigiane e i cortigiani.23   

 
18 LIN, “Kodai chūsei ni okeru…”, cit., pp. 171-174. 
19 LIN, “Kodai chūsei ni okeru…”, cit., p. 176. 
20 HOSHINO, “Pilgrimage and Peregrination…, cit., p. 273.  
21 In questo contesto i due termini seguono la definizione riportata da Blair: “In this essay, by religion, I mean a porous 
domain of ritual and doctrine, ranging from court ceremonial to temple rites to domestic observances, and extending from 
erudite treatises written by educated clerics to vernacular lore about the doings of gods and buddhas. By “politics,” I refer 
not only to the execution of governance but also to the broader question of how men and women negotiated and contested 
power relations”. In: Heather, BLAIR, “Religion and Politics in Heian‐Period Japan”, Religion Compass, 7, 8, 2013, p. 
284. 
22 Ibidem. 
23 BLAIR, “Religion and Politics in Heian‐Period Japan”, cit., p. 289. 
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Le informazioni che ci sono pervenute provengono principalmente dai diari e documenti della 

classe aristocratica.24 Purtroppo, i dati relativi ai pellegrinaggi non sono molti e sono permeati dalle 

convenzioni stilistiche e letterarie dell’epoca che rendono molto complicata una ricostruzione 

descrittiva e statistica della pratica o di come potesse essere vissuta al di fuori dell’élite aristocratica, 

dato che quest’ultima e il suo linguaggio codificato erano dominanti nella letteratura dell’epoca.25 

Inoltre, data l’estrazione sociale degli autori, oggi risulta difficile ricostruire le dinamiche dei 

pellegrinaggi della gente comune e delle aree più distanti o con meno relazioni con la capitale. 

Il panorama religioso del X secolo vide l’affermazione della teoria dello honji suijaku 本地垂迹, 

per la quale i kami iniziarono a essere considerati come “manifestazioni” (suijaku) dei buddha e 

bodhisattva universali, definiti come “forme originarie” (honji).26 La relazione tra il culto dei kami e 

il buddhismo non fu sempre rosea; tuttavia, da questo periodo i kami furono innalzati nella 

cosmologia buddhista, diventando degli esseri che partecipavano all’illuminazione. Il paradigma 

combinatorio fu così influente da inglobare anche elementi naturali come montagne, foreste e 

cascate.27 Per quanto riguarda la pratica religiosa, lo honji suijaku non ebbe uno sviluppo lineare; le 

divinità non furono semplicemente assimilate, ma combinate, e sebbene la pratica popolare tendesse 

verso una singola “religione comune”, kami e buddha continuarono a esistere come entità chiaramente 

distinte.28 

Questa dottrina ebbe anche importanti implicazioni politiche e sociali, poiché  

creò un’episteme religiosa sofisticata che ebbe anche una funzione politica fondamentale. Si deve infatti tener 

presente che a quell’epoca i più potenti e importanti kami erano venerati dai vertici del potere secolare come 

divinità ancestrali, e proprio in nome di questo rapporto di discendenza essi premiavano o punivano. Così i 

kami, pensati come manifestazioni dei buddha, diventavano sí espressione del mondo dell’illuminazione ma, 

allo stesso tempo, acquisivano ben maggiore forza nella loro funzione teologica di legittimare la gerarchia di 

potere.29   

Verso la fine del IX secolo, in particolar modo durante i regni degli imperatori Seiwa (830-887) e 

Uda (867-931), crebbe la popolarità delle visite ai templi e santuari fuori dalla capitale.30  Come 

 
24 HOSHINO, “Pilgrimage and Peregrination…, cit., p. 273.  
25  Barbara, AMBROS, “Liminal Journeys: Pilgrimages of Noblewomen in Mid-Heian Japan”, Japanese Journal of 
Religious Studies, 24, 1997, p. 302. 
26  Massimo, RAVERI, Il pensiero giapponese classico, Torino, Einaudi, 2014, p.225; Allan G., GRAPARD, “Religious 
Practices”, in William H., MCCULLOUGH; Donald H., SHIVELY (a cura di), The Cambridge History of Japan, Volume 2: 
Heian Japan, Cambridge, Cambridge University press, 1999, p.567. 
27 RAVERI, Il pensiero giapponese classico, cit., p. 227. 
28 RAVERI, Il pensiero giapponese classico, cit., p. 230. 
29 RAVERI, Il pensiero giapponese classico, cit., p. 229. 
30 HOSHINO, “Pilgrimage and Peregrination…, cit., p. 273. 



28 
 

accennato nel precedente paragrafo, due delle motivazioni principali che contribuirono all’aumento 

della popolarità della pratica in questo periodo furono l’arricchimento della classe aristocratica e la 

ricerca di altre fonti di sostentamento da parte dei templi e santuari a causa del declino del 

mecenatismo statale. Perciò, in questo contesto sincretico, in cui varie tradizioni contribuirono a 

definire e legittimare il potere politico, i pellegrinaggi divennero un’arena di competizione politica e 

devozionale.31  

 Un esempio della politicizzazione dei pellegrinaggi e di come il destino di questi cambiasse anche 

in funzione agli sconvolgimenti politici, fu il pellegrinaggio nell’area del monte sacro Kinpusen.32 

Grazie allo studio di Heather Blair sulle vicissitudini in quest’area tra il periodo Heian e il periodo 

Kamakura, si nota come il prestigio e l’indipendenza del Kinpusen seguirono le sorti politiche della 

capitale. Questo percorso iniziò con il consolidamento del rapporto simbolico tra la supremazia della 

famiglia Fujiwara e la meta di pellegrinaggio durante il XI secolo.33 Il legame politico fu anche la 

causa dell’indebolimento della posizione del Kinpusen, una volta che la reggenza dei Fujiwara perse 

la presa sulla scena politica della capitale con l’inizio del periodo insei.34 Infatti, attraverso l’iniziativa 

dell’imperatore in ritiro Shirakawa (1053–1129), l’indipendenza e il valore del monte come meta di 

pellegrinaggio si indebolì significativamente tra le élite del periodo. 35  Un sintomo di questo 

indebolimento fu la conquista militare della zona da parte del Kōfukuji, un tempio nato come 

istituzione familiare dei Fujiwara e che da tempo aveva posato gli occhi sul Kinpusen.36 Tuttavia, 

l’assorbimento nel Kōfukuji non segnò la sua fine, anzi, si ampliò la portata devozionale del monte 

sacro all'interno dei gruppi monastici e semi-monastici. 37  Questo cambiamento stimolò 

significativamente la produzione di nuove posizioni istituzionali e religiose in quest’area, ereditate in 

seguito dalle organizzazioni di Shugendō.38 

Collegato alle sorti del Kinpusen vi è il pellegrinaggio di Kumano, situato nella penisola di Kii. 

L’importanza della regione si celava nella capacità di racchiudere in un unico paesaggio sincretico 

 
31 BLAIR, “Religion and Politics in Heian‐Period Japan”, cit., pp. 289-290. 
32 Si trova nella parte settentrionale della catena montuosa di Ōmine, conosciuto anche come Sanjōgatake, Ōminesan, e 
Mitake. In: Heather Elizabeth, BLAIR, Real and Imagined the Peak of Gold in Heian Japan, Cambridge, Harvard 
University Asia Center, 2015, p. 1. 
33 BLAIR, Real and Imagined…, cit., pp. 291-292. 
34 Il period Insei (1086-1185) fu caratterizzato dal dominio politico degli imperatori in ritiro, i quali, dopo l’abdicazione 
esercitavano il potere dalle loro residenze private. Queste dinamiche nacquero nel tentativo di recuperare il potere politico 
perso in favore dei Fujiwara. Per una trattazione più approfondita si veda: G. Cameron, HURST, “Insei”, in William H., 
MCCULLOUGH; Donald H., SHIVELY (a cura di), The Cambridge History of Japan, Volume 2: Heian Japan, Cambridge, 
Cambridge University press, 1999, pp. 576-637.  
35 BLAIR, Real and Imagined…, cit., pp. 291-292.  
36 BLAIR, Real and Imagined…, cit., pp. 191, 218. 
37 BLAIR, Real and Imagined…, cit., p. 244. 
38 BLAIR, Real and Imagined…, cit., p. 292.  
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sia il mitico territorio degli antenati imperiali che la Terra Pura della rinascita buddhista.39 Per questo 

motivo, in una situazione di declino del potere imperiale, Shirakawa decise nel 1090 di andare in 

pellegrinaggio nelle terre che univano due degli strumenti di legittimazione dell’autorità imperiale e 

di ripetere la pratica negli anni successivi inaugurando un rito di stato.40 Se il primo pellegrinaggio 

fornì un pretesto per reclutare i monaci guerrieri dell’area di Kumano come difesa dall’Enryakuji41, i 

seguenti viaggi, sia di Shirakawa che dei successivi imperatori in ritiro, costituirono un modo per 

ristabilire simbolicamente la centralità dell’imperatore, un ideale politico non più evidente.42 Questa 

pratica, inoltre, richiamava il kunimi 国見, una forma cerimoniale che viene fatta risalire al regno 

leggendario dell’imperatore Jinmu (660–585 A.C.)43, in cui il sovrano, una volta scalata un’altura, 

prendeva simbolicamente possesso delle proprie terre attraverso il suo sguardo e la composizione 

poetica.44 Perciò, il pellegrinaggio in montagna e la composizione poetica rappresentavano un metodo 

consolidato per rivendicare il dominio di un territorio attraverso la diffusione di capitale culturale.45     

Tralasciando le motivazioni politiche, attraverso l’analisi dei testi del periodo Heian, si possono 

distinguere quattro categorie delle principali motivazioni personali che potevano spingere gli 

aristocratici dell’epoca a questo atto devozionale: l’ottenimento di ricchezza e successo, la nascita di 

un figlio, la guarigione dalla malattia e la salvezza ultraterrena.46  

La volontà di realizzare questi desideri spingeva l’élite della capitale verso diverse mete. Tra le 

mete di rilievo si contavano: i sette grandi templi di Nara, il monte Kōya, il Kinpusen, Kumano, lo 

Hasedera, il Kokawadera, lo Shitennōji e lo Ishiyamadera. Inoltre, da questo periodo si possono tenere 

in considerazione anche mete come il monte Fuji, il monte Haku e Itsukushima.47  

Per le nobildonne, invece, si trattava di un’esperienza significativamente diversa. Innanzitutto, per 

il suo valore, dato che rappresentava uno dei pochi momenti di rottura della monotonia della loro vita 

quotidiana. 48  Inoltre, se per gli uomini il pellegrinaggio poteva essere un viaggio più lungo e 

 
39 David, MOERMAN, “The Ideology of Landscape and the Theater of State: Insei Pilgrimage to Kumano (1090-1220)” 
Japanese Journal of Religious Studies, 24, 3-4, 1997, pp. 354-356. 
40 MOERMAN, “The Ideology of Landscape…, cit., p. 364. 
41  Durante questo periodo l’autorità della corte imperiale veniva minacciata continuamente dalle proteste armate dei 
templi e dei santuari (pratica nota come gōso 強訴). Il complesso templare dello Enryakuji si dimostrò uno dei più difficili 
da gestire per la corte, motivo che spinse Shirakawa a chiedere il supporto militare al complesso di Kumano. Infatti, 
quest’ultimo era istituzionalmente legato all'Onjōji, il rivale dell'Enryakuji nella scuola Tendai. In: MOERMAN, “The 
Ideology of Landscape…, cit., pp. 351-352. 
42 MOERMAN, “The Ideology of Landscape…, cit., pp. 352, 364, 368-369. 
43 Gary L., EBERSOLE, Ritual Poetry and the Politics of Death in Early Japan, Princeton University Press, 2020, pp. 25-
26. 
44 Un esempio sono le composizioni scritte durante il pellegrinaggio di Kumano dell’imperatore Go-Toba (1180-1239) 
incluse nell’antologia poetica Shin Kokin Wakashū. In: MOERMAN, “The Ideology of Landscape…, cit., p. 369. 
45 MOERMAN, “The Ideology of Landscape…, cit., pp. 369-370. 
46 AMBROS, “Liminal Journeys…”, cit., p. 328. 
47 Ibidem. 
48 William H., MCCULLOUGH, “The Capital and its Society” William H., MCCULLOUGH; Donald H., SHIVELY (a cura di), 
The Cambridge History of Japan, Volume 2: Heian Japan, Cambridge, Cambridge University press, 1999, p.155; Helen, 
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comprendere più siti, spesso per le donne la meta era uno singolo tempio o santuario nelle zone 

circostanti alla capitale, a causa della maggior difficoltà negli spostamenti all’epoca.49 

Sia per gli uomini che per le donne il ritorno a casa prevedeva dei festeggiamenti e la consegna di 

souvenir a chi non aveva potuto partecipare al viaggio. Questo aspetto ludico non andava tuttavia a 

sminuire quello devozionale, ma ne costituiva parte integrante.50 Come nota Barbara Ambros  

It is important to notice pilgrimage was not only about suffering. It included many ludic elements on the way 

home that balanced the elements of abstinence on the way to the temple. In addition, it cannot be denied that 

the pilgrimages often showed a close resemblance to sight-seeing, and in the case of wealthy pilgrims there 

were obvious components to show off one’s status.51 

Questa breve panoramica del periodo Heian evidenzia come i pellegrinaggi non fossero né pratiche 

isolate né esclusivamente devozionali, ma fenomeni radicati nei mutamenti politici, nelle strutture di 

potere e nelle esperienze individuali con significative differenze di genere.   

 

2.4.1 Lo Shugendō 

Accanto ai pellegrinaggi di carattere devozionale, sono state praticate anche forme di 

pellegrinaggio ascetico, fondate su pratiche corporee complesse e strutturate, oltre che a un rapporto 

stretto con l'ambiente montano. Lo Shugendō rappresenta la forma per antonomasia del 

pellegrinaggio ascetico in Giappone e costituisce uno dei metri di paragone per determinare 

“l’autenticità” della pratica nella trattazione dei pellegrinaggi intrapresi dalla popolazione laica. Per 

questo motivo, e per la sua presenza duratura nella storiografia giapponese, la sua, seppur sintetica, 

trattazione è qui ritenuta necessaria per una completezza di analisi52. 

Le montagne, nella storia dell’uomo, sono elementi centrali nell’articolazione del sacro, luoghi 

che racchiudono allo stesso tempo topophilia e topophobia. Queste due emozioni, l’attrazione e la 

paura, si trasmettono per osmosi anche a chi le frequenta e, nel caso del Giappone, le figure più legate 

a tali luoghi sono lo Shugendō e gli yamabushi 山伏 (asceti montani).53  

 
CRAIG MCCULLOUGH, “Aristocratic culture”, in William H., MCCULLOUGH; Donald H., SHIVELY (a cura di), The 
Cambridge History of Japan, Volume 2: Heian Japan, Cambridge, Cambridge University press, 1999, p.405. 
49 AMBROS, “Liminal Journeys…”, cit., pp. 302-305. 
50 AMBROS, “Liminal Journeys…”, cit., p. 324. 
51 AMBROS, “Liminal Journeys…”, cit., p. 327. 
52 Per una trattazione più approfondita dello Shugendō e delle pratiche ascetiche in Giappone si veda ad esempio: Andrea, 
CASTIGLIONI; Fabio, RAMBELLI; Carina, ROTH, Defining Shugendo: Critical Studies on Japanese Mountain Religion, 
London, Bloomsbury Academic, 2020; Tullio Federico, LOBETTI, Ascetic Practices in Japanese Religion, London, 
Routledge, 2014.  
53 Caleb, CARTER, “Mountains”, in Matthew D., MCMULLEN; Thomas, JOLYON BARAKA (a cura di), The New Nanzan Guide 
to Japanese Religions, Honolulu, University of Hawai’i press, 2025, p.213.  
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Nel Giappone antico i significati associati a foreste e montagne furono costruiti in antitesi rispetto 

a quelli dei villaggi: i primi venivano percepiti come spazi disarticolati, selvaggi e disordinati, dimora 

di spiriti, mostri e divinità; i secondi, invece, venivano percepiti come spazi articolati, associati 

all’ordine, alla pace e agli esseri umani.54 Nella cosmologia sciamanica la montagna è l’axis mundi, 

punto di congiunzione fra divino e umano. Lasciare il mondo abitato e immergersi in una dimensione 

“altra” implica una trasformazione interiore, una rinascita spirituale da parte dell’asceta.55 

 Per questo motivo la pratica ascetica più significativa era il nyūbu shugyō 入峰修行 (entrare nella 

montagna). Una forma di pellegrinaggio che poteva consistere nella scalata di una montagna sacra 

con l’obiettivo di offrire fiori e leggere o seppellire un sutra in onore delle divinità e dei buddha, 

oppure in un ritiro prolungato dedicato a pratiche meditative di diversa intensità. Tali esercizi, 

condotti in condizioni spesso estreme, culminavano nella celebrazione simbolica di una rinascita 

spirituale.56  

In questo contesto il senso di sacralità della montagna veniva concepito come una proiezione 

terrena di un mandala, in cui il percorso fisico dell’ascesa corrispondeva a un itinerario di 

purificazione. Come osserva Raveri,  

Fare della montagna un mandala esprime la ragione e il senso più vero dell’ascesi: significa percorrere un 

itinerario nello spazio che si traduce in un percorso nel labirinto della mente e, nel salire verso la cima, 

progredire spiritualmente, stadio per stadio, innalzandosi verso il vertice della più pura conoscenza, e la 

liberazione.57 

La natura iniziatica e orale dello Shugendō, basata sulla trasmissione diretta da maestro a discepolo, 

unita alla limitata affidabilità di documenti storico-mitologici come gli engi 縁起 (testi che riportano 

vicende storiche e riti di templi famosi), hanno reso complesso reperire informazioni sulle sue 

origini.58 Secondo gli studi folkloristici giapponesi59 del XX secolo, lo Shugendō affonderebbe le 

proprie radici nel periodo Heian, quando iniziarono a formarsi delle comunità di asceti raccolte 

attorno ad alcuni maestri con l’intento di definire e unificare un corpus coerente di pratiche ascetiche 

e rituali. 60  Durante il periodo Kamakura, esso emerse come tradizione autonoma rispetto alle 

 
54 RAVERI, Il pensiero giapponese classico, cit., p. 232. 
55 RAVERI, Il pensiero giapponese classico, cit., p. 233. 
56 L’enfasi che viene data al concetto di rinascita all’interno dello Shugendō, quindi un contesto sociale e geografico a cui 
le donne non potevano accedere, forniva un mezzo esclusivamente maschile di riproduzione rituale destinato a sostituire 
la maternità biologica. BLAIR, Real and Imagined…, cit., p. 52. 
57 RAVERI, Il pensiero giapponese classico, cit., p. 245. 
58 RAVERI, Il pensiero giapponese classico, cit., p. 233. 
59 Tra gli autori più citati: Hori Ichirō, Miyake Hitoshi, Gorai Shigeru, Suzuki Masataka, Wakamori Tarō. 
60 RAVERI, Il pensiero giapponese classico, cit., p. 220; BLAIR, Real and Imagined…, cit., p. 270-271. 
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istituzioni monastiche, pur mantenendo un debito significativo nei confronti del buddhismo esoterico, 

che ne contribuì alla coerenza teorica.  

Si tratta di un movimento privo di un vero e proprio fondatore. Tuttavia, per rispondere alla 

necessità di una figura unificante all’interno di un contesto eterogeneo, questo ruolo venne attribuito 

in seguito a En no Gyōja61, considerato uno dei primi maestri e asceta dai poteri miracolosi.62 

Negli ultimi vent’anni le ricerche storiche effettuate sull’argomento hanno messo in discussione 

la presunta continuità tra le pratiche del periodo Heian e quelle del periodo medievale, quando lo 

Shugendō si formò come tradizione indipendente.63 Negli studi folklorici che hanno plasmato una 

concezione statica e continua nel tempo di questa tradizione, non viene fornito un criterio per 

distinguere lo “Shugendō” dalle pratiche svolte in montagna dalle scuole buddhiste64  prima del 

periodo medioevale.65 Invece di presentare questa pratica come naturale sviluppo dei pellegrinaggi 

durante il periodo Heian, Heather Blair suggerisce questo approccio: 

it makes better sense to approach it as an analogue of other Kamakura- and Muromachi- period phenomena, 

such as sectarian movements in kami worship, the Nara revival, or new Buddhist schools. This epilogue presents 

Shugendō as having had its matrix not in continuity but in rupture, and casts the upheavals endemic to the 

Middle Ages—the formation of power blocs, civil war, and socioeconomic change—as decisive influences on 

the movement’s formation and development.66 

Una volta istituito, lo Shugendō continuò le sue attività senza interruzioni significative per circa 

cinque secoli, fino al 1868, quando, in seguito alle riforme varate dal governo Meiji (che verranno 

approfondite in seguito), ne venne decretato lo scioglimento o l’assimilazione alla scuola Tendai o 

Shingon. Divieto che cadde una volta finita la Seconda guerra mondiale, e che permise alle due 

organizzazioni Shugendō più influenti, il Tōzanha e lo Honzanha, di riprendere legalmente le proprie 

attività.67  

Lo Shugendō rappresenta la forma per antonomasia del pellegrinaggio ascetico in Giappone e 

costituisce uno dei metri di paragone per determinare “l’autenticità” della pratica nella trattazione dei 

pellegrinaggi intrapresi dalla popolazione laica. Per questo motivo, e per la sua presenza duratura 

 
61 Per un approfondimento sulla figura di En no Gyōja si veda: BLAIR, Real and Imagined…, cit., pp. 24-29. 
62 RAVERI, Il pensiero giapponese classico, cit., p. 221. 
63 BLAIR, Real and Imagined…, cit., p. 15; Anna, ANDREEVA, Assembling Shintō: Buddhist Approaches to Kami Worship 
in Medieval Japan, Cambridge, Harvard University Asia Center, 2017, p. 78.  
64 Anche Saichō e Kūkai, i rispettivi fondatori delle scuole Tendai e Shingon ritenevano la montagna un luogo ideale per 
raggiungere l’illuminazione. In: CARTER, “Mountains” …, cit., p. 216. 
65 BLAIR, Real and Imagined…, cit., p. 272. 
66 BLAIR, Real and Imagined…, cit., p. 271. 
67 BLAIR, Real and Imagined…, cit., p. 284.  
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nella storiografia giapponese, la sua, seppur sintetica, trattazione è qui ritenuta necessaria per una 

completezza di analisi. 

 

2.5 Il periodo medioevale  

Il periodo medioevale in Giappone viene generalmente collocato tra la fine del XII secolo e la 

metà del XVI secolo, includendo al suo interno il periodo Kamakura (1185-1333) e il periodo 

Muromachi (1336-1573). Si tratta di un’epoca in cui la classe guerriera consolidò sempre di più il 

proprio potere e si impose sulla scena politica istituendo due bakufu 幕府 (governo militare, 

letteralmente “governo della tenda”). Nel caso del bakufu di Kamakura, la classe guerriera non riuscì 

tuttavia ad affrancarsi dall’influenza dell’aristocrazia e della dinastia imperiale; risultato che, invece, 

venne conseguito in misura maggiore dal bakufu di Muromachi.68  

Il processo di combinazione di kami e buddha divenne particolarmente evidente durante questo 

periodo. 69  Tale sincretismo raggiunse una complessità maggiore rispetto alla semplice 

sovrapposizione: comparvero nuovi testi e rituali nel panorama del buddhismo esoterico, volti a 

indagare la natura, il significato simbolico e il potenziale soteriologico dei kami. Templi e santuari 

adottarono questo paradigma combinatorio per legittimare la propria istituzione, al fine di assicurarsi 

un patrocinio, consolidare il proprio prestigio e stringere legami con figure e luoghi di culto di 

rilievo.70 

Durante il periodo Kamakura prese forma quello che a posteriori verrà definito shinbukkyō 新仏

教 (nuovo buddhismo), termine con cui si fa riferimento all’attività di un gruppo di maestri 

particolarmente influenti e le scuole nate dai loro insegnamenti: la scuola della Terra Pura, la Vera 

scuola della Terra pura, la scuola di Nichiren e la scuola Zen. Queste nuove correnti nacquero in 

opposizione al kyūbukkyō 旧仏教 (vecchio buddhismo) delle scuole di Nara, del Tendai e dello 

Shingon, visti come mondi corrotti dal potere e incapaci, in un periodo di profonda crisi, di rispondere 

ai problemi esistenziali della gente comune.71  Tra le nuove scuole, quella Zen fu la più abile nel 

costruire un rapporto stretto con la nuova aristocrazia militare, la quale vedeva nel primo uno 

strumento per mettere in crisi le correnti tradizionali che sostenevano la corte imperiale.72 Tuttavia, i 

nuovi movimenti inizialmente costituirono delle eterodossie marginali, che riuscirono a consolidarsi 

 
68  YAMAMURA, Kozo, “Introduction”, in YAMAMURA, Kozo (a cura di), The Cambridge History of Japan, Volume 3: 
Medieval Japan, Cambridge University Press, 1990, p. 1. 
69 Per una trattazione approfondita dell’argomento si veda: ANDREEVA, Assembling Shintō: Buddhist Approaches to Kami 
Worship in Medieval Japan, Cambridge, Harvard University Asia Center, 2017.  
70 ANDREEVA, Assembling Shintō…, cit., pp. 26, 31-32. 
71 RAVERI, Il pensiero giapponese classico, cit., p. 453. 
72 RAVERI, Il pensiero giapponese classico, cit., pp. 491-492. 
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solo nella parte finale del medioevo. Nel complesso la forma epistemologica ufficialmente accettata, 

teologicamente autorevole e istituzionalmente dominante rimase quella “essoterica-esoterica” 

(kenmitsu 顯密).73 

Le istituzioni monastiche, uno dei tre blocchi di potere durante il medioevo74, non persero la loro 

influenza. Con lo spostamento del centro di potere politico, alcuni complessi templari e siti di 

pellegrinaggio (ad esempio: Ise, il monte Hiei, Kumano e Ōyama) beneficiarono di donazioni di 

terreni, finanziamenti e patrocini da parte della nuova aristocrazia militare, la quale — in 

competizione con il vecchio ordine e la dinastia imperiale — ottenne in cambio la legittimazione 

rituale e simbolica della propria autorità e supporto militare.75 Tra gli esempi più interessanti ci sono 

Kumano e Ōyama. 

A Kumano, con l’indebolimento del potere degli imperatori in ritiro, diminuirono anche i 

pellegrinaggi verso questa meta.76 Tuttavia, il sostegno al complesso non venne meno. Durante il 

conflitto tra l’imperatore in ritiro Gotoba e Minamoto no Yoritomo, nonostante le spaccature interne, 

il complesso di Kumano operò militarmente al fianco di Gotoba. In seguito alla sconfitta vennero 

rinnovate le cariche più importanti dei santuari, appuntando le personalità che si erano mostrate più 

favorevoli al bakufu. Successivamente, quest’ultimo garantì il proprio sostegno ai santuari di Kumano 

mediante la concessione di terreni con i relativi benefici e attraverso la mediazione nei conflitti con i 

signori locali.  Tale supporto continuò anche con il bakufu di Muromachi, durante il quale gli shōgun 

Ashikaga Takauji e Yoshimitsu si distinsero per la loro generosità nell’opera di patrocinio.77       

Il secondo caso emblematico è quello della montagna scara di Ōyama, nell’odierna prefettura di 

Kanagawa, luogo di culto che per molti secoli costituì una meta di pellegrinaggio importante sia per 

gli asceti che per le persone comuni. Durante il periodo Kamakura, il complesso di Ōyama ottenne 

dei possedimenti e il patrocinio dei signori della guerra locali, in cambio di assistenza di carattere 

militare e rituale.78 In campo militare, Ōyama si rivelò particolarmente utile grazie ai suoi yamabushi 

 
73 RAVERI, Il pensiero giapponese classico, cit., p. 453. 
74 Secondo la teoria dei blocchi di potere formulata da Kuroda Toshio, il periodo medioevale iniziò a partire dal medio-
tardo periodo Heian e venne caratterizzato da una forma di governo in cui tre blocchi di potere (la corte, le casate militari 
e i complessi di templi e santuari) condivisero i diritti e le funzioni dello stato senza che nessuno riuscisse a sopraffare 
completamente gli altri. Nonostante i limiti sottolineati dagli studi seguenti, ebbe un ruolo significativo nel contrastare la 
storiografia imperialista del suo tempo. In: BLAIR, Real and Imagined…, cit., p. 285. 
75 William M., BODIFORD, “The Medieval Japan: Eleven to Sixteenth Centuries”, in Paul L., SWANSON; Clark, CHILSON 
(a cura di), Nanzan guide to Japanese religions, Honolulu, University of Hawaii Press, 2006 pp. 163-164; Caleb, CARTER, 
“Mountains”, in Clark, CHILSON; Paul Loren, SWANSON (a cura di), Nanzan Guide to Japanese Religions, Honolulu, 
University of Hawai'i press, 2006, p. 213.            
76 David Max, MOERMAN, Localizing Paradise: Kumano Pilgrimage and the Religious Landscape of Premodern Japan, 
Cambridge, Harvard University Press, 2005, p. 148. 
77 MOERMAN, Localizing Paradise…, cit., pp. 41, 156-157. 
78 Barbara, AMBROS, “Emplacing a Pilgrimage: the Ōyama Cult and the Regional Religion in Early Modern Japan”, 
Cambridge, Harvard University Press, 2008, pp. 10-13. 
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che prestavano servizio come guide e sentinelle nei territori circostanti. Il complesso riuscì a 

mantenere una posizione di rilievo anche nei periodi successivi, grazie alla sua importanza strategica 

e al ruolo consolidato a livello istituzionale.79 

Da parte dell’aristocrazia militare vi fu un uso del pellegrinaggio sia in chiave strumentale sia in 

chiave devozionale. Nel primo caso il pellegrinaggio poteva fungere da manifestazione del proprio 

potere politico e militare, come avvenne nel caso del pellegrinaggio del 1389 di Ashikaga Takauji 

verso il santuario di Itsukushima, volto a esercitare una forma di pressione sulla famiglia Ōuchi che 

controllava quell’area.80 Nel secondo caso, invece, è interessante considerare la figura dello Shōgun 

jizō. Oggi il bodhisattva Jizō è legato alla nascita, la crescita dei figli e alla fuga dai sei possibili stati 

di rinascita verso la Terra Pura buddhista. In passato, tuttavia, esisteva uno stretto legame tra esso e 

la casata imperiale e successivamente con la classe militare, dato che veniva venerato come divinità 

guerriera.81 Tale connessione affonda le sue radici in un episodio leggendario legato al seii tai shōgun 

征夷大将軍 (grande generale conquistatore dei barbari) Sakanoue Tamuramaro (758-811). Il 

carattere militare dello Shōgun jizō resistette per secoli, fino a scomparire progressivamente verso la 

fine del XIX secolo.82 

Per espandere la propria influenza sul territorio e accrescere il numero di fedeli e di visite, a 

santuari e templi non fu sufficiente affidarsi all’organizzazione imposta dall’alto dall’aristocrazia e le 

casate militari, fu invece necessaria un’attività di proselitismo volta ad attirare nuovi fedeli.83 Nel 

processo di popolarizzazione delle montagne sacre e dei luoghi di pellegrinaggio emersero gli oshi 

御師 (intermediari devozionali), figure che gestivano locande destinate a ospitare i pellegrini e che 

mantenevano comunità devozionali alle quali distribuivano amuleti e dalle quali raccoglievano 

donazioni regolari. 84  Gli oshi vengono spesso considerati come una sottocategoria di monaci, 

sacerdoti o asceti, e in alcuni casi accomunati ai venditori ambulanti. Tuttavia, come nota Barbara 

 
79 Ibidem. 
80 John Whitney, HALL, “The Muromachi Bakufu” in Kozo, YAMAMURA (a cura di), The Cambridge History of Japan, 
Volume 3: Medieval Japan, Cambridge, Cambridge University Press, 1990, p. 207. 
81 Patricia, YAMADA, “Bodhisattva as Warrior God: The Curious Case of Shōgun Jizō”, Japanese Religions, 34, 1, 2009, 
p. 1.  
82 YAMADA, “Bodhisattva as Warrior God…, cit., pp. 25-51. La stessa sorte toccò al pellegrinaggio dei ventiquattro Jizō 
a Kamakura, come si può osservare in: Mark, SCHUMACHER, “Adapting to the Times: Jizō Statues Along the Kamakura 
Pilgrimage Route”, Impressions, 35, 2014, pp. 152-175.  
83 Barbara, AMBROS, “Pilgrimage in Tokugawa Japan”, in Gary P., LEUPP; De-min, TAO (a cura di), The Tokugawa World, 
New York, Routledge, 2022, p. 817; KAWAOKA, Tsutomu, “Nihon chūsei no junrei jisha sankei to chiiki kenryoku” 
(Pellegrinaggi, visite a templi e santuari e potere regionale nel Giappone medievale), Shikoku henro to sekai no junrei, 2, 
2017, p. 34. 川岡勉、「日本中世の巡礼・寺社参詣と地域権力」、四国遍路と世界の巡礼、第2 巻、2017年、p. 
34. 
84 AMBROS, “Emplacing a Pilgrimage…”, cit., pp. 5-6; MAEDA, Takashi, “Saigoku junrei to Shikoku henro no sai kōsatsu 
to genzai no junreisha no ugoki” (Una riflessione sul pellegrinaggio di Saigoku sul pellegrinaggio di Shikoku e sugli 
attuali movimenti dei pellegrini), Kansaidaigaku shakaigakubu kiyō, 22, 1, 1990, p. 62. 前田卓、「西国巡礼と四国遍
路の再考察と現在の巡礼者の動き」、 関西大学社会学部紀要、第22 巻、第1号、1990年、p. 62. 
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Ambros, ridurre questa figura alle precedenti categorie non rende giustizia al suo ruolo nella 

popolarizzazione dei siti sacri.85 Il più antico sistema di oshi si sviluppò a Kumano all’inizio del XII 

secolo, dove formarono un sodalizio con i sendatsu (le guide del pellegrinaggio). Successivamente, 

gli oshi emersero in numerosi altri siti, tra cui i santuari di Ise, il monte Fuji, Ōyama, Kōyasan e il 

tempio Zenkōji. A partire dal periodo Kamakura, gli oshi si legarono anche alla classe guerriera, oltre 

che all’aristocrazia di corte, per poi, nel corso del XIV e XV secolo, estendere progressivamente i 

loro legami a livello geografico e demografico, fino a raggiungere la popolazione rurale.86 

L’ampliamento del bacino d’utenza dei pellegrinaggi fu favorito anche dalle trasformazioni 

socioeconomiche del periodo Muromachi.87 Infatti, in questo periodo si assistette al consolidamento 

dei villaggi come istituzioni sul territorio e all’emergere di fasce più abbienti all’interno di essi, a 

seguito dei conflitti interni che caratterizzarono la metà del XIV secolo e alla conclusione del periodo 

delle due corti. Parallelamente, l’introduzione della doppia coltura, l’intensificazione e la 

diversificazione delle coltivazioni determinarono un incremento del commercio e dello scambio di 

prodotti, favorendo anche una maggiore circolazione monetaria, un elemento fondamentale per poter 

intraprendere i pellegrinaggi. 88  Tutti questi fattori contribuirono a rendere i pellegrinaggi più 

accessibili a una porzione più ampia di popolazione.  

Sempre nel periodo Muromachi, Tanaka Tomohiko nota, attraverso un’analisi quantitativa, come 

molti dei pellegrinaggi emersi in questa fase si sviluppassero su tratte più brevi rispetto al passato e 

si concentrassero in città come Kyōto e Ōsaka.89  

In conclusione, il periodo medioevale testimonia come i complessi templari, santuari e mete di 

pellegrinaggio siano riuscite ad adattarsi ai mutamenti politici del tempo, garantendosi continuità e 

sopravvivenza istituzionale. Tuttavia, questa capacità di adattamento ai contesti politici non comportò 

una chiusura istituzionale verso l’esterno; al contrario, aumentò l’opera di proselitismo sul territorio, 

assumendo forme più organizzate e capillari. La progressiva popolarizzazione dei pellegrinaggi 

iniziata in questa fase, dopo una battuta di arresto durante la fine del XVI secolo a causa di numerose 

guerre interne, si consolidò definitivamente nel successivo periodo Edo, quando il fenomeno divenne 

parte integrante della vita sociale.     

 

 
85 AMBROS, “Emplacing a Pilgrimage…”, cit., p. 5. 
86 AMBROS, “Emplacing a Pilgrimage…”, cit., p. 6. 
87 TANAKA, Tomohiko, “Nihon ni okeru shojunrei no hattatsu” (Lo sviluppo dei pellegrinaggi in Giappone), Kokusai 
nipponbunka kenkyū sentā, 18, 2003, p. 240. 田中智彦、「日本における諸巡礼の発達」、国際日本文化研究センタ
ー、第18巻、2003年、p. 240. 
88 MAEDA, “Saigoku junrei…”, cit., pp. 61-62. 
89 TANAKA, “Nihon ni okeru shojunrei…”, cit., pp. 234, 239-240. 
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2.6 Il periodo Edo  

Il delicato equilibrio politico del periodo Muromachi venne spezzato dalla guerra Ōnin (1467-

1477). Da quel momento in poi, i capi militari locali, noti come daimyō 大名, ne approfittarono per 

ascendere al potere senza dover rispondere a un’autorità centrale. Questo periodo di disordine, noto 

come sengoku jidai 戦国時代 (periodo degli stati combattenti), durò fino all’inizio del XVII secolo. 

La fine dei conflitti interni si ebbe solo attraverso le gesta di tre capi militari e politici, Oda Nobunaga 

(1534-1582), Toyotomi Hideyoshi (1537-1598) e Tokugawa Ieyasu (1543-1616), che durante la 

seconda metà del XVI secolo90 riuscirono a unificare la maggior parte dei territori.91  

Durante il processo di unificazione si assistette anche alla smilitarizzazione dei complessi templari 

che in precedenza avevano consolidato la propria autonomia attraverso milizie private, in particolare 

la scuola Ikkō e la scuola di Nichiren. Inoltre, a cavallo tra questi periodi si verificò il primo contatto 

con gli europei (1543) e con il cristianesimo, che, nel giro di un secolo, venne represso violentemente 

a causa delle ingerenze politiche.92  

Il periodo Edo, noto anche come periodo Tokugawa, ebbe inizio nel 1603, quando Tokugawa 

Ieyasu venne nominato shōgun. Per più di due secoli regnò prevalentemente la pace e i rapporti con 

il mondo esterno vennero limitati.93 Inoltre, lo sviluppo urbano sul territorio e la pratica del sankin 

kōtai 参勤交代 (residenza alterna)94  favorirono una crescita interna che giovò all’economia, alle 

infrastrutture, alla cultura, ecc. Centri urbani come Edo (l’attuale Tōkyō), Ōsaka e Kyōto, divennero 

importanti centri di consumo, rappresentativi di una società di stampo proto-capitalistico.95  

Il regime Tokugawa utilizzò varie dottrine e tradizioni per consolidare il proprio potere e 

perseguire l'immobilismo sociale. Per legittimare la posizione dello shōgunato, alla morte di Ieyasu 

venne istituito il culto della sua figura ed eretto il suo mausoleo a Nikkō, che divenne uno dei luoghi 

di pellegrinaggio più importanti del periodo.96 Tokugawa Iemitsu (1604-1651) stabilì inoltre che ogni 

 
90  Una seconda metà di secolo che interseca anche il periodo Azuchi-Momoyama (1568-1603). Periodo che vide il 
dominio di Nobunaga e Hideyoshi, e che prende il nome da due delle sedi favorite di questi due capi militari. 
91 Andrea, REVELANT, Il Giappone moderno dall'Ottocento al 1945, Torino, Einaudi, 2018, pp. 13-14; Rosa, CAROLI; 
Francesco GATTI, Storia del Giappone, Bari, Laterza, 2017, pp. 76-77, 85-95.  
92 REVELANT, Il Giappone moderno…, cit., pp. 14, 15-20. 
93 La concezione di sakoku 鎖国 (paese chiuso) è stata smitizzata negli anni. Infatti, se inizialmente si pensava ad un 
paese avulso dalle influenze esterne, con il progredire degli studi storiografici si è dimostrata la presenza dei collegamenti 
con l’esterno, rendendo problematico il termine. I quattro punti ufficiali di collegamento con l’esterno del periodo furono: 
Nagasaki, l’arcipelago delle Ryūkyū, un avamposto a Busan sulla costa meridionale della Corea e l’isola poi chiamata 
Hokkaidō. In: REVELANT, Il Giappone moderno…, cit., pp. 28,32. 
94 Il sankin kōtai rappresentò un efficace sistema di controllo sui daimyō, ai quali venne imposto l’obbligo di costruire 
una residenza a Edo, in cui essi dovevano risiedere secondo delle scadenze specifiche e in loro assenza lasciare i propri 
familiari. Questo sistema indebolì i daimyō a causa delle ingenti spese per gli spostamenti e favorì lo sviluppo di 
infrastrutture stradali. In: CAROLI, GATTI, Storia del Giappone…, cit., p. 9.  
95 Brett l., WALKER, A Concise History of Japan, Cambridge, Cambridge University Press, 2015, p. 125.  
96 WALKER, A Concise History…, cit., p. 126.  
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famiglia si dovesse registrare presso un tempio buddhista, un provvedimento volto ad attestare 

l’ortodossia religiosa in ottica anticristiana e a monitorare in modo capillare la popolazione sul 

territorio.97  

L’apporto ideologico più significativo fu tuttavia quello del confucianesimo e, in particolare, della 

scuola neoconfuciana maturata in Cina con Zhu Xi (1130-1200). Il neoconfucianesimo si configurava 

come una filosofia con una base metafisica, depurata da influenze buddhiste e taoiste. In un contesto 

in cui il potere centrale mirava alla stabilità del paese, una dottrina che predicava la gerarchia sociale 

— patriarcale e gerontocratica — come ordine naturale del mondo si rivelò funzionale all’assetto 

politico.  La suddivisione della società ideale seguiva la formula shinōkōshō 士農工商 (samurai, 

agricoltori, artigiani e mercanti), che indicava l’ordine sociale da più meritevoli ai meno meritevoli: 

samurai, agricoltori, artigiani e mercanti.98 Lo shōgunato fece propri questi precetti, istituendo norme 

rigide per la distinzione tra una classe e l’altra; tuttavia, la reiterazione degli editti suntuari volti a 

marcare tale divisione sociale diventò col tempo anche il simbolo della loro difficoltà attuativa. Infatti, 

la necessità di promulgare continuamente nuovi editti rivelava il mancato rispetto delle norme e 

dell’ordine sociale e, di conseguenza, rendeva evidente l’indebolimento dell’autorità shōgunale.99  

Attraverso il sistema del sankin kōtai e la volontà di rendere Edo il fulcro del paese, vennero 

costruite infrastrutture100 atte a favorire gli spostamenti e a rendere più efficiente la circolazione. Tra 

queste si ricordano in particolare le cinque arterie principali (gokaidō 五街道) che collegavano 

l’intero territorio avendo Edo come punto di partenza.101  

Nonostante il potenziamento delle infrastrutture, le autorità cercarono di limitare il più possibile 

gli spostamenti, attraverso l’emissione di permessi di viaggio da parte delle istituzioni locali e 

mediante i controlli esercitati dagli sekisho 関所 (posti di blocco). Le categorie più colpite dalle 

restrizioni furono le donne e le persone considerate “sospette”, come i feriti.102 

 L'unica ragione di viaggio generalmente accettata e legittima per la popolazione comune rimaneva 

quella del pellegrinaggio; questo rappresentò uno dei principali motivi dell’aumento di tali viaggi e 

 
97 Andrew, GORDON, A Modern History of Japan from Tokugawa Times to the Present, New York, Oxford University Press, 
2014, p. 17; REVELANT, Il Giappone moderno…, cit., p. 25. 
98 GORDON, A Modern History…, cit., pp. 8,18; WALKER, A Concise History…, cit., pp. 126-127; REVELANT, Il Giappone 
moderno…, cit., pp. 26-28. 
99 Gary P., LEUPP; De-min, TAO, “Introduction”, in Gary P., LEUPP; De-min, TAO (a cura di), The Tokugawa World, New 
York, Routledge, 2022, p. 3. 
100 Durante il periodo medioevale la manutenzione delle infrastrutture minori sul territorio venne lasciata agli abitanti del 
posto o alle istituzioni locali, ostacolandone lo sviluppo quantitativo e qualitativo. In: SHINJŌ, Tsunezō, Chūsei kautsūro 
no ichi kōsatsu (Uno studio sulle vie di trasporto nel medioevo), Shien, 100, 1968, pp. 54-55. 新城常三、「中世交通路
の一考察」、史淵、第100巻、1968年、pp. 54-55.  
101 AMBROS, “Pilgrimage in Tokugawa…, cit., p. 815. 
102 AMBROS, “Pilgrimage in Tokugawa…, cit., pp. 816-817. 
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del consolidamento della pratica. 103  Nel caso in cui mancassero le condizioni per emettere un 

permesso o non si volesse intraprendere l’iter burocratico, esistevano delle alternative: si poteva 

optare per pellegrinaggi regionali e utsushi junrei locali oppure, attraverso vie illegali, per il 

nukemairi104 抜け参り (pellegrinaggi compiuti senza autorizzazione).105  

Se per alcune comunità rurali, come osserva Shinno Toshikazu, il pellegrinaggio aveva assunto il 

valore di un rito di passaggio, diventando un evento atteso dalla collettività, in molti altri casi, tuttavia, 

il pellegrinaggio poteva costituire solo un pretesto per sottrarsi alle norme sociali e morali del 

villaggio, perdendo la dimensione devozionale. 106  Infatti, una delle principali attrattive verso i 

complessi templari del periodo era costituita dalle case da tè, dai quartieri di piacere e dai teatri sorti 

nei loro pressi. 107  Questi sono aspetti che corroborano l’ipotesi di uno stretto intreccio tra la 

dimensione devozionale e la dimensione ludica alla base del fenomeno del pellegrinaggio, in 

contrasto con la moderna contrapposizione binaria tra purezza della fede e la ricerca del piacere.108  

Le condizioni socioeconomiche favorevoli che supportarono la crescita dei pellegrinaggi non li 

resero immuni alle fluttuazioni economiche. I periodi di carestia o di difficoltà economica furono 

infatti accompagnati da un calo dell’affluenza di pellegrini, mostrando come il fenomeno avesse 

radici profondamente legate alla dimensione economica, specialmente per le fasce meno abbienti.109 

Il consolidamento della figura degli oshi fu un fattore importante per l’aumento della popolarità di 

alcuni pellegrinaggi, ma non l’unico. La cospicua produzione di opere dedicate ai pellegrinaggi e ai 

viaggi — come mappe110, guide e sankei mandara 参詣曼荼羅 (mandala di pellegrinaggio)111 — 

contribuì in modo significativo all’attività di proselitismo e alla loro diffusione su tutto il territorio.112 

Inoltre, un ruolo altrettanto rilevante fu svolto dalle confraternite: ne esistevano di diverse tipologie, 

 
103  Leah, WATKINS, “Japanese Travel Culture: An Investigation of the Links Between Early Japanese Pilgrimage and 
Modern Japanese Travel Behavior”, New Zealand Journal of Asian Studies, 10, 2, 2008, pp. 96-97. 
104 In questi casi l’aspetto economico era molto importante, come osserva Laura Nenzi: “As the importance of donations 
demonstrates, nukemairi, like many other religious phenomena, combined a devotional aspect with a very distinct 
economic character. Money is in fact a recurring theme in most descriptions of these journeys: the money runaway 
pilgrims did not have, the money they begged for, the money almsgivers donated, the money communities, employers, 
and landlords lost as a result of the escapes, and the worldly benefits-money was no doubt included-they could reap by 
supporting, rather than condemning, the pilgrims”. In: Laura, NENZI, “To Ise at All Costs: Religious and Economic 
Implications of Early Modern Nukemairi”, Japanese Journal of Religious Studies, 2006, p. 80.   
105 AMBROS, “Pilgrimage in Tokugawa…, cit., pp. 817, 826.  
106 READER, Pilgrimage in the Marketplace…, cit., p. 133; SHINNO, Toshikazu; Laura, NENZI, “Journeys, Pilgrimages, 
Excursions: Religious Travels in the Early Modern Period”, Monumenta Nipponica, 57, 4, 2002, p. 456. 
107 READER, Pilgrimage in the Marketplace…, cit., pp. 133-134. 
108 SHINNO, NENZI, “Journeys, Pilgrimages, Excursions…, cit., pp. 468-469.  
109 READER, Pilgrimage in the Marketplace…, cit., p. 35; AMBROS, “Pilgrimage in Tokugawa…, cit., p. 822. 
110 Per una trattazione più approfondita sul tema si veda: Sonia, FAVI, "Mappe e ‘spazi identitari’ nel Giappone Tokugawa", 
in Simone, DALLA CHIESA; Cristian, PALLONE; Virginia, SICA (a cura di), Sguardi sul Giappone da Oriente a Occidente. 
Nuovi Contributi di Ricerca. Venezia, Cafoscarina, 2021, pp. 97-110. 
111  Per una trattazione più approfondita sul tema si veda: Talia J., ANDREI, “"Ise Sankei Mandara" and the Art of 
Fundraising in Medieval Japan”, The Art Bulletin, 100, 1, 2018, pp. 68–96. 
112 AMBROS, “Pilgrimage in Tokugawa…, cit., pp. 817-818. 



40 
 

ma, ai fini di questa ricerca, le confraternite incentrate sui pellegrinaggi risultano le più significative. 

Esse permettevano ai membri di mettere in comune i propri fondi per far intraprendere il viaggio a 

una o due persone in nome dell’intero gruppo. 113  L’affiliazione dottrinale personale e delle 

confraternite sicuramente svolgeva un ruolo nella decisione del pellegrinaggio, ma era piuttosto 

comune scegliere le mete a seconda dei benefici e miracoli a cui erano associate.114  

Un esempio emblematico delle trame politiche messe in atto per garantire la sopravvivenza di un 

culto ai cambiamenti politici del periodo è il monte Zōzu (oggi noto come monte Kotohira), situato 

sull’isola di Shikoku. 115  I diversi attori che operarono sul monte Zōzu riflettono, infatti, le 

trasformazioni politiche del tempo e la possibilità di acquisire o perdere influenza in base alle 

relazioni strette. Tra la fine del XVI secolo e l’inizio del XVII secolo, i monaci del monte Zōzu legati 

al culto di Konpira riuscirono a stringere dei legami con il daimyō locale. Con il consolidamento 

politico dei Tokugawa, venne progressivamente enfatizzato il legame tra il culto di Konpira e i suoi 

poteri miracolosi, piuttosto che la sua funzione di legittimazione politica. Quest’ultima, infatti, 

avrebbe potuto rappresentare un fattore di attrito con il nuovo regime e, inoltre, implicava la 

sopravvivenza del complesso solo grazie al patrocinio del daimyō — una forma di sostentamento 

meno sicura rispetto alle rendite derivate dalla tassazione della popolazione.116 Attraverso la figura di 

Yūsei (abate dal 1600 al 1613) e il suo successore Yūgen (abate dal 1613 al 1645), il clero locale 

ottenne la successione ereditaria alle cariche più importanti del santuario, benefici fondiari e la 

subordinazione degli altri culti, avviandosi così verso la trasformazione del sito in un dominio quasi 

indipendente.117 L’elemento decisivo per il successo di questa strategia fu l’ottenimento del shuinjō

朱印状 (sigillo rosso) da parte dello shōgun: un documento che riconosceva il diritto di usufrutto 

delle terre assegnate al dominio e autorizzava l’abate a governare le terre concesse dallo shōgun. 

Grazie a questo sigillo, acquisirono il peso politico necessario per rinforzare il rapporto con il nuovo 

signore del dominio di Takamatsu, Matsudaira Yorishige (1622-1695). 118  Nel quadro di questa 

collaborazione, Yūgen, i suoi successori e Yorishige si adoperarono per ampliare le strutture, integrare 

i culti di diverse divinità (Konpira, Yūsei nelle vesti di tengu 天狗 e Fudō Myōō) e accrescere 

l’attrattiva del sito. Questo processo si completò negli anni Settanta del XVII secolo, quando il sito 

si consolidò come dominio ereditario quasi completamente autonomo.119  Durante questo periodo 

 
113 AMBROS, “Pilgrimage in Tokugawa…, cit., p. 819; WATKINS, “Japanese Travel Culture…, cit., p. 98; SHINNO, NENZI, 
“Journeys, Pilgrimages, Excursions…, cit., p. 459. 
114 AMBROS, “Pilgrimage in Tokugawa…, cit., p. 818. 
115 Sarah, TAHL, Rearranging the Landscape of the Gods: The Politics of a Pilgrimage Site in Japan, 1573-1912, Chicago, 
University of Chicago Press, 2005, pp. 2-3. 
116 TAHL, Rearranging the Landscape…, cit., pp. 53, 55, 60. 
117 TAHL, Rearranging the Landscape…, cit., pp. 56-59. 
118 TAHL, Rearranging the Landscape…, cit., pp. 60-63. 
119 TAHL, Rearranging the Landscape…, cit., pp. 63-68. 
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caratterizzato da un forte orientamento al mercato e da un notevole sviluppo economico, il modo più 

efficace per incrementare le rendite era quello di capitalizzare attraverso i pellegrinaggi. Uno dei modi 

più funzionali per attrarre nuovi pellegrini fu promuovere attività di intrattenimento, come teatri, 

quartieri di piacere e case da tè, poiché a livello giurisdizionale non era possibile effettuare 

significative espansioni territoriali. Queste attività divennero così popolari che fu necessario per i 

monaci del Konkōin (un tempio secondario situato sul monte Zōzu)   introdurre una regolamentazione 

formale, consentendo l’esercizio solo a chi fosse in possesso di una licenza ufficiale. 120  La 

collocazione geografica del monte Zōzu si rivelò particolarmente favorevole data la vicinanza alle 

rotte marittime interne (fondamentali per l’economia dei Tokugawa) che conducevano a Osaka e la 

scoperta nelle aree circostanti della più grande miniera di rame del Giappone. In questo contesto 

nacque l’associazione tra Konpira (si noti che il primo carattere del suo nome contiene il kanji di “oro” 

o “metallo”) il metallo, gli affari e la sicurezza in mare. Per i mercanti del tempo, il monte diventò 

una meta di pellegrinaggio di grande importanza e aggiunse un nuovo livello devozionale al sito.121 

Un ulteriore strato interpretativo si sviluppò attraverso la rilettura della divinità finalizzata ad ottenere 

il favore della corte imperiale e a garantirsi l’esclusiva sul suo culto. In questa nuova prospettiva, 

veniva meno il legame con lo Shugendō in favore della rilettura come manifestazione di Ōnamuchi, 

una divinità di grande rilievo nelle riletture del Nihon shoki 日本書紀 (Annali del Giappone, 

terminato nel 720)122 e nello Suika shintō. La popolarità di Konpira e del sito in cui veniva venerato 

venne articolata in molteplici modi e proprio grazie a questa ambiguità il sito riuscì ad attrarre a sé 

numerosi benefici.123  La rapida espansione in un pubblico così vasto comportò anche dei costi. I 

monaci del monte Zōzu, troppo impegnati ad assicurarsi l’esclusiva del culto, finirono per perdere il 

controllo sulla percezione della divinità, che venne progressivamente modellata dal popolo secondo 

le proprie esperienze ed esigenze, fino ad incorporare i più diversi tipi di benefici. Nella prima metà 

del XIX secolo, il culto raggiunse l’apice della sua popolarità, esemplificata dall’opera Konpira 

Hizakurige 金毘羅膝栗毛 (A piedi verso il Konpira, 1810)124, scritta da uno degli autori più prolifici 

del periodo, Jippensha Ikku.125  

 
120 TAHL, Rearranging the Landscape…, cit., pp. 70-73. 
121 TAHL, Rearranging the Landscape…, cit., pp. 79-80. 
122 Per maggiori informazioni di contesto dell'evoluzione del culto dei kami e la trattazione nativista in periodo Edo si 
faccia riferimento a John, BREEN; Mark, TEEUWEN, A new History of Shinto, Chichester, Wiley-Blackwell, 2010, pp. 24-
65. 
123 TAHL, Rearranging the Landscape…, cit., pp. 94-96. 
124 Lo Hizakurige fa parte dei kokkeibon 滑稽本, un genere letterario del periodo Edo indirizzato al grande pubblico, 
basato su una comicità spicciola e situation comedy. In: Luisa, BIENATI; Adriana, BOSCARO, La narrativa giapponese 
classica, Venezia: Marsilio, 2010, p.155. 
125 TAHL, Rearranging the Landscape…, cit., pp. 97-103. 
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Accanto a queste forme istituzionalizzate di gestione del sacro, si svilupparono pratiche 

devozionali di natura più spontanea e popolare, spesso legate alle tensioni economiche del periodo.126 

A conferma di ciò si può considerare il fenomeno delle divinità yonaoshi 世直し (rettificazione 

dell’ordine sociale) che emerse a partire dalla fine del XVIII secolo. Con il termine divinità yonaoshi 

si indicano entità sovrumane in grado di risolvere problematiche economiche che affliggevano il 

popolo, come l’eccessivo costo del riso, la presenza di tasse impopolari e gli accordi commerciali 

ritenuti eticamente discutibili.127 Secondo Miura Takashi, si può parlare di “soteriologia economica” 

ovvero  

a mechanism for resolving economic suffering by invoking the authority of religious entities, became prominent 

in various sectors of Tokugawa society.128 

Un esempio emblematico sono gli Shichifukujin (i sette dei della fortuna).129 L’importanza di queste 

divinità crebbe esponenzialmente a Edo durante l’omonimo periodo. Molti cittadini partecipavano a 

pellegrinaggi o visitavano templi che custodivano queste figure, pregando per ottenere benefici 

materiali.130 Inoltre, le divinità yonaoshi possono essere associate alla categoria degli hayarigami 流

行り神 (kami in voga), ossia divinità che ricevono una venerazione intensa ma circoscritta a un breve 

periodo, per poi essere dimenticate una volta svolto il loro compito.131 

L’apice di questa interazione tra religione, economia e società si manifestò tuttavia nei grandi 

pellegrinaggi, in particolare verso il santuario di Ise, la meta più celebre e partecipata del periodo.132 

Il sito fu meta di pellegrinaggi di massa, noti come okagemairi お蔭参り133, eventi che ricadevano 

ciclicamente secondo il calendario sessagesimale cinese. Il più imponente di questi si verificò nel 

1830, quando si stima che circa cinque milioni di persone si misero in viaggio verso il santuario.134 

Secondo le ricostruzioni storiche, i pellegrini provenivano da contesti sociali eterogenei. Infatti, le 

 
126 MIYATA, Noboru, Edo no hayarigami, Tōkyō, Chikuma Shobō, 1993, p. 27; 宮田登、江戸の流行り神、東京、筑
摩書房、1993年、p. 27. 
127 MIURA, Takashi, Agent of World Renewal: The Rise of Yonaoshi Gods in Japan, Honolulu, University of Hawai'i Press, 
2019, pp. 8-9.  
128 MIURA, Takashi, Agent of World Renewal…, cit., p. 11. 
129 L’uniformazione delle sette divinità, Daikoku, Ebisu, Bishamonten, Benzaiten, Fukurokuju, Jurōjin e Hotei, avvenne 
a Kyoto durante il periodo Muromachi. In: MIYATA, Edo no hayarigami, p. 108. 
130 MIURA, Takashi, Agent of World Renewal…, cit., p. 11; MIYATA, Edo no hayarigami, p. 107. 
131 MIURA, Takashi, Agent of World Renewal…, cit., p. 13. 
132 AMBROS, “Pilgrimage in Tokugawa…, cit., p. 821. 
133 Il termine viene utilizzato per indicare i pellegrinaggi verso i santuari di Ise. Il termine okage (grazie, assistenza) 
probabilmente deriva dal fatto che questi pellegrinaggi erano resi possibili grazie alle donazioni dei benefattori, oppure 
potrebbe riferirsi alla volontà dei pellegrini di ringraziare le divinità. In: Winston, DAVIS, “Pilgrimage and World Renewal: 
A Study of Religion and Social Values in Tokugawa Japan, Part I”, History of religions, 23, 2, 1983, p.100. 
134  AMBROS, “Pilgrimage in Tokugawa…, cit., p. 822; Laura, NENZI, “To Ise at all Costs: Religious and Economic 
Implications of Early Modern Nukemairi”, Japanese Journal of Religious Studies, 2006, p.76 
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motivazioni che spingevano i partecipanti ad intraprendere il viaggio erano molteplici: vi era chi 

partiva per evadere dai doveri della vita quotidiana, chi desiderava condividere l’esperienza collettiva 

del pellegrinaggio e chi cercava miracoli, guarigione o la possibilità di compiere un’opera pia.135 Il 

viaggio si svolgeva spesso in un’atmosfera carnevalesca, caotica e non priva di pericoli. Le cronache 

dell’epoca riportano episodi di truffe, rapimenti e violenze. I rischi aumentavano nei momenti di 

maggiore affluenza, quando l’enorme numero di pellegrini provocava un’inflazione locale e rendeva 

difficile reperire alloggi o generi di prima necessità.136  Un sostegno ai pellegrini proveniva dalle 

offerte dei benefattori lungo il percorso. Quest’ultimi erano motivati dalla credenza per cui la 

donazione garantisse non solo una rinascita più felice, ma anche buona salute, fortuna e prosperità, 

in aggiunta alla paura di una punizione divina nel caso in cui non lo avessero fatto.137 Le storie che 

riguardano benefici e punizioni divine legati al comportamento verso i pellegrini contribuirono a 

consolidare tale sistema e la diffusione di queste narrazioni fu promossa attivamente dagli onshi 御

師138 di Ise.139 Al ritorno, i pellegrini erano soliti portare con sé amuleti e souvenir destinati a familiari, 

datori di lavoro ed eventuali membri della confraternita. Nel caso dei nukemairi 抜け参り questo 

gesto assumeva un significato di riconciliazione e rappresentava il primo passo verso la reintegrazione 

nella comunità.140  I nukemairi erano un fenomeno comune nei pellegrinaggi di massa verso Ise; 

tuttavia, spesso comportavano difficoltà economiche nei contesti d’origine 141  che si vedevano 

mancare forza lavoro. Queste situazioni, infatti, spingevano frequentemente i capi villaggio, familiari 

e datori di lavoro ad appoggiare le politiche restrittive dell’amministrazione Tokugawa nei confronti 

del fenomeno.142  Secondo Davies, i pellegrinaggi di massa del periodo non celavano una natura 

rivoluzionaria, ma rappresentavano fasi liminali che, una volta concluse, non ostacolavano il 

riassorbimento dei partecipanti nella vita sociale ordinaria. La loro mancata degenerazione in 

sommosse popolari si deve all’attività congiunta delle autorità, dei benefattori e degli onshi.143  I 

grandi pellegrinaggi di massa verso Ise rappresentano, dunque, l’apice della diffusione della pratica 

 
135 DAVIS, “Pilgrimage and World Renewal, Part I…, cit., p. 105. 
136 DAVIS, “Pilgrimage and World Renewal, Part I…, cit., pp. 105-110. 
137 DAVIS, “Pilgrimage and World Renewal, Part I…, cit., pp. 103-104  
138 Si tratta del termine utilizzato per gli oshi di Ise. 
139 Winston, DAVIS, “Pilgrimage and World Renewal: A Study of Religion and Social Values in Tokugawa Japan, Part II”, 
History of religions, 23, 3, 1984, pp. 209-212. 
140 NENZI, “To Ise at all Costs…, cit., p. 93; DAVIS, “Pilgrimage and World Renewal, Part II…, cit., p. 214. 
141 Verso la fine del periodo Tokugawa, con l’inasprirsi delle restrizioni imposte ai pellegrinaggi, i nukemairi iniziarono 
a includere anche coloro che decidevano di intraprendere il pellegrinaggio disponendo di ingenti risorse economiche e 
con l’intento di visitare più luoghi possibili. In: NENZI, “To Ise at all Costs…, cit., pp. 79, 104, 107. 
142 NENZI, “To Ise at all Costs…, cit., p. 80. 
143 DAVIS, “Pilgrimage and World Renewal, Part I…, cit., pp. 97-100; DAVIS, “Pilgrimage and World Renewal, Part II…, 
cit., pp. 197-198. 
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in tutte le fasce della società Tokugawa, e costituiscono ancora una volta un esempio dell'intersezione 

dei pellegrinaggi con la dimensione economica. 

Attraverso i casi analizzati si è cercato di mettere in luce la stretta l’interdipendenza tra luoghi di 

culto, economia e società che caratterizzò anche il periodo Tokugawa. In un contesto di relativa 

stabilità e crescita economica, i pellegrinaggi e i loro attori seppero adattarsi alle trasformazioni del 

tempo, passando dalla capitalizzazione della fede da parte delle istituzioni fino alla devozione di 

divinità legate ad ansie sociali.  

 

2.7 Dal periodo Meiji alla sconfitta nella Seconda guerra mondiale  

Il rinnovamento Meiji del 1868 segnò la fine di oltre due secoli di dominio dei Tokugawa. L’ascesa 

al potere della nuova classe dirigente in nome della restaurazione dell’autorità imperiale avvenne 

sotto la guida dei domini di Chōshū e Satsuma.144 In un contesto segnato dalle pressioni delle potenze 

euro-americane, di cui l’arrivo delle navi dell’ammiraglio Perry nel 1853 e la firma dei cosiddetti 

trattati ineguali negli anni seguenti rappresentarono il culmine, la nuova amministrazione avviò una 

vasta gamma di riforme volte alla creazione di uno stato nazione centralizzato e modernizzato 

secondo il modello euro-americano.145  

Fu proprio attraverso i trattati ineguali imposti dagli Stati Uniti e dalle potenze europee, il 

confronto con la loro definizione di religione (con maggior enfasi alla divisione pubblico-privato data 

dal protestantesimo) e la conseguente necessità di ricostruire il Giappone come stato-nazione che 

vennero introdotti i concetti di “religioso” e “secolare” e vennero concepiti buddhismo e shintō come 

entità distinte.146 Le influenze esterne sono state il fattore determinante in questi processi, nonostante 

la situazione effettiva fu sempre fluida e intimamente connessa alle pratiche culturali ereditate.147 

Il punto focale in questa fase di rinnovamento fu la figura dell’imperatore, destinato a diventare il 

riferimento simbolico e politico sotto cui unire la nazione. In quest’ottica venne effettuata una delle 

prime manovre ideologiche per separare lo shintō dalle altre dottrine e ridefinirlo come “la vera 

tradizione del popolo giapponese”, con il fine di renderlo uno strumento per forgiare l’identità 

nazionale.148 In questo stesso spirito il 6 aprile 1868 l’imperatore Meiji emanò il “Giuramento in 

cinque articoli” (Gokajō no goseimon 五箇条の御誓文). L’articolo 4 del Giuramento: “Le cattive 

 
144 GORDON, A Modern History…, cit., pp. 60–62; REVELANT, Il Giappone moderno…, cit., pp. 24–26. 
145 GORDON, A Modern History…, cit., pp. 47–49. 
146 ISOMAE, Religious Discourse…, cit., pp. XVII, 66. 
147 ISOMAE, Religious Discourse…, cit., p. 103. 
148 Jason Ananda, JOSEPHSON, The Invention of Religion in Japan, Chicago, The University of Chicago Press, 2012, pp.  
94-96; REVELANT, Il Giappone moderno…, cit., p. 95; BREEN, TEEUWEN, A new History of Shinto…, cit., pp. 7-10. 
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consuetudini del passato saranno spezzate e ogni cosa si baserà sulle giuste leggi della Natura”149, fu 

un presagio di cosa attendeva il buddhismo e le altre tradizioni indigene. Infatti, seguendo le riforme 

di riorganizzazione sociale attuate nel dominio di Mito150, a partire “dall’Editto di separazione tra 

buddhismo e shintō” (Shinbutsu hanzen rei 神仏判然令)151 , si iniziò ad emanare una serie di 

normative atte a separarli. Come conseguenza, l’editto venne spesso interpretato a livello regionale e 

locale nel senso che tutto ciò che aveva a che fare con il buddismo poteva e doveva essere distrutto.152  

Una prima risposta arrivò da parte dai rami Higashi honganji e Nishi honganji della scuola della 

Terra Pura. Questi decisero di prestare ingenti somme di denaro nel tentativo di corrompere uno stato 

estremamente bisognoso di liquidità. In generale i leader buddhisti dell’epoca compresero fin da 

subito che il modo migliore per riuscire a riabilitare la propria posizione era quello di allinearsi ai 

crescenti sentimenti nazionalistici. 153  Nonostante ciò, ci furono anche alcuni episodi di rivolte 

violente, come nel caso di Mikawa.154 

Il progetto ultranazionalistico del neo-stato giapponese portò, nei periodi Taishō e Shōwa, alla 

progressiva militarizzazione della società è all'espansionismo coloniale, unificando sempre più i 

concetti di cittadinanza e devozione imperiale. Tale processo cessò bruscamente con la sconfitta nel 

secondo conflitto mondiale e segnarono la fine dell’impero e l’inizio della “democratizzazione” sotto 

l’occupazione americana.155   

Nel tentativo di conformarsi agli standard delle potenze imperiali e di ottenere la revisione dei 

trattati ineguali, il governo Meiji cercò di eliminare tutti gli elementi ritenuti incompatibili con 

l’immagine di uno Stato moderno e civilizzato secondo la prospettiva euroamericana.156 A tal fine le 

autorità prefetturali emisero dei divieti relativi a comportamenti e credenze popolari, in quanto 

percepiti come segno di arretratezza culturale. Le pratiche oggetto di condanna spaziavano da 

pellegrinaggi e culti locali all’ abbigliamento e all’igiene personale. Esse non rientravano nella nuova 

visione statale e vennero etichettate come “eretiche” o “arretrate”.157 Nell’ottica imposta dal nuovo 

governo, tali pratiche furono ricondotte a una nuova categoria: la superstizione (in giapponese 

 
149 NDL, “Jikyoku kankei jūdai go shōchoku kinkai” 時局関係十大御詔勅謹解 (Dieci editti imperiali sulla situazione 
attuale), 2010, https://dl.ndl.go.jp/pid/1029891/1/15, 10-08-2024. 
150 James Edward, KETELAAR, Of Heretics and Martyrs in Meiji Japan Buddhism and its Persecution, Princeton, Princeton 
University Press, 1990, p. 54. 
151 NDL, “Hōrei zensho keiō 3 nen” 法令全書 慶応３年 (Libro delle leggi e regolamenti del terzo anno dell’era Keiō), 
2011, https://dl.ndl.go.jp/pid/787948/1/87, 10-08-2024. 
152 Brian Daizen, VICTORIA, Zen at War, “War and Peace Library”, Lanham, Maryland Rowman & Littlefield, 2006, cit., 
pp. 3-4. 
153 VICTORIA, Zen at War…, cit., p. 5. 
154 KETELAAR, Of Heretics and Martyrs…, cit., pp. 84-86. 
155 GORDON, A Modern History…, cit., pp. 161, 165-180, 222-224. 
156 JOSEPHSON, The Invention of…, cit., p. 184. 
157 Ibidem. 
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meishin 迷信).  Quest'ultima venne adottata arbitrariamente come categoria di esclusione, tra ciò che 

era considerato credibile e ciò che era considerato irrazionale e arretrato.158 Inserendosi, come già 

menzionato nel precedente capitolo, nella comparazione triadica superstizione-religione-scienza, in 

opposizione alle altre categorie. 

Perciò, subito dopo il rinnovamento Meiji i pellegrinaggi non godettero di una buona reputazione 

presso lo stato e i nuovi mass-media contribuirono a consolidare tale posizione. Essi li attaccarono in 

quanto superstizioni e ostacoli alla costruzione di una società fondata sull’educazione e sulla 

razionalità scientifica moderna. Un modo efficace per comprendere come venissero percepiti i 

pellegrinaggi è analizzare il modo in cui furono rappresentati sui mezzi di informazione. Ian Reader, 

attraverso uno studio dei principali media del periodo (giornali nazionali e regionali e programmi 

radiofonici) offre un contributo significativo in questa direzione.159  Questa reputazione negativa 

derivava dalla percezione dei pellegrini come individui che abbandonavano i propri doveri sociali, si 

davano alla mendicanza e cessavano di essere cittadini autosufficienti e produttivi. Inoltre, il timore 

che questi potessero essere ladri, fuggitivi o che portassero malattie alimentava l’idea di una pratica 

pericolosa e socialmente destabilizzante. All’inizio del periodo Taishō, tuttavia, la rappresentazione 

del pellegrinaggio iniziò a mutare e una visione progressivamente più positiva emerse sulla stampa, 

a partire dagli articoli dell’Osaka mainichi shinbun.160 Questo cambiamento rifletteva una più ampia 

tendenza della società giapponese a rivalutare le pratiche magico-religiose in risposta alle tendenze 

di modernizzazione e razionalizzazione del periodo Meiji. Perciò il pellegrinaggio passò da essere 

condannato come superstizione e residuo del passato a essere apprezzato come una tradizione 

culturale duratura.161  In questo nuovo contesto aumentò il numero delle commissioni a scrittori 

incaricati di promuovere un’immagine positiva. Con l’avvento della radio pubblica la loro 

rappresentazione si ampliò ulteriormente: si diffusero trasmissioni dedicate, come il programma di 

Aibara Kumatarō sullo Shikoku henro. Questi programmi tendevano a presentare i pellegrinaggi 

come una forma di espressione culturale legata all’identità e al patrimonio giapponese, omettendo 

ogni aspetto e pratica devozionale.162 La prima parte del XX secolo rappresentò, dunque, il periodo 

in cui i pellegrinaggi acquisirono un’immagine positiva e, attraverso l’azione di vari gruppi 

 
158 JOSEPHSON, The Invention of…, cit., p. 253. 
159 Ian, READER, “Positively Promoting Pilgrimage: Media Representations of Pilgrimage in Japan”, Nova religio, 10, 3, 
2007, pp. 13-14. 
160 READER, “Positively Promoting Pilgrimage…”, cit., pp. 14-15. 
161  NISHIYAMA, Shigeru, “Gendai shūkyō undō” (Movimenti religiosi contemporanei), ŌMURA, Eisho; NISHIYAMA, 
Shigeru hen, Gendaijin no shūkyō (La religione delle persone nella contemporaneità), Tōkyō, Yūhikaku, 1988, pp. 169-
210. 西山、茂、「現代宗教運動」、大村英昭、西山茂編『現代人の宗教』、東京、有斐閣、1988年、pp. 169–
210. In: READER, “Positively Promoting Pilgrimage…”, cit., pp. 16. 
162 READER, “Positively Promoting Pilgrimage…”, cit., pp. 17. 
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d’interesse, vennero reinterpretati come attrazioni associate alla cultura, all’identità nazionale, alla 

salute e al benessere.163 

I cambiamenti introdotti dal nuovo regime si riflessero in modo tangibile sui luoghi di culto. Un 

esempio significativo di tali processi è offerto dal culto di Konpira, sul monte Zōzu, anche in 

considerazione dell’importanza del sito come meta di pellegrinaggio. Con la caduta dei Tokugawa, 

Konpira e i domini limitrofi furono invasi dal dominio di Tosa in nome dell’imperatore. La 

conseguente perdita della rendita dei terreni dello shōgun costrinse il complesso a ritrattare la propria 

posizione nei confronti del potere politico per garantirsi la sopravvivenza.164  

A differenza di altri complessi, la separazione tra buddhismo e shintō non generò conflitti interni 

per il controllo, bensì una lotta esterna per l’autodeterminazione. Tale processo venne guidato dal 

monaco Yūjo (nel 1868 prese il nome laico di Kotooka Hirotsune), il quale decise di aderire alla causa 

nativista e sostenne presso la corte imperiale l’identificazione di Konpira con il kami Kotohira, ovvero 

l’unione di Ōmononushi e lo spirito del defunto imperatore Sutoku presente sul monte Kotohira (già 

monte Zōzu).165 Il fine di questo progetto era quello di ottenere lo status di santuario per le preghiere 

imperiali e, con esso, l’indipendenza amministrativa.166 Per questo motivo il tempio Konkōin venne 

trasformato in un santuario e prese il nome di Kotohiragu. Quella che Yūjo aveva immaginato come 

una fase temporanea si rivelò definitiva: negli anni successivi il santuario eliminò progressivamente 

tutti gli elementi riconducibili al buddhismo, fino alla distruzione della propria pagoda.167 Tuttavia, a 

livello popolare, tali cambiamenti vennero percepiti in parte e il nome Konpira continuò ad essere 

utilizzato.168  

Il santuario venne progressivamente assoggettato al controllo statale: vennero negate la gestione 

degli introiti e la successione ereditaria, mentre l’istituzione venne integrata nella campagna del 

Grande insegnamento169, assumendo funzioni di raccolta fondi ed educative, volte alla formazione 

del suddito imperiale modello.170 Negli anni Ottanta del XIX secolo, con il maggior interesse prestato 

al settore militare, industriale e legislativo da parte dello stato, il complesso si trovò in una situazione 

finanziaria difficoltosa. I sacerdoti cercarono di aumentare gli introiti e iniziarono a stringere legami 

con l’élite colta, voltando le spalle alle “masse superstiziose”. Un atteggiamento che mutò con l’avvio 

delle campagne belliche e grazie alla pressione esercitata dai capi villaggio.171  

 
163 READER, “Positively Promoting Pilgrimage…”, cit., pp. 17-18. 
164 TAHL, Rearranging the Landscape…, cit., pp. 126-129. 
165 TAHL, Rearranging the Landscape…, cit., pp. 132-136. 
166 TAHL, Rearranging the Landscape…, cit., p. 140. 
167 TAHL, Rearranging the Landscape…, cit., pp. 142-145, 282. 
168 TAHL, Rearranging the Landscape…, cit., p. 135. 
169 BREEN, TEEUWEN, A new History of Shinto…, cit., pp. 9-10.   
170 TAHL, Rearranging the Landscape…, cit., pp. 148-151, 165-167. 
171 TAHL, Rearranging the Landscape…, cit., pp. 205, 218-219, 235. 
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Parallelamente, l’emergere di un ceto medio spinse gli albergatori, i venditori di amuleti e i 

proprietari di bordelli della cittadina di Kotohira a introdurre servizi più costosi rivolti alla nuova 

classe sociale, inaugurando un periodo in cui il Kotohiragu iniziò a diventare uno strumento di 

attrattiva inserito in un contesto ricreativo, di preghiera, di riverenza imperiale e storia 

nazionale. 172   In seguito, l’accanirsi dei conflitti accentuò il suo ruolo rituale bellico e 

ultranazionalista, aspetti che vennero prontamente nascosti o eliminati una volta sopraggiunta la 

sconfitta nel secondo conflitto mondiale.173   

Un processo analogo si osservò nel pellegrinaggio di Shikoku, che subì profondi cambiamenti a 

seguito delle politiche Meiji. Le immagini e le strutture buddhiste dei templi del percorso furono 

inizialmente oggetto di attacchi e alcune sedi vennero convertite in santuari; tuttavia, dopo 

l’abbandono della campagna di separazione negli anni Settanta del XIX secolo, molti complessi 

furono restaurati e il percorso assunse un’identità marcatamente buddhista.174  Anche i flussi di 

pellegrini seguirono le fluttuazioni di questo periodo. Come nel caso del Kotohira, una nuova spinta 

alla pratica si verificò con il miglioramento dei mezzi di trasporto, la crescente commercializzazione 

del pellegrinaggio e l’ampliamento delle strutture ricettive. Quest’ultimo sviluppo diede origine a un 

vivace dibattito sull’autenticità dei pellegrinaggi compiuti in forme più comode e accessibili175, un 

dibattito che continua, in diverse forme, fino ai giorni nostri.176 

Nel complesso questo periodo di profondi cambiamenti rappresentò una fase cruciale nella storia 

dei pellegrinaggi giapponesi. Le politiche di separazione tra buddhismo e shintō, l’indottrinamento 

ultranazionalistico, la mediatizzazione e mercificazione dei luoghi di pellegrinaggio contribuirono a 

trasformare significativamente quest’ultimi. Questi processi furono i prodromi dell’articolazione in 

strumenti identitari e del patrimonio culturale nazionale che avverrà in modo più marcato nel 

dopoguerra.   

 

 

 
172 TAHL, Rearranging the Landscape…, cit., pp. 252, 258, 297. 
173 TAHL, Rearranging the Landscape…, cit., pp. 301-302. 
174 Ian, READER, Making Pilgrimages: Meaning and Practice in Shikoku, Honolulu, University of Hawaii Press, 2006, pp. 
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camminata come forma principale di pellegrinaggio, in un contesto in cui si stava virando sempre più verso i nuovi mezzi 
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all’ideologia nazionale promossa dal Ministero della Salute e del Benessere, che legava il movimento fisico alla moralità 
e al benessere collettivo. Per una trattazione più approfondita si veda: MORI, Masahito, “Kindai ni okeru kūkan no hensei 
to Shikoku henro no henyō” (L’organizzazione spaziale e la trasformazione del pellegrinaggio di Shikoku), Jinbun chiri, 
54, 6, 2002, pp. 535-556. 森正人、近代における空間の編成と四国遍路の変容、人文地理、第54巻、6号、2002
年、pp. 535-556. 
176 READER, Making Pilgrimages…, cit., pp. 143-144. 
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2.8 Dal secondo dopoguerra alla contemporaneità  

Il Giappone, in seguito alla resa firmata il 2 settembre 1945, attraversò un periodo di profonde 

trasformazioni sotto l’occupazione statunitense e, in particolar modo, sotto l’operato del generale 

MacArthur. Durante questa fase le priorità dello SCAP (Supreme Commander for the Allied Powers) 

furono la smilitarizzazione, la democratizzazione e la redazione di una nuova costituzione. 

Quest’ultima, promulgata nel 1947, sancì — sulla carta — la sovranità popolare, la rinuncia alla 

guerra e la separazione tra stato e religione (nonostante il concetto di shūkyō non venne definito in 

modo univoco, lasciando spazio a interpretazioni successive), avviando un nuovo percorso verso un 

Giappone democratico.177 

La nascita del Partito liberaldemocratico nel 1955 segnò l’inizio di un lungo periodo di dominio 

politico (il cosiddetto “sistema del ‘55”) fondato sulla cooperazione, non sempre trasparente, tra 

burocrazia, grandi imprese e amministrazioni locali. Questo assetto politico si consolidò 

parallelamente alla straordinaria crescita economica che caratterizzò gli anni Cinquanta e Sessanta, 

segnata da una forte industrializzazione, urbanizzazione e diffusione di uno stile di vita 

standardizzato.178   

Lo shock petrolifero del 1973 pose un freno alla fase di crescita illimitata ma non la arrestò 

definitivamente. Infatti, il Giappone riuscì a mantenere la propria centralità sui mercati esteri grazie 

all’innovazione tecnologica e alla riconversione industriale. Sul piano sociale emersero nuove forme 

di consumo culturale e nuovi standard di benessere individuale.179 

Gli anni successivi videro l’ascesa di una classe urbana opulenta, dominata dal consumo e dal 

lavoro impiegatizio e avente come punti di riferimento il “salary-man” e la famiglia nucleare. A porre 

fine a questo periodo di crescita fu lo scoppio della bolla finanziaria nel 1991, evento che diede inizio 

ai cosiddetti “decenni perduti”.180  

La lunga stagnazione degli anni Novanta fu caratterizzata da deflazione, aumento del debito 

pubblico e crisi bancarie, a cui le riforme dei governi non seppero trovare soluzioni efficaci. A ciò si 

aggiunsero altre crisi che andarono a minare la fiducia collettiva e l’immagine di stabilità del paese: 

l’attentato di Aum Shinrikyō nel 1995, la crisi finanziaria asiatica del 1997-1998, la recessione 

globale del 2008 e il triplice disastro dell’11 marzo 2011.181 Sotto il peso di tali crisi economiche e 

morali, la società giapponese si frammentò sempre più. Le politiche economiche della seconda metà 

 
177 GORDON, A Modern History…, cit., pp. 224-238; Andrea, REVELANT, Il Giappone contemporaneo: dal 1945 a oggi, 
Torino, Einaudi, 2024, pp. 17-39. 
178 GORDON, A Modern History…, cit., pp. 243-250; REVELANT, Il Giappone contemporaneo…, cit., pp. 195-223. 
179 GORDON, A Modern History…, cit., pp. 289-303; REVELANT, Il Giappone contemporaneo…, cit., pp. 285-289. 
180 GORDON, A Modern History…, cit., pp. 308-322; REVELANT, Il Giappone contemporaneo…, cit., pp. 300-312. 
181 GORDON, A Modern History…, cit., pp. 316-330, 336-345; REVELANT, Il Giappone contemporaneo…, cit., pp. 401-
430.  
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degli anni 2010, note come Abenomics, rappresentano l’ultimo tentativo di risollevare una nazione 

afflitta da bassa natalità, debito elevato e contrazione del mercato interno.182  

In questo scenario di profonde trasformazioni sociali si registra, come si è visto nel primo capitolo, 

una crescente tendenza al distacco formale verso istituzioni e organizzazioni. In particolare, le 

istituzioni riconosciute come shūkyō hōjin 宗教法人 (enti religiosi)183 ai sensi della Shūkyō hōjin hō 

宗教法人 (Legge sugli enti religiosi) 184  sono uno dei soggetti principali del processo di 

disaffiliazione. È proprio in questo contesto di insicurezza economica, mutamento sociale e 

smarrimento identitario che emergono nuovi fenomeni, come quello dello supirichuariti, e che i 

pellegrinaggi si trasformano profondamente, assumendo funzioni inedite di ricerca personale, 

riconnessione simbolica e ridefinizione del sacro. 

Nonostante il calo registrato negli ultimi anni, i pellegrinaggi durante la seconda metà del XX 

secolo sono stati molto partecipati, in Giappone come nel resto del mondo.185 Un fattore importante 

è lo sviluppo dei mezzi di trasporto — una delle componenti strutturali dei pellegrinaggi —, poiché 

l’aumento di automobili, autobus e treni ha reso più accessibili i siti di pellegrinaggio.186  

Un altro fattore è la mediatizzazione vista nel precedente paragrafo, la quale si è intensificata 

grazie allo sviluppo di nuovi canali comunicativi capaci di raggiungere la popolazione in modo 

sempre più capillare. Un esempio simbolico della crescita e della trattazione dei pellegrinaggi è lo 

Shikoku henro, che vide un incremento dei pellegrini con la crescita economica verificatasi nel 

secondo dopoguerra. Uno dei motivi per la scelta di questa meta era il contrasto tra la natura 

“incontaminata” del percorso e la progressiva urbanizzazione. Questo è il filo conduttore che porterà 

lo Shikoku henro, e non solo, ad essere rappresentato astrattamente come “paesaggio tradizionale 

giapponese” unito al concetto di furusato 故郷 (villaggio natio).187 Quest’ultimo concetto rappresenta 

un’operazione ideologica ed economica da parte di enti governativi e privati con il fine di rivitalizzare 

le aree rurali del Giappone colpite maggiormente dal calo demografico. All’analisi appare come 

un’operazione problematica e contraddittoria, che sfrutta il bias cognitivo della retrospettiva rosea 

per vendere un passato idealizzato e cristallizzato, diventando così un idolo delle origini188 costruito 

 
182 GORDON, A Modern History…, cit., pp. 342-344; REVELANT, Il Giappone contemporaneo…, cit., pp. 435-440). 
183 In cui possono rientrare templi buddhisti, santuari shintō, luoghi legati alle nuove religioni, etc.  
184 e-GOV Hōrei kensaku 法令検索 (Ricerca delle leggi), “Shūkyō hōjin hō” 宗教法人法 (Legge sugli enti religiosi), 
2024, https://laws.e-gov.go.jp/law/326AC0000000126, 19-11-2025. 
185 Ian, READER, “Pilgrimage Growth in the Modern World: Meanings and Implications”, Religion, 37, 3, 2007, pp. 210-
213. 
186 Ian, READER "From Asceticism to the Package Tour—The Pilgrim's Progress in Japan" Religion, 17, 2, 1987, pp. 142-
143.  
187 READER, “Positively Promoting Pilgrimage…, cit., pp. 18-20. 
188 Marc BLOCH, Apologia della storia o mestiere di storico, Torino, Einaudi, 1998, p. 24-29. 
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per il consumo culturale.189 In questo senso la rappresentazione dello Shikoku henro nei vari media 

tende a enfatizzare gli aspetti naturalistici, storiografici e culturali, riducendo, invece, la centralità 

degli aspetti devozionali e oscurando gli elementi moderni.190    

Oltre alla campagna sul furusato, altri elementi hanno contribuito, in misura più o meno profonda, 

a modificare il modo di vivere e rappresentare i pellegrinaggi.  Il primo è l’enfasi sul benessere e la 

salute, sviluppatisi di pari passo a un progressivo ridimensionamento degli elementi devozionali. 

Come osserva Reader, nel caso dello Shikoku henro, si tratta di un processo che ebbe inizio già negli 

anni Trenta e che si protrae fino ai giorni nostri. Ad esempio, negli anni Ottanta tali tematiche vennero 

riprese dalla società ferroviaria Japan Rail, che le utilizzò nelle proprie campagne pubblicitarie, 

mettendo in risalto l’escursionismo, il contatto con la natura, la bellezza paesaggistica e la salute 

fisica.191 In tempi più recenti, invece, le istituzioni turistiche regionali dell’isola di Shikoku hanno 

cercato di modificare ulteriormente il percorso di pellegrinaggio come esperienza sportiva e 

naturalistica, attraverso la creazione di un percorso escursionistico che riproducesse in modo 

pressoché identico lo henro, ma che, essendo distinto dal tracciato sacro, può essere promosso 

liberamente senza dare l’impressione che gli enti regionali stiano sostenendo pratiche religiose.192  

Un’ altra tendenza che ha influenzato la rappresentazione delle mete di pellegrinaggio, legandole 

a parole chiave come guarigione olistica e realizzazione personale, è il movimento New Age, e con 

esso la sua declinazione giapponese. Questo si osserva in particolar modo attraverso il fenomeno dei 

power spot193 ma anche dalle esperienze proposte in situ. Ne è un esempio il Kumano kōdō, dove 

vengono proposte dal laboratorio sulla salute di Kumano (Kumano de kenkō rabo熊野で健康ラボ) 

attività guidate da terapisti che offrono varie pratiche incentrate sulla salute e la connessione con 

 
189 Ian, READER, “Constructing Identities through the Shikoku Pilgrimage”, Japanese journal of religious studies, 48, 2, 
2021, pp. 307-308; Jennifer, ROBERTSON, “Empire of Nostalgia: Rethinking `Internationalization’ in Japan Today: 
Rethinking `Internationalization’ in Japan Today”, Theory, Culture & Society, 14, 4, pp. 103-106. 
190 READER, “Positively Promoting Pilgrimage…, cit., pp. 20-23. 
191 READER, “Positively Promoting Pilgrimage…, cit., pp. 18. 
192 READER, Pilgrimage in the Marketplace…, cit., pp. 191-192. 
193 Si veda ad esempio: HORIE, Norichika, “The Making of Power Spots: From New Age Spirituality to Shinto Spirituality”, 
in Qvortrup Fibiger, BORUP; Jørn, BORUP (a cura di), Eastspirit Transnational Spirituality and Religious Circulation in 
East and West, Leiden, Brill, 2017, pp. 192-217; HATAKEYAMA, Yoshitomo; TAKEI, Hisashi, “Pawāsupotto bumū wo tsūjita 
enmusubi nokomyunikēshon – chiikishinkō he no kakuchō wo mezashita jinja no rirēshonshippu māketingu” (La 
comunicazione dello enmusubi attraverso il boom dei power spot - Marketing relazionale dei santuari per la promozione 
dello sviluppo regionale), Japan Marketing Journal, 21, 3, 2012, pp. 86-100. 畠山 仁友, 武井 寿, 「パワースポット・
ブームを通じた縁結びのコミュニケーション ~地域振興への拡張を目指した神社のリレーションシップ・マ
ーケティング~」、 マーケティングジャーナル、第31巻3号、2012 年、pp. 86-100; Caleb, CARTER, “Whose Place 
Is it? Layers of Community and Meaning in the Land of Shinto and Power Spots”, in Jeanne Halgren, KILDE (a cura di), 
The Oxford Handbook of Religious Space, Oxford, Oxford University Press, 2022, pp. 131-146; YASUDA, Shin, “Spiritual 
Legitimacy in Contemporary Japan: A Case Study of the Power Spot Phenomenon and the Haruna Shrine, Gunma”, 
Religions, vol 12, 2021, pp. 1-14. 
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l’ambiente, come il camminare nei boschi, la geo terapia, il silenzio contemplativo e la respirazione 

all’aria aperta.194       

Le declinazioni più recenti del pellegrinaggio si sono legate alla cultura pop, generando fenomeni 

come i seichi junrei, cui si è accennato nel primo capitolo, i quali hanno portato nuove prospettive di 

studio nel campo degli studi sulla religione e sui pellegrinaggi.195  

Il recente e costante calo del numero di partecipanti ai pellegrinaggi ha portato molti sacerdoti e 

monaci a interrogarsi sulla resilienza delle mete di pellegrinaggio da loro supervisionate.196 Sebbene 

gli enti religiosi risultino sempre più esposti alle influenze degli agenti esterni, non tutti restano 

passivi. Molti di essi si adattano — come è sempre accaduto durante il corso della storia — ai 

mutamenti sociali. Oltre agli esempi delle nuove articolazioni già citate legate alla cultura pop e al 

benessere personale sono comparsi anche pellegrinaggi che rispondono ai problemi attuali che 

affliggono la società giapponese. Un caso significativo sono i boke fūji junrei ボケ封じ巡礼

(pellegrinaggi per prevenire i problemi legati alla vecchiaia), percorsi pensati dagli enti religiosi non 

passivi per prevenire i problemi legati alla vecchiaia, in un paese che detiene il tasso di 

invecchiamento più alto al mondo.197 

Negli ultimi decenni i pellegrinaggi giapponesi più rilevanti hanno assunto una fisionomia nuova 

come riflesso delle mutazioni della società intera. Come osserva Okamoto, oggi si assiste a shinkō 

naki junrei 信仰なき巡礼 (pellegrinaggi senza fede), termine che indica una ricodificazione della 

pratica in cui la fede legata a tradizioni quali shintō e buddhismo viene messa sullo sfondo, in favore 

di un lessico legato alla sfera spirituale e culturale.198  Anche gli enti religiosi parteciperebbero a 

queste dinamiche evitando riferimenti teologici espliciti.199  Questo fenomeno può essere letto anche 

secondo la revisione critica del processo di “secolarizzazione” formulata da Yamanaka Hiroshi. Infatti, 

 
194 KATO, Kumi; Ricardo Nicolas, PROGANO, “Spiritual (walking) Tourism as a Foundation for Sustainable Destination 
Development: Kumano-kodo Pilgrimage, Wakayama, Japan”, Tourism Management Perspectives, 24, 2017, p. 249. 
195  Si veda ad esempio: SUGAWA-SHIMADA, Akiko, “Rekijo, Pilgrimage and ‘pop-spiritualism’: Pop-culture-induced 
Heritage Tourism of/for young Women”, Japan forum, 27, 1, 2015, pp. 37-58; Barbara, GREENE, “Furusato and Emotional 
Pilgrimage: Ge Ge Ge no Kitarō and Sakaiminato”, Japanese Journal of Religious Studies, 43, 2, 2016, pp. 333-356; 
Kees DE GROOT; Maek, MACWILLIAMS, “Manga Pilgrimages: Visualizing the Sacred / Sacralizing the Visual in Japanese 
Junrei”, in Kees DE GROOT (a cura di), London, Bloomsbury Publishing, pp. 147–161; YAMAMURA, Takayoshi, “Contents 
Tourism and Local Community Response: Lucky Star and Collaborative Anime-Induced Tourism in Washimiya”, Japan 
Forum, 27, 1, 2015, pp. 59–81. 
196  Ian, READER, Religion and Tourism in Japan Intersections, Images, Policies and Problems, London, Bloomsbury 
Publishing, 2025, p.194. 
197  Paolo, BARBARO, “Multi-site Pilgrimages in Japan: an Introduction”, in Antonio Manieri, Maria Chiara Migliore, 
Stefano Romagnoli (a cura di), Il dissenso in Giappone, Canterano, Aracne, 2016, p. 377; READER, “Pilgrimage Growth…, 
cit., p. 219. 
198 OKAMOTO, Ryōsuke, “Shinkō naki seichi junrei: Santiago moderu no kakusan” (Pellegrinaggi senza fede: la diffusione 
del modello Santiago), Shūkyō kenkyū, 94, 2, 2020, pp. 240-241. 岡本亮輔、「信仰なき聖地巡礼―サンティアゴ・
モデルの拡散」、『宗教研究』、第94巻、2号、2020年、pp. 240-241. 
199 OKAMOTO, “Shinkō naki seichi junrei…, cit., p. 238. 
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come visto, egli introduce l’espressione karui shūkyō per descrivere una forma di religiosità 

trasformata dalle dinamiche di mercato, che non si risolve in un processo di “secolarizzazione”, ma 

viene ricodificata in una forma ibrida: non più vincolata a sistemi dogmatici ma orientata alla ricerca 

del benessere personale e talvolta vissuta in chiave ludica.200 

La designazione come patrimonio dell’UNESCO fornisce un’ulteriore chiave di lettura per 

comprendere le trasformazioni contemporanee del pellegrinaggio. Si tratta di un processo 

estremamente politico, riservato ai siti che possiedono un “outstanding universal value”.201 Tuttavia, 

questa presunta universalità viene costruita e codificata durante il processo di candidatura e comporta 

spesso delle omissioni. Le omissioni in molti casi riguardano gli aspetti più “oscuri” dei luoghi in 

questione, e nel caso dei pellegrinaggi in Giappone si parla delle discriminazioni, dell’esclusione 

sociale, della povertà e delle persecuzioni dei pellegrini.202 Questo è il caso dello Shikoku henro, 

attualmente oggetto di politiche e campagne per una potenziale designazione come sito UNESCO. 

Gli aspetti legati alla marginalizzazione dei pellegrini dello henro rimandano alla loro 

stigmatizzazione da parte delle autorità locali. Ad esempio, durante il periodo Edo e Meiji, i pellegrini 

venivano classificati a più riprese nel corso del tempo come gruppi pericolosi e non erano rare le leggi 

locali che proibivano l’elemosina e l’accoglienza. Inoltre, il pellegrinaggio era spesso intrapreso da 

persone ai margini della società e prive di sostegno, come malati di lebbra o individui in fin di vita, e 

non pochi morivano lungo il tragitto. A ciò si aggiungono le recenti discriminazioni nei confronti dei 

pellegrini coreani, apparse lungo il percorso sotto forma di cartelli anonimi e documentate da Sarah 

Kang.203 Nella promozione orientata all’inclusione nel patrimonio mondiale, vengono oscurati questi 

aspetti e privilegiati elementi di esclusività nazionale e identità culturale, come la figura di Kōbō 

Daishi) e il culto popolare legato allo henro.204  Questa operazione va, ovviamente, a minare la 

presunta “universalità del sito”. Un provvedimento significativo in questo senso è stato il divieto 

imposto ai pellegrini di chiedere l’elemosina all’interno dei templi dello Shikoku henro, emanato nel 

2007 proprio dagli enti religiosi locali. Un divieto che ha bandito di fatto una delle pratiche 

 
200  YAMANAKA, Hiroshi, “Shōhi shakai ni okeru gendai shūkyō no henyō” (La trasformazione della religione 
contemporanea nella società dei consumi), Shūkyō kenkyū, 91, 2, 2017, p.259. 山中弘、「 消費社会における現代宗教
の変容」、『宗教研究』、第91巻、2号、2017年、p. 259. 
201 KADOTA, Takehisa, “Shikoku henro no fuhenteki kachi to `furusutōrī': Hihanteki isan kenkyū kara mita sadoginzan to 
no hikaku bunseki” (Il valore universale del pellegrinaggio dello Shikoku e la "storia completa": un'analisi comparativa 
con le miniere di Sado dal punto di vista degli studi critici sul patrimonio), Shikoku henro to sekai no junrei, 10, 2025, p. 
2. 門田岳久、「四国遍路の普遍的価値と『フルストーリー』: 批判的遺産研究から見た佐渡金山との比較分
析」 、四国遍路と世界の巡礼、第10 巻、2025年、p. 2. 
202 Ibidem. 
203 KADOTA, “Shikoku henro no fuhenteki…, cit., pp. 5-8; KANG, Sara, “Contested Pilgrimage: Shikoku Henro and Dark 
Tourism”, The Asia-Pacific Journal| Japan Focus, 17, 6, 2019, pp. 1-20. 
204 KADOTA, “Shikoku henro no fuhenteki…, cit., pp. 5-8; 
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caratteristiche del percorso e del suo fondatore, poiché tale attività oggigiorno viene considerata come 

un danno piuttosto che un contributo all’economia locale.205   

Un altro sito legato al patrimonio mondiale dell’umanità è il Kumano kōdō. Quest’ultimo nel 2004 

è stato registrato nell’UNESCO sotto la voce “Siti sacri e itinerari di pellegrinaggio nella catena 

montuosa di Kii”. La descrizione ufficiale sul sito dell’UNESCO mette in risalto i tre siti sacri al suo 

interno –Yoshino e Ōmine, Kumano Sanzan, Kōyasan–, la fusione tra shintō e buddhismo e la 

rilevanza paesaggistica dell’area.206 La promozione del sito è stata sostenuta dalle autorità locali, in 

quanto si riteneva che il pellegrinaggio in sé non costituisse più un elemento rilevante per attrarre i 

turisti.207 Per questo motivo si è insistito sulla promozione del wōkingu ウォーキング (camminare) 

e dello hiking nelle foreste, nonostante queste presentino ben poco della biodiversità del passato a  

causa dello sfruttamento boschivo.208 Come si può notare, in questo caso, la strategia promozionale 

ha privilegiato l’eco-turismo, a scapito della dimensione devozionale.209  

Un’ulteriore riflessione riguarda l’iniziativa del “dual pilgrimage”, che unisce il Kumano kōdō e 

il cammino di Santiago di Compostela.210 L’iniziativa mette in dialogo i due percorsi attraverso un 

sistema condiviso di certificazioni, la centralità dell’atto di camminare e la condivisione dei servizi 

offerti in loco211. Tale interazione tra due percorsi appartenenti a tradizioni diverse solleva ulteriori 

interrogativi sul significato del pellegrinaggio contemporaneo: il completamento di entrambi percorsi 

può essere visto come un atto di fede o come una forma di escursionismo? 

Infine, gli sviluppi più recenti nel campo dei pellegrinaggi, sia in riferimento ai luoghi fisici sia in 

ambito accademico, riguardano la rappresentazione tridimensionale dei pellegrinaggi, ovvero lo 

sviluppo di piattaforme digitali che ricostruiscono in 3D i percorsi e i paesaggi della meta prescelta, 

permettendone l’esplorazione virtuale.212 Lo studio di Gou e Shibata, il quale analizza l’esperienza 

 
205  Ian, READER, “An Unwelcome Minority: Banning Buddhist Practices, Marginalising Itinerants, and Constructing 
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210 Per maggiori informazioni sull’iniziativa si rimanda a: ŌHARA Shima, “Kumano kodō to Santiago junreiro - `futatsu 
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dei visitatori attraverso le fotografie scattate da questi ultimi, può essere letto come un possibile 

metodo complementare alle tecniche tradizionali per indagare le esperienze dei visitatori.213  Inoltre, 

si sono sviluppate ricerche che indagano la pratica del pellegrinaggio alla luce delle crisi più recenti, 

come quella provocata dalla pandemia di Covid-19. 214  Tali approcci possono fornire nuove 

prospettive da cui inquadrare gli sviluppi più recenti. 

In sintesi, nel presente capitolo è stato messo in risalto il carattere mutevole delle mete di 

pellegrinaggio e dei loro attori di riferimento. Il loro sviluppo nel corso della storia ha evidenziato 

l’importanza dei rapporti di potere e della dimensione economica ai fini della sopravvivenza dei siti. 

La sopravvivenza alle contingenze storiche non è un fattore scontato e solo le mete più importanti, e 

più abili nel difendere la propria posizione, sono riuscite a conservarsi. Il passo successivo sarà 

l’analisi e la conseguente verifica del grado di integrazione delle tendenze contemporanee nei siti web 

istituzionali delle mete più rilevanti mediaticamente e numericamente, attraverso un’analisi 

multimodale.   

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
213 GOU, Shiwei; SHIBATA, Shozo, “Using visitor-employed photography to study the visitor experience on a pilgrimage 
route–A case study of the Nakahechi Route on the Kumano Kodo pilgrimage network in Japan”, Journal of Outdoor 
Recreation and Tourism, 18, 2017, pp. 22-33. 
214  Ricardo Nicolas, PROGANO “The impact of COVID-19 on temple stays: A case study from Koyasan, Japan”, 
International Journal of Religious Tourism and Pilgrimage, 9, 5, 2021, pp. 115-127. 
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CAPITOLO TERZO 

 

Analisi multimodale dei siti web delle mete di pellegrinaggio 

 

 

3.1 Introduzione teorica  

Questo terzo capitolo verterà sull’analisi di otto siti web corrispondenti a cinque mete di 

pellegrinaggio. L’obiettivo è sondare in quale misura i siti web e gli attori che li hanno creati abbiano 

rielaborato i discorsi contemporanei visti nel primo capitolo e quali altri spunti critici possano 

offrire. In questo quadro, i siti web analizzati vengono considerati come testi istituzionali che 

partecipano alla costruzione e alla circolazione di significati socialmente situati, non limitandosi 

solamente a presentare le mete ma organizzando anche la visibilità degli elementi interni, le traiettorie 

interpretative e le possibilità di accesso. L’analisi mostra come le mete di pellegrinaggio vengono 

presentate dalle istituzioni promotrici (associazioni templari ed enti turistici e promozionali) nei 

propri siti web e in che misura esse utilizzino temi contemporanei nella rappresentazione del 

pellegrinaggio. 

In quanto luoghi di apparizione e disseminazione di significato, tali testi risultano leggibili anche 

attraverso codici logonomici, ovvero quei codici che regolano il coinvolgimento (engagement), la 

lettura (reading) e la valutazione (evaluation) nella comunicazione.1  Perciò, i siti web non sono 

semplicemente fonti di informazione, ma ambienti comunicativi progettati per organizzare l’accesso 

e guidare il lettore in percorsi selettivi, per cui il significato va ricostruito prestando attenzione 

all’insieme dei modi utilizzati.   

L’analisi verrà effettuata secondo un approccio sociosemiotico multimodale. Il motivo di questa 

scelta risponde alla trasformazione materiale e culturale della comunicazione contemporanea via 

internet. Lo schermo, inteso come luogo di apparizione e disseminazione di significato, ha spostato 

il nucleo semiotico verso la disposizione degli elementi e verso rappresentazioni dominate da logiche 

spaziali e visive. In questo contesto, la scrittura non scompare, ma viene ricreata e riorganizzata.2  

 
1 Gunther, KRESS, Multimodality: A Social Semiotic Approach to Contemporary Communication, London, Routledge, 
2010, p. 27. 
2 KRESS, Multimodality: A Social Semiotic…, cit., pp. 5, 14-15, 27, 169-170. 
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Un punto cruciale è riconoscere che la costruzione di significato avviene attraverso insiemi di 

risorse eterogenee (testo, immagini, layout, video, ecc.) organizzate in insiemi che guidano e 

strutturano l’esperienza dell’utente.3  

La metodologia di analisi applicata in questo capitolo affonda le sue radici nella sociosemiotica, 

una disciplina che non si limita a osservare i sistemi di segni come strutture fisse, ma indaga le 

modalità con cui vengono prodotti e organizzati all’interno di specifici contesti sociali e culturali. In 

quest'ottica, la conoscenza non è mai semplicemente acquisita in modo passivo, bensì costantemente 

prodotta attraverso processi sociosemiotici attivi.4 Una teoria della comunicazione non può limitarsi 

a descrivere un segno come prodotto, ma deve rendere conto del lavoro semiotico degli attori in gioco 

(il retore5, il designer e l’interprete) oltre alle risorse e ai modi utilizzati.6 Gunther Kress descrive così 

queste figure: il retore persegue uno scopo politico, ossia l’allineamento ideologico con un pubblico, 

mentre il designer traduce tali scopi in forma semiotica, selezionando e orchestrando le risorse 

disponibili in funzione delle risorse del pubblico; l’interprete, infine, rimodella il prodotto del lavoro 

retorico e progettuale in una nuova entità semiotica tramite le proprie risorse interpretative.7 Questo 

impianto è particolarmente utile per descrivere la comunicazione web, dove la stessa istanza autoriale 

può cumulare scopi retorici e scelte di design e dove l’analisi può essere impostata come ricostruzione 

dell’interesse cristallizzato nel design del sito.8 

Per una descrizione più approfondita dell’approccio che guiderà questo lavoro di analisi risulta 

centrale chiarire cosa si intenda per “modo” e con quali funzioni un modo contribuisce alla 

costruzione dell’entità testuale. Un modo è una risorsa semiotica socialmente e culturalmente prodotta 

per costruire significati (degli esempi sono il linguaggio scritto, le immagini, il layout, il suono, ecc.).9 

I modi possono essere descritti sia socialmente, in quanto ciò che conta come modo dipende da un 

gruppo e dalle sue esigenze di rappresentazione, sia formalmente, poiché secondo l’approccio 

semiotico di Halliday, un modo deve rispettare le tre metafunzioni, seguendo i limiti e le possibilità 

specifiche di ogni modo. Le tre metafunzioni sono: la funzione ideazionale, ovvero la necessità per 

una teoria completa della comunicazione di rappresentare significati riguardo azioni, stati ed eventi; 

la funzione interpersonale, ovvero rappresentare significati riguardo le relazioni sociali di chi sta 

comunicando; la funzione testuale, cioè possedere la capacità di formare testi, ovvero entità 

 
3 KRESS, Multimodality: A Social Semiotic…, cit., pp. 5, 14-15. 
4 KRESS, Multimodality: A Social Semiotic…, cit., pp. 27-29. 
5 Ovvero l’agente che avvia il processo di costruzione del significato. In: KRESS, Multimodality: A Social Semiotic…, cit., 
p. 36. 
6 KRESS, Multimodality: A Social Semiotic…, cit., pp. 33-34. 
7 KRESS, Multimodality: A Social Semiotic…, cit., pp. 36-37, 121. 
8 KRESS, Multimodality: A Social Semiotic…, cit., p. 37. 
9 KRESS, Multimodality: A Social Semiotic…, cit., p. 79. 
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semiotiche complesse che possono proiettare un mondo sociale completo, che possono funzionare 

come entità di messaggi complete, coerenti al loro interno e con il loro ambiente.10 

Quindi, in questo quadro, il “testo” non coincide con il verbale, ma con un’entità semiotica 

complessa resa possibile da un momento di fissazione (fixing) e inquadramento (framing) del flusso 

di semiosi. Attraverso questo momento, l’organizzazione e la disposizione dei segni, il testo diventa 

oggetto sociale perché il significato viene reso materiale e “reale”.11   

Perciò un testo, e in questo caso una pagina web, può essere descritta come esito materiale di scelte 

su modi e composizione, enfatizzando il ruolo della disposizione del significato come la faccia 

semiotica dell’organizzazione sociale.12 L’organizzazione dello spazio (e più in generale della forma 

testuale) non è neutra, perché rende tangibile l’organizzazione sociale entro cui quel testo è stato 

prodotto e in cui opera. Di conseguenza, categorie come centro/margine, alto/basso, sinistra/destra, a 

seconda del contesto, possono assumere valore semiotico. Diventano risorse attraverso cui si 

realizzano orientamenti sociali e culturali e, più in generale, modi di organizzare il mondo come 

spazio di significato13. 

Sul piano relazionale, Kress propone la nozione di genere come risorsa che rende leggibili (e 

praticabili) relazioni sociali in forma testuale: il genere media tra il sociale e il semiotico e, nell’ottica 

di questo capitolo, se si presuppone che il genere sia la resa testuale delle relazioni sociali, i siti web 

e le scelte riguardanti i modi e la composizione possono essere lette come indicazioni del senso che 

il retore e il designer hanno del loro pubblico e del loro rapporto con esso. L’estetica del sito web 

diventa una categoria sociale, politica e culturale.14 All'interno di un testo l’ancoraggio istituzionale 

e culturale dei significati è descritto tramite il discorso, definito come produzione e organizzazione 

del significato da un punto di vista istituzionale.15  

Per maggiore chiarezza, Kress distingue ulteriormente tra discorso e testo. Il testo non coincide 

con un contenuto verbale, ma con il sito materiale in cui emergono uno o più discorsi16. A questo 

punto, l’analisi può non riguardare soltanto quali discorsi siano presenti, ma anche come essi vengano 

selezionati e intrecciati. Qui l’ideologia è la configurazione specifica dei discorsi presenti in un testo, 

che sono stati resi coerenti e ordinati gerarchicamente da uno o più soggetti, e che rendono necessario 

interrogarsi sulla sua identità e sui suoi interessi.17  

 
10 Gunther, KRESS; Theo, VAN LEEUWEN, Reading Images: The Grammar of Visual Design, Abingdon, Routledge, 2021 (I 
ed. 1997), p. 16; KRESS, Multimodality: A Social Semiotic…, cit., p. 87. 
11 KRESS, Multimodality: A Social Semiotic…, cit., pp. 93, 145. 
12 KRESS, Multimodality: A Social Semiotic…, cit., p. 145. 
13 KRESS, Multimodality: A Social Semiotic…, cit., pp. 145-146. 
14 KRESS, Multimodality: A Social Semiotic…, cit., pp. 172-173. 
15 KRESS, Multimodality: A Social Semiotic…, cit., p. 109. 
16 KRESS, Multimodality: A Social Semiotic…, cit., p. 104. 
17 KRESS, Multimodality: A Social Semiotic…, cit., pp. 109, 119. 
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Questo chiarimento permette di trattare la pagina web come luogo in cui scelte di modo e 

composizione intrecciano discorsi in forme testuali riconoscibili. 

Se, come sostiene Kress, il testo è un oggetto sociale materializzato da scelte di modo e 

composizione, allora diventa necessario disporre di strumenti descrittivi specifici per i modi non 

verbali. In questo senso il lavoro di Kress e van Leeuwen fornisce un metalinguaggio per rendere 

analizzabili le risorse visuali.  

In questo contesto Kress e van Leeuwen propongono la grammatica del design visivo come quadro 

descrittivo per analizzare le risorse semiotiche della comunicazione visiva contemporanea. Qui il 

termine grammatica non è una norma astratta, ma descrive delle conoscenze, esplicite e implicite, 

condivise da un gruppo e mobilitate nelle sue pratiche comunicative. In contesti istituzionali le forme 

descrittive utilizzate possono trasformarsi in norma, soprattutto quando le pratiche vengono 

stabilizzate da sanzioni e tecnologie con risorse modali preimpostate.18 

L’analisi dei due autori segue l’euristica delle tre metafunzioni di Halliday e organizza il 

metalinguaggio del visivo lungo le tre dimensioni viste in precedenza.19  

La presentazione sistematica delle categorie d’analisi verrà sviluppata nel seguente paragrafo. 

Tuttavia, è utile chiarire un punto metodologico sul piano della composizione: dato che nei siti web 

la pagina è organizzata come spazio compositivo, la lettura non segue necessariamente una sequenza 

lineare. La gerarchia degli elementi e i percorsi di lettura diventano parte della costruzione di 

significato. Per questo, oltre all’analisi visuale, è utile considerare l’influenza della spazialità dello 

schermo nel modellare l'attenzione del lettore. 

Il layout e la spazialità dello schermo mostrano come aspetti fondamentali della scrittura (linearità 

e sintassi quasi-lineare) vengano modellati dalla crescente influenza delle caratteristiche del modo 

visivo.20 In questi casi il movimento interpretativo è legato al percorso di lettura e alla salienza degli 

elementi, ovvero a gerarchie compositive che guidano lo sguardo.21 Un caso interessante è quello 

delle pagine web più estese, nelle quali può esistere solo l’inizio e non la fine, senza un percorso 

univoco, ma con un obiettivo di fondo. 22  Questo implica anche un’esigenza metodologica di 

affinamento continuo dell’analisi multimodale in rapporto alla crescente complessità della 

visualizzazione dei dati e al ruolo delle tecnologie semiotiche digitali.23  

 
18 KRESS; VAN LEEUWEN, Reading Images…, cit., pp. 1-5. 
19 KRESS; VAN LEEUWEN, Reading Images…, cit., pp. 16-18, 181. 
20 Clarice, GUALBERTO; Gunther KRESS, “Contemporary Landscapes of Visual and Digital Communication: The Interplay 
of Social, Semiotic, and Technological Change”, in Eric MARGOLIS; Luc PAUWELS, (a cura di), The Sage Handbook of 
Visual Research Methods, London, Sage Publications, 2019, p. 582. 
21 GUALBERTO, KRESS, “Contemporary Landscapes of Visual…”, cit., p. 458. 
22 GUALBERTO, KRESS, “Contemporary Landscapes of Visual…”, cit., pp. 458-459. 
23 GUALBERTO, KRESS, “Contemporary Landscapes of Visual…”, cit., p. 463. 
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Tuttavia, un'eccessiva enfasi sul sito web come layout e percorso di lettura rischia di limitare la 

sua comprensione a entità statica. Nei siti web molti elementi non sono soltanto segni da interpretare, 

ma veri e propri siti d’azione che producono effetti testuali quando l’utente agisce su di essi, rivelando 

un problema per gli approcci che concepiscono il testo solo come rappresentazione.24  Elisabetta 

Adami affronta tale lacuna proponendo un framework sociosemiotico per analizzare l’interattività 

con una prospettiva multimodale, distinguendola dall’interazione tra persone e includendo in essa 

anche l’ipertestualità. L’interattività è definita come relazione attiva tra utente e testo, cioè i limiti e 

le possibilità del testo di essere agito e di produrre cambiamenti.25. I siti/segni interattivi proposti 

rendono conto della doppia natura di link, icone e campi di ricerca: come segni sono forme visibili 

dotate di significato, mentre come siti sono luoghi in cui l’utente può agire per ottenere un effetto 

testuale.26  

Adami specifica che la dimensione interattiva non si esaurisce nell’ipertestualità, dato che, oltre a 

navigare tramite link, un sito può permettere forme di partecipazione e risposta quali commenti, 

valutazioni e condivisioni. L’interattività può essere descritta anche in termini di repertorio di azioni 

ed effetti: le azioni dell’utente possono includere click/tap, hover o sequenze come type e click, 

mentre gli effetti possono consistere nell’accedere a contenuti, fornirli o trasferirli.27  

Da questa doppia natura derivano tre aspetti intrecciati: la forma, l’azione/richiesta e l’effetto 

prodotto. Tra questi non esiste un legame automatico e ciò rende la scelta di design analiticamente 

significativa. Il modello distingue tra piano sintagmatico (la combinazione e la relazione tra elementi 

co-presenti sulla pagina) e piano paradigmatico (la dimensione che si apre quando l’utente attiva 

l’elemento).28 Inoltre, Adami mappa su tali piani le tre metafunzioni di Halliday, producendo una 

distinzione efficace per l’analisi dei siti: l’estetica dell’interattività (l’interattività comunicata 

visivamente prima dell’attivazione) e la funzionalità dell’interattività ( le possibilità effettive 

offerte).29 Questo framework mette in evidenza alcune variabili legate al device, poiché l’operabilità 

può cambiare a seconda dell’interfaccia di fruizione (ad esempio: click vs tap, presenza o assenza di 

hover e segnali del cursore).30 

Se l’interattività configura cosa l’utente può fare e quale testo può raggiungere, allora anche scelte 

apparentemente tecniche (percorsi, accessi, priorità di contenuti) possono essere lette secondo gli 

 
24  Elisabetta, ADAMI, “What’s in a Click? A Social Semiotic Framework for the Multimodal Analysis of Website 
Interactivity”, Visual Communication, 14, 2, 2015, p. 134. 
25 ADAMI, “What’s in a Click?…, cit., pp. 133-135. 
26 ADAMI, “What’s in a Click?…, cit., pp. 136-138. 
27 ADAMI, “What’s in a Click?…, cit., pp. 135-138. 
28 ADAMI, “What’s in a Click?…, cit., pp. 140-141. 
29 ADAMI, “What’s in a Click?…, cit., pp. 141- 149. 
30 ADAMI, “What’s in a Click?…, cit., p. 139. 
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interessi del retore/designer. In questo senso, la prospettiva dell’analisi critica del discorso31 aiuta a 

interrogare ciò che viene reso visibile, naturalizzato o dato per scontato nei testi istituzionali. Mayr e 

Machin definiscono la CDA come un set di strumenti per analizzare testi e parlato, fondato 

sull’assunto che il linguaggio quotidiano sia intrecciato con potere, ideologia e controllo. Perciò, la 

CDA permette di osservare presupposti, logiche e causalità implicite, e opera come una forma di 

indagine (“a kind of detective work”32), in cui l’aspetto critico non ha una particolare valenza di 

critica rispetto a ciò che viene scritto piuttosto lo denaturalizza per rendere visibili assenze e interessi 

di fondo.33 In questa linea, viene richiamata la sintesi di Fairclough: la dimensione critica consiste 

nell’analizzare elementi linguistici per rivelare connessioni spesso nascoste tra linguaggio, potere e 

ideologia.34  

In questa cornice, il riferimento alla CDA consente di precisare due aspetti. Il primo riguarda il 

potere, infatti, riprendendo contributi di matrice foucaultiana, esso non viene letto solo come esercizio 

repressivo dall’alto, ma come una rete che attraversa l’intero corpo sociale che produce e interviene 

su identità, conoscenza e possibilità di comportamento.35 Il secondo aspetto riguarda il modo in cui i 

testi istituzionali organizzano il sociale. Infatti, nella CDA il discorso viene visto come pratica sociale 

e questo implica una relazione dialettica tra un particolare evento discorsivo e il contesto, l’istituzione 

e la struttura sociale che lo incorniciano. In termini più specifici, diventa centrale descrivere come i 

produttori di discorso ricontestualizzino gli eventi per promuovere i propri interessi attraverso i modi 

disponibili.36  Operativamente, questo orientamento critico richiede strumenti capaci di mostrare 

come i testi costruiscono identità e relazioni e come vengano naturalizzati significati altrimenti 

contestabili. Questa parte operativa verrà ampliata nel seguente paragrafo. 

In sintesi, l’analisi multimodale sociosemiotica può essere impostata come lettura del sito web 

quale testo multimodale, ovvero un oggetto sociale prodotto da scelte modali e di composizione, in 

cui la disposizione è parte integrante del significato e rende tangibile un’organizzazione sociale.37 

L'apparato teorico descritto fino a questo momento non viene presentato come metro universale 

dato che si basa su materiale prodotto nel contesto euroamericano. Tuttavia, viene sostenuto da Kress 

e van Leeuwen come esistano dei principi generali di mezzi e processi di creazione di significato che 

forniscono un punto di partenza per l'analisi del significato in qualsiasi contesto, tra cui i tre più 

 
31 Da qui in poi verrà utilizzato l’acronimo CDA (Critical Discourse Analysis) 
32 David, MACHIN; Andrea, MAYR, How to Do Critical Discourse Analysis: A Multimodal Introduction, London, Sage 
Publications, 2023, p.13. 
33 MACHIN, MAYR, How to Do Critical…, cit., pp. 9-12. 
34 Norman, FAIRCLOUGH, Language and Globalization, London, Routledge, 2006, p. 5.  
35 Andrea, MAYR, “Institutional discourse”, in Deborah, TANNEN; Heidi E., HAMILTON; Deborah, SCHIFFRIN, (a cura di), 
The Handbook of Discourse Analysis, Hoboken, Wiley-Blackwell, 2015, pp. 759-760. 
36 MAYR, “Institutional discourse..., cit., p. 766. 
37 KRESS, Multimodality: A Social Semiotic…, cit., pp. 26, 145-146. 
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importanti: i segni sono congiunzioni motivate di forma e significato; le congiunzioni sono basate 

sull’interesse del produttore del segno; le risorse utilizzate sono quelle culturalmente disponibili. La 

dimensione “universale”, per quanto rivendicabile, è ricondotta a principi semiotici generali, mentre 

gli aspetti culturalmente specifici risiedono nella loro applicazione storica e situata. 38  Queste 

considerazioni sono alla base del lavoro di questo capitolo e della produzione accademica svolta in 

contesti diversi da quello euroamericano.39  Per questo l'analisi degli elementi linguistici, visuali, 

dell’interattività e del layout saranno parte fondamentale ma situati nel contesto di riferimento. 

 

3.1.1 Strumenti e categorie analitiche  

Per rendere operativa l’analisi multimodale sociosemiotica, è necessaria una breve panoramica 

sulle categorie che permettono di descrivere più accuratamente sia le risorse visuali che quelle 

linguistiche.  

Partendo dalla consapevolezza che l’analisi deve iniziare dall’identificazione del gruppo e delle 

sue pratiche, il passo successivo è la presentazione delle categorie analitiche visuali, organizzate 

secondo l’euristica delle tre metafunzioni di Halliday, descritte da Kress e Van Leeuwen come: 

rappresentazione (ideazionale), interazione (interpersonale) e composizione (testuale).40  

La rappresentazione delle immagini viene distinta in strutture narrative e concettuali. Le prime 

mettono in scena azioni, eventi o processi, riconoscibili tramite vettori direzionali che connettono i 

partecipanti.41 Le seconde costruiscono identità, status e valori senza mostrare un’azione, mobilitando 

risorse come composizione, colori e oggetti.42 Nei processi narrativi è inoltre possibile formalizzare 

i ruoli partecipativi quali “attore/destinatario” (l’attore è colui che compie l'azione, mentre il 

destinatario è colui verso il quale l’azione è diretta) 43  e “reacter/fenomeno” (categorie che 

 
38 KRESS, Multimodality: A Social Semiotic…, cit., p. 10; KRESS; VAN LEEUWEN, Reading Images…, cit., pp. 5, 12. 
39 Alcuni esempi: OYAMA, Rumiko, Visual semiotics: A study of images in Japanese advertisements, Tesi di dottorato,  
University of London, 1999; MINOWA, Yuko; Russell W., BELK, "Ad hoc Japonisme: How National Identity Rhetorics 
Work in Japanese Advertising", Consumption Markets & Culture, 20, 4, 2017, pp. 329-349; Micheal, TASSERON, "A 
multimodal Critical Discourse Analysis of a Japanese Self-Defense Forces Recruitment Brochure”, Critical Military 
Studies, 9, 3, 2023, pp. 425-441; WU, Chengsui, “ Nihon no terebi dorama ni okeru hatarakujosei hyōshō ― 
maruchimodariti hihanteki disukōsu bunseki no kokoromi” (Rappresentazioni delle donne lavoratrici nelle fiction 
televisive giapponesi: un tentativo di analisi critica del discorso multimodale), Tabunka shakai kenkyū, 10, 2024, pp. 67-
84. 呉程穂、日本のテレビドラマにおける働く女性表象―マルチモダリティ批判的ディスコース分析の試み
―」、多文化社会研究、 第10号、2024年, pp. 67-84; LEE, Kwangho, “Myūjikkubideo no messēji wo yomitoku: MV 
“Tomboy” wo jirei to shita maruchimōdaruna media kontentsu bunseki no kokoromi” (Decifrare il messaggio di un video 
musicale: un tentativo di analisi multimodale dei contenuti multimediali utilizzando il video musicale "Tomboy" come 
esempio), Ke iōgijuku daigaku media komyunikēshon kenkyūjo, 75, 3, 2025, pp. 81-100. 李光鎬、「ミュージックビデ
オのメッセージを読み解く : MV『Tomboy』を事例としたマルチモーダルなメディアコンテンツ分析の試み」、
慶應義塾大学メディア・コミュニケーション研究所、第75巻3号、2025年、pp. 81-100. 
40 KRESS; VAN LEEUWEN, Reading Images…, cit., pp. 4-5, 16-18, 181. 
41 KRESS; VAN LEEUWEN, Reading Images…, cit., pp. 17, 59, 75. 
42 KRESS; VAN LEEUWEN, Reading Images…, cit., pp. 79-83. 
43 KRESS; VAN LEEUWEN, Reading Images…, cit., pp. 48-49, 71. 
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sostituiscono attore/destinatario quando il vettore in gioco è lo sguardo)44, utili a descrivere “chi fa 

cosa” e “chi guarda cosa”.  

La dimensione interpersonale riguarda, invece, la relazione proposta tra immagine e osservatore 

attraverso categorie come contatto (sguardo diretto o indiretto), distanza sociale (simulata 

dall’inquadratura) e atteggiamento45 , e richiama il fatto che le immagini implicano produttori e 

fruitori situati in istituzioni sociali che organizzano ciò che può essere comunicato e come.46 A ciò si 

collega il concetto di validità, utilizzato per esprimere non solo la verosimiglianza visiva ma anche la 

sua legittimazione sociale/culturale; tra gli indicatori della validità figurano saturazione, 

differenziazione e modulazione del colore.47  

Infine, la composizione integra e gerarchizza i significati tramite il valore informativo, il framing 

e la salienza. Nel primo caso, il posizionamento degli elementi assegna a questi degli specifici valori 

informativi (già dato/nuovo; ideale/reale; centro/margine); nel secondo la presenza di elementi che 

inquadrano, separano o evidenziano sezioni specifiche danno l'indicazione che queste devono essere 

interpretate come oggetti a sé stanti; infine, la salienza costituisce le strategie (come il posizionamento 

sullo sfondo, la grandezza, il contrasto, ecc.) utilizzate per attirare l’attenzione dell’osservatore con 

intensità diverse su determinati elementi.48  

Nel caso delle pagine web, queste categorie consentono di descrivere layout e gerarchie trattando 

la schermata come un’unità semiotica multimodale, in cui anche la scrittura è integrata con gli altri 

elementi e la lettura può non essere lineare. Resta, però, necessaria la contestualizzazione delle 

strutture spaziali e delle disposizioni entro un paesaggio semiotico in trasformazione, dove si 

attenuano i confini tra verbale e visivo e si sviluppano forme di scrittura mista.49 

Accanto a queste categorie visive, la dimensione linguistica viene trattata come risorsa analitica 

strutturata, in linea con l’idea che la CDA osservi come identità, discorsi, processi e relazioni siano 

rappresentati nei testi. 50  A livello lessicale, l’analisi considera le connotazioni e le scelte di 

denominazione, assumendo che, poiché il linguaggio è un insieme di opzioni disponibili, la selezione 

di un termine piuttosto che un altro sia motivata.51  

In questa prospettiva, fenomeni come la sovra-lessicalizzazione (overlexicalization) possono 

segnalare punti di contesa ideologica, in quanto la presenza eccessiva di termini ripetitivi o sinonimi 

 
44 KRESS; VAN LEEUWEN, Reading Images…, cit., p. 62. 
45 KRESS; VAN LEEUWEN, Reading Images…, cit., pp.115–121; 143–144. 
46 KRESS; VAN LEEUWEN, Reading Images…, cit., p. 113. 
47 KRESS; VAN LEEUWEN, Reading Images…, cit., pp. 149-155. 
48 KRESS; VAN LEEUWEN, Reading Images…, cit., pp. 181-182. 
49 KRESS; VAN LEEUWEN, Reading Images…, cit., pp. 28-31, 189, 214. 
50 MACHIN, MAYR, How to Do Critical…, cit., p. 23. 
51 MACHIN, MAYR, How to Do Critical…, cit., pp. 53-54. 
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produce un effetto persuasivo e suggerisce dove essa si concentra.52 Le scelte lessicali vanno inoltre 

lette rispetto al registro e ai generi, poiché contribuiscono a costruire identità e relazioni 

interpersonali. 53  Un ulteriore insieme di categorie riguarda la costruzione discorsiva tramite 

opposizioni: il lessico opera come rete di significati e può organizzarsi in opposizioni strutturali, fino 

ad arrivare a forme ideologiche in cui si costruiscono polarizzazioni tra gruppi. 54  Nella stessa 

direzione, l’uso di riferimenti auto o eteroreferenziali  può creare divisioni noi/loro, rappresentando 

risorse persuasive e insidiose, impiegabili per allineare, personalizzare e talvolta occultare rapporti di 

potere.55 

 Sul piano della rappresentazione dei partecipanti, non esiste una rappresentazione neutra. Per 

descrivere in modo sistematico le scelte referenziali si può ricorrere all’inventario di van Leeuwen 

sulle modalità di classificazione degli attori sociali, che include, tra le altre, personalizzazione e 

impersonalizzazione, individualizzazione e collettivizzazione, specificazione e generalizzazione, 

nominalizzazione e funzionalizzazione, nonché oggettivazione, anonimizzazione, aggregazione e 

soppressione, perché anche ciò che manca dal testo è analiticamente rilevante.56 La rappresentazione 

dell’azione viene poi osservata tramite la transitività, definita come studio di “chi fa cosa a chi e 

come”, utile a mostrare chi viene costruito come agente o come destinatario, anche attraverso processi 

di passivizzazione e agency implicita. L’impianto richiamato distingue processi materiali, 

comportamentali, mentali, verbali, esistenziali e relazionali e sottolinea che tali scelte grammaticali 

possono avere rilievo ideologico.57 A queste si affiancano due strumenti per la naturalizzazione e 

l’occultamento: nominalizzazione e presupposizione. La nominalizzazione sostituisce processi 

verbali con costruzioni nominali, oscurando agency e responsabilità, cosa è accaduto e quando, e 

producendo effetti di densificazione e astrazione,58 mentre, la presupposizione riguarda significati 

presentati come dati, sebbene siano contestabili e ideologici.59  

Un altro punto riguarda la gestione dell’impegno dell’enunciatore attraverso modalità e copertura 

(“modality and hedging”60), che indicano quanto egli si vincoli a ciò che afferma. Nel primo caso i 

modali possono segnalare certezza e autorità, mentre nel secondo caso la copertura permette di 

attenuare le proprie affermazioni o distanziarsi da esse., talvolta dando un’impressione di precisione 

 
52 MACHIN, MAYR, How to Do Critical…, cit., p. 59. 
53 MACHIN, MAYR, How to Do Critical…, cit., p.63. 
54 MACHIN, MAYR, How to Do Critical…, cit., p. 68. 
55 MACHIN, MAYR, How to Do Critical…, cit., p. 130. 
56  Theo, VAN LEEUWEN, “The Representations of Social Actors”, In Carmen Rosa, CALDAS COULTHARD; Malcom, 
COULTHARD (a cura di), Texts and Practices: Readings in Critical Discourse Analysis, London, Routledge, 1996, pp. 32-
70. In: MACHIN, MAYR, How to Do Critical…, cit., pp. 113-123, 129.  
57 MACHIN, MAYR, How to Do Critical…, cit., pp. 153-163. 
58 MACHIN, MAYR, How to Do Critical…, cit., pp. 194-198. 
59 MACHIN, MAYR, How to Do Critical…, cit., pp. 206-208. 
60 MACHIN, MAYR, How to Do Critical…, cit., p. 272. 
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che può offuscare gli enunciati.61 Infine, l’analisi può includere strumenti retorici come le metafore, 

intesi non come abbellimenti ma come risorse per astrarre, ricontestualizzare e guidare interpretazioni, 

rendendo alcuni elementi più salienti e altri meno accessibili.62 Coerentemente con l’impostazione 

multimodale, queste categorie non vanno applicate in modo isolato, ma integrate in base alle domande 

di ricerca e alle configurazioni concrete del testo analizzato.63 

 

3.2 Analisi dei siti web delle mete di pellegrinaggio 

I siti di pellegrinaggio presi in analisi in questo capitolo sono stati selezionati per la presenza di 

una pagina web delle associazioni dei templi dei percorsi, spesso marcate dai termini reijōkai 霊場

会 (associazione dei luoghi sacri) o fudashokai 札所会 (associazione dei templi che forniscono 

amuleti), per sondare se ci fosse o meno un’articolazione diretta delle tematiche contemporanee 

trattate nel primo capitolo. In tutti i casi presi in esame le associazioni vengono considerate come 

retori/designer dato che non è possibile verificare l’identità di un designer separato.  In alcuni casi 

l’analisi dei siti web prodotti da queste associazioni è stata affiancata dall’analisi di siti web di enti 

promotori e turistici dato lo stretto legame tra i due soggetti. Come nota metodologica riguardante il 

layout e la composizione, è bene precisare che la visualizzazione delle pagine è avvenuta tramite 

computer. L’analisi principale è stata svolta sulla pagina giapponese per poi confrontare se vi fossero 

delle differenze significative nella versione inglese. 

Verrà presentata brevemente una panoramica storica dei pellegrinaggi in questione per poi 

affrontare l’analisi delle pagine web, nella quale verranno indicati i punti salienti nell’ottica di un 

confronto finale nella chiusura del capitolo. 

  

3.2.1 Il pellegrinaggio di Saigoku 

La ricostruzione delle origini del Saigoku junrei è fortemente influenzata da narrazioni 

mitopoietiche che attribuiscono la fondazione al monaco Tokudō Shōnin e all’imperatore in ritiro 

Kazan (968-1008). Nella versione dello engi del Saigoku junrei (Saigoku junrei daiengi, 西国順礼

大縁記), Tokudō riceve dal signore degli inferi, Enma, la missione di istituire trentatré siti dedicati a 

Kannon per garantire la salvezza sia ai monaci che ai laici. Tuttavia, la sua figura resta problematica 

sul piano storico, poiché la sua stessa esistenza non è verificabile. 64  Al contrario, nel caso 

 
61 MACHIN, MAYR, How to Do Critical…, cit., pp. 272-273, 286-287. 
62 MACHIN, MAYR, How to Do Critical…, cit., pp. 227-229. 
63 MACHIN, MAYR, How to Do Critical…, cit., p. 213. 
64 Katja, TRIPLETT, “Approaching Emptiness: Buddhist Pilgrimage in Japan”, In Ute LUIG (a cura di), Approaching the 
Sacred: Pilgrimage in Historical and Intercultural Perspective, Berlin, Topoi, 2018, pp. 77-78; INAGAKI Taiichi, 
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dell’imperatore Kazan, nei testi medioevali e del periodo Edo la sua biografia viene rivestita di 

autorità e credibilità fino a elevarlo a fondatore simbolico del pellegrinaggio. In particolare, 

nell’analisi di MacWilliams l’imperatore svolge tre funzioni chiave: una funzione eziologica, come 

riscopritore del pellegrinaggio; una funzione di veggente e guida, che rivela il senso dei luoghi del 

pellegrinaggio; una funzione di primo pellegrino e modello di pietà da emulare.65  

Tuttavia, sul piano storico la maggior parte degli studiosi colloca la nascita del percorso dei 

trentatré siti alla fine del periodo Heian, probabilmente ad opera di Gyōson (1055-113) e Kakuchū 

(1118-1177), due monaci Tendai del tempio Miidera.66  

La popolarità e la partecipazione di massa arrivarono a partire dalla fine del XV secolo, quando 

avvenne la trasformazione da pratica prevalentemente ascetica a pratica popolare frequentata da un 

grande numero di persone.67 Questa forte dimensione popolare favorì la nascita di circuiti copia, come 

quelli di Bandō e di Chichibu.68 

 

3.2.1.1 Portale dell’associazione dei templi di Saigoku 

Il sito web si configura come interfaccia istituzionale dell’associazione dei trentatré templi del 

pellegrinaggio di Saigoku (Saigoku sanjūsansho fudashokai 西国三十三札所会) con un 

orientamento verso l’organizzazione e stabilizzazione della pratica piuttosto che verso la promozione 

della stessa. La presenza in home page di una sequenza di avvisi di servizio (aggiornamenti su tariffe, 

scadenze legate alla distribuzione di materiali, comunicazioni logistiche, rimandi a canali esterni, 

ecc.) e l’assenza di un impianto multilingue favoriscono un’utenza domestica, coinvolta nella pratica 

e con un interesse organizzativo.69 

Sul piano compositivo il sito combina un ingresso a forte salienza visiva con un percorso di lettura 

di tipo consultivo. Nella home page l’accesso avviene attraverso il blocco visivo di apertura (hero 

section), mentre i blocchi testuali di aggiornamenti e avvisi acquistano importanza nella fase 

immediatamente successiva dello scroll, quando il sito passa da una prima cornice identitaria a quella 

di servizio. Nonostante la pagina gerarchizzi localmente l’attenzione secondo il percorso di lettura a 

 
“‘Saigoku junrei dai engi’ ni tsuite: Kaisetsu narabi ni honkoku bun, kōtei kaidoku bun" (Saigoku junrei daiengi: 
commento, trascrizione, revisione e interpretazione), Gengo to bunka, 26, 2014, pp. 234-236. 稲垣泰一、「『西国巡礼
大縁記』について : 解説並びに翻刻文、校訂・解読文」、 言語と文化、第26号、2014年、pp. 234-236. 
65  Mark, MACWILLIAMS, “Buddhist Pilgrim/Buddhist Exile: Old and New Images of Retired Emperor Kazan in the 
Saigoku Kannon Temple Guidebooks”, History of Religions, 34, 4, 1995, pp. 304, 314-315. 
66 MACWILLIAMS, “Buddhist Pilgrim/Buddhist Exile…, cit., p. 304. 
67 MACWILLIAMS, “Buddhist Pilgrim/Buddhist Exile…, cit., p. 303. 
68 TRIPLETT, “Approaching Emptiness…, cit., p. 73. 
69  Saigoku sanjūsansho fudashokai 西国三十三所札所会 (Associazione dei trentatré templi di Saigoku), “Saigoku 
sanjūsansho junrei no tabi” 西国三十三所 巡礼の旅 (Il viaggio di pellegrinaggio dei trentatré templi di Saigoku), 2026, 
https://saikoku33.gr.jp/, 22-01-2026. 
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scorrimento, la disponibilità costante del menu in alto e della lista operabile dei trentatré templi—che 

rende il circuito costantemente azionabile e favorisce una fruizione selettiva tappa per tappa— 

consentono in ogni momento accessi trasversali a tutte le sezioni (fig. 1).  

 
         Figura 1. Sezione della home page del sito dell’associazione dei templi di Saigoku con aggiornamenti e la lista dei templi. 

Le risorse visive presenti privilegiano un registro documentativo, in cui viene offerta la visione 

del contesto in cui si svolge il pellegrinaggio attraverso l’utilizzo di slideshow fotografico di templi 

(fig. 2), coerentemente con un sito che si presenta come strumento di consultazione. La grafica sobria 

ha l’effetto di lasciare che la salienza sia spesso prodotta dai blocchi di testo e dalle icone di 

navigazione più che da scelte grafiche appariscenti. 

  
         Figura 2. Home page del sito dell’associazione dei templi di Saigoku con slideshow fotografico. 

L’interattività del sito è soprattutto selettiva e procedurale, presentando menu, elenchi, rimandi e 

link che configurano un insieme di interazioni a bassa complessità operativa (selezionare una tappa, 

consultare un avviso, accedere a una sezione informativa). L’estetica dell’interattività rispecchia la 

sobrietà del quadro generale, presentando icone e link funzionali all’accesso ad altri contenuti. 
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Dal punto di vista discorsivo, invece, il sito legittima il percorso tramite la naturalizzazione delle 

proprie origini antiche, che vengono narrate con una sequenza mitopoietica assertiva e cronologica, 

stabilendo un fondamento “storico” tramite date, agenti e causalità.70  Inoltre, vengono utilizzate 

formule (ad esempio: to iwareteimasu といわれています, “si dice che”) che coprono e offuscano la 

responsabilità enunciativa, spostando l’affermazione sul piano della tradizione e mantenendo 

l’autorità del racconto senza doverla dimostrare. Nelle comunicazioni di servizio e nelle sezioni 

procedurali ricorre un registro istituzionale riconoscibile dalla ricorrenza di formule di richiesta e 

l’utilizzo di forme verbali umili, che creano una distanza formale e presentano le indicazioni come 

gestione ragionevole del servizio.71 

Nella fruizione dei contenuti del sito non emergono come etichette esplicite i temi di supirichuariti, 

shinrin yoku e power spot. La cornice “spirituale” viene, invece, costruita attraverso il lessico 

buddhista e affine al pellegrinaggio, la narrazione delle origini e la sezione “jihi no kokoro 慈悲の

心” (cuore compassionevole) 72  dedicata ai sermoni. Di conseguenza, l’enfasi rimane sulla 

stabilizzazione e gestione della pratica. In sintesi, il sito presenta un’impostazione consultiva e 

legittima la tradizione come fondamento del circuito non riarticolando tematiche contemporanee.  

 

3.2.1.2 Portale del consiglio per la promozione del “Viaggio di fine vita in Giappone” 

L’identità del retore/designer del sito web si deduce dal footer della pagina, che riporta Nihon isan 

“Nihon no shūkatsu no tabi” suishin kyōgikai 日本遺産「日本の終活の旅」推進協議会 

(Consiglio per la promozione del “Viaggio di fine vita in Giappone” riconosciuto come patrimonio 

del Giappone). Tale consiglio è frutto di una partnership pubblico-privata e il marchio Nihon isan è 

un riconoscimento ufficiale concesso dall’Agenzia per gli Affari Culturali, organismo afferente al 

Ministero dell'Istruzione, Cultura, Sport, Scienza e Tecnologia del Giappone. A differenza 

dell’associazione dei templi il portale mira a rendere il circuito leggibile come esperienza culturale e 

territoriale, intrecciando il pellegrinaggio con le attrazioni e attività ricettive del territorio. 

 
70 養老2年(718)､大和長谷寺の開山徳道上人は、病にかかって仮死状態になった際、冥土で閻魔大王と出会い
ます。閻魔大王は、世の中の悩み苦しむ人々を救うために、三十三の観音霊場を開き、観音菩薩の慈悲の心

に触れる巡礼を勧めなさいと、起請文と三十三の宝印を授けました。In: Saigoku sanjūsansho fudashokai 西国
三十三所札所会 (Associazione dei templi del Saigoku 33), “Saigoku sanjūsansho junrei to wa” 西国三十三所巡礼と
は (Che cos’è il pellegrinaggio del Saigoku 33), 2026, https://saikoku33.gr.jp/about/, 22-01-2026. 
71 Saigoku sanjūsansho fudashokai 西国三十三所札所会 (Associazione dei templi del Saigoku 33), “Goaisatsu” ごあ
いさつ (Saluti), 2026, https://saikoku33.gr.jp/1300/, 22-01-2026. 
72 Saigoku sanjūsansho fudashokai 西国三十三所札所会 (Associazione dei templi del Saigoku 33), “Jihi no michi”  慈
悲の道 (Il cammino della compassione), 2026, https://saikoku33.gr.jp/road/, 22-01-2026. 
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L’architettura del layout è costruita per scroll e moduli, con un’indicazione iniziale che suggerisce 

la corretta fruizione del sito. La home page combina una cornice identitaria costruita con immagini e 

headline con un percorso informativo che apre a sezioni operative (guide, aree, notizie, ecc.), 

favorendo una consultazione selettiva.   

 

Le risorse visive sono numerose e strutturano la fruizione del sito. Come si può vedere in figura 3, 

la home page presenta uno slideshow di immagini composito (alle fotografie dei templi si affiancano 

paesaggi, cibo, natura ed eventi, con prevalenza di rappresentazioni concettuali e atmosferiche più 

che narrative) e il percorso prosegue con moduli illustrati che producono un immaginario del 

pellegrinaggio come pratica plurale, non esclusivamente devozionale73. La presenza di una galleria 

fotografica (fig. 4) consolida la funzione espositiva del portale e la resa visiva dell’esperienza. La 

 
73 Nihon isan “Nihon no shūkatsu no tabi” suishin kyōgikai 日本遺産「日本の終活の旅」推進協議会 (Consiglio per 
la promozione del “Viaggio di fine vita in Giappone”, riconosciuto come patrimonio del Giappone), “Home page”, 2020, 
https://jh-saikoku33.jp/, 22-01-2026. 

Figura 4. Galleria fotografica. 

Figura 3. Slideshow nella home page del sito di Nihon no shūkatsu no tabi. 
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salienza è prevalentemente affidata al modo visivo e la validità viene costruita attraverso il realismo 

fotografico che aiuta a proiettare ciò che ci si può aspettare dalla visita74.   

Come suggerito dal layout l’interazione è principalmente selettiva ed esplorativa. Le possibilità di 

interazione sono orientate alla pianificazione e fruizione dell’esperienza, piuttosto che al dialogo o 

alla partecipazione interna al sito. L’autorità è distribuita attraverso l’icona “kōshiki saito 公式サイ

ト” (sito ufficiale) che rimanda al sito dell’associazione dei templi. A quest’ultimo viene delegata la 

funzione più rigorosa e procedurale della pratica, mantenendo così una distinzione tra cornice 

culturale e fonte istituzionale interna al pellegrinaggio. 

Il sito utilizza la normalizzazione delle origini del percorso come cornice identitaria, ma la 

ricontestualizza con un’accezione promozionale legata alla cultura e al patrimonio storico del 

Giappone, introducendo un posizionamento diverso rispetto al sito dell’associazione dei templi. In 

questo contesto, le etichette Nihon isan e Nihon shūkatsu no tabi legittimano attraverso 

l’autorizzazione istituzionale e la valorizzazione culturale del circuito come storia rappresentativa 

dell’identità giapponese.75  La descrizione del percorso e delle norme che lo regolano suggeriscono 

una prospettiva che si distacca da un’interpretazione ortodossa della pratica. Infatti, la natura 

composita del pellegrinaggio viene resa anche attraverso scelte di layout della pagina. Come si può 

vedere nella figura 5, l’esperienza viene divisa in tre parti: cibo, turismo e preghiera. 

 
Figura 5. Suddivisione grafica e verbale della pratica in tre parti: cibo, turismo e preghiera. 

 
74 Nihon isan “Nihon no shūkatsu no tabi” suishin kyōgikai 日本遺産「日本の終活の旅」推進協議会 (Consiglio per 
la promozione del “Viaggio di fine vita in Giappone”, riconosciuto come patrimonio del Giappone), “Saigoku sanjūsansho 
meguri to wa?” 西国三十三所巡りとは？ (Che cos’è il pellegrinaggio di Saigoku?), 2020, https://jh-
saikoku33.jp/about/#gallery, 22-01-2026. 
75 日本遺産とは地域の活性化を目的として、文化庁が認定した日本の文化・伝統のストーリーを語る有形・
無形の文化財です。令和元年「1300年つづく日本の終活の旅〜西国三十三所観音巡礼〜」がこの日本遺産に
認定されました。In: Nihon isan “Nihon no shūkatsu no tabi” suishin kyōgikai, “Home page”. 
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Questa divisione è un punto di interdiscorsività dove si integrano discorsi territoriali e ludici con 

quello devozionale. Quest’ultima dimensione viene relativizzata attraverso la frase: “Che la si chiami 

semplicemente 'visita al tempio', il modo di mostrare rispetto varia da persona a persona”76 , che 

riconfigura la definizione di correttezza dell’atto devozionale. Lo stesso orientamento emerge nella 

sezione che indica il comportamento atteso nei luoghi di pellegrinaggio, dove si precisa che non esiste 

un dress code e si sottolinea l’assenza di un ordine prestabilito nella visita dei templi; coerentemente, 

i percorsi suggeriti nell’apposita sezione risultano proposte parziali che intersecano anche altre zone 

turistiche del territorio77.  

Nonostante il sito si presenti come internazionale grazie al rimando alla versione in più lingue 

(inglese, cinese e coreano), la rappresentazione in inglese appare più limitata e concentrata in una 

pagina di sintesi con vari rimandi alle sezioni in giapponese. In apertura l’etichetta “Nihon no 

shūkatsu no tabi” viene riproposta nella tagline “Journey to the soul”, mentre nel testo introduttivo, 

la stessa frase viene riformulata, in modo letterale, come “worshippers’ final lifework” con un invito 

a riflettere su “how to live with a vibrant heart”, suggerendo una duplice strategia di posizionamento 

tra headline promozionale e traduzione letterale.  

Rispetto ai temi di supirichuariti e shinrin yoku, all’interno del sito non vengono articolati con un 

lessico riconoscibile e ricorrente che possa trasformare i punti in una tematizzazione sistematica. 

Diversamente il tema dei power spot compare in modo puntuale e localizzato nella scheda del tempio 

Ishiyamadera, dove un elemento della montagna Sekkōzan viene esplicitamente nominato come 

power spot.78 Anche in questo caso non si assiste ad una riarticolazione sistematica, ma l’impiego 

esplicito del termine indica consapevolezza della tematica e una possibile risorsa per valorizzare il 

luogo. 

 Nel complesso il retore/designer del sito costruisce il pellegrinaggio di Saigoku come esperienza 

patrimoniale e territoriale con un’impostazione che privilegia il modo visivo. La legittimazione del 

sito combina l’immagine istituzionale con una narrazione identitaria, mentre l’autorità devozionale 

viene delegata al sito dell’associazione dei templi tramite rimandi. I temi visti nel primo capitolo 

 
76 一言に「お参り」と言っても敬意の表し方は人それぞれ。In: Nihon isan “Nihon no shūkatsu no tabi” suishin 
kyōgikai, “Home page”. 
77 Nihon isan “Nihon no shūkatsu no tabi” suishin kyōgikai 日本遺産「日本の終活の旅」推進協議会 (Consiglio per 
la promozione del “Viaggio di fine vita in Giappone”, riconosciuto come patrimonio del Giappone), “Junrei osusume 
kōsu” 巡礼おすすめコース (Itinerari consigliati per il pellegrinaggio), 2020, https://jh-saikoku33.jp/course/, 22-01-
2026. 
78  境内中央にせり出した大きな硅灰石はパワースポットとして人気があります。 In: Nihon isan “Nihon no 
shūkatsu no tabi” suishin kyōgikai 日本遺産「日本の終活の旅」推進協議会 (Consiglio per la promozione del 
“Viaggio di fine vita in Giappone”, riconosciuto come patrimonio del Giappone), “Dai jūsanban, Sekkōzan Ishiyamadera” 
第 十 三 番 石 光 山 石 山 寺 (N. 13: Sekkōzan, tempio Ishiyamadera), 2020, https://jh-
saikoku33.jp/area/kyotominami_shigaminami/ishiyamadera/, 22-01-2026. 
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rimangono marginali (salvo un uso puntuale di power spot), a favore di una pluralizzazione 

dell’esperienza. 

 

3.2.2 Il pellegrinaggio di Bandō 

Il pellegrinaggio dei trentatré Kannon di Bandō (l’antico nome dell’area del Kantō) è uno dei 

numerosi utsushi junrei del pellegrinaggio dei trentatré Kannon di Saigoku79 , nonché una delle 

repliche più famose.80 

Le sue origini mitologiche vengono narrate nel Sanjūsansho Bandō Kannon reijōki 三十三所坂

東観音霊場記 (Cronache dei trentatré luoghi sacri dedicati a Kannon di Bandō), dove nel racconto 

d’apertura Kannon appare in sogno all’imperatore in ritiro Kazan e gli rivela che si è diviso in trentatré 

corpi nelle otto province di Bandō come espediente salvifico, sostenendo che il pellegrinaggio a questi 

trentatré luoghi costituisca la via migliore per la liberazione dalla sofferenza. Questa leggenda viene 

fatta risalire al 988 e mostra l’influenza del Saigoku junrei sulla creazione del pellegrinaggio di Bandō, 

poiché Kazan è tradizionalmente venerato come il riscopritore del primo circuito nello stesso anno.81 

Le prime prove storiche del circuito provengono, invece, da un’iscrizione alla base di una statua 

di Kannon scolpita dal monaco-asceta Jōben nel 1234. Il pellegrinaggio inizialmente venne praticato 

dal clero monastico e dagli asceti, mentre dal periodo Genroku (1688-1704) si hanno indizi di una 

partecipazione popolare grazie alle tavolette votive rinvenute. Inoltre, fu in questo periodo che il 

pellegrinaggio si legò formalmente ai circuiti di Saigoku e Chichibu, formando il pellegrinaggio dei 

cento Kannon.82 

 

3.2.2.1 Portale dell’associazione dei templi di Bandō 

Il sito web si configura come portale ufficiale del pellegrinaggio di Bandō, riconducibile 

all’associazione dei trentatré templi di Bandō (Bandō fudasho reijōkai 坂東札所霊場会), in cui 

vengono messe a disposizione informazioni operative (struttura del circuito, accesso alle schede-

tempio, materiali, FAQ, contatti). 

Il layout segue un percorso di lettura a scorrimento che guida attraverso una sequenza di moduli 

informativi, ciascuno con unità testuali e link di approfondimento. Come si può notare in figura 6, la 

 
79 Nel periodo Tokugawa si contavano 236 copie, di cui un terzo nella regione del Kantō. In: Mark W., MACWILLIAMS, 
“Temple Myths and the Popularization of Kannon Pilgrimage in Japan: A Case Study of Ōya-ji on the Bandō Route”, 
Japanese Journal of Religious Studies, 24, 3–4, 1997, p. 376. 
80 Ibidem. 
81 Ibidem. 
82 MACWILLIAMS, “Temple Myths and…”, cit., pp. 376-377. 
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home page concentra l’attenzione su due elementi: una mappa e uno slideshow interattivo che mostra 

le foto dei templi del percorso. Nella prima i templi vengono marcati da dei puntini senza che essi 

siano connessi da un percorso; questa resa grafica, unita alla frase sottostante che specifica una 

fruizione libera83 e costruisce il circuito come non lineare e segmentabile, adattandolo alla vita di tutti 

i giorni.  

 
       Figura 6. Home page del sito dell’associazione dei templi di Bandō 

Sul piano visuale, il sito alterna rappresentazioni concettuali (la mappa come dispositivo di sintesi 

e astrazione) e rappresentazioni narrative (slideshow e fotografie del paesaggio) che costruiscono un 

effetto di credibilità e fruibilità dei luoghi attraverso fotografie ad alta validità. Nella sezione storica 

le opere ukiyo-e svolgono una duplice funzione; pur presentando una struttura narrativa al loro interno, 

si può supporre che nel sito esse siano impiegate come marcatori di storicità (effetto di ancoraggio 

temporale e culturale della pratica), più che come sequenze illustrative. 

L’interattività è prevalentemente selettiva e consultiva con menu e liste che conducono a nuove 

schede e sezioni. Da notare la presenza di un form per contattare l’associazione nella sezione 

Otoiawase お問い合わせ (Domande), un elemento dialogico che introduce una relazione con 

l’utente esterna alla navigazione del sito. Tuttavia, nel complesso si nota un’interattività a bassa 

partecipazione ma ad alta funzionalità consultiva (accesso rapido alle informazioni e ai contatti). 

Dal punto di vista discorsivo, nella home il sito posiziona e normalizza il pellegrinaggio come 

pratica contemporanea grazie alla sua fruibilità “a intervalli”, senza svalutare il pellegrinaggio come 

pratica. Per questo motivo viene presupposto fin dall’inizio un destinatario impossibilitato a compiere 

 
83 坂東札所は、全行程1300㎞。巡る順序は自由です。日帰りや1～2泊の日程などで、楽しみながら巡礼して
ください。In: Bandō fudasho reijōkai 坂東札所霊場会 (Associazione dei templi di Bandō), “Home page”, 
https://bandou.gr.jp/, 22-01-2026. 
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il pellegrinaggio tutto in una volta. Questo punto viene affiancato da una normatività meno marcata, 

dato che si ammette la possibilità di un abbigliamento informale ma si stabilisce un livello minimo, 

composto da una stola buddhista e un rosario.84 Questo passaggio consente di mantenere una soglia 

bassa di accesso, salvaguardando, però, segnali di appartenenza rituale. Nella sezione dedicata alla 

storia del percorso e ai pellegrinaggi di Kannon, viene presentato un approccio che affianca una 

narrativa mitopoietica e una forma di storicizzazione che riconosce la non verificabilità di alcuni 

elementi senza delegittimare il culto. Infatti, viene affermato che riguardo l’istituzione del circuito da 

parte dell’imperatore in ritiro Kazan non ci siano documenti storici che lo provano e che questa 

leggenda venne considerata reale fino al periodo Edo. 

Il sito suggerisce che la nascita del circuito sia dovuta 

più probabilmente a Minamoto no Yoritomo e 

Minamoto no Sanetomo, ancorandolo, di conseguenza, 

a due figure prominenti della storia giapponese, in 

modo che l’origine del circuito abbia un agente.85  

Vengono presentate anche attività del territorio nella 

sezione Osusume supotto おすすめスポット (posti 

consigliati) dei singoli tempi (fig. 7). Le attività sono 

collocate in una posizione a bassa salienza in fondo alla 

scheda suddivise in tre categorie: cibo, svago, alloggi. 

Si nota l’assenza di un impianto multilingue che indica un’attenzione rivolta verso un'utenza 

domestica.  

Nel sito non si riscontrano tematizzazioni riconoscibili di supirichuariti, shinrin yoku e power spot. 

L’impianto resta centrato su accessibilità consultiva, istruzioni minime e 

storicizzazione/legittimazione del circuito. 

 

3.2.3 Pellegrinaggio di Chichibu 

 
84 今は軽装での巡礼者も多いですが、最低限、輪袈裟・数珠はご持参下さい。In: Bandō fudasho reijōkai 坂東
札所霊場会 (Associazione dei templi di Bandō), “Kannon junrei tte nani?” 観音巡礼ってなに？ (Che cos’è il 
pellegrinaggio Kannon?), https://bandou.gr.jp/about/, 22-01-2026. 
85 これらの資料からいえることは、坂東札所は花山法皇によって巡られたのをその嚆矢としていることであ
り、その伝承を少なくとも江戸時代までは信じていたということである。しかし、史実のうえでは花山法皇

が関東に下向されたとは信じ難いのであって、これはあくまでも西国札所の場合と同じように、札所の権威

づけを意図したものといえよう。-- すなわち頼朝が将軍であった頃、その気運が起こり、実朝のときに機が
熟して制定されたのではあるまいかというのである。In: Bandō fudasho reijōkai 坂東札所霊場会 (Associazione 
dei templi di Bandō), “Bandō sanjūsansho Kannon no rekishi” 坂東三十三観音の歴史 (Storia del Bandō 33 Kannon), 
https://bandou.gr.jp/history/, 22-01-2026. 

Figura 7. Sezione Osusume supotto del tempio 
Mizusawadera 
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Nell’attuale prefettura di Saitama si trova il pellegrinaggio dei trentaquattro Kannon di Chichibu. 

Nel caso di questo circuito non è presente una narrazione che attribuisca la fondazione del percorso 

ad un singolo individuo. Iwamoto Kaoru descrive una formazione progressiva e una combinazione 

tra culto locale e pratiche ascetiche montane, che seguì il modello del pellegrinaggio dei trentatré 

Kannon nel XV secolo, di cui la più antica attestazione documentaria è il Chōkyō banzuke 長享番付 

(1488).86  

In questa fase resta un pellegrinaggio di scala ridotta rispetto a quelli di Saigoku e Bandō: i templi 

erano piccoli e in alcuni casi erano sprovvisti di edifici dedicati alla statua di Kannon. A partire dal 

secolo successivo il pellegrinaggio raggiunse una popolarità maggiore istituendo un trentaquattresimo 

tempio così da comporre, insieme a Saigoku e Bandō, un totale simbolico di cento siti dedicati a 

Kannon e modificando radicalmente l’ordine dei templi per agevolare la percorrenza.87 Nel periodo 

Edo, la crescita venne sostenuta anche dalla produzione di mappe e stampe, unita ad interventi 

decorativi agli edifici dei complessi templari.88 Successivamente ci fu un forte calo di visite con le 

politiche governative in seguito al rinnovamento Meiji e la rimozione dei vincoli alla mobilità che 

caratterizzarono il periodo Edo.89  

Sul versante contemporaneo, Iwamoto segnala tentativi di rilancio a partire dagli anni Venti e 

Trenta (creazione dell’associazione dei templi, attività pubblicitarie, ristampe di ukiyo-e dei templi e 

iniziative a Tokyo, anche in rapporto a trasporti e turismo) e colloca una piena restaurazione del 

pellegrinaggio negli anni 1970.90 

 

3.2.3.1 Portale dell’associazione dei templi di Chichibu 

Il sito web ufficiale del Chichibu fudasho sanjūyon Kannon reijō 秩父札所34観音霊場 

(pellegrinaggio dei trentaquattro Kannon di Chichibu) si configura come portale consultivo con un 

percorso di lettura verticale a scorrimento, segmentato in moduli e micro-sezioni secondo una logica 

di consultazione indicizzata, in cui il testo funziona come spazio navigabile. Il retore/designer è 

Chichibu fudasho rengōkai 秩父札所連合会 (associazione del pellegrinaggio di Chichibu) e in una 

sezione dedicata vengono dichiarati i suoi compiti: il coordinamento dei templi del circuito, la 

promozione dello stesso e dello sviluppo regionale, la collaborazione con i circuiti di Saigoku, Bandō 

 
86 IWAMOTO, Kaoru, “Chichibu’s Kannon Temples Before and After the Meiji Restoration”, Asian Cultural Studies, 33 
2007, p. 44. 
87 Ibidem. 
88 IWAMOTO,“Chichibu’s Kannon Temples…”, cit., pp. 46-48. 
89 IWAMOTO, “Chichibu’s Kannon Temples…”, cit., p. 50. 
90 IWAMOTO, “Chichibu’s Kannon Temples…”, cit., p. 54. 
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e con enti turistici, in cui sono incluse attività di comunicazione online e vendita di beni 91 . 

L’associazione, quindi, si presenta come ente amministrativo e attivo nella promozione del territorio, 

mentre la dimensione economica, racchiusa nel portale e-commerce (fig. 8) e negli eventi 

organizzanti, appare come amministrazione della pratica e non come discorso di mercificazione, dato 

che non viene costruito esplicitamente il pellegrinaggio come prodotto esperienziale.  

 
       Figura 8. Portale e-commerce di Chichibu fudasho 

Sul piano compositivo domina un percorso di lettura verticale in cui viene impostata una fruizione 

a scorrimento con moduli e accessi rapidi che distribuiscono l’importanza delle varie sezioni. La 

home page rimanda subito all’ottenimento del goshuin 御朱印 (timbro che si riceve nei templi e 

santuari con una piccola donazione; un tempo era la prova della donazione di un sutra) attraverso uno 

slideshow di tre immagini in apertura che rappresentano il processo completo dell’ottenimento 

(preghiera, produzione del timbro, risultato finale; rispettivamente in figura 9, 10 e 11) più che una 

spettacolarizzazione del paesaggio o dei templi. 

 
       Figura 9. Atto di preghiera 

 
91 Chichibu fudasho rengōkai 父札所連合会 (Associazione del pellegrinaggio di Chichibu), “Chichibu fudasho rengōkai 
ni tsuite” 秩 父 札 所 連 合 会 に つ い て (Informazioni sull’Unione del Chichibu fudasho), 
https://chichibufudasho.com/fudasho-company/, 22-01-2026. 
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       Figura 10. Produzione del timbro 

 
       Figura 11. Risultato finale 

 Lo scroll porta in seguito a tre sottosezioni intitolate “Come si svolge il pellegrinaggio?” “Come 

si ottengono i timbri?”, “Posso farlo anche se è la mia prima volta?” 92  e rivolte a chi si sta 

interfacciando per la prima volta alla pratica per poi procedere verso le informazioni e novità. Sempre 

riguardo le risorse visive, nelle pagine che presentano delle guide ricorre con una certa regolarità, 

l’accoppiamento tra unità verbali istruttive e immagini esemplificative, che supporta l’apprendimento 

procedurale; in altre sezioni, invece, le immagini assumono prevalentemente funzioni atmosferiche o 

infrastrutturali, e il rapporto testo–immagine risulta meno sistematico.  

Non appare una prescrizione sull’abbigliamento da utilizzare e ciò è confermato nelle immagini 

dove vengono raffigurati i partecipanti senza abiti tradizionali, di cui i tratti più appariscenti sono 

hakue白衣 (tunica bianca) e sugegasa 菅笠 (cappello di falasco).  

 
92 “巡礼ってどうやるの？”, “御朱印はどうもらうの？”, “はじめてでも大丈夫？ In: Chichibu fudasho 秩父札所 
(Pellegrinaggio di Chichibu), “Saitamaken Chichibu chiiki ni ichi suru, Chichibu fudasho sanjūyon Kannon reijō” 埼玉
県秩父地域に位置する、秩父札所34観音霊場 (Pellegrinaggio dei trentaquattro Kannon di Chichibu, prefettura di 
Saitama), https://chichibufudasho.com/, 22-01-2026. 
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L’interattività è prevalentemente selettiva, procedurale ed esteticamente sobria. Nel sito 

compaiono anche sezioni più funzionali con rimandi all'iscrizione ad eventi che, tuttavia, restano 

coerenti con la funzione di gestione più che di dialogo.   

Sul piano discorsivo, la homepage ancora subito il circuito a una cornice esperienziale attraverso 

il trittico di immagini e il richiamo verbale alla cura spirituale e la realizzazione delle preghiere. Ciò 

presuppone gli effetti benefici della pratica, e, in parallelo, ne normalizza una fruizione non 

esclusivamente devozionale. Inoltre, cerca di proporre un’idea di continuità storica indicando che il 

pellegrinaggio prosegue dal 1234.93 Nella sezione dedicata a chi si interfaccia per la prima volta alla 

pratica l’accessibilità è ulteriormente legittimata con una frase inclusiva che indica come essa non sia 

definita da una forma rituale specifica, ma che sia sufficiente giungere le mani e raccogliersi o 

prendersi un momento per sé stessi, perché Kannon accetterà qualsiasi gesto.94  

Tuttavia, questa cornice inclusiva non elimina completamente la normatività. Questa compare 

come condizione pragmatica legata al goshuin, uno degli elementi salienti della pratica. Nelle linee 

guida viene, infatti, indicato che per ricevere quest’ultimo potrebbe essere necessario pregare nella 

sala di Kannon.95 È una norma “leggera” (hedging) perché formulata come possibilità, introducendo 

una soglia minima senza trasformarla in un divieto generalizzato.  

Inoltre, nella pagina Sanpai kokoroe参拝心得 (linee guida per la visita dei templi) viene resa 

evidente la stratificazione della pratica con un’impostazione su due livelli, uno per i principianti e 

l’altro per le guide. 

L’associazione si riserva di regolare anche l’accesso alle risorse più dense di informazioni, dato 

che per ottenere guide e opuscoli rimanda direttamente a un Google Form96  e specifica che la 

spedizione dei materiali è limitata al Giappone, richiedendo tra i dati anche residenza e numero di 

telefono giapponese. Tuttavia, nella stessa pagina alcuni opuscoli risultano consultabili in forma di 

immagini scaricabili/stampabili, per cui la restrizione non riguarda l’accesso all’informazione in 

 
93 心の癒やしと願いを叶える、秩父札所めぐり。秩父札所は、埼玉県秩父地域に点在する三十四の観音霊場
をめぐる巡礼道です。文暦元年（1234年）に開創され、江戸時代には関所を通らずに訪れることができる信
仰の地として、庶民の心の支えとなってきました。約100km におよぶ巡礼路には、自然豊かな山道と素朴な
街並みが続き、四季折々の美しい風景の中で祈りのひとときを過ごすことができ、観光としても、参拝・巡

礼いただけます。In: Chichibu fudasho, “Saitamaken Chichibu chiiki ni ichi suru, Chichibu fudasho sanjūyon Kannon 
reijō”. 
94 Chichibu fudasho 秩父札所 (Pellegrinaggio di Chichibu), “Chichibu fudasho meguri to wa?” 秩父札所めぐりとは？ 
(Che cos’è il pellegrinaggio di Chichibu?), https://chichibufudasho.com/about-chichibufudasho/, 22-01-2026; Chichibu 
fudasho 秩父札所 (Pellegrinaggio di Chichibu), “Hajimete no kata he” はじめての方へ (Per i nuovi visitatori), 
https://chichibufudasho.com/about/, 22-01-2026. 
95  観音堂で参拝をされない場合、御朱印を受けられない可能性があります。In: Chichibu fudasho 秩父札所 
(Pellegrinaggio di Chichibu), “Sanpai kokoroe” 参 拝 心 得 (Linee guida per la visita dei templi), 
https://chichibufudasho.com/sanpai-kokoroe/, 22-01-2026. 
96  Chichibu fudasho 秩父札所 (Pellegrinaggio di Chichibu), “Shiryō seikyū” 資料請求 (Richiesta di materiali 
informativi), https://chichibufudasho.com/about-catalog/, 22-01-2026. 
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senso assoluto. Questo passaggio non è sufficiente per affermare che la pratica sia concepita solo per 

i residenti in Giappone, ma consente di sostenere come il sito produca una barriera infrastrutturale e 

linguistica. 

Il sito ufficiale non propone una versione inglese interna: l’accesso in lingua è delegato a un link 

esterno che rimanda al portale turistico Chichibu omotenashi. In questo dominio la comunicazione 

mantiene un nucleo informativo simile, ma varia la distribuzione modale; aumenta la densità e la 

varietà delle risorse visuali, con un maggior numero di fotografie e l’inclusione di nuovi elementi, 

come degli ema 絵馬 (tavoletta votiva) a tema anime (fig. 12). 

 

 
       Figura 12. Home page del sito Chichibu omotenashi, in alto si possono notare gli ema a tema anime. 

 In questo sito l’accessibilità della pratica viene resa ancora più evidente attraverso una 

precisazione sul lato dell’abbigliamento, chiarendo come sia possibile visitare il luogo con i vestiti di 

tutti i giorni.97 In sintesi, più che una divergenza contenutistica netta, emerge una differenza nella 

distribuzione dei modi: il sito ufficiale organizza le informazioni secondo un assetto più procedurale 

(con rimandi a risorse e istruzioni), mentre il portale turistico privilegia una presentazione più ricca 

sul piano visuale e immediatamente leggibile per un pubblico meno familiare al pellegrinaggio. 

Rispetto ai temi del primo capitolo, il sito non mobilita un discorso strutturato sullo shinrin yoku, 

mentre per quanto riguarda la spiritualità emergono lessici contigui, ma senza un’articolazione tale 

da poter giustificare un legame solido. L’occorrenza più significativa riguarda i power spot, in quanto 

 
97 In ancient times, the pilgrims' attire was white. They wore a white robe (oizuru), hand and leg kinzoku, white tabi socks 
and wan kesa, held a vajra cane and wore a suga hats. Even today, many believers can be seen making the pilgrimage in 
such attire, but the Chichibu pilgrimage is to connect many people with the Kannon, so please feel free to visit the temple 
in your normal attire. In: Chichibu Omotenashi Tourism Organization, “Worship and Pilgrimage” 秩父札所 
(Pellegrinaggio di Chichibu), https://www.chichibu-omotenashi.com/fudasho/howto/, 25-01-2026. 
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nella sezione dedicata all’evento dello Umadoshi sōkaichō 午歳総開帳98 , l’intero circuito viene 

presentato come power spot99 , mostrando un innesto esplicito di questo lessico nel discorso di 

presentazione dell’evento, segnalando, quindi, la ricezione della tendenza, nonostante la riduzione 

dell’impegno enunciativo. 

In sintesi, il sito dell’associazione privilegia una configurazione consultiva e rende la pratica 

accessibile mantenendo una soglia minima di normatività. La dimensione economica è presente ma 

non sovrasta la pratica. Il portale esterno, pur mantenendo contenuti affini, ridistribuisce la salienza 

sul visuale e accentua l’accessibilità per un pubblico meno familiare con il pellegrinaggio. I macro-

temi contemporanei restano marginali, con un innesto puntuale dei power spot nella sezione dedicata 

all’evento dello Umadoshi sōkaichō. 

 

3.2.4 Lo Shikoku henro 

Nel caso dello Shikoku henro, la leggenda vuole che Kūkai abbia fondato il percorso nel 815, 

all’età di quarantadue anni, ovvero nel suo yakudoshi 厄年 (anno sfortunato)100. Le leggende popolari 

indicano che abbia selezionato gli ottantotto siti in modo che i pellegrini potessero seguire i suoi passi 

e raggiungere la liberazione. Tuttavia, Reader sottolinea come questa narrazione non abbia basi 

storiche, dato che nei documenti riguardanti la sua persona non vengono menzionate fondazioni di 

templi nello Shikoku e i documenti di quegli anni indicano, invece, come Kūkai fosse attivo presso 

la capitale. Le prime attestazioni di forme di pellegrinaggio nello Shikoku compaiono soltanto dal 

XII secolo e non descrivono ancora un percorso a ottantotto tappe.101 

Dal punto di vista storico la formazione del pellegrinaggio è un processo graduale. Nella seconda 

metà del XIV secolo appaiono le prime menzioni scritte, mentre la prima menzione verificabile di un 

circuito strutturato in ottantotto siti è del 1653. Nel periodo Edo crebbe la popolarità del percorso tra 

la gente comune, ma fu nel dopoguerra che il pellegrinaggio passò dall’essere associato a marginalità 

 
98 Un evento che consiste nell’esposizione in contemporanea delle immagini buddhiste dei templi del percorso nell’anno 
del cavallo. 
99 この総開帳は、江戸時代から続く伝統行事でもあり、一斉に普段は見ることのできない観音様が見れるこ
とから、秩父地域がパワースポットになるとも言われています。In: Chichibu fudasho 秩父札所 (Pellegrinaggio 
di Chichibu), “Sōkaichō tokusetsu pēji” 総 開 帳 特 設 ペ ー ジ (Pagina speciale per il sōkaichō), 
https://chichibufudasho.com/soukaicho/, 22-01-2026. 
100 Termine che indica un anno sfortunato durante la propria vita. Secondo le credenze popolari, in questo anno occorre 
compiere pratiche volte a ottenere la protezione delle divinità. Per gli uomini corrisponde al venticinquesimo e al 
quarantaduesimo anno d’età, mentre per le donne al diciannovesimo e al trentatreesimo anno. In: Ian, READER, Making 
Pilgrimages: Meaning and Practice in Shikoku, Honolulu, University of Hawaii Press, 2006, pp. 45, 322. 
101 READER, Making Pilgrimages…”, cit., p. 45. 
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e povertà a essere valorizzato come risorsa economica e patrimonio culturale, snaturando alcuni 

aspetti identitari del percorso, come nel caso dell’elemosina.102  

 

3.2.4.1 Portale dell’associazione dei templi 

Il sito web in questione è prodotto da Shikoku hachijūhakkasho reijōkai 四国八十八ヶ所霊場会 

(Associazione degli ottantotto templi dello Shikoku) che si occupa di gestire informazioni su 

iniziative e attività comuni, distinguendolo da ciò che viene regolato direttamente dai singoli templi. 

Perciò il retore/designer si presenta come parte istituzionale invece che promozionale.   

Sul piano compositivo, la pagina si apre con una composizione ad alta salienza che incornicia la 

pratica come esperienza circoscritta a tre temi: la natura, Kūkai e la comunità di pellegrini come 

spazio di incontro e condivisione.103 

 
Figura 13. Home page del sito dell’associazione degli ottantotto templi dello Shikoku 

 

L’home page prosegue reiterando la cornice identitaria attraverso l’utilizzo di un trittico di immagini 

(fig. 14) e introduce una struttura modulare che anticipa le sezioni principali accessibili dal menu 

posizionato in alto. La gerarchia locale è strutturata attraverso salienza e framing, mentre la 

 
102  READER, Making Pilgrimages…”, cit., pp. 111-112, 114-115, 151-152; Ian, READER, “An Unwelcome Minority: 
Banning Buddhist Practices, Marginalising Itinerants, and Constructing Heritage in a Japanese Pilgrimage”, Religion, 
State & Society, 51, 3, 2023, pp. 254-266. 
103  旅で出会う人のぬくもりを感じ, 大自然の時の流れに身を任せながら、一歩一歩足を進める四国遍路。千
二百年前の「お大師様の軌跡」を辿って素晴らしい体験をあなたに。 In: Shikoku hachijūhakkasho reijōkai 四
国 八 十 八 ヶ 所 霊 場 会 (Associazione degli ottantotto templi dello Shikoku), “home page”, 2019, 
https://88shikokuhenro.jp/, 25-01-2026. 
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disponibilità costante del menu permette di accedere trasversalmente alle sezioni del sito web.

 
 

Le risorse visive utilizzate concorrono principalmente a costruire l’atmosfera attesa del pellegrinaggio. 

Questo viene conseguito con immagini che stabiliscono valori e orientamenti interpretativi: la natura 

come cornice del cammino, Kūkai come figura fondativa, il cammino come parte integrante della 

pratica. L’immagine della cascata in figura 13 può essere letta non solo come rappresentazione del 

setting naturale, ma anche come metafora concettuale di purificazione e ascesi, richiamando pratiche 

ascetiche legate all’acqua (come il takigyō 滝行). La rappresentazione di figure umane, vestite 

rigorosamente con gli abiti 

“tradizionali”104  del pellegrino o in abiti 

monacali, tende a posizionare l’interprete 

in una posizione contemplativa. L’assenza 

frequente di sguardi diretti e l’utilizzo 

dell’inquadratura “di spalle” accentuano 

l’idea di un mondo rituale già strutturato, 

da osservare e da cui apprendere (fig. 15).  

Riguardo l’interattività del sito, esso 

risulta prevalentemente consultivo, la 

navigazione e i link operano come siti 

d’azione a bassa complessità operativa. 

 
104 Reader descrive l’abbigliamento “tradizionale” del pellegrino dello Shikoku come composto da: cappello, veste bianca, 
e bastone; già attestato in stampe xilografiche del XVII secolo e osserva che nel secondo dopoguerra le compagnie di 
viaggi hanno contribuito a mantenerne l’immagine etichettandolo come abbigliamento “corretto”. In: READER, Making 
Pilgrimages…”, cit., pp. 12-13, 166. 

Figura 15. Pellegrino raffigurato di spalle mentre sale le scale che portano 
al tempio. Immagine operabile che porta alla sezione dedicata alle linee 
guida del pellegrinaggio. 

 Figura 14. Kūkai / dettaglio naturale / pellegrino con vesti tradizionali. 
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L’unica variazione è nell’estetica dell’interattività, quando vengono utilizzate immagini come 

rimandi ad altre sezioni viene applicato un effetto “zoom in” per indicarne l’operatività. Non sono 

presenti sezioni che impostano un dialogo, costituendo di conseguenza un profilo finalizzato alla 

preparazione e regolazione della pratica. 

Dall’analisi discorsiva del sito emerge che la figura di Kūkai come fondatore e come 

accompagnatore dei pellegrini viene attivata sia verbalmente che visivamente per legittimare il 

percorso, utilizzando, quindi, una strategia di autorizzazione che riduce la necessità di prove storiche, 

dato che queste sono incorporate nel personaggio. Un’altra cornice identitaria viene costruita 

attraverso la presentazione dell’isola come spazio remoto e luogo di ascesi. La continuità della 

dimensione ascetica viene sostenuta nel sito: “Inoltre, i pellegrini sono visti con una certa severità dai 

templi nei luoghi di pellegrinaggio e dai residenti locali, che li considerano “asceti””.105 Inoltre, viene 

affermato che: “Di conseguenza, le strutture specifiche per i pellegrini sono state tradizionalmente 

ridotte al minimo indispensabile, affidandosi alla buona volontà dei templi e delle comunità locali 

fino ad oggi”. 106  In queste frasi viene normalizzata la scarsità delle strutture come condizione 

ragionevole alla pratica, spostando l’attenzione dalla dimensione strutturale a una cornice di valore 

tradizionale, attraverso un processo di razionalizzazione (conseguenza logica) e di moralizzazione 

(benevolenza degli attori in gioco). Nel complesso il sito presenta il pellegrinaggio come ortoprassi, 

inizialmente aprendo la pratica a tutti senza la necessità di percorsi ascetici o difficili letture, e in 

seguito riaffermando la dimensione normativa da rispettare.107 In questo senso è da sottolineare la 

sezione delle quattro basi dello Shikoku henro (linee guida del pellegrinaggio, come visitare un 

tempio, come leggere i sutra, articoli per il pellegrinaggio), sezione che esemplifica la configurazione 

del sito come guida comportamentale per i pellegrini. I quattro principi codificano il “corretto” modo 

di fare, enfatizzano la dimensione devozionale e riducono lo spazio per cornici ludiche. Ad esempio, 

nella sezione dedicata agli articoli del pellegrinaggio, l’abbigliamento e gli strumenti vengono 

descritti come componenti importanti della pratica in grado di influenzare il modo di viverla.108 

 
105  また、遍路者を札所の寺院や周辺の住民は「修行者」と見る厳しい目も持っています。In: Shikoku 
hachijūhakkasho reijōkai 四国八十八ヶ所霊場会 (Associazione degli ottantotto templi dello Shikoku), “Ohenro no 
kokoroe” お遍路の心得 (Norme di comportamento del pellegrino), 2019, https://88shikokuhenro.jp/basic/ohenro-no-
kokoroe/, 25-01-2026. 
106  そのようなことから、遍路者専用の施設は、必要最小限のもので、伝統的に寺や地域住民の善意によっ
て今日に至っています。In: Shikoku hachijūhakkasho reijōkai, “Ohenro no kokoroe”. 
107  難解な書物を読んだり、難しい経典を解釈し、常人が及ばぬ苦行を積むということを求められているの
ではありません。しかし、霊場を遍路するという行為は、一時的にせよ聖域への現世離脱的な行為であり、

さまざまな作法や決まりごとがございます。In: Shikoku hachijūhakkasho reijōkai, “Ohenro no kokoroe”. 
108  衣装を整える事でお参りに対する気持ちや、心構えが、随分と変わるものです。In: Shikoku 
hachijūhakkasho reijōkai 四国八十八ヶ所霊場会 (Associazione degli ottantotto templi dello Shikoku), “Henro yōhin”
遍路用品 (Articoli dello Henro), https://88shikokuhenro.jp/basic/supplies/, 25-01-2026. 
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La versione inglese del sito riproduce in larga misura lo stesso template e la stessa articolazione 

della versione giapponese; la parte più significativa è quella linguistica, dato che la traduzione appare 

spesso letterale e con alcune formulazioni improprie, come nel caso della resa di “また、遍路者を

札所の寺院や周辺の住民は「修行者」と見る厳しい目も持っています” tradotto: “In addition, 

the pilgrims have strict eyes to see the temples in fudasho and the surrounding residents as ‘ascetics’”. 

Nel testo giapponese l’agente è costituito dai residenti e dai templi, mentre in quello inglese sono i 

pellegrini a diventarlo, producendo così un’inversione del significato della frase. Una resa più 

aderente potrebbe essere: “In addition, the temples at the pilgrimage sites and the local residents view 

pilgrims with a critical eye, regarding them as ascetics.”. Perciò, si può ipotizzare che il pubblico 

internazionale non costituisca il destinatario primario del sito. 

I tre temi analizzati nel primo capitolo non emergono come lessico riconoscibile e ricorrente, e 

non mostrano rielaborazioni di tematiche contemporanee. 

In sintesi, il sito dell’associazione dei templi costruisce lo Shikoku henro come pratica 

istituzionalizzata e regolata. L’organizzazione rimane consultiva e procedurale, mentre sul piano 

discorsivo vengono enfatizzate le norme, sostenendo il rigido e corretto svolgimento dei riti. Si nota, 

infine, l’assenza di riarticolazioni di tematiche contemporanee.  

 

3.2.4.2 Portale dell’ente Tourism Shikoku 

Nel portale ufficiale di Tourism Shikoku viene configurata una sottosezione tematica dedicata allo 

Shikoku henro. Ne consegue che la struttura del portale e l’identità del retore/designer sono coerenti 

con un approccio promozionale alla pratica. 

La pagina d’accesso è organizzata verticalmente e costruisce un percorso di lettura indicizzato in 

cui l’utente viene guidato da un’architettura “a imbuto”, cioè in apertura una sintesi orientativa e in 

seguito un’articolazione in moduli. All’interno vengono integrati contenuti legati alla pianificazione 

del viaggio e di esplorazione del territorio. 

Il sito presenta molte immagini e costruisce la loro validità attraverso fotografie realistiche e 

immersive (nitide, ricche di dettagli e inserite nei contesti descritti) che rendono l’esperienza 

percepibile come concreta e fruibile. In linea con il sito precedente viene utilizzata una 

rappresentazione del pellegrino spesso identificato dai vestiti prescritti, di spalle e senza uno sguardo 

diretto verso l’interprete. Una composizione che ricostruisce l’utente come osservatore contemplativo. 

Il layout organizza le schede in moduli, alternando blocchi descrittivi e dispositivi di navigazione, 

coerentemente a una fruizione consultiva. 
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Sul piano dell’interattività, viene impiegato un repertorio ricorrente di azioni consultive come 

l’apertura di sottosezioni, passaggi tra moduli e accesso a materiali. Per cui anche in questo caso ne 

deriva un sito prevalentemente selettivo, finalizzato alla consultazione e alla pianificazione. 

A livello discorsivo, la pagina costruisce il pellegrinaggio come un’esperienza plurale, in cui gli 

aspetti devozionali non scompaiono, ma vengono affiancati e riformulati, come esemplifica la frase:  

Originariamente incentrati su pellegrinaggi ascetici, oggi i pellegrinaggi non comprendono solo la spinta 

devozionale come pregare per una buona salute o onorare gli antenati, ma includono sempre più spesso 

pellegrinaggi turistici indirizzati alla scoperta di sé stessi o per visitare luoghi sacri e power spot.109  

In questo caso si parla di un effetto di “overcompleteness”, cioè quando l’esperienza appare 

“coperta” in tutte le sue varianti. In questa frase, la coppia lessicale “fede/turismo” costruisce una 

ricontestualizzazione della pratica, non nega la sua dimensione devozionale ma la riformula come 

esperienza plurale, compatibile con la fruizione territoriale e con forme contemporanee di ricerca 

personale. Tuttavia, quando il testo entra nell’area della normatività rituale, come si può notare in 

figura 16, compare un rimando all’associazione dei templi che suggerisce una distribuzione dei ruoli 

tra i due soggetti, e nello specifico la parte della correttezza rituale viene affidata all’associazione dei 

templi.  

Nella sottosezione in giapponese firmata da Mark Groenewold, uno scrittore canadese, dichiarata 

esplicitamente come traduzione di un testo 

destinato a un pubblico anglofono, viene 

riproposta l’idea di un percorso legato alla 

crescita e al benessere spirituale distinto dalla 

tradizione terapeutica “occidentale”. Perciò, appare un’opposizione discorsiva “terapia occidentale 

vs guida sendatsu” che costruisce un noi/loro implicito e legittima la pratica come cura distaccandosi 

da una cornice clinica.110  

 
109  元々は修行僧の巡礼が中心でしたが、現在では健康祈願や先祖供養といった信仰的なものから、自分探
しや霊場・パワースポット巡りといった観光的な巡礼も増えています。In: Tourism Shikoku, “Ohenro (matome 
pēji)” お 遍 路 （ ま と め ペ ー ジ ） (Shikoku henro, pagina riepilogativa), https://shikoku-
tourism.com/feature/henro01/top, 25-01-2026. 
110  お遍路の旅は、「学び」「成長」「癒し」という個人的な内発的期待を伴う。しかし、四国遍路では、精神
性を整える西洋的なセラピストやカウンセラーを伴うことはない。ただし、歴史、建築、人類学、文学、日

本哲学に精通した経験豊かな「先達」と呼ばれるガイドに出会う機会がある。彼らは臨床心理士ではないが、

プロフェッショナル四国遍路ガイドとしてお遍路さんを導く。In: Tourism Shikoku, “Kiduki he no tabi, 
sekaitekina chūmoku wo atsumeru Shikoku henro he” 気づきへの旅、世界的な注目を集める四国遍路へ (Un 
viaggio verso la consapevolezza: lo Shikoku Henro al centro dell’attenzione internazionale), https://shikoku-
tourism.com/feature/pilgrimage/pilgrimage, 25-01-2026. 

Figura 16. Icona che rimanda al sito dell'associazione dei templi 
dello Shikoku henro per maggiori informazioni sui divieti e le norme 
da rispettare. 
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In questa parte e nel resto del contenuto verbale è possibile individuare una convergenza fra 

sacralizzazione della natura, lessico di guarigione e crescita personale e fenomeni mainstream come 

power spot e pratiche curative attraverso la natura. 111  Riguardo quest’ultimo punto, pur senza 

nominare lo Shinrin yoku, linguisticamente e visivamente, viene veicolata l’idea del camminare nella 

natura come pratica benefica quindi compatibile con un frame di benessere ambientale (figg. 17,18).  

  
       Figura 17 e 18. Scorci naturalistici presenti nella sezione del sito dedicata all’articolo di Mark Groenewold.  

La versione inglese pur essendo strutturata diversamente, propone contenuti molto simili. Le 

differenze maggiori si trovano nella comparsa della sezione “Travel Logs provided by JNTO”112 e 

nella maggiore diversificazione dei partecipanti rispetto alla versione giapponese. Queste scelte 

possono essere lette come orientamento verso un pubblico internazionale. 

In sintesi, nel portale Tourism Shikoku il pellegrinaggio viene rappresentato come pratica 

sfaccettata, ma con una minima base normativa da rispettare. Inoltre, rispetto agli esempi analizzati 

finora, supirichuariti, shinrin yoku e power spot hanno un riferimento più marcato. Per i primi due 

viene utilizzato un lessico di guarigione e crescita personale, mentre i power spot vengono menzionati 

come possibile motivazione per visitare i luoghi del percorso. 

 

3.2.5 Il pellegrinaggio di Shōdoshima 

Nella prefettura di Kagawa, si trova nell’omonima isola il pellegrinaggio di Shōdoshima 

(Shōdoshima hachijūhakkasho 小豆島八十八ヶ所), noto come utsushi junrei dello Shikoku henro. 

Ricostruire le origini di questo pellegrinaggio è un'impresa complicata data l'assenza di fonti dirette 

riguardanti la fondazione del percorso. La data presentata come ufficiale è il 1686, ma non è sostenuta 

da nessun documento.113 Oda Masayasu afferma che la fondazione andrebbe collocata non prima del 

XVIII secolo; tuttavia, è nel 1842 che in un documento locale vengono menzionate delle persone che 

 
111 Tourism Shikoku, “Kiduki he no tabi, sekaitekina chūmoku….”. 
112  Japan National Tourism Organization (JNTO), “Travel Logs: The Shikoku 88 Temple Pilgrimage”, 
https://www.japan.travel/en/sports/adventure/report/shikoku/, 25-01-2026. 
113  ODA, Masayasu, “Shōdoshima ni okeru utsushi reijō no seiritsu” (L'istituzione della replica di un luogo sacro a 
Shōdoshima), Jinbun Chiri, 36, 4, 1984, p. 348. 小田匡保、小豆島における写し霊場の成立、人文地理、第36巻、
4号、1984年、p. 348. 
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attraversano il mare in veste di pellegrini. 114  Il pellegrinaggio di Shōdoshima presenta alcune 

somiglianze con lo Shikoku henro, in particolare la struttura ad anello lungo il perimetro dell'isola, la 

numerazione e il senso orario del circuito, oltre alla presenza di un sekisho 関所 (posto di blocco )115. 

Nonostante questo, come nota Oda, le condizioni locali non permettono una replica “uno a uno” del 

percorso per la mancanza di un numero sufficiente di templi e il riutilizzo di siti sacri preesistenti, 

fattore che restringe necessariamente ciò che può essere imitato.116 

 

3.2.5.1 Portale dell’associazione dei templi di Shōdoshima 

Il sito web analizzato è il portale ufficiale del pellegrinaggio di Shōdoshima, in cui il ruolo di 

retore/designer viene occupato dall’associazione dei luoghi sacri di Shōdoshima (Shōdoshima 

reijōkai 小豆島霊場会), indicata nel footer della pagina. Coerentemente con l’identità del 

retore/designer l’impianto comunicativo privilegia funzioni istituzionali e consultive. 

Il layout presenta un percorso di lettura verticale a scorrimento che si apre con una home page 

dove l’utente incontra un menu delle sezioni del sito e uno slideshow, mentre subito sotto sono 

presenti i tre moduli principali (in posizione centrale e inquadrati come unità autonome) legati al 

percorso del pellegrinaggio, la preparazione alla pratica e le informazioni sugli eventi (fig. 19). Questa 

organizzazione costruisce una gerarchia locale (salienza iniziale del blocco visivo seguita dai moduli 

informativi) e orienta la fruizione verso una consultazione indicizzata. 

 
        Figura 19. Home page del pellegrinaggio di Shōdoshima. Nella sezione superiore lo slideshow, mentre in quella inferiore i tre                                                  
-----moduli principali. 

 
114 ODA, Masayasu, “Shōdoshima ni okeru…”, cit., p. 349.  
115 Nello Shikoku henro sono presenti quattro templi riconosciuti come posti di controllo, dove si dice che chi nutre 
intenzioni malvagie verrà punito da Kōbō Daishi. A Shōdoshima, questo ruolo è affidato al tempio Hōanji. In: ODA, 
Masayasu, “Shōdoshima ni okeru…”, cit., p. 360 
116 ODA, Masayasu, “Shōdoshima ni okeru…”, cit., pp. 351, 355, 360. 
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Riguardo l’apparato visuale, nella home page vengono utilizzate fotografie che privilegiano 

panoramiche e viste dall’alto associate ai paesaggi esperibili lungo il percorso, includendo in alcuni 

casi anche i pellegrini vestiti con hakue e sugegasa, per costruire ciò che ci si può aspettare una volta 

in cammino. La validità dell’immagine viene data attraverso la resa fotografica, la nitidezza e la 

ricchezza di dettagli. Nel sito vengono mobilitate anche risorse visive a carattere didattico come si 

può vedere in figura 20, che etichetta ed elenca i vestiti e gli articoli utilizzati dal pellegrino. 

  
         Figura 20. Immagine che indica gli elementi del vestiario del pellegrino. 

Nelle gallerie e nei materiali iconici ricorrono, inoltre, rappresentazioni narrative della 

componente ascetica, ad esempio immagini di pellegrini in salita su terreno ripido o su passaggi 

attrezzati, dove il vettore del movimento e l’ostacolo rendono visibile la dimensione ascetica. La 

maggior parte delle immagini “offre” scene e luoghi (assenza di contatto visivo diretto), posizionando 

l’utente come osservatore contemplativo più che come interlocutore chiamato in causa. 

L’interattività è selettiva e procedurale, configurata con azioni a bassa complessità; menu, moduli 

e rimandi sostengono una fruizione principalmente consultiva e orientata all’accesso per sezioni, 

senza dispositivi di dialogo o partecipazione interna. 

Nella sezione introduttiva il rapporto con lo Shikoku henro è costruito discorsivamente attraverso 

una combinazione di autorizzazione religiosa e differenziazione identitaria. La continuità con lo 

Shikoku henro viene costruita presentando come primato simbolico l’etichetta “moto Shikoku元四

国 (lo Shikoku delle origini)” in cui gli abitanti dell’isola sono inclusi come garanzia della 
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continuità.117 Invece, la differenziazione viene articolata attraverso la presenza di sangaku jiin 山岳

寺院 (templi montani) che sfruttano valli, rilievi e la conformazione naturale del terreno e in cui sono 

presenti siti di pratica ascetica. Per questo motivo viene motivato e naturalizzato il paesaggio naturale 

come luogo di ascesi. Un ulteriore punto che combina entrambe le strategie è il ruolo di Kōbō Daishi 

nella legittimità istituzionale buddhista, dato che viene rivendicata la fondazione di tutti i siti da parte 

sua, rendendolo un unicum nazionale.118  

La sezione riguardante la preparazione al pellegrinaggio organizza quest’ultimo come pratica 

moralizzata e disciplinata. Queste scelte lessicali e procedurali riducono l’ambiguità del “cosa fare” 

e stabiliscono un ordine di legittimità. Le norme da rispettare risultano allineate a quelle indicate per 

lo Shikoku henro. Tuttavia, si nota una differenza nella parte del vestiario dove, nonostante vengano 

elencate tutte le componenti, viene indicato che per iniziare è sufficiente avere una tunica bianca, un 

rosario e delle tavolette votive da offrire.119 Allo stesso tempo, il sito contrappone le motivazioni 

principali che portavano i pellegrini a intraprendere il percorso in passato (malattie gravi, perdita dei 

propri cari, la casa, ecc.) con quelle contemporanee (pratica personale, atto di fede o semplice 

turismo), che vengono ammesse senza sostituire la cornice devozionale120. 

Il sito non presenta un impianto multilingue. Una mancanza che può essere letta come 

orientamento prevalente verso il pubblico locale. Inoltre, dall’analisi non emergono temi 

contemporanei. Ad esempio, nel caso della natura, essa viene trattata come un valore aggiunto 

dell’isola e del percorso o come sfondo della pratica ascetica, senza sfumature collegabili a discorsi 

terapeutici o simili.  

 
117  弘法大師が修行の場としていたその歴史から、島の人たちは「元四国」と呼び、その文化やおもてなし
の心を現在まで大切に継承してきた。In: Shōdoshima reijōkai 小豆島霊場会 (Associazione dei luoghi sacri di 
Shōdoshima), “Shōdoshima hachijūhakkasho ni tsuite” 小豆島八十八ヶ所について (Informazioni sul pellegrinaggio 
degli 88 luoghi sacri di Shōdoshima), 2015, https://reijokai.com/shodoshima88/about.html, 25-01-2026. 
118  大きな違いは、小豆島霊場には四国霊場にあまり見られない、山谷や自然の地形を利用した「山岳寺院」
があり、そこには古から伝わる「行場」と言われるものがたくさん存在します。 また全国の数ある霊場の中
で唯一、八十八カ所（奥之院等を含めると９４カ所）すべてが、弘法大師空海が開いた真言宗の寺院であり

ます。In: Shōdoshima reijōkai 小豆島霊場会 (Associazione dei luoghi sacri di Shōdoshima), “Shōdoshima 
hachijūhakkasho ni tsuite. 
119  服装は、まずは白衣に念珠、納め札程度ではじめ、次第に揃えていくのもよいでしょう。In: Shōdoshima 
reijōkai 小豆島霊場会 (Associazione dei luoghi sacri di Shōdoshima), “Ishō to henro yōhin” 衣装と遍路用品 (Vestiti 
e articoli per il pellegrinaggio), 2015, https://reijokai.com/prep/dress.html, 25-01-2026. 
120 その昔「お遍路」とは死出の旅でもありました。 
不治の病にかかった人、家も家族も財産も無くした人など、人生に落胆した人や、何もかも無くなってしま

った人がせめて自分の最期には仏様の御利益をいただきたいとお遍路の旅に出たということです。いつ死ん

でもいいように白装束を身にまとい、自分の墓標になるように金剛杖を突いて巡礼していたようです。今で

は、たくさんの人が自身の修行として、信仰の場として、もしくは観光としてなど様々な豊かな気持ちでお

参りをされておりますが、昔はそういった覚悟をもってお遍路の行に赴いていたようです。もちろん今でも

そんな覚悟を持ってお参りされている方もいらっしゃいます。In: Shōdoshima reijōkai 小豆島霊場会 
(Associazione dei luoghi sacri di Shōdoshima), “Inishie no ohenro” 古のお遍路 (L’henro del passato), 2015, 
https://reijokai.com/shodoshima88/history.html, 25-01-2026. 
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Nel complesso, il sito configura il pellegrinaggio di Shōdoshima come pratica istituzionalizzata e 

consultiva, organizzata per moduli e percorsi operativi. La legittimazione discorsiva combina 

l’autorizzazione data da Kōbō Daishi e la naturalizzazione della morfologia del territorio come luogo 

adatto alla pratica ascetica. I contenuti pratici per organizzare il viaggio sono presenti (anche tramite 

elenchi di strutture collocati in una sezione a bassa salienza dedicata), ma non ristrutturano il quadro 

principale, che resta centrato su identità, norme e praticabilità del circuito”. 

 

3.3 Conclusioni 

In questo capitolo l’analisi è stata impostata per verificare in quale misura i siti web rielaborino i 

discorsi contemporanei discussi nel primo capitolo e quali ulteriori spunti critici emergano 

osservando i siti come testi istituzionali che organizzano visibilità, traiettorie interpretative e 

possibilità di accesso.  

In questa prospettiva, i risultati vanno letti anche alla luce del quadro storico del secondo capitolo: 

il pellegrinaggio non è un fenomeno statico, ma risponde ai contesti e viene plasmato da narrazioni 

istituzionali, infrastrutture, rapporti di potere e fluttuazioni economiche. I siti web analizzati possono, 

quindi, essere considerati come una componente contemporanea di tale infrastruttura: non si limitano 

a “rappresentare” la pratica, ma contribuiscono a renderla praticabile, leggibile e governabile 

attraverso scelte di design e discorso. Nel quadro sociosemiotico adottato, il genere è una risorsa che 

rende leggibili e praticabili le relazioni sociali in forma testuale. Di conseguenza, l’architettura 

informativa, le gerarchie e i percorsi di lettura diventano indizi del rapporto che retore/designer 

costruisce con l’utenza.121 

Applicando questa cornice al corpus di siti analizzati, emergono due famiglie di genere. Da un lato 

i portali delle associazioni dei templi, in cui prevalgono funzioni consultive e regolative (informare, 

orientare, standardizzare la pratica, gestire accessi e servizi), dall’altro, i portali turistico-

promozionali, in cui il pellegrinaggio viene contestualizzato entro cornici territoriali e culturali 

(itinerari, luoghi consigliati, attrazioni, servizi), con un’enfasi più marcata sulla fruibilità 

dell’esperienza.  

Nel layout, pur in presenza di una somiglianza formale nella struttura (scroll verticale, modularità, 

menu con voci simili), la composizione e la gerarchia informativa rendono visibili priorità 

comunicative distinte. In termini di salienza e ricorrenza, nel caso dei portali gestiti dalle associazioni 

dei templi viene privilegiata la gestione della pratica e dell’accesso, mentre nei portali gestiti da enti 

 
121 KRESS, Multimodality: A Social Semiotic…, cit., pp. 172-173. 
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turistico-promozionali c’è una maggiore enfasi verso la promozione territoriale e le attività inerenti 

al pellegrinaggio.  

La stessa logica viene confermata dall’analisi dell’interattività, dove l’effetto principale restituito 

dall’interazione con il sito è l’accesso a nuove sezioni, mentre sono limitati o assenti i casi di 

produzione e trasferimento, configurando di conseguenza l’utente come navigatore passivo. In chiave 

sociosemiotica ciò rende empiricamente osservabile che le scelte tecniche nella costruzione del sito 

vadano a configurare ruoli e interpretazioni e materializzino l’interesse del retore/designer.122  

Nell’analisi delle risorse visive l’immagine fotografica è la risorsa dominante. Tra i siti web non 

emerge una discontinuità netta né una sistematizzazione del modo visivo tale da indicare approcci 

radicalmente diversi. Tuttavia, nella maggior parte dei casi si riscontra una tendenza trasversale nella 

relazione interpersonale costruita dalle immagini. Nello specifico, ricorrono immagini che vengono 

offerte allo spettatore e che costruiscono l’immaginario della pratica, presentando paesaggi, templi e 

riti. In particolare, quando sono presenti dei partecipanti umani, essi vengono raffigurati di spalle o 

comunque senza un contatto visivo diretto, configurando il fruitore come spettatore che osserva e 

anticipa l’esperienza, più che come un interlocutore. 

Riguardo l’analisi del discorso, attraverso la comparazione dei siti web si nota come i portali delle 

associazioni dei templi adottino più frequentemente strategie normative (procedure, istruzioni, avvisi) 

e di legittimazione del percorso (autorità, continuità storica, narrazioni delle origini). Ad esempio, nel 

caso del portale dell’associazione dei templi di Saigoku si nota la centralità della narrazione fondativa, 

mentre nel portale dell’associazione dei templi dello Shikoku henro c’è maggior enfasi sulla parte 

procedurale e rituale. Invece, nei siti web degli enti turistici e promozionali, la pratica viene più spesso 

contestualizzata entro cornici culturali e territoriali oltre che di accessibilità dell’esperienza. La 

convergenza più interessante è l’assenza trasversale della voce dei pellegrini.  Questa assenza segnala 

una distribuzione asimmetrica dell’autorità discorsiva e suggerisce come l'utenza venga costruita 

soprattutto come destinatario di istruzioni/risorse e come navigatore di percorsi, coerentemente con 

l’architettura informativa e con gli “interessi” dei diversi retori/designer.  

Infine, rispetto ai temi di supirichuariti, shinrin yoku e power spot, l’analisi mostra come, quando 

utilizzati, il loro impiego non diventi mai sistematico. Si tratta piuttosto di innesti puntuali—lessici 

contigui al benessere spirituale (ad esempio: kokoro no iyashi 心の癒し, jibun sagashi自分探し) e 

occorrenze localizzate di pawāsupotto パワースポット—che non indicano una rilettura attraverso 

fenomeni contemporanei. Inoltre, il tema dello shinrin yoku non viene mai nominato esplicitamente 

nei campioni presi in esame. 

 
122 ADAMI, “What’s in a Click?…”, cit., pp. 134-135. 



92 
 

Nel complesso le analisi convergono su una rappresentazione del pellegrinaggio mediata da portali 

che, pur differenziandosi per genere e interesse, organizzano una fruizione consultiva con delle 

cornici identitarie e interpretative definite, senza dare peso alla partecipazione attiva dal basso. 
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CONCLUSIONI 

In questo elaborato si è indagata la presenza e l’utilizzo di tre fenomeni contemporanei, 

supirichuariti, power spot e shinrin yoku, nella rappresentazione sul web di mete di pellegrinaggio in 

Giappone. L’obiettivo principale è stato quello di verificare se tali concetti siano stati utilizzati e/o 

rielaborati in modo riconoscibile all’interno di testi digitali prodotti da soggetti istituzionali legati ai 

pellegrinaggi.  

A tal fine, il lavoro è stato articolato in tre capitoli. In primo luogo, è stata fornita una breve 

introduzione critica riguardo al binomio religioso/secolare in modo da chiarire l’approccio alla 

questione; dopodiché sono stati discussi i termini e i fenomeni rilevanti per l’analisi effettuata nel 

terzo capitolo.   

In secondo luogo, è stata presentata una panoramica storica dei pellegrinaggi dal periodo Heian 

fino alla contemporaneità, al fine di evidenziare la natura dinamica della pratica e la sua relazione 

con il potere politico, la dimensione economica e sociale. Dato questo carattere mutevole, legato alla 

sopravvivenza degli stessi siti, si può ipotizzare che, nella contemporaneità, i pellegrinaggi possano 

entrare in relazione con nuovi discorsi e fenomeni. 

In seguito, l’elaborato si conclude con l’analisi di un corpus di siti web relativi alle mete di 

pellegrinaggio selezionate, attraverso un approccio sociosemiotico multimodale. In questa 

prospettiva i siti web sono stati considerati come testi che, attraverso scelte verbali, visive, interattive 

e percorsi di lettura, costruiscono un immaginario della pratica, definiscono i ruoli dell’utente e 

orientano le possibili letture dell’esperienza, rendendo al contempo possibile ricostruire l’interesse 

dei produttori degli stessi. 

I risultati dell’analisi hanno evidenziato una biforcazione nella rappresentazione della pratica. I 

siti prodotti dalle associazioni dei templi dei circuiti ricorrono più frequentemente a strategie 

normative (procedure, soglie pragmatiche, istruzioni, avvisi) e di legittimazione del percorso (autorità, 

continuità storica, narrazioni delle origini). Invece, i siti web degli enti turistico-promozionali tendono 

a contestualizzare la pratica nell'ambito della promozione territoriale e culturale. Si trova un punto in 

comune nella distribuzione asimmetrica dell’autorità discorsiva a causa della mancanza della voce 

dei pellegrini e ciò indica che l’utenza sia costruita come destinatario di istruzioni e navigatore di 

percorsi. Per quanto riguarda la domanda di fondo dell’elaborato — sondare la presenza e l’influenza 

dei fenomeni contemporanei introdotti nel primo capitolo — non si è riscontrata una loro ricorrenza 

stabile nel corpus esaminato. Più che un’adozione sistematica, emergono innesti puntuali e 

occorrenze localizzate. Questo comporta che tali fenomeni non diventino una cornice interpretativa e 

non riorganizzino la struttura discorsiva complessiva del sito. 
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Questi risultati permettono di formulare delle ipotesi interpretative. Nel caso delle associazioni dei 

templi, data la funzione normativa e di legittimazione, potrebbe essere meno conveniente enfatizzare 

temi contemporanei in relazione all’immagine istituzionale del circuito. Questa ipotesi potrebbe 

essere verificata attraverso un’indagine etnografica proprio sulle associazioni e i templi che 

compongono i circuiti di pellegrinaggio. In particolare, le interviste con questi ultimi permetterebbero, 

idealmente, di verificare se la marginalità di questi fenomeni sia frutto di scelte di posizionamento, 

vincoli organizzativi, finalità comunicative, ecc.  

Inoltre, per verificare l’effettiva influenza dei temi trattati, si potrebbe ampliare lo studio 

includendo anche i contenuti prodotti direttamente dai partecipanti, come blog e post sui social media, 

così da rispondere anche all’assenza di partecipazione nei siti web istituzionali. 

Per quanto riguarda i limiti di questo elaborato, il primo riguarda il corpus, composto da un numero 

contenuto di siti web, il che invita alla cautela nel generalizzare i risultati oltre i casi analizzati. Un 

secondo limite è la concentrazione dell’analisi su siti appartenenti al contesto buddhista, anche come 

conseguenza della separazione tra buddhismo e shintō (shinbutsu bunri 神仏分離) avvenuta all’inizio 

del periodo Meiji. Per questo motivo, i risultati andrebbero confrontati anche con pellegrinaggi shintō, 

delle nuove religioni e della nuova arena del seichi junrei. Inoltre, l’analisi descrive la 

rappresentazione proposta dalle associazioni e dagli enti (retori/designer) e non consente di dedurre 

direttamente le pratiche e la ricezione degli utenti (interpreti). Infine, per ragioni di spazio, alcune 

tematiche (il binomio “religioso/secolare”, la differenza tra pellegrinaggio e turismo e i casi studio 

dei pellegrinaggi nel corso della storia) sono state trattate in modo sintetico.   

In conclusione, questo elaborato, in quanto contributo complementare, mostra come nell’ambito 

di una pratica propensa al cambiamento come il pellegrinaggio, non si registri una rielaborazione 

esplicita e sistematica dei fenomeni contemporanei all’interno dei siti web analizzati. Emerge, invece, 

una selezione e gestione differenziata delle cornici interpretative, legata alle finalità e al ruolo dei 

soggetti che producono i testi digitali. 
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